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ONSOZ

Toplumlararast etkilesimin artip diinyanin giderek kiiciildiigii giiniimiizde,
kiiresellesme de denilen bu durumun siyasi, ekonomik ve sosyal alanda etkileri s6z
konusudur. Meseleye birey acisindan yaklastigimizda, kisinin kiiltiiriinii unutup
kimligini kaybederek, kendisine rehberlik edecek dayanaklardan yoksun hale gelmesi,
hayati anlamlandiramamasi, dolayisiyla kendine ve topluma yabancilagsmasi

kiiresellesmenin 6ne ¢ikan olumsuz yonlerindendir.

Dogu ve bati etkilesiminin giderek arttigi bu donemde dogu toplumlarinin
insan1 ve ruhu temel referans alarak yiizyillar i¢inde gelistirdikleri tasavvufi-mistik
sOylemlerin, giiniimiiz insaninin anlam arayisina alternatif olusturabilecek diizeyde

oldugunu soyleyebiliriz.

Ancak, insanin varolugsal kaygisinin bir tezahiirii olarak nitelendirilebilecek
olan mistik yOniin sOomiiriilmesi ve insanlarin bu tiir zaaflarindan faydalanilmasi
tasavvuf tarihinin hemen her doneminde soz konusudur. Dolayisiyla Islam
tasavvufunun gercek karakterini, bu sistem igerisinde yer almis mutasavviflarin

diisiince ve yasantilarindan hareketle gozler oniine sermek onem arz etmektedir.

Toplumlar1 ayakta tutan yapitaglarindan birinin Kkiiltiir olmas1 hasebiyle
meselenin toplumsal yonii de bulunmaktadir. Giintimiizde kiiltiirlerine sahip ¢ikip,
gelecek nesillere aktarabilen milletler ayakta kalabilmektedir. Dolayisiyla kiiltiirlerin
onemli yapitaglarindan biri olan mutasavviflarin hayatin1 ve diisiincelerini insanliga

sunmak, bir bakima toplumu sekillendiren unsurlarin da temeline inmektir.

Tasavvuf tarihi agisindan XIIL.-XV. asirlar, genel olarak tarikat kurucularinin
yasadigi donem olmasi hasebiyle tarikatlarin kurulus devri olarak ele alinmaktadir.
Ayrica tarihi baglarimizin bulundugu Horasan ve civari, Anadolu’nun Islamlasmasi ve
Tiirklesmesinde ifa ettikleri onemli rol ile taninmaktadir. Bunun yaninda doneminin
en kuvvetli Islam iilkesi konumundaki Timurlular devrinde Naksbendilik tarihi, dini

bir toplumun kurumlasmasi ve yayilmasi agisindan da 6nemlidir.

Iste biz de karsilikl1 etkilesimlerin arttig1 giiniimiizde, kiiltiirel baglarimizin

devam ettigl toplumlarin fikir ve diisiincelerini daha i1yi taniyabilmek, giinlimiize



akislerini tespit edip modern donemin problemlerine ne gibi alternatifler
sunabileceklerini ortaya koymak amaciyla, i¢inde bulundugu toplumda alim-
mutasavvif karakteriyle onemli bir yere sahip olan Yakub-1 Cerhi’nin hayatini,

eserlerini ve diisiincelerini ele aldik.

Gerek Orta Asya’da gerekse Osmanli’nin hiakim oldugu bolgelerde diisiince ve
eylem bazinda 6nemli roller ifa eden bir ekoliin mensubu olan Yakub-1 Cerh,
Bahaeddin Naksbend sonrasi tarikatin kurumsallasmasi ve siirekliligindeki kilit isim
olmas1 agisindan da ayri bir oneme sahiptir. Cerhi’nin goriislerini ortaya koymak,

tarikatin kurulus devri fikri yapisimi temellendirmede de 6nemli bir referans olacaktir.

Bununla birlikte Yakub-1 Cerhi ile ilgili yapilan caligmalarin oldukg¢a sinirli
diizeyde kaldig1 goriilmektedir. Ulkemizde Kasim Kufrali (Naksbendiligin Kurulus ve
Yayilisi, Istanbul Universitesi Tiirkiyat Enstitiisii, (Doktora Tezi, T337), Istanbul
1949, ss. 62-63), Necdet Tosun (Bahdeddin Naksbend: Hayati Eserleri, Sahsiyeti ve
Fikirleri, Insan Yay., Istanbul 2002, ss. ve Said Aykut’'un (“Yakub-1 Cerhi”,
Sahabeden Giiniimiize Allah Dostlari, Istanbul 1996, c. VII, ss. 359-363) bashkli
caligmalar disinda Yakub-1 Cerhi’ye deginen pek ciddi bir arastirma
bulunmamaktadir. Yurt disindaki arastirmalara baktifimizda ise Mevcilde
Razzakova,' Muhammed ibrahim Halil® ile Algar’in makale ve madde gahsmalan,3
Cerhi’nin baz1 eserlerinin Halilullah Halili ve Muhammed Nezir Rancha tarafindan

tanitim, tashih ve edisyon kritigi disinda pek bir calisma bulunmamaktadir.

Yakub-1 Cerhi ile ilgili gerek yurt disinda gerekse iilkemizdeki calismalarin
simnirlt diizeyde kalisinin sebepleri arasinda; Kendisinin Bah&eddin Naksbend’in
halifesi olmas1 yaninda, tasavvuf tarihinde siyasi, sosyal ve ekonomik alanda en etkili

sahsiyetlerden biri konumundaki Ubeydullah-1 Ahrar’in miirsidi olmas1 gosterilebilir.

Bu durum Ismail Kara’nin da yerinde tespitiyle hakim olan kisi, akim ve
donem merkezli bakis agilarinin ancak ¢igir agmus kisileri ve akimlar1 6ne ¢ikarirken,

bunlart siirdiiren, derinlestiren, mezceden, aciklama bicimlerine biiriindiiren,

1 “Yakub Cerhi: Naksibendiyye Tarikati’nin Yirik (Biiyiik) Vekili”, Sarksunaslik, Taskent
1997, no 9.
2 “Mevlana Yakub Cerhi”, Arydnd, 1322/1943, c. 11, say1. 2.

3 “Carki, Mewlana Ya’qlb b. ‘Otman b. Mahmid”, Elr, London 1989, c. IV, s. 819.



renklendiren, toplumun alt katmanlarina ve siyasi ve sosyal yapin farkli alanlarina
tastyan kisi, eser, kurum ve temayiilleri geriye itme, Onemsizlestirme gibi bir

problemi” beraberinde getirmektedir.

Yakub-1 Cerhi’nin hayatini, eserlerini ve tasavvufi goriislerini ele aldigimiz
calismamiz ii¢ boliimden olugmaktadir. Giris’te, bir sahsin goriislerinin olusumunda,
icinde bulundugu kiiltiirtin 6nemli bir etken oldugu diisiincesinden hareketle,
Cerhi’nin yasadig1 donemin siyasi ve ekonomik durumuna, tasavvufun dini ve sosyal
hayata tesirlerine degindik. Birinci Boliim’de Yakub-1 Cerhi’nin ailesini ve
dogumunu, ilmi seriivenini, tasavvufa intisabini, mensubu oldugu tarikatin genel
ozelliklerini ve nihayet, etkisi giiniimiize kadar devam eden eserlerini inceledik. kinci
Boliim’de ise Cerhi’nin eserlerinden ve hayat tarzindan hareketle cesitli tasavvufl
kavramlara yaklasgtmin1i ve bu kavramlara yiikledigi anlamlar1 ele alip giiniimiiz

insaninin anlam arayisina nasil bir katki saglayabilecegini ortaya koymaya calistik.

Bu calismamizda gerek rehberliginden gerekse maddi ve manevi
yardimlarindan otiirii degerli hocam Prof. Dr. Ethem Cebecioglu’ya, tez izleme jiirisi
hocalarim Prof. Dr. Mehmet Akkus ve Do¢. Dr. Mustafa Askar’a; Yakub-1 Cerhi’nin
baskis1 yurt disinda yapilmig eserlerinin temini konusunda Dog¢. Dr. Necdet Tosun’a,
tashih asamasindaki yardimlarindan dolayr Yrd. Doc. Dr. Halil Ibrahim Simsek’e

tesekkiirii bir bor¢ bilirim.

Ahmet Cahid HAKSEVER

4 Bkz. Ismail Kara, Din ile Modernlesme Arasinda Cagdas Tiirk Diisiincesinin Meseleleri,
Dergah Yay., Istanbul 2003, ss. 24-25.
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GIRIS
YAKUB-I CERHI’NiN YASADIGI DONEM VE OZELLIiKLERI

Kisinin yetismesinde ve sahsiyetinde yasadigi donemin ozelliklerinin etkisi
yadsinamaz bir gercektir. Bu diisiinceden hareketle Yakub-1 Cerhi’nin yasadigi on
besinci ylizyll Orta Asya’sinin siyasi ve Kkiiltiirel yonden ozelliklerine ve bunun

Yakub-1 Cerhi’deki yansimalarina kisaca deginecegiz.
I. SiYASi VE EKONOMIiK DURUM

Bu donem ve cografyayla ilgili yaptigimiz literatiir taramasinda, ¢alismalarin
cogunun yurt dis1 kaynakli oldugunu, Tiirkiye’de konuyla ilgili arastirmalarin sinirh
diizeyde kaldigin1 iiziilerek miisahede ettik. Giris boliimiinde ele aldigimiz bu
konularin, Yakub-1 Cerhi’nin anlasilmasi yaninda, Tiirk bilim tarihine de katki

saglayacagini diisliniiyoruz.

Yakub-1 Cerhi’nin icinde bulundugu cografya genel olarak Horasan adi ile
amlip, Irak’in dogusundan baslayarak Ceyhun nehrine kadar uzanmaktadir.’
Bolgedeki Tirmiz, Semerkant, Nesef, Fergana, Buhara, Herat, Merv, Belh, Nisabur,
Gazne ve Semerkant gibi sehirler dénemin Islam kiiltiiriiniin temayiiz ettigi yerlesim

merkezleridir.’

Bolgenin niifus dagilimina bakildiginda etnik yapidaki c¢esitlilik dikkat
cekicidir. Buhara ve Belh yaninda yerlesik niifusun cogunlugunu Tacikler
olustururken Hindistan sinirma yakin bolgelerde Mogollar ve Tiirkler yogunluktadir.”
Cerh?’nin cocuklugunu gecirdigi donemde bu bolgenin niifus dagilimiyla ilgili

bilgilere Babiir vasitasiyla ulasabiliyoruz. Buna gore Kabil’deki dere ve ocaklarda

5 Yakut el-Hamevi, Mu’cemu’l-Bulddn, thk. Ferid Abdulaziz Ciindi, Beyrut 1990, c. II, ss.
401-402; Bk. W. Barthold “Maveraiinnehir”, /A, Ankara 1978, c. VII, s. 408.

6 Yakut, age, c. II, ss. 401-402; Cl. Huart, “Horasan”, IA, c. V, s. 560; Sonmez Kutlu,
Tiirklerin Islamlasma Siirecinde Miircie ve Tesirleri, TDV Yay., Ankara 2000, s. 149.

7 Tabibi, Tarih-i Muhtasar-1 Herat der Asr-1 Timuriydn, Tahran 1368, s. 13; Kurban, Sarki
Tiirkistan, s. 150; Simon Digby, “The Naqshbandis in the Deccan in the Late Seventeeth and
Early Eighteenth Century”, Nagshbandis, s. 169; Choyr Ludmila, “Central Asia’s Tajiks”,
State, Religion and Society in Central Asia, ed. Vitaly Naumkin, 1993, s. 247.
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Tirkler ve Araplar; sehir ve bazi kdylerinde Sartlar, Pesal, Peraci, Tacik, Bereki ve
Afganlar; Gazne daglarinda da Hezare ve Nekderiler bulunmaktadir. Kabil’de etnik

yapinin farkliligi dolayisiyla on bir-on iki dil konusulmaktadir.®

Bolge halki gocebe ve yerlesik olmak iizere iki ana grupta toplanabilir. XIV.
yizyllin sonlarinda Cagatay gocmenleri, askeri giicleriyle bolgenin giivenligini
saglamalar1 dolayisiyla siyasette s6z sahibidirler.” Cografyanin beraberinde getirdigi
gocebe hayati, bozkirlardaki iiriinleri, belli gruplardan ziyade, toplumun tiimii arasinda
dengeli olarak dagitabilecek nitelikte yoOneticileri gerektirmistir. Bu uygulama,
Timur’un'® hakim oldugu doneme kadar devam etmis, Timur ve sonrasinda siyasette

uzman y(jneticiler11 isbasina gec;mistir.12

Yakub-1 Cerhi’nin yasadigi donemde en giiclii Islam devleti Timurlular olup
Orta Asya’ya hakimdirler. Irak’ta 736/1335’te son bulan Ilhanlhlar sonrasinda
CelﬁyirﬂerB; Azerbaycan’da Tiirkmen Akkoyunlu14 ve Karakoyunlularls; Suriye’de

8 Tiirkler, Tacikler ve Sartlar arasinda pek bir ayrilik bulunmamaktadir. Farkliliklar, daha
ziyade giyim aliskanliklarinda ortaya ¢ikmaktadir. W. Barthold, Orta Asya Tiirk Tarihi
Hakkinda Dersler, Evkaf Matbaast, Istanbul 1927, ss. 194, 208.

9 Gogmenlerin bu denli etkin olmalarinda Mogollarin da rolii vardir. Gerek mirzalara hizmet
etmesi, gerekse ordunun personel ihtiyacim1 karsilamasi amaciyla Orta Asya’ya farkli
kabilelerden genis bir gocebe niifusu getirmislerdir. Bu gruplar, hem giiclerinin genisligi,
hem de organizasyonlar1 bakimindan birbirlerinden farklidirlar. Beatrice Forbes Manz, The
Rise and Rule of Tamerlane, Cambridge University Press, Cambridge trz, ss. 18, 30; Isenbike
Togan, “Islam in Changing Society-The Khojas of Earstern Turkistan”, Muslims in Central
Asia, ed. Jo-Ann Gross, London 1992, ss. 137-138.

10 Timur (Tiirkce-Mogolca’da temiir ‘demir’ demektir. Dogustan aksak oldugu i¢in “aksak”
lenk anlaminda “Timurlenk” seklinde de isimlendirilmistir), 736/1336’da Semerkant’in
giineyinde Kes yakinlarinda dogmustur. Babasi, Barlaslar boyundan Taragay, annesi Tekina
Hatun’dur. 808/1405 yilinda Cin seferine ¢ikmak iizereyken vefat etmistir. Walter J. Fischel,
Ibn Khaldun and Tamerlane, University of California Press, Los Angeles 1952, ss. 121, 124;
Bertold Spuler, “The Mongol Period”, The Muslim World-A Historical Survey, trans. F. R.
C. Bagley, Leiden E. J. Brill 1960, c. 11, ss. 65-68; Peter Brent, The Mongol Empire, London
1976, s. 223; Mustafa Kafali, “Timur”, A, c. XII/I, ss. 336-346; Ismail Aka, Timurlular,
Tiirkiye Diyanet Vakf1 Yay., Ankara 1995, s. 9.

11 Timur, askerlik ve siyasette uzmanlarn ilki olup, drgiitleme yetenegiyle gogebeleri bir arada
tutabilmistir. Jean-Paul Roux, Tiirklerin Tarihi, ¢ev. Galip Ustiin, Milliyet Yay., Istanbul
1995, ss. 223-4.

12 Barthold, age, s. 209; iklil Kurban, Sarki Tiirkistan Cumbhuriyeti, TTK Yay., Ankara 1992, s.
21; Manz, age, ss. 18, 28, 36-37, 39, 40.

13 Celayirli Sultan Ahmet tarafindan kurulmustur. Kendisi tahta gegmeden once 8 yil Basra
valiligi yapmustir. Iki kere Timur tarafindan Bagdat’tan kovulmus, 6nce Memliikler’e, ikinci
defasinda Yildirim Bayezid’e sigmmustir. Karakoyunlularla miicadele etmistir. Oglu
Hiiseyin, 835/1431°de oldiiriiliinceye kadar 20 yil Karakoyunlular’a tabi olmuslar ve yine
Karakoyunlular tarafindan tarih sahnesinden silinmislerdir. Bertold Spuler, “Central Asia in
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Memliikler hiikiim siirmektedirler. Osmanlilar Anadolu’da giiclii bir devlet kurmus,'®

Orta Asya’nin giineyine ise Tugluklar'’ hakim olmuslardir."®

Tarih boyunca Orta Asya’ya hakim gii¢lerin, ayn1 zamanda biitiin Asya’da da
egemen oldugu goriilmektedir. Bu durum, Timur icin de s6z konusudur. O, kisa
siirede iilkesinin sinirlarin1 Maveraiinnehir, Horasan, Azerbaycan, Irak-1 Acem

(Isfahan), Irak, Bagdat ve Dogu Anadolu’ya kadar genisletmistir. 19

The Mongol and Timurid Periods”, Encyclopaedia Iranica, ed. Ehsan Yarshater, California
1992, c. I1, s. 74; Yilmaz Oztuna, Tiirkiye Tarihi, Hayat Yay., 1964, c. IV, s. 272.

14 Akkoyunlularin kurucusu Kutluk Oglu Kara Yiilik Osman Bey’dir. 751-908/1350-1502
tarihleri arasinda faaliyet gostermislerdir. Akkoyulular’in simirlart Uzun Hasan’la birlikte
Kafkaslar (Giircistan dahil), Dogu ve Giineydogu Anadolu, Hazar Denizi-Hint Denizi arasi
(Kuhistan, Kirman dahil) ve Irak’a (Bagdat dahil) kadar uzanmistir. Idare ve teskilat
bakimindan Selcuklular1 ornek almistir. Fatih Sultan Mehmet tarafindan Otlukbeli Savasi
(878/1473)’1nda Uzun Hasan’a agir bir darbe indirilmis; Sah Ismail, Uzun Hasan’mn &liimii
sonrasindaki siyasi istikrarsizlifi kullanarak Safevi Devleti’'ni kurmustur. Spuler, “The
Mongol Period”, The Muslim World, c. 11, ss. 75-76; Erol Glingor, Tarihte Tiirkler, Otiiken
Yay., istanbul 1995, ss. 143-147.

15 Karakoyunlular; 782-873/1380-1468 yillar1 arasinda etkin olmus, Ercis merkez olmak iizere
Erzurum’dan Musul’a kadar Tiirkmenleri bir araya toplamislardir. Sinirlar1 Giiney Kafkaslar,
fran’in giineyinde Hint Denizi sahilleri, Kirman Bolgesi, Dogu Anadolu ve Giiney-Dogu
Anadolu, Bagdat ve biitiin Irak-1 Acem’e kadar uzanmistir. Osmanlilar, sehzadeler
kavgasindan yeni ¢iktig1 icin, o sirada Timurlular, Karakoyunlular ve Misir Memliikleri’'nden
sonra liclincli bilyiik devlet konumundadir. Signor Manouchi, History of The Mongol
Dynasty in India, Sreenath Banorjee, Bhowanipore 1908, s. 34; Oztuna, age, c. 111, ss. 159-
161, c. IV, ss. 271-75; S. Seferoglu - A.Miiderrisoglu, Tiirk Devletleri Tarihi, Azerbaycan
Kiiltiir Dernegi Yay., Ankara 1986, s. 136.

16 Brent, The Mongol Empire, s. 223; Lakzo Rasonyi, Tarihte Tiirkliik, Turk Kiltiirtini
Aragtirma Enstitiisi Yay., Ankara 1993, s. 187; Julian Baldick, Mystical Islam-An
Introduction to Sufism, London 1989, s. 106.

17 Tugluklar’n simrlart Hindistan’in tamamimm (Delhi bagkent olmak iizere indus, Pencap
havalisi, Bengal, Bihar, Malva, Multan, Deogir, Dekkan Yaylasi) kapsamaktadir.
801/1398°den itibaren Timur’a bagli olarak hiikiim siirmeye baslamislar, 1413’te Hizir
Sah’la birlikte Seyyidler hanedam1 hakim olmustur. Spuler, “The Mongol Period”, The
Muslim World, c. 11, s. 64; Giingor, Tarihte Tiirkler, s. 150.

18 Fernand Grenard, Asya’min Yiikselisi ve Diisiisii, MEB Yay., Istanbul 1992, s. 117. Genis
bilgi icin bk. Hikmet Bayur, Hindistan Tarihi, TTK Yay., c. I, Ankara 1946, ss. 279-337;
Ishwari Prasad, A Short History of Muslim Rule in India, The Indian Press, Allahabad trz. ss.
240-270.

19 Hans R. Roemer, “Timurlular”, A, c. XII/1, s. 347; A. Zeki Velidi Togan, Bugiinkii Tiirkili
(Tiirkistan) ve Yakin Tarihi, Istanbul 1981, c. I, s. 104; W. Barthold, Islam Medeniyeti
Tarihi, cev. Mehmed Fuad Kopriilii(ack.), Diyanet Isleri Bagkanlig1 Yay., 5. baski, Ankara
trz. s. 68-69; A. Bican Ercilasun, “Baslangicindan XIII. Yiizyila Kadar Tiirk Nazim ve
Nesri”, Biiyiik Tiirk Klasikleri, Otiiken Yay., Istanbul 1985, c. I, s. 216.



12

Timur, Altinordu Han1 Toktamis’1 yendikten sonra’, Anadolu’ya yoneldiginde
Memliikler, siyasi nedenlerden otiirii Timur’a tibi olmak zorunda kalmislardir.?' Bu
durum Osmanlilar’y, Timur’un Oniindeki tek hakim giic konumunda getirmis,
805/1402 Ankara Savas1i sonrasinda Timur’a karsi koyabilecek bir devlet
kalmamustir.”* Timur, Cubuk Savasi'ndan sekiz ay sonra Anadolu’yu terk etmis, Cin
seferinin baslangicinda Olmiistiir (807/1405). Gerek Osmanli Devleti ve Tiirkmen
Beylikleri, gerekse Dogu Anadolu’daki Akkoyunlular ve Karakoyunlular, Sahruh

Mirza’nin 6liim tarihi olan 12 Mart 1447’ ye kadar Timurlulara vergi vermislerdir.”

Cerhi’nin genglik evresi, Timur’un Oliimii ve mirzalar arasindaki hakimiyet
miicadeleleri dolayisiyla siyasi boslugun kendini hissettirdigi bir ddneme
rastlamaktadir.”* Timur, hayati boyunca aile iiyelerine giiciinii acikca hissettirmis,
herkesi otoritesine boyun egdirmistir.”> Ogullarindan hi¢ birinin tam olarak giiclenip,
yonettikleri bolgelerde biitiiniiyle hakim olmalarina miisaade etmemisti.”® Timur’un

O0lmeden Once devleti ailenin miilkii kabul etmenin bir sonucu olarak dért oglu ve otuz

320 Clavijo, “Embassy to Tamerlane 1403-1406", The Islamic World in Foreign Travel
Accounts”, ¢cev. Guy Le Strange, ed. Fuat Sezgin, Publication fo the Institute for the History
of Arabic Islamic Science, Frankfurt 1994, c. 1, s. 300; Roux, Tiirklerin Tarihi, s. 226. Genis
bilgi icin bk. Serefiiddin Ali Yezdi, Zaferndme, Tahran 1336, c. I, ss. 331-336; Ahmet Zeki
Velidi, Tiirk ve Tatar Tarihi, Millet Matbaasi, Istanbul 1912, ss. 169-178.

21 Memliikler iizerine yiiriiyen Timur’un, Ibn-i Haldun’la arasinda gegen goriismeler igin bk.
Fischel, Ibn Khaldun and Tamerlane, ss. 29-48.

22 Timur’un birinci galibiyetiyle, Altinordu’ya tabi olan Ruslar kuvvetlenerek Tiirklerin
amansiz diigmani haline gelmistir. Osmanlilar1 yenmesiyle de Tiirklerin Bizans politikasi, elli
yillik bir gecikmeye maruz kalmstir. Baldick, Mystical Islam, s. 106; Alexandre Bennigsen,
Chantal Lemercier, Siifi ve Komiser, Rusya’da Islam Tarikatlari, cev. Osman Tiirer, Ak¢ag
Yay., Ankara 1988, s. 45.

23 Oztuna, Tiirkiye Tarihi, c. 111, ss. 100-3, 116-117; Spuler, “The Mongol Period”, The Muslim
World, c. 11, ss. 67-68; Brent, The Mongol Empire, ss. 234, 236; Baymirza Hayit, Tiirkistan
Devletlerinin Milli Miicadele Tarihi, TTK Yay., Ankara 1995, s. 3.

24 Barthold, The History of Central Asia, s. 53; Roemer, “Timurlular”, IA, c. XII/1, s. 347; Aka,
Timurlular, ss. 53-87.

25 Manz, Rule of Tamerlane, s. 18.

26 Harold Lamb, Tamerlane: The Earth Shaker, Bristol 1929, s. 282; B. Y. Viladimirtsov,
Mogollarin I¢timai Teskilati, cev. Abdulkadir inan, TTK Yay., Ankara 1987, ss. 181-190.

Timur, haleflerinin egitimine ¢ok 6nem verirdi. Sehzadeler, belli bir yasa geldikleri zaman,
0zel hocalarin (atabeg) egitimine havale edilirler, bu bir devlet isi olarak goriiliir ve ebeveyni
bu hususla ilgilenmezlerdi. Barthold, age, s. 32
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bes torunu arasinda paylastirmasi,”’ arkasinda siyasi ve ekonomik agidan zayif bir

iilke birakmasina neden olmustur.28

Timur’'un 6limii sonrasi” 810/1407’de hakimiyeti ele alan oglu Sahruh (5L
851/1447) Maveraiinnehir’i (Amu Derya ile Sir Derya arasi1), Kasgar’a kadar oglu
Ulug Bey (0l 853/1449)* vasitasiyla idare etmistir. Sahruh, 823/1420°ye kadar
tilkenin biiytik bir kisminda hakimiyetini pekistirmekle birlikte, babast Timur’un
Olumiiyle elden ¢ikan bati bolgelerinde pek faaliyette bulunamamistir. Sahruh’un,
Ulug Bey ve Ebt Said Mirza gibi yoneticileri sayesinde, devletin Herat kolu daha
fazla geliserek burada ilim, sanat ve edebiyatta biiyiikk isim yapmis kisiler

yetismistir.3 !

Yakub-1 Cerhi ile ayn1 y1l vefat eden Sahruh’un 6liimiinden sonra (851/1447)
babasinin yerine gecen Ulug Bey, hiikiimdar ve kumandanlik vasfindan ziyade,
yumusak huyu ve bilge kisiligi ile iktidar ele alldlgmdal,32 bagimsizlik icin harekete
gecenlerin i¢ isyanlariyla ugrasmak durumunda kalmistir. Bir siire sonra tahtindan
feragat ederek Mekke’ye giderken oglu Abdullatif (61. 854/1450)’in talimat1 {izerine
katledilmistir (853/1449).%® Yapilan miicadeleler sonucu Ubeydullah-1 Ahrér ile yakin

27 Devletin ¢ocuklar arasinda paylastirilmasi, Cengiz Han’dan beri uygulanan bir gelenekti.
Ancak s0z konusu gelenege kars1 ¢cikanlar da olmakta, bu ise ¢catisma ve yikilis1 beraberinde
getirmekteydi. Roemer, agm, IA, c. XII/, s. 347; Mansura Haider, “Timurlular Devletinde
Hakimiyet Anlayisi( XIV-XV. Yiizyillar)”, Tiirk Kiiltiirii, cev. Ekrem Memis, Ekim 1984,
say1 258, s. 626.

28 Viladimirtsov, Mogollarin fgtimai Teskilati, ss. 181-190; M. Nuri Gencosman, “Takdim
Yazis1”, Baharistan, MEB Yay., Istanbul 1990, s. 6.

29 Timur’un 6liim haberi geldiginde, Taskent halkinin korkudan daglara kagmasi (Hasan Liitfi
Susud, Islam Tasavvufunda Hdcegén Haneddni, Istanbul 1958, ss. 77-78), daha Timur
hayatta iken c¢ocuklar1 arasinda bir rekabetin bulundugunu gostermektedir. Timur’un
Olimiinden sonra meydana gelen hadiseler, halkin bu tepkisinin ne kadar hakli oldugunu
ortaya koymaktadir.

30 Ulug Bey, Sahruh ve Gevher Sad’in ogludur. 796/1393’te Sultiniye’de dogmustur.
Astronomiye ilgisinin yaninda, tarihgilik ve sairlik yonleri de bulunmaktadir. L. Bouvat,
“Ulug Bey”, /A, Ankara 1978, c. XIII, s. 27.

31 Roemer, “Timurlular”, A, c¢. XII/I, s. 347; Shafi’l Kadkani, “Persian Literature from the
Time of Jami to the Present Day”, History of Persian Literature from the Beginning of the
Islamic Period to the Present Day, Leiden 1981, s. 137; Spuler, “Central Asia”, Elr, c. V, s.
173; Giingor, Tarihte Tiirkler, ss. 155-158; Roux, Tiirklerin Tarihi, s. 241-42; Inal Giiner,
Tiirk Minyatiir Sanati, Atatiirk Kiiltir Merkezi Yay., Ankara 1995, s. 114.

32 Aka, Timurlular, s. 208.

33 Barthold, The History of Central Asia, ss. 103-104, 116; Bouvat, “Ulug Bey”, IA, c. X111, s.
28-29.
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iliskisi olan Ebu Said (61. 874/1469), Ozbeklerin de yardimi ile yonetimi ele almus,
baskenti Semerkant’tan Herat’a naklederek, 18 yil iktidarda kalmlsur.34

Cerhi’nin yasadig1r bolgenin cografi durumu, siyasi ve ekonomik yapiyr da
dogal olarak etkilemistir. Karasal iklim, halki c¢ogunlukla tarim ve hayvanciliga
sevketmistir. Semerkant ve Kuzey Horasan yoneticilerinin, tarim yapmak lizere bir¢cok
su kanallar1 acip yeni bolgeleri iskana elverisli hale getirmeleriyle ziral faaliyetler
daha da artmistir. Ticaretin gelistirilmesi amaciyla yollarin giivenligi artirilmais,
tiiccarlardan vergiler adil bir sekilde alinmaya calisilmis,” bunun yaninda imalat da
tesvik edilmistir.* Ipek yolu iizerinde bulunulmasi, ticari hareketliligin temel kaynagi
olmus, yeni deniz yollarmin kesfi o donemdeki ticari canliliga heniiz bir darbe

vurmamistir.
I1. iLMI-EDEBi DURUM

Timur’un Oliimii sonras1 halefleri, dogu ve giiney bolgelerde bircok yeri
kaybetmelerine ragmen, hala onemli bir toprak parcasina sahiptiler. Hakim olunan
bolgelerde siikiinetin saglanip ¢atismalarin azalmasiyla eskiye oranla daha canli bir

medeniyet meydana getirilmistir.*’

Bu doneme genel hatlariyla bakildiginda, kiiltiirel alanda iki 6nemli 6zellik
dikkat ceker. ilki, pozitif bilimlerdeki canlilik ikincisi ise tasavvuf ve tarikatlar

diinyasindaki hareketliliktir. Ozellikle matematik, tip, tarih, cografya alanlarinda

34 Timur’un torunlar1 arasindaki miicadeleler bundan sonra da devam etmis, Seybani Han’1n,
913/1507°de Herat’1 zaptetmesiyle 137 yil boyunca Tiirkistan ve cevresine hakim olan
Timurlular devri sona ermistir. Manouchi, History of Mogul Dynasty in India, s. 25; Brent,
The Mongol Empire, s. 238; Haider, “Timurlular Devletinde Hakimiyet Anlayist”, Tiirk
Kiiltiirii, Ekim 1984, say1 258, s. 624; Seferoglu, Tiirk Devletleri, ss. 133-134; Grenard,
Asya’nmin Yiikselisi ve Diistisii, ss. 56-58; Hayit, Tiirkistan Devletleri, ss. 3-4.

35 Togan, Bugiinkii Tiirkili ve Yakin Tarihi, s. 104; Ismail Aka, “15. Yiizyilin Ik Yarisinda
Timurlularda Zirai ve Ticari Faaliyetler”, Tarih Enstitiisii Dergisi, IUEF Yay., Istanbul 1981,
ss. 111, 117; Barthold, Islam Medeniyeti Tarihi, s. 69; Kurban, Sark? Tiirkistan, ss. 5, 21-22;
Julian Baldick, Imaginary Muslims, The Uwaysi Sufis of Central Asia, 1. B. Tauris,
Publishers, London-New York 1993, s. 8; M. N. Mahmutoglu, Dogu Tiirkistan, Gokhun
Ondin Yay., trz, ss. 4-5.

36 Semerkant ve Giiney iran’daki Yezd sehrinde pek ¢ok dokuma imalathanesi bulunmakta
olup, seten ve muslin kumaslar: {inlidiir. Sahruh tarafindan Kabe’ye gonderilen ortiiler de
burada dokunmustur. Kabe’nin oOrtiisiiniin dokunup gonderilmesi Miisliiman devletler
arasinda bir prestij meselesidir. Donemin en giiclii Miisliman devleti olmasi hasebiyle
Timurlular bu vazifeyi tistlenmistir. Aka, Timurlular, ss. 182-183, 188-189.

37 Barthold, Orta Asya Tiirk Tarihi, s. 203.
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degerli caligmalar yaninda, Maveraiinnehir-Semerkant ile Istanbul-Bursa bolgeleri
arasinda siirekli ve canli bir ilim alig-verisi, bunun yaninda giizel sanatlardaki ileri

seviye dikkat cekicidir.*®

Timurlular, ilim adamlar1 ve sanatkarlar himaye etmek suretiyle® Islam
Kiiltiirti ile Tiirk-Uygur kiiltiiriinden, sanat ve mimaride kendilerine 6zgii bir sentez
olusturmuslardir.*® Sonraki dénemlerde kamuya hizmet i¢in insa edilen pek cok tesis,
bu gelenekten biiyiik Slciide etkilenmistir ki*' bunlarin basinda, medrese ve hankahi
biinyesinde barindiran kurumlar gelir. S6z konusu miiesseselerde donemin en ciddi
egitimi verilmekte olup, buralarin sorumlulugu liyakat esasina gore bas miiderris ve
seyhe birakilmistir. Adi gecen kurumlar hadis, tefsir, fikih gibi temel derslerin
ogretildigi saygin ilim merkezleri olmalar1 yaninda, fakir ve muhtaglarin sigindigi

birer hayir kurumu niteligindedir.** Bu calismalar sonucu Buhara basta olmak iizere

38 Aydimn Sayili, Ulug bey ve Semerkand’daki Ilim Faaliyeti Hakkinda Giyasuddin-i Kasi’ nin
Mektubu, TTK Yay., Ankara 1960, ss. 77-78; Mustafa Kara, “Abdullah-1 [1ahi”, Sahabeden
Giiniimiize Allah Dostlari, Sule Yay., Istanbul 1995, c. VII, s. 459.

39 O donemlerde, bir iilkenin gelismisligi, iktisadl ve mali zenginliginin yaninda devrin ileri
gelen alim ve ediplerinin himaye edilmesi, hiikiimet merkezinin aym zamanda bir kiiltiir
sehri olmasiyla da dl¢iilityordu. Tabib1, Tarih-i Muhtasar, s. 12; Kadkani, Persian Literature,
s. 136.

40 Brent, The Mongol Empire, s. 237; Seferoglu, Tiirk Devletleri, s. 135. Roemer, “Timurlular”,
1A, c. XII/1, s. 349; Rasonyi, Tarihte Tiirkliik, s. 187; Aka, Timurlular, ss. 33, 200.

41 Semerkant’taki tesislerden biri olan Gur-Amir, tiirbe vazifesi yaninda hankah ve medrese
islevi de gormiis, ancak bunlardan sadece tiirbe giiniimiize kadar korunabilmistir. B.
Brentjes, “Islamic Art in Central Asia Through the Centuries”, Arts, The Islamic World,
Spring-Summer 1987, c. IV, no. 3, ss. 103-104.

42 Kasim Kufrali, Naksbendiligin Kurulusu ve Yayilist, Istanbul Universitesi Tiirkiyat Enstitiisii,
(Doktora Tezi, T337), Istanbul 1949, s. 50; Arthur Buehler, Sufi Heirs of the Prophet,
University of South Carolina Press, USA 1998, s. 45-50.

Sahruh’un hakimiyetinin daha ilk yillarinda sehrin kuzeyinde Ihtiyareddin Kalesi’nin
eteginde bir medrese ile hankéh insasina baglanmis ve 813/1410’da tamamlanmistir. Buraya
Yusuf-1 Evbehi, Yusuf-1 Halldc, Abdurrahim Yar Ahmet gibi donemin 6nde gelen alimleri
miiderris olarak tayin olunmuslardir. Hank&hin seyhligi Seyhiilislam Ali Cisti’ye verilmis,
imam, miiderris, vaiz ve diger hizmetliler de tayin olunarak her iki bina i¢in bir ¢ok yerler
vakfedilmis, bu miiessese uzun siire islevine devam etmistir. Ornegin Hvandmir, Sahruh’un
bu imaretinden yaklasik yiiz yil sonra (6l. 942/1535) medresede dort kisinin ders vermekte
oldugunu, hankahin da isler durumda bulundugunu kaydetmektedir. Mirzalar arasinda bu tiir
kurumlarin insasi, bir gelenektir. “Dini ilimlere vakif olmadan irfan gerceklesmez” prensibi
cergevesinde Hankahlarda mutasavviflara yonelik olarak Hadis ve formasyon dersleri
okutulmustur. Hankahlardaki egitim faaliyetleri icin bk. Bk. Muhsin Kiyani, Tarih-i Hankdh
der Iran, Kitabhane-i Tahuri, Tahran 1349, ss. 202, 374-77; Aka, “XV. Yiizyilin [k Yars1”,
Tarih Enstitiisii Dergisi ss. 287, 292.
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Semerkant, Tagkent ve Hive sehirleri Orta Asya Tiirk-Islam aleminin birer kiiltiir

merkezi haline gelmistir.43

Yakub-1 Cerhi’nin yasadigi donemin ilim ve sanatinda Ulug Bey’in kuskusuz
ayri bir yeri vardir. O, Maveraiinnehir hakimligine tayininden (812/1409) hemen
sonra, bir takim imar faaliyetlerine girismistir. Insa ettirdigi eserler arasinda dini
ilimler yaninda pozitif ilimlere ve sanata yonelik olanlar da vardir. Ulug Bey’in ilmi
kimligi, bu tip kurumlarin insasindaki en 6nemli unsurlardan biri olup,** onun emirlik
doneminde kaleme alinip giiniimiize kadar etkisini siirdiirmiis bazi eserleri bu tesvik
ve ilerlemenin boyutlarini gtjstermektedir.45 Bu donemde mimarinin yaninda tarih
ilminde de ciddi gelismeler s6z konusudur. Sarayinda degerli tarihgileri ve ilim
adamlarin1 da toplayan yoneticiler, bunlarin te’lifatta bulunmalarini tesvik

etmislerdir.*

43 Clavijo, Embassy to Tamerlane, c. 1, ss. 219-236; Grenard, Asya’nin Yiikseligi ve Diisiisii, s.
62; Barthold, Orta Asya Tiirk Tarihi, s. 199; Spuler, “The Mongol Period”, The Muslim
World, c. 11, s. 67; Tabibi, Tarih-i Muhtasar, s. 12; Barthold, Islam Medeniyeti Tarihi, s. 69;
Rasonyi, Tarihte Tiirkliik, s. 187z

44 Ulug Bey zaman zaman kendisi de ilmi tartigmalara katilmis, giinimiize kadar 6nemini
koruyan eserler birakmistir. Ali Kusgu ve beraberindekilerle, Giyaseddin Cemsid’in
Zic’inden daha mitkemmelini meydana getirdikleri Zic bunlardan biridir. S6z konusu eser,
g6giin incelenmesinde 6nemli bir donemin baslangici sayilmistir. Barthold, Orta Asya Tiirk
Tarihi, s. 208; Sayili, Ulug Bey ve Semerkant’taki Ilim Faaliyetleri, s. 78; Rasonyi, Tarihte
Tiirkliik, s. 189.

45 Bu yapilarin kuskusuz en onemlilerinden biri, kapisinin iizerindeki kitabesinde “Ilim talebi,
kadin-erkek biitiin Miislimanlara farzdi” (Ebu Abdullah Muhammed b. Yezid, Siinen-i Ibn
Mace, Cagn Yay., Istanbul 1992, 17, h.no: 224) hadisinin yazilt oldugu hankah ve Kiihek
Tepesi'ne yaptirdigi rasathanedir. Eserin yapimina 820/1417°de baslanmis, 823/1420°de
bitirilmistir. Babiir’iin ifadesine gore hankah, diinyada benzeri bulunmayan yiiksek kubbeleri
ile iin kazanmistir. Rasathane, o giine kadar benzeri goriilmemis derecede biiyiik ve
miikemmeldir. Teleskop uzunlugu 50 metre olup, iic kath bu yapit 21 metre
yiiksekligindedir. 85x170 metrekarelik bir alan tizerinde kurulu olup, irtifa kutbunu tayin icin
kullanilan rubu’ dairenin, Ayasofya Camii kubbesine denk oldugunu, doénemindekiler
nakletmistir. Rasathanenin biitiin duvarlar1 ve tavanlar1 gokyiizii manzaralarini, sistemlerini
gosteren resimlerle dolu olup, ortasinda da iklimleri, daglari, nehir, deniz ve sahralari
gosteren yerkiiresi bulunmaktaydi. Ulug Bey 1018 yildiz tespit ederek kaydetmistir. Bir yilin
365 giin, 6 saat, 10 dakika, 8 saniye oldugunu hesap ederek, giiniimiizdeki hesaplamalardan 1
dakika, 2 saniye daha kiiciik bir deger elde etmistir. Onun astronomi cetveli, gokyiiziiniin
arastirtlmasinda esas olarak alinmistir. Bu yapi, giiniimiize kadar gelmis tiiriiniin nadir
orneklerinden biridir. Zeki Velidi Togan, Umumi Tiirk Tarihine Giris, IUEF Yay., Istanbul
1981, c. I, ss. 94-95; Ismail Aka, “Mirza Sahruh Zamaninda Timurlularda Tmar Faaliyetleri”,
Belleten, TTK Yay., Ocak-nisan 1984, c. XLVIII, say1 189-190, ss. 291-292; Babiir,
Babiirname, ¢ev. Resit Rahmeti Arat, Milli Egitim Basimevi, [stanbul 1970, c. 1, ss. 71-72;
Bouvat, “Ulug Bey”, IA, c. X111, s. 27.

46 Bunlardan en iinliisti, tarih¢i Hafiz-1 Ebr(i’ydu. Giiner, Tiirk Minyatiir Sanati, s.117.
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Timurlular donemi, Tiirk dilinin gelisimi acisindan da onemlidir.’ Timur ve
halefleri Tiirk dili ve edebiyatina 6nem vermis, Hakani-Uygur edebi dilinden biraz
farkli tarzda, Cagatay Tiirk¢esi olarak bilinen Bati Tiirkistan Tiirk sivesini

kullanmuglardir.*’

Timur’un torunlarindan Hiiseyin Baykara zaman1 Cagatay edebiyatinin sanat
ve milll ruh bakimindan zirveye ulastigi bir devirdir. Aym1 zamanda Baykara’ya
vezirlik yapan biiyiik Tiirk sairi Ali Sir Nevayi (845/1441-907/1501) bu donemde
yetismistir. Ali Sir Nevayi’ye kadar, dil bakimindan iktidarsiz ve leh¢e bakimindan da
karistk olan Cagatay Tiirk Edebiyati, Nevayi'nin etkisiyle genis bir cografyada
yayilmis Ozbeklerin, Kazak, Kirgiz, Orta Asya ve idil-Ural Tiirklerinin, Kaggarlilarin

ortak edebi dili haline gelmistir.”

Tiirkgceye agirlik verilmesiyle Farsca, Timurlular zamaninda Nesef, Carcuy,
Mergilan, Cizak gibi sehirlerde etkisini yitirmekle birlikte; Tebriz, Herat, Semerkant
Hocend ve Cerhi’nin egitim gordiigii Buhara medreselerinde egitim dili olarak
kullamlmustir.”’ Attar (61. 618/1221), Rami (61. 672/1273), Iraki (61.688/1289) gibi
sahsiyetlerin, Fars¢a yazdiklar1 gazel ve mesnevilerin toplumda genis yanki bulmasi
yalmndal52 bu dil, bolgedeki hayatiyetini giiniimiizde de devam ettirmektedir. Nitekim
Sovyetlerin dagilmasi sonrasinda bolge halkinin dini bilgi boslugunun giderilmesi

amaciyla Ya’kub-i Cerhi’nin Tefsir’ i yeniden yalylmlalnmlstlr.54

47 Togan, Bugiinkii Tiirkili, c. 1, s. 81; Spuler, “Central Asia”, Elr,c. V, s. 173.

48 Tiirk dili ile eser yazan ilim adamlarini tesvik yaninda bizzat hiikiimdar veya yakinlar1 da
Tiirkce eserler kaleme almislardir. Bunlardan biri, Timur’un torunu sair Halil Mirza’dir.
Barthold, age, s. 204. Hiikiimdar siilalesine ithaf edilen eserler, bu donemde edebiyata ilginin
de gostergesidir. Aka, Timurlular, s. 199.

49 Brent, The Mongol Empire, s. 238; Togan, Umumi Tiirk Tarihi, c. 1, s. 87.

50 Oztuna, Tiirkiye Tarihi, c. 111, s. 244; Seferoglu, Tiirk Devletleri, ss. 135-6; Hayit, Tiirkistan
Devletleri, s. 6.

Cagatay Tiirkcesi 16. asirdan sonra yerini Ozbek edebi diline birakmustir. Cevad Hey’et,
Tiirklerin Tarih ve Ferhengine Bir Bakig, Tahran 1365, s. 172; Barthold, Islam Medeniyeti
Tarihi, s. 71.

51 Togan, age, c. I, ss. 81-82.

52 George Morrison, History of Persian Literature from the Beginning of the Islamic Period to
the Present Day, E. J. Brill, Leiden 1981, ss. 53-54.

53 Bombay 1326/1908 baskisi esas alinmstir.
54 Bkz. Tefsir-i Ya’kitb-1 Cerhi, Y1ldiz Matb., Istanbul 1991.
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Tiirkgenin diger dillere istiinliiglinii gostermek iizere eser yazan Ali Sir
Nevayi'nin Tiirkce, Ozbekce eserler vermekle birlikte, Farscayr da kullanmasi bu
disiinceyi destekler niteliktedir. Yine Timurlular iilkesinde Tiirki elbiseleriyle
dolasmastyla bilinen Ali Kuscu’nun, eserlerini Arapga ve Fars¢a yazip, Tiirk¢e kaleme

almamas1 donemin dil unsurunu gostermesi bakimindan énemlidir.

Ulug Bey devrinde edebi sanatlarin ilerlemesinde mutasavviflar 6nemli bir
yere sahiptirler.”® Konuyla ilgili Bennigsen “VIVXIII. asirdan XIII/XIX asrin sonuna
kadar biitiin Tatar edebiyatinin, Yesevi ve Naksbendi tasavvufu tarafindan koklii bir

sekilde damgalanmug oldugunu”56 belirtmektedir.

[Imi ve edebi seviyedeki bu gelisme, basta mimari olmak iizere giizel
sanatlarda da kendini gostermistir. Sahruh doneminde yollarin ¢ogu onarilmis, yeni
kopriiler kurulmus, ozellikle Herat’ta medreseler, hankahlar ve dariissifalar insa
ettirilmistir.”’ Uzak Dogu ile iligkiler kurulmus, Cin ilim ve sanatindan istifade etmek
amaciyla, cesitli donemlerde elgiler g(jnderilmistir.58 Ancak teknik imkanlar1 bile asan
diisiincelerin uygulamaya gecirilmesi sonucu meydana getirilen bazi eserler zelzele,

savas ve siyasi miicadele gibi sebeplerden &tiirii giiniimiize kadar ulasamamustir.”
II1. DINI-TASAVVUFI DURUM:

Edebi ve ilmi inkisafin zirvesindeki bdylesi bir ortamda din, siiphesiz
toplumun biitiin kademeleri i¢in 6nemli bir unsurdur. Dini otorite olarak kabul edilen
fakih ve miifessirlerin yaninda, Orta Asya’da dervislerin de gerek Islamlasma gerekse

Miisliiman halkin irsadi noktasinda etkin bir konuma sahip olduklar1 goriilmektedir.*’

55 Barthold, Orta Asya Tiirk Tarihi, s. 204; Kadkani, ‘“Persian Literature”, History of Persian
Literature, ss. 137-140, 143; Seferoglu, Tiirk Devletleri, s. 135; Rasonyi, Tarihte Tiirkliik, s.
189. Bu donemin 6nemli ilim ve edebiyat stmalar i¢in bk. Tabibi, Tarih-i Muhtasar-1 Herat,
ss. 54-57.

56 Bennigsen, Sufi ve Komiser, s. 122, 145.
57 Roemer, “Timurlular”, IA, c. XII/1, s. 349; Aka, Timurlular, ss. 166-167.

58 Ulug Bey, Ali Kuscu, resim ve minyatiirde usta olan Baysungur Mirza, nakkas Giyaseddin
gibi sahsiyetler oraya giden elciler arasinda yer almaktadir. Giiner, Tiirk Minyatiir Sanatt, s.
114; Togan, Umumi Tiirk Tarihine Giris, c. 1, s. 96.

59 Teknik imkanlarin 6tesine ge¢menin bir 6rnegi Bibi Hanim Camii’dir. 802/1399-807/1404
yillart arasinda insa edilmis 80x105 olgiilerinde 480 siitun, 400 kubbe ile tasinmaktaydi.
Maksurenin kubbesi 44 m. yiikseklikteydi. Brentjes, “Islamic Art”, Arts, c. IV, ss. 102, 104.

60 Spuler, “The Mongol Period”, The Muslim World, c. 11, s. 236.



19

Orta Asya’da Ahmet Tekiidar Han’in (681/1282-683/1284), daha sonra
Gazan’in (694/1295-704/1304), Olcaytu’'nun (704/1304-716/1316) ve Ebu Said
Bahadir Han(717/1317-715/1334)’in  Islamiyet’i kabilii, bolgede Hiristiyanlig
tamamen yok etmese bile ilerlemesine engel olmustur.®’ Diger taraftan Budizm’in
zamanla etkisini kaybetmesine ragmen tamamen yok oldugunu sdylemek de miimkiin
degildir.”

Dindar bir cevrede yetisen Timur, eski Tiirk ve Mogol geleneklerini de
yasatmaya c¢alisarak, “yasa” olarak adlandirilan prensipleri de uygulamistir. Timur’un
yasay1 dinin hiikiimlerine tercih etmesi,” ulemanin sert elestirisine sebep olmus, hatta
bazi fikirlerinden dolayi, Hafiziiddin-i Bezzdz ve Muhammed-i Buhari gibi alimler

tarafindan kiifiirle itham edilmistir.®*

Timur sonras1 Sahruh donemine gelindiginde ise dinin emirlerine baglhiligiyla
bilinen sultamn, yargida dinin hiikiimlerini téreden daha iistiin tuttugu soylenebilir.”’
Ancak bu, yasanin tamamen terk edildigi anlamina gelmemektedir.66 Ulug Bey ise
kisa siiren iktidarinda dedesi Timur’u taklit etmis, yasay1 iyi bilen Mogol beylerinden

Duglat Hudaydad’: getirterek kendisinden yasanin kaidelerini 6grenmistir.”’

61 J. Spencer Trimingham, The Sufi Orders in Islam, Oxford University Press, London-new
York 1973, s. 91; Brent, The Mongol Empire, s. 223; Roux, Tiirklerin Tarihi, ss. 215, 223-4.

62 Spuler, “Central Asia”, Elr, c. V, s. 173; Baldick, Imaginary Muslims, s. 9.

63 Timurlular’in ilk donemlerinde Siiligin agir bastig1, Sii prensipleri merkeze alan bir yonetim
olusturmaya calistigi ileri siiriilebilir. Timur, diinyevi liderliginin yaninda “Islam’mn
koruyucusu” ve “Tanri’nin yeryiiziindeki golgesi” lakaplariyla da kendini anmistir. Fuad
Kopriilii, Tiirk Edebiyatinda Ilk Mutasavviflar, Diyanet Isleri Baskanlig1 Yay., Ankara 1981,
s. 79; Kufrali, Naksbendilik, ss. 61-63; Halil Ibrahim Sarioglu, “Mukaddime”, Enisii’t-
Talibin ve ‘Uddetu’s-Salikin, Tahran 1371, s. 13.

64 Aka, Timurlular, s. 145.

65 Donemin iinlii tarihcilerinden Ibn Arabsah (61. 859/1430), Sahruh’un dindarligindan soz
ederken, onun samimiyetine duydugu siipheyi dile getimekten de kendini alamaz. Arabsah’1
bu diisiinceye sevk eden amil, Sahruh’un, 844/1440 yilinda torunu Mirza Mesiid’u toreye
aykir1 hareketlerde bulunmaktan otiirii tutuklatmasi ve bir toplantida yine ayni gerekceyle
beglerbegi Firuzsah’1 tekdir etmesidir. Barthold, The History of Central Asia, s. 84, Aka,
age, s. 145.

66 Zira eski adet ve geleneklerin devami seklindeki yasanin uygulanisi, hanedanin yikilisina
kadar devam ettigi gibi Timurlular ile birlikte Hindistan’a da gitmistir. Haider, “Timurlular
Devletinde Hakimiyet Anlayist”, Tiirk Kiiltirii, Ekim 1984, sayr 258, s. 622; Hayit,
Tiirkistan Devletleri, s. 4.

67 Aka, age, s. 145.
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Mezhep acisindan konuya yaklasildiginda Timur’un aksine halefleri
doneminde S$ii egilimlerin tamamen terk edildigi hatta engellenmeye calisildigl
goriilmektedir. Bunda, Sia’nin hilafeti Ali evladinin hakki kabul etmesi ve buna
dayanarak hak iddiasinda bulunan Seyyidlerin zaman zaman olaylar cikarmalari
onemli bir amildir.®®

Ozellikle Sahruh doneminde medreselerde Siinni esaslar cercevesinde bir
ogretim tatbik edilmesine ragmen,” Siiligin yayilmasmna engel olunamamustir.
Neticede Siilik, dini goriislerini mutaassip taraftarlarindan sagladigi askeri giicle
birlestiren Safevilerle birlikte bugiinkii Iran’m resmi mezhebi haline gelmistir. Sia’nin
fran ve Orta Asya’min bir bolgesinde bu sekilde giic kazanmasi, Tiirkistan
bolgesindeki Tiirk-Islam devletleri ile Osmanlilar arasindaki miinasebetlerin kesilmesi
yaninda, ® dinin 6zii ile celisen bircok marjinal hareketin dogup biiyiimesine de sebep

olmustur. Bu firkalar arasinda kuskusuz en énemlisi Hurufiliktir.”"

8./14. ve 9./15. yiizyil, Orta Asya’da tasavvufun etkinligini artirdigt bir

donemdir ve diger bolgelerden insanlarin intisap icin seyh aradiklar1 bir bolge

68 Kufrali, Naksbendilik, ss. 61-63.
69 Barthold, age, s. 113.

70 Siinni Islam diinyasnin bu sekilde boliinmesiyle 906/1500’den sonra Siinni 6grenci ve
seyyahlar daha dnceki yiizyillarda oldugu gibi hiir bir sekilde Iran’1 gecememislerdir. Ancak
tam bir inkitadan da s6z edilemez. Siilik, 6zellikle Gilan, Mazderan, Huzistan ve Horasan’in
batisindaki Sebzvar sehrinin bulundugu bolgelerde yayginlagmis, bu catigmalar1 da
beraberinde getirmistir. S6z konusu ¢atigmalarin akisleri Cam1 (61. 897/1492)’nin siirlerine
de yansimustir. O bir siirinde: “Ey zamane sahibi! Sarap kadehimi ver, zira Siinni ve Sii
kavgalarindan mideme bulanti geldi. Bana hangi mezheptensin diye soruyorlar, yiizlerce
stikiir ki Siinni kopegi veya Sii esegi degilim” ifadelerine yer vermektedir. Aka, Timurlular,
ss. 192, 165-196, 208-209.

71 Hurftfilik, Fadlullah Astrabadi (61. 796/1394)’nin onciiliigiinde, 7./14. ytizyilin sonlarinda
fran’in kuzeybatisinda dogmustur. Diisiince yapisinin temelini 5./12. yiizyilda ortaya ¢ikan
Ismailiyye’den Hemdan-1 Karmiti adinda bir sahis olusturmustur. Hurifilik, Sia’daki mistik
yazi sembolizmi ile son donem gnostiklerin ve Kabbala’nin Yahudi geleneginden izler
tasidigr ve alfabenin harfleri arasindaki iligkilere 6nem verdigi icin bu adi almistir. S6z
konusu firka daha sonra yeni bir din seklinde takdim edilerek kurucusu, miintesipleri
tarafindan bir tanr olarak diisiiniilmeye baslanmistir. Fadlullah, Timur’un ogullarindan
Miran Sah tarafindan idam edilmistir. Seyyit Ahmed Rifat, Mir’dtu’l-Makdsid fi Def i’l-
Mefasid, Tbrahim Efendi Matb., Istanbul 1293, ss. 132-133; Edward Browne, A Literary
History of Persia, Cambridge 1956, c. I, s. 423; Sarioglu, “Mukaddime”, Enisii’t-Tdlibin, s.
14.

Donemin tarikatlar1 arasinda, sonradan dejenerasyona ugramis olanlar da bulunmaktadir.
Timingham’a gore bazi sufi gruplar, on besinci yilizyilda bozulmus bir taifeye
dontigsmiislerdir. Kardeslige dayanan yapilar1 zamanla, liyakat gézetilmeksizin babadan ogula
gecen bir sekil almistir. Baldick, Mystical Islam, ss. 102-103



21

konumundadir.”?

Mutasavviflarin, donemin yoneticileri iizerinde agirliklar
bulunmaktadir.”® Timurlu emirlerin, onlar icin tiirbeler yaptirip, vakif arazileri tahsis
etmeleri, bu etkinin giiniimiize kadar ulasan yansimalarindan biridir.”* Kabile
hegemonyasinin yikilmaya bagladigi donemlerde sufiler, kurduklar sayisiz ribat ve
zaviyelerle Orta Asya’nin tamamina niifuz ederek, toplumun hemen her kesimine,

ama daha c¢ok vahalarda toplanan orta ve diisiikk gelir seviyesindeki insanlara

ulagmislardir.”

Tarikatlar, gayr-i miislimlerin saldirilarina karst Orta Asya’da Islam’in
savunulup yayilmasinda da 6nemli rol oynamuslardir. Stfiler sayesinde Islamiyet
yerlesik hayat siiren Ozbek, Tacik ve Karakalpaklar ve gocebe durumdaki Tiirkmen,

Kazak ve Kirgizlar arasinda da genis Slciide yayilmistir.”®

Zaviyeler, kurumlagsmis birer merkez olarak, Miisliiman toplumun kaynasmasi
icin gerekli olan dini, ilmi ve 6rfi bircok 6nemli faaliyetlerde bulunmuslardir.”” Yapi
ve organizasyonlarinda birbirinden farkli olan bu kurumlar, kurulduklar1 yorenin

izlerini tagsirlar. Sehirlerde yerlesmis ince zevkli kisilere hitap eden Si'lhreverdiyye78

72 Abdullah-1 [1ahi ve Aksemseddin bu kisilere ornek olarak verilebilir. Ethem Cebecioglu,
“Aksemseddin’de Bazi Tasavvufi Kavramlar”, AUIF Dergisi, Ankara 2001, c. XLII, s. 79.

73 Arthur F. Buehler, “The Nagshbandiyya in Timurid India: The Central Asian Legacy”,
Journal of Islamic Studies, July 1996, c. VII, No: 2, s. 210.

74 Trimingham, Sufi Orders, s. 94; Buehler, Sufi Heirs, s. 59. Tugluk Temiir’iin halefleri i¢inde;
Hace ilyas (763/1362-767/1366), Hace Hizir (791/1389 - 801/1399), Uveys (821/1418 -
831/1428) gibi dervislerden etkilenenler bulunmaktadir. Buehler, “The Nagshbandiyya in
Timurid India”, Journal of Islamic Studies, c. VII, s. 210.

75 Spuler, “The Mongol Period”, The Muslim World, c. 11, s. 236; Tabibi, Tarih-i Muhtasar, s.
54; Georges Margais, “Ribat”, /A, c. IX, s. 734.

76 Bennigsen, Sufi ve Komiser, s. 114.
77 Spuler, “The Mongol Period”, The Muslim World, c. 11, s. 236.

78 Ebu’n-Necip Siihreverdi tarafindan kurulan Siihreverdiyye’nin bazi kollar1 14. yiizyilda,
giiniimiiz Pakistan’in Multan bolgesinde faaliyet gostermistir. Zaviyenin catisi, avlusu,
hiicreleri ve teraslar1, avluya acilan kapilari vardir. Bina, sohbet esnasinda herkesin seyhi
gorebilecegi sekilde inga edilmistir. Camiye benzeyen bu yap1 resmi davetlilere ve yolculara
da acik olup bolgedeki diger tasavvufi ekoller le de ortak faaliyetlerde bulunmusglardir.
Bunun bir 6rnegi Kuzey-Bati Hindistan’daki Cistiyye’dir. Kurucusu Muinuddin Muhammed
Cesti (veya Cistl) (6. 633/1236)’ye nisbetle “Cistiyye” diye anilan ekoliin giiniimiizde de
miintesipleri vardr. Baldick, Mystical Islam, ss. 95-97; Hasan Kamil Yilmaz, Ana Hatlarryla
Tasavvuf ve Tarikatlar, Ensar Nesriyat, Istanbul 1994, s. 262; Osman Tiirer, Tasavvuf Tarihi,
Seha Nesriyat, Istanbul 1995, s. 202.
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ile koylerde merkezilesmis Magribi zaviyeleri bu farklilagmaya bir misaldir.” Ele
aldigimiz donem iginde Ozellikle zaviyeler vasitasiyla tasavvufi kurumlarin
Miisliimanlarin temsilcisi konumuna geldikleri ve dini birlestiricilik alaninda diger
Siinni kurumlardan daha etkili olduklar sdylenebilir.** Kanaatimizce tasavvufun bu
derece etkili olmasinda, insani1 Onceleyen bir yapiya sahip olmasi ilk planda
gelmektedir. Diger bir ifadeyle kural ve kaliplar icerisinde bogulmamais, insanin ruhi
yapisint goz Oniinde bulunduran bir kurumlagmaya gidilmistir. Hitap ettikleri
insanlarin egitim seviyesi yiiksek ise onlarin ilgilerini géz oniinde bulundurarak siir,
musiki vb. giizel sanatlar1 uygulama ve gelistirme yolunda ¢alismislardir. Daha diisiik
gelir seviyesindeki insanlarin ilgi ve ihtiyaglari ise daha farkli olup hankah ve ribatlar

bu tiir temel gereksinimlerin giderilmesi yoniinde islev gormiislerdir.®’

Zaviyeler arasindaki farkliliklarin bir diger sebebi, Islam dinini benimseyip de

eski kiiltiirel birikimlerini tamamen terk edemeyen kitlelere de hitap edebilmeleridir.*

Bir yonetici olarak Timur her ne kadar Sii egilimler gosterse de® Hoca

Ahmed-i Yesevi (6l. 562/1166-7)’nin Yesi’deki® mezart iizerine bir tiirbe ile mescit

79 S. Babs Mala, “The Sufi Convent and Its Social Significance in the Medieval Period of
Islam”, Islamic Culture, Hyderabad-India, January 1977, c. LI., No: I, c. LI, s. 50.

80 Barthold, The History of Central Asia, s. 7, 114; J. M. Rogers, “Ahréar”, EIr, London 1985, c.
I, s. 667; Trimingham, Sufi Orders, ss. 67.

81 Zaviyelerin bu sekilde kategorizasyonu toplumun degisik katmanlar1 arasinda birligi
saglayacak tarzda iliskilerin kurulmasimi saglamistir. Topluma yonelik hizmetler; kalacak
yeri olmayanlar icin barinak temin edilmesi, kisa siireli ziyaretciler icin konaklama imkani
saglanmasi, hastalar i¢in bakimevi, farkli toplumlarin birbirleriyle karigip bir araya gelerek
hayatlarinin diizenlenmesi, boylece zahiri ve batini bir yasantinin gelistirilmesi zaviyelerin
fonksiyonlar1 arasinda sayilabilir. Kiyani, Tarih-i Hankdh, s. 193; Buehler, Sufi Heirs, s. 52.

Alaeddin Attar'in Kars1 beldesine geldiginde seyr i siilik hakkinda sorulan Arapga,
Cagatayca ve Farsca farkli dillerdeki sorular, tasavvufun farkli kiiltiirler arasindaki
birlestirici roliiniin bir gostergesidir. Ayrica hankahlar, gerek dinin tebligi, gerekse
miintesiplerinin birbirini kontrol edip gerektigi durumlarda diizeltme faaliyetleri agisidan
irsad ve otokontrol mekanizmalar: olarak da degerlendirilebilir. Bk. Salahaddin b. Miibarek,
Enisii’t-Talibin ve ‘Uddedii’s-Salikin, ¢ev. Siileyman zzi, Bahriye Matbaasi, Istanbul 1328,
s. 177.

82 Barthold, Orta Asya Tiirk Tarihi, s. 195; Aka, Timurlular, s. 145.

83 Kufrali, Naksbendilik, s. 49. Timur’un, Sam’1 ele ge¢irdiginde Yezid’in mezarini actirip,
kemiklerini atese vermesi (bk. Ahmed Rifat, Mir’dtu’l-Makdsid, s. 244) kendisindeki Sii
egilimin bir gostergesi olsa gerektir.

84 Yesi, giintimiizde Tiirkistan’da, Giiney Kazakistan’in Sri-Derya Vadisi’nde Cimkent sehrinin
dogusunda yer almaktadir. Yesi’nin tarihte ve giiniimiizdeki konumuyla ilgili olarak bk.
Kopriili, Iik Mutasavviflar, ss. 63-64, 83-86; Kemal Eraslan, “Ahmed Yesevi”, DIA, Istanbul
1989, c. I, s. 159.
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ve imaret yaptirdigi,® harbe ¢ikacagi zaman tiirbesini ziyaret edip baglilarina sayg

gosterdigi bilinmektedir.*

Timur’un alim ve seyhlere hiirmetinin, onlarin halk iizerindeki niifuzlarindan
istifadeyi amacladig1 iddia edilmekte olup®’ bu yaklasim tarzi gercekten de onun halk
arasindaki itibarimi arttirmistir. Ancak Timur’un diger manevi liderlere gosterdigi
saygi, Hoca Ahmed Yesevi ile karsilastirildiginda ikinci derecede kalir ki bu durum,

Bahéeddin Naksbend icin de gecerlidir.*®

85 Khalig Ahmad Nizami, “Nagshbandi Influence on Mughal Rulers and Politics”, Islamic
Culture, Hyderabad-Deccan, January 1965, c. XXXIX, No: I, s. 43; aym yazar, “The
Nagshbandiyyah Order”, Islamic Spirituality, ed. by Seyyet Hossein Nasr, New York 1991,
s. 164; Buehler, “The Naqshbandiyya in Timurid India”, Journal of Islamic Studies, c. VII,
s. 210; Ekinci, Ahmet Yesevi, ss. 82-83.

86 Timur, Hoca Ahmed-i Yesevi’nin mezarin1 ziyaret icin Yesi’ye gittiginde Yesevi'ye
hiirmeten kabri iizerine oradaki dervisler ve gelecek misafirler icin miistemilatll bir imaret
yapilmasini emretmistir. Biiylik bir kubbe ile iki minare ve cok sayida sofalar, hiicreler ve
kiimbetlerden olusan muhtesem bina iki yilda tamamlanmistir. Eser, Orta Asya’nin hilen en
cok saygi gosterilen yerlerinden biri olup son donemlerde Kazakistan hiikiimetince restore
edilmistir. Kopriilii, “Ahmed Yesevi”, IA, c. 1, s. 211; Bennigsen, Sufi ve Komiser, ss. 85,
256; Devin Deweese, “The Masha’ikh-1 Turk and the Khojagan”, Journal of Islamic Studies,

c. VII, No: 2, July 1996, s. 181.

87 Kufrali, Timur’'un Hoca Ahmed-i Yesevi’ye digerlerinden daha fazla hiirmet etmesinin;
kendisinin $if, Hoca Ahmed-i Yesevi’'nin de Hz. Muhammed (s.a)’in neslinden gelmis
olmasina baglar (Bk. Kufral, Naksbendili, ss. 49-50). Ancak, Timur’un samimiyetini
gosteren emareler de yok degildir. Timur’un basarilarinin altinda dénemin manevi
liderlerinden Seyh Zeyniiddin Tayibadi (61. 791/1389), Semsiiddin Kiilal ve Seyyid Bereke
gibi dervislere gosterdigi hiirmetin yattig1 da ileri stiriilmiistiir. Emir Kiilal’in miiridi oldugu
da nakledilmektedir. Vefat1 dncesi diisiindiigii Cin seferinin sebeplerinden birinin, buradaki
putperest idarenin Miisliimanlara zulmetmeye baslamas1 gosterilir. Ancak Timur’un
samimiyetinin her halde en 6nemli gostergesi, vasiyeti iizerine vefatindan sonra yiizii Seyyid
Bereke’nin yattig1 tarafa gelecek sekilde, onunla ayni tiirbeye gomiilmesidir.

Sonu¢ olarak Timur’un tasavvufa ve mutasavviflara yaklasiminin, kendisi i¢in ve
hiikkiimranlig1 i¢in problem teskil etmeyecegi durumlarda ilimli oldugu goriilmektedir. Aksi
s0z konusu oldugunda sorun teskil edenler uzaklastirilmistir. Bunun bir Ornegi
Kiibreviyye’nin 6nde gelen isimlerinden Seyyid Ali Hemedani (61. 786/1385)dir. Barthold,
The History of Central Asia, ss. 19, 21-22, 49; Gencosman, “Takdim Yazis1”, Baharistan, s.
9; Kiyani, Tarih-i Hankdh, ss. 504-506; Hamid Algar, “Political Aspects of Nagshbandi
History”, Nagshbandis, ed. Marc Gaborieau, Alexandre Popovic, Thierry Zarcone, Institut
Francais d’Etudes Anatoliennes, Istanbul et les Editions Isis, Istanbul-Paris, 1990, s. 124.

Timur’un fethettigi yerlerdeki mutasavviflara gosterdigi hiirmet igin bk. Sinasi Coruh, Emir
Sultan, Terciman 1001 Temel Eser, Istanbul trz., s. 182; Abdul Qaiyum Rafiqi, Sufism in
Kashmir, New Delhi trz. s. 33.

88 Bahaeddin Naksbend’in bulundugu hankahin halilarinin ¢irpilmasi esnasinda, Timur’un
oradan gegerken, islerin bitirilmesini saygi ile bekledigi rivayet edilmektedir. Ancak her iki
taraf arasinda pek bir yakinlagma olmamistir. Bahdeddin Naksbend agisindan bakildiginda
bunun, Timur’un cihangirlik hirs1 ile etrafin1 gérmedigi zamanlarda boyle bir hiikiimdardan
nefretle uzak durmasindan; Timur acisindan ise, destekledigi Sia diislincesinin siddetle
aleyhinde bulunan ve hatta silsilesi Hz. Ebu Bekr’e ulasan bir tarikat seyhine fazla alaka
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Timur sonrasinda Timurlu mirzalarla sufiler arasinda iliskiler daha da
artmistir. Siiphesiz bunun bir takim ©Onemli nedenleri bulunmaktadir. Simdi bu

nedenler iizerinde kisaca duralim.

Timur’un devleti Si1 egilimler iizerine kurmasi, oliimiinden sonra devletin
zayiflamasinin temel sebepleri arasinda yer almaktadir. Gerek birbirleri ile
miicadeleleri gerekse Sii kesimlerin zaman zaman isyan etmeleri sebebiyle mirzalar,
Siilige kars1 tutum sergileyen Siinniligin temsilcisi konumundaki siifilere, 6zellikle de
Naksi mesayithina® hiirmet ve itibar gostermislerdir.”® Timur’la kiyaslandiginda
mirzalarin itikatlarinda daha samimi olduklari, evlilik suretiyle ailevi bag kurduklaln,91

sufilerin tiirbeleri yakinina gomiilmeyi vasiyet ettikleri®> goriilmektedir.

Sufiler Maveraiinnehir ve Iran’in bazi bolgelerine Siinni diisiincenin
yerlesmesinde de etkili olmuslardir. Yakub-1 Cerhi ile ayn1 hocadan ders alan ve
Zeyniyye Tarikati kurucusu Zeyniiddin-i Hafi (6l. 838/1434) bunlar arasinda
zikredilebilir.”®

gostermemesinden kaynaklandigi soylenebilir. Bk. Kufrali, Naksbendilik, ss. 49-51; Nizami,
“The Nagshbandiyyah Order”, Islamic Spirituality, s. 164.

89 Genelde diger cografyalarda dinin hiikiimlerin uygulanmasi hususunda etkin konumdakiler
ulema sinifi oldugu halde, Orta Asya’da bunu tarikatlar, oOzellikle de Naksbendilik
iislenmistir. Rogers, “Ahrar”, Elr, c. 1, s. 668.

90 Timur hanedanindan gelen yoneticiler, hakim bulunduklar1 yerlerde, halk iizerinde son
derece etkili olan Naksbendi seyh ve dervisleriyle aralarini iyi tutmanin kendi menfaatlerine
uygun diistiiginii gérmislerdir. Zira, Naksl mesayihta agirlikli dil Fars¢a olsa da silsile Hz.
Ebu Bekr’e ulagsmaktadir. Ayrica hilafet ve yoneticilikte vesayetten ziyade liyakati esas
almislardir. Mirzalar boyle hareket etmekle Hz. Peygamber (s.)’in soyundan olduklar1 igin
hak sahibi olduklarini iddia eden Seyyidler’in toplumda kargasa cikarabilecek hareketlerine
mani olmuslar ve halkin hiirmetini kazanmuslardir. Seyyid Ali Hamedani (61. 786/1385)
silsilesinden gelen Seyyid Muhammed Nurbahs (6. 869/1465), hilafet arzusu ile
ayaklandiginda Sahruh kendisini yakalatarak Herat’a getirtmis, Naksbendiler ve Zeyniler
vasitast ile bu hareketin ser’1 dlciilere aykirt oldugunu halka yaydirmis ayrica bizzat Seyyid
Muhammed Nurbahg’a da bunu minberde soyletmistir. Kufrali, Naksbendilik, ss. 58, 61-63;
Sarioglu, “Mukaddime”, Enisii’t-Talibin, ss. 14-15; Hamid Algar, “A Brief History of the
Nagshbandi Order”, Nagshbandis, ed. Marc Gaborieau, Alexandre Popovic, Thierry
Zarcone, Institut Francais d’Etudes Anatoliennes, istanbul et les Editions Isis, istanbul-Paris,
1990, s. 5.

91 Ornegin Bahdeddin Naksbend’in torunu olan Sah Hasan, Ebu Said Mirza’nin oglu Sultan
Mahmud Mirza’nin damadi olmustur. Giindiiz, Devlet-Tekke Miinasebetleri, s. 41.

92 Ulug Bey’in kizi Rabia Sultan Bekim ve ogullarindan bazilari, bu sekilde vasiyette
bulunanlar arasindadir. Bk. Kopriilii, Ik Mutasavviflar, s. 82.

93 Kufrali, Naksbendilik, ss. 62; Ahmet Yagsar Ocak, “Osmanlilar’da Din ve Diisiince Tarihi”,
Osmanli Devleti ve Medeniyeti Tarihi, ed. Ekmeleddin Ihsanoglu, Istanbul 1998, c. II, s. 133.
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Yoneticilerle ~ Naksbendiler  arasindaki iligskiler agisindan  konuya
yaklastigimizda ise Aldeddin-i Attar’in halifelerinin mirzalar ve toplum iizerindeki
etkileri gbze carpmaktadir. Seyyid Serif Ciircani (6l. 819/1416), Muhammed Parsa (61.
822/1419), Hasan Attar (61. 826/1422)** ve Nizamuddin Hamus (61. 853/1449)’un”da
aralarinda bulundugu halifelerden miitesekkil muhit, Naksbendilerin yerel yoneticiler
ile toplum iizerindeki etkisini devam ettirmistir.96 Yakub-1 Cerhi 6zelinde konuya
yaklastigimizda ise onun yoneticilerle pek miinasebetinin olmadigi goriilmektedir.
Yakub-1 Cerhi, Bahdeddin Naksbend’in vefatindan sonra ilkin Bedahsan’a sonra da

Caganiyan’a gitmis daha ¢ok toplumu egitici faaliyetlerde bulunmustur.”’

Cerhi’nin bu tercihinde kendi sahsi egilimleri yaninda i¢inde bulundugu
bolgenin de etkisi olsa gerektir. Zira Harezm, Sir Derya, Belh, Tirmiz ve Caganiyan
gibi yerlesim birimleri bozkirlara daha yakin olup buradaki gocebelere irsad ve

yardimda bulunmada sufiler 6nemli gérevler icra etmislerdir.”®

Bahédeddin Naksbend’in Kasr-1 Arifan’daki tiirbesi zamanla Orta Asya’daki
dini-tasavvufl yapilanmada en etkin kurumlardan biri haline gelmistir. Burasi sufiler
basta olmak iizere Miisliimanlar icin hald bulusma yeridir.”” Sovyetler Birligi’nin

cokiisii sonrasinda Ozbekistan’da ayakta kalabilen sufi tiirbelerinin restorasyonlari,

94 Alaeddin Attar’'in oglu ve halifesi olan Hasan Atar, yonetici kesimin biiyiik saygisim
kazanmistir. Hattd bir seferinde Sahruh, ona olan hiirmetinden dolayr atina binerken
iizengisini tutmustur. Hasan Attdr Bahdeddin Naksbend’in kizi Bice Hatun Kelan ile
evlenmistir. Ebu’l-Abbas b. Taceddin Hasan Hace Muhammed Talib, Matlabu’t-Tdlibin,
Ozb. FASE Ktp., nr. 80’den Cilehane IImi Arastirmalar Kiitp., Dem. no:5049, vr. 24a;
Susud, Hdcegdn Haneddni, ss. 63-64.

95 Hem Bahdeddin Naksbend’in, hem de Aldeddin Attir’in sohbetinde bulunmus olan
Nizamuddin Hamus, Aldeddin Attir’a intisap ederek tarikatin Onemli simalarindan biri
haline gelmistir. Yonetici kesim iizerinde etkili ol an Hamusg, Semerkant’in Seyhiilislam
Hace ‘Isamuddin Mevlana Sadeddin Lir gibi bir ¢ok ismin hiirmet ettigi bir kisidir. Kufral,
age, s. 63.

96 Trimingham, Sufi Orders, s. 67. Donemin diger mutasavviflart i¢in bk. Tabibi, Tarih-i
Muhtasar-1 Herat, ss. 55-58.

97 Barthold, The History of Central Asia, s. 118.

98 Rafiqu, Sufism in Kashmir, s. 212. Bu bolgede hankahlara, islam’in yayilmaya basladig1 ilk
donemlerden itibaren rastlanmakta olup, Buhara, Semerkant, Belh, Harezm, Herat civari
hankahlar1 icin bk. Kiyanti, ss. 183-185, 194-205.

99 Saiyid Athar Abbas Rizvi, A History of Sufism in India, Munshiram Manoharlal Publishers
Pvt. Ltd., New Delhi 1978, c. II., s. 174.



26

giiniimiiz Orta Asya toplumunda tasavvufl mirasa ilginin halen devam ettiginin bir

. . 1. 100
gostergesidir.

Naksbendiligin siyasi alana miidahil olma konusunda diger tarikatlardan daha
etkin oldugu sdylenebilir. Nitekim ileriki donemlerde Mogol-Ozbek diplomasisine

101

secilen elcgiler arasinda Naksi olanlar da vardir.”™ Buhara, sifilerin yogun oldugu

siyasal oneme sahip merkezlerden biridir.'"

Ozellikle Ebu Said doneminde mutasavviflar siyasette etkin hale gelmislerdir.
Yakub-1 Cerhi’nin halifesi Ubeydullah-1 Ahrar’in telkinleri iizerine, halka agir yiik
getiren vergiler kaldirnlmistir. Bir ticaret merkezi haline gelen Herat’ta yeni yeni

bir¢ok ribat kurulmustur.'®*

Genelde tasavvufun, 6zelde ise Naksibendiligin bu yayginligimin yaninda
icinde bulunulan donemde sadr, seyhiilislam, kadi ve miiderris gibi devlet
hizmetindeki gorevliler ile halk kitlelerinin temsilcileri konumundaki sufiler arasinda

goriis ayriliklarindan kaynaklanan bir takim ilging miinasebetlere de rastlanir.'®

Ulug Bey donemindeki Semerkant seyhiilislamlar1 gii¢ sahibi aristokrat kesime
mensuptular. Genis halk kitlelerinin haklarini ise mutasavviflar 6zellikle de Naksbend1
temsilcileri savunmaktadir. Yiiksek tabakaya mensup olmalart dolayisiyla
Tiirkistan’da kelam ehli ile mutasavviflar arasindaki miicadelenin mahiyeti de farklilik
arz etmektedir. Bati Asya’da seriatin siki bir gsekilde uygulanmasini fakihler
savunurken Tiirkistan’da dini hiikiimlerin savunucular1 dervigler olup dini ve siyasi

alanda ileri gelenleri dinin emirlerine riayet etmemekle suclamaktadirlar.'®

100  Tiirbelerin restorasyonu ve meshur mutasavviflarin durumuyla ilgili Ozbekge, birgok kitap
ve risale yayimlanmistir. Jo Ann Gross, “The Waqf of Khoja ‘Ubayd Allah Ahrar in
Nineteenth Century Central Asia: A Preliminary Study of the Tsarist Record”, Nagshbandis
in Western and Central Asia, ed. Elisabeth Ozdalga, Istanbul 1997, s. 48.

101  Foltz, “The Central Asian Naqshbandi Connections”, Journal of Islamic Studies, July 1996,
c. VII, No: 2, s. 230.

102 Barthold, The History of Central Asia, s. 118.

103 Mir Abdulevvel, Mesmii‘at, Thlas Vakfi Yay., Istanbul 1996, s. 72; Barthold, The History of
Central Asia, s. 173; Rogers, “Ahrar”, Elr, c. 1, s. 668; Aka, Timurlular, ss. 191.

104  Aka, Timurlular, ss. 194. Bu tiir iliskiler icin bk. Barthold, age, ss. 114-115; Kufrali,
Naksbendilik, s. 54.

105  Barthold, Orta Asya Tiirk Tarihi, s. 208.
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Timurlular déonemi Naksbendilik tarihi, dini bir toplumun kurumlasmasi ve
yayillmasi agisindan da onemlidir.'” Bununla birlikte, tasavvuf tarihi incelendiginde
Timurlular donemi sosyal hayatinda Naksbendiligin ekonomik, siyasal ve toplumsal

alandaki etkinligiyle biricik olmadig1 goz ardi edilmemelidir.'"”’

Bu donemde Orta Asya’da Yesevilik, Kadirilik'® ve Kiibreviligin;'®

Hindistan’a dogru Siihreverdiligin110 etkin oldugunu gérmekteyiz.'"!

106  Trimingham, The Sufi Orders, s. 92.
107 Gross, “The Waqf of Khoja”, Nagshbandis in Western, s. 48.

108  Abdulkadir Geylani (6. 561/1165-66) tarafindan kurulan tarikat, o donemde Tacikistan,
Ozbekistan ve Kazakistan dolaylarinda yayilmistir. Tarikatta cehri zikir uygulanmaktadir.
Orta Volga bolgesindeki kollar1 on iiglincti ve on dordiincii asirlarda Yesevilik igerisinde
erimig, Orta Asya’da on dordiincii ve on besinci asirlarda yerini Naksbendilige birakmistir.
Giiniimiizde Fergana Vadisi’nde varligini siirdiirmektedir. Bk. Bennigsen, Suf? ve Komiser, s.
83; aym yazar, “Orta Asya’da Tarikatlar”, AUIF Dergisi, say1. 11, s. 218. Abdulkadir-i
Geylani ve Kadirilikle ilgili olarak bk. Dilaver Giirer, Abdiilkddir Geylani: Hayati, Eserleri,
Goriisleri, Insan Yay., Istanbul 1999, ss. 55-411.

109  Kiibreviligin kurucusu olan, Necmeddin-i Kiibra, 540/1145’de Harezm’de dogmus,
gencligini degisik Islam iilkelerinde gecirmistir. Horasan’da misafir olarak kaldig1 siirede
Ebu’n-Necib Siihreverdi’nin halifesi olan Ismail Kasri ile goriigmiistiir. Seyh Ammar Yasir
ve Seyh Ruzbehan’dan tasavvufi egitim almistir. Necmiiddin-i Kiibra, Mogollarin Orgeng’i
isgali sirasinda sehit olmustur (617/1220). Kohne Urgeng (Eski Urgeg)’teki tiirbesi
Tiirkmenistan’in en meshur ziyaretgahlardan biridir. Orta Asya’da etkili olan tarikati, daha
cok Tiirkmenistan’in kuzey (Harezm) bolgelerinde yayilmigtir. Mogol istilasindan sonra
Altinordu ve Cagatay Ulusu doneminde, Tiirk ve Mogol gogebe kabilelerin Islam’a
girmesinde ©nemli rol oynamugtir. Tarikat, Harezm disinda biitin Orta Asya’da, iran’da,
Bedahsan’da ve Kesmir’de yayilma imkami bulmustur. XV. asirdan itibaren tarikatin
etkinligi Naksbendilige gore oldukca geride kalmistir. Kiibrevilik’te cehri zikir
uygulanmakta olup Necmiiddin Kiibra’'nin halifeleri arasinda Raziuddin Ali Lala (Ol
642/1244), Sa’duddin Hamev1 (61. 650/1253), Necmiiddin Razi (61. 654/1256) gibi isimler
yer almaktadir. Bennigsen, age, ss. 86-87, 256, 269; Abdul Qaiyum Rafiqi, Sufism in
Kashmir from The Fourteenth to The Sixteenth Century, Bharatiya Publishing House,
Varanasi India trz., ss. 28-29.

110  Siihreverdilik, Seyh Omer Sihabeddin es-Siihreverdi (542/1147-632/1234) tarafindan
kurulmus olup Seyh Zekeriyya Multani tarafindan Hindistan’da yayginlasmistir. Tarikatin en
belirgin 0zelligi halvet {izerine yogunlagsmasidir. Mutasavviflar genel itibariyle ilk
donemlerden itibaren siyasetten uzak kalmaya gayret gostermekle birlikte, Siihreverdilik’'te
durum biraz daha farklhidir. Hindistan’daki ilk Siihreverdl olan Seyh Bahieddin Zekeriya,
Iltutmus’un seyhulislamlik teklifini kabul etmigir. Aymi silsileden bir diger sufi seyh
Nureddin Miibarek Gaznevi de bu gérevde bulunmugtur. Yine 846/1443 senesinde, kisa
stireli de olsa Suhreverdi seyhlerin Sind ve Multan bolgelerini yonetmek iizere, sultan olarak
devletin idari mekanizmasininin bagina gecmesi, Hind-Islam diinyasindaki politika-tasavvuf
yakinliginin ilging 6rneklerinden birini teskil eder. Tarikat Timur istilasindan sonra Giicerat
hari¢, tim Hindistan’da yavas yavas zayiflamaya baslamistir. Khaliq Ahmad Nizami, “Early
Indo-Muslim Mystics and Their Attitude Towards the State”, Islamic Culture, Hyderabad
Deccan 1948, c. XXII, s. 389; Cebecioglu, Imédm-1 Rabbani, ss. 21-22, 28.

111 Bennigsen, Sufi ve Komiser, s. 17; Joseph Fletcher, “Cin’de Islam Tarikatlar1”, gev. Osman
Tiirer, Atatiirk Universitesi llahiyat Fakiiltesi Dergisi, Erzurum 1990, say1 9, s. 306;



28

Genelde Tiirkistan civarindaki Tiirk ve gogebe niifus arasinda yayilan
Yesevilik ile daha ziyade Maveraiinnehir’in yerlesik halk arasinda ragbet goren
Naksbendilik arasinda rekabetten ziyade, birbirlerini tamamlama 6zelligine sahip
olduklar1 goriilmektedir.''> Bizzat Bahdeddin Naksbend’in, Yesevi seyhleriyle
baglantilar1 da bu tespiti hakli kilmaktadir. On {ii¢, on dort ve on besinci yiiz yilin
baslarinda etkili olan Yesevilik, 16. yiizyildan itibaren Naksbendilik icinde

erimistir.' "

Orta Asya’da etkin olan bir diger firka ise Zeynilerdir. Bu tasavvufi ekole
mensup olanlarin, Naksbendiler ile genelde iyi ve yakin iligski icinde olduklari

goriilmektedir.' 14

Netice itibariyle Yakub-1 Cerhi, déneminin Islam diinyasinin siyasi ve kiiltiirel
acidan en gii¢lii devleti konumundaki Timurlularin hakimiyet alaninda yasamustir.
Timur’da $ii egilimler goriilmekle birlikte halefleri Siinni diisiinceye agirlik vermistir.
Adlarina hankahlar, kervansaraylar kurulup genis vakif arazileri tahsis edilen
mutasavviflar, siyasi ve sosyal alanda etkindirler. Gerek sehirlerde oturan kesimlere,
gerekse gocebe ve koylerdeki halka seslenebilecek sekilde kurumlasmislardir. Ancak
sufilerdeki bu kurumlagma seklinin, yakin cografyadaki Hindistan’da kast sisteminden
farkli oldugunu belirtmekte fayda vardir. Halkin olumlu tepkisi, sifilerin yansittigi

karakterin kabulii noktasindadir.

Bennigsen, “Orta Asya’da Tarikatlar”, Atatiirk Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, sayi.
11, ss.217-218.

112 Trimingham, The Sufi Orders, s. 92; Buehler, Sufi Heirs, s. 48; Deweese, hemen her
miistesrikte goriilen yanli bir tutumla, Yesevilik ile Naksilik arasindaki iliskiyi rekabet olarak
degerlendirmektedir. Bk. Deweese, “The Mashaikh-1 Turk”, Journal of Islamic Studies, c.
VII, ss. 190-207; Cebecioglu, age, ss. 250-251.

113 Bennigsen, age, s. 85; Deweese, agm, Journal of Islamic Studies, s. 184, 186, 188, 196.

114 Kasim Kufrali, “Molla flahi ve Kendisinden Sonra Naksbendi Muhiti”, JUEF Tiirk Dili ve
Edebiyati Dergisi, [stanbul 1949, s. 133. Zeyniyye ile ilk miinasebet, Muhammed Parsa ve
Ya’kub-1 Cerhi doneminde baslamistir. Zeyniiddin-i Hafi’nin Yakub-1 Cerhi ile olan
dostlugun izleri, vefatlarindan sonra tarikatlarimin Istanbul’daki halifeleri Seyh Vefi ve
Molla Tlahi arasinda da devam etmistir. Mustafa Kara, “Molla 1ahi”, Sahabeden Giiniimiize
Allah Dostlar, Sule Yay., Istanbul 1995, c. VII, s. 463; Ongoren, Zeyniler, s. 18. Parsa’nin
Hafi’ye yonelik 6vgii dolu ifadeleri igin bk. Mevlana Abdurrahman Cami, Nefahdtii’l-Uns
min Hazarati’l-Kuds, cev. Lamii Celebi, Istanbul 1872, s. 547.
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BIiRINCi BOLUM
YAKUB-I CERHI’NiN HAYATI, SAHSIYETi VE

TESIRLERI
I. HAYATI

Yakub-1 Cerhi’nin hayatini, sahsiyetini ve tesirlerini ele aldigimiz bu boliimde
temel referansimiz kendi eserleri ve onun donemine yakin miielliflerdir. Gerek
Cerhi’nin eserlerinde gerekse kaynaklarda ailesiyle ilgili sinirh diizeyde bilgiye
ulasabildik. Tarihi perspektifi de goz Oniine alarak ailesinin konumuyla ilgili
degerlendirmelerde bulunduk. Cerhi’nin tasavvufa intisabini, karakterinde one ¢ikan
yoniin tasavvuf olmasi ve miirsidi ile tarikat1 hakkinda malumati icermesinden otiirii

“Sahsiyeti” kisminda ele aldik.
A. COCUKLUK ve GENCLIiK DEVRI

Bu boliimde Yakub-1 Cerhi’nin karakterinin sekillenmesinde onemli bir evre

olan ¢ocukluk ve gengligine deginecegiz.
1. ismi ve Mahlas

Yakub-1 Cerhi’nin ismi ve mahlas1 Mevlana Ya’kub b. Osman b. Mahmud b.
Muhammed b. Mahmut el-Gaznevi, Cerhi, Serrezi olup, Mevlana Yakub-1 Cerhi diye
bilinir.'”

Serrez’in  yazilist konusunda miielliflerin ittifak icinde olmadiklar
goriilmektedir. Said-i Nefisi, “Serrezi” yerine “Surri’ ibaresini kullanirken''® Yakub-1
Cerhi’nin eserlerini yazan hattatlar arasinda da goriis birlikteligi yoktur. Ismail Han ve

Serif Ahmediyye Saidiyye Kiitiiphanesi’ndeki Risale-i Ebdaliyye niishasi katibi Musa

Zei Serefbahs, “eg-Serzi”’; Divan-1 Hind Kiitiiphanesi’ndeki niishanin katibi “es-Siizi”;

115  ismail el-Bagdadi, Hediyyetii’l-Arifin Esmau’l-Miiellifin ve Asaru’l-Musannifin, Daru’l-Fikr,
Beyrut 1982, c. VI, s. 546; Muhammed [brahim Halil, “Mevlana Yakub Cerhi”, Aryémd,
1322/1943, c. 11, sayl. 2, s. 11; Abdurras@l Hayyampur, Ferheng-i Suhanverdn, Sirket-i
Sehami, Tebriz 1961, s. 658; Muhammed Nezir Rancha, “Mukaddime”, Risdle-i Ebddliyye,
Merkez-i Tahkikat-1 Farisi Iran-Pakistan, Islamabat, 1978, s. I; Rizvi, A History of Sufism, c.
11, ss 175-6.

116  Said Nefisi, Tarih-i Nazm u Negsr der Iran der Zeban-1 Farisi, Tahran 1363/1984, c. 1, s. 264.
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Merkez-i Tahkikat-1 Farisi Iran u Pakistan - islamabat Gencbahs Kiitiiphanesi’ndeki

niishalarin katipleri ise “es-Serzi” ibaresini kullanmuslardr.'

Yakub-1 Cerhi’nin ve ailesinin mezarlarinin konumuna degindigi makalesinde
Muhammed Ibrahim Halil, dogrusunun “Serrezi” oldugunu ileri siirerken bundaki
hareket noktasi Mevlani Celaleddin’nin beytine zeyl yazan Arif-i Hakiki’dir.'"®

Benzer yaklasim Golpinarli’nin tahlilini yaptig1 Fih-i ma-Fih icin de gec;erlidir.119

Sonu¢ olarak Cerhi’nin nispetindeki farkliliklarin daha ziyade Tefsir’'i ve
Risdle-i Ebdaliyye’yi istinsah edenlerin  yanlis algilamalarindan kaynaklandigi
goriilmektedir. Yakub-1 Cerhi, olmas1 gereken kullanimi, memleketiyle ilgili bilgi

verdigi Neyndme-i Mevlana adli eserinde dile getirmistir.

117  Ranchi, “Mukaddime”, Risdle-i Ebddliyye, s. I-11.
118  Mevlana Celaleddin-i Rumi’nin Serrez’den bahseden beyti su sekildedir.
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beytin cevirisi soyledir:

“Gazne’de bilgiler emen bir zahit vardi. Adr Muhammed, kiinyesi Serrez’di.

[ftart her gece iiziim idi, yedi yil maksadinda daim oldu

Varlik Padisahi’ndan ¢ok acaib seyler gordii. Lakin asil maksadi Sah’in cemaliydi.”

Mevlana Celaleddin-i Rami, beyitte ismini zikrettig§i Haice Muhammed Serrezi ile ilgili
hikayeler nakletmektedir. S6z konusu kissalar icin Bk. Rimi, Mesnevi, c. V, beyit no: 2667-
2816.

Golpinarli, Yakub-1 Cerhi’nin babasinin dedesinin adinin Muhammed olmasindan hareketle
Mesnevi’de beyitte ismi gecen zatin, Mevlana Celaleddin-i Réimi’nin babasiyla cagdas
olabilecegini, zira sultanu’l-evliydnin onunla ilgili menkibeler anlatirken sanki sahit
olmuscasina bir tislup kullandigini belirtir. (Bkz. Abdiilbaki Golpinarli, “Ac¢iklama”, Fihi mad
Fih, Remzi Kitabevi, Istanbul 1959, s. 248.)

Beyitte ismi gecen zatla Yakub-1 Cerhi’nin babasinin dedesinin ayni isme sahip olmasindan
hareketle aralarindaki iliskiye de deginen Golpinarli bunu zayif ihtimal olarak degerlendirir.
Zira Serrez bir kiinye degil yer ismidir. S6z konusu beyti kendi eserinde de serh eden
Cerhi’nin, beyitte gecen sahisla donem ve yer agisindan ayniyet olan babasinin dedesi
arasinda bir iliski kurmamasi Golpinarli’nin bu yondeki goriisiine haklilik kazandirmaktadir.
Zira ¢alismamizin ilerleyen safhalarinda da goriilecegi tizere Cerhi, zaman zaman ailesinin
tasavvufl nesvesine deginmekte ve tasavvufi siirlerini nakletmektedir. Mevlana’dan hayli
etkilenmis bir sahsiyet olarak Cerhi’nin, sayet bdyle bir ayniyet varsa eserlerinde bunu
nakledecegini diisiiniiyoruz.

119  ROmi, Fihi md-Fih, s. 34, 248.
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Mesnevi’deki beyte Cerhi de deginmis olup “Serrez” olarak kullanmasi
yaninda'®® bu yerle ilgili su bilgileri de verir: “Serrez, Cerh’in ilk bahgelerinin
bulundugu koylerden birisidir. Fakirin aba vii ecdadimin meskeni oradadir”
demektedir.'”' Buradan hareketle Yakub-1 Cerhi’nin esas nispeti Gaznevi, Cerhi ve

Serrezi seklinde olup Surri, Serzi, Serzi, Suzi, Sirazi nispetleri yanlistir.
2. Dogum Yeri ve Ozellikleri

Yakub-1 Cerhi, Gazne yakinlarinda Luhfiger’in koylerinden biri olan Cerh’te
diinyaya gelmistir.'** Miiellifimizin nispetlerinden olan Serrez, Cerh’e iki ii¢ fersah
mesafede Cerh’in ilk baglarinin bulundugu kdylerden biridir ve Cerhi’nin dedelerinin

123

meskenidir.” Miellifimizin hayatinin biiyiik kismim gegirdigi Cerh’in, etnik ve

cografl yapisiyla ilgili Babiirname’de aciklayici bilgiler verilmektedir.

Maveraiinnehir’de Kabil ile Kandehar arasinda yer alan Cerh’in etnik ve
lengiiistik yapisina baktigimizda, bagli oldugu Kabil vilayetinin cesitli kavimleri
barindirdig1 goriilmektedir. Dere ve ocaklarda Tiirk, Aymak ve Araplar, Sartlar; sehir
ve koylerinde Pesail, Peraci, Tacik, Bereki ve Afganlar; Gazne daglarinda da Hezare
ve Nekderiler oturmaktadir. Bu etnik farklilik dogal olarak dile de yansimistir ve
Kabil’de on bir-on iki dil konusulmaktadir. Kabil’e bagh tiimenlerden'** Liihiiger’e
bagli en biiyiik kdy, Yakub-1 Cerhi’nin dogum yeri olan Cerh’tir. Bu bolgede Hezare
ve Afganlar gocebe haldedirler.'®

Topragin verimliligi, yorenin farkli topluluklardan olugsmasinda siiphesiz en
onemli unsurdur. Liihiger’in diger koylerinde hi¢ bahce yokken Cerh’te bahgelerin
coklugu bunun gostergesidir. Gazne ekininin Kabil’inkinden daha fazla olmasi

hasebiyle Gazne Kabil’den daha ucuzdur ve aralarindaki mesafe Babiir’iin ifadesiyle

120 Yakub b. Osman b. Mahmut b. Muhammet Gaznevi, Cerhi, Serrezi, Neyndme, haz.
Halilullah Halili, Tahran 1375, s. 179; Halil, “Mevlana Yakub Cerhi”, Arydnd, c. Il s. 11.

121 Cerhi, age, s. 178.

122 Cami, Nefahatii’l-Uns s. 436; Ali Sir Nevai, Nesdyimii’l-Mahabbe min Semdyimi’l-Fiitiivve,
haz. Kemal Eraslan, Istanbul Universitesi Edebiyat Fakiiltesi Yay., Istanbul 1979, s. 250.

123 Cerhi, age, s. 178.

124  Semerkant, Buhara ve cevresinde biiyiik yerlesim yerlerine tabi olan kiiciik sehirlere, tiimen
denilmektedir. Babiir, Babiirndme, c.1,s. 203.

125 Babiir,' age, c.'I, ss. 213-214; Muhammed el-Hanefl Dara Sikuh, Sefinetii’l-Evliyd, Matbaatii
Dami Ikbale, Istanbul 1908, s. 80; Muhammed Emin el-Kiirdi, el-Mevdhibii’s-Sermediyye fi
Menakibi’n-Naksbendiyye, Istanbul trz., s. 66.
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“...tan agarmasu ile ikindi arasi kadardir. Halki Hanefi mezhepli, temiz itikathdur.”'*

Babiir, bu koyiin yetistirdigi sahsiyetlerden Mollazdde Osman’1, yakin koylerinden

Secavend’de ise Hoca Ahmed ile Hoca Yunus’un isimlerini zikreder. '*’

Stratejik bir 6neme sahip olan Gazne, sert kis sartlariyla ile meshur olmasina
ragmen Hindistan ve Horasan’i idareleri altinda bulunduran padisahlarin, bilhassa

Horasanlilarin payitaht yaptiklari bir yerdir.”128

Netice itibariyle bolge, giiniimiizdeki gibi o donemde de farkli topluluklardan
olusan zengin bir etnik yapiya sahiptir. Miiellifimizin yasadigi Cerh’in, hem biiyiik bir
koy hem de dere kenarinda yer almasi dolayisiyla halkinin Tacik ve Tiirklerden
olustugu sonucuna varilabilir. Babiir’iin “Hanefi mezheplidir’ ifadesinden Hezareler
gibi Sii topluluklarin yer almadigi, yoreden saygin ilim adamlarinin yetistigi

anlasilmaktadir.

Yakub-1 Cerhi’nin icinde bulundugu cogratya, iklim ve barinma acisindan zor
sartlar1 haiz olmakla birlikte gerek ulasimdaki merkeziligi, gerekse verimli bir araziye
sahip olusuyla ticaret, tarim ve hayvancilik icin elverislidir. Bu durum, nispeten

yiiksek bir hayat standardin1 da beraberinde getirmistir.
3. Ailesi

Kaynaklarda  Yakub-1 Cerh’nin babasinin mutasavvif kimliginden
bahsedilirken annesi ve kardesleriyle ilgili her hangi bir aciklama bulunmamaktadir.
Cerhi’nin ailesiyle ilgili malumat, genelde eserlerinin bazi kisimlarinda verdigi kisa

bilgilere dayanmaktadir.

Yakub-1 Cerhi’nin ve dedelerinin tiirbelerine gosterilen hiirmet, kendisinin
toplum tarafindan saygi duyulan bir aileye mensup oldugunu gostermektedir. Cerhi,

babasindan su misralar1 nakletmektedir:
Bu yolda Senin liitfundan bagkast bize fayda vermez

Fazlindan baskasi bizi kulluga ¢ekmez

126  Babiir, age, c. I, s. 213; Emin Ahmed Razi, Heft Iklim, Kitab-Fur(si-i Ali Ekber Ulem,
Tahran trz, s. 334. Buradan, aradaki mesafenin elli ila altmis kilometre arasinda oldugu
sonucuna varilabilir.

127  Babiir, age, c. I, ss. 213-214.
128  Aymieser, c. 1, ss. 215-216.



33

Iki cihan dolusu taatte bulunsam da

Bize fazlindan baskast kar etmez. 129

Babasinin riyazetinin derecesi bilinmemekle birlikte komsularinin bir yetime
ait kaseyle ona getirdikleri suyu kabul etmeyisi ve Cerhi’nin de bunu “yetim malin
kullananlarin bundan hichbir fayda saglayamayacaklarr” seklinde yorumlalmals1130
Cerh?’nin babasimin takva anlayisina ve hassasiyetine Ol¢li olmasi bakimindan

onemlidir.

Dini hassasiyet Cerhi’nin dedesi Mahmud Efendi icin de gecerlidir. Kendisi,
dedesinin en ¢ok arzuladig1 seyin, Hz. Peygamber’in yasantisini bir nebze olsun kendi
hayatina aksettirmek oldugunu nakleder. Cerhi’nin babasinin ve dedesinin kabri

kendisininki gibi halen ziyaretgahtir.'*!

Yakub-1 Cerhi’nin evliligi hususunda kesin bir bilgi bulunmamakla birlikte,
doneme ait kaynaklar bu konuda bazi ipuglart vermektedir. Kendisinin Herat’taki
ogrenimi siiresince Abdullah Ensari’nin (6. 481/1088)"*> hankahinda kalmasi, o
siralar evli olmadigr kanaatini uyandirmaktadir. Ancak Fethabad’da Seyfuddin
Baherzi’nin kabri karsisinda bir evinin bulunmasindan ve Bahadeddin Naksbend’in,
kendisine ve ailesine berekete vesile olmasi niyetiyle kiilah hediye etmesinden,'*?
Buhara’dan ayrilmadan once ilim tahsiline devam ederken evli oldugu sonucuna

varilabilir.

Yakub-1 Cerhi, ¢ocuklariyla ilgili olarak on yedi yasim1 doldurmaya dort ay
kala vefat etmis giizel yiizlii ve iyi ahlakli bir oglundan s6z etmektedir.'** Naklettigine

gore dort ayda seyr i siilikunu tamamlamistir. Hayatinin son donemlerinde yazdigi

129 Mevland Ya’kub-i Cerhi, Tefsir, Siileymaniye Kiitiiphanesi, Nafiz Pagsa Bdl., no. 59, vr.
127a.

130 Aym eser, vr. 172b-173a.

131  Cerhi, Risdle-i Ebdaliyye, s. 11. Yakub-1 Cerhi’nin kabrinin giiniimiizdeki durumu icin bk.
Ekler.

132 Kendisi de miderris olan Hace Abdullah Ensari’nin adina kurulan hankah, sonraki
donemlerde bir ¢ok alimin yetismesinde onemli rol oynamistir. Ensarf, Cerhi’nin, rubaisini
serh ettigi Eb@i Sa’id Ebu’l-Hayr ile cagdastir. Hamdullah Mustevfi, Kitab-1 Tarih-i Giizide,
Daru’s-Saltanat, London 1910, s. 785; Kiyani, Tarih-i Hankdh, s. 375, 377.

133 Cerhi, Tefsir, vr. 75b; Ali b. Huiseyin Vaiz el-Kasifi Safil, Hiiseyin Resahdtu Ayni’l-Hayat,
ter. Mehmed Rauf Efendi, Istanbul 1291 (tas bask), s. 102.

134 Cerhi, age, vr. 53b; Rancha, “Mukaddime”, Risale-i Ebddliyye, ss. XVII-XVIIL.
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tefsirinde, oglunun oliimiine halen duydugu iiziintiiyii ifade eder. Oliim sebebini
bildirmedigi oglunun kabrine her yonelisinde onun ruhaniyetinin etkisiyle Hakim-i

Senal’nin su beytini terenniim ettigini belirtir.

Tevhid yoluna kil u kal ile gidilmez

. 1
Kendine lazim olan dost rizasidir'’

Cerhi beyti zikrettikten sonra “bir kalpte iki kisiye yer yoktur, biitiin sevgiler

O’nun sevgisinde eritilmelidir’ diye'*® metanetini de ortaya koymaktadir.

Cerhi’nin Mecdiiddin Muhammed isimli bir oglundan daha bahsedilmektedir.
Kendisi, Risdle der ilm-i ferdiz isimli eserini bu oglu icin nazma gekmistir.137 Bu
sahsin, onyedi yasinda vefat eden oglu mu, yoksa bir bagka cocugu mu oldugu

hakkinda kesin bir malumat yoktur.

Yakub-i Cerhi’nin, bir diger oglu, ayn1 zamanda halifesi de olan Yusuf-1
(;erhi’dir.138 Yusuf-1 Cerhi’nin kabri, Dusanbe’ye yaklasik kirk kilometre uzaklikta
simdiki Certek’tedir. Tiirbesi, Timur’un kabrine benzer tarzda insa edilmis olup

biinyesinde hiicreleri barindiran cok biiyiik bir tekke vardir.'*

Naksbendi silsilesinde yer alan Muhammed Zahid Vahsi (6l. 936/1529),
Ya’kub-1 Cerhi’nin kizinin oglu olmasi hasebiyle140 Cerhi’nin kiz ¢ocugunun da

oldugunu 6grenmekle birlikte say1 konusunda bir sey sdyleyemiyoruz.

Cerhi’nin tasavvufl yonii, kendisinden sonra gelen aile bireylerince de devam
ettirilmistir. Yine Naksi silsilesinde yer alan Dervis Muhammed Semerkandi (6l.

970/1562), Muhammed Zahid’in kiz kardesinin oglu, yani Cerhi’nin diger torunun

135 Cerhi, age, vr. 53b.
136 Cerhi, Tefsir, vr. 53b.

137  Necdet Tosun, Bahdeddin Naksbend; Hayati, Goriisleri, Tarikati, Insan Yay., Istanbul 2002,
s. 152.

138  Nefisi, Tarih-i Nazm u Negr, c. I, ss. 778-779; Algar, Cerhi’nin sadece bir oglunun
bulundugunu belirtir. Hamid Algar, “Carki, Mewlana Ya’qlib b. ‘Otman b. Mahmad”, Elr,
London 1989, c. IV, s. 819.

139 Ranchi, “Mukaddime”, Risale-i Ebddliyye, ss. XVII-XVIII; Nefisi, age, c. I1, ss. 778-779.
140  Hasan Kamil Yilmaz, Altin Silsile, Erkam Yay., Istanbul 1994, s. 139.
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cocugu,"! su halde Hécegi imkenegi de (5l. 1008/1600) Cerhi’nin torununun

torunudur.

Netice itibariyle Cerhi’nin ailesiyle ilgili farkl1 yerlerde kisa kisa deginilen bu
bilgilerden kendisinin tasavvufi gelenege sahip, iyi egitimli bir aileden geldigi
anlasilmaktadir. Bu durum, hayatina dogal olarak yansimis, ¢ocuklarina da tasavvufl
mirasint aktarmistir. Kendisinin ve aile fertlerinin mezarlarinin bulundugu yerler
giiniimiizde ziyaretgdh olup senenin belirli giinlerinde festivaller diizenlenmektedir.
Bu durum, Mevland orneginde oldugu gibi, Oliimlerinden sonra da insanlari

kaynagstirip bir araya getirici 6zelliklerini ortaya koymaktadir.

Yakub-1 Cerhi’nin ailesiyle ilgili bu degerlendirmelerden sonra, simdi de,

diisiince yapisinda 6nemli bir unsur olan ilmi seriivenine deginelim.
4. Ilmi Seriiveni

Gerek tabakat, gerekse bu tarikatla ilgili eserlerde Yakub-1 Cerhi’nin zahiri ve
batin{ ilimlerdeki vukifiyetine vurgu yapilmaktadir. ilerde de goriilecegi iizere ortaya
koydugu eserler hem kendisinin ilmi seviyesine 1s1k tutmakta hem de Naksiligin ilk
donemlerine ait birer kaynak olmalarindan o6tiirii ayr1 bir deger tagimaktadir. Genelde
onde gelen mutasavviflarda goriilen zahiri ilimlerden sonra tasavvufa intisap Yakub-1

Cerhi icin de gecerlidir.

Cerhi, ilim tahsili i¢in once Herat’a gitmis, bir miiddet Herat Camii’nde ders
gdrmiistiir.'** Herat’ta bulundugu siire icerisinde gerek vakfin genisligi gerekse
giivenli olmasi nedeniyle Hoca Abdullah Ensari’nin (6l. 481/1088) dergdhinda
kalmistir. Buradaki giivenilirlikten maksat, Herat’ta helal lokmanin ve bu meselede
hassasiyet gosteren yerlerin az bulunmasidir. Kaynaklarda bu ozelligi dolayisiyla

Herat’1n sufilerce pek tercih edilmedigi nakledilmektedir.'*?

141  Yilmaz, Alnin Silsile, s. 144.

142 Gulam Server Lahori, Hazinetii’l-Asfiyd, Mektebe-i Nebeviyye, Gencbahs-Lahor 1994, c. III,
s. 89; Hakim Seyyid Eminii’d-Din Ahmed, Sifiyye-i Naksbend, Makbul Akademi, Lahor
1987, s. 147; Said Aykut, “Yakub-1 Cerhi”, Sahabeden Giiniimiize Allah Dostlari, Sule Yay.,
Istanbul 1996, c. VII, s. 363.

143 O donemde Herat’ta Abdullah Ensari’nin dergdhi gibi giivenle kalinabilecek iki vakif daha
vardir. Bunlar: Hankdh-1 Melik ve Giyasiye Medresesi vakiflaridir. Mir Abdulevvel,
Mesmii‘at, s. 133; Hocazade Ahmed Hilmi, Hadikatii’l-Evliyd, Istanbul 1318, s. 73;
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Cerhi’nin Herat’tan sonra tahsil icin gittigi Misir'* gerek Anadolu
Selcuklulart ve Osmanlilar gerekse Orta Asya’dan 6grencilerin yiiksek 0grenim igin
ragbet ettikleri onemli yerler arasindadir.'® Cerhi, uzun siire ikamet ettigi Kahire’de
Seyh Zeyniiddin Hafi'*® ile birlikte donemin 6nde gelen alimlerinden olan Mevlana

Sihabuddin Sirvéni’den147 ders almlstlr.148

Muhammed Nurbahs Tevekkiili, Tezkire-i Mesdyih-1 Naksbendiyye, Giicerat trs., ss. 142-
143; Kiyani, Tarih-i Hankdh, s. 199.

144  Safi, Resahdt, s. 101; Muhammed Talib, Matlabu’t-Talibin, vr. 24b; Hanl, el-Haddiku’l-
verdiyye, s. 155.

145  Cerhi ile ayn1 donemde yagsamis olan Zeyniiddin-i Hafi ve Seyyid Serif Ciircani’nin (6l
816/1413) de benzer egitim seriivenini yasadiklari goriilmektedir. Ciircani, 776/1374’te
Misir’da tahsilini tamamladiktan sonra Istanbul ve Anadolu iizerinden memleketine
donmiigtiir. Bursa’daki Osmanli medreselerini ziyareti sonrasi, buradaki tedrisatt zayif
bulmustur. S6z konusu durum, o dénemde Herat ve Misir’in 6nde gelen ilim merkezlerinden
biri oldugu tespitini de dogrulamaktadir. Ismail Hakki Uzungarsih, Osmanli Devleti’nin
Ilmiye Tegkila, TTK Basimevi, Ankara 1984, s. 227; Sadreddin Giimiis, Seyyid Serif
Ciircani, Islami Ilimler Arastirma Vakfi Negriyati, Istanbul 1984, ss. 86-89; Mustafa Askar,
Niyazi-i Misri ve Tasavvuf Anlayis:, Kiiltir Bakanligi Yay., Ankara 1998, s. 65; Ethem
Cebecioglu, “Seyyid Serif Ciircani”, Sahabeden Giiniimiize Allah Dostlari, Sule Yay.,
Istanbul 1996, c. VII, s. 321.

146  Cerhi’nin tahsil hayati sonrasinda da miinasebetlerini devam ettirdigi Zeyniiddin Hafi’nin
tam ad1 Seyh Zeyniiddin Ebu Bekir Muhammed b. Muhammed b. Ali el-Hafi el-Herevi’dir.
Haf’da 757/1356’da dogmus olup Sehabeddin Siihreverdi’nin neslindendir. Siithreverdiligin
onde gelenlerinden Seyh Nureddin Abdurrahman Kureysi-Misti’nin miirididir. Yoneticiler
nezdinde etkisi olan Zeyniiddin-i Hafi, 812/1409’da Sistan padisah1 Kutbuddin Ali b. Melik
Mahmut ve Sah Mahmut tarafindan Timur’a elgi olarak gonderilmis ve danigmanligini
yapmistir. Hayatinin sonlarina dogru kendisini cezbe hali kaplayan Hafi siirekli sessiz
kalmis, 833-834/1430 veya 838/1435°de vefat etmistir. Ilk olarak Malin koyiine gomiilmiis
daha sonra nis1 Dervigibad’a gotiiriilmiistiir. Bk. CAmi, Nefahdtii’l-Uns, ss. 547-550; Nefis,
Tarih-i Nazm u Negr, c. 1, ss. 264-265, c. 1, s. 778; Zeyniiddin-i Hafl ve Zeyniligin
durumuyla ilgili olarak bk. Resat Ongoren, Osmanlilarda Tasavvuf: Anadolu’da Sufiler;
Devlet ve Ulemd, 1z Yayincilik, istanbul 2000, s. 143; Bekir Kole, Zeyniiddin-i Hafi: Hayatt,
Eserleri, Tasavvuf Anlayist ve el-Vasaya’l-kudsiyye Adli Eserinin Tahkiki, (Yayimlanmamis
Yiiksek Lisans tezi), AUSBE, Ankara 2001, ss. 14-101; Resat Ongoren, Tarihte Bir Aydin
Tarikati: Zeyniyye, insan Yay., Istanbul 2003, ss. 14-202.

147  Nefahdt ve Mesmii’dt’ta “Seyrami” ifadesi gecmektedir. Zeyniiddin-i Hafi’nin naklettigine
gore Misir’in ulema ve ileri gelenleri Fusiis’u yakmaya karar verdiklerinde Mevlana
Sihabuddin Seyrami Misir’a gelmis, onun Misir’a geldigini duyunca yanmna gitmisler ve
kararlarim aktarmiglardi. Bunun tizerine Seyrdmi “Ben bu kitabt gormedim. Bir miiddet
inceledikten sonra goriisiimii aktarayin” demis ve inceledikten sonra bu kitabi yakmaya
sebep olacak bir hususa rastlamadigini belirtmistir. Cami, age, s. 438; Mir Abdulevvel,
Mesmii’at, s. 110; Muhammed Kadi-i Semerkandi, Silsiletii ’I-Ariﬁn ve Tezkiretii’s-Siddikin,
Siileymaniye Kiitp., Hact Mahmud Efendi Bo6l., no 2830, vr. 119a; Tevekkiili, Tezkire, s.
142.

148  Zeynilik ve Naksbendilik arasindaki yakin iliskinin temelinin Parsa ve Ya’kub-i Cerhi ile
Zeyniddin-i Hafi arasindaki mesrep birligine dayanmasi muhtemeldir. Yine Nizameddin
Hamis’un halifelerinden Sadeddin Kaggari ile Hafl arasindaki iligkinin iyi diizeyde oldugu
bilinmektedir. Ubeydullah-1 Ahrar, Hafi’nin sohbetlerine katilmakla birlikte, Dervis Ahmed
Semerkand’nin i¢inde bulundugu konum dolayisiyla nisbeten aralarina sogukluk girdigi
soylenebilir. Genis bilgi icin bk. Cami, Nefahdatii’l-Uns, ss. 438, 442-443; Vassaf, Sefine-i
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Cerhi, Misir’daki egitimi sonrast 782/1380-81°de Buhara’ya gelmis, oradaki
ulemadan da fetva icazeti allrmstlr.149 Misir ve Buhara’nin o donemde Islam
diinyasinin onde gelen ilim merkezlerinden olmasi, Yakub-1 Cerhi’nin aldig1 egitimin
kalitesine 1s1k tutmasi acisindan énemlidir. Cerhi’nin tahsil siiresi hakkinda kesin bir
malumat verilememekle birlikte Bahaeddin Naksbend ve Alaeddin-1i Attar’la
miinasebetleri ve o donemdeki medrese tahsilinin siiresi de g6z Oniinde

bulunduruldugunda yirmi-yirmi bes yaslarinda oldugu soylenebilir.
B. TARIKATA INTISABI VE SONRASI

Buhara, ayn1 zamanda Cerhi’nin Bahdeddin Naksbend’e intisap edip hilafet
icazeti aldig1 yerdir. Cerhi’nin hayatina yon vermede ailesi yaninda, kanaitimizce en
onemli kisi Bahdeddin Naksbend’dir. Cerhi’nin tasavvufa nasil intisdp ettigine
deginmeden, tarikatin ismiyle anilmasini saglayacak derecede etkili olan Bahaeddin

Naksbend ve ekolii hakkinda kisaca bilgi verelim.
1. Bahaeddin Naksbend ve Naksbendiligin Tarihi Siireci

Bahiaeddin Muhammed b. Muhammed Naksbendi Buhari, 717-718
Muharrem/Mart-Nisan 1318 senesinde Buhara’ya bir fersah mesafedeki Kasr-1 Arifan
(Kasr-1 Hinduvan)’da, Hace Ali Ramiteni (6l. 721/1321) hayatta iken diinyaya

gelmistir. 130

Nakledildigine goére dogumundan sonra dedesi Bahdeddin’i o sirada Kasr-1

Arifan’da olan Muhammed Baba Semasi’ye'’' getirmis, Semasi de onu manevi

Evliyd, c. 11, s. 21; el-Kiird1, el-Mevdhibii’s-Sermediyye, s. 66; Kufrali, Naksbendilik, s. 62;
Algar, “Carki”, Elr, c. IV, s. 819; Ongéren, Zeynilik, ss. 22, 31, 40-44, 198-199.

149  Safi, Resahdt, s. 96. Muhammed Talib, Cerhi’nin Herat’taki tahsilinin Misir’dan sonra
oldugunu, hattd Herat’tan Buhara’ya gelerek Buhara ulemasindan fetva icazeti aldigini
belirtmektedir. (Muhammed Talib, Matlabu’t-Talibin, vr. 24b.) Ancak bizzat Cerhi, eserinde
Misir’dan Buhara’ya gectigini belirtmektedir. Bk. Cerhi, Tefsir, vr. 75a-75b.

150  Salahaddin b. Miibarek, Enisii’t-Talibin, ss. 15-16; Haririzade, age, c. 11, vr. 196a, 200b.

151 Muhammed Baba Semisi Rémiten’e bir, Buhara’ya ii¢ fersah mesafedeki Semas
koyiindendir. Babasi Seyyid Abdullah’tir. Semasi bir siire memleketinde dini ilimleri tahsil
ile mesgul olmus, belli bir seviyeye ulastiktan sonra manevi ilimlere yonelmistir. Bilyiik
babasinin emriyle Buhara’ya gelerek Haice Mahmud Encirfagnevi’ye intisap etmis, Hace de
onun egitimini Ali Ramiteni’ye havale etmistir. Buhara ve Harezm taraflarinda seyhiyle
beraber bulunmus, onun vefatindan sonra yerine ge¢mistir. Vefatiyla ilgili kaynaklarda
734/1333-4 ve 755/1354 tarihleri verilmektedir. Bahdeddin Naksbend’in dedesi, Semasi’nin
miiritlerindendir. Muhammed Téalib, Matlabu’t-Talibin, vr. 21b-22a; Vassaf, Sefine-i Evliya,
c. II, vr. 7b.
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evlatliga kabul etmistir. Ilerideki terbiyesini o sirada yaninda bulunan halifesi Emir

Kiilal (61. 771-2/1370-71)"* e birakmustir.'>

Ancak Bahdeddin Naksbend’in, Emir Kiilal’in yaninda tasavvufi terbiye
gdrmesi uzun bir aradan sonradir.">* Kendisi daha 6nce safi bir hiikiimdar olan Halil
Ata'mn'> hizmetinde kalmustir. Seyhinin 747/1347°de iktidardan diismesine son
derece iiziilen Bahdeddin Naksbend, bu olayla kalbinde diinyaya meyil kalmadigini
belirtmektedir.'®

Bahaeddin Naksbend daha sonra Hace Emir Kiilal’den tasavvufi terbiye almak

157 Nisbet-i sohbetini, zikir

tizere Nesef’e gitmis ve yedi yil hizmetinde bulunmustur.
telkinini ve suliik adabin1 Emir Kiilal’den almasi sebebiyle silsilede onun halefidir.
Bununla birlikte kendisi bu yola intisabin1 Abdulhalik Giicduvani’ye bor¢lu oldugunu

belirtmektedir.

152 Kazvini, Silsile-i Hdcegdn, vr. 9a.

153  Onceleri Kasr-1 Hinduvan olan beldenin adimin, Bahdeddin Naksbend’den otiirii Semasi
tarafindan, Kasr-1 Arifan’a cevrildigi de rivayet edilmektedir. Nevai, Nesdyimii’l-Mahabbe,
s. 239; Semerkandi, Silsiletii ’l-Ariﬁn, vr. 44b; Safi, Resahdt, s. 79; Muhammed b. Abdullah,
el-Behcetii’s-Seniyye, s. 66; Ahmed b. Mahmud Hazini, Cevdhirii’l-Ebrdr min Emvdci Bihdr,
ISAM (mikrofilm) 922.977/AHM, vr. 114b; Kufrali, Naksbendilik, s. 52; Michael
Chodkiewicz, “Quelques des Techniques Spirituelles dans La Tariqa Nagshbandiyya”,
Nagshbandis, s. 72; Nizami, “The Naqshbandiyyah Order”, Islamic Spirituality, s. 164.

154  Haririzade, Bahdeddin Naksbend’in, Emir Kiilal’in yaninda yedi y1l kaldiktan sonra Kusam

AA_A

Seyh ve Halil Atd’nin yanina gittigini belirtir. Bk. Haririzade, Tibydn, c. III, vr. 197a-197b.

155  Bahéeddin Naksbend, Halil Atd’ya gitmeden evvel onu rilyasinda gormiistiir. Bu seyhin
kendisine dervigleri tavsiye ettigini anlattifinda, kendisinin bir Tiirk seyhten nasibi oldugu
sOylenmistir. Bahdeddin Naksbend bir giin Halil Atd’ya Buhara’da rastlamis, isminin Halil
oldugunu Ogrenmis, ancak uzun siireli konugamamamistir. Aksam Halil Ata tarafindan
cagrilan Bahdeddin Naksbend, bu seyhin yaninda kaldigi siirede ondan bir hayli
etkilenmistir. Salahaddin b. Miibarek, Enisii’t-Talibin, s. 20. CAmi, Nefahdatii’l-Uns, s. 417.

156  Salahaddin b. Miibarek, age, s. 20; Togan, “Gazan-Han Halil”, Necati Liigal Armagani, s.
775.

157  Safi, age, s. 79; Nevai, age, ss. 239-240. Bahdeddin Naksbend’in bu dénem icerisinde
yoksullarin, kimsesizlerin, hayvanlarin bakimiyla, yollarin temizligiyle ugrastig
nakledilmektedir. Muhammed b. Abdullah, el-Behcetii’s-Seniyye, ss. 69, 73.

158 Bahfeddin Naksbend’in bu hareketinin altinda yatan temel sebep, Semasi’nin vefatindan kisa
bir siire sonra, ziyaret i¢in gittigi Buhara mezarliginda dolagirken, kabrini ziyareti esnasinda
Abdulhalik-1 Giicdiivani’nin temessiil ederek ona tarikatin 4dab ve erkam telkin etmesi,
seriat1 sikica uygulayip ruhsat yerine azimeti tercih etmesi yoniindeki 6giitleridir. Salahaddin
b. Miibarek, age, ss. 22, 26, 43, 76; Safi, Resahdt, s. 79; Neval, age, s. 239; Hani, el-
Haddiku’l-verdiyye, ss. 127-128; Hafiz Mehmet, Silsiletii’z-Zeheb, Siilleymaniye Kiitiip.
Fatih Bol. No: 51310, vr. 117a; Johan G. J. ter Haar, “Naksbendiyye’de Manevi Rehberlik”,
Tasavvuf-flmi ve Akademik Arastirma Dergisi, ¢ev. Ahmet Cahid Haksever, say1 9,
Temmuz-Aralik 2002, ss. 388-389.
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Bahaeddin Naksbend’in, Emir Kiilal’in aksine Abdulhalik-1 Giicduvani’ye
uyarak zikr-1 hafiyi tercih etmesi,”” mana aleminde Giicduvani’den egitim gormesinin

bir sonucu olarak degerlendirilmis ve kendisine Uveysi nisbesi verilmistir.'®

Emir Kiilal, bir giin Suhar’da yaptirmakta oldugu mescit ve imaretin insaatinda
dervisleriyle birlikte calisirken Bahaeddin Naksbend’e “bundan boyle her hareketinde
serbest oldugunu ister Tiirk ister Tacik olsun'® fayda umdugu her seyhten feyiz
alabilecegini” sdyleyerek hilafet icazeti vermistir.'®* Bahdeddin Naksbend bundan
sonra yedi yil, Kilal’in hafi zikir uygulayan Tacik halifesi Mevland Arif-i
Diggerani’nin sohbetinde bulunmustur.'® Ardindan, Yesevi seyhlerinden Kusam

Seyh’in yaninda ii¢ ay veya iki yil kalmugtir.'®

Bahadeddin Naksbend tasavvufi egitimi sonrast Buhara’ya yerleserek irsat
faaliyetlerine baglamistir.'® Emir Kiilal 772/1370’de 6liimiinden 6nce miiritlerine,

Bahaeddin Naksbend’e tabi olmalarini vasiyet etmisti.'®

159 Hacegan silsilesinde Muhammed Encirfagnevi’den Emir Kiilal’e kadar zikr-i hafl ve zikr-i
cehrl bir arada uygulanmistir. Emir Kiildl cehri zikir uygulayacagi zaman, Bahieddin
Naksbend oradan ayrilirdi. Bu durum Kiilal’in diger miiritlerine agir gelir, sikayette
bulunurlardi. Emir Kiilal vefat1 6ncesi Bahdeddin Naksbend’i savunur mahiyette “onun kendi
ihtiyartyla hareket etmedigini” soylemistir. Semerkandi, Silsiletii’l-Arifin, vr. 42b-43a;
Haririzade, Tibyan, c. 111, vr. 119a, 128b, 196a-197b, 199b; Muhammed b. Siileyman el-
Hanefi el-Bagdadi, el-Hadikatu'n-Nediyye fi Adabi’t-Tarikati'n-Naksbendiyye, (Asfe’l-
Mevdrid hamisinde), Matbaatu’l-Umiyye, Kahire 1313, s. 6; Fritz Meier, Zwei Abhandlungen
Uber die Nagsbandiyya, Franz Steiner Verlag, Stuttgart 1994, s. 51, 150.

160  Salahaddin b. Miibarek, Enisii’t-Talibin,, s. 26; CAmi, Nefahdtii’l-Uns, s. 418-419; Hocazade,
Hadikatu’l-Evliyd, s. 45; Kufrali, Naksbendilik, s. 52; Yazici, “Naksbend”, IA, ¢. 1X, s. 532.

161  Etnik ve lengiiistik agidan Tiirk ve Tacik seklindeki ayirim, 8./14. yiizyill Maveraiinnehir
tasavvufunda (Yusuf-1 Hemedani’nin diger halifesi Hice Ahmed Yesevi 562/1167 tarafindan
kurulan) genelde Tiirkce konusanlar arasinda yayilan Yesevi kolu ile Farsca konusan
Hacegan kolu arasinda goriilmektedir. Algar, “Nakshband”, EI, c. VII, s. 933; Deweese,
“The Mashdikh-i Turk and the Khojagan”, Journal of Islamic Studies, c. VII, s. 193; Knysh,
Islamic Mysticism, s. 219.

162  Emir Kiilal’in Bahdeddin Naksbend’e bu mahiyette “morg-i himmet-i somd biilend-pervaz
iiftade-est” “himmet kusunuz yiiksekten u¢cmaya diigkiindiir” dedigi de nakledilmektedir. Saff,
age, s. 80; Haririzade, age, c. III, vr. 197a, 200a.

163  Bahdeddin Naksbend, Mevlana Diggerani’nin kaympederi Mevlana Kislaki’nin sohbetinde
de bulunmustur. Hani, el-Haddikii’l-verdiyye, ss. 128, 130; Kufrali, Naksbendilik, s. 53;
Algar, “Nakshband”, Elr, c. 111, s. 433.

164  Kusam Seyh’in tiirbesinin gevresi, yirminci ytizyilin baglarinda diizenlenmis olup, Pidindh
denilen Karsi yakinlarinda bulunmaktadir. Hani, age, s. 130.

165 ikinci hac yolculugunda Herat Emiri Muizzuddin Hiiseyin’in daveti iizerine tarikatinin
prensiplerini anlatmak {izere onun yanma ugramistir. Yakub b. Osman el-Cerhi, Risdle-i
Unsiyye, ss. 30-31.
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Bahaeddin Naksbend 3 Rebiyiilevvel 791/ 2 Mart 1389 pazartesi giinii yetmis
ic yasinda vefat etmis, evinin bahcesinde yapilmasini istedigi biiyiik kubbenin altina

gomiilmiistiir. Unii, oliimiinden sonra daha c¢ok artmus, siirekli genisleyen bina

kompleksiyle cevrili olan bu tiirbe,'®’

8

Orta Asya’da dini diisiincenin canh

tutulmasinda dnemli rol oynamistir.*®

Bahédeddin Naksbend’in pek fazla eseri bulunmamaktadir. Kaleme alinmis
evradi,'® bazi hal terciimesi ve kaynaklardan tespit edilen sdzlerinden baska her hangi

bir eserine rastlanmamaktadir.'”

Naksbendilige ve genel karakteristiklerine gelince; Tarikat, Bahaeddin
Naksbend tarafindan kurulmamakla birlikte gercek kimligini onunla kazanmis ve
onun adina nispet edilmistir.'”" Nitekim ayni durum Mevlana Celaleddin-i Rimi ve

Mevlevilik icin de gecerlidir.

Bahédeddin Naksbend’e izafe edilen veya hi¢ olmazsa ondan sonra bu ad ile
sOhret bulan tarikatin, daha Onceki izlerine Horasan ve Maveraiinnehir dolaylarinda
Gazneliler devrinde (357-579/ 962-1183) rastlanmaktadir.'’* Baslangicta sadece bazi

esaslar1 belli olan bu tarikat, gercek hiiviyetine Hace Yusuf-1 Hemedani’den (61.440-

166  Emir Kiilal, vefat1 yaklastiginda miiritlerine Bahdeddin Naksbend’e tabi olmalarini emrettigi
zaman, miiritlerin cehri zikir uygulamayan Hace’ye tabi olmak istemediklerini goriince, onun
her hareketinin, ilah1 bir hikmete mebni oldugunu belirterek Hace Bahdeddin’in derecesine
isaret etmistir. Bk. Safl, Resahdt, s. 81.

167 Bina kompleksi genel hatlariyla cami, hankdh ve medreseden olusmaktadir. Bolsevik
ihtilalinden sonra kapatilan bu yer 1957°de yeniden restore edilmistir. Algar, “A Brief
History”, Nagshbandis, ss. 11-12.

168  Ozbekistan smurlar iginde yer alan Buhara’daki kabri giiniimiizde de “‘Id-i giil-i sorh”
olarak bilinen festivallerin merkezi konumundadir. Arminus Wambery, Travels in Central
Asia, New York, 1865, ss. 232-233; Haririzade, Tibydn, c. 111, vr. 200b; Chantal Lemercier
Quelquejay, “Kuzey Kafkasya’da Tarikatlar”, Atatiirk Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi
Dergisi, ¢ev. Osman Tiirer, Erzurum 1993, say1 11, s. 239; Buehler, Sufi Heirs, s. XV, 55;
Knysh, Islamic Mysticism, s. 220.

169  el-Evrddu’l-bahdiyye adi ile anilan bu evradin Me’mun b. Ahmed b. Ibrahim et-Turnavi ile
Muhammed b. Mustafa el-Hadimi tarafindan yapilmis iki serhi vardir. Yazici, “Naksbend”,
IA, c. IX, s. 53; Algar, “Baha-al-din Nagshband”, Elr, c. I11, s. 433.

170  Mendkib-1 Naksbend, Menbau’l-esrdr fi beydn-i havass, Fuyiiddtu’l-ihsdniyye kendisine
atfedilen eserler arasindadir. Carl Brockelman, GAL, Leiden E. J. Brill 1949, s. 263.

171  Muhammad Muzzammil Haq, Some Aspects of The Principal Sufi Orders in India, Islamic
Foundation Bangladesh, Dakka 1985, s. 176.

172 Kufral, Naksbendilik, s. I1I; Madelain Habib, “Some Notes on the Nagshabandl Order”, The
Muslim World, January 1969, c. LIX, No 1, s. 41.
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441/1048-49-1050)'"* sonra kalvusmustur.174 Silsilede Yusuf-1 Hemedani’den onceki
isimlerin ¢ogu, genelde diger tarikat silsilelerinde de yer alan sahislara aittir. Bu
sebeple Hemedani, Bahaeddin Naksbend’in silsilesinde kilit konumunda olup Orta

Asya kokenli Naksi mesayihin ilkidir.'”

Yusuf-1 Hemedani’nin halifelerinden'’® 6zellikle ikisi cok Onemlidir. Bunlar;

Yeseviligin kurucusu Ahmed-i Yesevi (61. 562/1167)"" ile Naksbendi silsilesinde yer

173 Ebu Ya’kub Yusuf b. Eyyiib b. Yusuf b. el-Hasan b. Vehre el-Hemedani, Merv’in Blizencird
kasabasinda 440-441/1048-1049°da Biiyiik Selguklular’in etkin oldugu bir dénemde
dogmustur. Kendisi fakih olmak icin yirmi yaslarinda Bagdat’a gitmis, Nizamiye Medresesi
miiderrisi Seyh Ebu Ishak Sirazi (61. 476/1083) den fikih, ilm-i kelim ve usl dersleri alarak
onun Onde gelen 6grencilerinden biri olmustur. Irak, Horasan ve Maveraiinnehir’in ¢esitli
sehirlerini dolasarak halka irsad ve tebligde bulunmustur. [lmi kariyeri ile o donemde genis
bir sohret kazanan Hemedani, 506/1112°’de Bagdat’a gelmis ve orada bir yandan Nizamiye
Medresesi’nde ders okuturken diger yandan da halka vaaz vermistir. Otuz yaslarindayken
Bagdat’ta EbGi Hamid Gazzali’nin de miirsidi Ebi Ali Farmedi’ye intisab etmistir. Seyh
Abdullah Ciiveyni ve Seyh Hasan Simnini’nin sohbetinde bulundugu da rivayet
edilmektedir. Farmedi’den siillkunu tamamladiktan sonra Merv’de “Horasan’in Kdbesi’
diye bilinen bir tekke kurmustur. 535/1140°da, vefat etmis ve Merv’de defnedilmistir. Bk.
Ebu Sa’d Abdiilkerim b. Muhammed Sem’ani, el-Ensab, thk. Abdurrahman el-Yemani,
Beyrut 1980, c. II, ss. 330-331; Cemaleddin b. Ali Ibnii’1-Cevzi, Stfatu’s-Safve, Beyrut 1992,
c. IV, ss. 52-53; ibn Hallikan, Vefayatii’l-A’yan ve Enbau Ebnai’z-Zaman, Beyrut 1978, c.
VII, ss. 78-80; Ebu Abdullah Semseddin Muhammed Zehebi, Siyeru A’ldmi’n-Niibeld,
Miiessesetii’r-Risale, Beyrut 1993, c. 11, ss. 66-67, 69; Devletsah, Tezkire-i Devletsah, MEB
Yay., Istanbul 1990, ss. 161-162; Abdiilvehhab Sa’rani, er-Tabakdtii’l-Kiibra, cev.
Abdulkadir Akcicek, Bahar Yay., Istanbul 1970, c. I/2, s. 607; Mirza Bala, “Hemedan”, A,
Istanbul 1977, c. V/1, ss. 422; Muhammed Emin Riyaht, “Ons6z”, (Hayat Nedir icinde), cev.
Necdet Tosun, insan Yay., Istanbul 1998, s. 11-13.

174 Yusuf-1 Hemedani’nin temel ayirt edici vasfi, o doneme kadar sadece bazi esaslari belli olan
Héacegan yolunun gercek hiiviyetini kazanmasinda oOnemli bir katkida bulunmasidir.
Hemedéani, dinin emirlerine siki sikiya bagli oldugu icin halkin; hilafet hususunda icma’1
destekledigi i¢in de siinni hiikiimdarlarin sempatisini kazanmistir. Kufrali, Naksbendilik, s.
II; Yazici, “Naksbend”, IA, c. IX, s. 53; Nizami, “The Nagshbandiyyah Order”, Islamic
Spirituality, ss. 164-165.

175  Algar, “A Brief History”, Nagshbandis, ss. 6-7.

176  Hemedani’nin dort halifesi vardir. Ebu Muhammed Hasan b. Hiiseyin Endaki (446-
552/1073-1057), Hace Abdullah Baraki (6l. 555/1160-61), Hace Ahmet Yesevi (Ol
562/1166-67) Hace  Abdulhalik-1 Giicduvani. Halifelerinden Yeseviyye'nin kurucusu
Ahmed-i Yesevi (0l. 562/1167) tarikatin Maveralinnehir’de; Naksi silsilesinde yer alan
Abdulhalik-1 Giicduvani ise Harezm ve Horasan’da yayilmasinda etkili olmuslardir.
Abdulhalik-1 Glicduvani, Makdmat-1 Yusuf-1 Hemedani, (Tibydnu Vesdili’l-Hakdik iginde),
Siileymaniye Ktp. Ibrahim Efendi, nr. 432, vr. 379b-380a; Hazini, Cevahirii’l-Ebrar, ss. 133-
134; Vassaf, Sefine-i Evliyd, c. I1, vr. 6b; Kasim Kufrali, “Gucduvani”, IA, c. 1V, s. 820.

177  Ahmed-i Yesevi, Kazakistan ile Dogu Tiirkistan arasindaki Cimkent’in Sayram kasabasinda
dogmustur. ilk tahsil yillar1 Yesi’dedir ve egitimini tamamlamak iizere Buhara’ya gelerek
Yusuf-1 Hemedani’ye intisap etmistir. Hemedani’'nin vefatindan sonra yerine sirastyla Hoca
Abdullah Berki, Hasan Andaki ve Ahmed Yesevi gecmis, Yesevi bir miiddet daha Buhara’da
kaldiktan sonra miiritlerin egitimini Abdulhdlik Gucdevani’ye birakarak Tiirk ahalinin
irsadiyla ilgilenmek iizere Yesi’ye gitmistir. Burada kaldigi donemde halkin Islam’t
kabuliinde onemli rol oynamistir. Ahmed-i Yesevi 562/1166-67’da Yesi’de vefat etmistir.
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alan Abdulhdlik-1 Giicduvani’dir (1. 575/1179).""® Ahmed-i Yesevi, tarikatin
Tiirkistan ve civarinda, Abdulhalik-1 Giicduvani de Buhara, Harezm ve Horasan’da
yayilmasinda etkili olmustur.'” Silsilenin tesekkiili Hice Ahmed’in cabalariyla,
doktrini ise Giicduvani tarafindan olusturulmustur.'® Giicduvani’nin zikr-i haﬁyi,181

Ahmed-i Yesevi’nin ise zikr-i cehriyi tercih etmesi,'™ tarikati icinde bulundugu

Yesevi'nin bizzat yazdigi bir eseri bulunmayip tasavvufi manzumelerini igeren Divan-i
Hikmet, Turk edebiyatinda onemli bir yere sahiptir. Bk. Ahmed b. Mahmud Hazini,
Cevahirii’l-Ebrar min Emvdc-1 Bihar, thk. Cihan Okuyucu, EU Tip Tarihi Ens. Yay.,
Kayseri 1995, ss. 134-136; Kopriili, Iik Mutasavviflar, ss. 61-62, 64-65, 71-77; Ethem
Cebecioglu, “Hoca Ahmed Yesevi”, AUIF Dergisi, c. XXXIV, Ankara 1993, s. 86-87;
Ahmet Yasar Ocak, “Tiirk Diinyasinda Ahmed-i Yesevi ve Yesevilik Kiiltiiriiniin Yayilist:
Bir Sufi Kiiltiiriin Yeniden Giincellesmesi”, Ahmet Yesevi Sempozyumu, Erciyes Univ. Yay.,
Kayseri 1993, s. 299.

178  Algar, “A Brief History”, Nagshbandis, ss. 7-8; Deweese, “The Masha’ikh-1 Turk”, Journal
of Islamic Studies, c. VI, s. 187.

179 Yesevi kolundan gelenlerde Farisi karakter Héicegan’a gore kendini daha az
hissettirmektedir. Ahmed-i Yesevi'nin halifeleri i¢cinde en meshurlar1 Arslan Baba’nin oglu
Mansur Ata, Harezm’li Said Ata, Siileyman Hakim Ata’dir. Ahmed-i Yesevi’ye nisbetle
“Yesevilik” adiyla anilan tarikat, doktrin yapisi acisindan Islam oncesi Tiirk inang ve
geleneklerinden oldukga etkilenmistir. Tarikat, XIII. asirdan XV. asra kadar gerek
Yesevi'nin eserleri, gerekse halifeleri vasitasiyla tim Orta Asya’da, Harezm’de, Uzak
Kafkasya’nin Tiirkmen iilkesinde ve Orta Volga’min Tatar iilkesinde yayilma imkani
bulmustur. Bunun yaninda Horasan, Kuzey iran ve Anadolu’da Yesevi gruplar tesekkiil
etmistir. XV. ve XVI. asirlarda Orta Volga’daki Yesevi gruplar, Naksbendiyye icinde
erimistir. Ancak bu, Yeseviligin Naksbendilik disinda mevcudiyetini siirdiirmedigi seklinde
anlasilmamalidir. Hazini, Cevahirii’l-Ebrdr, ss. 134, 137; Hani, el-Hadaikii’l-verdiyye, s.
109; Kopriili, Iik Mutasavviflar, ss. 87-97, 110, 114, 117; Alexandre Bennigsen, “Orta
Asya’da Tarikatlar”, Aratiirk Universitesi. flahiyat Fakiiltesi Dergisi, Erzurum 1993, say1 11,
s. 217; Deweese, “The Masha’ikh-1 Turk”, Journal of Islamic Studies, c. VII, 181,187, 190-
207; Ocak, “Tiirk Diinyasinda Ahmed-i Yesevi”, Ahmet Yesevi Sempozyumu, s. 299.

180  Salahaddin b. Miibarek, Enisii’'t-Talibin, s. 8; Nizami, “The Nagshbandiyyah Order”, Journal
of Islamic Studies, s. 165.

181  Hafi zikir, “gizli zikir” anlaminda Arapga bir kelime olup dil ve dudak kipirdatmadan kalben
yani tefekkiiri olarak yapilir. Hafi zikrin Hz. Ebu Bekr’e ilk olarak Hz. Peygamber (s.)
tarafindan hicret esnasinda magarada telkin edildigi rivayet olunur. Semerkandi, Silsiletii’l-
Ariﬁn, vr. 40b; Kazvini, Silsile-i Hdcegdn-i Naksbendiyye, vr. 4b-5a; Hafiz, Silsiletii’z-
Zeheb, vr. 115a.

182  Yeseviligin en Onemli Ozelliklerinden birisi, “zikr-i erre” denilen cehri zikirdir. Erre,
Farsca’da “bicki” anlamina gelmektedir. Zikredenin hangeresinden bicki sesine benzer bir
ses ciktigi i¢in bu isim verilmigtir. Dinin kurallarina uymada hassasiyet gosterilen
Yesevilik’te halvet uygulamasi yaninda zikr-i erre de icra edilmekte iken, gliniimiizde gizli
kalmay istediklerinden sessiz zikir uygulamasina yer vermektedirler. Hazinl, Cevahirii’l-
Ebrar, vr. 113b-114a; Algar, “Silent and Vocal Dhikr in the Nagshbandi Order”, Akden des
VII. Kongresses fiir Arabistik und Isldim Wissenschaft, edit.: Albert Dietrich, Gottingen 1976,
ss. 44-47; Joseph Fletcher, “The Nagshbandiyya and the Dhikr-i Arra”, Journal of Turkish
Studies, 1997 /1, ss. 113-119, Cebecioglu, age, s. 784.



43

mubhitin Orf ve anlayislarinin farkliligi dolayisiyla iki kola ayirmistir. Giicduvani’nin
ortaya koydugu esaslar Bahdeddin Naksbend tarafindan tekrar canlandirlmistir.'®

Giicduvani’den sonra Arif-i Rivgeri'™

ve Mahmud Encirfagnevi (6l.
685/1286)'® tarikatin Buhara’da 6nde gelen iki ismidir. Encirfagnevi, hafi zikri terk
etmemekle birlikte cehri zikre de yer vermis, boylece Kiibreviligin etkin oldugu bu
bolgede Naksiligin yayilmasim saglamistir. '™

Silsilede Mahmud Encirfagnevi’den sonra yer alan Ali Ramiteni,'®’ tarikati

ozellikle Harezm bolgesinde yaymistir. Bu donemde hiikiimdarlarin engelleriyle
karsilagmus, ancak gerek miiderrislere verdigi tatmin edici cevaplar gerekse Ilhanli
hiikiimdarlar: tizerinde niifuzu olan Kiibrevi seyhi Riikneddin Alaiiddevle-i Simnéni
(6l. 736/1336) ile yaptig1 yazigsmalarla onun destegini kazanmis, boylece tarikatin her

stniftan taraftar bulmasini saglamstr.'®

Bu donemde yonetime yakin tarikatlarin  niifuzu o  bdolgede
yayilabilmekteyken, diger tarikatlar icin ayni sey sOylenememektedir. Ramiteni’ nin

izlemis oldugu siyaset, kendinden sonra gelen halifelerine de bir 6rnek olmustur.

183  Yazici, “Nakgband”, IA, c. IX, s. 53; Habib, “Notes on the Nagshabandi Order”, The Muslim
World, c. LIX, No: 1, s. 41.

184  Rivgeri, Buhara’ya alt1 fersah mesafede Rivger koyiinde (Giiniimiizde Regar) dogmustur.
Vefatiyla ilgili 625/1228, 649/1251, 616/1219, 634/1236-37 gibi farkli tarihler
verilmektedirler. Lahorl, Hazinetii’l-Asfiyd, c. 1, s. 51; Hanl, el-Haddikii’l-Verdiyye, s. 119;
Vassaf, Sefine-i Evliya, c. 11, vr. 7a; Seyyid Emineddin Ahmed, Sufiyye-i Naksbend, Magbool
Academy, Lahor 1987, s. 121; Tosun, Bahdeddin Naksbend, s. 58.

185  Encirfagnevi, Buhara’ya ii¢c fersah mesafede Vabkent kasabasinin Encirfagni koyiindendir.
Encirfagnevi burada yasamus ve vefat etmistir. Oliimiiyle ilgili 685/1286, 710/1310 ve
715/1315 seklinde farkli tarihler verilmektedir. Hz. Peygamber’in neslinden geldigi ve
Seyyid Omer adinda bir oglunun oldugu kaynaklarda yer almaktadir. Muhammed Talib,
Matlabu’t-Talibin, vr. 19a; Dara Sikuh, Sefinetii’l-Evliya, s. 77; Sarioglu, “Mukaddime”,
Enisii’t-Talibin, s. 22.

186  Encirfagnevi’nin bu tercihi, hafi zikri devre dis1 biraktig1 anlamina gelmemektedir. Onun bu
uygulamasi cehri zikir ve semaya yer veren Kiibrevilerin kendilerine olumlu yaklagsmalarini

AA_A

saglamig, dolayisiyla tarikatin yayilisini kolaylastirmustir. Harfrizade, Tibydn, c. 111, vr. 199b.

187  Ali Ramiteni, Buhara’ya iki fersah uzakta ve biiyiik bir kasaba olan Rdmiten’de dogmustur.
Kendisi dokumacilikla mesgul olup “Azizdn” ismiyle de anilir. Encirfagnevi’nin ikinci
halifesidir. Seyr ii siilik sonrasi halki irsad icin Baverd ve Harezm’e gitmistir. Omriiniin
sonlarina dogru Harezm’e yerlesmis ve orada vefat etmistir. Vefatiyla ilgili olarak 715/1316
ve 721/1321 tarihleri verilmektedir. Hice Muhammed ve Hace ibrahim adinda iki oglu
kaynaklarda yer almaktadir. Yakub-i Cerhi, Risdle-i Ebdaliyye s. V; Mevlana Seyh, Mendkib-
1 Hace Ubeydullah Ahrar, Beyazit Devlet Kiitiip. Beyazit Boliimii, No: 3624, vr. 72a.

188  Safi, Resahdt, s. 54.
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Abdulhalik-1 Giicduvani zamanindan itibaren Harezm’e kadar yayilan
Naksbendilik, Bahdeddin Naksbend’le kurumlasmis, merkezi Buhara’da olmak iizere

genisletilerek,'®” Timurlular devri tarikatin en giiclii oldugu dénem haline gelmistir.'”

Bu minval {izere Yakub-1 Cerhi’ye kadar gelen Naksbendilik, o zamanki genel
yapisi itibariyle baslica iic kisma ayrllalbilir.191 Birincisi Hz. Ebu Bekir’le baslayip
Hace Ebu Ali Farmedi (478-79/1085-86) ile sona eren, tarikatin heniiz “Naksbendiyye
silsilesinden gelme” seklinde ayirt edici vasfinin bulunmadigi bir donemdir. Ikincisi,
tarikatin tarihinde kimligini kazandigi Yusuf-1 Hemedani (6. 535/1140) ile baslayip
Emir Kiilal (6. 772/1371) ile sona eren yedi kisilik Hacegan grubudur.'®® Bu evre,
tarikatin manevi uygulamalariyla diger ekollerden ayrilip Abdulhalik-1 Giicduvani’den

itibaren “Tarikat-1 Hacegan™>

olarak isimlendirildigi bir donem olmasi hasebiyle
ayr1 bir 6neme sahiptir. Uciincii satha ise  Bahaeddin Naksbend’le birlikte

basglamaktadir. 194

189  Tarikatin Bati Sibirya’da yayilmasi ile ilgili bir rivayete gore Bahdeddin Naksbend,
768/1366°da Irtis Nehri dolaylarindaki Samanistler arasinda Islam’t yaymalar1 icin
halifelerinden bazilarini géndermis, Kipcak bozkirlarinin yoneticisi Seyban tarafindan 1700
askerle de desteklenmistir. Hamid Algar, “The Last Great Nagshbandi Shaykh Zaynullah
Rasulev”, Muslims in Central Asia, ed. Gross, Jo-Ann, Duke University Press/ Durham and
London 1992, s. 125; Ethem Cebecioglu, Imam-1 Rabbani ve Tesirleri, Erkam Yay., Istanbul
1999, ss. 269-299.

190  Trimingham, The Sufi Orders, s. 92; Stephane Ruspoli, “Reflexions Sur La Voie Spirituelle
des Nagshbandi’, Nagshbandis, ed. M. Gaborieau, A. popovic, Thierri Zarcone, [stanbul-
Paris 1990, s. 95.

191 Tarikatin tarihi seriiveniyle ilgili ilerleyen donemleri de kapsayan farkli tasnifleri yapilabilir.
Calismamizin ana temasinin Ya’kub-i Cerhi olmasi hasebiyle boylesi bir tasnifi daha uygun
bulduk.

192 ter Haar, “Naksbendiyye’de Manevi Rehberlik”, Tasavvuf, say1 9, s. 386.

193  Hace; Efendi, baskan, alim, bilgin, hoca anlamlarina gelen Farsca bir kelimedir. Cogulu
“hacegan” olup ‘“hocalar” anlamindadir. Tarikat-1 Hdcegdn ise tarikatin, Abdulhalik-1
Giicduvan?’nin fikirlerine dayandigi, Bahdeddin Naksbend’den 6nceki donem i¢in kullanilan
tabirdir. Fuad Kopriilii, “Hace” IA, c. V/1, ss. 20-24; Siiklin, Ferheng-i Ziya, c. 11, s. 814;
Komisyon, “Hoca”, DIA, , Istanbul 1998, c. XVIII, ss. 186-187; Cebecioglu, Tasavvuf
Terimleri, s. 305.

194  Naksbendilik, tarihi boyunca cesitli sekillerde isimlendirilmistir. Ebli Bekr-i Siddik (6l
13/634)’tan Ebli Yezid-i Bestami (6l. 261/874)’ye kadar “Siddikiyye”; Bistdmi’den
Giicduvanl’ye kadar “Tayfuriyye”; Giicduvani’den Bahdeddin Naksbend’e kadar
“Hacegdniyye” adin1 almistir. Muhammed b. Siileyman, el-Hadikatu’n-Nediyye, s. 15; Esad
Sahibzide el-Osmani, Kitabu bugyeti’l-vdcid fi mektiibati Mevldnd Halid, Matbaa-i Terakki,
Sam 1334, ss. 48-49.
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Naksbendilik, Tugluk Timur (6l. 748/1347-763/763/1362) gibi emirlerin
zamaninda islam’mn yayilmasinda daha da etkili olmustur.'®> Tarikat, konumu itibariye
hem elit ziimreye hem de halka hitap etmesi bakimindan ikili bir karaktere sahiptir.
Ehl-i siinnet akidesine siki sikiya bagli oldugu icin halkin, hilafet hususunda icmai
destekledigi i¢in Siinni hiikiimdarlarin ilgisini ve yardimini gérmiistiir. Dolayisiyla
tarikatin halk arasinda bu denli yayilmasinda, siyasete yakin olmasinin da etkisi
vardir. Tarikatin siyasi giindemi, dini hiikiimlerin uygulanmasi hususunda yoneticiler
iizerinde birer nasihatci kimligiyle niifuz sahipligidir.'”® Baska bir ifadeyle bu

misyonun, siyasilere yon vericilik seklinde tebariiz ettigi goriilmektedir.

Naksbendilik, Maveraiinnehir ve Tiirkistan’da kurulmus olmasi dolayisiyla bu
bolgenin adet ve gelenekleriyle kaynasmis, kisa zamanda yayilarak Fas’tan
Endonezya’ya, Cin’den Anadolu ve Balkanlara kadar yerli halklarin fikri ve manevi
hayatina derinden etkili olmustur.'”” Fonksiyonu itibariyle tarikat, dogu Islam diinyast
sufi topluluklarin tarihinde bir doniim noktasi niteligindedir. O devirde mutasavviflar
biiyiik statiiler elde etmisler, basta dini, sosyo-ekonomik ve politik'*® alanlarda olmak
iizere Sovyet donemine kadar devam eden yardimlasma aglar1 kurmuslardir.'” Orta
Asya’nin sadece onemli sehirlerinde degil, kiiciik kdylerinde bile dini faaliyetlere yer
verilen Naksbendi tekke ve misafirhanelerine rastlanmaktadir.>% Hankahlarin, bu
konumuyla kimsesiz fakir ve yashilara destek olunmasi, hastalarin ve her kesimden

ihtiya¢ sahiplerinin yardimina kosulmasi yaninda kiiltiiriin muhafazasi ve halk

195  Buehler, Sufi Heirs, s. 59.

196 Bu durum Muhammed Parsa’nin, Timur’un torunu Halil Sultan’a karsi Sahruh’u
desteklemesinde ve Ubeydullah-1 Ahrar’in giittigii siyasi stratejide agik¢a goriilmektedir.
Glindiiz, Devlet-Tekke Miinasebetleri, s. 41; Buehler, “The Nagshbandiyya in Timurid
India”, Journal of Islamic Studies, c. VII, ss. 196-197.

197  Salahaddin b. Miibarek, Enisii’t-Tdlibin, ss. 8-9; Kufrali, Naksbendilik, s. III; Trimingham,
The Sufi Orders, s. 92; Bennigsen, Sufi ve Komiser, s. 81.

198 14. yiizyillda Timur’dan itibaren yonetimin Naksbendilige ve temsilcilerine olan saygisi,
sonraki yoneticiler tarafindan da devam ettirilmis, 6zellikle Ubeydullah-1 Ahrdr ve Ebu
Said’le bu iliski daha da giin yiiziine ¢ikmustir. Foltz, “Nagshbandi Connections”, Journal of
Islamic Studies, July 1996, c. VII, No: 2, s. 229.

199  Isenbike Togan, “Chinese Turkistan under the Khojas”, Encyclopaedia Iranica, ed. Ehsan
Yarshater, California 1992, c. V, s. 475; Gross, “The Waqf of Khoja”, Nagshbandis in
Western, s. 47.

200 Nizami, “The Nagshbandiyyah Order”, Islamic Spirituality, s. 162; Deweese, “The
Masha’ikh-1 Turk”, Journal of Islamic Studies, c. VII, s. 185.
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arasinda biitiinliigiin saglanmast acisindan da Onemli bir fonksiyon icra ettigi

goriilmektedir.

Bu donemde Naksbendi temsilcilerinin Osmanlilarla iliskilerinin asgari
diizeyde oldugu soylenebilir. Bunda, Naksbendiligin Orta Asya’daki temsilcilerinin
imtiyazl1 konumlar1 yaninda siyasi konjonktiir de etkilidir. Orta Asya’da Timurlular
zamani, Naksbendiligin en etkili donemlerinden biridir.”! Dolayisiyla Timurlular

zayiflayincaya kadar Osmanli Devleti ile irtibattan uzak durulmustur.””

Tarihteki seyri icinde Naksbendiligin diisiince bazindaki genel karakteristikleri
de dikkate alinmalidir. Ancak Yakub-1 Cerhi’nin tasavvufi diisiincesini ele alirken
Naksbendilige de deginecegimizden, tekrara diismemek kaygisiyla burada kisaca

temas edecegiz.

Tarikatin Ogretilerinin ana hatlarim1 ¢izmek, pek kolay degildir. Bu, cesitli
mutasavviflar tarafindan kaydedilmis kerametvari eserlerin c¢oklugundan degil,

kaynaklarin sinirh ve bazen de muhtasar olmasindan kaynaklanmaktadir.””

Naksbendiligin temel ayirici vasfi, Kelimdt-i Kudsiyye olarak da bilinen;
1.Nazar ber kadem, 2.Hos der dem, 3.Sefer der vatan, 4.Halvet der enciimen, 5.Yad
kerd, 6.Baz gest, 7.Nigah dast, 8.Yad dast, 9.Vukif-i zaméani, 10.Vuk{f-1 adedi,
11.Vukif-1 kalb1 seklindeki on bir esastir. Bunlardan sekizi Abdulhalik Giicduvani’ye
atfedilmekle birlikte ilk dordii Yusuf-1 Hemedani tarafindan olusturulmustur.204
Bahaeddin Naksbend tarafindan eklendigi iddia edilen son ii¢ prensip ise Abdulhalik-1

Giicduvani’nin zikir anlayisini agiklayicit mahiyettedir.

201 Bennigsen, “Orta Asya’da Tarikatlar”, AUIFD, say1 11, s. 218; Buehler, “The
Nagshbandiyya in Timurid India”, Journal of Islamic Studies, c. VII, s. 210-211.

202 Naksbendiligin Osmanli topraklarindaki etkisi asgari diizeyde olmakla birlikte Osmanh
sultanlarinin Naksiligi fikri bazda yakindan takip ettikleri anlagilmaktadir. Fatih Sultan
Mehmet, devrinin aktiiel tasavvufi meseleleriyle ilgilenmis, vahdet-i viicudla ilgili ilmi
toplantilar yapmigtir. Bu cercevde Abdurrahman Cami (6l. 897/1492) ile Ubeydullah-1
Ahrar’1 gryaben tanimis ve bunlarla haberlegsme yoluna gitmistir. Osmanli Sultani, Cam1’yi
goriismek iizere cagirmis ancak o, Hiiseyin Baykara’yir rencide etmemek icin vahdet-i
viicudla ilgili yazmus oldugu Risale fi’l-viiciid isimli eserini Fatih’e gondermekle yetinmistir.
Bk. Giindiiz, Osmanlilarda Devlet-Tekke, ss. 40, 43, 45-48; Hamid Algar, “Nakshbandiyya”,
EI, Leiden-New York E. J. Brill 1993, c. VII, s. 936.

203  Algar, “Nakshband”, EI, c. VII, s. 934.
204  Safi, Resahdt, s. 32.
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S0z konusu ilkeler Naksbendiyye ile yayginlik kazanarak tarfkatin kimliginin
cok Onemli bir parcasi haline gelmislerdir. Ancak, kendi kaynak ve terminolojileri
degerlendirildiginde bunlarin, sadece Naksbendiligin ayirt edici karakteristigi olarak
da algilanamayacagi, hemen her tasavvufi tarikatin geleneginde yer aldigi
goriilmektedir. Uygulamada diger tarikatlardan ayrilan yonler ise zikir sekli ve
miirsidin sahip oldugu 6nemli roldiir. Biitiin tasavvufi ekollerde énemli fonksiyonu
olmakla birlikte Naksbendiler miirsidin fonksiyonlarini daha da ayrintili bir sekilde ele

almuglardir.”®

Naksbendiligin kimligini ortaya koyan yonlerden biri de silsilesinde yer alan
sahsiyetlerdir. Silsilenin Hz. Ebu Bekr'e (r.) dayanmasi, Naksbendiligi diger
tarikatlardan ayiran temel unsurlardan biridir.”°® Ayrica Tarikata yon veren oénemli

isimler arasinda Bayezid-i Bistami’nin marifet, Attar’in tasavvufi siirleri ve Hakim-i

~2075 8

Tirmizi™ nin velayet anlayis1 Naksbendi literatiiriinde 6nemli bir yere salhiptir.20

205 ter Haar, “Naksbendiyye’de Manevi Rehberlik”, Tasavvuf, ss. 385-386.

206  Yusuf-1 Hemedani, Makamat-1 Yusuf-i Hemedani, cev. Necdet Tosun, Insan Yay. Istanbul
1998, s. 38. Algar, silsilenin Bekr olmas: dolayisiyla Siflige tam anlamiyla karsi gelen tek
tarikatin Naksbendilik oldugunu ileri siirerken (Algar, “A Brief History”, Nagshbandis, s.
birilkte bunun, silsilenin Hz. Ebu Bekr’e ulasmasi birincil sebep degildir. Ayrica
Naksbendilik’te vurgu Hz. Ali (r.)’a yapilsa (ki Hz. Ali’ye ulasan silsile de bulunmaktadir)
Sit olmayacag gibi, Kadirilikte de vurgunun Hz. Ali (r.)’ye yOneltilmesi, bu tarikatin Sii
diisiinceyle bagdastig1 anlamina gelmez. Alevi silsileli Stinni diger tarikatlarda da Siilige pek
sempati ile yaklasilmadig1 goriilmektedir. Benzer diisiinceler icin bk. Trimingham, The Sufi
Orders, s. 99.

207 Hakim-i Tirmizi, Tirmiz’de muhtemelen 13. yiizyil baslarinda dogmustur. Hizir’dan ders
aldig1 nakledilmekte olup Tirmiz ve Belh’te bir ¢ok muhaddisten egitim gormiistiir. Manevi
aray1s icerindeyken Ahmed b. Asim el-Antaki’nin bir eserinin tesiriyle riyazete yonelmistir.
Ahmed b. Hadraveyh, Yahya b. Muaz er-Razi ve Ebl Turdb en-Nahsebi gibi sifilerin
sohbetlerine katilan Tirmizi tasavvuf, ahlak, kelam, hadis, tefsir, mezhepler tarihi ve dil
ilimleri gibi farkli alanlarda eserler vermistir. Ozellikle “Hatmu’l-veldye” konusundaki
fikirleriyle dikkati ¢eken Tirmizi’ye gore nasil peygamberlerin sonuncusu varsa hatemu’l-
evliyd da vardir. Bu konudaki fikirleri yiiziinden elestirilere maruz kalmakla birlikte basta
Ibn-i Arabi olmak iizere pek cok kisiyi etkilemistir. Abdulkerim Kuseyri, er-Risdletii’l-
Kuseyriyye, tah. Maruf Zerrik — Abdulhamid Baltaci, Beyrut 1413/1993, s. 400; A. S. Furat,
“Tirmizi”, IA, c. XII/1, ss. 386-388; Abdulfettah Abdullah Bereke, “Hakim et-Tirmizi”, DIA,
Istanbul 1997, c. XV, ss. 196-199.

208 Bahéeddin Naksbend’in menakibini toplayan Mevlana Salahaddin s6yle demistir: “789/1387
senesinde seyhin yaminda idim ve soyle dedigini isittim. ‘Yirmi iki yasimdayken Hakim et-
Tirmizi(ol. 298/910) ’nin kademi iizereydim. Onda sifat yoktu, su an bende de yok.” Hani, el-
Hadaikii’l-verdiyye, s. 131.
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Bahédeddin Naksbend, “yolunuz nasildir?” seklindeki bir soruya “halvet der

»209 seklindeki cevabi, kanaatimizce tarikati tanimlayan temel vasiflardandir.

0

enciimen
Bunun yaminda kisinin elinin emegi ile gecinmesi de*'° tarikatta onem verilen

hususlardandir.
2. intisab1 ve Miiritligi

Yakub-1 Cerhi’nin hayatina yon veren en Onemli kisilerden Bahaeddin
Naksbend ve Naksbendilikle ilgili bu giris sonrasi1 simdi de Yakub-1 Cerhi’nin bu yola

intisabina deginelim.

On besinci yiiz y1l Orta Asya’sinda tarikatlarin yaygin ve halkin cogunlugunun
bir tarikata iiye oldugunu goriiyoruz. Yakub-1 Cerhi’nin ailesi, tasavvufi cevrelere
yakin olmakla birlikte kendisinin, Bahaeddin Naksbend’den ©Once baska birisine
intisap etmedigi kanaatindeyiz. Kendi eserlerinde ve kaynaklarda miirsit olarak
Bahaeddin Naksbend’den bagka birisinden bahsetmemesinin yaninda, miirsitte aradigi
kriterlerin Bahdeddin Naksbend’de olup olmadigi yoniinde intisab1 Oncesi yasadigi
tereddiit de bu diisiincemizi destekleyen unsurlardandir.

Cerhi, Bahaeddin Naksbend’le temasinin intisap etmeden Once bagladigini

belirtmektedir.”!"

Kendisi fetva icazetini alip Cerh’e donecegi zaman, Bahéeddin
Naksbend’in yanina gelip tevazu ve niyazla “Beni hatirtmizda tutunuz” deyince
Bahédeddin Naksbend; “Gideceginiz zaman mi yanimiza geliyorsunuz?” seklinde
karsilik verir. Bunun {izerine Yakub-1 Cerhi “Size hizmetten biiyiik mutluluk
duyuyorum” ifadesini kullaninca Bahaeddin Naksbend bu sevginin kaynagini sorar.
Cerhi, “Sizin biiyiik birisi olmanizdan ve insanlar arasinda makbul sayilmanizdan”
cevabin verince Bahdeddin Naksbend; “Bundan daha iyi bir delil getirmen lazim,

halk arasindaki bu kabul seytani de olabilir’ der. Yakub-1 Cerhi, “Sahih hadiste

‘Hakk Subhanehit bir kulunu dost olarak secerse, kullarinin kalbinde onun sevgisini

209  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 30; Cami, Nefahdtii’l-Uns, s. 419; Safi, Resahdt, s. 36;
Muhammed Talib, Matlabu’t-Talibin, vr. 23b-24a. Halvet der enciimen; toplum iginde
Allah’la bas basa olmak anlaminda Farsca bir terkiptir.

210  Sarioglu, “Mukaddime”, Enisii’t-Talibin, s. 10.

211  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 12; Lahori, Hazinetii’l-Asfiyd, c. 111, s. 89; Tevekkiili, Tezkire, s.
140; Seyyid Eminti’d-din, Siifiyye-i Naksbend, s. 147; Aykut, “Yakub Cerhi”, Allah Dostlari,
c. VII, s. 359.
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yayar”212 hadisini nakleder. Bunun iizerine Naksbend tebessiim ederek soyle der. “Biz
azizamz!”*" Bu s6z iizerine Yakub-1 Cerhi’nin hali degisiverir. Zira bir ay kadar once
riiyasinda kendisine “Azizdna miirit ol)” denildigini hatirlar®'* ve ondan kendisini
unutmamasini ister. Bunun {izerine Naksbend; “Azizdan’dan boyle bir istekte
bulunmuslar. Boyle bir talep karsisinda kendileri de bir seyin hatirda kalmast icin
vasitaya ihtiya¢ oldugunu ve hatirlamayr saglayacak bir sey birakmalarin
istemislerdir. Sizin yamnizda bize verecek bir sey yok. Bu sebeple, kiilahimi al gotiir.
Bunu gordiigiinde bizi hatirlayasin. Bizi hatirladiginda da bizi bulursun. Bunun
bereketi ailenin iizerine olsun. Ayrica yolculugunda Mevlana Tacuddin-i Destkiilegi’yi

ziyaret et, zira o evliyaullahtandir” diye tenbih eder.”"®

Asr-1 saadette sahabenin Hz. Peygamber’den bir parca veya esyanin teberriiken
bulundurulmasi hadisesinin bir érnegini de bu olayda gérmekteyiz. Bundan maksat,
aradaki mekan farkliligindan kaynaklanabilecek muhabbetin azalmasi ihtimalinin

Oniine gecmek, kalpte sevgiyi daimi tutmaktir.

Yakub-1 Cerhi, Hace Bahaeddin’le goriistiikkten sonra, Buhara’dan ayrilip
Belh’e, oradan da memleketine gitmeye niyetlenmis ancak bazi nedenlerle
Destkiilek’e gitmek durumunda kalmistir. Hace Naksbend’in tenbihini hatirlayarak

uzun bir arayistan sonra Destkiilegi ile gérﬁsmﬁstﬁr.216

212 Abdurralf el-Miinavi, Feyzu’l-Kadir Serhu’l-Cami’i’s-Sagir, Daru’l-Ma’rife Yay., Beyrut
trz. c. I, ss. 246-247, hno: 356.

213 Burada kastettikleri Mahmut Encirfagnevi (6l. 17 Rebiiilevvel 717-Mayis 1317)’nin
halifelerinden Hace Ali Ramiteni (6l. 28 Zilkade 721-Kasim 1321°de Harezm’de vefat
etmistir)’dir. Kendisi Hace Azizan Ali diye isimlendirilmis olup Bahdeddin Naksbend, ona
nispetle bu ifadeyi kullanmistir. Kazvini, Silsile-i Hdcegdn, vr. 16b; Mevlana Seyh,
Mendkib-1 Hace Ubeydullah, vr. T2a.

214  Salahaddin b. Miibarek, Enisii’t-Tdlibin, s. 137-138; Safi, Resahdt, s. 96; el-Kiirdi, el-
Mevahibi’s-Sermediyye, ss. 66-67; Rancha, “Mukaddime”, Risdle-i Ebddliyye, ss. V-VI.

215  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 38; el-Kiirdi, age, ss. 66-67; Rancha, agm, Risdle-i Ebddliyye, s.
VI.

216  Salahaddin b. Miibarek, age, s. 138-139; Safi, Resahdt, s. 96; Algar, “Carki”, Elr, c. IV, s.
819.
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Bu olay, Yakub-1 Cerhi’de Bahdeddin Naksbend’e intisap diisiincesinin de
kaynagidir. Bahdeddin Naksbend’in kamil ve miikemmil biri olduguna kanaat

getirmis, kendi ifadesiyle bircok isdret ve vakia da kendisini bu yone siiriiklemistir.>"”

Cerhi, Destkiilegl ile goriistiikten sonra planlarim1 degistirerek Buhara’ya
ytjnelmistir.218 Buhara’da Yakub-1 Cerhi’nin itimat ettigi bir meczub vardir. Ona
“Hace Naksbend’in hizmetine gireyim mi?” diye sorar. Meczub: “Ey Yakub! Cabuk
adim at ki senin makbuller ziimresinden olma vaktin gelmistir’ der ve topragin iizerine
birkag ¢izgi ceker. Cerhi, kendi kendine; “Bu cizgileri sayayum. Sayet tek sayt ¢cikarsa
hareketinin dogru olduguna bir delildir. Zira ‘Allah tektir ve teki sever™" der ve
cizgileri saydiginda tek oldugunu goriir. Kendi ifadesine gore bu olaylar icindeki

siiphelerin kaybolmasinda birer amildir.**°

Cerhi, hala icinde sakli olan siipheyi gidermek i¢in diger bir seferinde
tefe’iile””' bagvurarak Kur’an’dan bir yer acar ve “Iste onlar, Allah’in dogru yola

ilettigi kimselerdir; sen de onlarin yoluna uy” ayetinin yazili oldugu kisim glkar.223

Cerhi, bu hadiselerden bir giin sonra Fethabad’daki evinde Seyh Seyfuddin
Baherzi (6l. 696/1297)’nin mezarina yonelmis bir halde otururken, ansizin kalbindeki

kararsizligi kayboldugunu ve Hace Naksbend’e intisap etmek iizere Kasr-1 Arifan’a

217  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 12; Lahori, Hazinetii’l-Asfiyd, c. 111, s. 89; Vassaf, Sefine, c. 11, s.
21; Seyyid Eminii’d-din, Sifiyye-i Naksbend, s. 147; Tevekkili, Tezkire, s. 140.

218  Safi, Resahdt, s. 96; Halil, “Mevlana Yakub Cerhi”, Arydnd, c. II, say1 2, s. 11.

219  Ebu Abdullah Muhammed b. Ismail el-Buhari, Sahih-i Buhari, Cagr1 Yay., istanbul 1992,
Daavat 68; Ebu’l-Hiiseyn Miislim ibn el-Haccac, Sahih-i Miislim, Cagr1 Yay., Istanbul 1992,
Zikr 5, hno: 2677; Ebt Isa Muhammed b. Isa b. Sevde et-Tirmizi, Siinen-i Tirmizi, Cagn
Yay., Istanbul 1992, Salat 453.

220  Salahaddin b. Miibarek, Enisii’'t-Tdlibin, s. 139; Safi, age, s. 96-97; Hocazade, Hadikatu’l-
Evliya, s. 73; Algar, “Carki”, Elr, c. IV, s. 819.

221 Tefe’iil, kelime olarak fal agmak, fala bakmak alamindadir. Hz. Peygamber doneminde de
Kur’an’dan bu sekilde yer acip bakildig1 vakidir. Tefe’iil, sadece Kur’an’la siurlt degildir.
Mevland’nin Mesnevi’si gibi Hafiz’in Divan’t da tefe’iil uygulamasinda kullanilan
eserlerdendi. Cami, Nefahdtii’l-Uns, s. 432; Safi, age, s. 97; el-Kiirdi, el-Mevadhibii’s-
Sermediyye, s. 67; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri, s. 705.

222 el-En’am, 6/90.
223 Cerhi, age, s. 12.
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gitmek arzusunun i¢ini kapladigini belirtir. Oraya vardiginda Hace Naksbend’i, yolun

kenarinda yiizii miitebbessim bir halde kendisini bekler halde bulur.***

Aksam namazimi kildiktan sonra Hace Naksbend’in huzuruna ¢ikar.
Naklettigine gore onun heybetinden konusmaya mecali kalmamistir. Bahadeddin
Naksbend, ilim hususunda kendisine sunlari aktarir: “Ilim iki kisimdir. Birincisi,
enbiya ve resullerin kalbi ilmidir. Digeri ise, Allah’in insanogluna hiicceti olan lisan

ilmidir. Ilkine batin ilim de denir. Ilm-i batiniden nasip almaniz iimidimizdir”.*>

Konugsmasina devam eden Naksbend; “Sadiklarla beraber iken, sidk icinde
bulununuz. Zira onlar kalp cdsusudurlar ve kalbinize girip himmetinize ve
niyetlerinize bakarlar” diyerek “bizler memuruz, kendi kendimize sizi kabul edemeyiz.
Bu gece bakalim ne isaret gelecek. Sayet kabul ederlerse, biz de kabul ederiz"*

seklinde mukabelede bulunur.

Yakub-1 Cerhi bu sozden sonra, kabul edilmeme korkusuyla 6mriinde boyle bir
gece gecirmedigini nakleder. Sabah, korku ve heyecanla Héce ile sabah namazini
kilar. Bahaeddin Naksbend kendisine: “Miibarek olsun, isaret kabul yoniindeydi. Biz,
eksik kimseyi kabul etmeyiz, kabul edersek de gelen kiginin vaktinin dolmasi icin geg

kabul ederiz” der. Sonra, silsilesini Abdulhdlik-1 Giicduvani’ye®’ kadar agiklar ve

224 Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 12.
225  Aym yer.
226  Aym yer.

227  Abdulhdlik Giicduvani, Buhara’ya alti fersah uzakliktaki Giicduvin’da dogmustur. ik
tahsilini Giicduvan yakinlarinda yapmusg, sonrasinda Buhara’ya gitmistir. Buradaki egitimi
esnasinda Hocas1 Seyh Sadreddin’e zikr-i hafl konusunu sorunca, hocasi bunun ilm-i lediinne
ait bir konu oldugunu belirtmistir. Rivayete gore yirmi iki yasina kadar Hizir’in egitiminde
kalmig, Hizir ona Yusuf-1 Hemedani’yi tavsiye etmistir. Hemedani’ye intisab eden
Giicduvani, hocasinin takip ettigi cehri zikri uygulamamistir. Seyhi de Giicduvani’nin
Hizir’dan 6grendigi zikr-i hafiye devam etmesine izin vermistir. Bundan dolayr Hace Hizir’t
Giicduvan?’nin “pir-i esbak™ (zikir telkin eden piri) ve “pir-i iradet”i (siillika baslatan piri),
Hemedan1’yi de sadece onun sohbet piri saymak gerekir. Ancak Giicduvani’ye hirka verdigi
icin silsilede onun asil miirsidi Hemedani’dir. Hemedani’nin halifelerinden Ahmed Yesevi,
Tiirkistan’a Islam’1 yaymak iizere gidince Giicduvani, Buhara ve civarindaki dervislerin
bagina gecmistir. 575/1179°da vefat eden Giicduvani, Buhara’ya yaklagik 30 km. uzaklikta
Ozbekistan’m Giicduvan (bugiinkii telaffuzla Gicduvan)’da defnolunmustur. Sovyetler
Birligi doneminde saldirilara maruz kalan tiirbesi ziyaret yeri olarak 6nemini korumaktadir.
Muhammed Talib, Matlabu’t-Talibin, vr. 17a, 18a; Kazvini, Silsile-i Hdcegdn, vr. 7b; Said
Naficy, “Ghudjduwani, Khadja ‘Abd al-Khalik b. ‘Abd al-Djamil”, EI, Leiden E. J. Brill
1965, c. 11, s. 1077-78; Kufrali, “Gucduvani”, IA, c. IV, ss. 820-821; K. A Nizami, “Abd-Al-
Kaleq Gojdovani”, EIr, London 1985, c. I, s. 120; Algar, “Gucduvani”, DIA, c. XIV,
Istanbul 1996, s. 170; Tosun, Bahdeddin Nakgsbend, s. 52-53.
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“lediinni ilmin ilk basamagi bu verilendir. Hizir (a.), Abdulhalik-1 Giicduvani’ye bunu
ogretmistir. Elinden geldigi kadar zikirde tek sayiya riayet et” diye acikladigi vukuf-1
adediyi Mevlana Yakub-1 Cerhi’ye telkin eder.?*®

3. Hilafeti ve Tarikat Silsilesi

Yakub-i Cerhi, intisab1 sonrasi Bahdeddin Naksbend’in yaninda kaldigin
belirtmekle birlikte siire konusunda bilgi vermez. Bir siire sonra Bahdeddin Naksbend
kendisine “Bizden sana ne ulasti ise Hudd’min biitiin kullarima da ulassin ve
saadetlerine vesile olsun.*”’ Aldeddin-i Attar'in da uygun gérmesiyle seni Allah’a

. 230
emanet ediyoruz.”

Diyerek icazet vermistir. Cerhi, “Allah’a bir sey emanet
edildiginde Allah onu korur.” Diisturundan hareketle, Bahdeddin Naksbend’in bu

hareketinin kendisine giiven verip iimitlendirdigini belirtir.**'

Sonrasinda Buhara’dan ayrilan Cerhi, Kes™” sehrine giderek kisa bir siire
kalmistir. Bu esnada aldigi Bahdeddin Naksbend’in 6liim haberi® kendisini cok
sarsmis ve bir miiddet bocalama devresi gecirmistir. Alaeddin Attar'in ¢agirmasi

4

iizerine CagAmiyan’a hareket etmistir.”® Aldeddin Attdr'in  vefatina kadar

Caganmiyan’da kalan Cerhi silsilede Alaeddin Attar’dan sonra gelmektedir.

228  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 13.
229  Ayni eser.

230 Vassaf Sefine-i Evliyd, c. 11, s. 21; Tevekkiili, Tezkire, s. 141; Seyyid Eminii’d-din, Sifiyye-i
Naksbend, s. 148.

231  Cerhi, age, s. 13.

232 Kes, Semerkant ile Belh arasindaki biiyiik ticaret kervam {izerinde, Isfahan ve
Maveraiinnehir arasinda yer almaktadir. Cevresinin verimliligi sebebiyle Sehr-i Sebz de
denilmekte olup bu adi ilk defa XIV. asir ortalarinda almistir. Giiniimiizde Ozbekistan
stnirlart igindedir. Bk. W. Barthold, “Kes”, IA, Ankara 1978, c. VI, s. 600.

233  Bazi kaynaklarda Cerhi’nin, Bahdeddin Naksbend’den ayrildiktan sonra Bedahsan’da kaldig:
nakledilmektedir. (Bk. Cami, Nefehdatii 'I-Uns, s. 437; Safi, Resahdt, s. 101) Ancak
kendisinin, seyhinin 6liim haberini Keg’te aldigini belirtmesi bu bilginin yanlishigin1 ortaya
koymaktadir. Bk. Cerhi, age, s. 13-14.

234 Cerhi, age, ss. 13-14.
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Tarikat geleneginde baslica iki silsile”® bulunmaktadir. Bunlardan birisi Hz.
Ali (r.) digeri ise Hz. Ebu Bekr (r.) vasitasiyla Hz. Peygamber (s.)’e ulasmalktaldlr.236
Icinde Hz. Peygamberin siilalesinden kisilerin bulundugu silsileye, bir hiirmet ifadesi
olarak silsiletii’z-zeheb (altin zincir) denir.”>’ Bu durum genellikle silsilesi Hz. Ali’ye
dayanan tarikatlarda goriilmekle birlikte, tasavvuf tarihinde silsiletii’z-zeheb tabirinin
kullanildigr ilk tarikat, Naksbendiliktir.”®® Bu ibare, silsilede Hz. Peygamberin

neslinden Cafer-i Sadik’in bulunmasi1 dolayisiyladir.

Silsilelerde, tarikatin esas kurucusu sayilan ve tarikatin genellikle adin1 aldigi
zattan Hz. Peygambere kadarki kisimda adi gecen sahislarin bazilar1 arasinda zaman
ve yer acisindan bir irtibatlandirma yapmanin miimkiin olmadigi gérﬁlmektir.239 Bu
zatlarin bir kisminin aymi cografya ve zaman diliminde yasamadiklari, birisi
oldiigiinde sonrakinin ¢ocuk yasta olabilecegi, hattd goriigmelerinin bile miimkiin
goriilmedigi durumlar s6z konusudur. Tarikat kurucusundan itibarenki halkada ise

240

kronolojik ac¢idan bir problem bulunmamaktadir.”™ Bu tarihi kopuklugun giderilmesi

icin de Uveysilik**' bag ileri siiriilmiistiir.***

235 Silsile, zaman i¢inde dogan ihtiya¢ nedeniyle tarikatlarin ortaya ¢ikmaya basladig: on iigiincii
yiizylldan itibaren olusmaya baslamustir. Ik olarak hadiste kullanilmaya baslayan isnat
gelenegi, Siffin savasinin ardindan iki biiyiik firkanin birbirlerini tekfiri ve hilafet iddiasiyla
hadis uydurmaya baslamasindan sonra, giivenlik endisesiyle ortaya ¢ikmistir. Tasavvuftaki
ilk silsile orneklerine baktigimizda, o sahislarin kendilerini baglayan, bugiinkii anlayisla
silsile olarak nitelendiremeyecegimiz, her hangi bir tarikata ait olmayan senetlerdir. Ayrica
mutasavviflarin, hocalarin1 senet seklinde ifade etmeleri, ilk mutasavviflarin muhaddis
olmalarindan da kaynaklanabilir.13. asirdan itibaren baglayan ve ilk donem kaynaklarinda
pek temas edilmeyen silsilenin isnat ile sekli benzerlige ragmen muhteva ve fonksiyon
acisindan da birbirinden farkli olduklari unutulmamalidir. Talat Kogyigit, Hadis Tarihi,
AUIF Yay., Ankara 1977, ss. 176-178; Kamil Mustafa es-Seybi, es-Stlatu Beyne’t-Tasavvuf
ve't-Teseyyu’, Beyrut 1982, c. I, s. 467; Hasan Kamil Yilmaz, Tasavvufi Hadis Serhleri ve
Konevi’'nin Kirk Hadis Serhi, MUIV Yay., Istanbul 1990, ss. 33-47; Askar, Literatiir, s. 237-
240.

236  Golpmarli, Mevidnd’dan Sonra Mevlevilik, s. 199; Dina le Gall, The Ottoman
Nagshabandiyya in The Pre-Mujaddidi Phase: A Study in Islamic Religious Culture and its
Transmission, Princeton University 1992, ss. 137-138.

237 Hace Muhammed Parsa, Risdle-i Kudsiyye, cev. Abdullah Salahi-i Ussaki, Ali Kadri
Nesriyat, Istanbul 1323, s. 27; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 645.

238  Parsa, Risdle-i Kudsiyye, s. 27; Askar, Literatiir, s. 238;
239  Buehler, Sufi Heirs, ss. 87-88.
240  Golpinarli, Mevldana’dan Sonra Mevlevilik, s. 199-204.

241 Uveysi, Uveysilik, Uveysi-mesrep tabirlerinin ilk defa ne zaman ortaya ¢iktigi kesin olarak
bilinmemekle beraber, yazili bir sekilde ilk defa Feridiiddin-i Attar’'in Tezkiretii’l-
Evliya’sinda yer alir. Onun ifadelerinden, “Uveysi” tabirinin daha 6nce mevcut oldugu
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Bahaeddin Naksbend “Uveysi” tabirini; “Kendinden once yasamis olan her
hangi bir gseyhin rithaniyetinden feyz alarak, ona intisap etmek” anlaminda
kullanmistir.*® Bu ifade, Bahdeddin Naksbend’den sonra gelen CAmi gibi sahsiyetler
tarafindan da ayni anlamda degerlendirilmistir.244 Bahédeddin Naksbend’le birlikte

Uveysilik yeniden 6nem kazansa da bu durum, sadece ona has degildir.245

Her ne kadar silsileler, mesruiyet ve giivenilirlik sorununun {iistesinden gelme
ve dejenerasyonun oniine gecme temelli ortaya ¢iksa da kanaatimizce manevi mirasin

ve mesrliiyetin asil gostergesi zahiren ve batinen dini hiikiimlere bagliliktir. Aksi

anlasilmaktadir. Kelime olarak “Uveys’e mensup, Uveys gidisli’ demek olup tasavvuf
literatiiriinde istifade ve feyzi daha 6nce yasamis ya da hayatta oldugu halde goriismedigi bir
seyhin rihaniyetinden feyz alan kimselere Uveysi ad1 verilmektedir. Bununla Hz. Peygamber
(s.) ile Yemenli Veysel-i Karani arasinda mesafe acisindan uzak, ancak aralarindaki kuvvetli
baga atif yapilmaktadir. Parsd, Risdle-i Kudsiyye, s. 30; I. Hakki Bursevi, Kitabu’l-Hitab,
sad. 1. Turgut Ulusoy, Hisar Yayinevi, Istanbul 1975, s. 243; Ahmet Yasar Ocak, Veysel
Karani ve Uveysilik, Dergéh Yay., Istanbul 1982, ss. 91-94,102-103; Hasan Kamil Yilmaz,
Aziz Mahmud Hiidayi; Hayati, Eserleri, Tarikati, Erkam Yay. 1990, s. 165.

242 Buehler, Sufi Heirs, ss. 87-88.

243  Bahiaeddin Naksbend, tarikatta Uveysi tarzda kabuliin en 6nemli temsilcisi olmanin yaninda,
bu diisiinceyi gelistirerek bir teori haline getirmistir. Ona gore vefat etmis bir seyhin
ruhaniyetinin tevecciihii, bir makamdir. ter Haar, “Naksbendiyye’de Manevi Rehberlik”,
Tasavvuf, say19, s. 389.

Uveysilik konusuna bir takim itirazlar da s6z konusudur. Bu durum, diinyevi anlamda ilmin
bir iistat marifetiyle Ogretilmesi ve icdzetin ancak bundan sonra verilmesi realitesinden
hareket eden diisiincenin, ayn1 iglemi tasavvufta da gormek istemesinden kaynaklanmaktadir.
Tarikat silsilelerinde yer alan tanminmig ilk sufilerin adlarim1 kapsayan kisim, sahislarin
benimsedikleri tasavvufi ogretilerinin kendi tavir, dini heyecan ve bilgilerinin, yani
geleneklerinin ve tarzlarinin aktarilmasi olarak degerlendirilebilir. Askar, Niyazi-i Misri, s.
205; Fatsa, Tasavvufta Mekki Kolu, ss. 36-37.

A

244  Cami, “Veysel Karani’ye tabi olanlara ve onun ruhaniyetinden irsat edilenlere de Uveysi
denir” diyerek, bizzat onun tarafindan egitilmeyi de bu kavram igerisine dahil etmektedir.
Cami, Nefahdatii’l-Uns, s. 25.

245  Ornegin Selman-1 Farisi (61. 36/656) vefat ettiginde silsilede onun halefi gériinen Kasim b.
Muhammed (d. 30/650) alti- yedi yaslarindaydi. Kasim b. Muhammed vefat ettiginde (5l.
102/720 veya 108/726), Cafer-i Sadik on sekiz- yirmi dort yaslarindaydi (d. 83/702). Yine
Cafer-i Sadik’in vefat1 (6l. 148/765) Ebu Yezid’in dogumundan oncedir. Ebu’l-Hasan
Harakant de Ebi Yezid-i Bistami’den, aralarinda uzun bir zaman boslugu hasebiyle iiveysilik
yoluyla feyz almistir. Eb(i Yezid’in 6liimiiyle ilgili 234 /848 ile 261/875 tarihleri verilirken
Harakani’nin dogumu 352/963’tiir. Ebu’l-Hasan Harakani vefat ettiginde (425/1034) Ebu Ali
Farmedi on sekiz yaslarindadir. Salahaddin b. Miibarek, Enisii’t-Talibin, ss. 43-44;
Muhammed Télib, Matlabu’t-Télibin, vr. 12a; Hafiz, Silsiletii’z-Zeheb, vr. 115b; Dara Sikuh,
Sefinetii’l-Evliya, s. 74; Hani, el-Haddikii’l-verdiyye, s. 9; Ahmet Rifat, Mir’dtu’l-Makds:d,
s. 42; Sar1 Abdullah Efendi, Semerdtu’l-Fudd fi'l-Mebde ve’l-Medd, Matbaa-i Amire,
Istanbul 1288, ss. 128, 133; Nev’'izade Atal, Haddikii’l-Hakdik fi Tekmileti’s-Sakaik-Sakdik-i
Nu’maniye ve Zeyilleri, Cagr1 Yay. Istanbul 1989, c. II, s. 61; Baldick, Imaginary Muslims,
ss. 24-25-26; Buehler, Sufi Heirs, ss. 85-86.
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takdirde ortaya konulmus olan silsilenameler pek bir anlam ifade etmezler. Nitekim
Bahéeddin Naksbend’e “silsileniz nereye erisir’ diye soruldugunda “silsile ile hichir

s 246

kimse, bir yere erigemez seklindeki cevabi da kanaatimizce bu noktaya dikkati

cekmektedir.

Naksbendiligin silsilesine baktigimizda bazi kollarin Hz. Ali (r.a.)’a
dayanmalarina karsihk,””’ esas kolun Hz. Ebu Bekr'e ulastigi goriilmektedir.”*®
Hacegan’1 asr-1 saddete baglayan silsile, ilk kez Abdulhalik Giicduvani’ye nisbet

edilen Makdamat-1 Yusuf-1 Hemedani adli eserde goriilmektedir.>*

Naksbendiligin Bekri ve Alevi silsileleri hakkinda ilk derli toplu bilgiler Salah
b. Mubarek Buhari’nin Enisii’t-Talibin ve ‘Uddetu’s-Salikin adli eserinde yer alir.
Salah b. Miibarek eserinde Cafer-i Sadik®’ ile Selméin-1 Farisi®' arasma Kasim b.

Muhammed b. Ebi Bekr Siddik (61. 108/726)'1%* eklemistir.>

246  Cami, Nefahatii’l-Uns, ss. 419-420; Neval, Nesdyimii’l-Mahabbe, s. 241; Sarioglu,
“Mukaddime”, Enisii’t-Talibin, s. 16.

247 Habib, “Some Notes on the Naqshabandi Order”, The Muslim World, c. LIX, No 1, s. 40;
Nizami, “The Naqshbandiyyah Order”, Islamic Spirituality, s. 163.

248  Hz. Muhammed (s.) hicret esnasinda gozleri kapali olarak oniinde diz ¢okmiis vaziyette iken
Hz. Ebu Bekir (r.)’e ii¢ defa “zikr-i hafl” yi telkin etmistir. Bu bakimdan Naksbendiyye gibi
zikr-i hafiyi esas alan tarikatlar, silsileyi Hz. Ebu Bekir vasitasiyla Hz. Peygamber (s.)’e
dayandirmaktadirlar. Ancak nakledilen bu hadisenin hadis ve tarih kitaplar1 yaninda tasavvuf
klasiklerinde, hatta ilk donemde yazilan temel Naksi kaynaklarinda bile bulunmamasi dikkat
cekicidir. Silsilenin Hz. Ebu Bekr’e dayanmasinin 6nemi, Hz. Peygamber (s.)’in; “Kalbimde
ne varsa hepsini Ebu Bekr’e aktardim” rivayetinden kaynaklanmaktadir. Yine,
peygamberlerden sonra insanlarin en seckini olan Hz. Ebu Bekr’in silsilede bulunmasinin bir
iistiinliik olarak diigiiniilmesi durumu da s6z konusudur. Bir diger 6nemli nokta da Siilerin ve
mutasavviflarin silsilede Cafer-i Sadik’a silsilede yer vermeleri olgusudur. Naksbendi
silsilesi, Hz. Muhammed (s.)’in ailesinden Cafer-i Sadik dolayisiyla “Altn Silsile” olarak da
isimlendirilmektedir. Sart Abdullah Efendi, Semerdtu’l-Fudd, Matbaa-i amire, Istanbul trz.,
s. 127; Hani, el-Haddikii’l-verdiyye, ss. 6-8; Ali Yilmaz, Kostendilli Siileyman Seyhi, Kiiltiir
Bak. Yay., Ankara 1989 s. 93.

249  Tosun, Bahdeddin Naksbend, s. 34.

250  Cafer-i Sadik, 83/702’de Medine’de dogmus, 148/765’de yine burada vefat etmistir. Siflerce
ilk imamlardan sayilmaktadir.

251  Kiinyesi Ebfi Abdullah olan Selmén-1 Farisi, Isfahan yakinlarinda Iremhiirmiiz’de diinyaya
gelmistir. Peygamberimiz (s.) ile tamismadan 6nce Mecusiligi, Hristiyanligi benimsemisti.
Sam, Musul, Ammuriye, Ankara ve Nusaybin’i gezmis, uzun yillar rahiplere hizmet etmis,
nihayet kole olarak satildigi yahudilerce Medine’ye getirilmistir. Hz. Osman doéneminde
vefat etmistir. Vassaf, Sefine-i Eviiyd, c. I, vr. 1.

252 Hz. Ebu Bekr’in Muhammed adli oglundan torunu olan ve tabiinin 6nde gelenlerinden
Kasim, 30/650’de Medine'de diinyaya gelmis, Mekke ile Medine arasindaki Kudayd’da
108/726’da vefat etmistir. Dara Sikuh, Sefinetii’l-Evliya, s. 31.
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Yakub-1 Cerhi de silsilenin diziminde tasarrufta bulunmus Saldh b. Miibarek
ve Muhammed Parsa’dan farkli olarak Ebu’l-Kasim-1 Giirgani’yi onceki sekliyle tali
bir yol olmaktan c¢ikarip Ebli Ali-i Farmedi ile Ebu’l-Hasan-1 Harakani arasina
yerlestirmistir. Bu tercih, daha sonra yazilan Silsiletii’l-Arifin ve Tezkiretii’s-Siddikin
ile Regahatu Ayni’l-Hayat gibi onemli eserlerde de kabul gérmﬁstiir.254 Boylesi bir
kabul, tarikatin diisiince yapisini aksettirmesi agisindan da 6nem arz etmektedir. Zira
Ciineydiyye ekoliinden olan Giirgani’nin “Uveys Uveys” diye zikrettigi nakledilmekte

5

olup™ tasavvuf klasiklerinde Halldc-1 Mansur’'u destekleyen bir sahsiyet olarak

tanmmaktadir.>>®

Silsilede boyle bir degisiklikle, tarikatta Naksbendilik’te Uveysilige yapilan
vurguya, Yakub-1 Cerhi’nin de dikkat cektigi goriilmektedir. Giirgani’nin Uveysi yonii
yaninda dinin hiikiimlerine 6nem veren bir sahsiyet oldugu da anlasilmaktadir.
Cagdast ve Tus’da metfun olan Firdevsi, Sehndme’sinde Mecusilere Ovgiide
bulundugu i¢in cenaze namazini kilmak istememis hattd Miisliman mezarligina
gdmiilmesini bile hos karsilamamstir.”>’ Bu yoniiyle Cerhi’nin silsilede yapmus
oldugu degisiklik, bir anlamda silsilede eksik kaldig1 sOylenebilecek bir yoOnii

doldurmanin yaninda, kendisinin diisiince yapisim1 aktarmasi agisindan da dnemlidir.
Yakub-1 Cerhi’nin Naksbendilik silsilesiyle ilgili c¢izdigi tablo sOyledir:
Naksilik silsilesi iki kol halinde Hz. Peygamber (s.)’e ulasmaktadir. imam Gazali’nin

de seyhi olan Ebu Ali-i Farmedi (51.477/ 1084),”® Ebu’l-Kasim-1 Giirgani (6l

253  Salahaddin b. Miibarek, Enisii’t-Tdlibin, s. 43; Parsa, Risdle-i Kudsiyye, s. 28; Tosun, age, s.

34,
254  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 16; Semarkandi, Silsiletii ’l-/iriﬁn, vr. 41b-42a; Safi, Resahdt, ss.
13-14.

255  Parsa, Risdle-i Kudsiyye, s. 31; Cami, Nefahdtl}i’l-Uns, s. 25.

256  Hiicviri, Kesfu’l-Mahciib, s. 253; Feridiiddin Attar, Tezkiretii’l-Eviiya, s. 594; Parsa, Risale-i
Kudsiyye, s. 31.

257 Hamdullah Mustevfl, Kitab-1 Tarih-i Giizide, Daru’s-Saltanat, London 1910, s. 785; Tosun,
Bahdeddin Naksbend, s. 38.

258 Tam adi Fadl b. Muhammed b. Ali olan Farmedi, Horasan’in ©nde gelen
mutasavvilarindandir. Kuseyri’nin talebesi, imam Gazili’'nin de seyhi ve iistadidir.
407/1016’da Farmez’de dogmus, Ebu Abdullah Sirazi, Ebu Mansur Bagdadi ve Ebu’l-Hasan
el-Miizekki gibi alimlerden ders almistir. Ebu Said Ebu’l-Hayr’in ve Tus’ta Ebu’l-Kasim
Giirgani’nin  zikir halkasina katilmistir. Ebu’l-Hasan Harakani’ye intisap ederek
Naksbendiligin Giirgdni’ye ulasan Haydarl koluyla, Harakani’den gelen Siddiki silsileyi
birlestirmistir. Farmez’de vefat eden Ebu Ali Farmedi’nin dort halifesi bulunmaktadir.
Abdullah Sirazi, Hace Ishak Fahr-i Nasrabadi, Hice Hamidiiddin-i Multini, Hace Yusuf-1
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450/1058)’den ders almistir. Ebu’l-Kasim-1 Giirgani’nin intisabi iki yondendir. Birisi
Ebu Osman Magribi, Ebu Ali Katib (Hasan b. Ahmed), Ebu Ali-i Ruzbari (Ahmed b.
Muhammed Ruzbari) ile Ciineyd’e, ondan Seri es-Sakati vasitasi ile Hz. Ali’ye ulasan

koldur.”*

Digeri ise Ebu’l-Hasan-1 Harakani (61. 425/1034)’ye *® ulagir. Ona Uveysilik
yoluyla261 Ebu Yezid Bistami’den®® imam Cafer-i Sadik,”®® ona babasi imam
Muhammed Bakir, Muhammed Bakir’a babasi Imam Zeyne’l-Abidin, ona babas1 Hz.
Hiiseyin (r.), ona da Hz. Ali b. Ebi Talib (r.) silsileyi aktarmistir. Silsile oradan Hz.

Peygamber (s.)’e ulasmaktadir.*®*

Giirgani’nin diger kolu da Imam Cafer-i Sadik’a intisaplidir. Ilm-i batinda

(Uveysi tarzda), annesinin babasi ve tabiinin biiyiiklerinden Kasim b. Muhammed b.

Hemedani. Giicduvani, Makdamdt-1 Yusuf-1 Hemeddni, (Tibyan iginde), c. I, vr. 380a;
Muhammed Télib, Matlabu’t-Talibin, vr. 15b-16a; (Dara Sikuh, Tus yakinlarinda Farend’de
vefat ettigini belirtir. Bk. Dara Sikuh, Sefinetii’l-Evliyd, s. 75); Hasan Kamil Yilmaz, “Ebl
Ali Farmed1”, Sahabeden Giiniimiize Allah Dostlari, Sule Yay., [stanbul 1996, c. VII, ss. 27-
29.

259  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, ss. 15-16.

260 Ismi Ali b. Cafer olup, Bayezi-i Bistimi’ye intisabi Uveysi tarzdadir. Mendzilii’s-Séirin
yazar1 ve Cerhi’nin 68renimi siiresince vakfinda ikamet ettigi Abdullah Ensari onun
miiritlerindendir. 10 Muharrem 425/ Aralik 1034°te vefat eden Harakani’nin mezari, Kazvin
yakinlarinda bir kdy olan Harakan’dadir. Muhammed Talib, Matlabu’t-Talibin, vr. 13b, 14b;
Dara Sikuh, age, s. 74; Vassaf, Sefine-i Evliyd, c. 11, vr. Sa.

261 Ebu’l-Hasan-1 Harakani ile Ebli Yezid Bistimi arasinda seksenbes senelik zaman boslugu
vardir. Ebu Yezid’in olimii 234 /848 ile 264/878 tarihleri arasindadir. Harakani ise
352/963’te dogmustur

262  Tam adi Tayfr b. Isa b. Adem b. Siirisan olan ve Sultanu’l-Grifin de denilen Bayezid-i
Bistami, Horasan’in giineyinde Bistam kasabasinda Cafer-i Sadik’in vefatindan sonra
diinyaya gelmigstir. Tasavvufta sekr, fend, melamet, tevhid, marifet, muhabbet, mi’rac ve isar
gibi konulardaki soz ve sathiyeleriyle tanimir. Muhafazakarlifiyla bilinen Naksbendilik,
tagkinligin ve cogkulugun sembolii konumundaki Bistami’ye silsilede yer vererek bu yonleri
de goz ardi etmedigini ortaya koymaktadir. Bistami, yazili bir eser birakmamis olup
tasavvufl goriislerini Farsca ifade eden ilk sGfidir. Daha sonra bunlar basta Arapca olmak
iizere cesitli dillere terclime edilmistir. Hac i¢in yaptig1 yolculuk disinda Bistam’dan pek
ayrilmayan Bistdmi’nin 6liimii hakkinda farkli tarihler verilmekte olup (231/845, 234/848,
261/875, 264/878) dogum yeri olan Bistam’da vefat etmistir. Olcaytu tarafindan yaptirilan
tirbesi halen ziyaretgdhtir. Tasi, el-Luma’, ss. 373-385; Kuseyri, Risdle, s. 395; Cami,
Nefahdatii’l-Uns, s. 109; Vassaf, Sefine-i Evliyd, c. II, vr. 2a-4b; R.A. Nicholson, “Bayezid”,
IA, c. 11, ss. 398-400; Siileyman Uludag, “Bayezid-i BistAmi”, DIA, Istanbul 1992, c. V, ss.
239-241; Bistami ile ilgili genis bilgi i¢cin bk. Siileyman Uludag, Bdyezid-i Bistdmi, TDV
Yay., Ankara 1994, ss. 11-191. Bistami ve Melamilige etkileriyle ilgili olarak bk. Ali Bolat,
Bir Tasavvuf Okulu Olarak Meldametilik, insan Yay., Istanbul 2003, ss. 99-114.

263  Cafer-i Sadik’1n vefat1 (61. 148/765) da, Ebu Yezid’in dogumundan 6ncedir.
264  Cerhi, age, ss. 15-16.
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Ebi Bekr’e baghdir.*®® Kasim’in intisabi, Uveysilik yoluyla Selman-1 Farisi (r.)’ye, o
da Hz. Ebu Bekr (r.)’e intisaphidir. Yakub-i Cerhi burada Hacegan’a deginerek
Hacegan’in tasavvufa nisbetlerinin dort yonden oldugunu belirtir. Birincisi Allah’in
ilim ve hikmetini artirdig1 Hizir, ikincisi Seyh Ciineyd-i Bagdadi, i¢iinciisii Hz. Ali'ye
kadar uzanan silsilesiyle Bayezid-i Bistami, dordiinciisii de Cafer-i Sadik’tan Hz. Ebu

Bekir’e kadar ulasan yoldur.266

Netice itibariyle, irsada ehliyetin énemli gereklerinden olan silsilenin kendine
Ozgii bir yapist vardir. Silsilenin ilk kisminda yer alan kisiler arasindaki zaman veya
zemin farkina, Uveysilik agiklamasiyla ¢oziim getirilir ve bunlarin hepsinin de ayr1 bir
sembolik onemi vardir. Cerhi, silsilenin bu kisminda yer alan stfilerle ilgili, tarikatin
2,267

kimligini yansitmasi hasebiyle “bunlarin her birisine mesdyithin tuzu derler

ifadesini kullanir.
C. HiZMET DONEMIi VE VEFATI
1. Alaeddin Attar’in Daveti ve Ceganiyan’a Gelisi

Kes’te iken Bahdeddin Naksbend’in 6liim haberini (3 Rebiyiilevvel 791/ 2
Mart 1389) alan Cerhi bundan ¢ok etkilenir,”®® hattd manevi vazifesini birakmay bile
diisiiniir. Boylesi bir halet-1 ruhiye icerisindeyken bir giin seyhinin ruhaniyetini goriir.
Bahéeddin Naksbend kendisine Zeyd b. Harise’yi hatirlatarak “Muhammed sadece bir
elcidir. Ondan énce de elciler gelip gecmistir. Oliir veya éldiiriiliirse okgeniz iistii geri

. e . . 269
mi doneceksiniz”

ayetini okur. Yasadigi hal Cerhi’yi bu meylinden vazgectirir. Bu
sefer Cerhi’de rabitayr bagka bir tasavvufl neseye yonlendirme diisiincesi hasil olur.
Ancak yine Bahieddin Naksbend’in ruhaniyeti zuhur eder ve ona Zeyd b. Harise’nin

“din birdir” soziinii hatirlatarak boylesi bir tesebbiise izin vermedigini izhar eder.*”

265 Salahaddin b. Miibarek, Enisii’t-Tdlibin, s. 43; Cerhl, Risdle-i Unsiyye, ss. 16-17; Kazvini,
Silsile-i Hdcegdn, vr. 4a; Sar1 Abdullah Efendi, Semerdtu’l-Fuad, s. 132.

266  Cerhi, age, s. 16; Kazvini, Silsile-i Hdcegdn, vr. 4b; Sar1 Abdullah Efendi, Semerdtu’l-Fudd,
s. 132. Bk. Alptekin, “Naksibendl Tarikatinda Zikir, Silsile”, Journal of Turkish Studies,
1995/ 19, s. 208.

267  Cerhi, age, s. 16.
268  Aym eser, s. 14.
269  Al-i imran, 3/144.

270  Cerhi, age, s. 14; Tevekkiili, Tezkire, s. 141; Rancha, “Mukaddime”, Risale-i Ebdaliyye, s.
XII-XIII; Seyyid Eminii’d-din, Sifiyye-i Naksbend, s. 148.
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Bilindigi gibi, tasavvuf kiiltiiriinde riiyalar ve ifade ettikleri anlamlar sufilerin
manevi hayatinda 6nem verilen hususlardandir. Riiyadan neden bdyle bir sonug
cikardigimi Yakub-1 Cerhi sOyle aktarir: “Zeyd b. Harise (r. a.) Resiilullah (s.)’in
evlathgidir. Hacegamimiz taliplerini hemen kabul etmezler, ashabini kabul ettikten
sonra da onlar, evlatlart haline gelirler.””*’" Bu riiyalarla ruhu dinginlesen Cerhi

gorevini ifiya devam eder.

Bahaeddin Naksbend Yakub-1 Cerhi’ye icazet vermekle birlikte silsiledeki esas
halefi Aldeddin Attar'dir’’? ve vefatindan sonra da Cerhi’ye, Aldeddin Attir'a

yardimc1 olmasi vasiyetinde bulunmustur.

Bahédeddin Naksbend’den irsad icazeti alan bir diger isim Muhammed Parsa
(6l. 822/1419)’dir. Ancak tevecciih ve murakabe halinde ¢ok defa kendinden gecip
gaybete dalan Muhammed Parsa, temkin ehli oldugu nakledilen Aldeddin Attar’a

bey’at etmistir.””?

Bahadeddin Naksbend’in daha hayattayken miiritlerinden bir kisminin
terbiyesini Attar’a havale etmesi, Attar’in manevi konumunu gostermesi agisindan

onemlidir.””* Attar, Bahdeddin Naksbend’in vefatindan sonra Caginiyan’a (Denov)

271  Cerhi, Risale-i Unsiyye, s. 14. Sigmund Freud’la birlikte psikolojide 6nemli bir isim olan
Carl Gustav Jung (61. 1961), riiyalarin, psikanaliz i¢in 6nemli oldugu yolundaki ¢alismalari
ile, bu konular1 yeniden giindeme getirmektedir. Oyle ki Jung, yeni psikoloji anlayisinda
rityalar1 ilahi ses olarak nitelendirecek kadar ileri gitmistir. Bk. Carl Gustave Jung,
Psychology and Religion, New Heaven and London 1969, s. 21; Frieda Jordham, Jung
Psikolojisi, cev. Allan Yalciner, Istanbul 1994, ss. 124-138; Askar, Niyazi-i Musri, s. 78.

272  Muhammed Alaeddin b. Muhammed el-Buhari, aslen Harezmli olup nesebinin Seyyid Ata
vasitasiyla Hz. Peygamber (s.)’e ulastigi nakledilmektedir. Pederinin mirasini kardeslerine
birakarak Buhara’da ilim tahsiline yonelmis, bu siire zarfinda Bahaeddin Naksbend’e intisab
etmistir. Baz1 kaynaklarda Aldeddin Attar’'in, Bahdeddin Naksbend’in damadi oldugu
belirtilmis, bu kaynaklardan faydalanan giinimiiz yazarlar1 da konuyu ayni sekilde
aktarmistir (Bk. Safi, Resahdt, ss. 118-119; Kostendilli Siileyman Seyhi, Bahii’l-Veldye,
Federal Almanya Berlin Devlet Kiitiiphanesi, No: 1683, cev. Ali Yilmaz, (Cevirenin
yaymmlanmanus niishasi), vr. 87b; Seyyid Eminii’d-din, Sufiyye-i Naksbend, s. 144; Algar,
“A Brief History”, Nagshbandis, s. 13; Hamid Algar, “Bokari, ‘Ala’-al-Din Mohammad”,
Elr, London&NewYork 1990, c. IV, s. 330). Ancak dogrusu, Aldeddin Attar’in oglu Hasan
Attar’in Bahdeddin Naksbend’e damadi olusudur. Neval, Nesdyimii’l-Mahabbe, s. 243;
Lahori, Hazinetii’'l-Asfiyd, c. 1, s. 64; Muhammed Talib, Matlabu’t-Talibin, vr. 24a; Dara
Sikih, Sefinetii’l-Evliya, s. 80.

273  Safi, age, ss. 121-122; Kufrali, Naksbendilik, s. 59. Tasavvuf erbabinca tahkik ve suur;
sahv, galbet ve sekrden iistiin kabul edilmekte olup, irsada ehliyette 6nemli bir unsurdur.
Bkz. Semerkandi, Silsiletii’l-Arifin,s. 149a.

274 Bahieddin Naksbend, Aldeddin Attar’dan icin, “Aldeddin bizim hayli ylikiimiizii hafifletti”
ifadesini kullanmistir. Semerkandi, Silsiletii ’I-Ariﬁn, vr. 43b.
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go¢ etmis, Yakub-1 Cerhi’ye mektup yazarak yanma cagirmustir.””> Cerhi Aldeddin

Attar’in yanina gidis seriivenini soyle aktarir:

“Bahdeddin Naksbend, Aldeddin Attar'in hizmetinde bulunmami emir
buyurmugslardi. Hazret-i Hdce’nin vefatindan bir siire sonra ben Bedahsan’a
gitmistim. Aldeddin Attdr ise Cagdnyan’da irsada devam ediyordu. Kendilerinin
hizmetinde bulunmam hususunda fakire bir mektup yazdilar. Hdce kendileriyle birlikte
olmami vasiyet ettiginden, mektup bana ulastiginda Ceganiyan’a gittim. Vefat
edinceye kadar kendilerine miilazemet ettim. Vefatlarindan ii¢c giin sonra oradan
ayrzldzm.”276 Alaeddin Attar, Bahdeddin Naksbend’in vefatindan (791/1389) hemen

7

sonra Caganiyan’a gittigin627 ve 802/1400°de vefat ettigine gore, Cerhi’nin onun

hizmetinde yaklasik on-on bir y1l bulundugu anlagilmaktadir.

On bir sene Caganiyan’da ikamet eden Attar, 20 Recep 802 / 17 Mart 1400’da
yine burada vefat etmistir.””® Kendisi yazili bir eser birakmamakla birlikte Pars4, onun
bazi sz ve sohbetlerinden notlar tutarak bir risale kaleme almistir.””’ Attr,
Bahaeddin Naksbend’in hayati ve fikirleriyle ilgili bilgileri bir araya getiren ilk kisi
olup notlar1 Salah b. Miibarek’in Enisii’t-Talibin ve ‘Uddetu’s-Salikin adli eserine

temel teskil eder.”®

Attar’dan sonra tarikat i¢in “Aldiyye” adi da kullanmilmis, Hasan Attar,
Nizamuddin Hamus ve Yakub-1 Cerhi ile kollar devam etmistir. Attar’in onde gelen

diger miirit ve halifeleri sunlardir; Hiisameddin Parsa-y1 Belhi, Mevlana Ebu Sa’id,

275  Cami, Nefahatii’l-Uns, s. 437.

276 Hazini, Attar’in da Hisar’a gelip yerlestigini ifade etmektedir (Hazini, Cevahirii’l-Ebrdr, vr.
114b). Ancak, Cerh?’ye daha yakin donemde yazilan kaynaklar bunun dogru olmadigini
gostermektedir. Safi, Resahdt, s. 101; 1-Kiirdi, el-Mevahibii’s-Sermediyye, s. 68.

277 Cami, age, s. 437; Mir Abdiilevvel, Mesmii‘dt, s. 43.

278  Attar’in kabri Denov sehrinin 12 km. giineyinde ziyaretgah olup halk arasinda “Seyh Attar-1
Veli” diye anilmaktadir. Ziyaretgdhda Attdr’in kabrinin etrafinda Hasan Attir ve torunu
Yusuf Attar gibi diger bazi zevatin da kabirleri bulunmaktadir. Nevai, Nesdyimii’l-Mahabbe,
S. 243; Dara Sikuh, Sefinetii’l-Evliyd, s. 80; Kazvini, Silsile-i Hdcegdn, vr. 10a; Tevekkiili,
Tezkire, s. 136; Tosun, Bahdeddin Naksbend, s. 129.

279  Bu notlardan bir kismi, yirmi yedi parca halinde Resahﬁt’ta nakledilmistir. Safl, age, s. 122;
Tevekkiili, Tezkire, s. 136; Algar, “Aldeddin Attar”, DIA, c. 11, s. 320.

280  Algar, “Bokari”, Elr, c. IV, s. 330.
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Abdullah Imami Isfahani, Seyh Omer-i Maturidi, Mevland Ahmet Meske, Seyyid
Serif-i Ciircani. 2!

Caganmiyan’da kaldig siire icerisinde Aldeddin Attar, Yakub-1 Cerhi’ye ¢ok
taltifkar davranmustir.”®* Yakub-1 Cerhi de Bahdeddin Naksbend’den icazet almakla

283

birlikte, kendisini Aldeddin Attdr’in miiridi olarak goriir. Bu nedenle bazi

kaynaklarda da Attar’in ashabindan oldugu kaydedilmektedir.284

Icazet verilen bir sahsin, icazet sonrasi baska bir halifenin sohbetine devam
edisine Imam-1 Rabbani aciklik getirmektedir. Buna gore kemal derecesine ermeden
baz1 miiritlere tarikat talimi i¢in icazet vermek tarikat mesayithinin adetidir ve bu
Yakub-1 Cerhi icin de gecerlidir. Bahdeddin Naksbend, Yakub-1 Cerhi’ye tarikat talimi
yaptiktan ve baz1 menzillere siilikunu sagladiktan sonra; “Ey Yakub, bizden sana ne
ulasti ise onu halka ulagtir” demistir. Cerhi’'nin ifadesiyle seyhi ona, isaret yollu
kendisinden sonra Alaeddin’in hizmetinde bulunmasini stjylemistir.285 Cerhi, bu emir

geregince Attdr’in yanima geldiginin altim izer.**®

Cerh1’nin, intisab1 sonras1 Bahaeddin Naksbend tarafindan Aldeddin-i Attar’a
havale edilmesi ve kendisinin onun terbiyesi altinda keméle eristigini belirtmesi*®’
Imam Rabbani’nin bu goriisiinii destekler niteliktedir. Aldeddin Attar’m sohbetinde
kemale ermesi yaninda, Aldeddin-i Attar’in Cerhi’yi yanina cagirmasinda kendisine

yardim gibi bir keyfiyet de s6z konusudur.

281 Cami, Nefehdn’i’l-Uns, s. 429; Sar1 Abdullah Efendi, Semerdtu’l-Fudd, s. 130; Haririzade,
Tibydn, c. 111, vr. 202b.

282  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 14.

283  Imam-1 Rabbani, Ahmed-i Faruk-1 Serhendi, Mektibdt-1 Rabbani, ¢cev. Muhammed Murad
el-Munzevi, el-Mektebetii’l-Muhammediyye, Istanbul trz.mno: 119.

284  Neval, Nesdyimii’l-Mahabbe, s. 250.
285  Cerhi, age, s. 14.
286  Aymni eser, ss. 14-15.

287  Benzer durum, Bahaeddin Naksbend i¢in de gecerlidir. Emir Kiilal’den icazet aldiktan sonra,
Emir Kiilal’in diger halifesi Mevlana Arif-i Diggerani’nin sohbetinde yedi yil kalmistir.
Neval, age, s. 250; Dara Sikuh, Sefinetii’l-Eviiyd, s. 80; Lahori, Hazinetii’l-Asfiyd, c. 1, s.
567; Hocazade, Hadikatu’l-Evliya, s. 74; Diizcevi, frgdmu’l-Merid, s. 64; Halil, “Mevlana
Yakub Cerhi”, Arydnd, c. II, say1 2, ss. 11-12; Algar, “Carki”, c. IV, s. 819.
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Cerhi, Alaeddin-1 Attar (20 Recep 802/19 Mart 1399) vefat ettikten ii¢ giin
sonra Caganiyan’dan ayrilarak  Halfetu/Hulgatu’ya gelmistir.288 Bahaeddin
Naksbend’in; “Bizden sana ne ulasti ise, onu Hiidd Tedld’min kullarina teblig et!”
seklindeki vasiyeti geregince, yaklasik elli yi1l bu vazifesini yerine getirmis, tarikatin
hayatiyetini devam ettirmesi yaninda yayilmasinda da 6nemli etkileri olmustur.”®
Uzun siiren irsat gorevi esnasinda uzak yerlerde yasayan miiritlerine mektubati

vasitasiyla ulagmistir.””
2. Vefati

Yakub-1 Cerhi 5 Safer 851/22 Nisan 1447°de®" cumartesi giinli vefat etmistir.
Kabri Hisar-Sadman®” yakinindaki Halfetu (Hulgaltu)293 koylindedir. Burasi

288  Safi, Regahdt, s. 95; Hamid Algar, “Ahrar”, EI Supplement, Leiden 1980, Fasikiil 1-6, s. 50;
Aykut, “Yakub-1 Cerhi”, Allah Dostlari, c. VI, s. 363.

289  Kufrali, Naksbendilik, s. 62.

290  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 5; el-Kiirdi, el-Mevdhibii’s-Sermediyye, s. 68; Tevekkiill, Tezkire,
s. 142. Arastirmamizda Yakub-i Cerhi’nin tasavvufi diisiincesini yansitmada onemi asikar
olan mektuplarina dair bir bilgiye ulasamadik. Bunda, imam-1 Rabbani’nin mektuplarinin bir
araya getirilmesi gibi bir tesebbiisiin, Yakub-1 Cerhi’de uygulanmamasinin pay: biiyiik olsa
gerektir.

291  Cerh?’nin vefatiyla ilgili 816/1413, 824/1421, 838/1434 tarihleri de verilmektedir. Ancak
Ahrar’in kendisine 834/1430-31°de intisap ettigi bilindigine gore ilk iki tarih gecersizdir.
Cerhi’nin, Risdle der ilm-i Ferdiz kitabinin miistensihi, Yakub-1 Cerhi’nin 4 Rabiulevvel 843
Cumartesi giinii (14 Agustos 1439) vefat ettigini kaydetmistir. Bununla birlikte Cerhi icin
diisiilen tarihlerde 851/1447 senesinin verilmesi, ¢cogu giiniimiiz arastirmacilarin da kabul
ettigi bu tarihin dogrulugunu gostermektedir. Muhammed Talib, Matlabu’t-Talibin, vr. 25a;
Rizvi, A History of Sufism, c. 11, s. 176; Tosun, Bahdeddin Naksbend, s. 150, 152.

292  Hisar, Kéfirnihdn (Amu Derya-Ceyhun-Oksuz) irmagia dokiilen Hanaka-Derya’nin asagi
kisminda 774 m. yiiksekligindedir. Hisar-Sadman, yahut Hisar ismi sonralar1 “Hisarat’a
doniismiistiir. Hisar, Buhara’nin dogu vilayetinin merkezi durumunda olmasi dolayisiyla
gayr-i miislimlerle savasmak iizere Ubeydullah Han tarafindan yonetim merkezi yapilmistir.
Ayrica stratejik onemi ve miistahkem bir bolge olmasi dolayistyla Timurlular ve Ozbekler
doneminde silah deposu olarak kullanmistir. Halkin ¢ogunlugu Tacikce konugmaktadir.
Bolge, tasavvufi acidan da zenginlik arzetmektedir. Cevahirii’l-Ebrdr yazar1 Hazini de Hisar
kasabasindandir. Hisarl1 olmasi1 hasebiyle bolgeyle baglantist bulunan mutasavviflardan
bahsederken Yesevi seyhi Seyyid Mansur Belhi Hisari Buhari (61. 61. 965/1557-58), Seyyid
Kagiktirag gibi kendisini de irsad eden sahsiyetlere deginmektedir. Hazini, age, ss. 138-140;
Kopriilii, /lk Mutasavviflar, Zengi Ata silsilesi (Ek); W. Barthold, “Hisar”, [A, Ankara 1978,
c. V/1, s. 538; Okuyucu, “Mukaddime”, Cevdhirii’l-Ebrdr, ss. VI-IX.

293 Safi, Resahdt, s. 95; Dara Sikuh, Sefinetii’l-Evliyd, s. 80; Hocazade, Hadikatu’l-Evliyad, s. 73;
Vassaf, Sefine-i Evliyd, c. 11, s. 21; Tevekkiili, Tezkire, s. 142. Hocazade, Vassaf ve el-
Kiirdi’nin eserlerinde bu isim “Hulgant” seklinde ge¢cmektedir. Muhammed ibrahim Halil
ise Belganfi, Belfetti, Helgan® isimlerinin farkli kitaplarda yer aldigimi ancak hepsinden
kastin, Buhara’nin Hisar-Sadman tiimeni oldugunu belirtir. Halfetii, giinimiizde Hulgatu

olarak adlandirilmaktadir. Halil, “Yakub Cerh1”, Arydnd, c. II, say1 2, s. 12.
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% Vadisi’ndeki Lenin-Kolhoz’da iki kdy arasinda, bir tepe altinda

296

Ceganiyan (Denov)

295

yer almakta olup™™ Tacikistan’in baskenti Dusanbe'ye bes kilometre mesafededir.

Giiniimiizde, kasabada bir hamam ve birka¢ mezardan bagka bir sey kalmamistir.”’

Yakub-1 Cerhi’nin iinii giiniimiize kadar devam etmis olup kabri Tacikistan’in
en onemli “kutsal mekan” larindandir. Onun i¢in bir tiirbe insa edilmis, boyle bir zatin
huzurunda edeben oturulmaz diisiincesiyle cevresinde oturma yeri yapiimamugtir.”®
Tiirbenin yakininda iki hiicre bulunmaktadir. Birisi giindelik olarak kullanilirken

digeri mutfak ve asevi icindir.”*’

Cerh’nin dogum yeri olan Afganistan’in Logar eyiletinde de ecdadinin
mezarlar1 giinlimiize kadar varligini devam ettirmektedir. Kabirlerin etrafi dutlarin
olgunlastigr donemde bircok cadirla ¢evrilir ve halk, ibadet i¢in piknik i¢in burada

festivallerle bir araya gelir. Merkadin etrafinda bircok ¢ukur olmasindan dolayr bu

294  Lamii Celebi’nin Nefahdt Terciimesi’nde yerlesim merkezinin adi Saganyan (kilxa olarak
gecmektedir. Bk. s. 438. Tirmiz’in kuzeyinde Cagdn Rid vadisi bolgesinde yer almasi
dolayisiyla orta caglarin ilk donemlerinde bu adi almigtir. Kuzeye dogru Amu Derya
(Ceyhun-Oksuz) nehrine dokiilen bir irmak iizerinde yer alir. Iliman iklimi, tatli su
kaynaklar1, tuz madeni ve ayni zamanda tarima elverisli bir yapiya sahiptir. Kuteybe b.
Miislim’in 86/705°te Maveraiinnehir’i fethinden itibaren Islam cografyasinin bir parcasi
haline gelmistir. Buhara ve Semerkant’dan ziyade Belh kiiltiirtinden etkilenmistir. Yore halki
119-121/737-739’da batidaki Tiirklere kars1 Araplarin yaninda yer almustir. 7./13. yiizyilda
Cagatay Devleti’ne katilmig, Barak Han tarafindan baskent yapilmistir (663-670/1264-71).
Caganiyan’in bir diger 6zelligi, bozkirlara yakin bir sehir olmasidir. Mutasavviflarin daha
etkili olduklar1 bozkir halkina ulagabilmek icin bu tiir sehirlere yerlesmeyi tercih ettikleri
goriilmektedir. Caganiyan, i¢inde bulundumuz donemde de kiiltiirel ve iktisadi agidan
Onemini siirdiirmektedir. W. Barthold, Turkistan Down to the Mongol Invasion, Luzac and
Company Ltd., Conton 1958, s. 73; ayn1 yazar, Four Studies, s. 7.

295  Halil, “Yakub Cerhi”, Arydnd, c. II, say1 2, s. 13.

296  Kazvini, Silsile-i Hdcegdn, vr. 11a; Haririzade, Tibyan, c. 111, vr. 203a; Lahori, Hazinetii’l-
Asfiya, c. 111, s. 90; Tevekkiili, Tezkire, s. 142; Seyyid Eminii’d-din, Sifiyye-i Naksbend, s.
148.

297  Nefisi, Tarih-i Nazm u Nesr, c. 11, s. 778; Ranchd, “Mukaddime”, Risdle-i Ebddliyye, ss. XV-
XVI.

298  Seyh hayattayken gosterilen edep, onun vefatindan sonra da mezari baginda gosterilmektedir.
Zira insan 0liimle ten kafesinden kurtulmakta, ruhu ise hayatiyetini devam ettirmektedir. Bu
edebin kaynag ise “Ey inananlar, seslerinizi, Peygamberin sesinin iistiine ¢ikarmaymn,
birbirinizle yiiksek sesle konustugunuz gibi, onunla da oOyle yiiksek sesle konuymaywmn; yoksa
siz farkinda olmadan amelleriniz bosa gider”(el-Hucurat, 49/2) ayetidir. Bu emir onun
hayatinda sahabe tarafindan uygulandigi gibi, vefat1 sonrasi Ravza-i Mutahhara’da halen
uygulanmaktadir. Hz. Peygamber’in; “Vefatimdan sonra beni ziyaret edenler, sanki hayatta
iken ziyaret etmis gibidirler” (el-Munavi, Feyzu’l-kadir, c. VI, s. 140, hno: 8715, 8716)
hadisi de bu edebe riayetin destekleyen unsurlardandir. Allah ve Peygamber dostlarina da
ayni sekilde edeple muamele etmek, tasavvufta uygulanan esaslardandir.

299  Bennigsen, Suff ve Komiser, s. 256. Yakub-1 Cerhi’nin tiirbesinin giiniimiizdeki sekli icin bk.
Ek 1.
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torene “Cukur Bayrami” da denilmektedir. Beser altisar kisi halinde buradaki
cukurlara oturulup semaver kaynatilmakta, milli enstriimanlar esliginde gazeller

sdylenmektedir.”

Sosyo-kiiltiirel agidan degerlendirildiginde bu tarz toplantilarin, Kkiiltiirel
birliktelik yaninda toplumsal baglar1 kuvvetlendirme ve dayanismayi gelistirme gibi

fonksiyonlarindan bahsedilebilir.*"’

Muhammed Ibrahim Halil’in naklettigine gore bolgenin goniil oksayici bir
manzarasi vardir. Festivallerin yapildig1 yerdeki en giizel goriintii, cukurun basindan
cikip ikiye ayrilan pinardir. Pinarin bir ucu asagi, diger ucu ise yakindaki koye
akmakta, taslara carparak giimiis rengini almaktadir. Asag1 bolgeye akan pinar, tarihte

oldugu gibi giiniimiizde de ziraat alanlar1 icin kullamImaktadir.**?

Cerh’in bati tarafinda dereye bitisik tarzda Hazret-i Mevland Makami olarak
bilinen yer vardir. Buranin asagisinda tasla insa edilmis ve dort duvarindan biri yikik
halde Yakub-1 Cerhi’nin biiyik dedesi Hace Muhammed Sebz’in tiirbesi

bulunmaktadir.>*

Yine koyiin bat1 tarafinda Kirk Sehit mevkii yer alir. Ana caddeye bitisik olan
hazireler arasinda bir tas uzunlugunda Yakub-1 Cerhi’nin dedesi Hace Mahmut un
mezar1 bulunmaktadir. Dereye dogru, dort duvarindan birisi yikilmis halde Yakub-1
Cerhi’nin babas1 Osman’1n tiirbesi bulunmaktadir. Yoreye yakin diger kdye yaklasik
yiiz metre uzaklikta dere kenarindaki isimsiz imaret, ninelerinden birisine aittir.>*
Cerhi’nin annesinin kabrinden yaklasik yliz metre asagidaki taghik kisimda Yakub’un

dogdugu mekan bulunmaktadir.*®

300  Algar, “Carki”, Elr, c. IV, s. 820; Bennigsen, Sufi ve Komiser, s. 256.

301  Dinin ve bu tarz torenlerin birey ve toplum izerindeki etkileri konusunda bk. Mehmet
Taplamacioglu, Din Sosyolojisi, AUIF Yay., Ankara 1963, ss 15-16, 74.

302  Halil, “Yakub Cerhi”, Arydnd, c. II, say1 2, s. 13.
303  Aym yer.

304  Aym eser, ss. 13-14.

305 Aym eser,s. 14.
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Cerh’teki irmagin giiney tarafinda, iki yiiz metre uzaklikta Yakub-1 Cerhi’nin

cilehanesi yer almaktadir. Yine cilehanenin ve derenin bati tarafinda, makami®®

olarak bilinen on metre uzunlukta, dere tarafindan sekiz merdivenle ¢ikilan kisim

bulunmaktadir.

Yakub-1 Cerhi vefat ettiginde su tarih diisiilmiistiir.

S Qe Qe O e BRI s goaglonad
lad o slae 3 sal 3 a4 Cylagl) e Siila ;307
Ao AOY

Diisiilen bir bagka tarih soyledir.
1 s G sfiag ()l o Oy S el JalS Jual %

Ao AOY

II. SAHSIYETI ve TESIRLERI

Bu baslik altinda Yakub-1 Cerhi’nin ilmi, tasavvufi sahsiyeti ve tesirlerine

deginecegiz.

A. SAHSIYETI

Tarihte yasamis bir kisinin sahsiyetini ortaya koyan en temel vesikalar

siiphesiz kendi eserleridir. Bunun yaninda, onunla ayn1 donemde yasamis kisilerin

diisiincelerini aktaran tabakat ve menakiplar da 6onem arz etmektedir. Biz de bu

kaynaklar c¢ercevesinde Cerhi’nin kisiligini genel anlamda ortaya koymaya

calisacagiz.

306

307

308

Makam, tasavvuf 1stilahinda salikin gosterdigi faaliyetle ulastigi, sikintilara katlanarak azimli
bir sekilde gerceklestirdigi merhale anlamina gelmekle birlikte, velilerin mezarlar1 veya
hatiralarini tastyan yerler icin de kullanilmakta olup, burada bizim kastettigimiz ikincisidir.
Ciircani, Ta’rifat, s. 254; Uludag, Tasavvuf Terimleri, s. 345; Cebecioglu, Tasavvuf
Terimleri, s. 484.

Lahori, Hazinetu’l-Asfiyd, c. 111, s. 90; Halil, agm, Arydnd, c. II, say1 2, s. 14. Cevirisi
sOyledir:

Cerh ki, Huda’nin Mahbiibu Hazret-i Ya’kub’un evi olmakla revac buldu.
Hidayet giinesinin goc¢ii i¢in, “Hakk’da fani olana, Huda da talibdir” demislerdi.

Vassaf, Sefine-i Evliyad, c. 11, s. 21; Halil, “Yakub Cerhi”, Arydnd, c. II, say1 2, s. 14. Metnin
cevirisi soyledir:

O melek siretli kdmilin vuslatini oku da Yakub’un, Huda’nin mahbibu oldugunu 6gren.
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1. Ilmi Sahsiyeti

Cerh?’nin ilmi portresinin sekillenmesinde yasadigi yer ve zaman dilimindeki
fikri durumun Onemi inkar edilemez. Kendisini bu yola sevk eden amiller, onun
ilimdeki metodu, kullandig1 dil ve {iislip, ilgilendigi alanlar ve egitim anlayis1 kisinin

ilmi sahsiyetine 151k tutmaktadir.

Cerh?’nin yasadigr doneme goz atildiginda gerek Giris Boliimii’nde zikredilen
tarihl vesikalar ve gerekse Cerhi’nin ¢agdasi Seyyid Serif-i Ciircani’nin Anadolu ve
Orta Asya’daki ilmi tedrisat1 kiyaslamasi Orta Asya’nin, diger islam cografyalarina

gore ilmin zirvesinde oldugunu gostermektedir.

Yakub-1 Cerhi, zahiri ve batini ilimler alaninda egitim almis donemin onde
gelen alimlerinden biridir.” Orta Asya’da medrese ve hankahlarin bir arada
bulunmasi olgusu yaninda, cocuklarin Arapcay1 daha kolay 68renebilmeleri amaciyla
yazmis oldugu eseri, onun medresede egitim faaliyetleriyle de istigal ettigi kanaatini

uyandirmaktadir.

Cerh1’yi ilim tahsiline sevk eden amillere gelince, {iyesi bulundugu ailenin bu
konudaki etkisi inkar edilemese de gordiigii bir riiya bu amiller i¢inde 6nemli bir yere
sahiptir. Bilingaltinin yansimas1 konumundaki rﬁyalar,SlO bir anlamda kisinin

karakterini de ortaya koymaktadir.

Cerhi, bir gece Fethabad’daki evindeyken aklina hayirli islerle amel etmesi
gerektigi diisiincesi gelir. Gece riiyasinda Hz. Peygamber (s.)’i goriir. Kendisine
“...Kur'an’t agir agir oku!>"" Ayetini okumaktadir. Cerhi, buradan Kur’an ve tefsirle
istigal etmesi gerektigi sonucunu cikarir ve Kadi Beyzavi’nin tefsirini okumaya

balslar.312

Naklettigine gore, kaleme aldig1 Kur’an tefsirinin manevi anlamda kendisine

bircok kazanimlart olmustur. Bu isle ugrasirken riiyasinda Seyh Seyfuddin-i

309  Sar1 Abdullah Efendi, Semerdtu’l-Fudd, s. 131; Hocazade, Hadikatu’l-Evliyd, s. 73; Vassaf,
Sefine-i Evliyd, c. 11, s. 21; el-Kiirdi, el-Mevdhibii’s-Sermediyye, S. 66; Lahorl, Hazinetii’l-
Asfiya, c. 111, s. 89; Halil, “Mevlana Ya’kub-1 Cerhi”, Arydnd, c. II, say1 2, s. 11.

310  Erich Fromm, Riiyalar, Masallar, Mitoslar, ¢ev. Aydin Aritan, Kaan H. Okten, Aritan Yay.,
Istanbul 1995, s. 49.

311 el-Miizzemmil, 73/4.
312 Cerhi, Tefsir, vr. 75b.
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Baherz1’yi gormiis, kendisine “Ld ildhe illallahu vahdehii la serike leh lehu’l-mulku ve
lehu’l-hamdu ve huve ‘ald kulli sey’in kadir” duasimi, ardindan da “Dogrusu Biz, senin
lizerine agir bir séz birakacagizl®” Ayetini okumustur. Cerhi, bu rilyanin ardindan
tefsirini yazmaya baslamig, bu is icin de zaman olarak tehecciid vakitlerini

- g 314
segmlstlr.3

Hayirli amel islemek diisiincesiyle ilim tahsiline baglayan Cerhi’nin dikkat
ettigi bir diger husus ise yaptig1 fiile ihlas boyutunu katmasidir. “Allah’in kelaminin
tefsiriyle istigal, ona saygiyt da beraberinde getirmelidir.” Prensibinden hareketle,

insanin Allah’a en yakin oldugu anda, tehecciid vaktinde bu gayrete girismistir.

O donemde Farsca egitim verilen Buhara ve Herat gibi yerde 6grenim gormesi
yaninda, hitap ettigi kesimin dil oOzellikleri de genelde Farscayr kullanmasini
beraberinde getirmistir. Eser telifinde kullandigi bir diger dil Arapg¢a olup, Farsca

eserlerine gore sayis1 daha azdir.

Cerhi’nin ilim tahsiline yonelmesindeki temel amillerden olan riiya, onun
sisteminde bazi sartlar cercevesinde bilgi edinme vasitalarindan biridir. Bu noktada
kendisinin de isari tarzda kaleme aldig1 tefsirini, cogu tasavvufl eserlerde oldugu gibi
her kesimden insanin anlayamamasini normal karsilar. Bu durumu, anlamay1 manevi
ilimlerin bir metodu olarak benimseyen Dilthey de dile getirmektedir. Buna gore
bireyin kendi yasantisinin siibjektif sinirlar1 disina ¢ikmak, kendi hayat imkanlarini,

315 {izerinde durulan

kendi varligin1 asarak, eseri verenin ruh haline biirlinmekle
calismanin anlagilmasit daha miimkiin hale gelecektir. Bunun yaninda Cerhi, bireyin
manevi tekamiiliine de dikkat ¢ceker. Stfinin tekamiil siirecinde verdigi eserleri en 1yi
sekilde anlamak, onun icinde bulundugu hali okuyucunun da yasamasiyla
miimkiindiir.”'® Belki birey, kendini yazarin yerine koyunca anlayabilecektir. Ancak,

eserin kiinhiine vakif olmak, icinde bulundugu o hali yagsamakla miimkiindiir.

313  el-Miizzemmil, 73/5.
314  Cerhi, Tefsir, vr. 75b.

315 Bu da ruhun teleolojik karakterinden kaynaklanmaktadir. Manevi ilimlerdeki olgu, kanun,
kiymet duygusu ve aksiyon gibi kavramlar birbirleriyle baglantilidir. Kamiran Birand,
Dilthey ve Rickert’te Manevi Ilimlerin Temellendirilmesi, AUIF Yay., Ankara 1954, ss. 29-
33.

316  Cerhi, Neyndme, s. 159.
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Anlamanin giicliigli yaninda, stifinin i¢inde bulundugu hali anlatmasi yoniinde
de engeller vardir. Belli bir seyi tecriibe edip yasayan sifiler dilin yetersizliginin
tistesinden gelmek icin s6z konusu hallerini veya duygularin1 bir takim mecazlarla
anlatma yoluna gitmislerdir. Cerhi, anlatilmasi zor olan bu tip kavramlara adem, fena,
sekr, tefrika, sema ve vecd gibi hususlart misal vererek kullanilan dilin, sufinin halini

aktarmada yetersiz kaldigim belirtir.*"’

Onun sembolik ifadeler kullanmasinin bir diger sebebi, icinde bulundugu hali
anlatmanin giicliigii yaninda, hakikatin sirlarini ehil olmayanlardan da gizlemektir.*'®
Zira sufinin yasadig: hali ikinci bir sahis yasamadikc¢a onun tecriibesinden elde ettigi
zevki ve ulastigr hali anlamasi zordur. Sufi mesrep olanlarin bile anlamasi belli bir
diizeyde kalirken alan dis1 kisilerin sufinin kastettigi manayr anlamasi daha da

zorlagsmakta hatta onlari kiifiirle bile itham edebilmektedirler.’"”

Arastirict  bir kisilige sahip olan Cerhi hadiselere yaklasiminda zahiri
olusumlar kadar sezgilerini de dikkate alir. Intisabi oncesi Bahdeddin Naksbend’le
olan yakin iligkisine ragmen onun kamil ve miikkemmil bir seyh olduguna inanmadan

seyr ii siiluk iradesinde bulunmamast, s6z konusu yaklasiminin bir tezahiiriidiir.**

Bu metot cercevesinde tasavvuf, tefsir, hadis, dil, egitim gibi farkli dallarda
eserler kaleme alan Cerhi, Seri es-Sakati’nin yegeni Ciineyd-i Bagdadi’ye: “Suf?

muhaddis degil, muhaddis sufi ol.” Seklindeki nasihatini**' kendinde de uygulamistir.
2. Tasavvufi Sahsiyeti

Cerhi’nin sahsiyetinin ortaya konmasi, bir anlamda onun tasavvuf anlayisinin
giin yiiziine ¢ikarilmasi demektir. Dolayisiyla, II. Boliim’de ele alacagimiz tasavvufi
diisiincesi ve bu ¢alismaya kaynaklik eden eserleri, hakkinda yazilanlar onun kisiligini

ortaya koymada kaynak vazifesi gormektedir.

317  Cerhi, Neyndme, s. 160.
318  Ayni eser, s. 166.

319  Ethem Cebecioglu, “Alandisi/Layman’lerin Tasavvufu Anlayamamalarimin Bazi Nedenleri
Uzerine”, Islam: Aylik Mecmua, Nisan 1997, say1 164, s. 34; Mahmut Erol Kili¢, Siff ve Siir:
Osmanl Tasavvuf Siirinin Poetikast, Insan Yay., Istanbul 2004, ss. 117-125.

320  Safi, Resahdt, s. 96.
321  Yimaz, Tasavvufi Hadis Serhleri, s. 33.
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Kendi yasantisinin tezahiirii olmast hasebiyle eserlerinin yaninda Cerhi’nin
ailesi, egitim seriiveni, mensubu bulundugu tasavvufi ekol, istifade ettigi kaynaklar,
etkilendigi ve etkiledigi kisiler onun tasavvufl sahsiyetini belirlemede yine onemli

referanslar arasindadir.

Tasavvufla i¢ ice bir aileden gelen Cerhi, zahiri ve batini ilimlerde yetismis bir
kisilige sahip olup ziihd ve takvésiyla tamnmustir.”** Naksbendilige mensubiyetiyle

birlikte, kendisinde Mevlevi bir yon de bulunmaktadir.

Bu donemlerde Mevlana Celaleddin-i Riimi’nin basta Osmanli Devleti olmak
tizere, Orta Asya’da ve Farscanin agirlikta oldugu Basra civarinda etkili oldugu
goriilmektedir.” Bu durum Cerhi i¢in de gecerli olup Mesnevi'nin ilk on sekiz beytini
ve bazi1 boliimlerini serh etmistir. Diger eserlerinde de Mevlana’ya sik sik atiflarda
bulunmus, hattd Mevlana Celaleddin-i Rimi’nin onun iizerindeki etkisi dolayisiyla®**

Cevahirii’l-ebrar yazar1 Hazini ve miiellifimizin Tarika-i Hatm-i Ahzab isimli eserini

ele alan Molla Cemil Resy ona “Mevlevi” mahlasini atfetmislerdir.325

322 Kazvini, Silsile-i Hicegadn, vr. 11a.

323 Rafiqi, Sufism in Kashmir, s. 6. XV. yiizyilda Mevlana'nin Mesnevi’sinin etkileriyle ile ilgili
bk. Amil Celebioglu, Tiirk Edebiyatinda Mesnevi : (XV. Yiizyila Kadar), Istanbul Kitabevi,
Istanbul 1991 (411 sayfa).

324  Mevlana’'nin etkisi Naksi ekoliinden sadece Ya’kub Cerhi ile siirli degildir. Muhammed
Parsa (6l. 822/1419) Mesnevi’ye cok diiskiin olup, bir¢cok konuda Mesnevi’yi referans
almugtir. Ubeydullah-1 Ahrar’in manevi esin kaynagi ibn Arabi olmakla birlikte kendisi aym
zamanda Mevlana hayramdir ve tasavvufi kavramlarmin olusmasinda Mesnevi’nin biiyiik
etkisi vardir. Abdurrahman Cami, Mevlana ile ilgili olarak “Ben o dlicendbi ovmek icin ne
diyeyim. Peygamber degil, lakin kitabi var.” 1fadelerine yer vermektedir. Bu 6zellikleri
dolayisiyla donemin Naksi biiyiikleri, Mesnevi’nin Orta Asya’da yayilmasinda onemli rol
oynamislardir. Bk. Cami, Nefahdatii’l-Uns, s. 432; Nizami, “The Nagshbandiyyah Order”,
Islamic Spirituality, ss. 168, 171; Naksbendilik-Mevlevilik iliskisi i¢cin bk. Kufrali,
Naksbendilik, s. 193; Golpwarli, Mevldnd’dan Sonra Mevlevilik, s. 321; Butrus Abu
Manneh, The Nagshbandiyya-Mujaddidiyya in the Ottoman Lands in the Early 19th Century,
Die Welt des Islams XXII, 1982, Published 1984, s. 19.

325  Cerhi, Tarika-i Hatm-i Ahzab, (Dt Eser-i Gayr-i Capi iginde), Ddnis, c. I, say1 1, Islamabat
1985 (1364), s. 40; Hazini, Cevahirii’l-Ebrdr, vr. 114b.

Mevlevilik ile Naksbendilik arasinda temel giyelerin yaninda zahir? diye niteleyebilecegimiz
silsileden gelen baglantilar da bulunmaktadir. Golpmarli, Mevleviligin = silsilesini
Sipehsalar’da naklederken Mevlana Celaleddin-i Rimi’ nin babasindan, onun da yine kendi
babasindan feyz aldigini, Ahmed-i Hatibi’nin ise Ahmed-i Gazéli’nin halifesi oldugunu
soyler. Yine Tardikii’l-hakayik’ta Ebu’n-Necib-i Siithreverdi (6l. 563/1167)’nin, Ahmed-i
Gazili ile sohbet ettigi kaydedilip Mevlevi silsilesi; Ebu’n-Necib-i Siithreverdi, Ahmed-i
Gazali, Ebu Bekr-i Nessac, Ebu’l-Kasim-1 Giirgani, Ebli Osman-1 Magribi, Ebl Ali el-Kétib,
Eb( Ali-i Ruzbari, Ciineyd seklinde belirtilir. Ahmed-i Gazali, ayn1 zamanda Eba Ali el-
Farmedi’nin halifesi oldugundan Héacegan yoluyla Mevlevi silsilesi de birlesmektedir. Seyh
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Cerhi’nin riiya konusuna da 6zel onem atfettigi goriilmektedir. Bilingaltinin
tezahiirii olmas1 dolayisiyla riiya, insan psikoloji alaninda da bireyin karsilastig
zorluklarin iistesinden gelmede ve kisiyi tammada kullanilan yontemlerden biridir.**®

Cerhi’nin bize aktardig riiyalardan biri sudur:

Vefatindan sonra Bahideddin Naksbend’i riiyasinda goriince; “Yarin kiyamette
biz sizi nasu bulacagiz?”’ diye sordugunda “seriatla” cevabi alir. Gérmiis oldugu
rilyay1 bir miijde olarak algilar ve “bu amelin neticesi ise takva ve seriat hududuna
ridyet, azimetle amel, ehl-i siinnet ve’l-cemaat iizere hareket edip bid‘atlardan

27
sakinmaktir” der.’

Gordiigi rilya ve ona yaptigi yorumdan Bahaeddin Naksbend’in, Cerhi’nin
yasant1 ve diisiince alaninda 6nemli bir yere sahip olmasi yaninda Cerhi’de giiclii bir

dini suurun izleri seklinde de yorumlanabilir.

Bir tasavvufi ekolde silsilenin devam etmesi o ekoliin varligim siirdiirmesi
acisindan Onem arz eder. Yetistirdigi haleflerin sagladig katki ise halifeler kadar
onlar1 yetistirenlerin de basarisidir. Bahdeddin Naksbend’in halifesi olmasi1 yaninda
Ahrar gibi bir halef yetistiren Cerhi bu konumuyla dikkate degerdir. Naksbendiligin
genis bir cografyada yayilmasinda biiylik pay sahibi olan Ahrar, bircok mesayihin
sohbetine katilip kendisindeki kabiliyet sebebiyle onlarin miiridi olma yOniinde
teklifler almakla birlikte aradigi kemal vasiflarint Cerhi’de bulmasi hasebiyle ona

intisap etmistir.

Ahrar’in siyasetcilerle iliskisi giiniimiizde arastirmalara konu olmustur.**® Bu

noktada standart bir uygulamadan bahsetmek miimkiin degildir. Ahrar’in yoneticilerle

Galib’in es-Suhbetu’s-Safiyye’sinde Mevleviligin, Horasanilerle Hemedani’den geldigini
sOylemesinin sebebi budur.

Mevlevilik’te Sems’in vecd, cezbe, ask ve semad uygulamalar1 yaninda, temel prensipler
arasinda Naksbendilik’teki vakti gdzetmek, ayak ucuna bakmak, yurdunda otururken manen
sefer etmek, halkla bulunurken Allah ile halvette olmak, her an birligi gozetmek, ikilikten
ayrilmak, her seyde Allah’1t gormek gibi esaslar da vardir. Golpinarl, Mevldnd’dan Sonra
Mevlevilik, ss. 202-204, 319-320.

326 Riiya, bilingaltinin tirtinii olmakla birlikte, disa yansiyan yonii de vardir. Bu noktada Jung;
“Riiya, bireyin bilin¢li davranisinda belirleyici bir 6ge olup gerekli ciddiyetle ele
alinmalidir” demektedir. Jordham, Jung Psikolojisi, s. 124.

327  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 14.

328 Bkz. Gross, Jo Ann, Khoja Ahrar: A Study of the Perceptions of Religious Power and
Prestige in The Late Timurid Period, Ph. Dr. Dissertation, New York University, 1982; “The
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olan yakin iliskisine karsilik Cerhi, seyhi Bahaeddin Naksbend gibi yonetim kesimiyle
pek fazla miinasebet igerisine girmemistir. Cerhi’yi buna yonlendiren sebepleri ilgili

yerlerde inceledigimizden burada tekrara diisme kaygisiyla ele almayacagiz.

Naksbendiligin temel prensiplerinden olan “vukiif-1 zamani”, insanin yaratilis
gayesinin kulluk olmasindan hareketle yasanilan anin en iyi sekilde degerlendirilmesi
seklinde yorumlanabilir ki Cerhi’nin iizerinde en ¢ok durdugu hususlardan biridir.
Bunun yaninda Mevlana Celaleddin-i Rimi, Ebt Said Ebu’l-Hayr gibi ask ve
muhabbetin tezahiirii olan semad, raks, siir ve melameti yasantilarinin bir pargasi
yapmis sahsiyetlerin goriislerine eserlerinde yer verip serh etmis bazi sathiyelerine
izahlar getirmistir. Buradan dini hassasiyet yaninda ask ve cezbe yonii de agirlikli

olarak one ¢ikan bir tasavvufi sahsiyete sahip oldugu sonucuna varilabilir.
B. TESIRLERI

Bir sahsin gerek hayattayken gerekse vefatindan sonraki tesirlerinin tezahiirii
yetistirdigi insanlar ve yaziya doktiigi diisiinceleri, bilgi birikimidir. Biz de bu

boliimde Cerhi’nin halifeleri ve eserleri vasitasiyla tesirlerine deginecegiz.
1. Halifeleri

Birinin yerine gegen, arkasindan vekil olan kisi anlamina gelen halife, tasavvuf
terminolojisinde miiritlerin arasindan dervis yetistirmeye ehliyet kazananlara seyh

tarafindan hilafetndme veya icazetname verilen kisidir.**’

Halife yetistirmek, tarikatlarin devami acisindan 6nemli bir husustur. Cerhi,
Naksbendiligin yayilmasinda 6zellikle Ahrar gibi birini yetistirip tarikatin devamini
saglamasi acisindan Bahaeddin Naksbend’in halifeleri arasinda en 6nemli sima olarak

da kabul edilmektedir. Cerhi’nin icazet verdigi halifeler sunlardir:

Economic Status of a Timurid Shaykh. A Matter of Conflict or Perception”, Iranian Studies,
1988, say1 21, ss. 84-104; “Multiple Roles and Perceptions of a Sufi Shaikh: Symbolic
Statements of Political and Religious Authority”, Nagshbandis, ed. M. Gaborieau, A.
popovic, Thierri Zarcone, [stanbul-Paris 1990, ss. 109-121; “Farming a Faction: The
Himayat System of Khwaja Ahrar”, International Journal of Middle East Studies, 1991, say1
23, ss. 533-548; “Authority and Miraculous Behavior: Reflections on Karamat Stories of
Khwaja ‘Ubaydullah Ahrar,” The Legacy of Medieval Persian Sufism, ed. Leonard
Lewisohn, Khaniqahi Nimatullahi Publications, London and New York, 1992.

329 T. W. Arnold, “Halife”, /A, c. V/I, s. 148; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, ss. 316-317;
Cemil Akpinar, “Icazet”, DIA, Istanbul 1991, c. 1, s. 397.
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a. Yusuf-1 Cerhi

Yakub-1 Cerhi’nin oglu olup babasinin vefatindan sonra yerine gegmistir.330
Kaynaklarda Yusuf-1 Cerhi’nin vefatina dair bir malumat bulunmamaktadir. Kabri,
Dusanbe’ye yaklasik kirk kilometre mesafede giiniimiizdeki adiyla Certek’dir.
Tiirbesi, Timur’'un kabrine benzer tarzda insa edilmistir. Tiirbe alani igerisinde

biinyesinde hiicreler ihtiva eden biiyiik bir tekke vardir.*"'
b. Sihabuddin Emir Seyyid Abdullah Berzisabadi Meshedi

Abdullah Berzisabadi’nin mahlasinda yer alan “Emir ve Seyyid” ibarelerinden,
Peygamber Efendimiz’in neslinden gelmis olmast muhtemeldir. Meshedi’nin,
Muhammed Parsd’dan Sahih-i Buhdri okutma icazeti aldiktan sonra Cerhi’nin
sohbetlerine katildig1 ve halifesi oldugu nakledilmektedir.”** Berzisabadi, daha sonra
825/1422’de Kiibrevi seyhi Hace Ishak Hatlani’den™ de icazet almus olup
Kiibreviyye’nin Zehebiyye kolunun kurucusu olarak da kabul edilmektedir.’**
872/1467-68 de vefat eden Berzisdbadi sonrasi1 Zehebiyye’'nin en meshur kolu soyle
devam etmistir: Resideddin Muhammed Bidavazi,” Sah Ali Bidavazi, Seyh Haci

Muhammed Habiisani,”® Seyh Imamiiddin Fazlullah b. Alaeddin Ali Berzisabadi Tisi

330 Rancha, “Mukaddime”, Risdle-i Ebdaliyye, ss. XVII-XVIII; Tosun, Bahdeddin Naksbend, s.
154.

331 Nefisi, Tarih-i Nazm u Nesr, c. 11, ss. 778-779.
332  Tebrizi, Ravzatu’l-Cindn, c. 11, s. 224’ten naklen Tosun, age, ss. 154, 384. Berzigabadi,

AAA

Tibyan’da Muhammed Parsa’nin halifesi olarak da nakledilmektedir. Haririzade, Tibydn, c. I,
vr. 391a.

333 Hatlani, Kiibrevi seyhi Mir Seyyid Ali Hemedani’den icazet almistir. Muhammed Ma’sum
Siradzi, Tardiku’l-Hakdik, tash: Muhammed Ca’fer Mahciib, Kitabhane-i Senai, Tahran 1339,
c. IL, s. 319.

334  Hace Ishak Hatlani, Seyyid Muhammed Nurbahs’1 (61. 869/1465) kendi yerine halife tayin
edince diger halifesi Abdullah Berzisdbadi (61. 872/1467-68) buna razi olmamistir. Bunun
iizerine Hatlani, miiritler ziimresinden ihra¢ edildi anlaminda “zehebe Abdullah” (Abdullah
gitti) der. “Zehebiyye” adinin bu s6zden kaynaklandigi, Muhammed Nurbahs ile devam eden
kola da Nukbahsiyye adinin verildigi nakledilmektedir. Sirazi, age, c. II, s. 344; Tarikatin 19.
yiizyila kadarki konumu hakkinda bk. Said Amir Arjomand, The Shadow of God and the
Hidden Imam, The University of Chicago Press, Chicago & London 1987, ss. 114-115.

335 Nefisi, onun gazellerinin varoldugunu ve divan haline getirildigini belirtmekte, ancak
niishalart hakkinda bilgi vermemektedir. Nefisi, Tarih-i Nazm u Nesr, c. 1, s. 320.

336 Haririzade, age, c. 1, vr. 391a; Sirdzi, age, c. III, s. 666. Habtisani’nin Nurbahsilik icazeti de
olup Seyyid Muhammed Nurbahs’in halifelerinden Seyh Muhammed Lahici’nin miirididir.
Nefisi, age, c. 1, s. 322.
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(6. 914/1508),>>" Kemaleddin Hiiseyin b. Sihabeddin Hiiseyin Harizmi (6l.
958/1551).%*®

Abdullah Berzisabadi’nin Risdle-i Kemaliye adli bir eseri ve gazelleri

bulunmaktadir.>*
c. Yasuf-1 Baykiali

Imam-1 Rabbani’nin halifesi ve Zubdetu’l-makdmat yazar Muhammed Hasim
Kismi, Yasuf Baykali’yi Yakub-1 Cerhi’nin halifelerinden biri olarak belirtir. Hayat1
hakkinda fazlaca malumatin bulunmadig Ytsuf-1 Baykali, Baykal’da vefat etmistir.

A_AY

Hatlan’da metfun Seyh Baba-y1 Sistani isminde bir halifesi vardir. Sistani’nin

vefatindan sonra yerine Seyh Ismail Hatlani gecmistir.**’

d. Muhammed Kuhistiani

Zakir Siikrii’niin = Silsilename’sinde  Muhammed Kuhistani’nin Cerhi’nin
halifesi oldugu nakledilmektedir. Ayni risalede Muhammed Kuhistani’nin Seyh
Girye-i Kebab-1 Tebrizi ve Ebli Sa‘id-i Buhari isimlerinde iki halifesinin ismine daha

yer verilmektedir.**!
e. Ubeydullah-1 Ahrar

Hace Nasiruddin Ubeydullah b. Mahmud Sihabuddin el-Ahrar es-Semerkandi
Taskendi, 806/1404 yilinda Tagkent yakinlarindaki bir kdy olan Bagistan’da diinyaya

gelmistir.342 Ciftcilikle ugrasan ailesi, Ahrar’in dogumundan once Taskent’e, Imam

337  Nurbahsilik yonii de bulunmaktadir. Iki vasita ile Seyyid Muhammed Nurbahs’a ulagir. Seyh
Muhammed Habusani ve Seyh Muhammed Lahici. Seyh Muhammed Lahici, Muhammed
Nurbahs’in miirididir. Serh-i Levdyih isimli bir eseri ve siirleri bulunmaktadir. Nefis1, Tarih-i
Nazm u Nesr, c. 1, s. 322.

338 Tosun, Bahdeddin Naksbend, ss. 154, 384.

339  Nefisi, age, c. I, s. 320. Abdullah Berzisabadi’nin Serh-i Leme ‘dt, adl1 eseri ile bu silsileden
baz1 zevatin icazetnameleri Gencbahs Kiitiiphanesi, no: 5250’deki mecmua icerisindedir.
Tosun, age, s. 241d.

340 Tosun, Bahdeddin Naksbend, s. 154.

341  Zakir Siikrii, Silsilendme-i Aliye-i Mesdyth-1 Sufiyye, Hac1 Selim Aga Kiitp., Hiidayi Bol., nr.
1098, s. 76.

342 Neval, Nesdyimii’l-Mahabbe, s. 256; Safi, Resahdt, s. 321; Muhammed Talib, Matlabu’t-
Talibin, vr. 25b; el-Kiirdi, el-Mevdhibii’s-Sermediyye, s. 68; Diizcevi, frgdmu’l-Merid, s. 64;
Algar, “Ahrar”, EI Supplement, Fasikiil 1-6, s. 50; Rogers, “Ahrar”, Elr, c. I, s. 667; Algar,
“A Brief History”, Nagshbandis, s. 13; Nizami, “The Nagshbandiyyah Order”, Islamic
Spirituality, s. 169.
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Ebu Bekr Kaffal Sasi’nin343 tiirbesinin yakinina go¢miistiir. Ahrar, cocukluk ve
yetiskinlik devresini burada geg;irmistir.344

Ahrar’'in ne zaman evlendigi hususunda, kaynaklarda malumat olmamakla
birlikte iki evlilik gerceklestirdigi bilinmektedir. Kaynaklarda iki ¢ocugunun ismi

gecmekte olup bunlar; Muhammed Abdullah’®® ve Hace Yalhyal’dlr.3 % Ozellikle ikinci

ismin soyundan gelenler 6nemli vazifeler iistlenmislerdir.**’

8

Ahrar’in, tasavvufa yabanci olmayan bir aileye mensubiyeti,”*® sahsiyetin

yapilanmasinda etkili olmustur.**® Zira daha kiiciik yaslarda iken ilgi alanini yoredeki

mutasavviflarin kabirleri olusturmustur.*

343 Imam Ebu Bekir Abdullah b. Ahmed b. Abdullah el-Kaffal el-Mervezi aslen Mervli olup
sonradan Sas (Taskent)’a yerlesmistir. Gengliginde cilingircilik yapmustir. Yetistirdigi
talebeleri arasinda Ebu Ali, Gazi Hiiseyin ve Imamu’l-Haremeyn’in babas1 Ebu Muhammed
el-Ciiveyni gibi 6nemli sahsiyetler yer alir. Seyh Ebu Said b. Ebi’l-Hayr (61. 440/1049)
kendisinden fikih 6grenmistir. Ebu Bekir Kaffal, 417/1026-27°de doksan yasinda 6lmiis ve
Sicistan’da defnedilmistir. Cok meshur olan Sas’taki tiirbesi Abdullah Han Ozbek
(991/1583-1006/1598) tarafindan yeniden insa edilmistir. Tiirbe, Sovyetler Birligi
doneminde bile 6nemli ziyaret alanlarindan biri olmustur. Rizvi, A History of Sufism, c. 11, s.
174.

344  Rizvi, A History of Sufism, c. 11, s. 174.

345  Ahrar’in birinci esinden olup en biiyiik ogludur. Zahir ve batini ilimlerde ilerlemistir. Ahrér,
Muhammed Yahyad’yr kendi yerine tayin etmis, ancak o Oldiriiliince yerine agabeyi
Muhammed Abdullah gegmistir. Semerkant’in, Ozbekler tarafindan istilasinda Andican’a
siginmis ve burada vefat etmistir (911/1501). Susud, Hdcegdn Hdneddni, s. 96; Tosun,
Bahdeddin Naksbend, s. 171-172.

346  Ikinci esinden olup, en kiiciik ogludur. Timur’un hakimiyetine son veren Seybani Han,
Ahrar’in ¢ocuklarina diigmanca bir tavir takinmistir. Semerkant’1 istila ettikten sonra,
babalarindan miras kalan tiim mallara el koyarak Hace Yahya’y1 idam ettirmistir (906/1500-
1). Ancak Muhammed Seybani’'nin yegeni Ubeydullah Han, arazinin bilyiik kismin ailesine
geri iade etmis ve Ahrar ile aym isme sahip olmaktan gurur duydugunu belirtmistir.
Mevlana Seyh, Mendkib-1 Hace Ubeydullah, vr. 48b-49a; Sar1 Abdullah Efendi, Semeratu’l-
Fuadd, s. 131; Algar, “Ahrar”, EI Supplement, Fasikiil 1-6, s. 51.

347 Hace Yahya’nin ikinci oglu Hace Abdulbaki’den olma torunlarina Buhara’nin seyhiilislamlik
gorevi verilmis, bu makam ve zenginlik neticesinde Hace Ahrdr’in tiirbesinin yapilmasi
kararlagtirilmistir.  Kiilliye, stirekli genisletilerek son donemlere kadar ziyaret edilen
yerlerden birisi haline gelmistir. Muhammed Emin’in Hindistan ve Kabil’de faaliyet
gosterdigi bilinmektedir. Babiir, fetih sonrasi onun tecriibelerinden oldukga istifade etmistir.
Sar1 Abdullah Efendi, age, s. 131; Algar, “A Brief History”, Nagshbandis, s. 15; Buehler,
“The Nagshbandiyya in Timurid India”, Journal of Islamic History, c. VII, s. 212; Foltz,
“Nagshbandi Connections”, Journal of Islamic Studies, July 1996, c. VII, No: 2, s. 230.

348 Hice Ahrar'in anne tarafindan dedeleri arasinda en onemlisi seyh Omer Bagistani’dir.
Nesebi on alt1 vasitada Hz. Omer’e ulagir. Bagistani, Siihreverdilige mensuptur. Kendisi,
Seyh Hasan’la Buhara’da goriistip, intisap etmistir. Bagistini, zahidane bir hayata
yonelmekle kalmamis, ¢evresindekileri de buna tesvik etmis, etrafindaki tasavvufi muhit,
Burhanuddin Abriz gibi temsilcilerce devam ettirilmis ve zamanla Yesevilik’le kaynasmistir.
Ubeydullah Ahrar’in baba tarafi da tasavvufi cevredendir. Ahrir’in dedelerinden olan Hace
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Ahrar 22 yasinda iken dayist Hace Ibrahim-i Sasi, tedrisat icin onu

3! Kutbeddin es-Sadr medresesine yerlesen352 Ahrar’m, o

Semerkant’a gotiirmiistiir.
donemin standartlarina gore ¢ok az egitim aldig1 soylenebilir. Orada da kendisini daha
ziyade tasavvufi uygulamalara vermistir. Sadeddin Kasgari, Mevlana Nizamuddin
Hamus,”” Buhara’da Mevland Hamidiiddin Sasi, Aldeddin Giicduvani, Herat’a
giderken Hace Misafir Harezmi, Herat’ta Seyyid Kasim Tebrizi, Seyh Bahaeddin
Omer, Horasan’da Seyh Zeyniiddin Hafi, Belh’te Aldeddin Attar’in halifelerinden

Mevlana Hiisameddin Parsa gibi stfilerle goriismiistiir.”>*

Iki sene kadar Semerkant’ta kalan Ahrar, 24 yasinda Herat’a gitmis ve burada

4 yil kalml$tll‘.355 Daima hiirmetle karsilandig1 bu sehirde en cok Mir Seyyid Kasim

356

el-Envar™° ile Seyh Bahdeddin Omer’den istifade etmigtir.”’

Muhammed el-Hami, Safii fakihi Ebu Bekr Muhammed b. Ismail el-Kaffal el-Sasi’nin
miirididir. Aslen Bagdatli (veya Harezmli) olan bu zat Bagdat’tan Kaffal ile birlikte Sas’a
gelerek yerlesmistir. Ahrar’in tasavvufl cevrede kabule mazhar olmasinda, ailesinin de tesiri
olmustur. Safl, Resahdt, s. 305; Muhammed Talib, Matlabu’t-Télibin, vr. 25; el-Kiirdi, el-
Mevahibii’s-Sermediyye, s. 70; Rizvi, A History of Sufism, c. 11, s. 174.

349  Bununla birlikte bireyin sahsiyet yapilanmasini sirf ¢cevreye inhisar etmek miimkiin degildir.
Zira i¢giidiiler, diirtiiller de ferdin psikolojisini etkilemektedir. Bagka bir ifadeyle sahsiyet,
kisinin dogustan getirdigi 6zellikleriyle, daha sonra ¢evre faktorlerinin etkiledigi davramslar
cercevesinde olusmaktadir. Veysel Uysal, Din Psikolojisi Acisindan Dini Tutum, Davranig ve
Sahsiyet Ozellikleri, IFAV Yay., Istanbul 1996, s. 26. Bu sebeple, Ahrir’in sahsiyet
yapilanmasinda ailesinin etkisi kadar, kendi kabiliyeti de g6z 6niinde bulundurulmalidir.

350 Seyh Ebu Bekr el-Kaffal, Hasan-1 Tahir, Seyh Ibrahim-i Kimyagar ve nisbeten daha uzakta
olan Zeyniiddin Hafi, Ahrar’in sik sik ziyaret ettigi kisilerdir.

Ahrar’in ziyaret ettigi kisilerden olan Seyh Havend Tahur, Omer Bagistani’nin en biiyiik
ogludur. Yesevilige mensub olmasi dolayisiyla silsile-i Hacegan icinde yer almistir. Seyh
Havend Tahur Buhara ve Harezm’e seyahat etmis, tasavvuf iizerine giiniimiize ulasmayan
baz1 risaleler yazmistir. Tiirbesi, eski Tagkent’in merkezinde giizide bir mekandir.
Semerkandi, Silsiletii ’l-Ariﬁn, vr. 99b; Rizvi, A History of Sufism, c. 11, ss. 174-175.

351 Mir Abdulevvel, Mesmii’dt, s. 70; Safi, Resahat, s. 338-340; Diizcevi, frgdmu’l-Merid, s. 64;
Barthold, Four Studies, ss. 117-118; Rogers, “Ahrar”, EIr, c. 1, s. 667.

352  Mesmii’dt’ta, Mevland Mubareksah Medresesi'ne gittigi nakledilmektedir. Bk. Aym eser, s.
70.

353  Ahrar, Semerkant’ta irsat faaleyeti yaninda Ulug Bey Medresesi’nde miiderrislik de yapan
Nizamuddin Hamus’un hizmetinde bulunmustur. .Mecdi Mehmet Efqndi, Haddiku’s-Sakdik-
Sakdik-i Nu’mdniye ve Zeyilleri, haz. Abdulkadir Ozcan, Cagr1 Yay., Istanbul 1989, s. 270.

354  Mevlana Seyh, Mendkib-1 Hace Ubeydullah, vr. 78b; Ali Asgar Muiniyan, “Ahrar”, Gilher,
1: 10 (1352), s. 968; Algar, “Ahrar”, Supplement, Fasikiil 1-6, s. 50.

355 Muhammed Talib, Matlabu’t-Tdlibin, vr. 25b; Hani, Hddaiku’l-verdiye, s. 158; Diizcevi,
Irgamu’l-Merid, s. 64;Hocazidde, Hadikatu’l-Evliya, s. 77; Kufral, Naksbendilik, s. 70.
Kiirdi, bu siirenin bes sene oldugunu belirtmektedir. el-Kiirdi, el-age, s. 68.
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Herat’ta kaldigi donemde hankéhta zikr-i Hacegan ile mesgul olan bir tiiccar
Ahrar’in dikkatini cekmis Hulgatu’da Bahaeddin Naksbend’in halifelerinden Yakub-1
Cerh?’nin miiridi oldugunu 6grenmistir. Karsilastigi bu tiiccardan Cerhi’nin methini

duyunca kalbi ona meyletmis ve intisap etmek iizere Hulgatu’ya hareket etmistir.”®

Yolculugu esnasinda Belh’te Aldeddin Attar’in halifelerinden Hiisameddin
Parsa ile goriismiis, Caganiyan Vadisi’nde Attar’in kabrine ziyarette bulunmustur.
Hisar’a yakin mesafede Cagéaniyan’a gelince hastalanan Ahrar yirmi giin kadar orada
kalmistir. Bu esnada Cerhi aleyhinde bir takim sozler duyunca kalbinde ona karsi
siiphe olusmus ve geri donmeyi bile diisiinmiistiir. Ancak bu kadar yol geldikten sonra
geri donmeyi uygun bulmamis ve Cerhi’nin yanina gelmistir.359

Ahrar’in, Cerhi aleyhinde duydugu sozler onun gaybet haliyle ilgili olup bu
haldeyken soyledigi sozler arasinda Ahrar'in ifadesiyle “haddi asanlar vardi”*®

Ancak Ahrar’in Cerhi ile goriismesi sonrasi ona intisabindan, s6z konusu tenkitlerin

haksi1z oldugu sonucuna varilabilir.

Ik goriismelerinde Ahrar’a ¢ok iltifat gosteren Cerhi, onun Sas’dan geldigini
ogrenince Seyh Omer-i Bagistani ile bir akrabaliginin olup olmadigini sorar. Ahrar
tevazuundan 6tiirii “ceddim kendilerinin miiritleriydi” cevabim verir. Yakub-1 Cerhi,
Bahdeddin Naksbend’in ve birgok tarikat seyhinin Omer-i Bagistini’ye saygi
duydugunu, tarikatta cezbe ve istikameti cem ettigini belirterek Bagistani’den sitayisle
bahseder. Ubeydullah-1 Ahrar, ilk goriismeleri sonrasi ertesi sabah tekrar Cerhi ile bir

araya geldigini ve kendisine ¢ok gazapli ve hasin bir tarzda davrandigini belirtir ve

356 Kasim Tebrizi, Bahaeddin Naksbend’in miiritlerindendir. el-Kiirdi, el-Mevahibii’s-
Sermediyye, s. 68.

357 Neval, Nesdyimii’l-Mahabbe, ss. 256-257; Nizami, “The Nagshbandiyyah Order”, Islamic
Spirituality, s. 169. Kiirdi, burada sohbetine katildig1 kisiler arasinda Nizameddin Hamus,
Aléaeddin Attar, Aldeddin Gucduvani, Sah-1 Naksbend’i de sayar. el-Kiirdi, age, ss. 68-69.

358 Ubeydullah Ahrar’in, Herat’tan Caganiyin’a kadar uzanan ¢6l yolunu genelde yiiriiyerek
gectigi de rivayet edilmektedir. Bunun nedeni ise Nevai'nin “kop mesakkat ve mihnetdin
sofira anda yittim” (Neval, age, ss. 250, 257) seklinde naklettigi tizere maddi
imkansizliklardir. CAmi, Nefahdtii’l-Uns, s. 437; Safi, Resahdt, s. 352; Hazini, Cevahirii’l-
Ebrar, vr. 115a; Butrus Abu Manneh, “A Note on Rashahat-1 ‘Ain al-Hayat in the Nineteenth
Century”, Nagshbandis in Western and Central Asia, ed. Elisabeth Odalga, istanbul 1997, s.

61.
359  Nevai, age, s. 250; Razi, Heft Iklim, s. 334.
360 Bk. Semerkandi, Silsiletii’l-Ariﬁn, vr. 48a-48b
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bunun sebebini de onun hakkinda soylenilenler kulak asmasima baglar ki*®" Cerhi’nin
bu tutumu, Hz. Peygamber’in; “Mii’'minin ferasetinden sakiminiz, zira o Allah’in

nuruyla bakar™%* hadisinin de bir tezahiirii olsa gerektir.

Yakub-1 Cerhi, Bahaeddin Naksbend’e kendisinin nasil intisap ettigini
anlattiktan sonra Ahrar’a elini uzatarak; “Bana biat et der. Ahrar, Cerhi’nin
yiiziindeki (dogustan gelen) beyaz leke dolayisiyla, kendisine uzatilan ele biat
etmekten cekindigini belirtir.”** Yakub-1 Cerhi durumu anlayinca elini ¢eker, bir siire

sonra elini tekrar uzatarak soyle der:

“Elimizi Hace Naksbend tutmus ve ‘senin elin bizim elimizdir. Elini tutan bizim
elimizi tutmus gibidir™® demistir’. Ahrar, bu sozii sOylerken Cerhi’nin yiiziindeki
kerahet halinin kayboldugunu, karsisinda sanki Bahdeddin Naksbend’i gordiigiinii,
hayretten donup kaldigin1 ve ona sarilmamak icin kendini zor tuttugunu belirtir.**® Bu
sekilde tarikata giren Ahrar, intisab1 sonrasinda Cerhi’nin halefi sifatiyla Bahaeddin

Naksbend’den sonra en etkili isimlerden biri olmustur.*®’

Kendisindeki manevi kabiliyetin farkina varilmasi dolayisiyla, bircok seyh,
Ahrar’a deger vermisti.’®® Buna ragmen Ahrir'in Yakub-1 Cerhi’ye intisap etmesi,
Cerhi’nin bu donemde gerek ayni tarikatin gerekse diger tarikatlarin halifelerine gore

konumunu gostermesi agisindan da dikkat ¢ekicidir.

361 Maruz kaldig1 bu sert tutumdan dolay1, Ahrar ¢ok kederlenmis, hatta oradan ayrilmay: bile
diistinmiistiir. CAmi, Nefahdtii’l-Uns, s. 437; Mir Abdulevvel, Mesmii‘dt, s. 47.

362  Tirmizi, Tefsir, 16, h.no: 3127.
363 Nevai, Nesdyimii’l-Mahabbe, ss. 250-251; Halili, “Ons6z”, Neyndame-i Mevland, ss. 107-108.
364  Semerkandi, Silsiletii ’I-Ariﬁn, vr. 48b.

365 Mir Abdulevvel, Mesmii‘dt, ss. 47-48; Nevai, age, ss. 250-251. S6z konusu durum, miirit-
miirsit arasindaki etkilesimin bir sonucu olup, konuyla ilgili genis bilgi icin bk. Ikinci
Boliim, Miirsit-Miirit {liskisi.

366 Safi, Resahdt, s. 353; Hocazade, Hadikatu’l-Evliyd, s. 77; Kufrali, Naksbendilik, s. 71;
Nizami, “The Naqshbandiyyah Order”, Islamic Spirituality, ss. 169-170.

367 Hazini, Cevahirii’l-Ebrdr, vr. 115a; Kiirdi, el-Mevdhibii’s-Sermediyye, s. 69; Nefisi, Tarih-i
Nazm u Negr, c. 1, s. 265; Trimingham, Sufi Orders, s. 94.

368 Hiisdmeddin Parsd, Ahrar’a Hacegan tarikim1 kendisinden Ogrenmesi igin 1srarla telkinde
bulunmus, Ancak Ahrar, Yakub-1 Cerhi’nin hizmetine erismek niyetinde oldugu i¢in kabul
etmemistir. Bk. Mevland Seyh, Mendkib-1 Hdce Ubeydullah, vr. 78b; Ali Asgar Muilniyan,
“Ahrar”, Gither, 1: 10 (1352), s. 968.
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Ahrar’in Cerhi’ye intisabiyla ilgili nakledilenlere bakildiginda s6z konusu
durumun formaliteden baska bir sey olmadig1 sonucuna varilabilir.** Nitekim Yakub-
1 Cerhi Hacegan ekoliinde vukiif-1 adediyi, nefy ii isbat zikrini Ahrar’a telkinden
sonra; “Bahdeddin Naksbend’den bize ulasan budur. Ama siz miiritleri cezbe yoluyla
egitmek isterseniz, o sizin tercihinizdir’ der. Mecliste hazir bulunan bazilar1 daha yeni
intisap etmis birisine neden icazet verdigini soranlara; “Miirit dedigin, miirsidin
huzuruna boyle gelmeli mesalesi hazir, yagi ve fitili tamam™™® der. Bir baska
rivayette; “Talip, miirsidin huzuruna biitiin istidaduv  toplayarak gelmelidir.
Arzuladigr kemdalat seviyesine ulasmaya istidatli olup, is sadece icazet vermeye

59371

kalmal cevabini verir.

Ahrar seyhinin yaninda ii¢ ay kadar kalip ayrilmak i¢in izin isteyince, Cerhi
ona tarikat1 bastan sona anlatip rabita usullerini gosterir. Rabitayi talim ederken hayret
hissi vermemeye ve istidatlarina gore taliplere ulastirmaya gayret etmesini

tenbihler.*”

Telkin sonrast Herat’a donen Ahrar, bir sene burada ikamet edip 29
yasinda dedelerinden kalan kiigiik ¢iftligi idare i¢cin Tagkent’e giderek (835/1431-32)
rengperlikle mesgul olmaya baslar.’”® Bu iste kademeli bir sekilde basar saglayarak
Tagkent’te cami, medrese ve biiyiik bir hankéh insa ettirir. Tagkent ve civari, altmis y1l

37

devam eden manevi gorevinin * merkezi konumundadir.*”

Bu donemde sahip olmaya basladigi siyasi giic yaninda Maveraiinnehir

bolgesinin en biiyiik toprak sahiplerinden de biri haline gelen Ahrér,”’® toplumun

369 Rizvi, A History of Sufism, c. 11, s. 174.

370  Ahrar’in Cerhi tarafindan bu sekilde tasvir edilmesi, yasca biiyiik diger miiritlerin, Cerhi’nin
Ahrar’a iltimasta bulundugu iddiasin1 da beraberinde getirmistir. S6z konusu hadisenin, sufi
anekdotlarinda Seyh Sihabeddin Siihreverdi’ye de atfedildilir. Cami, Nefahdtii’l-Uns, s. 438;
Neval, Nesdyimii’l-Mahabbe, s. 250, 251; Muhammed Télib, Matlabu’t-Talibin, vr. 25b;
Razi, Heft Iklim, s. 334; Halili, “Onsoz”, Neyndme-i Mevland, ss. 107-108.

371 Semerkandi, Silsiletii ’I-Ariﬁn, vr. 48b-49a; Safl, Resahdt, s. 354.

372  Safi, Resahdt, s. 354. Ya’kub-i Cerhi’nin yaninda yillarca kalip da icazet almayanlar varken,
Ahrar’in ii¢ ayda bu isi bagarmasi, kendisindeki kabiliyitedin de bir gostergesidir.

373  Kufrali, Naksbendilik, s. 71; Algar, “Ahrar”, Supplement, Fasikiil 1-6, s. 50; Nizami, “The
Nagshbandiyyah Order”, Islamic Spirituality, ss. 169-170.

374 Algar, “A Brief History”, Nagshbandis, s. 13.

375 Rizvi, A History of Sufism, c. 11, s. 176; Algar, agm, EI Supplement, Fasikiil 1-6, s. 50;
Gross, “The Waqf of Khoja”, Nagshbandis in Western, s. 49.

376  Ahrar, ortagiyla beraber bir ¢ift okiizle tarlalari siirmeye baglamis, zamanla 1030°dan fazla
kiiciik koyiin sorumlulugunu iistlenmistir. Son dénemde Moskova’da basilan The Semerqand
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nabzini 1iyi tutabilmesi ve giicli ruhani karakteriyle biiyiik kitleleri kendisine

cezbetmis, boylece tarikatin diisiince yapisini genis bir yelpazeye yalyrnlsur.377

Siyaset-tarikat iligskisi Ahrar’la birlikte daha farkli bir boyut kazanmistir. Ulug

Bey’den sonra’® Ebu Said’in’” yonetime gecmesinde etkisi olan Ahrar ile birlikte

sufi liderler siyasi ve sosyal alanlarda daha da niifuz sahibi olmuslardir.*®’

Documents of the XV-XVI Centuries adl1 XV.-XVLI. yiizyillara ait Semerkant’a dair belgeler,
Hace’nin Taskent’ten Semerkant’a kadarki miilkleri hakkinda bilgi vermektedir. Hace
Ahrar’in, Semerkant bolgesinde 35.000 hektar tarim alanimi kontrol ettigi tesbit edilmistir.
Tarim ve otlak arazilerinin yaninda bahgeler evler, diikkanlar, degirmenler, tarim araclari,

hankahlar, medreseler ve camiler de vardir. Ahrar’ i, o dénemde Omer Mirza’ya (1mparator

Babur’un babasi ve Sultan Ebu Said’in oglu) Tagkent’teki Miisliimanlarinin bityiik kisminin
vergi borcunu hafifletmek icin bir defasinda 250 bin, diger seferde 70 bin dinar verdigi
nakledilmektedir. S6z sahibi oldugu ciftlikler, yerli c¢iftcilerin kontrolii altinda olup
buralardan elde edilen biitiin gelir medreselerdeki ulemaya; zaviyelerde, hankahlarda ve
camilerdeki sufilere, yolculara, ihtiya¢ sahibi Miisliimanlarin yararina calisan vakiflara
devredilmektedir. Muhammed Talib, Matlabu’t-Téalibin, vr. 26a; Rogers, “Ahréar”, Elr, c. 1, s.
669; Kiyani, Tarih-i Hankdh, s. 322; Spuler, “Central Asia”, Elr, c. V, s. 174; Buehler, “The
Nagshbandiyya in Timurid India”, Journal of Islamic Studies, c. VII, s. 211; Foltz,
“Nagshbandi Connections”, Journal of Islamic Studies, 7: 2, ss. 231, 234; Buehler, Sufi
Heirs, s. 60. Ciftliklerin bdylesi bir paternalistik yonetimle basarili olmasi, giiniimiizde
kurumlarm isleyisi ve hizmeti acisindan 6nemli goriilen ve gittikce yayginlasan Toplam

Kalite Yonetimi anlayisinin her halde ilk 6rneklerinden birisi olsa gerektir.

377 Hindistan’daki Naksbendi kollari, silsilelerini Ubeydullah Ahrar’a baglarlar. Ahrar, hamilik
konumuyla gocebeler arasinda da Islam’in yayilmasinda énemli rol oynarken, dindar ve elit
kesimden de saygi gormiistiir. Zeki Velidi Togan, “Cami”, IA, c. 111, s. 16; Deweese, “The
Masha’ikh-i Turk”, Journal of Islamic Studies, c. VII, s. 197; Isenbike Togan, “The Khafi,
Jahri Controversy in Central Asia Revisited”, Nagshbandis in Western and Central Asia, ed.

Elisabeth Odalga, Istanbul 1997, s. 30.

378 Ulug Bey, tahtindan feragat ettikten sonra Mekke’ye giderken, oglu Abdullatif’in talimati
iizerine 853/1449’da katledilmistir. Ancak o da 854/1450’de 6ldiiriilmiis ve yerine Timur’un
torunu Miran Sah’in oglu Abdullah ge¢mistir. Abdullah, Ebu Said’e kars1 savasirken
855/1451°de olmiistiir. Algar, “A Brief History”, Nagshbandis, ss. 13-15; Hayit, Tiirkistan
Devletleri, s. 4. Ulug Bey’i oOldiirenlerin arkasinda Hace Ahrar'in oldugu de ileri
stirilmektedir (Bk. Kurban, Sarki Tiirkistan, s. 66). Ulug Bey ile Ahrar arasindaki iliskinin
pek sicak olmadigi ancak bizzat suikast tertibi ya da onaylama seklindeki iddialari
destekleyecek bir delil bulunmamaktadir. Halk arasinda Ulug Bey’in saltanatinin sona
ermesinin Hacegin’dan bazi kimselere yapmis oldugu haksiz uygulamalar dolayisiyla bir

kahr-1 ilahi oldugu diisiincesi bir hayli yaygindir (bk. Barthold, Four Studies, s. 118).

379  Sultan Ebu Said b. Muhammed b. Miransah b. Timur, 860/1456’ da Semerkant’da
dogmustur. Babiir’iin ifadesiyle dinine bagli, itikadi saglam birisidir. Iyi bir egitim almis olan
Ebu Said, 18 yil siire ile (855/1451-873/1469) yonetimi elinde tutmustur. iran’a yaptig1 bir
sefer sirasina, 874/1469’da oOlmiistiir. Babiir, Babiirndme, c. 1, ss. 10-11; Nizami, “The

Nagshbandiyyah Order”, Islamic Spirituality, s. 173.

380 Hace Ahrar, Taskent’den Semerkant’a gelerek Sahruh’un torunu Abdullah Mirza (6l.
855/1451) ile goriismek istemis ancak bu arzusunu yerine getirememistir. Ebu Said Mirza
(6l. 873/1468) Hace’ye yakinlik gostermis ve onun niifuzundan istifade etmek istemistir.
Ahrar, Sultan’1 dinin hiikiimlerine uymasi ve uygulamas sartiyla destekleyecegini belirtmis,
Semerkant’da Mirza Abdullah’a kars1 destek olmak i¢in sultanin yanina gitmis, zafer sonrasi
Tagkent’e geri donmiistiir. Barthold, age, s. 166; Rizvi, A History of Sufism, c. 11, s. 176;

Rogers, “Ahrar”, EIr, c. 1, ss. 667-668.

380
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Hace Ahrar Ebu Said’e tevecciih gosterirken®®  diger mirzalart da ihmal
etmemistir. Onun mirzalar arasinda bir denge politikas1 izlemesi, aralarindaki kanli
miicadelelerin Oniine gecmesini saglamas®> yaninda, onu XV. yiizyilin ikinci
yarisinda Orta Asya’nin en 6nemli siyasi giicii haline getirmis, halk ile yoneticiler
arasinda arabuluculuk rolii iistlenmistir.384 Yonetici kesim tarafindan manevi rehber

olarak kabulii,385 Ahrar’in siyasi etkisinin artmasi yamnda,386 tarikatin1 da hakim

381  Kufrali, Naksbendilik, s. 71; Foltz, “Naqshbandi Connections”, Journal of Islamic Studies, s.
231.

382 Ebu Said Hace Ahrar’in bir ¢ok sohbetine katilmistir. Hace’nin ona “Oglum!” diye hitap
etmesi, aralarindaki sicak iliskinin gostergesi olsa gerektir. Bazi son donem ¢aligmalarda Ebu
Said, Sultan Ahmet Mirza ve Babiir’iin, Ahrar’la aralarindaki yakinliga ragmen, resmiyette
onun miiridi olmadiklar1 nakledilmektedir. Bununla birlikte Ahrar’a bizzat miirit olan
Mirza’lar da bulunmaktadir. Babiir eserinde; Yunus Han, Sultan Ahmet Mirza, Omer Mirza
ve Muhammed Tarhan’in Hace Ahrar’in miiritlerinden oldugunu belirtir. Babiir, age, c. I, ss.
10-11, 27-29, 31-32; Barthold, age, s. 166; Buehler, “The Nagshbandiyya in Timurid India”,
Journal of Islamic Studies, c. VII, s. 212.

383  Mevlana Seyh, Mendkib-1 Hiace Ubeydullah, vr. Sa.

384  Mirzalar, i¢ catigmalara girdiklerinde aralarinda Ahrar’in arabuluculuguna bagvurduklar
goriilmektedir. Hace’nin Mirzalar iizerindeki niifuzu, en fazla Sultan Ahmet Mirza, Omer
Mirza ve Sultan Mahmut Han arasinda sagladig1 barista ortaya ¢ikmistir. Bozguna ugramis
olan Sultan Ahmet Mirza, Ahrar’a bagvurmusg, Hace Sahruhiye’ye gelerek bu iki kardesi
barigtirmistir. Rivayete gore Ahrar, ordunun ihtiram saflar1 arasinda goériindiigiinde, manevi
havanin etkisiyle iki kardes gozyaslari arasinda birbirleri ile kucaklagmislardir. Hace bu
anlasmayr manevi tesiri yaninda siyasi uygulamalariyla da temin etmistir. Kardeglik
hissiyatin1 galeyana getirmek suretiyle iki hiikiimdar1 barigtirirken, Taskent’i Sultan
Mahmut’a verdirmek suretiyle onu da tatmin etmistir. Mevlana Seyh, age, vr. 5a-5b;
Barthold, Four Studies, ss. 166-167, 172; Nizami, “Nagshbandi Influence”, Islamic Culture,
c. XXXIX, s. 43; Algar, “Ahrar”, EI Supplement, Fasikiil 1-6, s. 51; Kiyani, Tarih-i Hankah,
s. 506.

Babiir Mirza (Baysungur Mirza’nin oglu 853/1449-861/1457) kalabalik bir orduyla
Semerkant’a, Ebu Said’in iizerine yiirtimiistiir. Ahrar’in moral destegi karsisinda Babiir
Mirza saldirida basarili olamamis ve bunun sebebini Ahrar’in manevi tasarrufuna
baglamistir. Neticede yine Hace’'nin arabuluculuguyla 858/1454°te ateskes saglanmustir.
Rizvi, A History of Sufism, c. 11, ss. 176-177; Rogers, “Ahrar”, Elr, c. I, s. 668; Algar, “A
Brief History”, Nagshbandis, ss. 13-15; Deweese, “The Masha’ikh-i Turk”, Journal of
Islamic Studies, c. V11, s. 196.

385 Mirzalar, Ahrar’in manevi tasarruf ve kudretine inandiklar1 i¢in idareleri altindaki yerlerde
Hace’ye mensup olanlar da hiirmet gormekte idiler. Mirzalarin Hace ile periyodik
goriismelerinde de miirit-miirsit iliskisi gecerli olup belli bir mesafede gozleri yere bakarak
ayakta dururlardi. Sultan Ahmet, Hice’ nin yanindayken 6zellikle sohbet adabina ¢ok dikkat
ederdi. Rivayete gore, Hace’nin meclisinde hicbir vakit dizini dizi ile degistirmemisti. Bir
defa onun sohbetinde ayagin degistirmis, mirza kalktiktan sonra oturdugu yerde bir kemigin
oldugunu gormiislerdi. Ayrica haremin meshur hamimlarindan Sultan Selime Begiim ve
Giilruh Begiim, Hace Bahaeddin Nakgbend ve Hace Ubeydullah Ahrar’in miiritleri
olmuslardi. Ancak, idareci kesimden Ahrar’a sicak bakmayanlar da bulunmaktaydi.
Babiir’iin, ahlaki zayif bir insan olarak nitelendirdigi Mahmut Mirza (Ebu Said’in ti¢iincii
oglu, 6l. 900/1495), Hace Ahrar’a deger vermezdi. Babiir, Babiirname, c. 1, ss. 31-32, 39-
40; Semerkandi, Silsiletﬁ’l-Ariﬁn, vr. 64b-65a.
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kilmasi®™’ kendisini, sonraki dénemlere etkisi acisindan Naksiligin 6nde gelen

sahsiyetlerinden biri haline getirmistir.388

Ahrar’in siyasetle ilgilenmesinin, maddi ¢ikardan ziyade dinin hiikiimlerinin
uygulanmasr®® ve halkin maslahati noktasinda oldugu goriilmektedir.®® Kendisi,

siyasetle ilgilenmesiyle ilgili su ifadelere yer verir:

“Bizim onemli bir gorevimiz daha vardir. O da; Miisliimanlart zalimlerin
kotiiliiklerinden korumaktir. Bu zorunluluk dolayisiyla yoneticilerin kontrol altina

alinmasi ve Miisliimanlar icin faydali icraatlarda bulunmalart saglanmalidur.”!

Ahrér, bu diisiinceden hareketle, manevi vazifesini yerine getirirken, halkla ve
yonetici kesimle baglantilarimi giiclii tutmustur. Boylece halvet der enciimen anlayisini

siyasi alanda da uygulayarak®®* diger mutasavviflara da 6rnek olmustur.*”?

Ahrar, hiikiimdarin ricasi iizerine Taskent’ten Semerkant’a tasinmus,””* Ebu

Said’in oglu Sultan Ahmet (874-899/1469—1494) déneminde,*® yonetimde daha cok

386  Foltz, “Nagshbandi Connections”, Journal of Islamic Studies, s. 231.
387  Kaufrali, Naksbendilik, s. 73; Spuler, “Central Asia”, Elr,c. V, s. 174.
388  Nizami, “The Nagshbandiyyah Order”, Islamic Spirituality, s. 169; Buehler, Sufi Heirs, s. 60.

389 Ahrar'in Ebu Said’e diinya ve ahiretteki makamin manevi huzur ve saadetin, ancak
Peygambere tam itaatle miimkiin olacagi, Allah katinda makbul bir insan haline gelmenin,
dinin  hiikiimlerine uymakla gerceklesebilecegi yoOniinde tavsiyelerde bulundugu
nakledilmektedir. Semerkandi, Silsiletti’l-Ariﬁn, vr. 81b; Algar, “Political Aspects”,
Nagshbandis, s. 126; Manneh, “Rashahat in The Nineteeth Century”, Nagshbandis in
Western, s. 62.

390 Babiir, Babiirname, c.1, ss. 35-36; Algar, “Ahrar”, EI Supplement, Fasikiil 1-6, s. 51.

391  Ahrar’a gore bir padigaha miilazemet etmek, murakabe ve tevecciihten daha 6nemlidir. Zira
bu sayede sultanlari insanlarin iyiligine olan seyleri yapmaya, zuliim ve haksizliktan
kaginmaya tesvik edip onlarin gayr-1 mesri ve zalimce davraniglardan sakindirmak miimkiin
olabilecektir. Nitekim koyliilere ve tiiccarlara yardimct olacak reformlara gidilmesi, tamga
ve bagka bir takim agir vergilerin kaldirilmasit gibi donemi itibariyle 6nem arzeden
uygulamalar bu yaklagimin tezahiirlerindendir. Mevlana Seyh, Mendkib-1 Hace Ubeydullah,
vr. 72b-73a; Jo Ann Gross, “Multiple Roles and Perceptions of a Sufi Shaikh: Symbolic
Statements of Political and Religious Authority”, Nagshbandis, ed. M. Gaborieau, A.
Popovic, T. Zarcone, Istanbul-Paris 1990, s. 108. (bk. Rogers, “Ahrdr”, EIr, c. I, s. 668;
Aka, Timurlular, s. 129; Rizvi, A History of Sufism, c. I, ss. 176-177) kanaatimizce
diistincelerini fiiliyata gecirmesinin birer misalidir.

392  Foltz, “Nagshbandi Connections”, Journal of Islamic Studies, s. 231.

393  Algar, “A Brief History”, Nagshbandis, ss.13-15; Deweese, “The Masha’ikh-i Turk”,
Journal of Islamic Studies, c. VII, s. 196; Buehler, “The Naqshbandiyya in Timurid India”,
Journal of Islamic Studies, ss. 210-211.

394 Hace, Semerkant’a tasininca Kafsir mahallesine yerlesmis, Naksbendilik burada bir hayli
gelismistir. Muhammed Talib, Matlabu’t-Talibin, vr. 26a.
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soz sahibi olmustur.”® Islerin cogunun Haice Ahrar tarafindan, hakkaniyetle ve dini
kurallara uygun olarak halledildigi ve Semerkant halkinin, Sultan Ahmet Mirza’nin
yirmi bes yil siiren saltanati zamaninda rahat yasadiklari, doneme ait kaynaklarda yer

almaktadir.>’

Ahrar’in, irsat faaliyetleri i¢cin bir merkez edinmeyi prensip haline getirdigi
goriilmektedir. Cerhi’ye intisab1 sonrasinda geldigi Taskent’te belli bir maddi
yeterlilige sahip olduktan sonra hankah kurmustur. Aynmi durum, Semerkant’a
tasininca yerlestigi Kafsir mahallesi icin de gecerlidir.””® Bu durum, Ahrar’in yonetici
kesimle iliskilerin mahiyeti noktasinda da ipuglari sunmaktadir. icinde bulundugu
konumla Ahrar, dini hiikiimlerin uygulanip, halkin maslahati dogrultusunda, sultanin
velayeti altina girmeyip arada belli bir mesafe birakmak suretiyle onu yonlendirme

siyaseti izledigi goriilmektedir.

Ahrar’da gozlemledigimiz iizere, Naksbendi-Timurlu iligkisi; Hindistan’daki
Miisliimanlar arasinda Naksbendiligin yayilmasini kolaylast1r1rken399 Timurlular

yonetiminin Islamf kimligini de giiclendirmistir.*”

Tarikat, pek cok miintesibi vasitasiyla degisik alanlarda varligini devam

ettirmis olup*®" Ahrar’dan sonra ona izafeten Ahrériyye diye de amlmustir.***> Ahrar’m

395 Bagkenti Herat’tan Semerkant’a nakleden Sultan Ahmet, Tiirkistan ve cevresinde sz
sahibiydi. Gengliginde Ubeydullah Ahrar’a intisab etmisti. Bunun da etkisiyle dini
hiikiimlerin uygulanmasi noktasinda hassas ve adil bir hiikiimdardi. Aka, Timurlular, s. 146.
Hayit, Tiirkistan Devletleri, s. 4.

396  Ahrar’in ogullar1 da, yonetici kesime yakin olmuslardir. Bk. Mevlana Seyh, Mendkib-1 Hdce
Ubeydullah, vr. 47b-48a.

397 Babiir, Babiirname, c. 1, ss. 35-36; Barthold, Four Studies, s. 171, 175-176; Rogers,
“Ahrar”, Elr, c. 1, s. 668.

398 Semerkandi, Silsiletﬁ’l-Ariﬁn, vr. 123a; Muhammed Talib, Matlabu’t-Télibin, vr. 26a; Rizvi,
A History of Sufism, c. 11, s. 176; Algar, “Ahrar”, EI Supplement, Fasikill 1-6, s. 50; Gross,
“The Wagqf of Khoja”, Nagshbandis in Western, s. 49.

399 Hindistan’a hakim olan Babiir, Ubeydullah-1 Ahrar’in halifesi Hice Muhammed Kadi 6l.
911/1505)’ya ¢ok bagliydi. Bu 6zellik, daha sonra gelen emirlere de intikal etmistir. Nizami,
“Nagshbandi Influence”, Islamic Culture, c. XXXIX, s. 43; Arthur Buehler, “The
Nagshbandiyya-Mujaddidiyya in India”, The Bulletin: The Henry Martin Institute of Islamic
Studies, July-December 1994, c. X111, /3-4, s. 45.

400 Buehler, “The Nagshbandiyya in Timurid India”, Journal of Islamic Studies, c. VII, s. 217.
401  Rizvi, A History of Sufism, c. 11, s. 177.
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tarih sayfalarinda biraktifi esas iz, tarikati cok genis bir cografyaya yaymasi olup
stiphesiz bunda halifelerinin de tesiri vardir.*” Gerek kendi memleketlerine gerekse
baska bolgelere gonderilen halifeler vasitasiyla®®™ Naksbendilik, tim i¢ Asya’da
yaygin bir tarikat haline gelmekle kalmamis Hicaz, Hindistan, fran, Trak, Suriye,
Arabistan Anadolu ve Rumeli’de de ragbet gérmiistﬁr.405 Bu genisleme Naksbendiligi
Osmanli Devleti, Tiirkistan ve Hindistan olmak iizere iic dnemli Siinni bolgenin
kiiltiirel yapisinin ortak unsuru haline getirmistir.**® S6z konusu durum, farkl kiiltiir
ve cografyalara mensup olsalar da tasavvufun insanlardaki riihi yone hitabinin bir

tezahiirii olsa gerektir.

Ubeydullah-1 Ahrar’in halifelerinden kanaatimizce en 6nemlileri, kendisinden
sonra dergdh seyhi sifati ile yerine gecen oglu Hace Muhammed Yahya;*”’
Naksbendiligin Osmanli topraklarinda yayilmasinda 6nemli rolii olan Abdullah-1 [1ahi
(6l. 896/1490—1491)408 ve Ahmed-i Buhar?’dir.*” Son iki isim vasitasiyla [stanbul,

Bursa, Rumeli ve Dogu Anadolu’da bir¢ok tekkeler kurulmustur.*'”

402  Ahrariyye’den Taciyye, Kasaniyye, Miiceddidiyye; Miiceddidiyye’den Mazhariyye,
Halidiyye, Melamiyye-i Nuriyye gibi kollar gelismistir. Bk. Haririzade, Tibydn, c. III, vr.
202a; Hocazade, Hadikatu’l-Evliya, s. 150. Y1lmaz, Kostendilli, s. 96

403  Rizvi, A History of Sufism, c.1I,s. 178.
404  Kufrali, Naksbendilik, s. 79.

405 Buehler, “The Nagshbandiyya in Timurid India”, Journal of Islamic Studies, c. VI, ss. 210-
211.

406  Algar, “A Brief History”, Nagshbandis, s. 16.

407 Muhammed Yahya’dan sonra makama Hacegi Muhammed’in oglu, Héace Abdulhak
gecmistir. Kufrali, Naksbendilik, s. 79; Algar, “Ahrar”, Supplement, Fasikiil 1-6, s. 51.

408 Aslen Kiitahya’'nin Simav ilgesinden olan Abdullah-1 Ilahi istanbul’daki Zeyrek
Medresesi’nde dini tahsil gormiistir. Tasavvufa intisap i¢in Aldeddin Ali et-Ths? (6l
887/1482) ile birlikte Maveratinnehir’e dogru yola c¢ikmis, Semerkant’ta Hace Ahrar’in
yanina gelmistir. ilahi, siilikunu tamamladiktan sonra Ahmed-i Buhari ile birlikte Simav’a
donmiistiir. Cesitli sebeplerle Simav’dan ayrilmak istemeyen Ilahi, Manisali Celebi’nin
wsrarlart sonucu Istanbul’a gelmistir. Istanbul’a gittiginde egitim gordiigii medrese,
Naksbendiligin ilk tekkesi olmustur. Bu donemde Naksbendiligin Safeviler’e karsi
Caldiran’da cephe almasi, Osmanl ilim mahfillerinin ve 6zellikle hiikiimdarlarin felsefe ve
vahdet-i viicuda olan ilgileri bu tarikata yonelisi artirmistir. Insanlarin asiri ragbetinden
stkilan lahi, Rumeli’deki Vardar Yenicesi’ne giderek burada ogrencilerinin egitimiyle
mesgul olmus, 893/1488 veya 896/1490-91°da vefat etmistir. [1ahi vasitasiyla Naksbendiligin
Rumeli’deki tarihi oldukca eskiye dayanmaktadir. Hiiseyin Vassaf, Sefine-i Evliya,
Siileymaniye Yazma Bagislar 2305-2369, Mikrofilm Arsiv No: 2754, c. II, vr. 29-30;
Mustafa Kara, Bursa’da Tarikatlar ve Tekkeler, Uludag Yay., Bursa 1990, c. I, ss. 147-150;
Dzemal Cehajic, “Sosyo-Political Aspects of the Nagshbandi Dervish Order in Bosnia and
Herzegova and Yugoslavia Generally”, Nagshbandis, s. 665; Algar, “Ibn Arabi’nin
Diigiincelerinin izleri”, Islami Arastirmalar, c. V, No: 1, s. 17; Mustafa Kara-Hamid Algar,
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Ahrar'm bundan bagka halifeleri de olup Naksbendiligin, Iran’in kuzey-
batisindaki Kazvin bolgesine girisi, halifelerinden Seyh ‘Iyan-1 Kazer{ini ile olmustur.
Kendisi uzun yillar Ahrar’in ¢ocuklarina hocalik da yapmis ve Safevilerce

oldiiriilmiistiir (925/1519).*"

Sam ve civarinda Mollazade Otrarl (6. 923/1517) ile Molla Muhammed-i
Bedahsi (6. 922/1516);*'* Hindistan ve Kabil’de de Ahrar’in ii¢iincii oglu Muhammed

Emin etkilidir.*'?

Ahrir'in on iki yil hizmetinde bulunan ve Silsiletii’l-Arifin miiellifi
Muhammed-i Kadi, yoneticilerle iligkiler noktasinda Ahrar’: takip ederek, Fergana’nin
Mogol yoneticileriyle goriismiis, tarikatin  Dogu  Tiirkistan’da  yayilmasini

saglamlstlr.414

Hace Ahrar'in diger halifelerinden isimlerini tespit ettiklerimiz sunlardir;

Mevlana Seyyid Hiiseyin, Mir Abdilevvel (6. 905/1500), Mevlana Seyh (0.

“Abdullah-1 11ahi”, DIA, Istanbul 1988, c. I, ss. 110-112; Kurnaz, Cemal-Tatci, Mustafa,
Istanbul’da Buharali Bir Mutasavvif, Emir Buhari, Kiiltir Bakanlig1 Yay., Ankara 1998, s.
7; Resat Ongoren, Osmanlilar’da Tasavvuf, 1z Yay., Istanbul 2000, ss. 117-119.

409 {1ahi’nin, Istanbul’dan ayrilirken miiritlerinin sorumlulugunu verdigi Ahmed-i Buhari,
Naksbendiyye silsilesinde yer alan Seyh Mahmud Encirfagnevi’nin torunudur. Gengliginde
Buhara’da cesitli ilimler tahsil etmis, bu sirada Hace Ubeydullah Ahrér’a intisap etmistir.
Seyyitligi yaninda, biiyiik bir seyhin torunu olmasi ve seyr ii siilliktaki kabiliyeti dolayisiyla
Abhrar kendisine iltifatta bulunmustur.

Abdullah-1 {lahi ile Anadolu’ya gelen Ahmed-i Buhari, Sultan II. Bayezit'in ilgisini
cekmistir. Ahmed-i Buhari, ilki Fatih Camii yakininda, buranin miiritlerin ihtiyacim1 tam
kargilayamamasi {izerine ikincisi Ayvansaray’da, li¢iinciisii ise Edirnekap1’da olmak iizere ti¢
tekke yaptirmistir. 922/1516’da vefat eden Ahmed-i Buhari, ilk tekkesinin yakininda
defnedilmistir. Kendisinden sonra yerine sirasi ile Hakim Celebi, Abdullatif Efendi, Saban
Celebi gegmistir. ilahi’nin bir diger halifesi de meshur sair Lamii Celebi (61. 938/1532) olup,
Naksbendiligin Bursa’da yayilmasinda etkili olmustur. Han1, el-Haddiku’l-verdiyye, s. 174;
Mustafa Kara, “Emir Buhari”, DIA, Istanbul 1995, c. XI, ss. 125-126; Algar, “A Brief
History”, Nagshbandis, s. 18 ; Ocak, “Din ve Diislince”, Osmanli Devleti ve Medeniyeti
Tarihi, c. 11, s. 134; Kurnaz, Emir Buhari, s. 3; Ongﬁren, Osmanlilar’da Tasavvuf, ss. 119-
142. Necdet Yilmaz, Osmanli Toplumunda Tasavvuf: Siifiler, Devlet ve Ulemd, OSAV Yay.,
Istanbul 2001, ss. 379, 381.

410  Kufrali, “Molla 11ahi”, Tiirk Dili ve Edebiyati Dergisi, s. 133; Yazici, “Naksbend”, IA, c. IX,
s. 54; Algar, “Nakshbandiyya”, EI, c. VII, s. 936.

411  Algar, “Ahrar”, EI Supplement, Fasikiil 1-6, s. 51; Knsyh, Islamic Mysticism, s. 223.
412  Kufrali, Naksbendilik, s. 79.

413 Babiir 932/1526’da Hindistan’1 fethettiginde, orada daha oOnce yerlesik halde bulunan
Muhammed Emin’le baglanti kurmustur. Buehler, “The Nagshbandiyya in Timurid India”,
Journal of Islamic Studies, c. VII, s. 212; Foltz, “Naqshbandi Connections”, Journal of
Islamic Studies, s. 230.

414  Muhammed Talib, Matlabu’t-Tdlibin, vr. 27a.



85

916/1510), Mevlana Cafer (6. 893/1488), Mevlana Burhaneddin, Mevlana Liitfullah,
Seyh Rahmetullah, Mevlana Sultan Ali, Mevlana Ebu Said-i Evbehi (6. 914/1508),
Hace Ali Taskendi, Mevland Musa, Mevlana Nureddin-i Taskendi (6. 840/1436),
HindG Hace Tirkistani, Seyh Habibullah-1 Taskendi, Mevlana Necmuddin
Abdulvahhab-1 Semerkandi, Abdullah Siirmeli, Hace Muhammed Emin-i Bulgari,
HAce Mustafa er-Rimi, Mevlana Ismail-i Firkati, Ismail-i Kameri, Ismail-i Semsi,
Fahreddin Ali b. Hiiseyin (6. 939/1532), Ismail-i Sirvani (6. 942/1536), Isa-y1 Fazil
Buhari (6. 954/1547) Seyh Rukneddin Alauddevle, Mevlana Seyyid Hasan, Mevlana

e et 41
Siraciiddin Kasim.*"

Hace Nasiruddin Ubeydullah-1 Ahrar 29 Rebiyiilevvel 895/19 Subat 1490’da
Semerkand’da vefat etmis ve Kafsir civarindaki hankahina defnedilmistir.*'® Kabri,
vefatindan bir siire sonra tiirbe haline getirilmis olup bes yiliz yildir ziyaret

mahallidir.*"’

Ahrar’in karakterine gelince, olaganiistii zenginligine ragmen Hace, miitevazi
bir hayat siirmiistiir.*'® Arazilerini vakif haline getirmis ve kazandiklarin insanlar icin
harcamistir.*'® Gurur ve kibrin, insanin ahlaki derecesini diistirdiigiinii belirtmektedir.

O incelik ve

Ona gore insanlara hizmet etmek, en yiiksek manevi derecedir.*
nezaketiyle taninmis olup misalfirperverdir.421 Azimeti, ruhsata tercih etmistir. Ona
gore maneviyati gelismemis olanlar en azindan ruhsata sarilir. Azimet ise maneviyati

giiclii olanlarin yoludur.**

415 Nevai, Nesdyimii’l-Mahabbe, ss. 257-258; Sar1 Abdullah Efendi, Semerdtu’l-Fudd, ss. 131-
132; Kufral, Kufrali, s. 79; Tosun, Bahdeddin Naksbend, s. 188.

416  Muhammed Talib, Matlabu’t-Talibin, vr. 26b; el-Kiirdi, el-Mevdhibii’s-Sermediyye, s. 70.
417 Muhammed Talib, age, vr. 26b; Algar, “Ahrar”, EI Supplement, Fasikiil 1-6, s. 51.

418 Rizvi, A History of Sufism, c.1l,s. 177.

419  Kiyani, Tarih-i Hankdh, s. 323; Gross, “The Waqf of Khoja”, Nagshbandis in Western, s. 49.

420  Ahrar hizmetle ilgili, “herkesi bir yoldan g?'n}irl}irler, bizi de hizmet yolundan gotiirdiiler”
ifadelerine yer verir. Semerkandi, Silsiletii’I-Arifin, vr. 38a, 53a; Safl, Resahdt, s. 334-335.

421 Nizami, “The Nagshbandiyyah Order”, Islamic Spirituality, s. 170.
422 Ayni makale, s. 173.
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Hace Ahrar’in eserleri sunlardir. Risdle-i Valia’iyye,“23 Kitabu’l — varidat,***

g A g 425 a1 426 DAl s e s 427 A, 428
Mecmua-i Miirdselat,” Mektiibat,” Risdle-i Nitriye,”" Fikarat.

Yakub-1 Cerhi’nin tesirleri, kudretli halifeleri yaninda eserleriyle de giiniimiize

kadar ulagsmis olup, simdi bu konuya deginelim.
2. Eserleri

Yakub-1 Cerhi, yetistirdigi miirit ve halifeleriyle tarikatin devami noktasinda
Bahaeddin Naksbend’in en onemli halifesi olmasi yaninda, giiniimiize kadar ulasan

eserler de telif etmistir.

Cerhi, eser telifinde Farsca yaninda Arapgayr da kullanmistir. Bennigsen’e
gore Naksbendiyye’yi icinde bulundugu cografyada diger tarikatlardan iistiin kilan

ozelliklerden birisi halifelerin herkesin anlayabilecegi dili kullanmasidir. O donemde

423  Ahrar, bu eserini Babasti Hiace Mahmud $asi’nin 1srar1 iizerine kaleme aldigim
belirtmektedir. Adab iizerine yazilmis olup Babiir tarafindan hastalandigi donemde Cagatay
Tiirkgesi’ne; Hizir Bey (61. 924/1518), Mehmet Emin Tokadi (61. 1158/1745), Mehmet Rif’at
Kadiri (6]. 1269/1853) ve Harputlu Beyzdde Ali Efendi (6l. 1322/1904) tarafindan
Osmanlica’ya cevrilmistir. Ubeydullah-1 Ahrér, Risdle-i Validiyye, tash. Arif Nevsahi,
Tahkikat-1 Islami, c. IX, say1 1-2, Tahran (1373/1994), s. 68.

424  Kiirdi, el-Mevdhibii’s-Sermediyye, s. 70.

425 Dostlarma yazdigr mektuplar: ihtiva etmektedir. Kendi el yazma niishasi Institute of Oriental
Studies, Academy of Sciences, Uzbek SSR. No 2178’dedir. Rogers, “Ahrar”, Elr, c. 1, s.
669; Tosun, Bahdeddin Naksbend, s. 166.

426  Niishalari, MSS. Institute of Oriental Studies, Academy of Sciences, Tajik SSR. No: 548/6,
146/1; Institute of Oriental Studies, Academy of Sciences, Uzbek SSR, no. 296; Institute of
Oriental Studies, Academy of Sciences, Leningrad no. C-326’dadir. Rogers, Ahrar’in bazi
mektuplarindan da bahseder. Son donemde yayimlanan eserin terciime ve editorliigiinii H. R.
Roemer istlenmis, Staatsschreiben der Timuridenzeit adiyla Wiesbaden’de 1952°de
basilmistir. Rogers, “Ahrar”, Elr, c. I, s. 669.

427  V.J/XI. Yiizyll mutasavviflarindan Ebu Said Ebu’l-Hayr’1n siirlerine yaptig: serhtir. Hizir Bey
olarak bilinen Celaleddin Ahmed es-Sivrihisari tarafindan Terciime-i Kiilliyat-i Hoca
Ubeydullah-1 Ahrar baghg altinda Osmanlica’ya terciime edilmekle birilikte eserin Ahrar’a
aidiyeti siiphelidir. Rogers, “Ahrar”, Elr, c. I, s. 669; Tosun, Bahdeddin Naksbend, s. 166.
Eser i¢in bk. Siileymaniye Kiitp, Bagdatli Vehbi Bol., nr. 2047, vr. 155a-158b.

428  Ahrar'in yazilart iginde en uzun olamidir. Tevhid, fend, kurb, vukiif-1 kalbi gibi konular
yaninda vefat etmis mutasavvilarin durumlarma ve bir ekol olarak Naksbendilige
deginilmektedir. Kiiciik yazilardan olustugu icin Fikardt (makaleler, paragraflar) diye
isimlendirilmistir. Taskent’te (1910) ve Haydarabad’da nesredilmistir. Muhammed Talib,
Matlabu’t-Talibin, vr. 26b; Kiirdi, age, s. 70. Algar, Ahrar’in Fusiis’ta gecen anlasilmasi gii¢
bazi ayetleri agiklamak icin Farsca yazilmis ancak yayimlanmamis bir tefsiri oldugunu
belirtir. Algar, “Ilk Dénem Naksbend? Gelenegi”, fsldmiArastzrmalar, Ocak 1991,c. V,s. 9.
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Orta Asya’da Farsca ve Tiirkce, Kafkasya’da ise bu ikisine ilaveten Arapca da

kullanilmaktadir.**

Cerhi’nin diger alanlarda olmakla birlikte tasavvufa dair eserlerinin agirlik
kazandig1 goriilmektedir. Biz de eserlerini tasavvufa ve diger alanlara dair olmak

tizere ikili bir tasnifle sunmay1 uygun bulduk.

a. Tasavvufa Dair Eserleri

Yakub-1 Cerhi’nin tasavvufa dair eserleri, mensubu bulundugu ekoliin
prensiplerinden, cesitli tasavvufi konu ve tartismalara, satahat tiirli ifadeleri ve
Melamiligi ile tinlii kisilerin rubai ve beyitlerinin serhine kadar genis bir yelpazeyi

icine almaktadir. Simdi Cerhi’nin dogrudan tasavvufla ilgili eserlerine deginelim.

aa. Neyndme-i Mevldnd

Mesnevi'nin ilk on sekiz beytinin ve bazi hikayelerinin serhinden
olusmaktadir. Eser, Mesnevi serhlerinin en eski orneklerinden biridir.**® Halilullah
Halilt’nin tashih ve takrizde bulundugu Neyndme, Cami’'nin Risdle-i Naiyye’sinin

Kabil (1352/1973) baskisiyla birlikte Tahran’da 1375/1996°da nesredilmistir.
Yakub-1 Cerhi, bu eseri yazis sebebiyle ilgili:

“Affa muhtac bu zayif kul (Ya’kub b. Osman b. Mahmud b. Muhammed el-
Gaznevi, Cerhi, Serrezi) Allah onlara rahmet etsin; ahbab ve ashabindan bazisi,
Mesnevi’nin manasindan bir takim seylerin aciklanmasi talebinde bulundular. Boylesi
bir makama layik olmadigim halde bu talebe icabet ettim. Allah, Kendisi’ne dayanilan

59431

ve giivenilendir’®' ifadelerinde de goriildiigii iizere cevresinden gelen istekler

dogrultusunda kaleme almistir.

Cerh?’yi Mesnevi serhine sevk eden bir diger amil ise herkesin Mesnevi’deki
hakikatlerin inceliklerini anlayabilmesi ve ona ehil olmayanlarin yanhs

degerlendirmelerinden korumaktir.**?

429  Bennigsen, Sifi ve Komiser, s. 81.

430  Algar, “Carki”, Elr, c. IV, s. 819. Cerhi’nin bu eseri tarafimizdan ¢evrilmistir.
431  Cerhi, Neyndme, s. 143.

432 Aynieser, s. 144.
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Eserinin giris kisminda, Mesnevi’'nin dil ve iislap ozelliklerine deginen Cerhf;
“Yiice bir irfan ve lisan sahibi, soziine itibar edilen —hakikat sirlarint ortaya ¢ikaran-,
seriat ve tarikatta ulema ve evliyanin burhani” gibi sifatlarla 6vdiigii Mevlana’nin,
Mesnevi’yi farkli bir iislipla kaleme aldigimi belirtir. Ona gore Mevlana’dan Once
boyle bir uslip kullanilmamis olup hakikatin sifatlarini, tarikat ilimlerini seriat
cercevesinde hikaye ve kissa seklinde cesitli remiz ve niiktelerle aglklamlstlr.433
Cerhi’nin bu tespitlerine Mevlevilikle ilgili caligmalariyla dikkat ceken Golpinarli da
katilmaktadir. Her ne kadar Sark-Islam edebiyatinda “Mesnevi” gelenegi olsa da, bu
tarz siir, Mevlana ile zirveye glkmlstlr.434

Cerhi; “Siiphesiz Kur’an’daki her ayetin bir zahiri, bir de batini yonii

5943

vardir™*® rivayetinden hareketle su degerlendirmede bulunur. “Allah (c.) Kitab inda,

hakikatin sirlarmmi ehli olmayandan korumak iizere, gecmis toplumlarin kissalar

icerisinde gizlemistir. Bu noktada Mesnevi de Kur’an’in batini bir tefsiridir.”436

Cerhi, dilin kullamimina da deginerek ariflerin ayrilik acisini nazim ve nesir
yoluyla sembollerle ifade ettigini belirtir.**’ Zira kullandigimiz dil, kisinin yasamus
oldugu hali aciklamakta yetersiz kalmaktadir.”® Arifler, gerek anlatim zorlugu,
gerekse sOylenen sozii ehil olmayanlardan gizlemek hedefine yonelik olarak boyle bir

yola basvurmuslard1r.439

Konustuklart dilin anlasilmasini istememelerinin bir diger sebebi de
kendilerindeki ayrilik acisinin derdini diger insanlarin tagimamalaridir. Cerhi bunu;

“Dertsiz kisinin yaminda asktan bahis acilamaz. Zira soziin mdndsindan nasibi

433 Cerhi, Neyndme, s. 144.

434  Golpinarh, “Onsoz”, Mesnevi, c. 1, ss. B-C. (Golpmarl'min bu yazist daha sonra
sadelestirilerek Vedat Geng’in editorliigiinde Meviana ile Ilgili Yazilardan Se¢meler (MEB
Yay., istanbul 1994) baslikli derleme icerisinde yeniden negredilmistir. Bk. “Mev]ana’nin
Mesnevisi”, ss. 158-165.

435 Nureddin Ali b. Ebu Bekr Heysemi, Mecma’u’z-Zevdid ve Menba’u’l-Fevdid, Miiessesetii’l-
Maarif Yay., Beyrut 1986, c. VII, s. 155.

436  Cerhi, age, s. 166.
437  Ayni eser, s. 146.
438  Sadik Kilig, Islam’da Sembolik Dil, insan Yay., istanbul 1995, s. 217.

439  Toshihiko Iz_utsu, “Aynu’l-Kudat Hemedani’nin Diistincesinde Mistisjzm ve Cok-Anlamlilik
Problemi”, Islam Mistik Diisiincesi Uzerine Makaleler, Anka Yay., Istanbul 2001, ss. 116-
117.
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25440

yoktur ifadeleriyle dile getirir. S6z konusu duruma isaret eder mahiyette Hz.

Peygamber (s.) soyle buyurmaktadir: “Ilim talebi her miisliimana farzdur. Ilmi, ehlinin

. . .. . 441
gayrisine veren, cevher, inci ve altini hirsizlarin boynuna takan kimseye benzer.”

Cerhi, Mesnevi disinda yer yer baska rubailere, beyitlere de deginirken, kimi
yerde de beyitlerin arasina girerek ayet ve hadislerle diisiincelerini aciklar. Bazen de

hicbir miidahalede bulunmadan Mesnevi’de gecen kissay1 aynen aktarir gecer.

Mesnevi’de gecen padisah ve cariye, Seyh Dekiiki, Seyh Muhammed Serrezi

gibi kissalar1 serh ederken kendi tasavvufi diisiincesini de sergiler.

ab. Risdle-i Unsiyye

Cerhi bu eseri yazis gayesinin Hz. Peygamber’in hayatin1 en giizel sekilde
hayatina aksettiren kisilerden biri gordiigii Bahdeddin Naksbend’in yasantisindan
kesitler sunmak oldugunu belirtir. Boylece Hakk’in dostlarina da iinsiyet kazanmayi

ummaktadir. **?

Eserde Bahaeddin Naksbend’in yer yer s6z ve menkibeleri, silsilesinde yer
alan baz1 zevatin hayati1 zikir, nafile namazlar vb. konulara, ilk donem Naksbendi

uygulamalarina deginilmistir.

Risdle-i Unsiyye’yi Mustakimzade Siileyman Sadeddin, Hasan Sevki et-
Trabzoni gibi sahislar istinsah etmis, La’lizdde Abdulbaki Efendi tarafindan
Osmanlicaya cevrilmistir. Eser Risale der Beyant Tarik-1 Miistakime-i Naksbendiyye
ve Zikr**® Risale der Kelimat-1 Hazret-i Sdh-1 Naksbend ,444 Risale der Tasavvuf ,445

Risale fi Beyan-i Silsileti’t-Tarikati ’n—Nakﬁsbendiyye,446 Risale der Silsile ve Sirat-1

440  Cerhi, Neyndme, s. 143, s. 146.

441  Ibn Mice, es-Siinen, 17, h.no: 224.

442  Cerhi, Risde-i Ebddliyye, s. 11.

443 Beyazid Devlet Kiitiiphanesi, Veliyiiddin Efendi, no: 1807, 9 varak.

444  Silleymaniye Kiitp, Hekimoglu, no: 933. Eser 1120/1708’de istinsah edilmis olup, 13
varaktir.

445  Sileymaniye Kiitp, Resid Efendi, no: 474. 7-25. varaklar arasindadir. Kiitiiphanemizde de
mevcut olan eser ta’lik hattiyla yazilmustir.

446 Haci1 Selim Aga, Kemankes, no: 203. 977/1569’da istinsah edilen eserin baslig1 Arapca
terkip halinde verilmekle birlikte eser Farsca olup 28 varaktan miitesekkildir.
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Hdcegan-1 Naksbend, ™" Tarikat-name-i Nak5bendiyye,448 Tasavvufi Bir Risale*”

Risale-i Merdiyye-i Unsiyye®™® basliklari altinda da istinsah edilmistir. Ulkemizde
cesitli bashklar altinda kiitiiphanelerde cokca rastlanan eser,”' cesitli donemlerde

basilmigtir.*?

ac. Risale-i Ebddliyye
Cerhi, bu eserini yazis gayesinin, evliyaullahin vasiflarin1 aciklamak oldugunu

belirtir. Risalesine Allah’a (c.), Hz. Peygamber’e (s.) ve evliyaya ovgii ve dualarla

447  Millet Kiitp., Ali Emiri Farisi, no: 1028. 1-12. varaklar arasi.
448  Siileymaniye Kiitp, Sehid Ali Pasa Bol, no: 1386, 1-14. varaklar arasi.

449  Siileymaniye Kiitiiphanesi Haci Mahmud Efendi 2834 numarada kayith Tiirk¢e bashkl
eserin dili Farsca olup 55-65. varaklar arasindadir.

450 Milli Kiitiiphane’deki niishanin, ilk varagin sag iist kosesinde Risdle-i Levazimu’s-Saldh
ibaresi gecmekte olup eserin figslenmesinde buradan hareket edilmistir. Ancak eserin
girizgdhinda yukarida verilen isim belirtilmektedir. Miistensih ismi yer almamakla birlikte
istinsah i¢in 997/1589 tarihi verilmig olup, 36 varaktan ibarettir. Bk. Milli Kiitiiphane,
Yazmalar Boliimii, No: Yz A 2812/1.

451  Siileymaniye Kiitiiphanesi’nde niishalar1 igin bk. Risale-i Unsiyye,Hiisrev Pasa, no: 757 (13-
34. varaklar arasi ta’lik hattiyla yazili); Lala Ismail, no: 205 (72-85. varaklar arasi ta’lik
hattiyla yazil1); Carullah, no: 2055, (111-126. varaklar arasi ta’lik hattiyla yazili olup Seyyid
Muhammed Mir Hiiseyin tarafindan istinsah edilmistir); Sehid Ali Pasa, no: 1182 ve 2797°da
(9-29. varaklar arasi ta’lik hattiyla yazili); Tahir Aga Tekke, no: 265, 1289/1872°de Delhi’de
istansah edilmis olup, 15-37. varaklar arasindadir. Diger kiitiiphanelerdeki niishalar1 i¢in bk.
Beyazit Devlet Kiitiiphanesi, Veliyliddin Efendi, no: 1755 (102b-114b varaklar aras: ta’lik
hattiyla yazili). Risdle-i Cerhiyye Terciimesi: Siileymaniye Kiitp, Hact Mahmud Efendi, no:
2366. Nesih hattiyla yazilmis olup 93-130. varaklar arasindadir. Bir diger niisha Istanbul
Belediye kiitiiphanesi K. 596/3 numaradadir. Tasavvufi Bir Risalenin Terciimesi:
Siileymaniye Kiitp, Hact Mahmud Efendi, no: 2456 ve 2562. Her ikisi de nesih hattiyla
yazilmistir. La’lizdde Abdulbaki Efendi tarafindan Osmanlica’ya cevrilen eser 78-112.
varaklar arasindadir. Bir diger niisha yine aym kiitiiphanenin Mihrisah Sultan 205 no’da,
101-142. varaklar arasinda olup Tasavvufi Bir Risale : Siileymaniye Kiitp, Hact Mahmud
Efendi, no: 2471°de 94-134. varaklar arasi ta’lik hattiyla yazilmustir. Terciime-i Risale-i
Unsiyye : Siileymaniye Kiitp., Hact Mahmud Efendi, no: 2471°de ta’lik hattiyla 94-134.
varaklar arast ve 2456 no’da nesih hattiyla 76-109. varaklar arasi; Pertev Pasa, no: 636.
La’lizade tarafindan terclime edilen eser 1159/1746’da Mustakimzade tarafindan ta’lik
hattiyla istinsah edilmis olup 227-245. varaklar arasindadir. Nafiz Pasa, no: 446 (Hasan
Sevki et-Trabzoni tarafindan 1290/1873 Istanbul istinsahli eser, ta’lik hattiyla 116-132.
varaklar arasindadir; Millet Kiitiip, Ali Emiri, no: 1332, 103-116. varaklar arast; Ist. Univ.
Merk. Kiitiip., Tiirkce, no: 2320°da 29 varaktir.

452  Risale-i Unsiyye, Mevlana I’caz Ahmed Bedayuni tarafindan tashih edilmis Sitte-i Zaruriyye
icinde Matbaa-i Mucteba-i Delhi (Hindistan)’de 1312/1894’te  basilmistir. Muhammed
Abu’l-Alim tarafindan hazirlanan bir diger niishasi, yine Matbaa-i Muctaba-i Delhi’de
1924°te basilmustir. Bilinen son baskisi, Muhammed Nezir Rancha tarafindan tashih ve
Urduca’ya da gevirisiyle birlikte 1398/1978’de, Merkez-i Tahkikat-1 fran u Pakistan
tarafindan yapilmistir. Ranchd, “Mukaddime”, Risdle-i Ebdaliyye, s. XXIII; ter Haar,
“Naksbendiyye’de Manevi Rehberlik”, Tasavvuf, say1 9, s. 392
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baglayarak Hz. Peygamber’in “Kisi sevdigi ile beraberdir!”*> Hadisi muktezasinca

ahirette onlarla birlikte olmay1 umar. 454

Velayet konusuna agirlik verdigi eserinde Cerhi, dini teblig hususunda Hz.
Peygamber’in siinnetini uygulayanlar uzletiyan ve ‘igretiydn diye ikiye ayirir. Her iki
grubun da kutuplar1 vardir. Buna gore ‘isretiyanin kutbu Hace Bahdeddin Naksbend

olup onun vefatiyla yerini Aldeddin Attar almigstir.

Cerhi, her iki grubun fonksiyonlarina degindikten sonra esere ismini de veren
ebdal kismina gecer. Ebdalin vasiflarini, icra ettikleri fonksiyonlar1 dile getirdikten
sonra bu grubun kutbu olan Hizir ve ilyas (as.) hakkinda da bilgi verir. Ozelliklerini,

onlara yapilan atiflart ve bizzat yasadig1 bazi tecriibeleri aktarir.

Cerhi’nin bu eseri, Pakistan Kiiltiir Bakanligi’nin baglattig1 ve kiiltiirel mirasin
yeniden canlandirilmasina yonelik bir diisiincenin iiriinii olarak ele alinmis,
Muhammed Nezir Ranchd’nin tashihiyle Iran Pakistan Institute of Persian Studies

tarafindan 1978’de Pakistan’da yayimlanmistir.

Edisyon kritik olarak basilan bu eser, yine ayni kisi tarafindan Urducaya
cevrilmis, Miiessese-i IntisArat-1 Islami tarafindan 1978’de Lahor’da Farsca niishayla
birlikte basilmistir. Rancha, giriste Cerhi’nin hayati ve eserleri hakkinda kisa bir
malumat vermistir. Rancha, edisyon kritikte, Kitabhane-i Siraciyye, Hangah-1 Serif-i
Ahmediyye-i Sa‘idiyye, Musa Zei Serif Bahs ismail Han Boliimii’ndeki niishalari esas

almlstlr.45 >

ad. Cemaliyye Havraiyye—Serh-i Rubai-i Ebii Said Ebu’l-Hayr
Ebu Said Ebu’l-Hayr’a (81. 440-1048)*° ait bazi rubéi ve beyitlerin serhidir.

Edebi sanatlarla siislenmis bazi dortliikler Cerhi’ye aittir.

453  Buhari, Edeb, 96; Miislim, Birr, 165, hno: 2640; Tirmiz1, Ziihd, 50, hno: 2386.
454  Cerhi, Risdle-i Ebddliyye, s. 4.

455 Bu niishayi, digerlerine gore daha sahih goren Ranchd’nin, edisyon kritikte referans aldigi
diger niishalar i¢in bk. Rancha, “Mukaddime”, Risdle-i Ebdaliyye, s. XXVI-XXX.

456  Ebl Sa’id Fazlullah b. Muhammed Meyheni, 357/967°de Horasan’da Meyhene kasabasinda
dogmustur. Tasavvufl cevreye yabanci olmayan bir aileye mensup olup fikih, tefsir ve hadis
tahsili icin Merv, Serahs gibi sehirlere gitmistir. Serahs’ta Lokman-1 Serahsi, Seyh Ebu’l-
Fazl Muhammed b. Hasan es-Serahsi, Ciiveyni ve Kuseyrl, Ebli Abdurrahman es-Siilemi,
Ebu’l-Abbas Ahmed b. Muhammed el-Kassdb gibi alim ve mutasavviflardan istifade
etmistir. Ebu’l-Hayr, diisiince yapisinda sema4, raks, siir ve ilahilere yer veren bir sahsiyettir.



92

Ebi Said Ebu’l-Hayr’1n rubaisinin ilk kelimesi olan “Havra” ile basladig: i¢in
esere bu ad verilmistir. Ancak Cerhi’'nin; “Cemadliyye risdlesi birti.”*" ifadesi
sebebiyle Cemdliyye seklinde de isimlendirilmektedir.

Metinde gecen “hiir”, hiiri, cennet kizi, siyah gozlii kadin, ceylan gozlii kiz

458

anlamlarinda Arapca bir kelime olup Farscada da kullamilmaktadir.™" “Aha gozlii”

demek olan “ahver” ile onun miiennesi ‘“havrd’nin cem’idir ve ‘“ahii gozliiler”

manasindadir.*’

Rubaide sadik bir dervisin Allah’in cemal ve celal sifatlarina 6zlemi dile
getirilmektedir. “Siyah gozlii hiirt” sembolii Kasani tarafindan da kullanilmis olup
bununla ilahi sifatlarin tecellisine atifta bulunulmaktadir.*®® Sevgilinin hiiriye

benzetilmesi, divan siirimiz icin de gecerli bir olgudur.*®!
Cerh’nin Farsca misralari teker teker ele alip serh ettigi rubai soyle baglar:
2 ciaa)Sio jUaiay ) s
2) Sy apa S Qs ) () s

2 <ayhe gAH o) pa Ji )

Bayezid-i Bistaiml ve Halldc-1 Manslr gibi sathiyeler sdylemis, vecde geldigi zaman
gonliinden gecenleri serbestce ifade etmekten cekinmemistir. Cagdasi Ibn Hazm’m
anlattifina gore sohreti Endiiliis’e kadar ulagsmustir. Cerhi, Risdle-i Ebddliyye’sinde Ebu’l-
Hayr ile Hiicvirf arasindaki manevi kardeslige atifta bulunmaktadir. Ebu’l-Hayr 440/1249°da
dogdugu yer olan Meyhene’de seksen iki yasinda vefat etmistir. Silsilesi soyledir: Ebu’l-
Fazl, Ebfi Nasr es-Serrac ve Ebli Muhammed Miirtais vasitasiyla Ciineyd-i Bagdadi... Ebi
Said Ebu’l-Hayr’dan istifade edenler arasinda Naksbendi silsilesinde yer alan Eba Ali-i
Farmedi (61. 477/1084) de bulunmaktadir. Hiicviri, Kegfu’l-Mahciib,ss. 269-270; Feridiiddin
Attar, Tezkiretii’l-Evliyd, haz. Stileyman Uludag, Erdem Yay., Istanbul 1991, ss. 796-810;
Cerhi, Risdle-i Ebdaliyye, s. 5; Cami, Nefahdtii’l-Uns, ss. 339-347; J. Spencer Trimingham,
The Sufi Orders in Islam, Oxford University Pres, USA 1973, ss. 53, 166; Reynold A
Nicholson, The Mystics of Islam, Schocken Books New York 1975, s. 90; Rizvi, A History of
Sufism, c. 11, s. 174; Tery Graham, “Abt Sa‘id ibn Abi’l-Khayr and the School of Khurasan”,
Classical Persian Sufism: From its Origins to Rumi, ed. Leonard Lewisohn, Kaniqahi
Nimatullahi Publications, London-NewYork 1993, ss. 83-135 Tahsin Yazici, “EbG Said-i
Ebii’l-Hayr”, DIA, Istanbul 1994, c. X, ss. 220-222; Annemarie Schimmel, Tasavvufun
Boyutlari, ¢cev. Yasar Kececi, Kirkambar Yay., Istanbul 2000, ss. 276-280.

457  Cerhi, Cemdliyye-Havrdiyye, s. 39.
458 Mehmet Kanar, Biiyiik Sozliik: Farsga-Tiirkce, Birim Yay., [stanbul 1998, s. 246.
459  Ahmet Talat Onay, Eski Tiirk Edebiyati’'nda Mazmunlar, TDV. Yay., Ankara 1992, s. 209.

460 Pierre Lory, Kdsani'ye Gore Kur’an’in Tasavvufi Tefsiri cev. Sadik Kilig, Insan Yay.,
Istanbul 2001, s. 115.

461  Divan Edebiyati’ndaki benzer kullanimlar igin bk: iskender Pala, Ansiklopedik Divan Siiri
Sozliigii, Kiltir Bakanlig1 Yay., Ankara 1989, c. 1, ss. 454; Onay, age, s. 209.
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4625 5 Caauan jaclia A b Jll

S0z konusu rubainin Fatiha Stresi’ne isaret ettigini belirten Cerhi, bu slirenin
tefsiri yaninda Hakim-i Senai, Mevlana Celaleddin-i Rimi ve Secavendi’den beyit ve
bunlarin serhlerine yer verir. Bunlarin isaret ettigi ayet ve hadisleri de zaman zaman

zikreder.

Cerhi’nin bu eseri, Ranch@’min “Dt Eser-i Gayr-i Capi-i Mevlana Yakub-1
Cerh1” adli calismasinda Cerhi’nin Serh-i Esmdai’l-hiisnd adli eseriyle birlikte Danig
dergisinde yayimlanmistir.*®® Rancha, eserin Kitabhine-i Cenab Nezr-i Sabiri’deki

niishasindan istifade ettigini belirtmektedir.***

ae. Serh-i Esmd-i Hiisnd

Ismin cogulu olan esma ile “en giizel” anlamindaki hiisni kelimelerinden
olusan “Esmd-i Hiisnd” terkibi, nasslarda Allah’a nispet edilen isimleri ifade eder.
Kur’an’t Kerim’de gecgen ilahi isimler 100’den fazla olup hadislerde Allah’a nispet
edilen bagka isimler de bulunmaktadir. Esma-i Hiisna terkibi, genis anlamiyla bunlarin

hepsini kapsamakla birlikte terim olarak doksan dokuz isimden olusmaktadir.*®’

Cerhi, Allah’in doksan dokuz ismini serh ettigi risdlesinin basinda genel
hatlartyla Esma-i Hiisna konusuna deginir. Allah’in isimlerinin bir¢ok tarikat ulemasi
tarafindan Farsca ve Arapca uzun uzun serh edildigini, bdylece avam ve havassa cok

fayda saglandigim belirtip*®® “Rabbinin Yiice adini tesbih ef’,* “En giizel isimler

462  Cerhi, Cemaliyye-Havrdiyye, s. 35. Rubainin terciimesi soyledir:
Karsilarinda saf tutup hiirilere bakan bir dsigim.
Hayretten rnidvana ermis, higlige dalmigim.
Yanaklardaki o siyah beni seyretmekten,
Dervigler, egrilik korkusuyla mushaf haline gelmisler.
463  Bkz. Danis, Islamabat, 1364/1985, c. 1, say1 1, ss. 12-47.

464  Eserin bir diger niishas1 Kitabhane-i Gencbahs, Islamabad Merkez-i Tahkikat-1 Farisi-i iran u
Pakistan 4484 no’da bulunmakta olup 1100/1689’da yazilmistir. EbG Said Ebu’l-Hayr’in bu
rubaileri, Osmanli doneminde Hizir Bey tarafindan da Osmanlica’ya terciime edilmistir. Bk.
Siileymaniye Kiitp, Bagdatli Vehbi, no: 2047, vr. 155a-158b; Rancha, “Mukaddime”, Risdle-
i Ebddliyye, s. XXV; Muhammed Nezir Rancha, “Di Eser-i Gayr-i Capi-i Mevlana Ya’kub-1
Cerhi”, Ddnis, Islamabat 1354 (1985), c. I, say1 1, ss. 13-14.

465  Ali Osman Tatlisu, el-Esmdii ’l-.Hu'.snd Serhi, Diyanet Isl. Bask. Yay., Ank. 1963, s. 8; Bekir
Topaloglu, “Esma-i Hiisnd”, DIA, Istanbul 1995, c. X1, s. 404.

466  Ranchi, “Mukaddime”, Risdle-i Ebddliyye, s. XXV.
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Allah’indir. O halde O’na (giizel isimlerle) dua edin*® ayetlerinden hareketle ayni

gaye cercevesinde eseri kaleme aldigin nakleder.*®

Allah-alem iligkisini de ele aldig1 eserinde Allah’in sifatlarin1 insanin
kendisinde gerceklestirmesi gerektigini soyler. Ona gore her bireyde bu ilahi isimler
potansiyel olarak bulunmaktadir. Ancak, kuvveden fiile doniistiirmek insanin ¢abasina

baghdir.

Esma-i Hiisnd@’y1 belli zamanlarda okunan bir vird seklinde algilamaktan
ziyade, kiside amel boyutunu oOnceleyen Cerhi, bireyin bu isimleri kendinde
gerceklestirebilmesi icin uygulamasi gereken bazi prensiplere deginir. Konuyla ilgili
genel bilgileri verdikten sonra, “Nasib-i drif-dervis inest ki diyerek miiridin
uygulamasi gereken ahlaki davranislara deginir. Boylece Allah’in o sifatinin insanda
zamanla meleke haline gelecegini, baska bir ifadeyle Allah’in bu sifatinin kulda tecelli
edecegini soyler. Kisi, bu sifatlart ne kadar icsellestirilebilirse ilgili vasif da insanda o

nispette kemale erecektir.

Cerhi’nin bu eseri “Dii Eser-i Gayr-i Capi-i Mevlana Yakub-1 Cerh1” baslikli
calisma icerisinde yayimlanmistir.*”!

af. Tarika-i Hatm-i Ahzdb

Baz1 stirelerin giinliik virdde okunmasi amaciyla manzum tarzda kaleme
alinmistir.*”? Serh-i Esma-i Hiisnd ve Cemadliyye ile birlikte nesredilen eserin

yayimlanmasinda Abdullah b. Abdulaziz b. Fakir Ahmed’in 1214/1799 tarihli

niishasindan istifade etmistir.*"

467 el-A’la, 87/1.

468  el-A’raf, 7/180.

469  Cerhi, Serh-i Esmd-i Hiisnd, s. 15.

470  “Dervisin buradan kendisine ¢ikarmasi gereken ders sudur” anlaminda Farsca bir ibaredir.

471  Cerhi’nin bir diger eseri Cemadliyye-Havrdiyye ile birlikte 1364/1985°de basilmustir. Bkz.
ilgili eser, ss. 12-47.

472 Cerhi, Taritka-i Hatm-i Ahzab, s. 40.

473  Eserin iilkemizde de yazma niishalar1 bulunmaktadir. Bk. Siilleymaniye Kiitiphanesi, Sehid
Ali Pasa Boliimii, no: 1388; Beyazit Devlet Kiitiiphanesi, Veliyiiddin Efendi Boliimii, no:
1819. ve 3228. Yurt disindaki niishalar ise soyledir: Kitabhane-i Mevlana Muhammed Ali;
Muhammed Salih, nesta’lik hatl,, 11 satirlik 22 sayfa, (Prof. Melik Muhammed Ikbal),
Pakistan. Medrese-i Rasidiyye: (Seyyid Hizir Nevsaht), Pakistan. Ravalpindi, Giilreh-i Serif,
(Prof. Melik Muhammed ikbal). Ranchd’nin yayin hayatina kazandirdigi kaynak olarak
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Molla Cemil Regy, manzum hale getirdigi eserin yazar1 hakkinda “Mevlevi
Ya’kOb-1 Cerhi” ibaresini kullanir ve onu zamanin ‘“Maruf-1 Kerhi’si” olarak

nitelendirir.*’*

b. Diger Alanlara Dair Eserleri
Yakub-1 Cerhi’nin tefsir ve hadis gibi alanlara yonelik eserleri olmakla birlikte

bunlar, tasavvufi bir nes’eyi de yansitmaktadir. Simdi bu eserlere deginelim.

ba. Tefsir
Bahaeddin Naksbend’in halifelerinin Kur’an calismalarina ilgisi yogun bir
sekilde hissedilmektedir. Yakub-1 Cerhi gibi Hace Parsa da insanlar1 imanin temel

kaynagina cekmek diisiincesiyle Kur’an tefsiri yazmistir.*”

Yakub-1 Cerhi’nin iki ciizden fazla tutan isari tefsiri,*’® ilmi seviyesinin
S . . 47T o
zirvesinde kaleme almasi, esere ayr1 bir ehemmiyet kazandirmakta olup™ " giiniimiizde

de ozellikle Giiney Asya’da yogun ilgi gormektedir.*’®

Epistemolojik agidan sezgi, kesf ve ilhami temel alan tasavvuf merkezli

tefsirlerin*’ pek az1 Fatiha’dan Nas Stresi’ne kadar olup*® bu durum Yakub-1 Cerhi

kullandig1 niisha budur. Rancha, “Mukaddime”, Risdle-i Ebdaliyye, s. XXV; Rancha, “Di
Eser-i Gayr-i Capi”, Ddnis, c. I, say1 1, ss. 14, 40, 45.

474  Cerhi, Tartka-i Hatm-i Ahzadb, s. 40.

475  Ornegin Muhammed Parsi, Kadr Siresi ve sonrasini tefsir etmis, eserinin batini yorumlarin
Siilem?’den almustir. El yazmalar1 icin bk. C. A. Storey, Persian Literature: A Bio
Bibliographical Survey, London, ss. 1971, 8-9; Siileyman Ates, isdri Tefsir Okulu, AUIF
Yay., Ankara 1974, s. 211.

476  Isari tefsir, yalniz siilik erbabina acilan ve zahir mana ile bagdastirilmasi miimkiin olan bir
takim gizli anlamlara gore Kur’an’1 tefsir etmektir. Bu tiir tefsir sufinin salt fikirlerine degil
ilk anda akla gelmeyen fakat tefekkiirle, riyazet ve miicdhede sonunda ulasti§1 makama gore
kalbine dogan ilham ve isaretlere dayanir. Baslangicta nazar? denilen, sahabe ve tabilin
aciklamalarindan ibaret olan tefsire, zamanla rey tefsiri de eklenmis, firkalarin goriislerini
yansitan tefsir ekolleri dogmustur. iste bu olusum safhasinda mutasavviflar da kendi
goriislerine uygun diisen tefsirleri toplamuslar, yasadiklar1 zevk haline gore dyetlerden mana
cikarmislardir. Ancak, isari tefsirin mutasavviflarla birlikte ortaya ¢iktigim diisiinmek yanlis
olur. Bu uygulama, Hz. Peygamber’in niibiivvetinden beri bilinmektedir. Hiiseyin Zehebi, ez-
Tefsir ve’l-Miifessiriin, Beyrut trz., c. II, s. 381; Stileyman Ates, Siilemi ve Tasavvufi Tefsiri,
[stanbul 1969, ss. 16-24.

477  Kazvini, Silsile-i Hdcegdn, vr. 11a; Sar1 Abdullah Efendi, Semerdrtu’l-Fudd, s. 131; Rizvi, A
History of Sufism, c. 11, s. 176.

478 Rancha, “Di Eser-i Gayr-i Capi”, Ddnis, c. I, say1 1, s. 12.

479  Mutasavviflarin Kur’an yorumlarinin temelinde, “ibdre”’de gosterilen “isaref’ler anlayisi
yatmaktadir. Hareket noktasi ise Kehf Siresi’'nde zikredilen Allah tarafindan insana
litfedilen lediinni ilimdir. S6z konusu ayet soyledir: “Ve ona katimizdan bir ilim
ogretmigstik.” Kehf, 18/65. Buradan sdyle bir neticeye ulasilmaktadir: “Allah’in varlik
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icin de gecerlidir. Eserinde ta’viz (Eiizii Besmele), Fatiha Stresi ile birlikte Miilk,
Kalem, Hakka, Me‘aric, Nih, Cinn, Miizzemmil, Miiddessir, Kiyamet, Dehr, Miirselat

stireleri ve otuzuncu ciiziin tefsirine yer vermistir.

Isari tefsirin tarihcesine baktigimizda, VI/XII. yiizyildan itibaren Ibn Arabi ile
birlikte bu tefsirin bityiik dl¢iide vahdet-i viicud diisiincesinin tesiri altina girdigi, Ibn
Arabi sonrasi tasavvufi tefsirde orijinalitenin kayboldugu ileri siiriilmektedir.*®' Ancak
tasavvufi hallerin sahsa miinhasir olmasi hasebiyle biitiin isari tefsirlerde orijinal bir

yoniin bulundugu da goz ard1 edilmemelidir.*®

Yakub-1 Cerhi isari tefsiri; “Kur’an’in hakikat sirlarimin nes’e, vicdan ve irfan
ile agiklanmasidir’ diye tamimlar. Bagka bir ifadeyle isari tefsir, kisinin bireysel
olarak yasadigi halin bir tezahiiriinden ibarettir. Bu sebeple yapilan tefsiri herkesin

anlamamasi normaldir.**?

Cerhi, “tasnif” diye de nitelendirdigi eserini yazig gayesinin avam ve havassin

faydalanmasi oldugunu belirtir.*** Avama yonelik vahdet-i viicidla ilgili yorumlarin

dlemindeki kelimeleri tiikenmez ve simirsizdir. Dolayisiyla, ozii itibariyle siurlt sayidaki
Kur’an kelimeleri de suirsiz anlama isaret eder. Bunun nedeni ise mutasavviflarin, dilin
zahirinden hitabin biinyesindeki ilahi dinin bdatimina niifiiz edebilmeleridir’. Sufiler
edindikleri bu bilgiyi herkesin hazmedememesi sebebiyle remiz ve isaretlerle anlatma yoluna
gitmisler ve bu yaklasimlarma da “isdrer” adinm vermislerdir. Ates, Isari Tefsir Okulu, s. 19;
Nasr Hamid Ebéi Zeyd, “Sifi diisiincede Hakikat-Dil Iliskisi Uzerine: ibn Arabi’de Dil,
Varlik ve Kur’an”, fslamiyat, Ankara 1999, c. I1, say1 3, s. 18.

480 Siileyman Uludag, Islam Diisiincesinin Yapisi, Dergéh Yay., Istanbul 1994, s. 15; Askar,
Literatiir, s. 103.

481 Ancak mutasavviflarin igarl tefsirini, Batinilerin dinin hiikiimlerine yaklagimi ile
karigtirmamak icab eder. Zira sfinin batinl manay: c¢ikarirken kullandigi sezgi merkezli
basiret penceresi, zahirl manay1 ortaya c¢ikaran akli kudretle baglantilidir. Mutasavviflar
ayetlere batini mana vermekle birlikte, zahiri manay1 goz ardi etmemektedirler. Seriat igin
zahirl manalar gerekli goriiliir. Batiniler ise dinin hiikiimlerini bertaraf icin “tefsirden kasit,
zahiri degil batini olandir” derler. Mutasavviflarin, hiikiim bildiren ayetleri, genelde tefsir
etmeden ge¢melerinin nedeni budur. Isari tefsirin makbul sayilabilmesi icin gereken sartlar
sunlardir: 1. Batinl mandnin zahirf? anlama aykir1 diigmemesi, 2. Verilen méananin
dogruluguna Kur’an’in bagka bir yerinde delilin olmasi, 3. Bu ménaya ser’i ve akli bir
muarizin bulunmamasi, 4. Batin maninin tek mand oldugunun ileri siiriilmemesi.
Cerrahoglu, ismail Cerrahoglu, Kur’an Tefsirinin Dogusu ve Buna Hiz Veren Amiller, AUIF
Yay. Ankara 1968, s. 125; Ates, Siilemi ve Tasavvufi Tefsiri, ss. 108-109; Askar, Literatiir, s.
102Ates, Isdri Tefsir Okulu, ss. 167, 211.

482 Kasani, Kur’an’t kendi kanaatine gore yorumlayanlarin kiifre girecegini belirterek, isard
tefsirin Kur’an’a ne bir sey kattigini ne de bir seyi terk ettigini soyler. Lorry, Kdsdni’ye gore
Kur’an’in Tasavvufi Tefsiri, Insan Yay., Istanbul trs., s. 8.

483  Cerhi, Neyndme, s. 153.
484  Algar, “Carki”, Elr, c. IV, s. 819.
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yaninda ayetlerden ahldki cikarimlarda bulunarak her iki ziimrenin ruh diinyasini

giizellestirmeye, hakikatle yiizlestirerek olumlu bir karakter kazandirmaya caligir.

Tefsirinde uyguladigi metoda baktigimizda yer yer, ayetlerin liigat anlamlar1
ve tiirevleri konusunda ilgili miifessirlere basvurdugu, rivayet ve dirayet tefsiri
ushllerini kullanip kendi yorumuna gectigi goriilmektedir. Ayetin tefsirini ¢esitli
kaynaklardan aktarip “ 48 Gl Gjle a8 diyerek kulun bu ayetten kendinde
gerceklestirmesi gereken hususlara deginir. Ayetlerin tefsirinde manzum tarzda ve
cogunlukla Mesnevi’den olmak iizere Farsca beyitlere yer vermesinde®® edebi
yoniiniin de etkisi olsa gerektir. Eserde gecen beyitler, ayetlerin muhtevasindan

bagimsiz olmayip aciklayict mahiyettedir.

Cerhi zahirl anlama verdigi 6nemi, ¢cogu ayetlerde hi¢ isari yoruma gitmeden
aktarmasiyla da ortaya koyar ki bunlar genelde hiikiim bildiren ayetlerdir. Ozellikle
nasih ve mensth ayetleri incelerken bunlarin sebeb-1 niiziliine deginip farkli
rivayetleri degerlendirir. Ayeti yetle tefsir etmesi yaninda hadislerden de faydalanur.
Kimi yerde hadisi ilk rivayet edeni belirtirken cogunlukla sened ve metin tenkidinden
ziyade hadisin anlami iizerinde durur. Hattd bazen hadisin metnini vermeden sadece

Fars¢a anlamina deginir.

Egitimini Herat ve Misir gibi o donemin ileri egitim diizeyine sahip
bolgelerinde gerceklestiren Cerhi, tefsirinde basta Abdullah b. Abbas olmak iizere
Muhammed Secdvendi, Imam-1 Kelbi, Imam Mukatil (Mukatil b. Siileyman), imam
Katdde, Imam Dahhik, Ebu Said Hanefi, Hz. Aise, Miicahid, Ati, Hasan Basri,
Zemahsgeri (6l. 538/1143), Muvaffakuddin Kevasi (680/1281), Hamza, Kisai, Ebu
Bekr Esam, Abdullah b. Omer gibi sahsiyetlerin yaninda ibn Arabi’nin ve bazi

487

mutasavviflarin da™" goriislerine yer vermistir.

Tefsirin tespit edilen niishalar1 sunlardir:

485 Ciimlenin anlamu soyledir: “Buradan dervisin-arifin ¢ikarmast gereken sonug sudur.”

486 Mevlana Celaleddin-i Riimi, Ibn Farid, Senii, bazen de kendi beyitlerine yer verir. En ¢ok
Mesnevi’den faydalanmigtir. Bazi kisimlarda Mesnevi’den sekiz beyit kadar aktarmistir.

487  Konuyla ilgili “Mutasavviflarin goriisii su sekildedir” deyip isim bildirmez.
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Siileymaniye Kiitiiphanesi, Nafiz Paga Boliimii, no: 59;** Ziihdii Bey Béliimi,
no: 18;® Sehit Ali Pasa Boliimii, no: 58. Millet Kiitiiphanesi, Ali Emiri Farisi
Boliimii, no: 2; Corum Hasan Pasa Kiitiiphanesi, no: 107.%° Tefsir, Ahmed b.
Abdullah (Gurabzade) (6l. 1099/1688) tarafindan XI./XVII. yiizyilda Osmanlicaya

. . . . 491
terciime edilmistir.*’

Tefsirin  baskilar1 da yapilmis olup soyledir: Lahor 1267/1870;**
1331/1913;*° Bombay 1295/1878,%* 297/1880," 1308/1890, 1386—1966.*°

Cerh’nin tefsiri, vefatindan sonra da etkisini siirdiirmiistiir. Sovyetler Birligi
donemi sonrasi halkin dini bilgi diizeyini artirma amaciyla basilan eserler arasinda

Cerhi’nin bu calismasi da bulunmaktadir.*’

bb. el-Ehadisii’l-Erba ‘iin
Cerhi’nin, kirk hadis serhi geleneginden hareketle, Kitdbu’l-Mesabih’den*”®
derc ettigi ahlak ve amelle ilgili hadislerdir.

488  Arabi hatla yazilmis olup, 181 varaktir. Istinsah tarihi 1234/1819°dur.

489 Nesih hattiyla yazilmis, 145 varak olan eserin, kiitiiphane dokiimanlarinda Arapga oldugu
belirtilmektedir. Ancak diger niishalar gibi bu da Farsc¢a’dir.

490 Ta’lik hattiyla 90 varaktan olusan bu niisha, sayfada 19 satir olup 1299/1881°de istinsah
edilmistir.

491 Gurabzade, Envaru’t-Tenzil ve Hiiseyin Kasif’in Mevadhib-i Lediinniyye Ziibde-i “Asdri’l-
Mevdhib ve’l-Envdr adli eserlerini de Tiikge’ye ¢evirmistir. 1096/1695’te kaleme alinan bu
eser 1294/1877°de basilmis olup, mukaddimesinde Yakub-1 Cerhi’nin tefsirini de terciime
ettigi nakledilmektedir. Ahmed b. Abdullah en-Nasih, Liibedii’l-Asar, 1stanbul 1296, s. 3;
Bursali Mehmed Tahir, Osmanli Miiellifleri ve Ahmed Remzi Akyiirek, Miftahu’l-Kiitiib ve
Esdmi-i Miiellifin Fihristi, Bizim Biiro Yay., Ankara 2000, s. 239-240.

492  Tas baski halinde 188 sayfadan olusmaktadir. Komisyon, Fihrist-i Kitabhd-y1 Capi-i Farisi
ber Haseb-i Esdmi, Ministry of Culture Higher, tahk. Musar Hanbaba, Tahran trz., c. I, s.
1388.

493  Hac1 Abdulgaffar ve Piseran-1 Tacirin-1 Kiitiib, Matbaa-i Islamiyye tarafindan nesredilmistir.
Rancha, “Mukaddime”, Risdle-i Ebdaliyye, s. XXII.

494  Millet Kiitiiphanesi'nde Tefsiru Sireti’l-Fatiha ve Sireti’l-Miilk ila Ahiri’l-Kitab bashg
altinda Ali Emirf boliimii 01 demirbas numarasina kayitli olup, 204 sayfadan ibarettir.

495  Siileymaniye, Hact Mahmud Efendi Bolimii, no: 253. Eser, Tefsirii Ciiz’i’'n-Nebe ve Surati’l-
Fatiha bashgm tagimaktadir. Ta’lik hattiyla tag baskisi yapilmis olup, 203 sayfadan
olusmaktadir. Bk. Komisyon, Fihrist-i Kitabhd, c.1, s. 1388.

496  Ranchi, “Mukaddime”, Risdle-i Ebddliyye, s. XXI.
497  Bk. Cerhi, Tefsir-i Ya’ kiib-1 Cerhi, Yildiz Matbaasi, Istanbul 1412-1991, (6, 240 sayfa).

498  Kitabu’l-Mesdbih, Eba Muhammed el-Begavi’ye (6l. 516/1122) ait olup eserinde hadisleri
hasen ve sahih diye ikiye ayirmustir. Sahih kisminda Buhari ve Miislim’in beraberce veya
ikisinden birinin miinferid rivayetlerini, hasen boliimiinde ise Darimi ile Ibn MAce’nin



99

Bu tarz calismalarin II/VIIL. asrin ikinci yarisindan itibaren ortaya ciktigi
goriilmektedir. Hz. Peygamber’in sefaatine nail olmak, okuyanlarin duasim alip sevap
kazanmak, Miisliimanlarin bilmesinde fayda gordiikleri konular1 bu yolla halka
ulastirmak gibi diisiincelerden hareketle kirk veya daha fazla rivayeti farklt metotlarla

bir araya getirmislerdir.**’

Cerhi, metni esas alan bir metot uygulamis, hadislerin isnat zincirlerini
vermemistir. Bu durum hadislerin uygulamaya yonelik kismiyla ilgilenmenin bir
tezahiirii seklinde de degerlendirilebilir. Baz1 hadisleri Arapca serh etmis, ahlak ve

tasavvufla ilgili yorumlarda bulunmustur.

Cerhi’nin, bizim de istifade ettigimiz bu eserinin bir niishas1 Siileymaniye
Kiitiiphanesi Tirnovali Boliimii 1858 numarada bulunmaktadir ve ta’lik hattiyla

971/1563’de istinsah edilmistir.

bc. Serhu Nisdbi’s-Sibyan li’l-Ferdhi
Ebi Nasr Ferahi’nin (6l. 640/1242) c¢ocuklarin Arapgayr daha kolay
Ogrenebilmesi i¢in kaleme aldig1 Nisdbu’s-Sibydn adli Arapcadan Farscaya manzim

liigatinin Farsca serhidir.”®

bd. Risdle der Ilm-i Ferdiz (Kitabu’l-Ferdiz)
Miras taksimiyle ilgili bir eser olup Cerhi bu eseri, oglu Mecdiiddin

Muhammed i¢in manzum hale getirmistir. "'

Abdurrastil Hayyam Pir, Cerhi’nin bazi rubal ve beyitlerinin Razi’nin Tahran
Sipehsalar Kiitiiphanesi 7734 numarada yazma niishas1 mevcut Heft Iklim’inde ve ayn1

kiitiphanenin 27245 numarada yazma niishast bulunan Sefine-i Hosgii’sunda yer

Siinen-i Erba’a’dan beraberce ya da sadece birinin yaptifi rivayetleri vermektedir.
Kitabinda, ne senedi tahric eden musannif imamin adini ne de o hadisi rivayet eden sahabinin
ismini zikretmistir. Bu eksiklikleri Imam Veliyiiddin et-Tibrizi (61. 737/1336) gidermis,
Tebrizi’nin yaptig1 bu ¢alismaya da Miskdtu’l-Mesdbih adi verilmistir. Bk. Muhammed b.
Ca’fer el-Kettani, er-Risdletii’l-Mustatrafe (Hadis Literatiirii), ¢ev. Yusuf Ozbek, iz Yay.,
Istanbul 1994, s. 380; Mevliit Giingor, “Begavi, Ferrd”, DIA, Istanbul1992, c. V, ss. 340-341.
Cerhi, istifade ettigi eserin kaynagin1 verirken Kitdbu’l-Mesdabih ibaresini kullanmistir. Bu
durum, onun Begavi’nin ¢alismasini esas aldigin1 gostermektedir.

499  Kirk Hadis serhlerinin genel durumu ve Tiirk Edebiyati’ndaki tezahiirleri i¢in bk. Yilmaz,
Tasavvufi Hadis Serhleri, ss. 56-108; M. Yasar Kandemir, “Kirk Hadis”, DIA, Istanbul 1997,
c. XV, ss. 467-469; Abdulkadir Karahan, “Kirk Hadis-Tiirk Edebiyati”, DA, Istanbul 1997,
c. XV, ss. 470-473.

500 Tosun, Bahdeddin Naksbend, s. 152.
501  Aym yer.
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- .. 502 A .. - .
aldigin1 soyler. 02 Rancha, séz konusu esere ulasamadigini, ayni eserin Tepende

baskisi tigiincii defterinde, Cerhi’nin manzumelerine yer verilmedigini belirtir.
Cerhi’nin, Heft Iklim’de zikredilen rubaisi sdyledir:
P L ST b ;o
S Pl dias ssmeai)
sl el Blhae Cpas alead)
B G i 3 e

c. Yakub-1 Cerhi’ye Atfedilen Eserler

Rancha, Havrdiyye’ye yazdig 6nsoziin dipnotunda, Cerhi’nin eserleri arasinda

504

Kur’an’1in Tacikg¢e bir mealinden de bahseder.”" Ayrica Hindistan’da basilmis tefsiri

yaninda, basli basina Fatiha Strresi tefsiri de Cerhi’ye atfedilen eserler arasindadir.”®

502  Abdurresiil Hayyampir, Ferheng-i Suhanverdn, Sirket-i Sehadmi, Tebriz 1961, s. 658;
Rancha, “Mukaddime”, Risdle-i Ebdaliyye, ss. XIX-XX.

503  Manddan ibaret miicevher pesinde kosup da
Dirilik kokusunu icine ¢ekerek canlar canina kavusana dek
Kendini bilme yolunda her seye ulasmak icin
Velhasil soziin 0ziinii benden dinle.
RAzi, Heft Iklim, s.334.
504  Ranchi, “Da Eser-i Gayr-i Capi”, Ddnis, c. I, say1 1, s. 45.

505 Dernika, et-Tarikatu’n-Naksbendiyye, s. 170. Bunun disinda Cerhi’ye atfedilip de aslinda
ona ait olmayan eserler de vardir ki sunlardir: Revdyih; Said Nefisi tarafindan Ya’kub-1
Cerhi’ye atfedilen bu eser, Molla Yakub b. Hasan Sarfi Kesmiri (61. 1003/1595) tarafindan
976/1568’da yazilmistir. Risdle der Bdre-i Eshdb ve Alamdt-1i Kiyamet: Rancha, Ddnis
dergisinde yayimlanan makalesinin dipnotunda, Cerhi’nin boyle bir yazma eseri oldugunu
ileri stirmektedir. Bu eser, konu ve baslik itibariyle karsilagtirildiginda Taskent’teki Sarkiyat
Enstitiisii Kiitiiphanesi’nde Risdle der Mendkib ve Akdid adiyla kaydedilen eserle benzerlik
arzetmektedir. Yakub-1 Cerhi adina kayitlara gecen bu risdleyi de Burhdn-1 Miskin yazmis
olmalidir. Nefisi, Tarih-i Nazm u Nesr, c. I, s. 265; Rancha, “Mukaddime”,, Risdle-i
Ebdaliyye, s. XXIII-XXIV; Tosun, Bahdeddin Naksgbend, ss. 152-153.
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IKiNCIi BOLUM
YAKUB-I CERHI’NIN TASAVVUFi GORUSLERI

Calismamizin bundan o©nceki boliimlerinde IX/XV. asirda Orta Asya’da
tasavvufi hayati, Yakub-1 Cerhi’'nin i¢inde bulundugu ortami, yasantisini, dini ilmi
yonlerini ortaya koymaya calistik. Cerhi’nin bu ilim dallar1 igerisinde en yetkili

oldugu saha siiphesiz ki tasavvuftur.

Bu meyanda, Cerhi’nin tasavvufi kavramlara yaklasimini, bizzat yasadigi

tecriibeler ve getirdigi tanimlardan hareketle ortaya koymaya ¢alisacagiz.

Yakub-1 Cerhi’nin tasavvufl goriislerine ge¢cmeden Once, bizzat tasavvuf ve

gayesi hakkinda neler sdyledigine kisaca deginelim.
A. TASAVVUF

Insan hayatin1 konu edinen tiim prensipler, varligi anlamlandirma cabasinin ve
hakikat arayisinin insanla birlikte dogdugu hususunda birlesmektedir. Bu koklii
egilim, insan varolusunun ayrilmaz bir yoniinii teskil ederken, insan1 diger canlilardan
ayiran temel 6zellik durumundadir. Insanoglu, anlamlandirma arayisiyla kimi zaman
felsefeye, kimi zaman sanata, kimi zaman metafizige, dine hattd ateizme
yonelmistir.”” Tasavvuf da insanin varligi anlamlandirmasinda ona ¢dziim onerileri

sunan bir sistemdir.>"’

Cerhi, insanin anlam arayisinin bir tezahiirii olarak degerlendirdigi tasavvufu
mukaddes aleme erismek, insanligin fani makamindan kurtulmak, yiice siihtida, beka
makamina erip ezeli devleti bulmak suretiyle iki cihanda saadete nail olmak seklinde

tanimlarken” tasavvuf kelimesinin etimolojik yapisina temas etmez.””

506  Abdiilkerim Bahadir, /nsanin Anlam Arayisi ve Din, Insan Yay., Ist. 2002, s. 7, 20, 29.

507  Genel adiyla mistisizmin, insan fitratinin bir 6zelligi olmasi hasebiyle hemen biitiin ¢aglarda
ve dinlerde bir karsilig1 bulunmakta olup bunun Islam’daki yansimasi tasavvuftur. Mistisizm
bu konumuyla Hindistan’da, eski Misir’da, Yunan’da, Musevilik’te, Hiristiyanlik’ta farkli
boyutlarda ele alinmistir. Mistisizmin bu din ve diisiincedeki tezahiirleri hakkinda genel bilgi
icin bk. Ayni, Tasavvuf Tarihi, ss. 19-190; Robert E. Ornstein, Yeni Bir Psikoloji, ¢ev. Erol
Goka-Feray Isik, Insan Yay., Istanbul 1990, ss. 126-127.

508  Cerhi, Neyndme, s. 156.
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Tasavvufun gayesi, ayriliktan sonra Gergek Sevgiliye ulasmak, Hakk’1 bulmak
ve kisinin diinya-ahiret mutlulugunu saglamaktir. Belirtilen hedeflere ulasmada en
etkili yol seyr i suliktur.’'® Ney’in, kamislktan ayrilmanin verdigi hiiziinle inledigi
diisiincesinden hareketle yapilan bu yaklasima gore ruh da geldigi yerin 6zlemini

duymaktadlr.5 1

Cerhi, genel anlamda tasavvufu ve gayesini izah ederken, onun felsefl
ekollerden ayrilan yoniine, baska bir ifadeyle tasavvufun kurumlar1 konumundaki
tarikatlara da isaret etmektedir. Zira seyr i siiliikta uygulanan kaide ve kurallar, sadece
diisiince boyutuyla simirli kalmayip yasama da gecirilmektedir ki, tarikatlarin

. . . . . . . . 512
biinyesinde uzun bir zaman siirecinde sekillenmistir.’

Tasavvufun konusuna gelince, kiside yerilen sifatlarin giderilmesi ve ovgiiye
deger vasiflarin kazanilmasi, bagka bir ifadeyle zinetlenme ve tecellidir. Zira her iki

AA A A A < 513
mana, esas gaye olan kemale ermeyi ve itminani saglayacaktir.

Sonug olarak tasavvuf, kisinin kendini gerceklestirme®'* siirecinde, belirli bir

metot cercevesinde bireye yol gosteren sistemdir. Bu sekilde insan-1 kamil

509 Tasavvuf kelimesinin ehl-i suffe, saff-1 evvel, Benli Sifa, sufane, safi, gibi kelimelerden
tiiredigine dair iddialar bulunmakla birlikte uygun goriilen ve kabul edilen goriis, bu mesleki
benimseyenlerin genelde yiinden elbise giymeleri hasebiyle “yiin” anlamindagi sif
kelimesinden tiiredigi seklindedir. Tasavvuf tarihinde bu ismi alan ilk kisi Kafeli Ebl Hagim
(1. 160/777) dir. Kuseyri, Risdle, 279-280; Hayrani Altintas, Tasavvuf Tarihi, AUIF Yay.,
Ankara 1991, s. 5; Ayni, Tasavvuf Tarihi, ss. 215.

510  Cerhi, Neyndme, ss. 144, 167.

511 Bu tarz yaklagima eski Yunan’da da rastlamaktayiz. Platon, “ruhun ideal durumu bedensiz
varolmasidir ki, bu varolus tarzinda ruh, beden hapishanesinden kurtuldugu icin zaman iistii
ve mutlak gercekliklerde ebedi olarak yasayacaktir” demektedir. Jerome A. Shaffer, Biling,
Ruh ve Otesi, cev. Turan Kog, 1z Yay., Istanbul 1991, s. 15.

512 Tasavvufi ekoller de kiiltiiriin bir 68esi olup bireyin ve toplumun ihtiyaglarina cevap verdigi
stirece varolmustur. Bu noktada Psikoloji bilimi, doyum verici oldugu siirece aliskanliklarin
devam ettigini ortaya koymaktadir. Bozkurt Giiveng, /nsan ve Kiiltir, Remzi Kitabevi,
Istanbul 1994, ss. 102-103.

513  Cerhi, age, ss. 144-145.

514  Cerh?’nin kemaile erme siireci olarak nitelendirdigi seyr ii siilik, giiniimiizde varoluscu
felsefenin fikir yapisindan etkilenen ve Hiimanist Psikoloji tarafindan kavramsal bir cerceve
halinde insan davramiginin temel giidiisii ve arzusu olarak sunulan kendini gerceklestirme
tanimuiyla birebir uyusmaz. Psikolojide kendini gergeklestirme, bireyin kisilik yapisinda var
olan potansiyel imkanlarin gerceklik kazanmasiyla ortaya ¢ikan kisisel acilim seklinde
tamimlanmaktadir. Buna benzer bir diger ifade ise bireylesme olup kavram halinde ilk olarak
C. Gustave Jung tarafindan kullanmistir. Jung bu kavramla, Freud’un biling alt1 diirtiilerine
agirlik veren, hayatin amacini ve hedefini ihmal eden goriisiine karsilik vermektedir. Jung’a
gore biyolojik ve fizyolojik ihtiyaglar, ozellikle gencglik yillarinda daha fazla Oonem
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mertebesine ulasan birey, gercek manada Allah’in halifesi olma vasfina erecektir.
Boylesi bir seviyeye ulagsmak ise kotii sifatlarin  giderilip giizel vasiflarin

kazanilmasiyla miimkiindiir.
B. SEYR U SULUKLA iLGIiLi KAVRAMLAR

Calismamizin bu kisminda Cerhi’nin, tasavvufun belli metot ve uygulamalarla
hayata gecirilmesi olan seyr ii siilik ve siilikun unsurlart konumundaki miirsit, miirit

ve iliskileri gibi hususlara yaklasimini ele alacagiz.
1. Seyr ii Siilik

Insanin kisisel ilgi ve iimitleri, yasantisini degerli kilmaya yonelik fitri bir
olgudur. Nefsini adamanin, sadakatin ve manevi teslimiyetin her ¢esidi, aslinda hayata
bir méni verebilecek amaclara can havliyle sarilmaktr.’’” Din, bu ihtiyacin
giderilmesinde o©nemli bir yere sahiptir. Ancak dindar insanlarin da hayati
anlamlandirma, varolusa katilma noktasinda kendilerini bir bosluk igerisinde

216 {nsan gerek zahiri gerekse batini ac¢idan sorunlarin

hissettikleri goriilebilmektedir.
tizerine yogunlasmasini ve yeniden yapilanmasini saglayici nitelikteki uyaricilar
dikkate almadiginda ya da problemin ¢oziimiine yonelecegine onu gormezlikten
gelerek kagcmayr sectiginde anlamsizliga diiser ki, buna psikolojide “varolussal
bosluk” ad1 verilmektedir. Bu noktada birey, mensup oldugu dinde daha da derinlesme

517

gibi bir ¢oziim yoluna da gidebilmektedir.”° Bu durum ashinda biitiin dinlerin

kazanmaktaysa da zamanla yerini manevi doyuma imkan veren yiiksek amag¢ ve arzulara
birakmaktadir. Jung un bireylesme kavramiyla tanimladig1 bu siirecte kendini gerceklestirme
giidiisii merkezi bir konuma sahiptir. Jung’un, bireyin kisisel potansiyellerini kesfederek
onlara islerlik kazandirmasi ile Cerhi’nin, insanin halifelik vasfina layik hale gelmesi
arasinda benzerlik bulunmakla birlikte, psikolojide insanin kendini gergeklestirmesi
olgusuna, onun ruhsal sagligi ve toplumla iliskisi agisindan yaklasilmaktadir. Cerhi ise bu
seriivene, kisinin kullukta derinlesmesi olarak bakar. Bir diger fark ise, bu kavrami kullanan
psikologlarin hemen hepsinin genellikle manevi alandan tamamen bagimsiz, sadece beseri
siirlar dahilinde insanmin yiicelmesi ve gelismesi anlaminda ele almalaridir. J. Donald
Walters, Modern Diisiincenin Krizi: Anlamsizlik Sorununa Coziimler, ¢ev. Sehabeddin
Yal¢in, Insan Yay., Istanbul 1995, ss. 108-109; Bahadir, Insanin Anlam Arayist, ss. 48-49,
51.

515  Ericc Hoffer, Kesin Inanglilar, ¢ev. Erkil Giinur, Istanbul 1993, s. 12.

516 Kiside bu bosluk hissinin olusmasinda giinlilk hayatta karsilastifi problemler de etkili
olabilmektedir. Ornegin giinliik hayatin seyrini bozan hastalik, 6liim, korku, kaygi vb.
birtakim olaylar, bireyi anlam sorunuyla yiiz yiize getirebilmektedir. Bu tarz sira dis1 olaylar,
hayat akisini kesintiye ugratarak anlamsizlik duygusunun gelismesine yol acabilir. Genis
bilgi icin bk. Bahadir, Insanin Anlam Arayusi, s. 128.

517  Aymn eser, ss. 60-61, 130.
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biinyelerinde barindirdiklar1 mistizmi, Islamiyet Ozelinde ise belli kurallari, metotlar:
olan seyr ii siiliku agiklar mahiyettedir.

Seyr kelime olarak gezmek anlamindadir.”'® Siilik ise yol, mekan vb. seylere

9 Tasavvuf

girmek, kapidan girmek, yiiriimek ve gitmek gibi manalar1 ihtiva eder.’
1stilahinda seyr ve siilik, saliklerin vusiile ermede cehaletten ilme, nefislerindeki kotii
ve cirkin huylardan giizel ahlika, kendi viicudundan Hakk’a dogru hareket
etmeleridir.”®® Terkip olarak miiridin bir seyhin nezaretinde kendi irade ve azmiyle

Hakk’a vuslata engel olan alakalardan kurtulmasi icin ¢iktigi manevi yolculugudur.’*!

Insan kendini diinya nesneleri ile 6zdeslestirme aliskanligma sahiptir. Bu
durumunu devam ettirdikce i¢csel durumunun bilincine varamaz. Ancak sistemli bir
disiplinle ice doner. Mutlak bir sessizlik ve dinginlige ulasildiginda zihin 6ziinii fark
eder.”” Bu noktada seyr ii siilik, Cerhi’nin ifadesiyle ayriliktan sonra gercek sevgiliye
ulagma cabasidir.”® Boylece yerilmis sifatlar giderilip yerine ovgiiye deger vasiflar
kazanilabilecek, neticede diinya ve ahiret saadetine ulasilacaktir.”** Bununla birlikte
arzulanan hedefe ulagsmaya yonelik irade ile arzu ve istegin siddeti de amacin
gerceklesebilirligini dogrudan etkilemektedir. Istenen kemalatin saglanabilmesi,

degismeyi saglayacak gii¢ ve ¢cabanin yeterli olmasina baglldlr.525

Insanin yaratihis gayesine uygun hareket etmesi, kendisindeki kotii sifatlari
giderip iyi vasiflarla muttasif hale gelmesiyle miimkiindiir. Bu konumuyla seyr i

siilik, kisideki var olan gii¢ ve c¢abayr kanalize etmektedir.  Kul, kendini

518 Asim Efendi, Kdmus Terciimesi, Istanbul 1852, c. I, s. 907.
519 Aymeser, c. IIL, s. 94.

520 Muhammed b. A’la b. Ali el-Faruki Tehanevi, Kessdfu Istildhati’l-Fiiniin, Daru sadr, Beyrut
trz, c. II, s. 686; Yilmaz, Anahatlariyla Tasavvuf, s. 193; Ethem Cebecioglu, Hact Bayram-i
Veli ve Tasavvuf Anlayisi, Muradiye Kiiltiir Vakf1 Yay., Ankara 1994, s. 276.

521  Safi, Resahat, s. 122; Tevekkiill, Tezkire-i Megdyih, s. 136; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri,
ss. 637-638.

522  Swami Rama, “Prana Bilimi”, Nefes: Zihinle Beden Arasindaki Kiprii, Otesi Yay., Istanbul
2000, s. 103.

523  Cerhi, Neyndme, s. 144.
524 Aym eser, ss. 144, 157.
525 Hoffer, Kesin fnanglzlar, ss. 35-36.
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gerceklestirme yolunda kiigik bir adim attiginda, Yaraticist ona daha da

yaklnlasacaktlr.526

Seyr ii siilik esnasinda karsilasilan haller, giinliik yasama da etki etmektedir.
Maslow, “doruk deneyimler” tabiriyle bu gibi tecriibelerin, insanlar arasi iliskilerdeki
kutuplasma ve karmasalarin asilip ¢oziilmesine yardimci oldugunu belirtir. Zira
diinya, birlik ve biitiinlik icinde algilanmaktadir. Boylece birey, biitiinliik icinde

erimekte, catismalardan, karsitliklardan ve ayrismalardan uzaklasmaktadir.””’

Cerhi, seyr i siiliktaki tslibunu seyr ilallah ve seyr fillah kavramlari
cercevesinde aciklar. Kelime olarak Allah’a seyr anlamina gelen ve kisinin Allah’1
tanimasi seklinde tanimlanan seyr ilallah kavramina®*® Cerhi, “ayriliktan sonra vuku

bulan Sevgiliye ulasma ézlemi ve bunu giderme yolundaki ¢caba™ anlamim yiikler.”*

Buna gore seyr ilallah, siiliikta ilk merhale olup kisinin, ©Oziinden ayri
oldugunun farkina varmasidir. Salikin bu 0zlemi giderme yolundaki cabasinin
tezahiirlerinden biri, Cerhi’nin Ahrar’a telkin ettigi seyr i siiliktaki zikir us@liidiir.
“Ancak siz isterseniz talebelerinizi cezbe ile de yetistirebilirsiniz.”>>° Ifadesini

AAAAA 531

tercih ettigini gostermektedir.

Onun bu yaklasimi psikolojideki giidiilenme kavramini animsatmaktadir.
Ancak bu yeme, i¢me, aclik, susuzluk, cinsellik gibi fizyolojik giidiilenmelerden farkli
tarzdadir. Birey, 0ziine ulagsma gibi bir giidiiyle harekete gecmekte, bagka bir ifadeyle

olusa katilmaktadir.”*

526  Cerhi, Neyndame, s. 157.

527  Abraham H. Maslow, Dinler, Degerler, Doruk Deneyimler, cev. H. Koray Sonmez, Kuraldis:
Yay., Istanbul 1996, ss. 81-82.

528 Tehanevi, Kessdf, c. 11, ss. 661-662.
529  Cerhi, age, s. 145.

530 Semerkandi, Silsiletﬁ’l-Ariﬁn, vr. 48b; Safl, Resahdt, ss. 353-354; Muhammed Tilib,
Matlabu’t-Talibin, vr. 25b; Razi, Heft Iklim, s. 334.

531  Seyr-i afdki ve seyr-i enfiisi, seyr ilallahn tiirleri olup, ilkine siilitk ad1 verilir. Seyr-i enfiisiye
ise cezbe denmektedir. Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 637.

532 Mevlﬁnﬁ, Mesnevi, c. I, bno: 623-627; Ornstein, Yeni Bir Psikoloji, s. 141; Dogan Ciiceloglu,
Insan ve Davranisi: Psikolojinin Temel Kavramlari, Remzi Kitabevi, Istanbul 1994, ss. 235-
237; Bahadir, Insanin Anlam Arayusi, s. 128.
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Seyr ilallahtan sonraki agama, Allah’ta seyr anlamina gelen ve her iki cihanda

da nihayeti olmayan seyr fillahtir.”*

Bu yolda ulagilabilecek en yiice makam Hz.
Peygamber (s.)’e ait olan Makdm-1 Mahmiid’dur. Allah’in dostluguna erebilen kisinin
makami da kendi liyakatine goredir. Bu noktada Hz. Ebu Bekr’in 6zel bir konumu

vardir. Allah (c.) ona 6zel bir tecellide bulunmustur.534

Cerhl bir yandan seyr fillahin, her iki cihanda da nihayetinin olmadigini
belirtirken, diger yandan da varilabilecek en uc¢ nokta oldugunu belirtmektedir.
Ifadeler tezat teskil ediyor gibi gériinmekle birlikte boylesi bir tendkuz, kanaatimizce
seyr i siilik dogrusal bir ¢izgi seklinde algilandiginda soz konusudur. Halbuki seyr i
siilik, Kur’an’1n hayata aktarilmasina yonelik bir ameliyedir. Bu noktada Hz. Aise’nin

de belirttigi iizere Kur’an’1 en iyi sekilde yasayan kisi Hz. Peygamber (s.)’dir.”*

Seyr ii siiliku bir yagsam tarzi olarak kabul eden Cerhi, kisinin bu yoldaki azmi
kadar, zahiri yoniine de 6nem verir. Buna gore salik, helal lokma yemedik¢e maksadi
hasil olmayacaktir. “Ey insanlar! Mallarimizi aranizda batilla  (haksizlikla)
yemeyin!”>*® Ayetini nakleden Cerhi, Hz. Peygamber’in; “Ibadet on kisumdir. Bunun
dokuzu susmak, biri helal lokma talebidir.”>>’ Hadisini de bu cercevede degerlendirir.
Bu, Allah’1n nehyettigi bir seye azami dl¢iide ridyetin yaninda, zahir batin dengesinin
de bir geregidir. Zira haram lokma ile beslenen viicudun neticeye ulagsmasi miimkiin
degildir. Cerhi’nin isaret ettigi gida ve maneviyat arasindaki iliskinin dogu

diisiincesinde de 6nemli bir yere sahip oldugu goriilmektedir.”*®

533  Cerhi, Neyndme, s. 155; Cerhi, Tefsir, vr. 22a, 156a.
534  Cerhi, age, s. 172; Cerhi, age, vr. 156a.

535 “Hz. Peygamber’in ahldk: nasildi?” seklinde Hz. Aise’ye sorulan soruya Hz. Aise (r.a.) “Siz
Kur’an okumuyor musunuz? Onun ahldki Kur’an ahldkiydr” cevabim vermistir. Miislim,
Salatu’l-musafirin 18, hno: 139; Ebu Davud Siileyman ibm el-Es’as, Siinen-i Ebi Davud,
Cagn Yay., Istanbul 1992, Tatavvu’, 26, hno: 1346.

536  en-Nisi, 4/29.

537 Ebu Suca Siruye b. Sehredar ed-Deylemi, Firdevsii’l-Ahbdr bi Me’siiri’l-Kitabi’l-Muharrec,
Daru’l-Kitabi’l-Arabi Yay., Beyrut 1987, c. III, s. 107, hno: 4062.

538 Bu konuda Cin’de yaygin olan Yin ve Yang diisiincesi, hastaliklarin ruhsal dengesizlerin bir
sonucu oldugu fikrinden hareket eder. Ruhun beden iizerindeki etkisine onem vermesi
acisindan dikkat c¢ekici olan bu diistinceye gore, maddi ve manevi acidan temiz gidalarla
ruhun dengesinin saglanip hastaligin iyilesecegi ileri siiriilmektedir. Yahudi ve Hiristiyan
geleneginde biiyiik perhiz siiresince et yemekten uzak durulmasi da, gidanin fizyoloji ve ruh
iizerindeki etkisinden hareketle yapila gelen bir uygulamadir. Ornstein, Yeni Bir Psikoloji, s.
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Seyr ii siilik, sebat1 ve sistemli bir ¢cabay1 zorunlu kilmaktadir. Bu yolda salik,
oncelikle geceleri kalkip kendisiyle bas basa kalmalidir. Ardindan Kur’an tilaveti ve
zikirle mesgul olmali, O’na tevekkiille, masivaullahi kalpten nefyetmeli ve kainatin
yaratilig sebepleri iizerinde diisiinmelidir. Bunlarin neticesinde yiice bir makam olan

sabra ulasalcaktlr.539

Tehecciide kalkistaki bu ilk uygulamalar, vird icin de bir hazirliktir. Bu sekilde
salik, gece karanliginda kabirdeki yalmizligi hissedecek, kainatin yaratilisini ve
biitiinliigiinii diisiiniip kainata nispetle kendi acizligini fark edecektir. Mahviyet
icerisinde Hakk’1n yiiceligini kavradiginda tevekkiil ve sabir kabiliyeti gelisecektir.”*
Boylesi bir batini hazirlik sonrasi, sira tevbeye gelmektedir. Kotii sifatlarin terki, giizel
vasiflarin kazamlmasi1 yani tezkiye-i nefs onu takip etmektedir. ikinci asama sirasiyla
zikr-i lisani, zikr-i kalbi, zikr-i rihi, zikr-i sirriye miidavemettir. Bunlarin neticesinde
de miisahedeye ulagiimaktadir.”*' Cerhi’nin tarif ettigi zahiri ve batini hazirlik, seyhin
salike telkin ettigi zikri ifa i¢in bir hazirlik asamasidir. Ancak zikir de bir amag degil,

kisiyi Hakk’a ulastiracak bir aragtir.
Cerh’nin seyr 11 siilik anlayisinda dikkat c¢eken bir diger yon
Melametiliktir.*** Ona gore seyr i siilikta melamet yiikiinii yiiklenen neticede afiyet

bulur.>* Melamet sahibi kisi, bagkalarmm kinamasindan korkmayip™** yalmzca

161; Martin Palmer, Yin ve Yang, cev. Nafiz Giider, Dharma Yay., Istanbul 2000, ss. 102-
104.

539  Cerhi, Tefsir, vr. 78a.

540 Bireyin, kendisine ve kainata baska bir ifadeyle mikrokosmos ile makrokosmosa yonelip
aradaki iliskiyi kesfe c¢ikmasi yolundaki bu egzersizlere Fromm da dikkat cekmis,
gozlemledigi psikolojik etkileri aktarmistir. Buna gore birey, soz konusu egzersizlere samimi
bir sekilde yoneldiginde kendini miisahede etmesi, savunma halini hafifletip hirslarini
azaltmas1 ve kendi basina hareket etme cesaretinin artmasi gibi durumlar tespit edilmistir.
Erich Fromm, Toplumsal Bilincaltinin Arastiridmasi:, ¢ev. Aydin Aritan, Aritan Yay.,
Istanbul 1998, ss. 171-172.

541  Cerhi, age, vr. 143b; Semerkandi, Silsiletii’l-Arifin, vr. 40b.

542 Melameti yon Naksbendilik’te de kendini gostermektedir. Keramet iizerinde durulmamas,
sema ve miizige yer verilmemesi, sohbetin inzivaya tercih edilmesi, kendisini fark ettirecek
giysilerin giyilmemesi gibi hususlar, Nisabur merkezli Melametilikle uyusmaktadir. Bu
sebeple Bahdeddin Naksbend’in resmiyette olmasa bile Melameti ekoliin izlerini tagidig1 da
ileri siirilmektedir. Nevai, Nesdyimii’l-Mahabbe, s. 242; Haririzade, Tibydn, c. 111, vr. 196a;
Algar, “Nakshband”, EI, c. VII, s. 934; Foltz, “The Central Asian Nagshbandi Connections”,
Journal of Islamic Studies, 7: 2, s. 230; Buehler, Sufi Heirs of the Prophet, s. 58; Knysh,

Islamic Mysticism, s. 221.
543  Cerhi, Tefsir, vr. 78b.
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Allah’1 esas almas1 dolayisiyla zor bir ise kalkismaktadir. Zira sadece O’nun rizasini
diisinmekte ve tavirlarinda insanlarin aliskanliklarina zit diisen bir takim
uygulamalara girisebilmektedir. Bu durumda halkin tepkisiyle karsilasilabilir. Salikin,

545

halkin muhabbet ve diismanligin1 Hakk’tan bilmesi de siilikun bir 6gesidir.”™ Ayrica

halkin itiraz ve 6zriine kulak asmamak Allah’in el-Mu’min isminin bir tezahiiriidiir.>*°

Netice itibariyle Cerhi’nin diisiince sisteminde seyr i siilik, kisinin kullukta
derinlesmesi ya da kendini gerceklestirmesi seriiveninde ona yol gosterici
mahiyettedir. Bunun belli kural ve kaideleri olup sonuca ulasmada soz konusu
kurallara uymak 6nem arz eder. Cerhi, seyr ii siilikun mahiyeti konusunda seyr ilallah
ve nihayeti olmayan seyr fillah kavramlarina deginir. Seyr-i afakiyi sisteminin
temeline oturtmakla birlikte seyr-i enfiisiye de cevaz verir. Seyr ii siilik, sadece batini
ilgilendiren bir husus olmayip zahiri yonii, giindelik yasami bagka bir ifadeyle kisinin

her anin1 kapsamaktadir.

Salik, bir miirsidin rehberliginde hareket etmek durumundadir. Nefse agir
gelen tehecciide kalkmakta, Hz. Peygamber’in uyguladigr gibi Kur’an tilavetiyle
mesgul olmaktadir. Tehecciidiin en 6nemli faydalarindan birisi de kisin kendisini
dinleyebilecegi, dikkatini nefsi iizerine toplayabilecegi bir an olmasidir.>* Salik,
Hakk’a nispetle bir hi¢ oldugu suuruna erdikten sonra yapilan hatalardan Otiirii
tevbeye, ardindan bu armmushk duygusu ile letdifin®*® zikrine gecmektedir. Her giin
tekrarlanan bu ameliye, masivayr kalpten ¢ikarmakta ve boylece Allah’a yonelerek

nihayetinde miisahedeye ermektedir.”*

544  Cerh’nin bu yaklasimi, Hiicviri’nin “sdlikin, halkin kinamasindan korkmamasidir’
seklindeki Melametilik tamimiyla benzerlik arz eder. Ali b. Osman el-Hiicviri, Kegfu'l-
Mahciib, Kahire 1994, s. 259

545  Bk. Cerhi, Tefsir, vr. 141b.
546  Cerhi, Serh-i Esma-i Hiisnd, s. 19.
547  Cerh?’nin diisiincesinde tehecciid ve konumu ile ilgili olarak bk. Zikir bahsi.

548  Letaif, Arapga latife kelimesinin ¢ogulu olup ince yumusak sey, saka anlamina gelmektedir.
Tasavvuf literatiiriinde son derece ince bir mand ifade eden, kelimelerle agikca
anlatilamayan, tadilarak ve yasayarak ogrenilen bilgi anlamindadir. Seyyid Serif el-Ciircén,
Kitabu’t-Ta’rifdt, thk. Abdulmun’im Hafni, Kahire trz, s. 219; Osman Tiirer, “Latife”, DIA,
Ankara 2003, c. XXVII, s. 110;

549  Cerhi, Tefsir, vr. 143b. Masivay1 kalpten ¢ikarmak suretiyle birey bilincini yeniden ingaya
yonelebilecek, nesnelere baglanmamak siiretiyle ilahi zevki duyumsayabilecektir. Kalpten
masivayi ¢ikarmak i¢in Yoga’da ve Hiristiyan kesislerde diinya hayatindan soyutlanma sz
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50

[3

Kur’an-1 Kerim’de gecen *“...temizlenen kurtulusa ermigtir”’ ayeti de

siilikun oncelikle tevbe ile tezkiye-i nefse, ardindan dil, kalp, ruh, sir letaifinin zikrine

isaret etmektedir.™"

Miiceddidiyye oncesi diger Naksbendi kaynaklarinda pek onemli
bir yeri olmayan letaif bahsine deginen Cerhi’nin, letif ayrintili olarak ele alan Imam-

1 Rabbani’nin™? énciisii oldugu sodylenebilir.
2. Miirsid ve Ozellikleri

Tasavvufta iizerinde Onemle durulan hususlardan biri de miirsid ve
ozellikleridir. Miirsid, Arapg¢a irsad kelimesinin ism-i failidir. Riisd ise insanlara
maslahatlarim gosterip ¢ikarlarmi anlatmaktir.”™ Buna gore miirsid, dogru yolu
gosteren kisi demek olup tasavvuf istilahinda yolun tehlikeli ve korkulacak yerlerini
bilen, uyaran, din ve seriat1 miiridin kalbine yerlestiren, kullara Allah’1, Allah’a kullar
sevdirmeye vesile olan kisi seklinde tarif edilmistir.”>* Dolayisiyla miirsid seyr ii

silikun temel taglarindan olup en biiyiik miirsid Hz. Peygamber (s.)dir.>>

Cerhi, miirsidleri ve vasiflarim1 genisce ele aldigi eserlerinde, onlar1 kategorize
ederken Bahdeddin Naksbend’in su ifadelerine yer verir: “Onder, su iic cesitten
biridir. Ya kamildir, ya mukalliddir, ya da miikemmildir. Kamil ve miikemmil olan ig
bitirir.”>
Kamil ve miikemmil kavramlarim sistematik tarzda ele alan Cerhi Oncelikle

bunlart aciklar. Miirsid, bu yolun zorluklarin1 agarak kemal mertebesine ulagmistir.

Boylece Allah’in sifatlarim1 yansitir hale gelmistir. Ancak bunun kadar onemli bir

konusu iken, tasavvufta giindelik yasamda yasaklamalara gitmek yerine nicelige
baglanmamak vurgulanir. Bir karsilastirma yapildiginda tasavvuftaki uygulamanin daha
isabetli oldugu soylenebilir. Zira Hiristiyanlik’taki gibi zevkleri sona erdirmeye yonelik
durum, fizyolojik olarak miimkiinse de bu nesnelere istek duyma, fanteziler kurma gibi
durumlar, kisinin fizyolojik a¢idan feragatini bosa ¢ikaracaktir. Ornstein, Yeni Bir Psikoloji,
s. 161.

550  el-A’la, 87/14.
551  Cerhi, Tefsir, vr. 143b-144a.

552  Bk. Tosun, Bahdeddin Naksbend, s. 308; Osman Tiirer, “Letdif-i Hamse”, DIA, Ankara
2003, ¢. XXVII, s. 143.

553  Siileyman Uludag, Islam’da Miirsid ve Irsad Faaliyetleri, Irfan Yay., Istanbul 1975, s. 12.

554  Circani, Ta'rifat, s. 238; Enver Fuad Ebu Hazzam, Mu’cemu’l-Mustaldhdti’s-Sufiyye, thk.
George Mutri Abdulmesih, Beyrut 1993, s. 161; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 527.

555  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 33.
556  Cerhi, Neyndme, s. 166.
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diger husus, miikemmillik, yani diger insanlarin da kemalat yolunda ilerlemesinde
onlara rehberlik edebilme yetenegidir. Dolayisiyla, kdmil ve miikemmil bir seyhin zikir
telkini daha tesirli olacaktir. Bahdeddin Naksbend’in ifadesiyle boyle bir insan, “Eger

isterse, tek bir cezbeyle sehrin halkint hakikat dlemine ulastirir.™’

Cerh’nin  miirsid tanimlamasiyla hiimanist psikolojinin 6nde gelen
isimlerinden Victor Frankl’in kendini asma kavrami benzerlik arz etmektedir. Kendini
asma, hicbir zaman insanin kendi sinirlart igerisinde kapali kalmamasidir. Kamil ii
miikemmil kisi, insan olmanin yiikledigi sorumlulugun bilincindedir. Kendi benligini
asarak onu ikinci planda tutmus ve insanlarin kemalat arayisinda rehber olmustur. Bu
tarz bir insan ayni zamanda kendi arzu ve isteklerine mesafe koydugu i¢in Frankl
bunu, kendine mesafe koyma seklinde kavramlagtirmistir. Zira insan, benliginden

styrilmaksizin kendi Stesine asamaz.”®

Cerhi’nin kdmil ve miikemmil i¢in farkli tabirler de kullandig1 goriilmektedir.

560

. A o7 .. .. . A A S5 . .. -
Buna gore kamil ii miikemmil miirsid, niirdni ? ve nurbahs*®ur. Yani kendisi dogru

yolu bulup ulastig1 bu hakikate bagkalar1 icin rehberlik edebilen kisidir.

Diger insanlar1 da yetistirebilme kabiliyeti seklinde tanimlanan miikemmillik
ya da nurbahslik, gelisim psikolojisi acgisindan bakildiginda da olgunlugun isaretleri
arasinda sayilmaktadir. Bu tir insanlar kisisel giiclerinin ne oldugunun
bilincindedirler. Duragan olmayip siirekli degisim ve yeniden uyum gosterir,

kendilerini siirekli yenilerler.®'

Ancak miirsid, kemal vasfin1 tasimakla birlikte miikemmil olmayabilir. Cerhi,

bunun i¢in mukallid ifadesini kullanir. Kdmil ii mukallid seyh, niirdni olan ama

557  Cerhi, Neyndme, ss. 157-158.

558 Frankl, bu kavramlar1 ele alirken, kendini asmis insanlarin diger insanlara rehberlik
noktasindan ziyade kisisel bazda konuya yaklasir. Bu, kendine asma kavramina ruhsal saglik
acisindan yaklasiminin tabii bir sonucudur. Frankl’in bu konudaki yaklagimlari icin bk.
Bahadir, Insanin Anlam Arayist, s. 52.

559  Nirani, kelime olarak aydinliga ermis, 151kli anlaminda Farsca bir kelimedir. Bk. Mehmet
Kanar, Biiyiik Fars¢a-Tiirkge, Birim Yay., Istanbul 1998, s. 664.

560  Nurbahsg, 151k veren anlaminda Farsc¢a bir kelimedir. Bk. Kanar, ayn yer.

561 Gelisim Psikolojisi; Bireylerin yasam boyunca gecirdigi degisimlerin tasviri ve
aciklanmasiyla, bireyler arasindaki degisim, benzerlik ve farkliliklarla ugrasan bir modern
psikoloji dalidir. Insandaki gelisimin yasam boyu siirmesi, bu hareketin temel
argiimanlarindan biridir. Bekir Onur, Gelisim Psikolojisi, Imge Kitabevi, Ankara 1995, ss.
18-19, 87.
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nurbahglik vasfi bulunmayan kisidir. Kamil ve mukallid tarafindan telkin edilen zikrin
daha oncekine gore pek tesiri olmamakla birlikte boylesi bir miirsidden terbiye goren
miiridde de iimit vardir. Dolayisiyla seyr ii siiliikta miirsid acisindan tam anlamiyla
fayda, biraz once de belirtildigi iizere, kamil ii miikemmil seyhten saglanir ki bunlarin

562
da sayis1 azdir.

Cerhi’nin, bir kimseye icazet verilmesi i¢in, o kimsede miikemmilligin zorunlu

3 Miikemmillik vasfina haiz olmadan o©nce

olmamasimin bir 6rnegi kendisidir.’
Bahaeddin Naksbend ona icazet vermis, vefatindan sonra da Aldeddin Attar’in
sohbetlerine devam etmesini kendisine isaret etmisti.”® Buna gore miikemmillik vasfi,
icazet sonrasi kazanilabilmekte olup seyh, miiridlerini yetistirirken miirid de bir
anlamda seyhi yetistirmektedir. Bu durum, tasavvufta seyh olmanin temel taslarindan

olup karsilikl1 etkilesimin de bir tezahiiriidiir.

Miirsidde bulunmasi gereken oOzellikler arasinda, bir kus terbiyecisi gibi
miiridin istidat ve kabiliyetini bilmek de vardir. Zira o, kusa ne kadar ve neyi

yedirecegini iyi bilmektedir.’®

Miiride verilecek vird ve diger uygulamalar, miiridin
kabiliyeti gbz oniinde bulundurulmadan telkin edilirse bunun miiride zarar1 da olabilir.
Kus terbiyecisi gibi miirsid de, miiridini manen beslemeli, ucamayacagr mesafelere

gondermemelidir.

Cerhi, niibiivvet ile irsada salahiyet arasinda benzerlik oldugunu ileri siirer.
Allah’mn celal ve cemal sifatlar1 nebilerde tezahiir etmis olup s6z konusu durum
miirsidde de bulunmasi gereken vasiflar arasindadir. Miirsid, miiridi terbiye edebilmek
icin her iki sifata da muhtactir. Boylece miiriddeki cemali celéle, celali cemale

doniistiirebilecektir.

Insanoglu yaratilis1 geregi celal ve cemal vasiflarini tasimaktadir. Ancak, bu

vasiflar insanlarda genelde dengeli bir tarzda degildir. Ya cemal agir basmaktadir ya

562  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 24; Cerhi, Tefsir, vr. 70a

563 Imam-1 Rabbani, kemal derecesine ermeden bazi miiridlere tarikat talimi icin icazet
vermenin tarikat mesayihinin adeti oldugunu belirtir. Bu durum, Yakub-1 Cerhi icin de
gecerlidir. Imam-1 Rabbani, Mektiibdt, mno: 119. Genis bilgi i¢in bk. Birinci Boliim, Hilafeti
ve Tarikat Silsilesi.

564  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 14; Cami, Nefahdtii’l-Uns, ss. 436-437; Mir Abdulevvel,
Mesmidt, s. 43; imam-1 Rabbani, age, mno: 119.

565  Cerhi, Neyndme, s. 181.
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da celal... Miirsid, kendinde sagladigi bu dengeyi, seyr i siilaktaki usaller
cergevesinde miiridinde de gerceklestirebilecektir. Konuyla ilgili Aldeddin Attar;
“Sayet cemali olmasaydi, celdli ciham yakardi. Celdli olmasaydi bu sefer cihani

cemal nuruyla yakardi” demektedir.”®

Miirsidde bulunmas1 gereken bir diger vasif ise ilhAm-1 ilahi’dir. Hakiki seyh,
Musa (a.) ve Hizir (a.) da oldugu gibi ilhAm-1 ilahi ile konusmaktadir.’®’ Zira miirsid,
manevi mirac’® gerceklestirmis, ulastii hakikatleri insanlara aktarma, kalbi kétii
sifatlardan temizleyip, ovgiiye deger sifatlarla siislenme, zahiri ve batini temizligi

ortaya cikarma hususunda vazifelendirilmistir.”®

Bahédeddin Naksbend’in Cerh1’yi miiridlige kabulii esnasindaki sozleri,”™ seyh
ile miirid arasindaki iliskinin Hz. Peygamber ile Zeyd b. Harise arasindaki manevi

71

evlat iliskisine benzetilmesi,”’' ayrica Cerhi’nin Hécegdn’in vasiflart hususunda

Ahrar’a soyledigi su sozler miirsiddeki ilahi yon anlayisinin bir tezahiiriidiir:

“Hdcegdn ailesinin halifeleri, aslen tayin edilmigtir, Ama resmiyette
muhakkiktir. Murat ve maksatlardan her ne isterlerse ona sahip olurlar. Kendilerine
vapilan iyiligi unutmazlar. Gayret ve cabalart olgunluk icerisindedir. Her kime
himmet ederlerse hatirlatmayt hos gormemeleri sebebiyle ondan bir karsilik

beklemezler” >

Miirsidin bu konumuyla sosyal hayatta da etkin olmasi1 dogaldir. Zira kendini

gerceklestiren insanlarin her donemde toplumun gelistiricileri, 1slahatcilart ve zulme

566  Cerhi, Serh-i Esma-i Hiisnd, s. 26; Cerhi, Cemadliyye-Havrdiyye, s. 34.
567  Cerhi, Neyndme, ss. 161.

568 Mirag yani yiikselis, kisinin kendi dleminden bir baska aleme ya da yeryiizii aleminden doga
iistii aleme ¢ikistir. Ancak tasavvufta kastedilen manevi mirag, ice dogru yiikselis tarzinda
salikin kendini tanimasi, i¢ alemini kavramasi, kendi ruhundaki semavi derinlikleri, ilahi
alemleri ve varliklar1 kesfetmesiyledir. S. Giindiiz, Y. Unal, E. Sarik¢ioglu, Dinlerde
Yiikselis Motifleri, Vadi Yay., Ankara 1996, s. 19.

569 Cerhi, age, s. 165. Burada dikkat c¢ekici husus, insanlara tebligin manevi miracin maksadi
olmay1p kisinin kemalat yolunda ilerlemesinin neticesi olmasidir. Giindiiz, age, ss. 27-28.

570 Miiridi olma arzusuyla Bahdeddin Naksbend’in yanina vardiginda seyhi ona soyle demistir:
“Bizler memuruz, kendi kendimize sizi kabul edemeyiz. Bu gece bakalim ne isaret gelecek.
Sayet kabul ederlerse, biz de kabul ederiz." Cerhi, Risale-i Unsiyye, s. 12.

571  Aym eser,s. 14.
572  Semerkandi, Silsiletii ’I-Ariﬁn, vr. 49a.
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kars1 cikanlari olmalar: tarihi bir vakiadir.””

Miirsid, kemalat yolunda ilerlemeye,
hayatta oldugu miiddet¢ce kendisine tevdi edilen irsad ve islah vazifesine devam
etmelidir. Cerhi’nin yasantisinda bunun tezahiirleri eser te’lifi, sohbet halkas1
olusturulmasi, yetistirilen sahsiyetlerin baskalarinm irsadla gorevlendirilmesi, yiiz yiize
gorilisiilemeyenlere ise en azindan mektuplarla ulasilmaya calisilmas: seklindeki

uygulamalarla g:,ftjriilmektedir.574

Miirsidin 6zellikleri hususunda, iizerinde durulmasi gereken bir diger nokta ise
irsada ehliyet ile ricalu’l-gayb arasindaki iliskidir. Cerhi, bu iki hususu birbirinden

ayirmaktadir.

Kdamil ii miikemmil ya da en azindan kdmil insana da icazet verilebilir. Irsada
ehliyet icin, muhakkak ricalden olmak gerekmedigi gibi ricalden olup da irsada izin

verilmeyenler de vardir.””

Bununla birlikte kutupluk gibi bir vasif, kdmil ve
miikemmil bir miirsidde bulunursa, irsada salahiyette en efdal kisi demektir. Cerhi, bu

vasiftaki kimse i¢in kutbu 'l-irsad’’® tabirini kullanir.

Kutbu’l-irsad, salike yol gosterir. Beseri baglar1 ilah1 nazarla uzaklastirir. Zira

“Mii’minin ferasetinden sakimniz. Ciinkii o Allah’in nuruyla bakar>"’ hadisinde de

573  Maslow, Doruk Deneyimler, s. 20.

574  Miirsidin miiridlerine mektuplarla ulagsmas: gelenegi tasavvufta yaygin bir sekilde uygulana
gelmistir. Bunlardan bir araya getirilmeyip daginik halde olanlar, Yakub-1 Cerhi 6rneginde
gordiigiimiiz gibi genelde kaybolup giderken, iki kapak arasinda bir araya getirilenler de
bulunmaktadir. Bu gibi mektiibat tiirii eserler tasavvuf tarihinde menakib, tezkire ve tabakét
tiirii biyografik calismalarin yani sira tasavvufun genel sistemini dogrudan ve teorik-pratik
ikilemeyle anlatmasi hasebiyle 6nemli bir konuma sahip olmanin yaninda sayilart bir hayli
kabariktir. Ornegin Abdulkadir-i Geylani’nin (61. 561/1166), Imam-1 Rabbani’nin (&l.
1034/1624), Aziz Mahmud Hiidayi’nin (6l. 1038/1628), Muhammed Masum’un (ol.
1098/1687), Ismail Hakki Bursevi’nin (6l. 1137/1725); Mevlana Halid-i Bagdadi’nin, (6l
1242/1826) bu tiirden mektiibati vardir. Bkz. J. G. J. ter Haar, “The Collected Letters of
Shaykh Ahmad Sihrindi”, Manuscripts of the Middle East, Leiden 1988, say1 3, ss. 41-43;
Abu Bakr Siddique, “Mektibat imadm Rabbani: An Assessment”, Islamic Studies, Islamabad
1989, c. XXVIII, say1 2, ss. 139-157; Kabir Ahmad Khan, “A Select Bibliography on Shaykh
Ahmad Sihrind1”’, Muslim World, Leicester 1992, c. XII, no: 2, ss. 65-70; Cebecioglu, Imam-
1 Rabbani, ss. 130-171; Girer, Abdiilkdadir Geyldni, ss. 115-116; Abdurrahman Memis,
Halid-i Bagdadi ve Anadoluda Halidilik, Kitabevi Yay., Istanbul 2000, ss. 106-107; Ethem
Cebecioglu, “Klasiklerimiz/VIII: el-Mektbat”, Tasavvuf, Temmuz-Aralik, say1 9, ss. 369-
383.

575  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 24.
576  Cerhi, Neyndme, s. 168.
577  Tirmizi, Tefsir, 15 hno: 3127.
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belirtildigi {iizere, Allah’in nuruyla bakmaktadir. Masivayr miiridin kalbinden

nefyeder. Neticede salik, agyarla dostluktan temizlenir.”’®

Sonu¢ olarak Cerhi’ye gore miirsidin farkli kategorilere ayrildig
goriilmektedir. Kamil ii miikemmil miirsid gibi kamil i mukallid miirsid de olabilir.
Ancak efdal olami ilkidir. Allah’in sifatlarin1 yansitan miirsidde ilahi bir yon
bulunmaktadir. Seyhin irsad faaliyeti, onun bu vazifeye tayiniyledir. Bu konumdaki

bir miirsid, miiridin istidat ve kabiliyetini bilmekte, saliki ona gore egitmektedir.

Boylesi bir egitimi bireyin rehber olmadan gerceklestirmeye calismasi pek
miimkiin olmadig gibi bir takim mahzurlar1 da bulunmaktadir. Dolayisiyla miirsid,

siilik yolunda sistemin temel taglarindan biridir.
3. Miirside Olan Ihtiyac

Tasavvuf, insana 0zgii diger alanlardan daha 6zel ve askin bir tecriibedir. Bu
yolda bir rehbere basvurulmasi, bu konuda basariya ulasma bakimindan 6nem arz

etmektedir.>”’

Seyr ii siilika yonelen miiridin, bir rehber gozetiminde yol almasi tasavvufta
onem verilen hususlardandir. Kuseyri, Ebli Ali Dekkak’in “Kendi kendine yetisen
agaclar yaprak acarlar, ama meyve vermedikleri icin onlardan istifade edilmez.”
Soziinii naklettikten sonra bir {istattan terbiye gormeyen miiridden bir sey elde
edilmeyecegini belirtir.”® Hemedani, miiridin tek bagina on senede alamayacag1 yolu
pir ile bir senede alabilecegini sdylerken®™' tasavvufi anlamdaki miicahede icin

miirsidin zorunluluguna vurgu yapar.”®

Cerhl, miirsidin lizumunu asagidaki beyte yaptigi serh cercevesinde

degerlendirir. Beyit soyledir;
Tebrizi’yi goriip de tek bir nazartyla miiserref olan

Cilede harcadigi zamana ta’n eder.

578  Cerhi, Neyndme. 168.

579  Hayati Hokelekli, “Din Psikolojisi Acisindan Seyh-Miirid Iliskileri ve Yunus Emre-Tapduk
Emre”, Hareket, Mart 1981, s. 36.

580 Kuseyri, Risdle, s. 297.
581  Yusuf-1 Hemedani, Rutbetii’l-Haydt, ¢ev. Necdet Tosun, Insan Yay., Istanbul 1998, s. 65.
582  Ibn Haldun, Sifdu’s-Sail, haz. Siileyman Uludag, Dergah Yay., istanbul 1984, s. 173.
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Her ne zaman ki pir bulur, kibrit-i ahmer’®® bulmugstur

(Gassal elindeki meyyit gibi) kendini ona emanet eder.”®*

Miirid, herhangi bir rehber olmaksizin maneviyat yolunda ilerlemek icin cile
ve riyazata, zahiri ibadete yonelse bunun elde edecegi kemalat, bir miirsidin
rehberligiyle seyr ii siiltika devam edenle kiyas bile edilemez.” Hakk dostu, mecziib-1

mutlak olan kdmil ii miikemmil seyh, tek bir nazariyla miiridini egitebilir.”*®

Tasavvufi egitim, ibadetin kalitesini artirmaya, kullukta derinlesmeye yonelik
bir calisma olup bu konudaki uygulamalara bir rehberin kontroliinde gidilmemesi, kisi
acisindan bir takim problemlere de sebep olabilecektir. Biitiinsellige ulasma
hedefindeki Yoga calismalarinda bile, belli teknikler kitaplardan 6grenildikten sonra
ileri teknikler icin uzman gozetimi Onerilir. Zira &grenci, kapasitesi ve
denetleyebileceginden fazla prana enerjisini harekete gecirebilecegi igin, gecerli
kosullar yerine getirilmeden ileri tekniklere ge¢cmek ruhsal acidan kisiye zarar
verebilmektedir.”®’ Séz konusu durum, tip kitaplarindan bilgiler edinerek tedavi
yoluna gitmeyi andirmaktadir. Hastalifin teshisindeki ustlleri bilen bir doktorun
Onerecegi tedavi ile tibba dair kaynaklardan elde edilen yiizeysel bilgilerden hareketle

¢Oziim yoluna gitmeye calismak kiyas bile edilemez.

Cerh?’nin burada, riyazet ve miicahedeyi ret veya inkdrdan ziyade miirsid
gozetiminde yapilan seyr i siilikla kiyaslar. Zira hakikat yolunda ilerlemede cile ve

riyazet de birer vasitadir. Cerhi konuyla ilgili Mesnevi’den su beyti nakleder;
Ney, yardan ayrilanin yoldagidir

Onun perdeleri bizim perdelerimizi ylrttz.588

583  Metindeki kibrit-i ahmer ifadesiyle (kalp) simyasinin iistad1 olan seyhe atif yapilmaktadir.
Nasil kibrit-i ahmer, simyacinin demiri altina ¢evirmede kullandigi gizemli bir madde ise
seyh de ilgi alani olan miiridin paslanmis ruhunu som altina cevirebilmektedir. Schimmel,
Tasavvufun Boyutlart, s. 272.

584  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 26; Cerhi, Neyndme, s. 166.
585  Cerhi, Neyndme, s. 165.

586  Cerhi, Tefsir, vr. 77b.

587 Rama, “Prana Bilimi”, Nefes, s. 94, 97, 103.

588 Mevlana, Mesnevi, c. I, bno: 11.
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Boylesi (ulu) kimselerin bir kisiye tesiri oldugunda, tesir olunan sahis
masivadan bagini koparir ve hakiki sevgiliye ulasarak onun sifatlarimi tasir hale
gelir.”® Zira ney de kamushktan ayrilmistir ve 6ziinden ayri kalan ruhun iniltisinden
haberdardir. Halinden anlayan bir kimseyle karsilasmak ise hicap perdelerini

kaldiracaktir.

Burada, miirsidin “vesile olma”s1 durumu s6z konusudur. Zira esas gaye,
salikin hakiki sevgiliye ulagsmasidir. Miirsid ise bu hususta rehber konumundadir. Bu
sebeple miirsid, insanlar1 Hakk’in yoluna cagirmada farkli metotlar kullanir.
“Hikmetle ve giizel o0giitle Rabbinin yoluna cagir ve onlarla en giizel bicimde
miicadele et!”* ayetinde de belirtildigi iizere hikmet, va’z u nasihat ya da kat’i

deliller sunmak da kullanilan yontemler arasindadir.”"

Salikin fend makaminda cezbeye ulagsmasinda miirside baglanmasi 6nemlidir.
Ancak bu durum, siiliikun belli bir evresi i¢in s6z konusudur. Miirid, miirsidini taklitle
tahkike erdikten sonra miirsidin vazifesi biter. Bundan sonraki tasavvufi seriiveninde
salik, kendi ayaklar1 {izerinde durmalidir. Ancak, seyhi kalpten nefyetmeyip ona

taalluka devam etmesi kendisini kemalat yolundan alikoyacaktir.”**
Cerhi, konuyla ilgili Mesnevi’de gecen su beyitlere yer verir:

Biitiin magsuklar asiga perdedir

Diri olan masuktur, asik ise morde (6lii).>"

Miirsid bir anlamda dirilticilik vasfina da sahiptir. Zira Allah’tan gafil haldeki
kalp oli demektir. Onu diriltecek olan kdmil ve miikemmil seyhin ilahi cezbelerle

miiridin kalbinde tasarrufudur.’® Her ne kadar seyhin tasarrufta bulundugu diisiiniilse

589  Cerhi, Neyndme, s. 151.

590 en-Nahl, 16/125.

591  Cerhi, Risdle-i Ebdaliyye, s. 2.
592 Safi, Resahat, ss. 122-123, 134.
593  Mevlana, Mesnevi, c. 1, bno: 30.

594  Tasarruf, Arapca bir iste hareket etmek, bir isin igine girip idare etmek, doniistirmek
anlamlarindadir. insanlara, esyaya, cesitli sekillerde etki edip onlar1 idare etmektir. Allah’in
cok yakin dostlarina bahgettigi bir liituf ve keramet olarak tanimlanan tasarruf olayinda
“attigin zaman sen atmadin fakat Allah atti” (el-Enfal 17) ayetinde buyuruldugu gibi gercek
fail Allah’tir. Asim Efendi, Kamus Terciimesi, c. 11, s. 793; Uludag, Tasavvuf Terimleri, s.
512; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 689.
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de Allah’in sifatlarinin mazhar1 olmasi hasebiyle gercekte tasarrufta bulunan
Allah’tir.™ Salik, dirilmekle 6lmeyi aym anda yasamaktadir. Kalbi, maneviyatla
dirilirken, nefsani arzu ve istekleri Hakk’1n sevgisinde fena bulmakta, masuk-1 mecazi

oliirken gercek sevgili onun yerini almaktadir.

Seyr i siilikun baslangicinda miirside taallukun nedenleri arasinda, sadiklarla
birlikte olmanin kisiye kazandirdig bir takim getiriler de vardir. Cerhi, Mesnevi’de

gecen;

Her toplulukta agladim

Iyi ve kotii hallerin egi oldum™*®

Beytini de bu cercevede serh eder. Beyitte, enbiya, evliya gibi salihlerle yoldas
olanlarla kafir, facir ve isyankarlara hemhal olanlarin durumuna isaret edilmektedir.
Zira insan ruhu, siirekli bir yiikselis ve algalis icerisindedir. Bireyin ruh hali, i¢inde
bulundugu topluma gore farklilagabilmekte, birlikte oldugu insanlara gore kisi iyilik
ya da kotiiliige meyyal olmaktadir. Dolayisiyla, kesret aleminde isyankara dost olan
kisi, hakiki sevginin feyzinden mahrum kalacaktir.”®’ “Sadiklarla beraber olunuz”’®
ayeti Hz. Peygamber’in “Kisi sevdigiyle beraberdir™®® hadisi bu cercevede

degerlendirilebilir.*”

Birlikte oldugu kimselerden etkilenme, insanin yapisinin geregi olup giiniimiiz
psikolojisi de bu hususa isaret etmektedir. Karakterin sekillenmesinde ergenlik onemli
bir devre olmakla birlikte, insanoglunun gelisiminde duygularinin ve egilimlerinin

degismesinde dis giiclerin tesiri, yasaminin her dénemi icin gecerli bir husustur.®”!

595  Cerhi, Neyndme, s. 161.
596 Mevlang, age, c. 1, s. 1.

597  Cerhi, age, ss. 148-149; Irfan Giindiiz, “Tasavvufi Bir Terim Olarak Rabita”, MUIF Dergisi,
Istanbul 1989-1992, say1 VII-X, s. 257.

598 et-Tevbe, 9/119.
599  Tirmizi, Ziihd, 50 hno: 2386.
600  Cerhi, Tefsir, vr. 61b, 131b; Cerhi, Neyndme, ss. 148-149.

601  Ozellikle Bati’da aile sisteminin dagilmasinin, ana-baba rollerinin ve cinsiyet rollerinin
belirsizlesmesinin bir ifadesi olarak gencler bir rehberlik gereksinimi duymakta ve faydali
olup olmadigim1 pek miilahaza etmeden bu gereksinimi farkli yerlerden karsilamaya
calismaktadirlar. Onur, Gelisim Psikolojisi, s. 139; Rita L. Atkinson v.d., Psikolojiye Giris,
cev. Yavuz Alogan, Arkadas Yay., Ankara 1999, s. 216.
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Cerhi, miirsid ile miirid arasindaki bu iligkiyi, biilbiil ve giil ile sembolize eder.
Nasil giil olmadan biilbiil 6temezse, hakikati kendisine tarif edecek, bu yolun
dehlizlerinden koruyacak bir miirsidi olmadan da kisinin kemalatta ilerlemesi

zordur.%%?

Miirside baglanmak, sinirli bir mre sahip olan insanin zamani en iyi sekilde
degerlendirmesi acisindan da onemlidir. Allah’tan gafil halde bir an bile geciren kisi,
o ana Oomrii boyunca ulagamaz, artik onu kaybetmistir. Batin1 uyanik tutmak zor bir
istir. Bu noktada, miirsidin 6nemli bir fonksiyonu bulunmaktadir. Zira vukiif-1 kalbi
olarak da isimlendirilen bu hal, Allah’1n inayeti ve miirsidin terbiyesiyle kisa zamanda

gerceklesir. Cerhi’nin eserinde yer verdigi beyitler de bu gercege 151k tutmaktadir.
Hakk’in ve havassin inayeti olmaksizin
Melek de olsa kalbi siyahtir. *

Cerhi, seyhe onemli vasiflar yiiklerken bir yandan onun simirliligina da vurgu
yapar. Miirsid, Allah’in sifatlarinin mazhari1 olmasi dolayisiyla kendisine tevdi edilen
gorevi yerine getirmektedir. Ancak kadir-i mutlak Allah’tir. Allah istemeden degil
seyh, Hz. Peygamber bile insanlar1 hidayete erdiremez. Nitekim Kur’an-1 Kerim’de
gecen “Sen sevdigini dogru yola iletemezsin, fakat Allah diledigini dogru yola

iletir™®® ayeti de bu gercege isaret etmektedir. Cerhi, Mesnevi’de gegen;

Ney gibi hem bir zehir, hem de panzehir kim gordii?
Ney gibi hem bir arkadas, hem de miistak kim gordii?°®

Beytini, miiridin miirside baglilik ve samimiyeti noktasinda degerlendirirken
miirsidin, hakikate ermede yegane unsur olmadigint da vurgular. Kur’an-1 Kerim’de

gecen; “Allah’in kitab1 mii’minlere sifa ve rahatlik sebebi, kafirler iizerine de azap

602  Cerhi, Neyndme, s. 161.

603  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 26.
604 el-Kasas, 28/56.

605 Mevlana, Mesnevi, c. I, bno: 12.
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sebebidir. (Allah), onunla bircogunu saptirir ve yine onunla bircogunu yola getirir™®®

ayeti de bu ¢ercevede yorurnlalnalbilir.607

Konuyla ilgili Ahrar da “bu giin dininizi kemale erdirdim, size olan nimetimi
tamama erdirdim ve din olarak size Islam’t sectim™®® ayetinden hareketle, manevi bir
rehberin gozetimi olmadiginda kemalatin saglanamayacag diisiincesini kabul etmez.

S0z konusu ayet, Kur’an-1 Kerim ve Hz. Peygamber’in rehberlik icin yeterliliginin bir

gostergesidir. Dolayisiyla seyh, hakikate ermede yegane unsur degildir.®”

Benzer ifadelere Kostendilli Siileyman Seyhi de rastlamaktayiz. Kendisi,
saadet sermayesini kazanmak i¢in miintesibi bulundugu Naksbendiyye’yi tavsiye
etmekle birlikte, ona gore tek yol bu degildir. Seyhi konuyla ilgili su misralar1 dile

getirir.
Mubhteliftir mesleki ashdb-1 seyrin siiretd,
Mesreb-i tevhidde nefsii’l-emr giim-rah (kimse) yok.610

Sonug olarak, Cerhi’nin tasavvuf anlayisinda miirsid 6nemli bir yere sahiptir.
Uzun siireli cile ve riyazetle elde edilebilecek bir noktaya, miirsidin nezaretinde cok
kisa bir siirede ulasilabilir. Zira miirsid daha once bu yollardan gecmis, tuzak ve
engelleri gOrmiistiir. Dolayisiyla onun yapacagi rehberlik, miiridi yanlis yollara

stiriiklenmekten koruyacaktir.

Naksbendilik’te ve Cerhi’nin diisiince yapisinda miirside taallukun belli bir
donem igin gecerli oldugu goriilmektedir. Masivanin yerini Oncelikle miirsid
almaktadir. Boylece miirid, somut sevgiden soyuta yani hakiki sevgiye dogru ilerleme
kaydedecektir. Kiside bu kabiliyet zuhur ettiginde miirsid de masiva konumuna gelip

ve kalpten ¢ikarilmakta, sadece Allah’a yer verilmektedir.

606 el-Bakara, 2/26.

607  Cerhi, Neyndme, s. 152.

608 el-Maide, 5/3.

609  Nizami, “The Nagshbandiyyah Order”, Islamic Spirituality, s. 172.
610  Yilmaz, Kostendilli Siileyman Seyhi, s. 119.
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Ancak belirtilen bu hususlar, hakikat yolunda ilerlemek {izere seyr ii siilika
yonelenler i¢indir. Allah’a ulasan yollar insanlarin nefesleri adedincedir ve bu haliyle

tasavvuf, kemalat yolunda ilerlemede bir alternatiftir.
4. Miirid

Kelime olarak “isteyen” anlamina gelen miirid, tasavvuf istilahinda hidayet
nuruyla kendi kusurlarinin farkina varip kemale ulagsma arzusunda olan ve bu
olgunlugun egitimini verecek bir miirside baglanan kisi i¢cin kullanilir. Miirid ismi

tasiyan kisinin, her iki cihanda da Allah’tan bagka arzusu yoktur.611

Kelabazi’ye gore miirid, aslinda seyr i siiliika istendigi i¢in muraddir.®'? Zira
Allah istemedikce kisi miirid olma arzusu duymaz. Cerhi’nin de konuya benzer tarzda
muhabbet nokta-i nazarindan yaklastigi goriilmektedir. Siiliik yoluna giren kisi, bunu
kendi istedigi i¢in degil, Allah onu sectigi icin tasavvufa yonelmistir. Zira Cerhi’ye

gore salik, Hud4’nin mahbibudur.®"?

Gerek Cerhi’nin gerekse halifesi Ahrar’in tasavvufa intisap seriivenleri, onun
“miirid, aslinda muraddir” prensibinin bir tezahiirii gibidir. Zira intisabr Oncesi
Naksbend’e karst duydugu muhabbet, gordiigii riiyalar ve yasadigi ruh hali bir
anlamda kendisini bu yola siiriiklemistir. Benzer durum Ahrar’in Cerhi’ye intisabi i¢in
de gecerlidir.

Cerhi, Mesnevi’deki padisah ve cariye kissasindan hareketle siiliika girisi de

. , 25614
izah eder. “(O) onlart sever, onlar da O’nu severler”’

ayetinde belirtildigi iizere,
Allah’mn kullarin1 dost edinmesi gibi, mecazi padisah da kolesi olan cariyeyi dost
edinmisti. Ancak cariyenin gonlii padisahtan bagkasiyla, yani kuyumcuyla mesguldii.
Bu sebeple veli, ilham-1 ilahi ile bir tedbire basvurdu. Boylece cariyenin gonlii,

padisahin askiyla siislenecek ve muhabbetinden nasiplenecekti. Iste miirsid-i kdmil ii

611 Tehanevi, Kessdf, c. I1, s. 556; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 526.

612  Ebi Bekr Muhammed b. Ishak Buhari Kelabazi, et-Ta’ arruf li-Mezhebi Ehli’t-Tasavvuf, Sam
1986, s. 139.

613  Cerhil, Neyndme, s. 168. Hiicvir’nin, konuya muhabbet noktasindan yaklasimi dikkat
cekicidir. Muhabbette miirid ve muradin liizumuna isaret ederek; “Ya miirid Hakk, murad kul
olur veya miirid kul, murad Hakk olur” der. Hakk’in miirid yani irade eden, kulun murad
olmasi halinde, kulun varligi Hakk’in muradinda var ve sabit olur. Bk. Hiicviri, Kesfu’l-
Mahcib (Hakikat Bilgisi), haz. Siilleyman Uludag, Dergah Yay., Istanbul 1996, s. 205.

614  el-Maide, 5/54.
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miikemmil de kissada gecen veli gibi ilhdm-1 il4hi ile sadik miiridin gonliinii biitiin
gecici baglardan kurtarir. BOylece salikin gonlii, cemali ve celdli miisahedenin
nurlartyla siislenir. Miirsid, sadik miiridi ©ncelikle mecazi agktan, yani Allah’in

615

disindakilerden temizler’ ~ ve kalpte sadece Allah sevgisine yer kalir.

Sonug olarak, Allah (c.) insam1 kendisine kulluk etmesi icin yaratmgtir. Insan
ise bu diinyanin oyun ve eglencesine dalarak geldigi yeri unutmustur. Ancak
kendindeki ““ildhi nefha’nin bir nebze suurunda olanlar, O’nun yolunda ilerleyebilmek
icin careler aramaktadir. Iste bu noktada Allah (c.) onlar1 boyle bir yone sevk

etmektedir.

Ancak murad olunan miiridin seyr ii siiliktan fayda saglamasi i¢in bir takim

sorumluluklar1 vardir.
5. Miirsid-Miirid Iliskisi

Cerh?’nin ehemmiyet verdigi miirsid-miirid iliskisi, aslinda insanin fitri bir
yOniinii de teskil etmektedir. Zira insan, i¢cinde yasadig1 ¢evrenin, kars1 karsiya geldigi
insanlarin etkilerini az cok tagimaktadir. Ailede, okulda ve isyerinde karsilikli olarak
cereyan eden etkilesim oOrnekleri, ferdin davranisina yon verici bir nitelige sahiptir.
Insanoglunun, giivendigi sahislarin davramslarinin gercegi yansittigma inanip onu
kendine rehber edinmesi, c¢ocuklugundan itibaren hayatinin her evresi igin

gegerlidir.616

Insanin kendi iradesiyle bir miirsidi kendine rehber edinmesi, onun rengine
biiriinmeyi yani sahsiyet transferini beraberinde getirmektedir. Bahdeddin Naksbend
oncesi miirsid-miirid iliskisine baktigimizda, kismen 0grenci-ogretmen miinasebetine

benzedigi goriilmektedir.®"’

Miirid, kendi ruhani egitimini tamamlamak i¢in kendisine
bir seyh aramakta, istifade edecegini umdugu kisinin yaninda kendisine izin verildigi

kadar kalmakta, sonrasinda seyahatine devam etmektedir.

Bununla birlikte tam bir 6grenci-6gretmen miinasebetinden de bahsedilemez.

Zira tasavvuf, insana 0zgii diger alanlardan daha 6zel ve agkin bir tecriibedir. Bu askin

615  Cerhi, Neyndme, s. 170.
616  Hokelekli, “Seyh-Miirid Tliskileri”, Hareket, Mart 1981, s. 36.

617 Bahdeddin Naksbend’in intisap siireciyle ilgili olarak bkz. Birinci Bo6liim, Bah&eddin
Nakgsbend ve Naksbendiligin Tarih Siireci.
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tecriibe, seyh tarafindan miiride Ogretilmekten ziyade, miiridin miirsidde gordiigii
kemalati kendinde gerceklestirme seklinde bir egitimdir. Miirsid-miirid iliskisindeki
bu etkilesimin benzeri, giiniimiizde cocuklar icin bile en etkili egitim metodu olarak

kabul edilmektedir.®'®

Gerek Bahaeddin Naksbend’in Muhammed Baba Semasi tarafindan manevi
evlat olarak kabulii®"® gerekse Naksbend’in vefat: sonras1 Cerhi’nin yasadigi haller,**
manevi yolculukta rehberlik eden seyhin baba gibi degerlendirildigini de

gdstermektedir.®!

Seyr ii siiliikta miiridin basarisinin en 6nemli amillerinden biri, miiridin manen
ve zihnen buna hazir olmasidir. Cerhi’ye gore kiside bu hazir olusun tezahiirii,
miridin teveccuh ve arzuda kemali,622 baska bir ifadeyle miiridin kendi kendini
motivasyonudur. Kisinin kendini giidiilemesiyle alakali bu durum her tiirlii egitim-
ogretim faaliyetinde ferdin basarili olmasinin baslica kuraldir.®? Boylesi zihni bir
hazir olus, ilginin uyanmasini ve dikkatin bir konuya toplanmasini saglar. Konuya
tasavvufi tecriibbe acgisindan yaklasirsak ilahi hakikatleri seyhinin rehberliginde
ogrenmeyi hedefleyen miiridin, bu konuda basar1 kazanabilmesi i¢in ilahi bilgi ve

N . . . ie e . 624
manevi tecriibelere hazir bir duruma gelmesi gerektigi sonucuna varabiliriz.

618  Cocuklarin dogru yonde egitilmesi disaridan empoze ile degil yalnizca onlarin 6niinde dogru
seyi soylemeye ve yapmaya devam etmekle miimkiindiir. Onlar bunu kaparlar. Dogrultmaya
ne gerek vardir ne de zorunluluk. Lynn Wilcox, Sufizm ve Psikoloji, Insan Yay., Istanbul
2001, s. 84.

619 Salahaddin b. Mubarek,A Enisii’t-Talibin, ss. 15-16; Nevai, Nesdyimii’l-Mahabbe, s. 239;
Semerkandi, Silsiletii’l-Arifin, vr. 44b; Hazini, Cevahirii’l-Ebrdr, vr. 114b; Muhammed
Talib, Matlabut’-Talibin, vr. 21b-22a; Muhammed b. Abdullah, el-Behcetii’s-Seniyye, s. 65.

620  Cerh?’ye riiyasinda Hz. Zeyd hatirlatilmistir. Cerhi, Zeyd b. Harise’yi tarikattan ayrilmasina
izin verilmedigi seklinde yorumlar. Zira Zeyd (r. a.) Rasil (s.)’in evlatligidir. Hacegan da
taliplerini hemen kabul etmezler, birisini ashab1 arasinda kabul ettikten sonra da onlar,
evlatlari haline gelirler. Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 14. Bir yola intisap eden kisinin seyhiyle
iligkisi 0gretmen-ogrenci miinasebeti tarzinda bile olsa, siillikta belli bir yere baglandiktan
sonra o yolun terkinin hog karsilanmadig1 anlagilmaktadir.

621 Zira seyh, intisab1 esnasinda kendi seyhi tarafindan ona aktarilmis olan manevi bir giiciin
tagtyicisidir. Bu manevi tesirin kaynagi ise, kesintisiz bir silsile ile bizzat Hz. Peygamber’e
ulasmaktadir. Lorry, Kur’an’in Tasavvufi Tefsiri, s. 107.

622  Safi, Resahdt, s. 99.

623  Miinire Erden-Yasemin Akman, Egitim Psikolojisi: Gelisim, Ogrenme, Ogretme, Arkadas
Yay., Ankara 1997, ss. 233-236.

624  Hokelekli, “Seyh-Miirid Iliskileri”, Hareket, Mart 1981, s. 42.
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Bu zihni hazir olus sonrasi salik, miirside intisap eder. Ubeydullah Ahrar’in
Cerhi’ye intisabindan hareketle tarikata girisin Hz. Peygamber doneminde insanlarin

biat etmesine benzer tarzda gerceklestirildigi goriilmektedir.®”

Cerhi’ye gore miiridin, hakikate erme arzusuyla baglandig1 miirside giiven ve
itimadi, seyr ii siilikta ilerlemede 6nemli bir unsurdur. Cerhi, konuyla ilgili Hz. Musa
ve Firavun 0rnegini Mesnevi'nin diliyle verir. “O kimselerin vicdan ve mutlakliktan
kaynaklanan nefesleri miiriddinina panzehir, miinkirana da tipki Nil’in suyunun

Musa’nin yolundakilere su, Firavun'un yolundakilere de kan olmast gibi zehirdir.”%*

Hz. Musa’ya inananlar, inanc¢larindaki bu samimiyetle kurtulusa ermislerdir.
Miirside giiven de miiridi kemale erdirecektir. Miirid, batinin desifresi konumundaki
rilyalarin1 miirsidine agabilmelidir. Bu giiven ve itimat, miiriddeki nefsi hastaliklarin
teshisini ve ¢oziim yolunu saglayacaktir. Miiridin seyhine boylesi bir itimadi
olmadiginda, Firavun’un suda bogulusu misali miiride de bu iliskiden bir fayda

gelmeyecektir.

Yakub-1 Cerhi, Attar’in; “Seyhin kiifrii, miiridin imamdir’ soziiniin anlani
nedir?” seklindeki sorusuna, miiridin miirsidine giiveni noktasinda su cevabi verir:
“Eger seyh, hakiki seyh, miirid de sadik miirid ise kiifre yer yoktur. Zira hakiki seyh,
Musa ve Hizir (a.s.) da oldugu gibi sadece ilham-1 ilahi ile konusur ve bu onlara hog

2

gelir.” Baska bir ifadeyle seyh ilahi sifatlarin mazhari olup miirid de bunun

farkindaysa kiifiir degil iman bulur. Zira maksat miisahedeye ermektir.®”’

Hz. Musa, Hizir (a.s.)’1n ilham-1 ilahi ile hareket eden bir gorevli oldugunu
unutup ona itiraz etmistir. Bu konuda Hz. Peygamber (s.); “Kardesim Musa keske, Hz.
Hizir'la beraberlige sabretseydi de maceralarint bize nakletseydi, bunu ne kadar
isterdim!”®*® buyurmaktadir. Konuyu degerlendiren Kuseyri, Ebai Ali Dekkak’n; “Her

ayrilisin baslangici, muhalefettir. Yani seyhine muhalefet eden kimse, artik onun

625 Cami, Nefahatii’-Uns, s. 437; Mir Abdulevvel, Mesmii‘dt, ss. 47-48; Nevai, Semerkandi,
Silsiletii’l-Arifin, vr. 48b; Safi, age, s. 353; Kiirdl, el-Mevahibii’s-Sermediyye, s. 69;
Hocazade, Hadikatu’l-Evliya, s. 77.

626 Mevlana, Mesnevi, c. I, bno: 12, 1603-1613, 2447, c. 111, bno: 960, 2821, c. IV, bno: 3525-
3526; Cerhi, Neyndme, s. 152, 189.

627  Cerhi, age, ss. 161, 189-190.

628 Buhari, Tefsir, Kehf 2, 3, 4; Miislim, Fedail 46/170, hno: 2380; Tirmizi, Tefsir, Kehf, 18,
hno: 3149.
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tarikinda kalamaz” soziinii nakleder.®” Buradan hareketle, ilahi sifatlarin mazhari
konumundaki miirside itiraz edilmemeli, miirid miirsidine giivenmeli, gassal elindeki
meyyit gibi olmalidir. Bu giiven, Bahdeddin Naksbend’in: “Hakiki miirsidi
buldugunda kapisina yapis, ancak baglh bir kedi gibi olursan yarim is yapmis

olursun” ifadesinde oldugu gibi teslimiyeti beraberinde getirecektir.63 0

Miirid bu teslimiyet ve muhabbetle, zamanla seyhinde fani olacaktir. Cerhi’nin
fend fi’s-seyh halini, bizzat Ahrar da miisahede etmistir. Ahrar, intisab1 esnasinda
Cerhi’nin yiiziindeki leke dolayisiyla ¢ekinince, Cerhi durumu fark etmis ve elini
cekip bir miiddet murakabeye benzer bir hal almistir. Sonrasinda elini uzattiginda
Ahrar, karsisinda sanki Bahdeddin Naksbend’i gérdiigiinii séyler.631 Sevenin, zamanla
sevdigi kisiye fiziken de benzemesi normal bir olgu olup uzun evlilik hayat1 siirdiiren

kari-koca arasinda da goriilebilir.

Seyhe teslimiyetin mahiyeti de 6nemli bir konudur. Kanaatimizce, Cerhi’nin
kayitsiz sartsiz itaat sarti, hakiki miirsidi bulan miiridin seyr i siilik uygulamalarinda
gecerli olup dinin hiikiimlerinin agikca ihlal edildigi durumlarda da miirside teslimiyet
kastedilmemektedir. Zira Hizir (a.s.) ile Hz. Musa kissasindan, seyh-miirsid

632

iligkilerine dair bir sonu¢ cikarmak miimkiinse de, ™ mahiyet itibariyle aralarinda

farkliliklar vardir. Bu farkliliklar sdyle izah edilebilir:

629  Kuseyri, er-Risdle, s. 334.

630  Cerhi, Neyndme, ss. 166, 189. Ogreticiye saygi hususuna Hint geleneginde de rastlanir.
Ogrenciler, dgreticinin karsisina biiyiik bir sevgi ve saygiyla ¢ikarlar, bu davranislariyla
ogretmenlerinin bilgi ve gorgiilerine saygi gosterdiklerini belli ederler. Ogreticiye saygi,
Ogrencinin zamanla Ogreticisinin seviyesine ulasmasinin, hattd onu geg¢mesinin temel
unsurlardan biri olarak kabul edilir. Sufi Inayat Khan, Miizik: Insan ve Evren Arasindaki
Koprii, Aritan Yay., Istanbul 1994, ss. 66-67.

631 Mir Abdulevvel, Mesmii’at, s. 48; Nevai, Nesdyimii’'l-Mahabbe, s. 251; Semerkandi,
Silsiletii’l-Arifin, vr. 48b; Safi, Resahdt, s. 353.

632 Ciineyd-i Bagdadi, Hz. Musa’nin {igiincii itirazinin killetin son, kesretin ilk haddi olmasi
hasebiyle Hz. Hizir’in ondan ayrilmak istedigini belirtir. Klasik tasavvuf kaynaklarinda da
genel itibariyle Hz. Musa ile Hz. Hizir arasindaki iliski, miiridin seyhe hiirmet ve teslimiyeti
noktasinda degerlendirilmektedir. Bk. Kuseyri, Risdle, s. 333; Ebu Hafs Sihabiiddin Omer
es-Siihreverdi, ‘Avdrifii’l-Ma ‘arif (Tasavvufun Esaslari), haz. Hasan KAmil Yilmaz-Irfan
Giindiiz, Erkam Yay., Istanbul 1990, s. 126; Necmiiddin Kiibrd, Risdle ile’l-Hdim,
(Tasavvufi Hayat Iginde), haz. Mustafa Kara, Dergah Yay., Istanbul 1996, s. 87.
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Oncelikle Hizir'i yaptig fiillerde gaybi bilgilendirme soz konusudur.”® Bir
diger 6nemli husus, Hz. Hizir'in bu filleri islerken kendi cikarma bir fiiliyatta
bulunmamasidir. Ancak esas onemli nokta, Hz. Hizir’in gorevlendirilmesiyle ilgili
ilahi te’yiddir.***

Cerh’nin, miiridin sorumluluklar1 arasinda, kendini seyh gibi tanitan sahtekar
kimselere kars1 dikkatli olup her zaman kendini maksuda gotiirecek Hakk dostlarini
talep etmeyi sart kosmasi®> ve miirsidin vasiflarina dair bilgilendirmeleri bu tespiti
dogrular mabhiyettedir. Konuya tarihi perspektiften baktigimizda, Naksbendiligin
Buhara ulemasi nezdinde dinin hiikiimlerine yaptig1 vurgu nedeniyle itibar gérmesi

de®° Cerhi’nin diisiince yapisiyla ilgili yorumlarimizi desteklemektedir.

Miiridin sorumluluklar1 arasinda bir diger 6nemli nokta, seyhinin ona verdigi
virdi geregince edadir. Konuyla ilgili Attar, miirsidin miiride yonelisindeki tesir,
miirid tarafindan calisip derinlestirilmedikce ancak birkac¢ giin etkili olabilecegini

637

belirtir.””" Buna gore miirsid, miiridin kalbine i1d4h1 muhabbet tohumunu ekmektedir.

Bu tohumu sulayip biiylitmek ise miiride aittir.
C. SALIKi KEMALE ERDIiRiCi YOLLAR

Bir onceki baghik altinda Cerhi’nin tasavvufu kisinin kemale ermesinde bir

vesile olarak gordiigiinii belirtmistik. Buna gore seyr i siilik, s@finin kendini

633 Hz. Hizir, Musa (a.s.)’in lg¢iincii itirazi sonrasit gemiyi neden deldigini, ¢ocugu neden
oldiirdiigiinii, duvar1 neden tamir ettigini sonrasinda olacak hadiseler dogrultusunda izah
etmektedir. Bk. el-Kehf, 18/79-82.

634  Bk. el-Kehf, 18/65.

635  Cerhi, Neyndme, s. 171. Cerhi’nin bu uyarisi, insanda fitr? bir olgu olan hakikati arama
macerasini kendi sahsi menfaatleri dogrultusunda kullanmaya calisanlarin o donemde de
bulundugunu gostermektedir. Aslinda bu durum, tasavvufun kurumlasmaya bagladigr ilk
donemlerden itibaren sikayet konusudur. Tasavvufu kendi sahsi cikarlar1 dogrultusunda
kullanma cabalari, bizzat mutasavviflarca i¢inde bulunduklari donemlerde tenkit edilmis
hatta artik bu yolun hakiki erlerinin kalmadig, istegin zayifladigi netice olarak da tasavvuf
yolunun soru-cevap, kitap risale sekline doniistiigii, mananin gidip, ismin kaldigi, hakikatin
kayboldugu ileri siiriilmiistiir. Tasavvuftan anlamayanlar sufilik iddia etmis, sifilik vasfini
haiz olmayanlar tasavvufla siislenmeye 6zenmistir. Tasavvufu kabul ettiklerini soyleyenler,
davraniglariyla bu yolu inkar etmislerdir. Kelabazi, er-Ta arruf, ss. 48-49; Ebl Nasr Serrac
et-Tasi, el-Luma’, haz. Hasan Kamil Yilmaz, Altnoluk, Istanbul 1996, ss. 414-439.
Konuyla ilgili genis bilgi icin bk. Mustafa Kara, “Sifilerin Tenkidleri ve Tasavvufu fhya
Faaliyetleri”, Tanim: Kaynaklar: ve Tesirleriyle Tasavvuf, Seha Nesriyat, stanbul 1991, ss.
67-91.

636  Salah b. Mubarek, Enisii’t-Talibin, s. 198.
637  Safi, Resahdt, s. 123.
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gerceklestirmesinde uygulanan sistemin genel adi olup siilikun bireyi olgunlastirmada
uyguladig: bir takim yontemler vardir. Tarikatin, dinin hiikiimlerine yaptigi vurgu
dolayisiyla bu yontemleri, seriat ve tarikat bagligi sonrasi ele alacagiz. Bu meyanda
zikir, sohbet, rabita, murakabe, miicahede ve iiveysilik gibi konulara ve usillerine

Cerhi’nin yaklasimini ortaya koymaya calisacagiz.
1. Seriat ve Tarikat

Insanin hayat1 anlamlandirmasi ve bu husustaki ¢oziim arayisinda din dahil
hemen biitiin sistemlerin bir hareket noktasi vardir. Hiristiyanlik icin Incil, Yahudi
mistisizmi i¢in daha ziyade Kabbala, Hinduizm icin Vedalar, Brahmanlar ve
Upanisadlar; Budizm i¢in ise Buddha ve Gautama’nin 6gretileri, bireyin ice yonelmek
suretiyle kendini kesfetmesine, hayata anlam arayisina yol gdsterici olmuslardir.%*®
Islamiyet’te bu yonii daha ziyade tasavvuf temsil etmektedir. Dinin biinyesinde yer
alan bu sistemler, uzun bir siire¢ icerisinde tesekkiil etmis olup tasavvufun temeli de
Kur’an ve Hz. Peygamber’in yasantisina dayandirilmaktadir. Marifete giden yolda

dinin hiikiimleri, tarikatin hareket noktasini teskil etmistir.%*’

640

Seriat, Arapca yol, su

kanali anlamina gelmekte olup
641

Hz. Peygamber vasitasiyla teblig olunan dinin zahiri

yoniine ait kaidelerdir.

Tarikat ise, Arapga yol, siret, bir seyin sinir1 gibi anlamlara gelir.642 Tasavvuf
1stilahinda k@mil bir miirsidin gozetiminde, kisiye her an Allah tefekkiir ve bilincini

kazandirma konusunda takip edilen usldiir.®*’

638  Mircea Eliade, Dinler Tarihi Sizliigii, gev. Ali Erbas, Insan Yay., Istanbul 1997, ss. 296-297;
Sinasi Giindiiz, Din ve Inang Sozliigii, Vadi Yay., Ankara 1998, ss. 71, 172.

639  Yunus Emre’nin “Seriat-tarikat yoldur varana, Hakikat-Marifet andan icerii” sozii, tasavvufi
sOylemde genis yanki bulmustur. S6z konusu anlayisin Ahmet Yesevi ve Haci Bektas-1
Veli’deki yansimalar1 i¢cin bk. Kemal Eraslan, “Yesevi’nin Fakrndmesi”, TDED, c. XXII,
Istanbul 1977, ss. 45-120; Hact Bektas-1 Vell, Makalat, haz. Esat Cosan, sad. Hiiseyin
Ozbay, Kiiltiir Bakanlig1 Yay., Ankara 1996, ss. 11-27, Mustafa Tat¢1, Yunus Emre Divan,
Kiiltiir Bakanlig1 Yay., Ankara 1990, c. I, s. 311-320, c. II, s. 295.

640 Ebu’l-Fazl Muhammed b. Miikerrem b. Ali el-Ensari, Ibn Manzur, Lisanu’l-Arab, Daru Sadr,
Beyrut 1990, c. VIII, s. 176.

641 Tehanevi, Kegsdf, c. 11, s. 761; Mehmet Zeki Pakalin, Osmanli Tarih Deyim]eri ve Terimleri
Sozliigii, MEB Yay., Ankara 1971, c. III, s. 341; Joseph Schacht, “Seriat”, /A, c. V, ss. 100-
101.

642  Ibn Manzur, age, c. X, ss. 221-222.



127

Naksbendiligin, ilk donemlerden itibaren onem verdigi hususlardan birisi,
seriata ve siinnete siki baghilik olup644 tarikattaki bu hassasiyet sonraki devirlere de
intikal etmistir.645 Alaeddin Attar’in; “Tdlibin, cismi ile seriatta, akli ve ruhu ile
tarikat ve hakikatte, sirrt ile de keyfiyetsiz bir sekilde vuslat halinde olmasit gerek”
ifadesi®® tarikattaki temel egilimi gostermektedir. Naksbendiligin seriata yaptigi
vurgu Buhara alimleri nezdinde tarikatin itibarini artlrmlstlr.647 Cerh?’nin bu konudaki

hassasiyetini gostermesi acisindan naklettigi su hadise 6nemlidir:

“Ruhani dlemde Bahdeddin Naksbend’i gordiim. Hangi ameli yapayim ki
ahirette sizinle olabileyim diye sordum. ‘Seriat-i Muhammediyye’ye tabi olmakla!’
dediler. Hayatimda her ne ile karsilastimsa, Kuran ayetlerine ve hadislere gore

hareket etmek suretiyle felah bulduk.”®*®

Buna gore tarikatin, ser’1 hiikiimlerin hayata tatbiki ve bid’atlardan sakinilmasi
hususunda kisiyi yonlendirip motive edici bir unsur olmasi yalmndal649 duygu, diisiince
ve amag¢ birligi sagladigi ve miiridler icin bir kontrol mekanizmasi oldugu
goriilmektedir.*®® Nitekim Bahdeddin Naksbend, Cerhi’ye icazet verirken bu hususa

vurgu yapmustir.””' Bu kontrol mekanizmas, bireyi dini hiikiimleri uygulamaya tesvik

643 Kemaleddin Abdurrezzak b. Ahmet Kasani, Istildhdtu’s-Sifiyye, Dimask 1995, s. 50;
Ciircani, Ta’'rifdt, s. 160; Uludag, Tasavvuf Terimleri, s. 510; Cebecioglu, Tasavvuf
Terimleri, s. 687.

644  Rizvi, A History of Sufism, c. II, s. 188; Manneh, The Nagshbandiyya-Mujaddidiyya, s. 12,
14; Nizami, “The Nagshbandiyyah Order”, Islamic Spirituality, s. 163; Algar,
“Nagshbandiyyah”, Oxford Encyclopaedia, c. 111, s. 226; Buehler, Sufi Heirs of the Prophet,
s. 18, 56, 93.

645  Sarioglu, “Mukaddime”, Enisii’t-Talibin, s. 8; Tarikatin Cerhi’den sonra dini hiikiimlere
uyma konusundaki hassasiyeti konusunda bk. Dina Le Gall, The Ottoman Nagshbandiyya in

the Pre-Mujaddidi Phase: A Study in Islamic Religious Culture and its Transmission,
Princeton University 1992, s. 37-70, 147.

646  Safi, Resahat, s. 130.

647  Salah b. Miibarek, Enisii’t-Talibin, s. 198; Karadas, “Sufi Itikadinin Dénemleri”, Marife,
2001, say1 2, s. 69.

648  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 14-18.

649  Tevekkiili, Tezkire, ss. 141-142.

650 Hokelekli, “Seyh-Miirid Mliskileri”, Hareket, Mart 1981, s. 40.
651  Seyyid Eminii’d-din, Safiyye-i Naksbend, ss. 148-149.
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ederken sosyal acidan da disaridan gelen miidahalelere karst durma imkani

saglalmaktadlr.652

Cerhi, seriata uymay1 Allah’in sifatlarinin kisideki tezahiirii noktasinda da
degerlendirir. Kisi kalbini beserl baglardan temizlemeli, nefsin heva ve hevesinden,
seytanin vesvesesinden uzak durmalidir. Bunun temel sart1 ise, her hal ii karda dinin
emirlerine  uymaktir. Boylece kul, Allah’in Kuddiis sifatim  kendinde

gerceklestirecektir.®>

Cerhi’nin diisiince yapisinda, seriat ve tarikatin i¢ ice oldugu goriilmektedir.
Seriat, dinin uygulamaya doniik prensiplerini ihtiva ederken, tarikat da bu hiikiimlerin

uygulanmasi noktasinda miiridi motive eden 6nemli bir unsurdur.
Saliki motive edici bir diger 6nemli uygulama ise sohbettir.
2. Sohbet

Sohbet, iilfet edip dost olmak anlaminda Arapga bir kelimedir.®** Tasavvuf
1stilahinda miiridin, miirsidi ile goriigmesi, miirsid-1 kdmilin ruhundaki kabiliyetlerin
miiride yansimasidir.®>

Sohbetin Naksbendilik’teki konumuyla ilgili olarak Bahaeddin Naksbend’in

55656

“Tarikimiz sohbetledir ifadesi, Cerhi’nin, Hakk dostlarinin sohbetine devam

652  Soz konusu tesirin en yakin ornegi SSCB doneminde dini suuru canli tutmada, Kuzey
Afrika’da ise somiirgeci giiclere karsi miicadelede de goriilmiistiir. Genis bilgi icin bk.
Bennigsen, Siifi ve Komiser, ss. 63-221; B. G. Martin, Somiirgecilige Karsi Afrika’da Sifi
Direnis, cev. Fatih Tatlilioglu, Insan Yay., Istanbul 1988, ss. 25-260; Cafer Barlas,
Kafkasya’da Ozgtirlb'ik Miicadelesi, Insan Yay., Istanbul 1999, ss. 29-304; Es’ad el-Hatib,
Stifiler ve Aksiyon, Insan Yay., Istanbul 1999, ss. 131-161; Ozkose, Muhammed Senilsi, ss.
31-145, 181-193, 215-223; aym yazar, Sifi Davetten Devlete, Gelenek Yay., Istanbul 2004.
Tarikatlarin miicadelelerinin fanatiklikle su¢lanmasi gibi durumlar da sdz konusu olmakla
birlikte, s6z konusu elestirilerin daha ziyade somiirii odaklarinca yoneltildigi de goz ardi
edilmemelidir. Bk. Ozkose, age, ss. 188-192.

653  Cerhi, Serh-i Esma-i Hiisnd, s. 19.
654  Asim Efendi, Kamus Terciimesi, c. 1, s. 179.

655 Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 647; Safer Baba, Istildhdt-1 Sofiye fi Vatan-1 Asliye:
Tasavvuf Terimleri, Heten-Keten Yay., Istanbul 1998, s. 253.

656 Cami, Nefahdtii’l-Uns, s. 420; Kazvini, Silsile-i Hacegadn, vr. 16b; Haririzade, Tibyan, c. 111,
196a. Aldaeddin Attar’in sohbete verdigi onem konusunda bk. Safi, Resahdt, s. 132.
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etmenin zorunluluguna yaptigi vurgu,”’ tarikatta ve Yakub-1 Cerhi’de bu konuya

verilen 6nemin bir gostergesidir.

Sohbetlerin gayesi, katilanlar1 ilm1 donanima sahip kilmaktan ziyade
maneviyatt kuvvetlendirmektir. Bu sebeple Cerhi, alimlerin de evliyanin sohbetlerine
devam etmesi gerektigini belirtir. Bircok alim, evliyanin sohbetinden uzak kalmakta,

bu sebeple ibadetleri kusurlu olmaktadir. 658

Tekke v.b. yerlerde bir araya gelinerek yapilan sohbetlerin, kisiler arasi
etkilesimi ve toplumu kaynastirma o©zelligi konusundaki ©nemi de g6z ardi
edilmemelidir.®® Zira sohbette yasanan hal, bir bagka sahsin duygu, diisiince ve
davranislarinin 6rnek alinmasi olarak bilinen ozdeslesmenin bir tezahiiriidiir. Kisi
kendisini seyhi, sohbet arkadaslari ve i¢inde bulundugu grupla o6zdeslestirmek

stiretiyle, aym zamanda sosyallesme siirecinin bir unsuruyla karsi karstyadir.®

Bu noktada Cerhi, talibin her zaman icin sohbet talebinde bulunmasi
gerektigini belirtir. Sohbet, ilk planda anne babasiyla sonra seyhiyle sonra da ilhdmat-1
ul@hiyye ile olmalidir.°®" Cerhi’nin sohbet edilecek kisilerdeki bu seciciligi, insanin
karakter ve fizyolojik gelisimi boyunca etkilendigi kisilere isaret etmesi acgisindan da

Onem arz eder. Zira bir kimse hangi toplulugun arasina girerse, onlarin fiillerini

657  Razi, Heft Iklim, s. 334.
658  Cerhi, Neyndme, s. 193.

659 Kisinin ait oldugunu hissettigi grup, ne kadar teskilatliysa, o kadar da istikrarlidir. Bu
noktada sohbetin, tarikatin tegkilatlanmasi acgisindan da 6nemli bir isleve sahip oldugu
goriilmektedir. Sohbetlerin kisiler arasi etkilesimdeki fonksiyonlariyla ilgili olarak bk. P.
Maucorps, Sosyal Hareketlerin Psikolojisi, cev. Semlin Evrim, Anil Yay., Istanbul 1958, s.
153; Muzaffer Serif- Carolyn W. Serif, Sosyal Psikolojiye Giris, ¢ev. Mustafa Atakay-
Aysun Yavuz, Sosyal Yay., [stanbul 1996, c. II, s. 542; Ali Murat Daryal, Dini Hayatin
Psiko-Sosyal Temelleri, [FAV Yay., Istanbul 1999, ss. 86-95,213-217.

660 Kisi, deger verdigi kimselerden gordiigii davramslart benimseyerek uygulamaya calisir.
Giizel bir ornek karsisinda hayranlik duygulart harekete gecer. Boylece birey, 6zdesim
kurdugu kimselerden gordiigii, isittigi davranmig ve tutumlart uygular. John Dewey’in;
“Insanmin degismeyen bir dogast varsa o da degismedir’ sozii kanaatimizce insanin yapisini
ortaya koymaktadir. Her ne kadar insan, biyolojik olarak 25 yasina kadar biiyiimeye devam
etse de ogrenme ve degisme yavaslayarak da olsa hayatin her evresinde vardir. insanin bu
stirekli degisebilme Ozelliginden 6tiirii ona homo historikus (tarihi insan)denmistir. Giivenc,
Insan ve Kiiltiir, ss. 282-283, 320, 323; M. Akif Kilavuz, “Ergenlerde Ozdeslesme ve Din
Egitimi”, Genglik, Din ve Degerler Psikolojisi, Ankara Okulu Yay., Ankara 2002, s. 209;
Bahadir, Insanin Anlam Arayist, ss. 62-63.

661  Cerhi, Tefsir, vr. 143a. Kiside davranislarin olusmasinda, i¢inde bulundugu grubun, okulun
ve sosyal siufin bilingli ya da bilingsiz taklit etmesine giinimiiz psikolojisi de dikkat
cekmektedir. Kilavuz, “Ergenlerde Ozdeslesme”, Genglik, Din, s. 2009.
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kendine ornek alir ve ister hak ister batil olsun biitiin irade, arzu ve tavir insanda
mevcuttur. Gordiigii biitiin uygulama, arzu ve meyiller tercihini yaptigi topluluk

baglaminda iyi veya kotii yonde degisecektir.®®

Cerhi, bu diisiincesini agiklayict1 mahiyette Yusuf-1 Hemedani'nin “Allah’la
sohbet edin. Buna gii¢c yetiremiyorsaniz Allah’la sohbet edenlerle sohbet edin”
ifadesine yer verir. Allah’la sohbet, Hakk’ta fini olduktan sonra gerceklesmektedir.’®
Fena mertebesine eren kiside “... bir zaman gelir ki Ben kulumun goren gozii, igiten
kulagi, tutan eli olurum™®®* hadisi tahakkuk eder ve Hakk’dan konusur. Bu sebeple
Allah’la sohbet edenlerle sohbet, Hakk’la sohbet gibidir.

Cerhi, Allah’la sohbet noktasinda Hz. Peygamber’in; “Islerinizin hayirli olup

05 Hvayetine

olmadigi hususunda siipheye diiserseniz kabir ehlinden yardim isteyiniz
yer verir. Burada kabir ehlinden maksat, feniya erenlerdir.®® Hz. Peygamber’in
“kabir ehli” diye niteledigi insanlar, diinya ile ilgili baglantilardan s1yrilmis, kalplerini

tasfiye etmis kimselerdir. Bu gibi insanlarin rehberlikleri de Hakk’a yonelik olacaktir.

Sohbetten azami fayda saglamak icin dikkat edilmesi gereken bir takim
hususlar vardir. Bunlarin basinda kisinin uyanik olmasi gelir. Uyanikliktan kasit,
bedenle birlikte kalbe de hakimiyettir. Zira kdmil ve miikemmil seyhin tek bir batini
iltifat1, kalbin tasfiyesi hususunda bir¢ok riyazetten daha fazla etkilidir. “Sadiklarla
beraber iken, sidk icinde bulununuz. Zira onlar kalp cdsusudurlar ve kalbinize girip
himmetinize ve niyetlerinize bakarlar” prensibi bu durumu aciklar mahiyettedir.®®’
Sayet miirid, sohbet esnasinda kalben uyanik, yani manevi iltifata hazirsa, miirsid ona

tevecciihte bulunacaktir.

Sohbetlere istirakin alametlerine gelince... Bu tiir toplantilardan fayda

saglamanin alameti, kulun gonliinde “feyz-i hakkani’nin olusmasi, kalbi masivadan

662  Giindiiz, “Rabita”, MUIF Dergisi, say1 7-10, s. 257.
663  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 217.
664 Buhari, Rikak, 38; Miislim 3/2061, hno: 2675.

665 Ismail b. Muhammed el-Acliini, Kesfu'l-Hafd ve Muzilii’l-Libas,nesr. Daru’l-Kutubi’l-
[lmiyye, Beyrut trz, c. I, s. 85 (hno: 213). S6z konusu rivayetin sthhati noktasindaki
tarismalar igin bk. Ahmet Yildinm, Tasavvufun Temel Ogretilerinin Hadislerdeki
Dayanaklari, TDV Yay., Ankara 2000, ss. 265.

666  Cerhi, age, s. 27.
667  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, ss. 26-217.
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kurtulmasidir. Zira insan kiminle oturursa kalbin onunladir. Sohbetlerden uzak kalmak

ise miirid agisindan bir kaly1pt1r.668
Giilecin ategi (goniil) bahcesini de giile¢c yapar
Insanlarla sohbetin seni insan yapar

beyti bu gercege isaret etmektedir. Sahabenin birbirine “Gelin oturalim, bir saat iman

edelim” demesi, sohbetin asr-1 saadette nasil anlasildigini da gostermektedir.”

Beyitte gecen insandan kasit, nefsindeki hayvani unsurlar1 terbiye ederek
insan-1 kamil haline gelmis kisidir. Boyle birisiyle yapilacak sohbet ise etki-tepki
prensibinden hareketle sohbete katilanlart da gercek manada birer insan haline getirme

yaninda kolektif suur saglayacaktlr.670

Miirit, sohbetin muhtevasi acisindan da seg¢ici olmalidir. Birka¢ kisinin bir
araya gelip konusmasi da bir nevi sohbettir. Bu sebeple kinama, hamaset, diinya mali
gibi konular ele alimyor ve ehl-i diinyaya meylediliyorsa bu tiir sohbetlerden
kacinilmalidir. Hattd tasavvufi sohbetlere devam eden insanlar, giindelik

yasantilarinda da malaya’niden uzak durmaya 6zen gostermelidir.®”!

Netice itibariyle miirid, verilen biitiin manevi vazifelerin otesinde sohbete de
devam etmek siretiyle ruhani ac¢idan kemale erecektir. Sohbet ettigi kimseyle manevi
bag tesis olundugu icin, sohbetin ve sohbet edilen kimsenin kalitesine dikkat
edilmelidir. Ayrica insan-1 kmilin sohbetlerine katilmak, bir anlamda formasyon
ozelligi de tasimaktadir. Bu yiizden sohbet, manevi terbiye anlaminda da
kullanilmaktadir. Miirsidin tevecciihiine nail olmak, manevi agidan hazir olmaya,
bagska bir ifadeyle kalbi uyanikliga da baghdir. Miirid sohbetlere devam ettikce, hal ve

tavirlarinda da kemalat gerceklesecektir.

668  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 27.
669  Aym eser, ss. 27-28.

670 Buradaki kolektif suurdan kasit, sosyal psikoloji literatiiriinde yer alan kisinin kitlelere
uyarak suurunun devre dist kalmasi anlamindaki kolektif davramiglar degildir. Bu tiir
etkilesimler, genis bir yelpazede yer alan sosyal durumlar icin gegerli olup sohbetteki
etkilesim, kisinin sosyallesmesi baglaminda degerlendirilmelidir. Kitleye uymanin
beraberinde getirdigi akil disilik burada s6z konusu degildir. Kald1 ki bireylerin sohbet vb.
etkinliklerle bir araya gelmeleri, anlam arayisinda karsilastiklar1 sorunlarda biricik
olmadiginin farkina vardirarak, sorunuyla basa cikmada ona yardimci olmaktadir. Serif,
Sosyal Psikolojiye Giris, c. 1, ss. 333-335, 337

671  Cerhi, age, s. 27.
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Seyr ii siilikta sohbet kadar 6nemli bir diger uygulama zikirdir.

3. Zikir, Letaif ve Prensipler

Kur’an-1 Kerim’de altmus ii¢ yerde gecen zikir kelimesi®’? dua, niyaz, Kur’an

anlaminda kullamldig gibi®” zihinde saklamak, bir seyi dille ifade etmek, unutmanin
z1dd1 olarak hatirlamak, Allah’t anmak manasina da gelir.674

Cerhi, kalbin parlaticis1 olarak degerlendirdigi zikri,” zikr-i lisani, zikr-i
kalbi, zikr-i riihd, zikr-i sirri®’® geklinde siralar. Burada zikr-i lisdniden kasit cehrd zikir
olmayip letdif zikri oncesi tevbe, tefekkiir vb. uygulamalardir. Zikr-i kalbi, riih ve
siriden kasti ise, tasavvufta ruhun yogunlastigi®”’ ve letdif adi verilen kisimlara

vurdurularak yapilan hafi zikirdir.””®

Zikirdeki kalbi, rthi, sirri seklindeki derecelendirme, zikrin birey tarafindan
caba harcanarak yapilan bir uygulama olusuna isaret etmektedir. Kalp safaya erdikce
zikir, zakir ve mezk{r bir hale gelmektedir.

Cerhi, Giicduvani’nin hocasina sordugu; “Rabbini icinden, yalvararak ve
korkarak yiiksek olmayan bir sesle sabah aksam an™®" ayetini “zikrini agiga ¢ikarma

ve zikrine karsilik, bir bedel isteme. Zikrin en efdali, kendisinde Hakk’dan baska bir

sey bulunmayamidir” seklinde tefsir ederek hafi zikre delil sayar. Buradan hareketle

672 Muhammed Fuad Abdulbaki, el-Mu’cemu’l-Mufehres li Elfazi’l-Kur’an, Cagri Yay.,
Istanbul 1990, ss. 273-274.

673  Al-i imran 3/58; el-Enbiya 21/24.

674  1bn Manzur, Lisanu’l-Arab, c. IV, s. 308; Tehanevi, Kessaf , c. 11, s. 512; Uludag, Tasavvuf
Terimleri, s. 588.

675  Cerhi, Neyndme, s. 156.
676  Cerhi, Tefsir, vr. 143b.

677 Hinduizm, Budizm vb. dinlerde uygulanan meditasyon tekniklerinde de ruhun belli
bolgelerine yogunlasilmaktadir. Naksbendilik’te tizerinde durulan letéif ile Yoga’daki cakra
ya da padmalarin yerleri konusundaki benzerlik dikkat ¢ekicidir. Ancak Yoga’da ¢cakra ya da
padmalar, viicutta yer alan ve goriinmez sinirlerle veya kanallarla birbirine bagh olarak
algilanmaktadir. Yogilerin ¢ogu bu merkezlerin, zikir vasitasiyla harekete gecirilebilecek
birer yogunlagma noktasi olduklarin1 bilmezler. Ornstein, Yeni Bir Psikoloji, s. Ss. 156-157;
James Hewitt, Meditasyon, ¢cev. Rezan Siier, Akasa Yay., [stanbul 1994, s. 158.

678  Zikr-i lisani ifadesini Aynu’l-Kudat Hemedani’de de gormekteyiz. Hemedéni, huzurun
kaybolmamasi icin zikre devamin gereklili§i tizerinde dururken zikr-i lisdnlyi gafletin
giderilmesinde ilk mertebe olarak goriir. Boylece kul, zamanla sevgilinin zikriyle miiserref
olacaktir. Bazi tarikatlarda bu ikinci mertebedir. Ancak Naksbendilik’te ilk sirada yer alir.
Bkz. Tenvirii’l-Kuliib, ss. 472-473.

679 el-A’raf, 7/205.
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kemalatta ileri seviyede olanlar i¢in dilin zikri hezeyan, kalbin zikri ise vesvesedir."®

Zira zikr-1 lisani, insanda her an Allah suurunun olusturulmasina yonelik ¢abanin
tezahiirii iken, kemalata ulasmis kisi siirekli O’nun huzurunda oldugunun

bilincindedir. Bu meyanda Cerhi;

Kalbe, O’nu yad et ki sad olayim, dedim

Kalp, O’nda kaybolduysam kimi yad edeyim (dedi). 681

Beytini aktarir. Hakk’ta fani olmus bir kisiye zikr-i lisani telkininde bulunmak, suda
yasayan baliga suyu hatirlatmak gibi bir durumdur. Zikretmenin meleke haline geldigi

bir kalbin boyle bir hitaba cevabi beyitte gectigi lizere “kimi zikredeyim?” Seklindedir.

Cerhi’nin yaklasimi, halvet der enciimen prensibiyle de baglantili olup bireyin
batini olusumu yaninda sosyal iliskilere yansiyan yonii de bulunmaktadir. insanlar
arast iligkiler boyutunu tespitte, giiniimiizdeki caligmalar, konunun daha iyi
anlasilmasina yardimer olacak niteliktedir. Ornegin dogu dinlerinde agirlik verilen
meditasyon uygulamalarinda énemli hususlardan birisi, kisinin anlik bilin¢ halini
muhafaza etmesidir.®®> Bylece birey insanlarla olan iliskilerinde rahatlik ve kolay

iletisim imkan1 da bulmaktadir.®®

Kelimat-1 Kudsiyye arasinda yer alip, Cerhi’nin lizerinde durdugu bir diger
prensip vukiif-1 adedidir. Zihne havatirin gelmesini onlemek i¢in zikirde sayiya riayet
anlamina  gelen  vukiif-1 aa’ea’i’ye684 dikkat etmek, =zikredenin sadrim

genisletmektedir.®® Konuyla ilgili Cerhi, Bahdeddin Naksbend’in:

Kalp baliga, zikir suya benzer

680  Cerhi, Tefsir, vr. 70b-71a; Cerhi, Risdle-i Unsiyye, ss. 29-30.
681  Cerhi, age, ss. 29-30.

682 Meditasyonda bu durumu tanimlamak icin zorlamasiz konsantrasyon, zorlamasiz farkinda
olma ifadeleri kullanilmaktadir. Hewitt, Meditasyon, s. 22.

683  Ayn yer.

684  Safi, Resahdt, s. 41; Ali Behcet Efendi, Risale-i Ubeydiyye-i Naksbendiyye, Matbaa-i Amire,
Istanbul 1260, s. 14.

685  Sadrin genislemesinden kasit, kiginin manevi kabiliyetinin artmasidir. Yoga’da da goriildiigii
iizere, belli bir sayida yapilan Yoga egzersizlerinin neticesinde meydana gelen olusum igin
“Prana enerjisi” tabiri kullanilmaktadir. Rama, “Prana Bilimi”, Nefes, s. 94
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Diri kalpler Vehhdb’1 zikreder®™®

beytini nakleder. Bahadeddin Naksbend’in, Yakub-1 Cerhi’ye zikir telkininde
bulunurken vukuf-1 adedi cercevesinde, zikirde tek sayiya riayeti, lediinni ilmin ilk
basamagi olarak nitelendirmesi dikkat cekicidir.®®” Buna gore zikr-i hafide vukif-
adedi ile kalp zakir hale gelince alametleri de zuhur eder. Vukiif-1 adedi’nin en biiyiik
alameti ise vukif-1 kalbidir.%*®

Kalpte huzur halini gerceklestirip her an Allah’in huzurunda bulundugu

suuruna sahip olmak anlamindaki®®

vukif-1 kalbi, kalpten gafletin giderilmesidir.
Kalbe vukifiyet saglandiginda kisi sussa bile zakirdir.®" Kalp bile zikirle mesgul
oldugunun farkina varmaz. Kalbin zikrettiginin farkina varmasi aslinda gafletin

isaretidir.®"!

Her anim zikir haline getiren kisi, uykudayken de bu durumunu muhafaza
eder. Zira zikir biinyeye de sirayet etmistir.**? Uykudayken zikre devam anlayisi,
zikrin ahirette devami diisiincesini de beraberinde getirir. Konuyla ilgili Cerhi, su
kissayr anlatir. Biiyiiklerden birisine; “Cennette zikir istenmekte midir?” Diye
sorulmus, o da su cevab1 vermistir. “Zikrin hakikati, kendisinde gafletin
bulunmamasidir. Cennette gaflet olmadigindan her an zikirdir.®? Bu diisiinceden
hareketle daimi zikir halini diinyada gerceklestiren kisinin, bedenen ©6lmese bile

cennete imis gibi olacagi sonucu ¢ikarilabilir.

686  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 25-26.

687  Cerhi, aym eser, s. 13; Cami, Nefahdtii’l-Uns, s. 437; Mir Abdulevvel, Mesmii’dt, s. 47,
Nevai, Nesdyimii’l-Mahabbe, s. 250; Muhammed Talib, Matlabu’t-Talibin, vr. 24b-25a.

688  Cerhi, age, s. 26, 28, 29.

689 Ubeydullah Ahrar; “Vukiif-1 kalbiden kasit, huzur-i ma’a’l-Hakk’tir” demistir. O’ndan
bagkasina yonelme yoktur. Bu ise, zikir esnasinda sarttir ve huzur, sithdid, vusul, viiclid
seklinde de isimlendirilir. Safl, Resahdt, s. 42-43; Ali Behcet Efendi, Risale-i Ubeydiyye-i
Naksbendiyye, s. 14; Hani, el-Haddikii’l-verdiyye, s. 112.

690 Salik yerken, konusurken, yolda yiiriirken, ticaretle ugrasirken, temizlenirken, namaz
kilarken, Kur’an okurken, yazarken, va’z u nasihat gibi biitiin hallerde vukiif-1 kalbi
halindedir. Ancak kiside bu melek yerlesinceye degin tek goz bile gafil olmamalidir. Cerhi,
Risdle-i Unsiyye, s. 26.

691  Aym eser, s. 29.
692  Aymi eser, s. 20.
693  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 28.
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Vukiif-1 kalbinin varolus alanina ¢ikmasi, kiside basiret goziiniin acgilmasini,
goniil saraymin, agyarin dikenlerinden temizlenmesini ve zakirin fend denizinde
kaybolmasini beraberinde getirir. Stfi boylece “...-&%3 56 » “ ayetinin
muktezasiyla miiserref olacaktir. Dolayisiyla “Ben yerlere ve goklere sigmadim,

»693 va’diyle Hakk’in cemalinin tecelli ettigi bir

mii’min kulumun kalbine sigdim
makama ulasacaktir. Buna ulasamayip da kuru kuruya miisemma ile mesguliyet ise
gaflet isaretidir.”® Daimi zikri kendinde gerceklestiren bir insanin zikre konsantre
olmasi, insanin dikkatli bir sekilde zikretmesi yerine, her an zikir yapma olgusuna
yogunlagsmasidir. Dikkati toplayarak zikretmek, miibtedilerde daimi zikri temin i¢in

onemli iken her an zikredene nispetle gaflettir.

Zikir, sadece miirsidin miiride verdigi manevi bir ders olarak
distiniilmemelidir. Biitiin ibadetlerin gayesi zikirdir. O’nun makamindan gafil
olunursa, bu ibadetten hicbir fayda hasil olmayalcalktlr.697 Bu sebeple esas riisvaylik,
zikirle istigal etmeyip Hakk’tan tamamen uzak kalmaktir.®® Konuyla ilgili Cerhi, su

beyti nakleder:
Yolunu gorene degin ey zinet mumu
Ne hayir yapmus, ne orug tutmus, ne de namaz kilmisim

Seninle mecaz makanunda tamamen namaz,

) N 699
Sensiz namaz makaminda ise bir mecaz olmusum.

Seyr i siiliku bir gaye degil vasita olarak kabul eden Cerhi, bu yola
yonelisinin oncesi ve sonrasini kiyas etmekte, seyr ii siilikun kazandirdigir ruhla
kildigi namazin kendisine yasattiglr tecriibeyi dile getirmektedir. Her ne kadar
ibadetlerine devam etse de bunlar1 suurla yerine getirmediginin farkina varmistir. Bu

farkindalign saglayan ise, bagli bulundugu yolun kendisine ogiitledigi zikir ve

694 el-Bakara, 2/152. Ayetin medli soyledir: “Oyle ise beni anin ki, ben de sizi anayim.”

695  Aclini, Kesfu'l-Hafd, c. 11, hno: 2256. S6z konusu rivayetin tahrici icin bk. Yildirim,
Tasavvufun Temel Ogretileri, s. 240.

696  Cerhi, age, s. 28.

697  Aym eser, s. 21.

698  Cerhi, Tefsir, vr. 69b.

699  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 22.
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ustllerdir. Kibleye yoneldiginde namaz, namaz kilan ve namaz kilinan bir hale

gelmekte, fend halini yasamaktadir.

Burada bir diger dikkat cekici yon, kisinin zikre konsantre olmay1 bir meleke
haline getirerek bunu ibadetlerde de uygulamasidir. Boylesi bir tutum, ibadette aranan

hust halini tabii olarak beraberinde getirecektir.””

a. Zikr-i Hafi

Zikir, yapilis sekline gore cehrl (acik) ve hafi (gizli) seklinde ikiye

1

ayrllalbilir.70 Naksbendilik’te hafi zikrin tercih edilmesi tarikatin ayirt edici

ozelliklerindendir.”*?

Tarikatin tarihine bakildiginda Yusuf-1 Hemedani’nin hafl ya da cehri zikir
tizerine yogunlagmak sdretiyle standart bir zikir ¢esidi uygulamadigi, hafi zikrin

yamnda703 cehri zikre ve halvete yer verdigi gtjri'llrnektedir.m4

Cehri zikir Yusuf-1 Hemedani’nin halifelerinden, Ahmet Yesevi ile birlikte

705

Tiirkistan’da yayginlasirken’” Abdulhalik-1 Giicduvani, hafi zikri uygulamistir.”*

Giicduvani, Hocast Seyh Sadreddin’in yaninda tefsir okurken; “Rabbinize

55707

valvara yakara ve gizlice dua ediniz mealindeki ayetin yorumu esnasinda, hafi

zikrin mabhiyetini sormustur. Zira insan cehri zikir yaparken uzuvlarini hareket

700 Kur’an-1 Kerim’de gecen; “Siiphesiz mii’'minler kurtulusa erdi. Ki onlar, namazlarinda husu
icerisindedirler” el-Mu’mintin, 23/2 Aayeti, mii’minlerin dikkatini namazda huslya
cekmektedir.

701  Abdurrahman Sami, Mi’ydru’l-Evliyd, cev. Ahmet Remzi Akyiirek, Istanbul 1339, s. 34.

702  Semerkandi, Silsiletii’l-ﬁriﬁn, vr. 42b-43a; Sarioglu, “Mukaddime”, Enisii’t-Talibin, s. 8;
Haq, The Principal Sufi Orders in India, s. 180; Togan, “The Khafi-Jahri Controversy”,
Nagshbandis in Western, s. 17

703  Makdmarta Hoca Yusuf’un cehri zikir yapmadigi ve zaten o donemde cehri zikir
uygulamasinin bulunmadigi belirtilmektedir. Ancak Resahdt’taki bilgiler bundan farklidir.
Abdulhalik Giicduvani, Makdamdt-1 Yusuf-1 Hemedani, c. 1, vr. 382b; Safl, Resahdt, s. 31;
Kopriilii, /lk Mutasavviflar, s. 69.

704  Sem’ani, el-Ensdb, c. 11, s. 330; Safl, age, s. 31.

705 Ahmed-i Yesevi, Tiirkistan’a vardiginda hafl zikrin benimsenmedigini goriip sesli zikre
yonelmistir. Yesevi'nin uyguladigi bu zikir ¢esidine bick: sesini andirdigr i¢in zikr-i erre adi
verilmistir. Hazini, Cevahirii’l-Ebrdr, s. 134; Togan, “The Khafi-Jahri”, Nagshbandis in
Western, s. 32.

706 Cami, Nefahdti’l-Uns, ss. 411-412, Hani, el-Haddiku’l-Verdiyye, s. 111; Kufrali,
“Gueduvani”, IA, c. IV, ss. 820-821.

707  el-A’raf, 7/55.
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ettirmekte, bundan da bagkalar1 haberdar olmaktadir. Gizlice zikrettiginde ise
Peygamberimiz (s.a.)’in; “Seytan insanin batiminda, kanin damarlarda dolasmast gibi
dolasmaktadir”™ buyurdugu iizere, seytan bundan haberdar olmaktadir. Bu durum
karsisinda ayetteki duay1 gizlice yapma emrinin nasil yerine getirilecegine dair bir
soru sorunca, hocasi ona; “Bu ilm-i lediin kapsamina girer, Allah sana yardim
edecektir’ cevabimi vermistir. Nitekim kisa bir siire sonra Giicduvani, Hizir (a.s.)’la
bulusmus ve ona vukuf-1 aded; telkinini suyun altinda dgretmistir.””’

Giicduvani, ruhaniyat aleminde Hace Bahdeddin Naksbend’e zikr-i hafiyi

710

telkin etmis,” ~ Bahaeddin Naksbend de bu zikir cesidine y(jnelmistir.711

Cerhi’ye gore zikrin fazileti hususunda sdylenen sozlerin 6zii Kelimdt-1

Kudsiyye”'? deki ydd kerd prensibindedir.””® Kelime olarak zikretme, hatirlama

708  Buhari, Ahkam, 21.

709  Safi, Resahdt, s. 30; Hazini, Cevdhirii’l-Ebrdr, vr. 114a; Kazvini, Silsile-i Hdcegdn, vr. 7b;
Naficy, “Ghudjduwani”, EI, c. II, s. 1077; Algar, “History of Naqgshbandiyya”, Nagshbandis,
ss. 8-9; ter Haar, “Manevi Rehberligin Onemi”, Tasavvuf, say1 9, s. 388. Hazini, Giicduvani
icin “gizli zikir yolunda ariflerin kutbudur” ifadesini kullanmaktadir. Hazini, age, s. 134.

710  Kufrali, “Gucduvani”, IA, c. IV, s. 820; Algar, “Gucduvani”, DIA, ¢. XIV, s. 170.

711  Semerkandi, Silsiletii ’I-Ariﬁn, vr. 42b-43a; Haririzade, Tibydn, c. III, vr. 199b. Safi,
Bahéeddin Naksbend’in, Halil Ata’dan haf1 zikir talimi aldigini belirtir. Safi, age, s. 55.

712 Kelimat-1 Kudsiyye, Naksibendiligin seyr ii siilikta uyguladigi on bir prensip olup bir
anlamda tarikatin karakterini de yansitmaktadir. Cerhi bu prensiplerden bazilari iizerinde
1srarla durmus, nasil anlasilmasi gerektigi hususunda katkilarda bulunmustur. Cerhi’nin
iizerinde durdugu prensiplerin, zikir ve farkindalik iizerine yogunlastig1, birbirleriyle i¢ ice
gecmis bir biitiinii andirdig1 goriilmektedir. Onun agirlik verdigi prensipler, seyr ii siiliika
yaklagimin temellendirmede bize 151k tutmaktadir. Cerhi’nin agiklama getirmedigi, ancak
Kelimdt-1 Kudsiyye arasinda yer alan diger prensipler kisaca soyledir:

Baz-gest; Nefesin tutulmasi anlamina gelir. Salikin zikir esnasinda nefesini bir miiddet tutup,
nefesini verirken “/ldhi ente maksidi ve riziake matliibt” demesidir.

Nigah-dast; Zikir esnasinda kalpte havatira mani olmaktir. Zira bu tiir diisiinceler, zakiri
mesgul eder ve gafletle yapilan zikirden fayda saglanmaz.

Yad-dast; her an Allah’in huzurunda bulundugunun bilincinde olmaktir.

Hos der-dem; His, akil; der, -de; dem, nefes manasina gelmektedir. Salikin her nefes
aligverisinde kendini gafletten korumasi anlamindadir. Baheddin Naksbend konuyla ilgili;
“Miirid iki nefes arasinda bile gaflet icerisinde olmamali, huzur halini korumalidir”
ifadelerine yer verir. Zira nefesin farkinda olma, simdiki 4n’in farkina varmada 6nemli bir
adimdir. Ornstein, Yeni Bir Psikoloji, s. 114; Shannon Duncan, Simdiki An Farkindaligi, cev.
Meltem Uzun, Kuraldis1 Yay., Istanbul 2003, s. 25.

Sefer der-vatan; Alem-i halktan Hakk’a, baska bir ifadeyle cismanilikten ruhini vasiflara,
kotii sifatlardan giizel ahldka dogru yolculuktur.

Nazar ber-kadem; Salikin yiiriirken, kalbini tefrikadan korumak amaciyla ayagina
bakmasidir.
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anlamina gelen bu terim, salikin murakabeye ulastiktan sonra uyguladigi nefy u isbat
zikridir. Her giin belli sayida yapilir. Zakir, gozlerini yumar, agzini kapatir, dislerini
birbirine kenetleyip, dilini damagina yapistirir. Nefesini tutup, dili hareket etmeksizin
kalbiyle zikredecek sekilde illallah lafzim1 kalbine vurdurur. Hararet, biitiin viicuduna
basini hareket ettirerek yayilir. Kalbinden biitiin fanileri ¢ikarip, onlara fena nazariyla;
Béaki olana da beka nazariyla bakar. Bu sekilde yirmi bir veya yirmi ili¢ kez
soyledikten sonra’'* “Muhammedun Rasulullah” der. Bu esnada maksudundan
baskasinm diisinmez.”"> Burada dikkat cekici bir diger yon, vukif-1 adedinin, lediin
ilminin kapist olmasidir.”*® Zira nefy ii isbatta miirid zahiren nefes verirken batindaki

hatarat: da nefyetmektedir.”"’

Bahaeddin Naksbend’in ilm-i lediinniin kapisi olarak nitelendirdigi yad kerd

718

ile Yoga’daki’ "~ bu nefes egzersizinin neticeleri arasindaki benzerlik dikkat cekicidir.

Soluk alip verme, kisinin istemli ya da istem dis1 gerceklestirdigi yegane islemdir.

Halvet der-enciimen; Halk arasinda Hakk ile olmaktir. Halka karismanin, huzura mani
olmamasidir. Safi, Resahdt, ss. 34-40; Hani, el-Haddiku’l-verdiyye, s. 117; Ali Behcet
Efendi, Risale-i Ubeydiyye-i Naksbendiyye, s. 13.

Kisinin riihi yasantisin1 tamamen diizenlemeye yonelik bu uygulamalara diger tarikatlarda da
yer verildigi goriilmektedir. Ancak Naksbendiyye ile birlikte bu kavramlara acik ve kesin bir
anlam kazandirilmis, bagka higbir tarikatta bdylesi bir titizlikle uygulanmamustir. Golpiarls,
Mevlana’dan Sonra Mevlevilik, ss. 202-204, 319-320; Nizami, “The Nagshbandiyyah
Order”, Islamic Spirituality, ss. 163.

713 Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 23.

714  Tarikatta tek say1 iizerine yapilan vurgunun ve adetlerin, farkli baglamda meditasyon
uygulamalarinda da gegerli oldugu goriilmektedir. Yoga’daki nefes alma egzersizlerinde 3
veya dokuz kez yapilmasi onerilmektedir. Bir yoga ¢esidi olan Bhastrika Pranayama’sinda
(prana, nefes alma teknigi anlaminda kullanilmaktadir) ise nefes alma ve vermede kapasiteye
gore 7 ile 21 kez yapilmasi onerilir. Rudolph Ballentine, “Burun Islevi ve Enerji”, Nefes:
Zihinle Beden Arasindaki Koprii, Otesi Yay., Istanbul 2000, s. 67; Rama, “Prana Bilimi”,
Nefes, ss. 91-93, 95. Naksbendilik’te tek say: iizerine yapilan vurgu icin bk. Miibarek,
Enisii’t-Talibin, s. 140-141; Cerhi, age, s. 13; Camt, Nefahdn’i’l-Uns, s. 437; Mir Abdulevvel,
Mesmit’at, s. 47; Nevai, Nesdyimii’l-Mahabbe, s. 250; Muhammed Talib, Matlabu’t-Talibin,
vr. 24b-25a.

715  Safi, age, s. 37; Kufrali, “Gucduvani”, IA, c. 1V, s. 821; Ornstein, Yeni Bir Psikoloji, s. 123-
124.

716  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 13; Hazini, Cevdhirii’l-Ebrdr, vr. 114a; Kazvini, Silsile-i
Hdcegan, vr. Tb; Naficy, “Ghudjduwani, EI, c. II, s. 1077; Nizami, “Gojdovani”, Elr, c. 1, s.
120; Kiyani, Tarih-i Hankdh, s. 195.

717  Safi, Resahdt, s. 133.

718 Hint dinsel geleneklerinde bir meditasyon teknigi olan Yoga, evrensel ben’le birlestirilip
biitiinlestirmek i¢in kisisel ben’i egitmenin pratik yolu olarak uygulanmakta olup, teknigi
oldukca eskilere kadar gider. Glindiiz, Din ve Inang¢ Sozliigii, s. 398.
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Soluk alip vermeyi kontrol altinda tutmak, Yoga’da zihni denetlemenin 6n hazirhig

olup, bu da prana enerjisine ulagsmanin ilk adimudir.”"’

Kisi, arzu ettigi gibi nefes alabilir ya da nefesini bilmezden gelebilir. Bu
durumda beden, nefesi kendi bagina almaya baslar. Nefes alma islemi, refleks halinde
gerceklesir. Beden, nefes almadan islevini yapamayacag: icin nefesi bilingli olarak
denetlemeyi biraktigimizda zihnin bilingsiz bir kismi ¢alismaya baslayarak bizim i¢in
nefes alir. Bu gorevi beynin alt boliimleri yerine getirmektedir. Kisi, nefesini
denetlemeyi biraktiginda nefes alma islemi beynin ilkel kisimlarinin denetimine
girecek, ardindan fazla farkinda olmadigimiz bu duygu, diisiince ve hislerin
bulundugu bilingsiz zihin devreye girecek, baska bir ifadeyle nefes denetlenmediginde
nefes rast gele ve diizensiz hale gelecektir.””® Dolayisiyla ydd kerd deki uygulama,

salikin vukiif-1 kalbiyi gerceklestirmesinde 6nemli bir adimdir.

Nefesin tutularak yapildigi bu zikir usiliiniin meditasyon uygulamalarina
benzemesi, *' tarikata bir takim elestirileri de beraberinde getirmistir.722 Habs-i nefes
uygulamas1 yapan Naksbendiler’e kars1 Kiibrevi seyhlerinden Bahaeddin Omer (&l
857/1453) bunun Yoga uygulamalarindan oldugunu ve higbir tarikat seyhinin bunu

tavsiye etmedigini sOyleyerek itirazda bulunmustur. Aldeddin-i Attar’in torunu Yustf-

719  Rama, “Prana Bilimi”, Nefes, s. 82, 114.

720 Buna gore kesintili ya da kesintisiz, ritmik ya da diizensiz nefes almak, kisinin fiziksel ya da
ruhsal durumunu belirlemede son derece 6nemlidir. Khan, Miizik, s. 118; Komisyon, “Neden
Nefes?”, (Takdim Yazisi), Nefes: Zihinle Beden Arasindaki Kopri, Otesi Yay., Istanbul
2000, s. 23, 43.

721  Aslinda r@ihi bir tecriibe olmasi hasebiyle meditasyona benzer uygulamalar hemen biitiin
dinlerde gecerli bir olgudur. Uzerinde durdugumuz meditasyon teknigi ise, gesitli
egzersizlerle viicidun Yoga pozisyonunda tutularak bir olay veya sembole iligkin hayaller
olusturmak suretiyle soluk almayr denetleme ve diizenlemeyi 6ngoriir. Bu durumdayken
dikkat alani kesin bir sekilde sinirlandirilmakta ve disaridan etkilenmemeye ¢alisilmaktadir.
Soluk alip vermeyi kontrol altinda tutmak, zihni denetlemenin 6n hazirlig1 olup, bu da prana
enerjisine ulasmanin ilk adimidir. Bk. Ornstein, Yeni Bir Psikoloji, ss. 113, 121, 125, 127,
Hewitt, Meditasyon, ss. 8-10; Atkinson, Psikolojiye Girig, s. 214; Rama, “Prana Bilimi”,
Nefes, s. 82.

722  Uygulamalar agisindan bakildiginda Nakgsbendilik’teki zikre hazirlik, nefesin tutulmasi, ruh-
beden dingiligi gibi hususlar, Yoga’yt andirmaktadir. Nefesin tutulmasi anlamina gelen habs-
i nefes, Hint Yogileri’nin de iizerinde durduklar1 hususlardandir. Boylece, bir zaman sonra
kisi soluk haline gelmekte, suje ve obje ortadan kalkarak kisi, solunum olayinin kendisi
olmaktadir. Soluk haline gelmek ise dogal olarak yasayisa, kendiliginden segimsiz bir
yasama gotiiriir. Bu, faaliyeti olmayan bir faaliyettir. Zira benlik merkezinden
yonetilmemektedir. Selvarasan-Yesudian, Yoga; Cok Yasamanin Sirri, stanbul 1972, ss. 9-
11; Ornstein, Yeni Bir Psikoloji, s. 117; Rama, “Prana Bilimi”, Nefes, ss. 95-96, 103; Tosun,
Bahdeddin Naksbend, ss. 303-304. Bu noktada Dihlevi’nin bu goriisiinde haklhilik payinin
oldugu sdylenebilir.
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1 Attar ise ona, Bahdeddin Naksbend ile halifelerinin miiridlerine bu usllii tavsiye
ettiklerini belirtmistir.723 Bu nokada Sah Veliyullah Dihlevi (6l. 1167/1762)’nin
yaklasimi kanaatimizce dikkate deger niteliktedir. Dihlevi, Yogadaki habs-i nefesin

4

diinyevi gayelerle yapildigini,’** oysa sdfilerin nefsi tezkiye icin bu ustli

kullandiklarim sdyleyerek aradaki farki belirtmistir.”*

Hafi zikri uygulamada hassasiyet gosteren Bahieddin Naksbend, cehri zikir
konusunda haleflerine bir sinirlama getirmemistir.’*® Ancak hafi zikrin s6z konusu
dénemde Buhara ve civarinda yayginlik arz etmesi,’”’ Bahdeddin Naksbend’in bu

hareketinin toplumda da kabul gordiigiiniin bir isaretidir.

Cerhi, en etkili zikir cesidi olarak kabul ettigi hafi zikirle® ilgili olarak
“Rabbini icinden, yalvararak ve korkarak, yiiksek olmayan bir sesle sabah aksam an,

gdfillerden olma’® ayetinden hareketle, kisinin kalbinde meskenet, tazarru ve korku

723 Yusuf-1 Attdr'in, yakin zaman Once yasamus tarikat biiiiyiiklerinin de bunu uyguladigi
seklinde Bahaeddin Omer’e mukabelede bulunmasi, yapilan bir elestiriye cevaptan ziyade,
savunma psikolojisinin bir neticesi gibi goriinmektedir.

724  Meditasyon uygulamalarinin fizyolojik etkileri, giiniimiizde laboratuar ortaminda da tespit
edilmistir. Meditasyon esnasinda kaslarda gevseme, insanda rahatlik ve canlilik duygusu,
uykunun diizene girmesi, kalp atisinda yavaslama, solunum sayisin azalmasi, oksijen
tiketiminin azalimi ve kanda sinirlilige sebep olan laktik asidin diismesi, tansiyonun
normallesmesi gibi etkiler sebebiyle de, 6zellikle yogun is temposunun beraberinde getirdigi
stresle basa ¢ikmada uygulanan yontemlerden biri olagelmistir. Hewitt, Meditasyon, ss. 22-
24, Atkinson, Psikolojiye Giris, s. 216.

725  Yoga’nmin hedefleri arasinda bulunan akli ve riihf gelisme, beden ve ruh etkilesimi, sahsiyet
bagimsizliginin gelismesi, birlik suurunun olugumu gibi hususlar tasavvufun gayesi olan
kemalatta ilerlemek suretiyle kullukta derinlesmenin ve ahiret kaygisinin 6tesindeki amaclara
doniiktiir. Yoga ile Naksbendilik’te uygulanan habs-i nefes uygulamasindaki gaye farkliligi
yaninda uygulama usullerinde de bu durum s6z konusudur. Zira meditasyonda obje, ses,
duygu vb. sonlu varliklara ya da sevgi, 6liim vb. kavramlara yogunlasilirken, habs-i nefeste
yaratictya konsantre s6z konusudur. Sonuglart agisindan bakildiginda meditasyonda
toplumdan soyutlanma da sdz konusu olabilmektedir. Bu durumda kendilerini kiiltiirlerinin
siiregelen yasamindan tiimiiyle dislamalarina ve ciddi kisisel ve toplumsal sorunlari
“aldaticr” olduklar1 gerekgesiyle goz ardi etmelerine yol agabilir. Naksbendilik’te uygulanan
halvet der enciimen prensibi ise bdylesi bir olasilifin biiyiik 6lciide devre dist birakmaktadir.
Semerkandi, Silsilen'i’l-Ariﬁn, vr. 108a; Selvarasan-Yesudian, Yoga; Cok Yasamanin Sirri,
Istanbul 1972, ss. 9-11; Rama, agm, Nefes, ss. 95-96, 103; Hewitt, age, ss. 37-38, 67; Tosun,
age, ss. 303-304.

726  Mir Abdilevvel, Mesmiidt, s. 76; Semerkandi, Silsiletii ’l-/iriﬁn, vr. 50a; Safi, Resahdt, s. 95.
Bahaeddin Naksbend sonrasi bu tarikata mensup olanlarin sema ve halvet uygulamalari i¢in
bk. Tosun, Bahdeddin Naksbend, ss. 327-332.

727  Cerhi, Tefsir, vr. 70b, 71a.
728  Aym eser, vr. 70b.
729  el-A’raf, 7/205.
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ile Rabbini anmas1 gerektigini belirtir. Miifessirlerden bazilar1 Jis¥) 5 53l den
kastin, gece ve giindiiz oldugunu ileri siirer. Cerhi buradan, her zaman i¢in zikr-i hafi
ile mesgul olunmasi, Allah’tan gafil halde bulunulmamasi gerektigi sonucunu
cikarir.””

731 ayetinde de hafi

Cerhi’ye gore “Rabbinize yalvararak ve gizlice dua edin
zikre isaret vardir. Ayni ayetin devaminda gelen “Allah Tedld hududu asanlari ve
yiiksek sesle cagrisanlart dost edinmez”’ kismi da hafi zikir baglaminda
degerlendirilebilir. Cerhi’nin bu diisiincesindeki hareket noktasi, ayetin sebeb-i
niiz@iliidiir. Sahabe (r.a.) Rasdlullah (s.) ile bir seferde iken yiiksek sesle tekbir ve
tehlil getirince Hz. Peygamber (s.); “Ey insanlar, kendiniz adina korkun. Sizler sagir

ve gaib birisine degil, isiten ve yakin olan Allah’a dua ediyorsunuz”>> buyurmustur.

Sebeb-i niizalden hareketle, hafi zikir ¢esidi daha evladir.”**

Cerhi’nin, ayet ve hadislerden hareketle hafi zikri temellendirme gayreti, cehri
zikri reddettigi seklinde anlasilmamalidir. Nitekim onun doneminde ayni ekole
mensup olup da cehri zikir ve halvet uygulamalarina yer verenler de vardir.””’
Cerhi’nin burada iizerinde durdugu konu, tarikatin temel uygulamalarindan olan haf1
zikrin, diger zikir cesitlerinden daha iistiin olusudur ki, bu tarz bir savunma, onun

cehri zikir uygulamalarina yer vermedigini gostermektedir.

Cerh?’nin hafi zikir konusunda hareket noktalarindan biri de; “Kendilerini ne

ticaretin, ne de alisverisin Allah’t anmaktan, namaz kilmaktan alikoymadig

730  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, ss. 24-25.

731  el-A’raf, 7/55.

732 el-A’raf, 7/55.

733 Ahmed b. Hanbel, Miisned, Cagr Yay., Istanbul 1992, c. IV, s. 402.

734 Cerhi, age, s. 25. Bursevi de sdz konusu ayetin, hafi zikre isaret ettigini belirtmektedir.
Ancak soz konusu ayeti farkli yaklasimlar da s6z konusudur. Zemahser? bu ayeti; Allah’a
yiiksek sesle degil de gizli bir sekilde dua edilmesi, kisinin namaz kilarken, cevredeki
insanlarin okudugu ayetlere vakif olmamasi seklinde tefsir eder. Zemahseri, el-Kessdf, c. I-11,
s. 110; Ismail Hakk1 Bursevi, Rithu’l-Beyéan Tefsiri, haz. heyet, Damla Yay., Istanbul 1997,
c. 111, s. 179.

735  Genis bilgi icin bk. Mir Abdiilevvel, Mesmii’dt, s. 76; Semerkandyi, Silsiletﬁ’l-Ariﬁn, vr. 50a;
Safl, Resahdt, s. 95; Muhammed b. Abdullah, el-Behcetii’s-Seniyye, s. 70; Hani, el-
Hadadikii’l-verdiyye, s. 144; Johan G. J. ter Haar, “The Naqshabandi Tradition in the Eyes of
Ahmad Sirhindi”, Nagshbandis, Paris-Istanbul 1990, s. 85; Togan, “The Khafi, Jahri”,
Nagshbandis in Western, s. 32; Tosun, Bahdeddin Naksbend, ss. 301, 327-328, 331-332
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736 ﬁyetidir.737 Bireyin giindelik hayatini siirdiiriirken Allah’1 kalbinde

insanlar...
anmasl, hafl zikir uslliiyle miimkiin olup cehri zikir gibi 6zel bir mekan ve zaman

ayirmaya ihtiya¢ yoktur.

Cerhi’nin bu temellendirmesi, kendinden sonraki ve giiniimiiz bir kisim
miiellifler tarafindan da kabul gérmiistiir. Tarikatin sessiz zikir ve halvet der enciimen
prensiplerinin, modern hayat i¢in daha uygun oldugu ileri siiriilmiistiir. Zira kisi, bir
yandan diinyevi islerini yaparken, diger yandan kalbindeki ilahi varliga tam anlamiyla
konsantre olabilmektedir. Boylece modern diinya toplumunun kisiye yiikledigi zor ve
farkli gorevlerin iistesinden gelmesine yardimei olabilecek niteliktedir.”*® Bu noktada
halvet der enciimen prensibi “diinyada ol, diinyadan olma” seklinde de formiile

edilebilir.

b. Cehri Zikir ve Sema

Mutasavviflarin, seyr ii siilukta uyguladiklar1 yontemlerden bir digeri de cehri
zikirdir. Naksbendilik tarihinde Abdulhalik-1 Giicduvani ve Bahaeddin Naksbend’le
birlikte hafi zikre onem verilse de Hacegan doneminde Mahmut Encirfagnevi’den

Emir Kiilal’e kadar haf? ve cehri zikir birlikte uygulanagelmistir.739

Bunun yaninda, kelime olarak isitme anlamina gelen740 ve miiridlerin donerek
yaptiklar1 bir zikir cesidi olan sema ile ilgili Yusuf-1 Hemedani, sema’in faydalarina
deginerek bunun Hakk’a sefer oldugunu, gayb aleminden faydalar saglandigini fethin
baslangici oldugunu belirtir. Sema, ruhlara kuvvet, kaliplara gida, kalplere hayattir.
Onunla perdeler yirtilir, sirlar aglllr.741 Sema vb. cehri zikir metotlartyla viicudun

cesitli bolgelerinde yogunlasan enerji fazlas1 dagilirken, psikolojik olarak ortaya ¢ikan

736  en-Nir, 24/37.
737  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 31.

738  Kostendilli Siileyman Seyhi’nin benzer yaklasimlari icin bk. Yilmaz, Kostendilli Siileyman
Seyhi, s. 141; Annemarie Schimmel, “Foreword”, (Sufi Heirs of the Prophet icinde), s. IX;
Togan, “The Khafi, Jahri”, Nagshbandis in Western s. 24.

739  Semerkandi, Silsiletﬁ’l-Ariﬁn, vr. 42b-43a; Haririzade, Tibydn, c. 1II, vr. 199b; Hiiseyin
Vassaf, Sefine-i Evliya, c. 11, vr. 7a-b.

740  Tehanevi, Kessdf, c. I1, s. 675.
741  Abdiilvehhb Sa’rani, et-Tabakatii’l-Kiibra, Istanbul 1970, c. 1/2, s. 605.
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korku, endise, diisiince bulamkligt gibi engellemelere olumlu yonde etki

edebilmektedir.”*?

Azizan lakabiyla da taninan Ali Ramiteni, cehrl zikri uygulamasina sebep
olarak Rasulullah (s.)’1n o6liim dosegindekilere kelime-i tevhid zikrini telkin etmesini
gosterir.”* Ancak Bahfeddin Naksbend’le birlikte bu durum degismistir. Kendisi,
Herat emiri Muizzuddin Hiiseyin’in misafiri oldugunda tarikatin mahiyetiyle ilgili
sorulan sorulara halvet der enciimen prensibi cercevesinde sema ve cehri zikir

uygulamasina yer vermedigini belirtmistir.”**

Ancak boylesi kesin bir tavirdan, tarikatta cehri zikrin tamamen devre disi
birakildigrt ya da Bahieddin Naksbend’in cehri zikre karsi oldugu seklinde bir
sonucuna varilmamalidir. Konuyla ilgili Ubeydullah Ahrar’in naklettigi su hadise

onemlidir.

Ahrér, Buhara’dan Herat’a gelisinde Bahdeddin Naksbend’in miiridlerinden
Héce Misafir’le goriistiigiinde Hace Misafir Bahdeddin Naksbend’le basindan gecen
su hadiseyi aktarir: “Hdce Bahdeddin’in sohbetlerine devam ediyordum ve bende
semd’a, raksa karst meyil vardi. Bir giin topluca karar aldik ve semd ekibini
hazirlayip Hdce’nin meclisinde semd etmeye basladik. Hazret-i Hdce’nin ne
yapacagint merak ediyordum. Meclisten ayrilmad: ve bizi de bu isten men etmeyerek;

‘Biz bu isi yapmayiz, ama inkar da etmeyiz’ dedi.”’*

742  Bahadir, Insamin Anlam Arayisi, ss. 148-149. Insamin ritmik hareketlerle enerjisini
bosaltmasi, gliniimiiz miizik tiirlerinin insan tizerindeki fiziksel etkisinde de goriilmektedir.
Ancak bu etkileme, sema’in ruha kazandirdig: yiicelisten farkli olup siirekli tekrarlanan bir
ritim ve tin1 ile insan bedenine yapay bir gii¢ kazandirmaktadir. Ruha uygun olmayan miizik
tiirleri ise insan1 olumsuz yonde etkilemektedir. Bu noktada Inayat Khan, batida sema
edenlerin “donen dervis” ya da “raks eden dervis” seklindeki adlandirilmasina elestiride
bulunur ve bunun, mutasavviflarin hayat felsefelerini anlayamamaktan kaynaklandigini
belirtir. Miizik, ss. 52-53, 88.

743 Hani, el-Haddikii’l-verdiyye, s. 120.

744  Salahaddin b. Miibarek, Enisii’t-talibin, s. 49; Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 30; Cami,
Nefahdatii’l-Uns, s. 419; Muhammed Talib, Matlabu’t-Talibin, vr. 23b-24a; Haririzade,
Tibyan c. 111, vr. 200a.

745 Mir Abdilevvel, Mesmii’dt, s. 76; Safi, Resahdt, s. 95; Muhammed b. Abdullah, el-
Behcetii’s-Seniyye, s. 70; Johan G. J. ter Haar, “The Nagshabandi Tradition in the Eyes of
Ahmad Sihrindi”, Nagshbandis, Paris-Istanbul 1990, s. 85; Togan, “The Khafi, Jahri”,
Nagshbandis in Western, s. 32.
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Bahaeddin Naksbend, sema’a kars1 ¢cikmadigr gibi sema’in faydalariyla ilgili
sunlar1 soyler; “Riyazet ve miicahede ehlinin kalbinde zaman zaman kesret-i meldmet
zuhur eder. Feyz ve ye’s, fiillerde taskinliga, hallerde kusura neden olur. Bu sebeple
megsayth, bu ariza ve hallerden kurtulmak icin megsrii sumirlar icinde giizel ses ve
nagmeler dinleyerek, vaktin hdcetine gore melametin kayboldugunu anlayincaya
kadar sema ederler.”*® Bir diger faydasi, silikdnda seyr ii siilik esnasinda zahiri ve
nefsani yonlerinin istilasi ile cok defa fakt ve hicab olusur. Tarikatta ahval-i terakki ve
kurb derecelerinde gerileme dolayisiyla ayrilik acisindan kaynaklanan kavusma
istiyakinda noksanlik zuhur edebilir. Salikin giizel nagmeler dinlemesiyle halinde bir
arinma meydana gelir, kalbinde muhabbet artar. Zamanin lezzetiyle ruh kusu yiicelip
benlik 1zdirabindan kurtulur. Ayrica sema, nefisteki kotii vasiflardan kurtulmaya,

rikkat-i kalbe vesiledir. Boylece kalpte Allah’tan bagkasina yer kalmaz.”"’

Cerhi’nin semd’1, izam zor haller kategorisinde degerlendirmesi,”*® sema’1
belli bir ama¢ ve faydaya yonelik uygulamalardan kabul ettigini gOstermektedir.
Ancak sema’in faydalarina isaret ederken neden bu uygulamaya yer vermedigi
tizerinde durulmasi gereken bir husustur. Buna Naksbendi ekolii ileri gelenlerinin
verdigi cevap genelde, tekamiilde sema’1n, hafi zikir kadar etkili olmadig1 seklindedir.

Meseleye, gosterise dnem verilmemesi noktasindan da yaklasilmaktadir. Nitekim

746  Zira miizik, insan ruhunun derin katmanlarina rahatlikla ulasabildigi i¢in dinleyenleri sarhos
ederken, miizigi icra edenleri de costurmaktadir. Misiki esliginde yapilan sema’in, kesret-i
melametin giderilmesine yonelik islevselligi psikolojide heyecanin, viicGdun zayif
noktalarindan bosaltilmasini andirir. Sema, vecd halinde insan1 kucaklayan heyecanin,
viicidun nispeten direngsiz noktalarina saldirmasi ve buralardan insanit sarsmasi ile meydana
gelen bir harekettir. Ruhla beden arasindaki iliskinin sonucu olup ruhun kuvvetini de
artirmaktadir. Khan, Miizik, ss. 16-17, 137; Nurettin Topcu, Mevldnd ve Tasavvuf, Dergah
Yay., istanbul 1998, s. 119.

747  Semerkandi, Silsiletii’l-Arifin, vr. 50a-50b. Buna gore feyz ve ye’sin artmasi ya da nefsani
yoniin 6ne ¢ikmasi gibi salik acisindan iki u¢ nokta sema vasitasiyla dengelenmektedir. Sema
esnasinda icrd edilen misiki, konsantrasyonu saglayarak fiziksel ve ruhsal olan arasinda
koprii islevi gormektedir. Icerdigi uyumla insan ruhunu mutlu kilarak onu yiice mertebelere
ulastirmaktadir. Hem isitme hem de bedenen zikre katilma tarzinda bir uygulama olan sema,
kullukta derinlesmeye yonelik bir uygulamadir. Giiniimiizde 6zellikle miisikinin ruh saglig
izerindeki etkisi tizerinde de durulmaya baslanmis, diinyanin ilk tip fakiiltelerinden biri
olarak kabul edilen Kayseri Gevhernesibe Tip Tarihi Miizesi, bunun kiiltiirimiizdeki
numunelerinden biri olarak tarihe gecmistir. Benzer durum dogu diisiincesinde de yer almus,
fiziksel bedenin saglikli olmasi icin 6nce ruhsal bedenin rahat ve huzurlu olmasi gerektigi
diistincesinden hareketle, miizigin tedavi edici yOniine Vedantalar’da Samadhi adi
verilmistir. Khan, age, ss. 151, 167.

748  Cerhi, Neyndme, s. 160.
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sohbetin inzivaya tercih edilmesi, miiridi diger insanlardan fark ettirecek giysi

sekillerinden uzak durulmasi da bu kayginin bir tezahiirtidiir.”*

Siilikun evrelerine gore zikrin cesitlilik arz edebilecegini ileri siirenler de
bulunmaktadir. Ornegin Ramiteni, siilikun basinda miirid icin cehrl zikri, siilikta
merhale kat eden i¢inse hafl zikri tavsiye eder. Zira miiptedi salike agir gelmekte, belli

) . . . 750
bir mesafe kat edeninse her uzvu zaten zikretmektedir.”’

Ramiteni’nin bu goriisil,
sonraki bir kistm miielliflerce de kabul gormiistiir. Boylece zikir cesitlerinden biri
zahir, digeri batin ism-i serifinin muktezasi kabul edilmistir. “Amel-i kesir itibariyle
cehri zikir, riya ihtimalinden uzak olmasi hasebiyle de hafi zikir efdaldlr”751

denilmisgtir.

Cerhi’nin konuya yaklagimi ise soz konusu zikir ¢esitlerinin ruha etkisi
noktasindadir. Hafi zikirle kiyaslandiginda sema ve cehri zikirde huzur ve zevk hali
devaml degildir. Cehri zikir uygulamasindan kisa bir siire sonra yasanan o yiice hal
kaybolmaktadir. Halbuki vukiif-1 kalbiye miidavemet cezbeyi, cezbe ise vusilii

getirmektedir.”*

Cerhi, Mevlana Celaleddin-i Rimi">® ve Bahaeddin Naksbend’in, miiridlerin
sohbet veya zikrin tesiriyle nara atmalarimi hos karsilamadiklarimi ve bu tiir
davranislart gaflet olarak degerlendirdiklerini de ekler.””* Ancak Cerhi’nin buradaki
hareket noktasi, kanaatimizce cehri zikrin elestirisi olmayip, suursuz ve adabina uygun

olmayan tarzdaki zikirdir ki bu noktada cehri veya hafi arasinda bir fark yoktur.

749  Nevai, Nesdyimii’l-Mahabbe, s. 242; Haririzade, Tibydn, c. III, vr. 196a; Sar}oglu,
“Mukaddime”, Enisii’t-Talibin, s. 8; Algar, “flk Dénem Naksbendl Gelenegi”, Islam?
Arastirmalar, Ocak 1991, c. V, s. 2.

750  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 20.
751  Abdurrahman Sami, Mi’ydru’l-Eviiyd, s. 34.

752 Cerhi, age, s. 31. Cehri zikir esnasinda viiciidun azalar1 da harekete gegmekte, salik bir nevi
transa girmektedir. Halbuki hafi zikirde kisinin kalbinden siirekli Allah’1 zikretmesi esastir.

753  Cerhi, konuyla ilgili Mevland’'nin, “nara atma yaninda gaib degil ydr vardir” ifadelerine yer
vermektedir. Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 25.

754  Aym eser, s. 28.
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4. Murakabe ve Tevecciih

Cerhi’nin seyr i siilikta onem verdigi hususlardan biri de murakabe ve
tevecciihtiir. Bir seyi korumak anlaminda Arapca bir kelime olan murakabe,’
1stilahta Allah’in her seye kadir ve her seyden haberdar oldugunu bilmesi, kalbin

A 1A - .. 756
makstdunu her an miildhaza etmesi anlamna gelir.”

Murakabe ve nefy ii isbat arasinda kiyaslama yapan Attar, murakabenin daha
tistiin ve maksada daha yakin oldugunu belirtir. Zira miilk ve melektta tasarruf sahibi
olmak, havatir1 def edip batin1 aydinlatmak murakabe ile miimkiindiir.””’ Bu kavram,

kalbi korumak anlamindaki vukiif-1 kalbi prensibiyle de baglantilidir.

Cerhi murakabeye, kotii seylerden kaginip insanin kendi durumunu, séz ve
davranslari siirekli kontrol etmesi anlami verir.””® Murakabe, batim aydinlatmaya
yonelik bir ¢aba olmakla birlikte, disa yansiyan yonleri de vardir. Bireyde vakar,
temkin, bir¢cok ilme vukifiyet gibi hususlar gerceklestirme yaninda % batinin zahire

aksedisidir.

Kisinin kendini her an gozetip kontrol etmesi anlaminda kullandigi
murakabenin, yalniz dogu diisiincesinde degil modern psikolojide de farkli adlarla
uygulanmasi, insanin kendisini anlamasi yOniinde atilmig adimlar olarak
degerlendirilebilir. Kisi bu tarz bir konsantrasyonla gercekten bir c¢aba igine
girdiginde, kendi kendisini miisahede etmesi, savunma halini hafifletmesi, hirsini
azaltmas1 ve kendi basina hareket etme cesaretinin artmasi gibi durumlarin ortaya

ciktign tespit edilmistir.”®

755  Asim Efendi, Kamus Terciimesi, c. 1, s. 146.

756  Ebu Ismail Herevi, Mendzilii’s-Sairin ile’l-Hakki’l-Miibin, Kum 1989, s. 169; Ciircani,
Ta’rifat, s. 236; Tehanevi, Kessdf, c. 11, s. 533

757 Cami, Nefahdn’i’l-Uns, s. 431; Safi, Resahdt, s. 131. Buradan hareketle Trimingham’in,
murakabenin Naksibendi geleneginde pek o©nemli olmadigi seklindeki goriisiine
katilmamaktayiz. Murakabe ile ilgili goriisleri icin bk. Trimingham, The Sufi Orders in
Islam, ss. 211-212.

758  Cerhi, Serh-i Esmad-i Hiisnd, s. 23; Cerhi, Tefsir, vr. 47b.

759  Cerhi’nin, murakabenin getirileri arasinda saydigi vakar vb. hususlar1 sahsiyet gelismesi
olarak algiladigimizda benzer hedeflerin Yoga’da da bulundugunu soyleyebiliriz. Ancak
murakabede vakar, kisinin kemalatta ilerlemesinin neticelerinden biri iken, Yoga’da hedeftir.
Cerhi, Risdle-i Ebdaliyye s. 30; Selverajan, Yoga, ss. 10-11.

760  Fromm, Toplumsal Bilingalti, ss. 171-2.
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Saliki kemale erdirmede bir diger uygulama ise tevecciihtiir. Bir seye

yonelmek anlamindaki tevecciih,761

tasavvuf 1stilahinda seyhin miiridine, miiridin
seyhine konsantre olmasi, boylece miiridin riihi kabiliyetinin artirilmasidir.”®* Ancak
Cerhi bu kavrami daha ziyade miirsidin miiride yoOnelmesi anlaminda

kullanmaktadir.”®?

Naksbendilik’te seyh ile miirid arasindaki giiclii iliski, rabita ve tevecciihle
saglanmis olup zikrin tam yerine getirilebilmesi icin gerekli bir husustur.”®* Tevecciih
ve rabita gibi teknikler diger tarikatlarda da kullanilmakla birlikte Naksbendiligin
buna daha fazla 6nem verdigi gtjriilmektedir.765 Bahéaeddin Naksbend’in, zikir gibi
onemli bir hususu vefat etmis bir kimsenin ruhaniyetine tevecciih iizerine bina etmesi,

tarikatta bu kavrama verilen 6nemin bir gostergesidir.

Cerhi, Hakk dostu, mecziib-1 mutlak olan kdmil ii miikemmil seyhin, tek bir
nazartyla miiridini egitebilecegini belirtir.”% Konuyla ilgili Mevlana’dan naklettigi bir
beyit soyledir;

Tebrizi’yi goriip de tek bir nazartyla miiserref olan

Cilede harcadigi zamana ta’n eder.”®’

Sayet miirid, miirsidin tevecciihiiniin degerini bilse, cile ve riyazete ayiracagi
vakti, seyhin tevecciihiinii kazanma yolunda gayret sarf edecektir. Cerhi, yine

Mevlana’nin;
Ney, yardan ayrilanin yoldagsidir

Onun perdeleri bizim perdelerimizi yirtt.”®®

761  Asim Efendi, Kamus Terciimesi, c. 111, s. 752.

762  Uludag, Tasavvuf Terimleri, ss. 530-531; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 717.
763  Cerhi, Tefsir, vr. 77b.

764  Schimmel, Tasavvufun Boyutlari, s. 272.

765  ter Haar, “Manevi Rehberligin Onemi”, Tasavvuf, say19, ss. 392-393.

766  Cerhi, age, vr. 77b.

767  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 27.

768  Cerhi, Neyndme, s. 151.
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Beytini de tevecciihle iligkilendirir. Ulu kimselerin bir kisiye tesiri s6z konusu
oldugunda, tesir olunan sahis, masivaullahtan bagimi koparir ve hakiki sevgiye

ulasarak O’nun sifatlari ile sifatlanir.”®’

Tevecciih aninda yasanan haller, kisinin kemalatinin da bir gostergesidir.
Ahrar, Muhammed Parsa’nin tevecciih esnasinda gaybete daldigini, Alaeddin Attar’in
ise kendine hakim oldugunu belirterek her iki durumu kiyasladiginda ikincisinin daha

iistiin oldugunu belirtir.””

Ancak tevecciih, miiridin yetismesi agisindan tek basina yeterli degildir. Attar,
miiridin, seyhin tevecciihiinii gelistirme yolunda caba gostermediginde zamanla

tevecciihiin etkisinin kaybolacagima dikkat cerer.””!
5. Rabita

Murakabe ve tevecciihle baglantili bir diger konu rabitadir. Kelime olarak r-b-t
kokiinden gelir. iki seyi birbirine baglayan, rapteden anlamindaki rabita Allah’in
kisinin kalbini kuvvetlendirmesi manasinda kullanilir.””* Nefsini diinyadan men eden
rahip, zahid ve filozoflara rabit denmektedir.””® Tasavvuf 1stilahinda rabita, miiridin
kalbini ilahi sifatlarla muttasif kamil bir miirside baglamasini, tefekkiir ve muhayyile

giiclinii kullanarak miirsidiyle birlik halinde olmasini ifade eder.””

769  Cerhi, age, s. 151. Buradan, tevecciihiin bir nevi kabiliyet aktarimi oldugu sonucuna
varilabilir. Miirsidin sahip oldugu tasarruf giicii, ona boyle bir imkan vermektedir. Benzer
durum, kisinin bir seye konsantre olmasi {izerinde duran meditasyon uygulamalarinda da
goriilmektedir. Belli nesnelere ya da iyilik, giizellik gibi kavramlara yapilan konsantrasyonda
bile kisinin dinginlige ulastif1 tespit edilmigtir (genis bilgi i¢in bk. Ornstein, Yeni Bir
Psikoloji, s. 157; Hewitt, Meditasyon, ss. 73-167).

770  Mir Abdulevvel, Mesmii’dt, s. 149; Semerkandi, Silsiletii ’I-Ariﬁn, vr. 149a.
771  Safi, Resahdt, ss. 125-126.

772 Bu kokten tiireyen kelimenin Kur’an-1 Kerim’de “Savasa hazirlikl, uyanik bulunma” Al-i
[mran, 3/200; Baglanip beslenen atlar” el-Enfal, 8/60 Kalblerinizi (birbirinize)
baglamak,” el-Enfal, 8/11; “Metanet baglama” el-Kehf, 18/14; “kalbini pekistirme,” Kasas,
28/10 (bk. Abdulbaki, el-Mu’cemu’l-Mufehres, ss. 299-300) seklindeki kullanimlari, bu
kavrama tasavvufi alt yap1 olusturacak niteliktedir.

773 Asim Efendi, Kamus Terciimesi, c. 11, s. 474; Selcuk Eraydin, Tasavvuf ve Tarikatlar, [FAV
Yay., Istanbul 1994, s. 135.

774  Eb0 Hazzdm, Mu’cemu’l-Mustalahdt, s. 88; Giindiiz, “Réabita”, MUIF Dergisi, say1 VII-X, s.
247; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 584.
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Tasavvur-1 seyh kavrami Naksbendilik'te yaygin olup,775 manevi derecelere
ulagsmada rabitanin 6nemi Bahaeddin Naksbend tarafindan da dile getirilmistir.776 Ona
gore, siilik esnasinda miirid, kendisine verilen zikir telkinini tam manasiyla yerine
getiremese bile, rabitaya devam ettigi siirece keméle ermesi umulur.””’ Ancak bu
ifadeden, zikrin gerekli olmadig1 sonucuna varilmamalidir. Zira rabita ve zikir telkini,

aralarinda kiyas yapilacak bir husus degil birbirlerini tamamlayan unsurlardir.

Yakub-1 Cerhi tahsilini tamamlayip Buhara’dan ayrilirken, Bahaeddin
Naksbend, kendisini hatirlamasi amaciyla kiillahin1 vermis ve “sizin yaminizda bize
verecek bir sey yok. Bu sebeple kiilahimi al gotiir. Bunu gordiigiinde bizi hatirlayasin.

778 e o qe
Burada rabitanin, tasavvufta miiridi

Bizi hanirladiginda da bizi bulursun.” Demistir.
egitmeye yonelik bir uygulamanin yaninda, aradaki muhabbet ve alakayr korunmaya
yonelik insani bir durum olusu da s6z konusudur. Zira bu goriisme gerceklestiginde

Yakub-1 Cerh1 heniiz Bahdeddin Naksbend’e intisap etmemistir.

Rabitanin insanda fitri bir unsur olusuna dikkat ¢eken Cerhi779 insan ruhunun
siirekli bir yiikselis ve alcalis igerisinde oldugunu belirtir. Yiikselis halini devam

ettirebilmenin onemli sartlarindan biri “sadiklarla beraber olunuz” ™

ayetinde de
buyruldugu iizere enbiya, evliya ve diger salihlerle yoldaslik etmektir.”®" Hz.
Peygamber’in  “Kisi  sevdigiyle beraberdir’™ hadisi de bu cercevede

degerlendirilebilir.

Giiniimiiz psikolojisi, insan biinyesinde kudretli ve her seyle ilgilenen bir
figiire inanma seklinde derin bir istek bulunduguna dikkat cekmektedir. Yetiskin

insanlar da bir ¢cocuk gibi yaninda huzur duyabilecegi, 6rnek alabilecegi, genellikle

775 Meier, Zwei Abhandlungen Uber die Nagshbandiyya, s. 51, 59, 150; Nizami, “The
Nagshbandiyyah Order”, Islamic Spirituality, s. 164.

776  Nevai, Nesdyimii’l-Mahabbe, s. 242.
777  Cami, Nefahdtii’l-Uns, s. 421.

778  Miibarek, Enisii’t-Talibin, s. 138; Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 38; Safi, Resahdt, s. 96; el-
Kiirdi, el-Mevdhibii’s-Sermediyye, ss. 66-67.

779  Rabitanin fitrf bir davranis olusu noktasinda bk. Giindiiz, “Rabita”, MUIF Dergisi, say1 VII-
X, ss. 244-249; Eraydin, Tasavvuf ve Tarikatlar, ss. 135-137.

780 et-Tevbe, 9/119.
781  Cerhi, Neyndme, ss. 148-149; Cerhi, Tefsir, vr. 61b, 131b.
782  Buhari, Edeb, 96; Miislim, Birr, 165, hno: 2640; Tirmizi, Ziihd, 50, hno: 2386.
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pasif, umut verici ve giiven dolu birisinin 6zlemini duymaktadir. Bu ilgi, genellikle

.. . . 78
sayg1 veya sevgi ile tasvir edilir. 3

Cerhi, rabita hakkindaki goriislerini su misralarla dile getirir.
Manddan ibaret miicevher pegsinde kosup da
Dirilik kokusunu icine cekerek canlar canina kavusana dek

Kendini bilme yolunda her seye ulasmak icin

Velhasil séziin oziinii benden dinle.”*

Buna gore gercek hazineye yani vuslata ermenin yolu, salihleri dinleyip kalpte
onlara yer vermekledir. Abdurrahman Cami’nin dilinden dokiilen “men seg-i eshdb-1
kehfem”™ ifadesi de bu gercege isaret etmektedir. Ashdb-1 Kehf’i takip eden bir
kopek bile, sadiklarin pesinden gitmesi neticesinde nice miikafatlara

786

ulasabilmektedir.””” Rabitaya devam eden miirid, zamanla seyhinin hal ve vasiflarini

yansitmaya balslalyalcalktlr.787

Salihlerle dost olmak nasil rihi yiicelis sagliyorsa, mefhimu muhalifinden
hareketle kesret dleminde isyankara dost olan kimse de, gerek bu diinyada gerekse

ahirette ilahi feyzden mahrum kalacaktir.”® Bu yaklasim tarzi, Hz. Peygamber’in;

783 Erich Fromm, Freud Diisiincesinin Biiyiikliigii ve Simirlari, ¢cev. Aydin Aritan, Aritan Yay.,
Istanbul 1997, s. 96; Fromm, Toplumsal Bilingalti, s. 97.

784  Razi, Heft Iklim, s. 334.

785  “Ben Ashdb-1 Kehf’in kopegiyim” anlamindadir. CAm1’nin ifadesi su sekildedir: “Ey Allah’in
Resulii! Ashab-1 Kehfin kopegi gibi ben de senin ashabiun arasina karigsam da, cennete
girsem ne olur? Ashab-1 Kehfin kopegi cennete girer de, ben nasil cehenneme girerim? O
Ashab-1 Kehfin kopegi, ben de senin ashabinin kopegiyim.” S0z konusu beytin, Mevlana’nin
Mesnevi’sindeki konularla iligkisi noktasinda bk. Sefik Can, Mesnevi Terciimesi: Konularina

Gore Aciklamali, Otiiken Yay., Istanbul 1997, c. IIL, s. 20.
786  Cerhi, Tefsir, vr. 5b, 63a.

787  Zira birey, bu sekilde etkisinde kaldig1 kisiyle 6zdeslesmektedir. Ozdeslesme ise, benin
yabanci bir benin kimligine girmesidir. Birinci ben, baz1 noktalarda 6biirti gibi davranip onu
kismen kendine mal eder. Giindiiz, “Rabita”, MUIF Dergisi, say1 VII-X, s. 268; Sigmund
Freud, Psikanaliz Uzerine, cev. A. Avni Ones, Say Yay., istanbul 1991, ss. 81-90; Eraydin,
Tasavvuf ve Tarikatlar, 384.

788  Cerhi, Neyndme, s. 149.
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“Kisi dostunun dini iizeredir. O halde arkadaslik ettiginiz kimse hakkinda dikkatli

olun”™ hadisinin de agilhmidr.

Cerhi, Ubeydullah-1 Ahrar’a tarikatin egitim usdllerini anlatirken sira rabitaya
gelince, bu usdlii miiridlerine aktarirken onlar1 hayrete diistirmemesini ve sadece
kabiliyetli miiridlere anlatmasini tavsiye etmistir.” Cerhi’nin bu yondeki
telkinlerinden, rabitanin insani bir olgu olmasi yaninda, Naksbendilik’te bir sistem
halinde gelistirildigi ve rabita telkininin her miiride degil, istidathi olanlara yonelik bir

uygulama oldugu sonucuna varilabilir.

Cerh?’nin zaman zaman Fethdbad’daki evinde Seyh Seyfuddin Baherzi (6l.
696/1297)’nin mezarma yonelmesi, vefat etmis kisiye de rabita yapilmasi konusuna
olumlu yaklastigim1 gostermektedir.””' Bahdeddin Naksbend bu konuda Veysel
Karani’yi ornek verir ve onun ruhaniyetine yonelmenin, diinyalik kaygi ve baglardan
tamamen kopmada cok etkili oldugunu belirtir. Muhammed b. Ali el-Hakim et-
Tirmizi (6l. 295/908)’ye yonelindiginde 1ise varlikta herhangi bir sifat

kalmamaktadir.”*?

Vefat etmis bir seyhe yonelmek, yasayan bir seyhin rehberligini devre disi
birakmadig1 gibi birbirlerini tamamlayicidirlar. Zira her iki durumda da miirsidin

% Onemli olan seyhin sireti degil,

ruhaniyeti, viicuduna hasredilmemektedir.’
kendisini o makama tasiyan maneviyatidir. Oliim ten kafesinden kurtulma ise, ruh
Ozgiirligiine kavusmustur ve ontolojik manada hayatta olan birisine telkinde
bulunmaya engel degildir. Vefat etmis bir zattan zikir telkininin s6z konusu olmasi,

tasavvuf literatiiriinde Uveysilik kapsaminda degerlendirilmektedir.

789  Tirmizi, Ziihd, 45, hno: 2378.
790  Safi, Resahdt, s. 354.

791  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 12; Mir Abdulevvel, Mesmii’dt, s. 47; el-Kiirdi, el-Mevéhibii’s-
mediyye, s. 67; Lahori, Hazinetii’l-Asfiya, c. III, s. 89; Seyyid Emint’d-din, Sifiyye-i
Naksbend, s. 147.

792  Cami, Nefahdtii’l-Uns, s. 25; Hani, el-Hadaikii’l-verdiyye, s. 131.

793  Haririzade, Tibydn, c. 111, vr. 204b; ter Haar, “Manevi Rehberligin Onemi”, Tasavvuf, say19,
ss. 391-392.
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6. Uveysilik

Uveysi, Uveys’e mensup, Uveys gidisli demek olup, tasavvuf literatiiriinde
istifade ve feyzi, daha once yasamis ya da hayatta oldugu halde goriismedigi bir

seyhin rithaniyetinden olan kimselere denilir.”**

Miirsidin, biitiin tasavvufi ekollerde ©nemli rolii olmakla birlikte
Naksbendilik’te bu tema daha ayrintili bir sekilde ele almmustir. Uveysilige ve
Naksbendilik’te Uveysilik konusuna Birinci Boliim’de deginilmisti. Burada tekrara

diismemek icin, Cerhi’nin bu kavrama yaklagimini ele almakla yetinecegiz.

Cerhi, Seyh Seyfuddin Baherzi’nin kabrine yoneldiginde seyhin s~ &Iyl 41l Y"
"l d JS e osas deall Ay dlldl A Al ey Y duasim kendisine telkin ettigini

belirterek’”> bizzat yasadigi Uveysi tecriibeye isaret etmektedir.

Yasanan hal, Bahdeddin Naksbend’in, zikr-i hafi konusunda Giicduvani’den
gordiigli manevi egitime benzemekle birlikte, arada farkliliklar da vardir. Bahdeddin
Naksbend, Giicduvani’nin bu telkini dogrultusunda Kiilal’in cehri zikir halkasina
katilmadig1 gibi hafi zikir, Naksbend’den sonra da tarikatin temel uygulamalarindan
biri haline gelmistir. Ancak Cerhi’nin, kendisine telkin edilen bu duayi, Ahrar’a

tasavvuf dersi olarak aktardig1 seklinde bir kayda rastlanmamaktadir.

Vefat etmis kisilerden etkilenme, eski Yunan’dan beri bilinmektedir. Sahsi
giicliiklerin giderilmesinde en etkili yardimi eski kahramanlarin 6rnek yasamlarinda

7 Ancak Uveysi tarzda egitim, séz konusu etkilesimin daha teknik bir

bulmuslardir.
boyutta oldugunu gostermektedir. Kisinin kendine Ornek aldigi sahsa zamanla
benzemesi, genel bir kaide olmakla birlikte, tarikattaki uygulamada bir kabiliyet

aktarimi ve bilgilendirmeden bahsedilebilir.””’

794  Parsa, Risdle-i Kudsiyye, s. 30; Kazvini, Silsile-i Hacegdn, vr. 3a; Bursevi, Kitabu’l-Hitab, s.
243; Algar, “Nakshband”, Shorter EI, s. 436; Ocak, Veysel Karani ve Uveysilik, s. 91.

795  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 36.
796  Giindiiz, “Rabita”, MUIF Dergisi, say1 VII-X, s. 244.

797 Ancak burada kastedilen istifade XIX. asirda Bati’da gelisen Spiritizm akimindan
farklilikdir. Spiritizm, oliilerin ruhlarinin, maddi fakat gayet ince bir cismi muhafaza ederek
hayat siirdiiklerini, maddi sahsiyete sahip olduklarini, bunlarin normal bakisla
goriilemeyecegini, ancak bazi durumlarda ve 6zellikle medyumlar vasitasiyla miinasebette
bulunabilecegini iddia eden bir meslektir. Bu tarz bir ruh ¢cagirma 6gretisinin dini ilimler
alanminda tartisildigin1 sdylemek zor olup Islam toplumunun tarihinde de goriilmemesi, Yar’in
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Cerhi’nin bu konuda yasadig bir diger hadise Bahaeddin Naksbend’e intisap
edip-etmeme noktasinda yasadigi tereddiit aninda meydana gelmistir. Yine
Fethabad’daki evinde, Seyh Seyfuddin Baherzi (6l. 696/1297) nin mezarina yonelmis
bir halde otururken Bahaeddin Naksbend’e intisap hususunda kalbindeki kararsizligin

ansizin kayboldugunu belirtir.””®

Cerhi’nin bizzat yasadigi Uveysi tecriibeler, onun bu tarz egitime olumlu

yaklagsmasinda onemli bir etkendir.
7. Miicahede ve Riyazet

Insanin olusa katilma faaliyeti olarak degerlendirilebilen seyr ii siilikun
unsurlart arasinda miicahede ve riyazet de bulunmaktadir. Tiirevleri Kur’an-1
Kerim’de kirk bir yerde gecen ve c-h-d kokiinden gelen miicahede,” kelime olarak

O mutasavviflar bunu Hakk’in rizasm

vurusmak, harb etmek anlamina gelirken80
kazanma yolunda nefsin arzularina karst durmak anlaminda kullanirlar.*"!
Miicahedeyi cesitli kistmlara ayiran ibn Haldun, istikamet iizere olmak anlamindaki
miicahedenin, her miikellef icin farz-1 ayn hiikkmiinde oldugunu belirtirken, tasavvufl

anlamdaki miicahede icin miirsidin zorunluluguna vurgu yapar.***

Miicahede edenleri ‘“salihler” olarak nitelendiren Cerhi’ye gore miicahede,

talepte bulunmak ve bu talep dogrultusunda hareket etmektir. Bu noktada “Bana dua

5803

edin, duamizi kabul edeyim ayeti, Hakk’a ulagsma miicahedesinin kiside

kazandiracagi ihsan duygusuna isaret etmektedir.***

bu tespitini hakli kilmaktadir. Ruh ¢agirma vb. uygulamalarla ilgili olarak bk. Siileyman
Hayri Bolay, Felsefi Doktrinler Sozliigii, Otikken Yay., Istanbul 1979, s. 249; Erkan Yar,
Ruh-Beden Iligkisi A¢isindan Insanin Biitiinliigii Sorunu, Ankara Okulu Yay., Ankara 2000,
s. 157.

798  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 12; Mir Abdulevvel, Mesmii’at, s. 47; Safi, Resahdt, s. 97; el-
Kiirdl, el-Mevahibii’s-mediyye, s. 67; Hocazade, Hadikatii’l-Evliyd, ss. 73-74; Lahord,
Hazinetii’l-Asfiya, c. 111, s. 89; Tevekkiili, Tezkire-i Mesdayih-1 Naksbendiyye, s. 140; Seyyid
Eminii’d-din, Sifiyye-i Naksbend, s. 147; Kufrali, Naksbendilik, s. 62.

799  Kelimenin kullanimlariyla ilgili olarak bk. Abdulbaki, el-Mu’cemu’l-Mufehres, ss. 182-183.
800  Asim Efendi, Kamus Terciimesi, c. 1, s. 593.

801  Uludag, Tasavvuf Terimleri, s. 382; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 520.

802  Ibn Haldun, Sifau’s-Sail, haz. Siilleyman Uludag, Dergah Yay., Istanbul 1984, s. 173.

803  el-Mii’'min, 40-60.

804  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 39.
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Ruhsat ve azimet konularina da deginen Cerhi, miicahedeyi azimet baglaminda
degerlendirir. Kalbe uygun gelmeyen bir hususta kisi, bagkalarinin vermis oldugu

fetva ile hareket etmemeli, kalbinin sesini dinlemelidir. 805

Cerhi, nefsine kars1 verdigi miicahedede su hadisi diistur edindigini belirtir;
“Seni terk edene iyilikte bulun. Sana mani olana ver. Sana zulmedeni aﬁ‘et.”806 Bu
davraniglarin hepsi, nefsin hilafina harekettir. Nefisle miicadelenin neticesi ise,

“sabirli  fakirler, kiyamet giinii Allah Tedld’min  misafirleridir™"’

hadisinin
muktezasindan yani mukarrebindan olmaktir.®”® Dolayisiyla miicahede, hayatin her
anini kapsamalidir.*® Cerhi’nin dikkat cektigi bu miicadele, psikolojide kendini
gerceklestirme olgusuyla benzerlik arz eder. Zira kendini gerceklestirme, kisa
zamanda ve kolayca ortaya c¢ikacak bir gelisme veya degisme ile tamamlanmaz. Bu
siirecte birey, iistesinden gelmek zorunda oldugu ve biiyiik ol¢iide miicadeleyi gerekli

kilan engellemelerle karsllalsalbilir.810
Yakub-1 Cerhi, Mesnevi’den konuyla ilgili su beyitleri nakleder.

Kdabe her ne kadar O’nun evi ise de benim yaratilisim da O’nun sir hanesidir.

805  Cerhi, Tefsir, vr. 28b. Bu goriisiin psikolojik izahma Viktor Frankl’in din-vicdan iliskisi
konusundaki yaklasimi agiklik kazandirabilecek niteliktedir. Ona goére vicdan, dini inancin
olusturulmasinda ve zenginlik kazanmasinda birinci derecede kaynak hiiviyetine sahip yiice
varlikla insanin bulustugu ortamdir. Dindar olmayan insan, vicdanin merkez noktasina
miihriinii basan yiiceligin farkinda olmayan, cogu zaman onu yanlis anlayan insandir. Dindar
olmayanin da elbette vicdani ve sorumluluk duygusu vardir. Onda eksik kalan sey,
sorumlulugunun nereden geldigini, varolusunun asil kaynaginin ne oldugunu sormamasidir.
Ona gore vicdan, sorumlulugun son merciidir. Bahadir, Insanin Anlam Araywsi, s. 37.
Bununla birlikte Frankl’in Logoterapi’de dini ele alis sebebi ve tasavvufun hedefleri nihai
noktada farklilagmaktadir. Zira Frankl’le gelisen Logoterapi’nin nihai hedefi ruh saglig1 iken
(Bk. age, s. 37-38), dinin ve tasavvufun nihai hedefi insanin “ben insanlari ve cinleri yalniz
bana kulluk etsinler diye yarattim” (ez-Zariyat, 51/56) ayetinde de belirtildigi lizere kulluk
sorumlulugunu yerine getirmesidir.

806 Ahmed b. Hanbel, Miisned, c. IV, ss. 158-159.

807 Ali b. Muhammed el-Kindni Ibn Arrak, Tenzihu's-Seri’ati’l-Merfi’a ani’s-Seni’ati’l-
Mevdii’a, thk. Abdulvehhab Abdullatif. Abdullah Muhammed es-Siddik, Mektebetii’l-Kahire
Yay., , Beyrut 1981, c. II, s. 286, no: 20. S6z konusu rivayetin tahric ve degerlendirmesi i¢in
bk. Yildirim, Tasavvufun Temel Ogretileri, s. 401; Uysal, Tasavvuf Kiiltiiriinde Hadis, ss.
354-355.

808  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 39.
809  Cerhi, Tefsir, vr. 47b.

810  Eksiztansiyalist Psikoloji’de kendini gerceklestirme, insan tabiatimin egilimi olarak
tamimlarken, Rogers bu siireci hayatin tek amaci olarak kabul eder. Bahadir, age, ss. 50-51.
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O evi yapti ama ona hi¢ gitmedi. Halbuki bu haneye Hayy’dan bagkast

girmedi.
Beni gordiigiinde Hiida’yi goriir, sidk Kabesi’nin etrafinda donersin.
Bana hizmet, Hiida’ya itaat ve hamddir. Sanma ki Hakk, benden uzaktir.
Goziinii iyi acip bakarsan beserde Hakk’in nurunu goriirsiin.

Bayezid bu niikteleri kulagina kiipe edindi. Sonrast olmayan bir makama

yiiceldi.*"!

Cerhi bu beyitlerden hareketle miicahedenin beser iliskiler noktasina da dikkat
ceker ve hicbir kula hakarette bulunulmamasi gerektigini belirtir. Kisilere, sirf insan
olmalarindan dolay: bile saygi gosterilmelidir. Cerhi’nin bu yaklasgimi, giiniimiizde
insan degerinin ihmaline tepki olarak dogan hiimanist diisiinceye de referans
niteligindedir. Kalp, nazargah-1 ilahi olmasi hasebiyle onu kirmamaya dikkat
etmelidir. Kabe’nin tastan duvarlart yikildiginda tamiri miimkiindiir. Ancak bir
insanin incinmesi, iistelik de bunun zahirl goriiniisiinden hareketle yapilmasi insana
yakisan bir tavir degildir. Durum bdéyleyken, ilahi alemle gonlii aydinlanmis bir kalbi
kiran kisi i¢in bu, bir mahrumiyet ve nasipsizliktir.*'* Buna gére miicahede, kisinin

sadece batini olusumunu degil zahirini ve hareketlerini de kusatmalidir.

Mutasavviflarin 6nem verdigi bir diger nefsi i1slah yOnetimi de riyazettir.
Hizmet, miicahedede insanin zahirine yonelik bir uygulama seklinde nitelendirirsek
riyazeti de insanin batinini insaya odaklanmig bir uygulama olarak kabul edebiliriz.
Tasavvuf literatiiriinde riyazetin, ahlakin giizellestirilip egitilmesi amaciyla nefisle
miicadele®" seklinde tanimlanmasi, bu tespitimizi destekler niteliktedir. Tarikatlarda
riyazet usllleri arasinda uzlet, az yemek, az uyumak, az konusmak vb. uygulamalar
sayilabilir. Ancak Cerhi, bu tiir riyazet uygulamalarina, hizmet ve miirsidin tevecciihii

derecesinde 6nem vermedigini Mevlana’nin su beyitleriyle ortaya koyar.

Tebriz’i goriip de tek bir nazariyla sereflenen kigi

811  Mevlana, Mesnevi, c. 11, bno: 2249-2252; Cerhi, Neyndme, ss. 187-188.
812  Cerhi, Neyndme, ss. 187-188.

813  Herevi, Mendzilii’s-Sdirin, s. 107; Ciircani, Ta'rifat, s. 127, Asim Efendi, Kdamus Terciimesi,
c. IL, s. 426.
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Cilede harcadigi zamana ta’n eder. 814

Naksbendilik’te halvet der enciimen prensibinden hareketle, riyazatin bir
cesidi olan halvet vb. uygulamalara genelde yer verilmemesi®” Cerhi’nin bu
diisiincesinde etkili olabilir. Kamil ve miikemmil seyhin tek bir batini iltifatinin, kalbin
tasfiyesi hususunda bircok riyazattan daha etkili olacaginin belirtilmesi de®'® bu
cercevede degerlendirilebilir.

Cerhi’nin riyazat konusundaki tavri, Bahdeddin Naksbend’in “md nd in kdr

. . A A A ~ 5817
mi-konim ve nd inkdr mi-konim”

ifadesini hatirlatmaktadir. Riyazati reddetmese de
bu tarz bir uygulamaya da gitmez. Miicahedeye ya da riyazete agirlik verenler,
ihlaslar1 neticesinde aradiklar1 seye ulasacaklardir.®'® Dolayisiyla burada riyazata
elestirel bir tavirdan ziyade, insanlara hizmeti temel alan miicahede ile kiyasa
gidilmekte ve miiridin egitiminde hizmetin, miirsidin tevecciihiiniin, riyazat

uygulamalarina gore daha etkili bir yontem oldugu kabul edilmektedir.
8. Nafile Ibadet

Mutasavviflarin, varolusu gerceklestirmede onem verdikleri hususlardan biri
de ibadetlerdir. ibadet, en ilkel dinlerden en yiiksek semavi dinlere kadar topluluklarin

biinye ve yasayis sekillerinde kendini gtjstermektedir.819

Kelime olarak miikellefin, nefsinin hilafina yapmakla yiikiimlii oldugu fiil
anlamindaki ibadete,820 tasavvuf 1stilahinda avam ve havas i¢in farkli kullanim ve

anlamlar verilmistir. Ibadet, Allah’a karst boynu biikiik olmaktir ki, avam icin

814  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 27.

815 Bahdeddin Naksbend, sohbete vurgu yaparken, halvete konusunda “halvette sohret, sohrette
ise dfet vardir” ifadelerine yer verir. Neval, Nesdyimii’l-Mahabbe, s. 241; Safi, Resahdt, s.
37; Kazvini, Silsile-i Hacegdn, vr. 16b

816  Cerhi, age, ss. 26-27.

bl

817  “Biz bu isi yapmayiz, inkar da etmeyiz” anlamindadir. Mir Abdiilevvel, Mesmii’dt, s. 76;
Semerkandi, Silsiletii’l-Arifin, vr. 50a; Muhammed b. Abdullah, el-Behcetii’s-Seniyye, s. 70;
Hani, el-Haddikii’l-verdiyye, s. 144.

818  Cerhi, age, s. 39.
819  Osman Pazarli, Din Psikolojisi, Remzi Kitabevi, Istanbul 1968, s. 170.
820 Ibn Manzur, Lisanu’l-Arab, c. 111, s. 272.
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tezelliiliin son noktasidir. Kelime olarak ayni kokten tiireyen ubudiyet ise sidk ile

yiiriidiikleri tarikatta, Allah’a baglliklar: samimi olan havas i¢indir.**'

Cerhi’nin, ibadeti; “Kalbin marifetle, ruhun miisahedeyle, nefsin hizmetle,
lisamin da Allah’t anmakla mesgul olmast” seklinde tanimi, olusa katilmada ruh ve

822

beden iligkisine ve gorevlerine isaret etmektedir.””” Buna gore ibadet, zahiri ve

batiniyla insanin her an Allah’la olmasidir.?>

[badetin gayesi Allah’1 zikirdir. Ibadet, sevgilinin rizasi icin yapilmakta,
boylece kulluk, bir seven sevilen iliskisine doniismektedir. Bu durumdaki bir kisi
ubudiyet makamina ulasacaktir ki, Cerh ubudiyeti “visal” (Allah’a kavugma) olarak
da nitelendirmektedir.*** Giiniimiiz diistiniirlerinden Martin Buber bunu, insanin
Tanr1’yla konugmasi seklinde tanimlar.®® Zira bu durumda ibadet, Tanri’nin emri olan
bir fiili, miikellefin borcunu 6demesi tarzindaki anlayistan farklidir. Hz. Aise’nin,
Peygamber (s.)’e, cennete gidecegi halde neden bu kadar cok ibadet ettigini sormast
tizerine Hz. Peygamber’in; “Allah’a siikreden bir kul olmayayim mi pr826 seklindeki

cevabi da bu cercevede degerlendirilebilir.

Cerhi, insanin yaraticisiyla bas basa oldugu ami naklederken batini yonler
kadar zahiri unsurlar1 da goz oniinde bulundurur. Buna gore nafile ibadete mekruh ve
men edilen vakitlerde balslamalmalh,827 oncelikle zihinden havatir kovulmali, bedenen
ve rithen namaza hazir hale gelinmelidir.828 O’nun makamindan gafil halde yapilan

ibadetten hicbir fayda hasil olmayacaktir.**

Abdest, ibadete baslamadan Onceki zahiri hazirlik asamalarindan biridir. Cerhi,

Hz. Peygamber’in; “Mii’min kul abdest alirken yiiziinii yikadiginda, gozii ile isledigi

821 Kasani, Isuldhatu’s-Siifiyye, s. 53; Ebl Hazzadm, Mu’cemu’l-Mustalahdt, s. 119; Uludag,
Tasavvuf Terimleri, s. 255; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 381.

822  Cerhi, Tefsir, vr. 5a.

823  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 18-19.

824  Cerhi, Tefsir, vr. 5a-5b.

825  Martin Buber, Tanri Tutulmasi, ¢cev. Abdiillatif Tiizer, Lotus Yay., Ankara 2000, s. 146.
826  Buhari, Tehecciid 6.

827  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 18.

828 Kisinin buna heva ve hevesini katmamasi da onem arz eder. Zira yemek yemek, hevasina
uyarak oru¢ tutmaktan daha iyidir. Cerhi, Tefsir, vr. 118b.

829  Cerhi, age, ss. 18, 21.
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hatalar silinir. Su ile ellerini yikadiginda, eliyle yaptigi hatalar temizlenir. Ayaklarini
yvikadiginda, yiiriimek suretiyle iglemis oldugu hatalar silinir. Sonunda giinahlardan
armmis hale gelir®® hadisini naklederek®' zahiri temizligin, batini temizligi
beraberinde getirdigini belirtir.**> Konuyla ilgili naklettigi bir diger hadis sudur;
“Hicbir mii’min yoktur ki, abdest aldiginda abdesti ona ihsanda bulunmasin. Sonra
kalkip zahiri ve batini olarak O’na yonelmis halde iki rekat namaz kilarsa cennet

. . . 833
kendisine vacip olur.”

Abdest esnasinda her uzuv yikanirken kelime-i sehadet getirilmeli, zaruret
disinda misvak terk edilmemelidir. Abdest sonrasinda yapilan duanin ardindan iki

rekat namaz kilinmalidir.?**

Bu yonii ile abdest, kisinin biitiin pisliklerden armip
hayata tekrar hazir hale gelmesi, zahir ve batin yoniinden kendisini dengelemesi i¢in

onemli bir aragtir.

Hz. Peygamber’in; “Higcbir mii’min yoktur ki, abdestli olarak ve temiz bir
sekilde gecelediginde, uyanmadan once melek; ‘Ey Allah’im! Filan kuluna magfiret
et. Siiphesiz o abdestli ve temiz olarak sabahladi’ demesin™ hadisi, takva yolunda
zahiri ve batini temizlige giindiiz oldugu gibi gece de dikkat edilmesi gerektiginin bir

. . - 836
isaretidir.>?

Her namaz vaktinde abdest alinmasinin yerinde bir davramis olacagimi da
belirten™’ Cerhi, Hz. Peygamber’in; “Abdestinizi toplaymm ki Allah da sizin
dagimikhigimizi toplasin’™®® hadisinde gecen roplamaktan maksadin, insanin zahiri ve

batini acidan cimrilik, haset, kin, halka diigmanlik gibi kotii sifatlardan ve Hakk’a

830 Miislim, Taharet, 11, hno: 32/244.
831  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 17.
832  Cerhi, age, s. 17; Tefsir, vr. 82b.

833  Miislim, Taharet, 2, hno: 226; Muhammed b. Abdullah el-Hatib et-Tebrizi, Miskdtu’l-
Mesabih, thk. Said Muhammed el-Lehhdm, Beyrut 1991, c. I, s. 125, hno: 8/288; Cerhi,
Risdle-i Unsiyye, s. 18.

834  Cerhi, age, s. 17.
835  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 18-19.

836  Boylesi bir bilince sahip olundugunda Allah’a ibadette gii¢ toplamak amacina yonelik uyku
bile ibadet haline gelmektedir. Cerhi, age, s. 18-19.

837  Cerhi, age, s. 18.
838  Miislim, Taharet, 14, hno: 41/251; Cerhi, age, s. 21.
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muhabbetin disinda baglanilan her seyden temizlenip kalpte Hakk Teala sevgisini
gerceklestirmek oldugunu belirtir. Kalp, kotii sifatlardan temizlendiginde giizel
vasiflarla bezenir ve selamete erer. Kalp selamete ermedik¢e de oOteki alemin

belalarindan kurtulamaz.®*

[badete hazirlik ve abdest yaninda nafile ibadetler, 6zellikle de tehecciid seyr ii
siilikta ayr1 bir ehemmiyete salhiptir.840 Tehecciide kalkmak®*! velayet ve irsadin
gerceklesmesine vesiledir ve giindiiz kilinan nafilelerden daha efdaldir. insanlar gece
dinginlige ererek kalp huzuru ile herhangi bir seyle mesgul olmadan ifa edebilirler. Bu
ise Kur’an’in esrarina vakif olmayr beraberinde getirir. Kur’an-1 Kerim’deki

“gercekten gece kalkmak daha dingin ve dua daha etkilidir™®*

ayeti de bu cercevede
degerlendirilebilir.**> Boylesi bir ibadet bireye zirve deneyimler yasatirken onun réihi
yasantisinda ortaya cikan kokli degismeler, kisiliginde gii¢lii bir enerji transferine yol

alg;malktaldlr.844

Cerh’nin EbGi Said Ebu’l-Hayr’in rubaisine yaptigr serhte hirilerin gece
inisinin sembolik bir anlami vardir. Kisinin Allah’a en yakin oldugu an, gece herkes
uyurken; “Yanlarymi) yataktan uzaklas(tira)rak™® Allah icin tehecciid kildig:
zamandur.3*

kalkmaktadir.

Bu esnada Allah’in cemal sifatlar1 kisiye akmakta, ikilik ortadan

Kur’an-1 Kerim’deki “gecenin bir kisminda sana mahsus bir fazlalik olmak

59847

iizere namaz kil, umulur ki Rabbin seni Makam-1 Mahmud’a ulastirir ayeti

839  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 21. Hz. Peygamber’in insanlara o6fkelendiklerinde abdest
almalarim tavsiye etmesi, (S6z konusu hadis ve degerlendirmesiyle ilgili olarak bk. Nihat
Dalgin-Yunus Macit, Kiiltiiriimiizii Sekillendiren Hadisler: Metin, Kaynak ve Sihhat
Dereceleri, Sonmez Matb., Samsun 1992, s. 240, hno: 430) abdestin, insan fizyolojisindeki
negatif enerjiyi de gidermesine isaret etmektedir.

840  Cerhi, age, s. 15; Cerhi, Tefsir, vr. 78a

841 Tehecciid, Arapca h-c-d kokiinden tiiremis olup, namaz icin uykunun terki anlamindadir.
Zemabhgseri, el-Kessdf, c. III-1V, s. 189.

842  el-Miizzemmil, 73/6.

843  Cerhi, Tefsir, vr. 76a.

844  Bahadir, Insanin Anlam Arayist, s. 146.
845 es-Secde, 32/16.

846  Cerhi, Cemaliyye-Havrdiyye, ss. 34-35.
847  el-isra, 17/79.
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tehecciid namazinin Peygamberimiz (s.)’e farziyetini g(jsterirken,848 ayn1 yerde gegen

“Makdam-1 Mahmiid> zat tecellisinin makamidir.®*

Tehecciide kalkisla ilgili Cerhi’nin dikkat ¢ektigi Ayetler soyledir: (8 oaiall o)
Ose 5 <@ L “Dogru ve Allah’a karst gelmekten sakinanlar, oteki dlemde bahgeler ve
akan kaynaklar icerisinde olacaklar”®° agy a0 W 033 “Rablerinin kendilerine
verdiklerini alirlar.”™®'  Giwss A3 J8 98 o “Diinyada da Allah’a  kulluk

ederlerdi.” 0 g e Q) (e S8 ) 8IS “Gecenin az bir kisminda uyurlar™” JasNI G

O3 iy b “ve seherlerde giinahlarindan bagislanma dilerler.”®*

Peygamberimiz (s.)’in sahabeyi de tehecciide yonlendirdigini belirten Cerhf,
konuyla ilgili; “Gece kalkmanizi tavsiye ederim. Bu, sizden oncekilerin yapa geldigi
bir isti. Gece namazt sizi Rabbinize yakinlastirir, yapmis oldugunuz giinahlara kefaret
olur ve giinahtan alikoyar” %> “Rabbinin kuluna en yakin oldugu an, geceyi biraz

gectikten sonraki zamandir. Bu saatte Allah’t zikretmeye giicii yetenlerden iseniz,

848 Tehecciidin Hz. Peygamber’e farziyeti noktasinda tartismalar s6z konusudur. Tehecciid
namazinin Hz. Peygamber’e farz olmasiyla alakali iki farkli goriis oldugunu belirten Cerhi,
bir kismina goére Hz. Peygamber’in 6mriiniin sonuna kadar farz oldugunu, diger bir goriise
gore ise daha sonralari bu farziyetin Hz. Peygamber’den kalktigini, Ras@ilullah’in bu namazi
nafile olarak kildigini ileri siirdiiklerini belirtir. Hz. Peygamber’e bu namazin nafile olusunu
ileri siirenler, ayette gecen “ndfileten lek” ibaresine atifta bulunmaktadirlar. Ancak Cerhi bu
yaklasimi kabul etmez ve ilgili ayetin agiliminin Zemahseri’nin de belirttigi iizere “Farz olan
bes vakit namaza ilave olarak, iimmetine degil de sana mahsus bir farz olmak iizere tehecciid
namazi kil” seklinde oldugunu ileri siirer. Zemahseri, el-Kessdf, c. III-IV, s. 189; Cerhi,
Risdle-i Unsiyye, s. 31; Bursevi, Riihu’l-beydn, c. V, s. 44.

849  Cerhi, ayette gecen “Makdm-1 Mahmiid’u, Hz. Peygamber’in kendinden oncekilere ve
sonrakilere sefaat makami olarak da yorumlar. Cerhi, age, s. 31. Mutezile, bu yaklasim
tarzina itiraz ederek, boylesi bir sefaatin cenneti hak etmeyenleri, cennete hak edenler
derecesine ulastirmak anlamina gelecegi i¢in kabul etmez. Bk. (Zemahseri, el-Kegsdf, c. 11I-
1V, s. 189). S6z konusu ayette, Makdm-1 Mahmiid ile tehecciid arasindaki iligki de soz
konusudur. Hz. Peygamber’in iimmeti de onun yolundan giderse, “kisi sevdigiyle
beraberdir’ (Buhari, Edeb, 96; Miislim, Birr, 165, hno: 2640; Tirmizi, Ziihd, 50, hno: 2386)
hadisi geregince Hz. Peygamber’e komsu olabilecektir.

850 ez-Zariyat, 51/15.
851 ez-Zariyat, 51/16.
852  ez-Zariyat, 51/16.
853  ez-Zariyat, 51/17.

854  ez-Zariyat, 51/18. Tehecciide kalkisla ilgili Cerhi’nin ele aldig1 diger ayetler soyledir: el-
Miizzemmil, 73/1-2; es-Secde, 32/16-17.

855 Tirmizi, Da’avat, 101, hno: 3549; Tebrizi, Miskdtu’l-Mesabih, c. 1, s. 357; Cerhi, Risdle-i
Unsiyye, s. 33; Cerhi, Tefsir, vr. 76b.
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836 hadislerini naklederken enbiya, rusil ve evliyanin geceleri

bunu hemen yapiniz.”
uyanik kaldigini, dolayisiyla tehecciide kalkmanin Hakk’1n rahmetine vesile olacagini
belirtir.”’

Hz. Peygamber’in bu kuvvetli siinnetini giinliik hayatinda tatbik eden Cerhi,*®

tefsirini tehecciid vakitlerinde kaleme aldigini belirtir.** Ona gore sadik miirid de

geceleri uyanik bir halde Kur’an okuyup zikirle mesgul olmalidir.*®

Cerhi’nin, ibadetle ilgili yonlendirmeleri, bir seven-sevilen iliskisini
animsatmaktadir. Kisi ibadet oncesi zahir ve batin olarak ibadete hazir hale gelmekte,
sevgilinin en ¢ok razi olacagi sekilde hareket etmeye calismaktadir. Boylesi bir ibadet
diinyevi ya da uhrevi bir kaygmin &tesinde sevgiliye, sevgili oldugu icin tapmaktir.*!
Neticede miisahede makamina, ibadetten de 6te ubtdiyete ulasacak, cemal tecellisi

kula yansiyacaktir.

Sonug itibariyle seyr ii siilik, sohbet, zikir, rabita vb. yollarla kiside kemale
erme yolunda tutum degisikligi saglamaya yoOnelik bilingli bir uygulama olarak

degerlendirilebilir. Tutum degisikligi kendi kendine gereklesen bir siire¢ degildir.

856  Ebu Bekr Muhammed b. ishak b. Hiizeyme, Sahihu ibn Huzeyme, el-Mektebetii’l-Islimiyye
Yay., Beyrut 1980, c. II, s. 182, hno: 1147; Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 33.

857 Cerhi, age, s. 33.

858  Cerhi’nin tehecciide kalkmada Hz. Peygamber’e uyma konusundaki gayreti, tehecciidiin
uygulanis seklinde de kendini gosterir. Buna gore Rastlullah (s.) geceleri kalkinca once
dislerini misvaklar ve abdest alir, sayet erken kalkmissa husi ile bir saat kibleye yonelirdi.
Ardindan “Gdklerin ve yerin yaratilisinda, gecenin ve giindiiziin gidip gelisinde, elbette
sagduyu sahipleri icin ibretler vardir” (Al-i Imran, 3/190) ayetini okurdu. Bundan sonra on
iki rekat namaz kilar, alti rekatta bir selam verir ve Yasin stresini okurdu (Ibn Hiizeyme,
age, c. 11, s. 183, hno: 1149; Cerhi, age, s. 34). Sayet vakit darsa sekiz, dort veya iki rekat
kilardi. Sabah namazi i¢in yeniden abdest alir ve yavas yavas kilardi. Namazdan sonra dua
eder ve imsak vaktine kadar i¢ alemiyle mesgul olurdu. Sabah namazinin siinnetinde ilk
rekatta Fatiha ve Kafir(in, ikinci rekatta Fatiha ve Thlas okurdu. Hz. Peygamber (s.)’in
tehecciid ve sabah namazi sonrasi uygulamalariyla ilgili olarak bk. Hiizeyme, Sahihu ibn
Huzeyme, Zikri adedi salati’n-nebi bi’l-leyl, 499, 501, 502 c. II, ss. 191-194, hno: 1164,
1165, 1166, 1167, 1168, Cerhi, age, s. 35. Hz. Peygamber’in neden Yasin Stresi’ni dzellikle
tehecciidde okumasiyla ilgili Ali Ramiteni’nin bir sozii soyledir; “U¢ kalbi bir araya
getirdiginizde mii’min bir kulun yapmasi gerekeni ortaya koymus olursunuz. Gecenin kalbi,
Kur’an’wn kalbi ki o Yasin'dir, iiciinciisii de mii’min kulun kalbidir.” Cerhi, Risdle-i Unsiyye,
s. 34.

859  Cerhi, Tefsir, vr. 75b.
860  Cerhi, Tefsir, vr. 76a.

861 Ibadete boylesi bir 6n hazirigin kisiye kazammlari cok daha farkli olacaktir. Sessiz bir
ortam, dikkatin belli bir noktaya yogunlasmasi, rahat bir pozisyon yalmiz ibadetin degil, rih
olusumun da gerekleri arasinda yer almaktadir. Hewitt, Meditasyon, s. 23, 26.
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Kisiler arasi iliskiler, cevrenin etkileri bile tutum degisikliginde 6nemli rol oynamakla
birlikte bu degisimde esas faktor, giidii ve tutumlarin belirledigi segiciliktir.*®> Miirid
kavraminin, irade kelimesinden tiiremesi bu noktada onemlidir. Oncelikli olarak
miirid bu seciciligi ve giidiilenmesiyle, ardindan sohbet vb. etkilesimle Kur’an okuma,
ibadet, riyazet vb. uygulamalarla tahallukta olumlu bir karakter yapilanmasina dogru

seyr eder.
D. SALIKIN VASIFLARI
1. Tahalluka Dair Vasiflar

Tasavvuf literatiiriinde tahalluka dair vasiflar, Cerhi’nin seyr i siilika niyet
eden salikte asgari diizeyde bulunmasimi sart kostugu ve miiridin intisabi sonrasi
hayati boyunca gelistirmeye calisacagi ozelliklerdir. Siilikun ilk adimi, salikin gecmis

hata ve giinahlardan tevbe etmesidir.

a. Tevbe
Tasavvuf literatiriinde Onem verilen kavramlardan biri olan tevbe, kelime
olarak itiraf, pismanlik, donmek, insanin islemis oldugu kotii fiilden pismanlik

duyarak, imkan1 olsa bile bir daha yapmamaya azmetmektir.**’

Cerhi’nin seyr ii siilokta ilk makam olarak kabul ettigi tevbe,**®* kulun
nefsindeki zulmani unsurlar1 giderip, ahiret azabindan kurtulmasina vesiledir. Kisi,
kendisine verilen sinirl 6miirde 6liim gelmeden 6nce tevbe etmelidir.*® "Kim giines
batidan dogmazdan evvel tevbe ederse Allah onun tevbesini kabul eder.”*®® hadisini
nakleden Cerhi’ye gore bu hal, zahiri ve batini kirlerden siyrilip varolusa yeniden

katilmadir.

Tevbe, kisinin kendini gerceklestirme suuruna ermesinde ilk adim olmasi
acisindan da 6nem arz etmektedir. Bu konumuyla seyr ii siilik kapisimi agan bir

anahtar konumundadir. Kisinin yaptigi menfiyattan otiirii icinde duydugu sugluluk

862  Serif, Sosyal Psikolojiye Girig, c. 11, s. 540.
863  Ibn Manzur, Lisanu’l-Arab, c. 1, s. 233; Ciircant, Ta’rifat, s. 76.

864  Cerhi, Gasiye Stresi’'nde gecen “Temizlenen kurtulusa ermistir’ (88/14) dyetinin, seyr ii
stilikta ilk makam olan tevbeye isaret ettigini belirtir. Cerhi, Tefsir, 143b.

865  Aynieser, vr. 13a.
866  Miislim, Zikr 43, hno: 2703; Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 16.
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duygusu ve beraberinde gelen tevbe, ondaki zulmani unsurlar1 giderip hidayete

ermesine vesile olacaktir.®

Bireyi tevbeye yonelten i¢ amiller kadar zahiri olusumlar da 6nemlidir. Hz.
Nuh’un gonderildigi iimmetin basina gelen belalar, o toplulugun yaptiklarinin bir
neticesidir.**® Benzer musibetler, diger insanlarin da bagina gelebilir. Bu gibi hadiseler
musibet olarak degerlendirilebilecegi gibi bireyin suuraltim harekete gecirip ani bir

uyanma ile dini yasantiya yonelise sebep de olabilmektedir. 3

Cerhi, tevbeyi ilk makam, siilikun baslangicinda onemli bir merhale olarak
kabul etmekle birlikte tevbeye devam, bireyin omrii boyunca gereklidir. Zira insanin,
fend ve bekd mertebelerine ulagsmasi giinah islemeyecegi anlammna gelmez. Onemli
olan, kisinin bilerek veya bilmeyerek isledigi hatalardan tevbe etmesidir.*”® Bunun
yaninda Cerhi, sirf Allah rizasi i¢in yapilan tevbeye de atifta bulunur ki, buna “evbe”

871

adi verilmektedir.”"" Hz. Peygamber’in; “Ben giinde yiiz kez tevbe ederim”®"* hadisini

bu ¢ercevede degerlendirmek miimkiindiir.

Sonug olarak Cerhi’nin, tevbeyi ii¢ farkli baglamda ele aldig1 goriilmektedir.
Ilki, kisinin isledigi giinahlardan pismanlik duyup bir daha islememeye azmederek
tevbe etmesidir ki, 6lmeden evvel bunu yerine getirmesi gerekir. ikinci basamak;
kullukta derinlesmeye karar vermis bir kimsenin atmasi gereken ilk adimdir. Bu, bir
anlamda kisinin giizel hasletler kazanmaya gayret edecegine de s6z vermesidir. En {ist
derecesi ise, Hz. Peygamber’in uyguladigi tarzda olup, sirf Allah rizasi i¢in tevbe

etmektir. S6z konusu derecelendirme, riihi tekamiiliin de bir tezahiirii olsa gerektir.

867 Din Pikolojisi’nde, bireyi tevbeye ve sonrasinda muttaki bir hayat yasamaya sevkeden
amiller ele alinmistir. Tasavvufi yaklasimla kiyaslandiginda aradaki benzerlik dikkat
cekicidir. Buna gore nefse ve suura ait i¢ sebepler, dis sebepler ve sosyal sebepler gibi ii¢ ana
faktoriin, kisiyi tevbeye yonelttigi tespit edilmistir. Bunlar icinde en Onemlisi, ferdin,
varolusun gayesini arayis cabasinda i¢ine diistiigti buhranin neticesidir. Pazarli’nin ifadesiyle
bu safhada ferdin karsisina ¢ikan hakiki bir miirsid, onun i¢in rehber ve 1siktir. Bk. Pazarli,
Din Psikolojisi, ss. 120-123, 126, 128.

868  Cerhi, age, vr. 60b.

869  Pazarli, Din Psikolojisi, s. 129

870 Cerhi, age, vr. 34a.

871  Cerhi, Tefsir, vr. 47b, 109b.

872  Miislim, Zikir 12, hno: 41/2702, 42/2703; Eb® Davad, Vitir 26, hno: 1015.
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b. Niyette ve Amelde ihlas
Niyet, kelime olarak temAyiil, amellerin dayandig1 temel manasindadir. Ihlas
ise, gosterisi birakmak, ibadette riyay1 terk edip samimi olmak anlaminda Arapga bir

kelimedir.*”* Kur’an-1 Kerim’de farkl1 kaliplarda otuzun iizerinde kullanimi vardir.?™*

Tasavvuf terminolojisinde ihldsa, Kur’an-1 Kerim’deki kullanimindan
hareketle, amel ve taatta Allah’tan baskasindan bir sey beklememek, kalbi siipheden

arindirmak anlami verilmistir.®”

Cerhi, Hz. Peygamber’in; “Siiphesiz ameller niyetlere goredir™® hadisi
geregince fiillerde islenen neticeden ziyade niyet iizerinde durur. Bu durumda kotii

niyetle baslanan bir is, iyi sonuclansa da onun nazarinda bir kiymet ifade etmez.®”’

Hz. Peygamber’in; “Kim ihlasli bir sekilde la ildhe illallah derse cennete

s 87

girer 8 hadisinden hareketle ihlasin, kulun haramlardan uzak durmasi demek

oldugunu belirtir.*” Zira “Hz. Peygamber’e (hadiste gecen) ihlasin mdnast sorulmus,

55880

oda (s.); ‘Ihlas, kisinin kendisini haramlardan korumasidir !

cevabini vermistir.*®

Ihlasin zahirf yonii bulunmakla birlikte esas boyutu kisinin kalbini 1slah etmesi

ve batin1 insadir. {hlas olmadan fenA makamina u121511amalyalcalktlr.882 Zahiri ve batini

873 Ibn Manzur, Lisanu’l-Arab, c. VII, s. 26; Ciircani, Ta’rifat, s. 24; Asim Efendi, Kdmus
Terciimesi, c. 111, s. 94.

874  Kur’an-1 Kerim’de, niyet ve ameldeki ihlasin kisiyi kurtulusa erdirecegi (bk. en-Nisa, 4/146;
el-A’raf, 7/32), kullugun Allah’a has kilinmasi gerektigi (bk. ez-Ziimer, 39/2, 11, 14; el-
A’raf, 7/29; Ylnus, 10/22; el-Ankebiit, 29/65; el-Beyyine, 98/5) buyurulmaktadir. fhlas:
dolayisiyla 6vgiide bulunulan kisiler yaninda (bk. Yasuf, 12/24; el-Hicr 15/40; es-Saffat,
37/40), boyle kullardan kotiilik ve cirkinligin uzak durduguna, seytanin onlar1 yoldan
cikaramadigina ve akibeti hayirlh kullar ziimresinden olduklarina da isaret edilmektedir. es-
Saffat, 37/74, 128, 160, 169; Sad, 38/83). Sonug¢ olarak niyet, amel ve ihlasin Kur’an-1
Kerim’de bir biitiinliik igerisinde ele alindigi ve aralarindaki ilisikiye vurgu yapildigi
goriilmektedir.

875  Kuseyri, Risdle, s. 207; Kasani, Istilahatu’s-Siifiyye, s. 141.

876  Buhari, Bed’t’l-vahy, 1; Ebti Davud, Talak 11, hno: 2201.

877  Cerhi, Tefsir, vr. 27a-27b.

878  el-Munavi, Feyzu’l-Kadir, c. V1, s. 189, hno: 8896; Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 22.

879  Cerhi, Tefsir, vr. 13a-13b.

880  el-Munavi, ayni yer.

881  Cerhi, belirtilen hadisi, kisinin bu kelimenin bereketiyle kalbini 1slah etmesi olarak yorumlar.
Cerhti, Risdle-i Unsiyye, s. 22.

882  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, ss. 22, 39; Tefsir, vr. 13a-13b.
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acidan boylesi bir sekillenmeyle ibadete yonelmenin, kisideki psikolojik etkilerine
giinlimiizde de deginilmis, kiside karakter gelismesi, kotii egilimlerden siyrilarak

kalbin 1slahi acisindan dnemi vurgulanmistir.®*

Bu cercevede ihlasla yapilmayan zikirden fayda saglanamayacag gibi zarari
da vardir. Zira kim Allah der ve kalbi de Allah’tan gafil olursa, her iki cihanda da

hasmi Allah’tir. %%

Sonug olarak iyi niyet, ihlas1 da beraberinde getirmektedir. Thlasin batin ve
zahir seklinde iki yonii olup ilki, kisinin kalbindeki kotii vasiflar1 diizeltmesidir.
Digeri ise amele tekabiil eden menhiyattan uzak durma ve Hakk rizasin1 gozetmedir.
Iyi niyet ve ihlas, kiside bir diisiince ve davrams kalib1 olarak tesekkiil ettiginde
benlikteki kotii vasiflar giderilecek ve kulluk mertebesine ulasilabilecektir ki

neticelerinden biri istikamettir.

c. Istikamet
Istikamet, Arapca diizeltmek, bir seyi biitiin ciizleriyle birlikte dogrultmak
manasindadir.*®> Tasavvuf 1stilahinda, taatta bulunup Allah’a isyandan kacinmak

anlammda kullanilmaktadir.3%

Cerhi istikameti, zahirde seriat hiikiimlerine riayet,
batinda ise masivanin kalpten nefyi887 olarak tanimlar. Mevlana’'nin; “Ya oldugun gibi
goriin ya da goriindiigiin gibi ol” ifadesi de, zahir ve batin dengesine isaret

etmektedir. %

Zahirl ve batini istikametin mahiyetine de deginen Cerhi, zahirin istikamette
olmasini, dinin hiikiimlerine yani emir ve yasaklara biiyiigii ve kii¢iigii ile riayet etmek
seklinde tanimlar. Batini istikamet ise, hakiki imandir. Hakiki iman Bahaeddin
Naksbend’in ifadesiyle; “Kalbi Allah’tan alikoyan biitiin fayda ve zararlardan

b

temizlemektir’** Baska bir ifadeyle, kulun her aninda Allah’a yonelmesidir. Kalbi

883  Pazarli, Din Psikolojisi, ss. 172-173.

884  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 23.

885  Ciircani, Ta'rifat, s. 31.

886  Ebl Hazzam, Mu’cemu’l-Mustalahdt, s. 42; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 404.
887  Cerhi, Tefsir, vr. 6b, 70a.

888  Ayni eser, vr. 48a.

889  Cerhti, Risdle-i Unsiyye, s. 22; Tefsir, vr. 12a.
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diri tutmak buna bagh olup, fuyizat-1 ilahi kisinin kalbine akar®° ve insan marifete

erer .891

Cerhi Kur’an-1 Kerim’de gecen; “Rabbimiz Allah’tir deyip sonra istikamet

59892

lizere olanlar ayetini, istikamet baglaminda, “La ildhe illallah” diyerek iman ile

A oA o . . . . 59893
zahiri ve batini agidan dinin emirlerine riayet etmektir”’

seklinde tefsir eder. Kul bu
s0zii sOylediginde kalbi diizelir, sdyleyenin soz ve fiillerinde istikamet meydana gelir.
Zahirinde ve batminda bunu gerceklestirince de ebedi mutluluga kavusur.** Buna
gore kelime-i tevhid tahalluk yani dinin emirleri dogrultusunda hareket ederek zahiri

ve batinT anlamda bir olusumu da ifade etmektedir.

Cerhi’nin zahiri ve batini istikamet seklindeki yaklasimi Kur’an-1 Kerim’de
gecen; “Insanlar yalmz  “inandik”  demekle  hi¢c  imtihana  cekilmeden

: . 895
birakiliverileceklerini mi sandilar”

ayeti cercevesinde de degerlendirilebilir. Buna
gore Cerhi’nin isaret ettigi zahiri ve batini istikamet aslinda birbirlerinden ayr1 seyler
olmayip konunun anlagilmasini saglamada yapilmis bir siniflandirmadir.

Istikameti gerceklestirenlerin miikafat1 ise, “...Onlarin iizerine melekler

iner 5,896

ayeti geregince bu alemden ayrildiklarinda rahmet meleklerinin inmesidir.
Rahmet melekleri onlara; ... Korkmayun, iiziilmeyin...”,*” diinya hayatinin rahatindan
uzak durmanin neticesinde “...Size 5oz verilen cennetle mujdelendiniz...”898 derler. Bir
sonraki ayetle aciklamasina devam eden Cerhi; “Biz diinya hayatinda da, ahirette de
sizin dostlarimiziz. Orada size canlarmizin cektigi her sey var. (Biitiin bunlar) cok
bagislayan, cok esirgeyen Allah’in size litfudur™®®

bildirir.

ayetleriyle hasil olacak neticeyi

890  Cerhi, Serh-i Esmd-i Hiisnd, ss. 29-30.
891  Cerhi, Tefsir, vr. 69b.

892  el-Fussilet, 41/30.

893  Cerhi, age, vr. 12a.

894  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 22.

895  el-Ankebit, 29/2.

896 el-Fussilet, 41/ 30.

897 el-Fussilet, 41/ 30.

898 el-Fussilet, 41/30.

899  el-Fussilet, 41/ 31.
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Cerhi, istikamet ile kerameti de kiyaslayarak Ciineyd-i Bagdadi'nin “istikamet

l’ »900

olmaya yonel, keramete degi sOzilinii nakleder. “Emrolundugun gibi dosdogru

ol’°" ayeti de Miislimanlarin istikamet iizere olmalarina isaret etmekte ve Allah

bizden keramet degil istikamet istemektedir. **

Sonug olarak; Cerhi’nin istikameti zahiri ve batini istikamet seklinde iki
kategoride ele aldiginm1 gormekteyiz. Kulun belli vakitlerde eda etmesi gereken namaz,
orug, hac, zekat vb. ibadetler, dinin hiikiimlerine uyup nehiylerinden kacinmak,
istikametin zahir? yoniinii teskil etmektedir. Batini istikdmet ise kulun kalbinde her an
Allah’in huzurunda oldugu suurunun olugsmasidir ki buna hakiki iman demektedir.
Cerh’nin bu anlayis1 ¢cercevesinde istikametin, kisinin her anin1 kapsadigi, dolayisiyla

yerine getirmesi gereken en 6nemli kulluk vecibelerinden biri oldugu anlasilmaktadir.

d. Fakr ve Ziithd
Tasavvufta 6nem verilen kavramlardan olan fakr ve ziihd, ayni zamanda

tasavvuf tarihinin ilk dénemlerine verilen bir isimdir.”*?

Diinyaya baglanmamanin beraberinde getirdigi maddeye ve esyaya bir tavir
alis ve ruhu, mana alemine hazirlama faaliyeti olarak nitelendirilebilecek ziihdi
hareket,”* tasavvuf literatiiriinde Allah’mn diginda diinya ve ahirete meyli terk etmek,
helal olandan ihtiya¢ miktarinca alip siipheli seylerden kaginmak anlamindadir.’® Bu
kelimeye diinyaya sabir,””® diinyaliga bugzetmek, diinyanin rahatini, ahiretteki rahat

icin terk etmek gibi anlamlar da yiiklenmistir.”"’

900  Cerhi, Tefsir, vr. 12a.
901 Had, 11/112.
902  Cerhi, age, vr. 12a.

903  Tsavvuf tarihinde ilk doneme “Ziihd Devri” denmis olup asr-1 saadetle baslayan ve tabiini,
tebe-i tabilni icine alan, fasavvuf kavraminin ortaya ¢ikisina kadarki evredir. Ebu’l-Vefa et-
Taftazani, Medhal ile’t-Tasavvufi 'I-Islami, Daru’s-Sekéfe, Kahire 1991, ss. 57-59; Yilmaz,
Anahatlariyla Tasavvuf, s. 87; Tiirer, Anahatlartyla Tasavvuf Tarihi, s. 78;

904  Mustafa Kara, Tasavvuf ve Tarikatlar Tarihi, Dergah Yay., Istanbul 1995, s. 104. Kur’an’da
ziihdiin temelleri, Hz. Peygamber ve sahabe hayatinda ziihd, tasavvuf olusumunda ziihd
hareketinin rolii ve zithd hareketinin temel ilkeleri konusunda bk. Ali Ozcan, Hicri Birinci
Asirda Ziihd Hareketini Doguran Amiller, (Yiiksek Lisans Tezi), AUSBE, Ankara 2000, ss.
2-106.

905 Tehanevi, Kessaf, c. 11, s. 610.
906 Ebt Talib el-Mekki, Kiitu’l-Kuliib fi Mu ‘ameleti’l-Mahbiib, Misir 1306, c. 1, s 242.

907  Herevi, Mendzilii’s-Sdirin, s. 139; Ciircani, Ta 'rifdt, s. 130.
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Fakr ise fakirlik, yoksulluk anlamlarina gelen Arapca bir kelimedir.””®

Tasavvuf terminolojisinde masivadan hicbir seye goniill vermeyerek Hakk’ta fani

olmak, Allah’tan baska hicbir seye ihtiya¢ duymamaktir.””’

Yakub-1 Cerhi, fakr ve ziihd kavramlarini, yakin manalar ihtiva etmeleri
sebebiyle birlikte ele almistir. Konuyla ilgili “sabirli fakirler kiyamet giinii Allah

AT A . . . 7+ 99910
Tedlda’min misafirleridir”

rivayetini naklederek; “Allah’in misafiri’nden kastin,
“mukarrebin” oldugunu belirtir. Buna gore fakr iki kisimdir. Biri zithd de
denilebilecek ihtiyari fakr, digeri ise zorunlu fakrdir. Cerhi genel teamiiliin aksine,
zorunlu fakrin, ihtiyari fakrdan yani ziihdden daha faziletli oldugunu belirtir. Onun
diisiincesindeki hareket noktasi ise bu tiir fakrin kula nispetle Hakk’in secimi

olmasidir.”!!

Cerh’nin bu yaklasiminda, kisinin iradesini Hakk’in iradesinde eritme
anlayisinin bir tezahiirii goriilmektedir. Kisinin varlikli oldugu halde kendi istegiyle
ziilhde yonelmesi, ahlaki kemalat acisindan giizel karsilanabilecek bir davranig
olmakla birlikte, bireyin i¢inde bulundugu maddi yoklugu kabullenip haline

siikretmesi ile kiyaslandiginda bunun kadar faziletli degildir.

Cerhi, fakrla ilgili Aldeddin Attar’in; “Kur’an’in tamami viicudu nefyetmeye
isaret ediyor. Siinnete uymanin hakikati, mizaca muhalefettir’ ifadelerine de yer

912

vererek fakr olmaksizin zahir ve batinin kemale eremeyecegini belirtir.” ©~ Viicudun

nefyi ve mizaca muhalefetten maksat, kisideki nefsi temayiillerin terbiye edilmesidir.

Cerhi, fakra agirlik verme sebepleri arasinda Allah Teala’ nin fakir ve taliplere
likasmin c¢oklugunu gosterir. Zahirde fakir ve zelil bir¢cok insan, aslinda Allah’in

sevgili bir kulu olabilir.”"® Abese Siresi’nin sebeb-i niizdliinden hareketle’’* bu

908  Asim Efendi, Kamus Terciimesi, c. 11, s. 29.

909 Hiicviri, Kegfu’l-Mahciib, s. 216; Uludag, Tasavvuf Terimleri, s. 184; Cebecioglu, Haci
Bayram-1 Veli, s. 264.

910 1bn Arrak, Tenzihu’s-Seri ‘ati’l-Merfii’a, c. 11, s. 286, no: 20; Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 39.
911 Cerhi, ayn yer.

912  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 39.

913  Cerhi, Tefsir, vr. 120b.

914  Rivayete gore Hz. Peygamber, Kureys’in ileri gelenlerine Islam’1 tebligi esnasinda Ibn timm-
i Mektim Hz. Peygamber’e gelir. Umm-i Mektim Hz. Peygamber’e; “Yd Rasiilallah,
Allah’in sana ogrettigini bana da ogret de ondan faydalanayim™ der. Hz. Peygamber’in bir
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yorumda bulunan Cerhi, Allah indinde fakir ve ama biri de olsa, Hakk’1 talep eden
kisinin, diinyalik itibar ve zenginlige sahip bir¢ok kisiden daha efdal oldugunu belirtir.

Benligin ingasinda diinyaya ve diinyaliga meyletmemenin onemi, tasavvuf
yaninda Hint mistisizmi, Hiristiyanlik gibi diisiince ve dinlerin {izerinde durdugu bir
konu olmakla birlikte’"> Cerhi, Allah’a vuslatta fakri, ziihde nispetle daha fazla
onemser. Zahidle arif arasinda kiyaslama yaparak ‘“zahid her dem yiiz hal ile
karsilasir, arifse her dem Sah’in tahti altindadir” ifadelerine yer verir. Zira zahid havf

ve recA ile arif ise ask ve muhabbetle yol almaktadir.”'®

Netice itibariyle, Cerhi’nin fakr anlayisinda kendine has bir orijinalite
bulundugunu soyleyebiliriz. Fakri temelde ikiye aymrmmstir. ilki, maddi acidan
yoksulluktur. Cerhi, bunu da, kisinin istegine bagh fakr ve irade disinda zorunlu fakr
seklinde kategorize ederek, insanin iradesini Allah’in iradesinde teslim etmenin

tezahiirii noktasinda bilincine erilmis ikinci tiir fakrin daha iistiin oldugunu belirtir.

[saret ettigi diger fakr ise, tasavvuf 1stilahinda da genel kabul goéren, Kisinin
sadece Allah’a muhtag, gayrindan miistagni olup, nefsani temayiillere kapilmamak
anlamindaki fakrdir. Bu, seyr ii siilikta ilerlemenin temel sartlarindan biri olup amel

yonii 6ne ¢ikan bir husustur.

e. Tevekkiil
Islam diisiincesinde iizerinde cokca tartisilan kimi zaman yanlis anlasilan

konulardan biri de tevekkiildiir. Kelime olarak vekil edinmek, isinde Allah’a giivenip

grupla ilgilendigini bilmedigi icin bu soziint tekrarlar. Rasallullah (s.) soziiniin kesilmesini
hos karsilamaz ve ondan vyiiziinii geviri. Umm-i Mektim da Hz. Peygamber’in bu
davranigininin, Allah’in, kendisinden sud@runu cirkin gordgii seyden dolayr olmasindan
korkarak hiiziinlii bir sekilde geri doner. Bunun iizerine s6z konusu ayetler nézil olur. Bk.
Ebli Ca’fer Muhammed b. Cerir et-Taberi, Cami‘u’l-Beydn fi Te'vili’l-Kur’dn, Daru’l-
Kutubi’l-Hrniyye, Beyrut 1992, c. XII, s. 443; Bursevi, Rithu’l-beydn, c. IX, ss. 491-492.

915 Huristiyanlik’taki ziihd telakkisinin, tasavvuftakinden farkli, ruhbanlik tarzinda oldugu
goriilmekle birlikte tasavvufa tesir ettigi de ileri siirlilmektedir. Toplumlar arasi etkilesim
dogal bir olgudur. Onemli olan bu etkilesimde o toplumun kendi biinyesinden yaptigi
katkilardir. Hiristiyanligin, tasavvuftaki ziihdi yasantiya tesir ettigi seklinde genel bir
iddiadan ziyade, bunun tasavvuftaki tezahiiriine bakmak, ilmi a¢idan uygun olan yol olsa
gerektir. Bu noktada Nicholson’un; “Hristiyanligi referans almadan nasil bir Hristiyanin
yapist anlasiimazsa, Miisliimanin anlasiimast icin de Islam’in zahiri ve batni gecmisi goz
oniinde bulundurulmalidir” so6ziinde haklilik pay1 bulunmaktadir. Nicholson, The Mystics of
Islam, s. 8; Baldick, Mystical Islam, ss. 15-26; Ebu’l-Ala Afifi, Tasavvuf: Islam’da Manevi
Hayat, ¢ev. Abdullah Kartal-Ekrem Demirli, Istanbul 1996, ss. 74-75.

916  Cerhi, Tefsir, vr. 16b.
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7

O’na itiraz etmemek anlamina gelmekt te olup91 sebeplerden uzaklasarak’'® isleri

Allah’a havale etmektir. °"°

Cerh?’nin bu kavrama yaklasimi genelde diger siifilerinkine benzer. Ona gore
tevekkiil iki kistmdir. {lki, niyetle baglantilidir. Iyi niyetle hareket edip tedbir aldiktan

sonra islerin sonucu hususunda Allah’a tevekkiil etmektir.”*

Ikinci tiir tevekkiil ise Allah’in her seyden haberdar oldugu diisiincesinden
hareketle, nefsin tedbirini birakip her tiirlii korku ve endiseden siyrilarak biitiin islerin

O’na havale edilmesidir.”*'

Cerhi tevekkiil diisiincesini; “De ki O ¢ok merhametlidir. O’na inanmig, O’na

tevekkiil etmisizdir”®*

ayeti cercevesinde dile getirir. Bir Onceki ayette; “De ki:
Baksaniza, Allah beni ve benimle beraber olanlari oldiirse de yahut bize acisa da
kafirleri elim bir azaptan kim kurtarabilir.”®>> Buyrulmaktadir. Cerhi’nin burada
isaret ettigi, bir anlamda Peygamberlerin ve havassin tevekkiiliidiir. Nitekim Hz.
Ibrahim atese atilirken Cebriil (a.s.) gelmis ve “bir ihtiyacin var mi?” diye sorunca o;
“Senden gelecekse hayir” demisti.””* Soz konusu tevekkiiliin, Kur’an biitiinliigii
icerisinde, iman bilinci ile anlasilmasi zorunludur. Yoksa insan iizerindeki gerekli
tesirlerden soyutlanir ve zararli bir savunma mekanizmasi haline gelir.”* Cerhi,

boylesi bir tevekkiile, uzun c¢abalar sonrasinda ulasabilecegini belirtirken de bu

duruma isaret etmektedir.

f. Sabir
Tasavvufi seriiveninde, salikin kendinde gerceklestirmesi gereken vasiflardan

biri de sabirdir. Sabir, karsilik vermede acele etmemek, basina gelen belalara,

917 Asim Efendi, Kamus Terciimesi, c. 11, s. 377; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 717.
918  Ciircani, Ta rifdt, s. 78; Tehanevi, Kessdf, c. 111, s. 1511.

919  Cerhi, Tefsir, vr. 19a.

920 Ay eser, vr. 27a-27b.

921  Aym eser, vr. 19a.

922  el-Miilk, 67/29.

923 el-Miilk, 67/28.

924 Cerhi, Neyndame, s. 179.

925  Recep Ardogan, Kur’an ve Insan Psikolojisi, Ilkadim Yay., Ankara 1998, s. 165.
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sikintilara dayanmak anlamlarina gelir.926 Kur’an’da yiizden fazla yerde gecen sabir
kelimesi,””’ tasavvuf diisiincesinde takvanin alametlerinden kabul edilir.”®®

,929 minkirlerden

Cerhi bu kelimeye, kazaya sikayet etmeksizin razi olmak
gelen cefalara, Allah’in yardimi gelinceye kadar katlanmak anlamini verir.
Miinkirlerden gelecek eziyetlere tahammiilden maksat, onlara dini teblig ederken
karsilasilacak zorluklara sabirdir.”*® Bu sebeple tahkiki ya da en azindan taklidi imana

erinceye kadar, onlardan {imidi kesmemek gerekir ki bu noktada Cerhi’nin “Rabbinin

59931 932

yolunda sabret””"" ayetini de referans aldig1 goriilmektedir.

Cerhi’nin, ayn1 dine mensup kisilerin birbirleriyle yasadiklar sikintilara atifta
bulunmamasi dikkat cekicidir. Sabri, dinin tebligi hususunda karsilagilan zorluklar
seklinde tamimlamada Hz. Peygamber’i referans aldigi goriilmektedir. Buna gore bir

miisliimana eziyet etmek soz konusu degildir ki sabredilsin.

Sabr1 irsada hamleden Cerhi, irsad faaliyeti esnasinda inkarcilarin eziyetleri
karsisinda bedduada bulunmamay1 da sabrin bir tezahiirii olarak kabul eder. Fasik da
olsalar, hi¢ faydalanmasalar da insanlar1 dogru yola tesvikten, nasihatten geri

durulmamalidir.”*

Nitekim Hz. Y@nus (a.s.), kavminin yola gelmesinde {imidini kesip onlardan

ayrilinca”™ balik onu yutmus ve Yunus (a.s.) hatasini anlayarak “Senden baska tanri

926  Ibn Manzur, Lisanu’l-Arab, c. IV, ss. 437-438; Ciircani, Ta’rifat, s. 149; Tehanevi, Kegssdf, c.
11, s. 823.

927  Sabir kelimesinin Kur’an-1 Kerim’deki kullanimlari i¢in bk. Taberl, Cami ‘u’l-Beydn, c. IX,
ss. 75-77; Abdulbaki, el-Mu’cemu’l-Mufehres, ss. 352-353.

928 el-Mekki, Kiitu’l-Kuliib, c. 1, ss. 193-194.
929  Cerhi, Tefsir, vr. 33b.

930  Cerhi’nin bu yaklasimi Al-i imran 186°da gecen; “Muhakkak ki siz malla, canla fedakarliga
katlanmakla imtihan edilecek, sizden evvel kendilerine kitap verilenlerden ve miisrik
olanlardan bir c¢ok iiziicii sozler duyacaksiniz. Sabreder ve korunursanmiz, iste bunlar
yapmaya deger iglerdir” ayeti ¢ercevesinde degerlendirilebilir.

931 el-Miiddessir, 74/7.
932 Cerhi, Tefsir, vr. 19a-19b.
933  Cerhi, age, vr. 33b, 137a, 142b.

934  Rivayete gore Y{inus (a.s.) kavminin kiifiirde 1srar1 sebebiyle kendine ilah emir gelmeksizin
onlardan ayrilmistir. Denize acilmaya hazirlanan bir gemiye binmis, gemi denize acildiktan
sonra hareket etmemeye baglamistir. Bunun iizerine gemiciler; aralarinda ya asi ya da
efendisinden kagmis bir kole oldugunu, adetlerine gore kuraya basvurarak, kura kime ¢ikarsa
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yoktur. Samin ne yiicedir, ben zalimlerden oldum”®> diyerek Allah’a yalvarmistir. Bu
sebeple marifet ehli kisiler Hz. Peygamber’in uyguladigi gibi, zor durumda
kaldiklarinda “Allah’tm! Kavmimi hidayete erdir, siiphesiz onlar bilmiyorlar™®*

seklinde niyazda bulunmalidir.

Ancak, insanin bdyle bir erdeme ulagmasi eziyetlere iyilikle karsilik verme
gibi hususlar kolay kolay gerceklesmez. Kisi, geceleri yalniz basma kalmali, ardindan
Kur’an kiraati ve zikirle mesgul olmali, nefy-i masivaullah, Allah’a tevekkiil ve
kainatin yaratilis sebepleri iizerinde diisiinmelidir. Bu uygulamalarin neticesinde yiice

bir makam olan sabra ulalsllalbilecektir.937

Netice itibariyle sabir, insanlara dinin tebliginde karsilasilabilecek sikintilara
tahammiildiir. Bu, rahmetin bir tezahiiriidiir. Zira insana ragmen insanin iyiligi i¢in
hareket etmek, ulvi bir gayeye matuftur. Boylesi bir ulvi gayeye ise peygamberler ve
onlarin varisleri konumundaki marifet ehliyle ulasilabilecektir. Peygamberler
disindaki insanlarin irfan sahibi olmasi ise nefse agir gelecek uygulamalarla

mumkindiir.

g. Riza

Kisinin ibadet ve ahlakla ilgili kendine huy edinmesi gereken vasiflardan biri
de rizadir. Riza, kelime anlami itibariyle hosnut olmak,”*® basa gelen kazaya karsi
kalbin siiriru anlaminda olup’® tasavvuf 1stilahinda ihtiyari terk,”* eline gecene

sevinmeyip elinden gidene iiziilmemek™*' seklinde degerlendirilmistir.

Kemale ulagmamin temel sartlarindan olan kazaya riza, neden ve nigini terk
etmektir. Boylece kisi, Mevlana'nin; “Bende sevem™** ifadesindeki gibi hakiki

manada kulluk serefine erecektir. Keramet tacina ve insana verilen bu ten emanetine

onu denize atacaklarini sdylermislerdir. Cekilen ii¢ kura da Hz. Y{inus’a cikar. Hz. Y{nus’u
denize atilinca onu bir balik yutuverir. Bursevi, Rithu’l-beydn, c. V, s. 353.

935 el-Enbiya, 21/88.

936  Buhari, Istitabe 5; Miislim, Cihad 37, hno: 105/1792; Cerhti, age, vr. 38b, 39a.
937  Cerhi, age, vr. 78a.

938  Asim Efendi, Kamus Terciimesi, c. 111, s. 824

939  Ciircani, Ta rifdt, s. 125.

940 Ebl Hazzam, Mu’cemu’l-Mustalahdt, s. 90.

941  Herevi, Mendzilii’s-Sdirin, s. 225.

942 “Kul oldum” oldum anlaminda Farsca bir ibaredir.
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43 Burada kastedilen keramet taci, tasavvuf

944

riayet, kazaya riza ile miimkiindiir.
literatiiriindeki kerametten ziyade insana ikram edilen, bahsedilen yasamdir.

Cerh’nin kazaya riza konusunu, Hz. Musa’nin Firavun’a gitmesiyle

iliskilendirdigi goriilmektedir.”®

Allah insam1 yaratmig ve ona birtakim sorumluluklar
yiklemistir. Bunlarin basinda da Allah’in dinini insanlara tebligdir. Hz. Musa,
kendisine verilen emir geregince, her tiirlii tehlikeyi goze alarak Firavun’a gitmis ve
kendisine emredilen vazifeyi yerine getirmistir. Buna gore Cerhi’nin, riza halini bir

amagc degil, gercek manada kullugun bir neticesi olarak gordiigii anlagilmaktadir.

h. Siikiir

Kelime anlami ve tasavvuf istilahindaki kullanimi hemen hemen ayni olan
siikiir, nimet vereni itiraf, rububiyyetini ikrar ve seni anlamlarina gelmektedir.”*®
Cerhi’ye gore kisi, O’nun verdiklerine siikrettiginde Hakk’in dostlugunu kazanir,

sevgili kullar arasina girerek her iki cihanda da ebediyete ulagir.”*’

Siikriin psikolojik yonii de bulunmaktadir. Bir¢cok biyolojik yetersizliklerle
dogan insan, yasi ilerledikce Ogrenme kabiliyeti sayesinde bunlarin iistesinden
gelirken, batini cephesini teskil eden ruhsal alandaki acizligi daha da fazla
hissetmektedir. Sonluluk, o©liimliiliikk, belirsizlik gibi eksiklikler, kisiye acziyetini
hatirlatan unsurlardir. iste kutsal varliga siikiir ve minnettarlik, insanin kendindeki bu

eksikligi telafi icin bagvurdugu yollardan biridir.”**

Kur'an-1 Kerim’de besmeleden sonraki ilk kelime olan “hamd™* dan
hareketle siikiir ile dostlugu iligkilendiren Cerhi’nin, hamd ve siikrii ayn1 anlamda

kullandig1 goriilmektedir. Rizkin Allah’tan geldigini suur halinde kavramak da bu

943 Cerhi, Tefsir, vr. 5b, 116a.

944  Benzer anlamdaki kullanim, giiniimiiz yazarlarindan Cevid Amili’nin caligmasina da temel
olustu_rur. Bk. Abdullah Cevadi Amuli, Kur’an’da Keramet, ¢ev. Hicabi Kirlangig, Insan
Yay., Istanbul 1995, ss. 9-183.

945  Cerhi, age, vr. 116a. Ugili ayetler i¢in bk. en-Nazi’at, 79/15-20.

946  Herevi, Mendzilii’s-Sdirin, s. 232; Ciircani, Ta'rifat, s. 145; Asim Efendi, Kamus Terciimesi,
c. I, s. 923; Ebl Hazzam, Mu’cemu’l-Mustalahdt, s. 104.

947  Cerhi, Tefsir, vr. 4b.
948  Bahadir, Insanin Anlam Arayisi, s. 145.
949  el-Fatiha, 1/1.
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kapsamda degerlendirilebilir. Dolayisiyla siikiir, her seyi yaratan ve yaratildigi

suurunu insana veren Hakk Teald’ya bir kulluk borcu ve bu bilincin gostergesidir.”

Hakk’dan gelen nimetler, batini ve zahirl seklinde ikiye ayrilabilir. Mun’im’i
bilip ikrar etmek, bu nimetlerin zevalini de 6nler. Aksi durumda zahiri nimet kithga,
batini nimet olarak nitelendirilen rahmet ise zahmete doniisecektir. *°' “Andolsun
siikrederseniz elbette size (nimetimi) daha fazla veririm ve eger nankorliik ederseniz

azabim pek ¢etindir’®** ayeti de bu gercege isaret etmektedir.

Sonug olarak siikriin; kalp, dil ve amel seklinde ii¢ boyutundan sz edilebilir.
Kalbin siikrii, yaratilmishgin, acizligin idrakidir. Dilin siikrii, bu idraki s6ylemektir.
Siikriin amel boyutuna dokiilmesi ise hayatin her aninda dinin hiikiimleri
dogrultusunda hareket etmektir. Bu tarz bir yaklasim siikriin, insanin insasinda sahip

oldugu 6nemli konumun da bir gostergesidir.

1. Dua

Kutsallik atfedilen bir varliga inanma, dua ve ibadet etme veya herhangi bir
varolusu saygiyla yiiceltme gibi bir takim egilimler, insanin dogustan getirdigi
nitelikler arasinda yer almaktadir. Bu sebeple varolusla ilgili sorgulamalar, insani
kutsal olanla iliskiye, dolayisiyla duaya yonelten baslica nedenlerdendir.”® Bu
konumuyla ilkel insan icin duanin anlami, medeni insandan c¢ok farkli olmayip dua,

insanin fitrf ve vazgecilmez bir egilimidir.”>*

Kur’an-1 Kerim’de yirmi kez gecen’ ve Arapca isteme, cagirmak, seslenmek,
yalvarma, Allah’in yiiceligi karsisinda kulun aczini itiraf etmesi manasina gelen dua
kelimesine”™° Cerhi, kulun, acziyetinin farkindaligiyla Hakk’a niyaz etmesi anlamini

verir.”’

950 Cerhi, age, vr. 16a, 17a.

951  Aym eser, vr. 28a.

952  Ibrahim, 14/7.

953  Bahadir, Insanin Anlam Arayist, s. 141,

954  Hokelekli, Din Psikolojisi, ss. 218-219. Duanin fslam oncesi ve sonrasi toplumlardaki
durumu icin bk. Osman Cilaci, “Dua”, DIA, Istanbul 1994, c. IX, ss. 529-530.

955 Bk. Abdulbaki, el-Mu’cemu’l-Mufehres, s. 260.
956  Asim Efendi, Kdmus Terciimesi, c. 111, s. 810; Cilaci, “Dua”,, DIA, c. IX, s. 529-531.
957  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 19.
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Duanin, olmazsa olmazlarindan biri ihlastir. Cerhi, dualarindaki halisane niyeti
dolayisiyla, ilahi yardimi bizzat miisahede ettigini belirtir.”*®

59959

Her namazda tekrar edilen; “Bizi dogru yola ilet ayetinde belirtilen hal

arzulandiginda Allah, kulunun bu duasina icabet edecektir. Cerhi, mutasavviflardan

naklen “kemal talepte ve talep kemaldedir™®®

ifadelerine yer vererek, bunu velayet
kavramuyla iligkilendirir. Ona gore talepte kemale ve kemalde talebe erenler, Allah’a
dost olmay1 arzulayanlardir.”®' Kanaatimizce, “talep” kelimesiyle ilk kastedilen genel
anlamdaki duadir. Allah’a dost olmak gibi bir arzu, yapilabilecek dualarin en giizeli
oldugu icin kemale ermenin yolu onu talep etmekten gec¢mektedir. Bu talebinin
tezahiirii olarak kisi, kendisini bdyle bir yola yonlendirip ¢aba harcadiginda, yani
kemalat yolunda ilerlediginde talebine ermis olacaktir. Boylece ‘“taleple kemale
erenler” kategorisine girecektir. Cerhi’nin bu yaklasimi, tasavvufta ilahi agkin agirlik

kazanarak sevgiliye yonelmenin bir neticesidir.”®*

Cerhi’nin bu yaklasimin, giiniimiiz Din Psikolojisininde meseleye dikkati
cektigi giidiillenme kavramini cagristirmaktadir ki’®® buna samimiyet de diyebiliriz. Bu
sekilde ifa edilen dua ile ildhi enerjinin etkisi, ruhun ihtiyag¢larim1 karsilamaya,
korkularin1 yatistirarak bir tiir sinerjik destege ve bu yolla dis diinyay1 degistirmeye

koyulmaktadir.

Bu acidan bakildiginda, kisinin Allah’la iletisimi giiniin her anina
yayilmaktadir. Kul, gece tehecciide kalkmasindan, aksam yatincaya degin giindelik

biitiin islerinde dua halinde bulunmalidir. Okunacak dualar, bireydeki kulluk bilincini

25965

gelis‘tirecektir.g64 “De ki: Duaniz olmazsa Rabbim sizi ne yapsin ayeti ve Hz.

958 Aym eser, s. 12.

959  el-Fatiha, 1/6.

960  Cerhi, Neyndme, s. 163.
961 Aymnieser, s. 172.

962 Mutasavviflarin genel anlamda dua konusuna yaklasimi i¢in bk. Siileyman Uludag, “Dua”,
DIA, Istanbul 1994, c. IX, ss. 535-536.

963  Bkz. Hokelekli, Din Psikolojisi, s. 227-230.

964  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 19; Cerhi’nin giindelik hayatinda yer verdigi diger dualar igin bk.
ayni eser, ss. 35-36.

965 el-Furkan, 25/77.
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Peygamber’in; “Dua, ibadetlerin oziidiir”®®® hadisi, kisinin Allah’a kurbiyeti ile dua
arasindaki paralellige isaret etmektedir. Ayrica, devamli abdestli bulunmak ve abdest
esnasinda okunan dualar bu noktada ©Onemli bir fonksiyona sahiptir. Zira Hz.
Peygamber’in de buyurdugu iizere kisi yikadigi uzuvlanyla isledigi giinahlardan

arinmaktadir.”®’

Cerh?’nin bu yaklasimi, duanin insanin karakterini yansitan yoniine de isaret
etmektedir. Yukarida gecen ayet, insanlarin Hakk katinda dualari nispetinde degeri
olusuna da isaret etmektedir. Ancak dualarda bir de kalite unsuru vardir. Cerhi’nin bu
anlayisina gore en gilizel dua, Hakk’in dostlugunu istemektir. Duadaki ihlast

dogrultusunda kisi amelde bulunarak kemale erer.

Cerhi, Mesnevi’de gecen Seyh Dekiiki’nin kimligine kisaca degindikten
sonra’® tevekkiil ve dua iligkisine de isaret ederek; “Isleri Hakk’a havale edip ilaht
hiikiimlere, ezeldeki kaza ve kadere teslim olmak azimettir” der.”® Bu diisiincesindeki

hareket noktasi ise Hz. Ibrahim’dir. Hz. Ibrahim mancinmikta iken Cebrail ona “Bir

966  Tirmizi, Da‘avdt, 1.

967 Miislim, Taharet 3, hno: 3/226; et-Tebrizl, Miskdtu’l-Mesdbih, c. 1, s. 125, hno: 8/288; Cerhi,
age, s. 17.

968  Dekiiki kissasin1 Mesnevi’den nakleden Cerhi, Dekiiki’nin Seyh Muhammed isminde bir zat
oldugunu, Cerh’in Liiger kdyilinde dogdugunu belirtir. Dekiiki, Allah’a duasinda O’ndan
cemalini gosterme nimetini ister ve yedi yil bu arzusunu siirdiiriir. Bunun i¢in orug tutar,
yaprakla iftar eder, 6yle ki teni yesile doniisiir. Bir giin ellerini agip Allah’a sdyle dua eder:
“Eger cemalini bana gostermezsen kendimi daglardan ucurumlara atarim”. O, Oyle bir
kuldur ki, sirrin ve cehrin 6tesindedir. Seyh Hallac gibi; “Benim hayatim 6liimiimdedir” diye
ciglik atarak kendini dagdan, denizin derinliklerine birakir ama kendisine bir sey olmaz.
Sehir halki ona bir heyet gonderir. Elgiler sehre ulastifinda, kendisi daha kot durumda
oldugu halde onu bir fakire yardim ederken bulurlar. Onu Gazne’ye gotiirdiiklerinde sehir
halki huzuruna gelirler ve ikramda bulunurlar. Gazne’nin en giizel yerini onun ikametine
sunarlar. Ancak seyh buna iltifat etmez ve “Ben sizin sehrinizde kendim icin kalmiyorum.
Allah’tan gelen emirle memurum. O’na ancak boyle kullukta bulunurum” der. Topraga bile
kanaat ederek sehir sehir dolasir. Her bir evde durup Allah rizasi i¢in bir sey verin der, onlar1
yanindaki zenbiline koyar. Bir giin Gazne sehzadelerinden birisinin kapisina kirk kez gidip
dilencilik yapar. Sehzade, istese nimet icerisinde yasayabilecek durumdaki Hakk’in
hazinelerinin emrine verildigi, ars ve kiirsideki esrara vakif bir kisinin boyle kinanacak
tarzda dilenci gibi kendisini zorluga diicdr kilma sebebini merak eder ve sorar. Bunun
iizerine seyh aglamaya baslar ve “Fakire himmet o derecede ki, sayet bunlarin hepsinin
kendimden kaynaklandigi zannina kapilacak olursam bu siiphem nankorliige sebep olacak”
der. Seyhin aglamas: sehzadeyi de aglatir ve hazinelerinin anahtarini seyhe arzeder. Seyh
bunu reddeder ve iki yil daha dilencilik yapar. Sonunda Hakk katindan bir emir gelir.
Simdiye kadar ayik halde veriyordun, simdi ise sekr ile veriyorsun. Elini hasirin altina sok ve
oradaki altinlar1 fakirlere, diigkiinlere ver. Bu sozler oraya ulastiginda ihtiyac¢ sahiplerinin
dualar1 ona agikar hale gelir ve altinlar1 ihtiya¢c miktarinca dagitmaya baslar. Bu biiyiik zatin
mezar1 su anda Gazne’dedir ve halk nazarinda sayginligi vardir. Cerhi, Neyndme, s. 178.

969 Aym yer.
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istegin var mi?” demis, Hz. Ibrahim de, “Senden gelecekse hayir” cevabim

vermistir.”” Cerhi’ye gore bu teslimiyet makamudir. Bu tarz bir tevekkiili

azimet olarak degerlendirirken, duada bulunmay: “ruhsaf” kapsaminda ele alr.””!

Kur’an-1 Kerim’deki “Rabbiniz buyurdu ki, bana dua edin duamizi kabul edeyim™™*

ayeti de duada bulunma ruhsatina igaret etmektedir.””

Buna gore Cerhi’nin, duayi caresizlik ve mahrumiyet gibi durumlarda Hakk’a

974 5

yonelisten ziyade,”* minnettarhk ve siikriin ifade bicimi®” olarak kabul ettigi

goriilmektedir.”’®

Sonug olarak, Cerhi’nin duay: iki kategoriye ayirdigi anlasiimaktadir. [lki,
miiridin, ahlakinin giizellesmesi yolunda yaptig1 ve daha ziyade kendini ilgilendiren
duadir. Digeri ise belli bir manevi hal icerisinde bulunan kisinin, birakin kendisi i¢in
dua etmesini, halkin maslahati1 noktasinda Hakk’tan bir talepte bulunmasini bile ruhsat
kapsaminda degerlendirdigi duadir. Ancak buradan, duanin terki gibi bir sonug
cikarilmamalidir. Zira insanin i¢inde bulundugu manevi hale bagli olarak sadece

niyazin mahiyeti degismekte, dua Allah’1 6vmeye hasredilmektedir.

970  Aym eser, s. 179.
971  Aymn eser, s. 178.
972  el-Mii’min, 40/60.
973  Cerhi, age, s. 178-180.

974  Her ne kadar Cerhi, genelde insanlarin caresizlik gibi durumlarda Allah’a yonelisi konusuna
deginmese de o anda yapilan dualarin da insana etkisi inkar edilemez. Zira dua ile meydana
getirilen giic ve sevincin artmast olarak hissedilen subjektif tecriibeler, sinir sistemindeki
dengenin yeni bir diizenlenisi veya kuvvetlenmesi olarak degerlendirilebilir. Bu sekilde
kiside iradl bir canlanmaya yol acan dua, her seyden Once sikintiyr ortadan kaldirmakta,
benlige ait tepkileri gittikce artan bir sekilde agma kapasitesi saglamaktadir. Hatti bu noktada
bir cok din psikologu, duanin miikemmel bir tedavi vasitasi oldugunu kabul etmektedir.
Psikanalitik tedavinin temel kaidesi olan hareket etmemek, fakat her seyi soylemek prensibi,
baskasiyla konugsmamak suretiyle kapasiteyi engelleyen diisiinceleri unutma durumundan
kisiyi kurtarak sorunun kaynagina inmeyi hedefler. Dua eden insan da, kendisinden hicbir
sey gizleyemeyecegini bildigi Allah’a her seyi soyleyerek, kendisiyle ilgili ve Allah’la
iligskisi konusundaki hakikati gizleyip saklamadan oldugu gibi iizerine almaktadir. Pazarli,
Din Psikolojisi, ss. 175-176; Hokelekli, Din Psikolojisi, ss. 221, 229-231; Selahattin Parladir,
“Dua”, DIA, Istanbul 1994, c. IX, ss. 532-533.

975 Allah’a hamd i seni, O’nun yiiceligini dile getirme ve cennet arzusu ya da cehennem
korkusundan ziyade, Allah’in nizasim isteme mutasavviflarin duadaki genel tutumunu
yansitmaktadir. Bk. Uludag, “Dua”, DIA, c. IX, ss. 535-536.

976  Parladir, agm, DIA, c. 1X, s. 531.
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i. Edeb ve Tevazii

Tasavvufta iizerinde en cok durulan kavramlardandir. Tasavvufun edep
merkezli tanimlar1 da bu kavrama verilen onemin bir tezahiiriidiir. Arapca her s6z ve
fiilde giizel muamelede bulunmak anlamindaku edep,977 kisinin haddini bilmesi olarak
da yorumlalmr.978

9

Tevazi ise, sozliikte alcak goniillik manasina gelmekte olup’” tasavvuf

1stilahinda, miisahede halindeyken Allah’1t zikrin ve O’na rizanin kemali, O’nun

huzurunda kalbin itiraz1 terk etmesidir.”°

Dervisin Allah’a yonelisinde uymas1 gereken adabin en onemlisi, basina gelen
harikulade hallerle magrur olmamasidir. Aksi durum, tdatin kabul edilmediginin
alametidir. Bu sebeple dervis, himmetini ali tutmali ve Hakk’1n iltifatin1 beklemelidir.
Cerhi, bu konuda; “Biz her ne bulduysak himmetimizi ali tutmakla bulduk” der.”®!
Tezelliiliin ifadesi olan ibadet ve sonrasinda meydana gelen vakiata gururlanmak
tezattir. Cerhi bu duruma isaretle, kisinin yasadigi haller sebebiyle magrur olmasini,

taatin kabul edilmemesinin alametlerinden saymaktadir.

Tevazi, belli bir 6l¢ii icinde olmalidir. Zira Cerhi’ye gore “hakim olmakla
viikselme, basini egmekle olgunlasma olmaz.” Diger insanlar arasinda tevazu sahibi
imis gibi goriiniip onlarin saygi ve hiirmetini kazanmaya c¢alismak hos bir tavir

degildir. Nitekim Hz. Omer, bir giin basin1 egip hi¢ kimseye iltifat etmeyen bir adam

977  Circani, Ta'rifdt, s. 24; Tehanevi, Kessdf, c. I, s. 53; Asim Efendi, Kamus Terciimesi, c. 1, s.
82.

978 Tasavvufun, kiside zahirl ve batini manida gerceklestirmeyi hedefledigi unsurlardan olan
edeb konusunda tasavvufun dilimize kazandirdigi atasozleri de bulunmaktadir. Bunlar
arasinda, tarikat erkdnina riayet etmeyenler i¢in kullanilan “Edeb erkdn bilmez”; Toplulukta
bahsedilmesi uygun olmayan bir seyden soz edilece8i zaman “Edeb erenlere”; Edebin canl
ve cansiz biitiin mahlikata yonelmesini hatirlatict mahiyette “Edeb yd hii”’; Edebe riayet
etmeyenlerin sozlerinden ve hareketlerinden ibret alinmasini 6giitleyen “Edebi edepsizden
ogren” tarzindaki sozler bunlar arasindadir. Herevi, Mendzilii’s-Sdirin, s. 289; Abdulbaki
Golpmarli, Tasavvuftan Dilimize Gegen Deyimler ve Atasozleri, Inkilap ve Aka Yay.,
Istanbul 1997, ss. 108-110; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, ss. 236-238.

979  Asim Efendi, Terciimesi, c. 11, s. 691.
980 Herevi, Mendazilii’s-Sdirin, s. 267; Ebt Hazzam, Mu’cemu’l-Mustalahdt, s. 64.

981  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 38.
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goriince ona; “Ey adam boynunu kaldir!” der. Cerhi bunu, “meclistekilerden hig

55 982

kimsenin onun halini bilmesi gerekmez seklinde aciklar.

Boylesi yapmacik bir tevazu, kisideki riihi olgunlugun bir tezahiirii olmadigi
gibi, Allah’tan ziyade insanlarin saygisini kazanmaya yonelik bir tavirdir. Her ne
kadar ahlak, biiyiik 6l¢iide ¢ocukluktan itibaren anne-baba ve cevrenin olumlu ya da
olumsuz tavrina yonelik olarak gelistiriliyorsa da insanin Omrii boyunca hep
bagkalarinin bekleyis ve tepkilerine gore davraniglarda bulunmasi, zihni ag¢idan da pek
gelismediginin gostergesi olarak kabul edilebilir. Zird rihi ve zihni olgunluga
eristikce, vicdan denilen i¢ kontrol mekanizmasi devreye girmekte ve bireyi
baskalarinin tepki ve begenisi yOniindeki cabaya gore hareketten ziyade, ahlaki
tutarsizliktan kurtarmaya yoneltmektedir.”® Kaldi ki aksi bir tutum, insanlarin
saygisindan ziyade tepkisini ¢cekmektedir. Bu noktada tasavvufun i¢inden bir ziimre
giyim-kusam, tekke vb. hususlarda halktan ayrilmayi bile hos gormemis hatta daha da
ileri giderek, yaptiklart hayri gizleyip kotiiliikkleri ac¢iklamak, kendilerini halka
kinatacak tarzda hareketler de bulunmak gibi uygulamalara gitmisler, bu goriise

mensup kimseler zamanla Melametiyye” diye adlandirilmislardr.

Tevaziiu bu sekilde smirlandiran Cerhi, diger bir Olcii olarak, “sufi kdin ve
baindir” prensibini ileri stirer. Yani stfi hem gizli hem de asikardir. Batininda Hakk,
zahirinde halk iledir.”®’ Cerhi’nin yaklasimi, Kelimdt-1 Kudsiyye arasinda gecen ve
tarikatin temel prensiplerden halvet der enciimenle baglantili olup s6z konusu prensibe
tevazi boyutunu da katmaktadir. Cerhi, asagidaki beyti bu c¢ercevede terenniim
etmistir;

Melekiit alemine dgind, zdhire bigdne ol

Bu tiirlii hos aydinlik cihanda zor bulunur. °*°

982  Aym eser, s. 29.
983  Erol Giingér, Ahldk Psikolojisi ve Sosyal Ahlak, Otiiken Yay., Istanbul 1995, ss. 57-59.

984  Melametilik, ortaya ¢ikisi, temel ilkeleri ve uygulamalardaki degismeler, diger tarikatlarla
iligkileri konusunda bk. Osman Tiirer, “Meldmet Diisiincesinin Orijinal Ozelligi”, Islami
Aragtirmalar, May1s 1988, c. II, say1 7, ss. 57-67; Golpmarli, Tasavvuftan Dilimize Gegen
Deyimler; ss. 226-227; Bolat, Melametilik, s. 13-223.

985  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 29.
986  Aym yer.
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Beytin yorumuyla ilgili Cerhi; “Bu yolun erleri, himmet ve nazarla ilerlediler.
Bu sebeple gectikleri yolda hicbir iz yoktur” der. Melekit alemine asinalik, kalpte
rikkat ve inceligi beraberinde getirir. Bu sebeple onlarda goriilen edeb ve tevazi,
zorlama bir tavrin degil yasadiklar1 halin tabii bir sonucudur. Cerhi, bunu kendi
yasaminda da uygulamis, ilmi toplantilarda o kurallar cercevesinde hareket etmis ve
tasavvufl yOniinii On plana c¢ikarma cabasina girismemistir. Konuyla ilgili “kul
sifatsizhiga erdiginde, ozellikle zahir ehlinin, onu tanmimast zordur” sozii dikkate

degerdir.”®’

Bireyin kendine atfettigi sifatlar, aslinda onu kendinden ve toplumdan
uzaklastirabilmekte, yapay bir tevazuya biiriindiirebilmektedir. Nietzsche’nin hicligi
arzulamasindaki nedenlerden biri de budur. Nietzsche, sonucta ateizm gibi bir ug
noktaya gitmektedir. Tasavvufta ve Cerhi’de kastedilen sifatsizlik ise kulun Yaraticisi
ile arasinda perde olan benlik duygusundan fend ve Hakk’in sifatlariyla
vasiflanmaktir. Bu sebeple kisi, icinde bulundugu anda yaptig1 isle mesgul olmalidir.
[lim adamiyla ilmin kurallar1 cercevesinde miinasebet iginde aligveriste ise diiriist bir
tiiccar olmalidir.

j- Takva

Kelime olarak sakinmak, korunmak manalarina gelen takvﬁ,988

tasavvufun
oldugu kadar din psikolojisi ve bir sekilde felsefenin de ilgi alanina girmektedir.
Takva insanin, nefsini maglup etmesi, kor istah ve arzularina gem vurarak onlar1 ilahi
iradenin kanunlarina itaat etmeye zorlamasidir. Eski Yunan’da bile Stoacilar “Askisis”
ad1 altinda bir ahlaki metodu, manevi idman olarak kullanmislar ve bunu insanin
kendi iggiidiilerine hakimiyet saglayip ihtiraslarimi  6ldiirme yolu olarak

anlamuglardir.”®’

Kur’an-1 Kerim’de bu kalipta on yedi, tiirevleriyle iki yiiz elli yerde gecen

takva kelimesi,””® tasavvuf 1stilahinda ser’an yasaklanan seylerden uzak durmak,

987 Konuyla ilgili Cerhi’nin yasadig tecriibeyle ilgili olarak bk. Cerhi, ayn1 eser, s. 29.
988  Asim Efendi, Kamus Terciimesi, c. 111, s. 910.

989  Pazarli, Din Psikolojisi, ss. 130-131.

990 Bk. Abdulbaki, el-Mu’cemu’l-Mufehres, ss. 758-761.
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kalbinde Allah’tan bagkasma yer vermemektir ki bu, siilikun da gayesidir.””' Soz
konusu kavramin uygulamaya doniik yonlerinden olan kalbin takvasi, Allah’a taatta
gayret ve nefsin arzularina muhalefet; ibadette takva ise ihlasli olup Allah’a isyandan

uzak durmaktir.”?

Cerhi, takvayi, hiikiimler konusunda kalbe riici etmek seklinde tanimlar.
Baska bir ifadeyle kalbe uygun gelmeyen bir hususta baskalarinin vermis oldugu

fetvalarla bile amel etmeyip vicdamin sesini dinlemektir.

Cerhi burada, insani
ahlakli kilan temel vasif konumundaki vicdan ile takva arasindaki iligkiye vurgu
yapmaktadir. Freud’un ileri siirdiigii su¢luluk duygusu ile kotii davranis arasindaki
ters oranti, Cerhi’nin yaklagimindan pek farkli degildir. Zira Freud’a gore insan ne
kadar diiriist ve namuslu ise vicdan1 da o kadar kuvvetli olur. Dolayisiyla en muttaki

insanlar, en kuvvetli vicdan sahipleridir.994

Bu tarz bir takva, kisinin giindelik hayatindan, batinini insaya kadar genis bir
yelpazeyi kapsamaktadir. Hz. Peygamber (s.)’in; “Sen yine de kalbine danig”®®® hadisi,
Cerhi’nin yaklasimindaki hareket noktalarindandir. Hz. Peygamber (s.)’in bu hadisi
cercevesinde takva sahibi olmak kisinin ¢ogu zaman farkinda varmasa da fitratinda
vardir. Kendini asma olarak da nitelendirilen bu giidiiniin nedeni, insanin anlam
kazanma arzusudur.””® Boylece takva, kisinin yiice hedeflere ulastiran bir koprii

vazifesi gormektedir.

Cerh1’nin, kalbe uygun gelmeyen bir hususta vicdanin sesine kulak verilmesini
savundugunu belirtmistik. Burada Cerhi, iyi bir davranisin sebebini kuvvetli vicdana
dayandirma yaninda, takvayr olusturan zahirl unsurlara da deginir. Bu zahiri
unsurlarin en dnemlilerinden biri abdest ve siirekli abdestli bulunmaktir.””’ Cerhi’nin

diisiincesindeki hareket noktasi yine Hz. Peygamber (s.)’in; “Ancak mii’min abdestte

991  Ciircani, Ta rifdt, s. 72; Tehanevi, Kessdf, c. 11, s. 1027.

992  Kelabazi, et-Ta arruf, s. 98; Ebl Hazzam, Mu’cemu’l-Mustalahdt, s. 61.

993  Cerhi, Tefsir, vr. 28b.

994  Insandaki ahlakin temelleri konusunda bk. Giingor, Ahldk Psikolojisi, ss. 65-66.
995  Ahmed b. Hanbel, Miisned, c. IV, s. 228.

996  Bahadir, Insanin Anlam Arayis, s. 52.

997  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 16.
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daimdir®®® hadisidir. Nitekim Kur’an-1 Kerim’de gecen “‘orada temizlenmeyi seven

25999

insanlar vardir. Allah da temizlenenleri sever ayeti, abdestli bulunmaya isaret

etmektedir. Aymi ayet icerisinde gecen, “fakva iizere kurulan mescit’ '

ifadesi de
abdest ile takva arasindaki iliskiyi goOstermektedir. Sahabe, bu ayet geregince
Rastlullah’in Medine ve Kuba Mescidi’ne temizlenerek gelmislerdir. Allah Teala, bu
sekilde kendilerini pislikten temizleyenleri dost edinir. Allah’in dostlugunu kazanmak

ise en yiice saadettir.'""

Takvanin, kisinin davraniglariyla gelisen bir vasif olmasi hasebiyle abdest,

takva héanesine giren bir anahtar niteligindedir.loo2

Kisiyi zahiren temizlemenin
yaninda batindaki kotii hasletleri de gidermektedir. Boylece zahir ve batin biitiinliigii

saglanmaktadir.

k. Salikin Uymasi ve Kacinmasi Gereken Diger Vasiflar

Cerhi bireyin smirli 6mriinde kotii yonlerini temizleme yolunda caba sarf
etmeyip'®” fitratindaki iyilik ve dogrulugu korelttiginde, kendisine yabancilasacagini
belirtir. Zira Allah’tan gafil halde gegirilen en kiiciikdna bile kisi, bir daha omrii
boyunca ulasalmayacalktlr.1004 Giiniimiizde kisisel gelisim alanindaki ¢alismalar da bu
duruma dikkat cekerek, amin farkindalifina ulagsmanin neticesinde, kisinin
duygularina dikkat etmek suretiyle kendine yonelik siniflandirma ve sinirlamalarinin
farkina varacagini, boylece kendisini kesfederek tepki ve hosnutsuzlugunun kokenine
inecegini ileri siirer.'*"

Cerhi, ahlaki olgunlagsmaya bireysel bazda yaklasmanin yaninda bu tekamiiliin
topluma yansimalarina deginirken bir anlamda ahlak felsefesi de yapar. Kur’an ve

hadisler ¢ercevesinde salikte bulunmasi1 gerektigini ileri siirdiigii ahlaki vasiflar ferdi,

998  Tebrizi, Miskatu’l-Mesdbih, c. 1, s. 126, hno: 12/292.

999  et-Tevbe, 9/108.

1000 et-Tevbe, 9/108.

1001 Cerhi, age, ss. 16-17.

1002 Cerhi’nin konuyla ilgili referans aldig1 hadisler i¢in bk. Tebrizi, age, c. I, s. 131.
1003 Cerhi, Tefsir, vr. 9a, 12b.

1004 Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 26.

1005 Duncan, Simdiki An Farkindaligi, s. 13.
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sosyal ve dini ahlak cercevesinde uyulmasi ve kaginilmasi gereken vasiflar seklinde

degerlendirilebilir.

Salikin gozetmesi gereken temel husus kalp tasfiyesidir. Aksi takdirde kalp,
Allah’1n sifatlarim1 yansitan bir ayna olamaz. Cerhi’nin “begseriyete ait paslar’ olarak

nitelendirdigi insanlara ait kederler, gecici mesguliyetler, bedene ait engeller kalpten

1006

temizlenmesi gereken hususlardir. Bunun yaninda kisi, va’z ve nasihatte

bulundugu ahlaki davramslar bizzat kendisi de yerine getirmelidir.'®”
Kalp tasfiyesinin temelinde ferdi ahlak bulunmaktadir. Salikte bulunmasi

gereken, aksi halde imanda noksanliga deldlet eden vasiflar arasinda sadakat,'®®

feraset sahibi olmak,'®” azi isteyip azla yetinmek ve hicligi arzulamak,'*'® baul ve

malaya’niden uzak durmak gibi hususlar yer alir.'’"!

Fert olarak salikin kaginmasi
gereken noktalar ise haksizlik, yalan, zina, kin, cimrilik,1012 hi¢c kimseyi hakir
gormemektir. Zira Allah Teala’nin fakir ve taliplere likasi coktur. Zahirde fakir ve
zelil bir¢ok insan, aslinda Allah’in sevgili kulu olabilir.'"" Hz. Peygamber’in; “Ben
kalbi kiriklarin yanindayumn™'°™* hadisi de bu gercege isaret etmektedir.

Ayrica birey, seytanmin ve nefsin vesvesesine kanmamali, magrur

1015 1016

olmamalidir. Hasetten, diinyaya baglanmaktan, makam ve saltanat

sevgisinden'’'”  kaginmalidir. Diinya lezzetlerinden haram yoldan faydalanma,

1006 Cerhi, Neyndme, s. 164.

1007 Cerhi, Serh-i Esmad-i Hiisnd, s. 18; Cerhi, Tefsir, vr. 108a.
1008 Cerhi, el-Ehddisu’l- Erba‘iin, vr. 23b.

1009 Cerhi, Tefsir, vr. 123a.

1010 Cerhi, Neyndme, s. 181.

1011 Cerhi, Tefsir, vr. 58b.

1012 Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 21; Cerhi, Tefsir, vr. 24b.

1013 Cerhi, age, vr. 120b.

1014 Muhammed Abdurrahman es-Sehavi, e/-Makdsidu’l-hasene, thk. Muhammed Osman, Beyrut
1994, s. 169, hno: 188.

1015 Cerhi, age, vr. 57b.
1016 Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 21; Cerhi, Tefsir, vr. 24b, 139a.
1017 Cerhi, age, vr. 144a.
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kibirlenip bobiirlenme de ahlak-1 zemime arasindadir. '8 Kisinin, birakin fiiliyata

gecmeyi, zihninde bile birinin malina, ailesine hiyanet diisiincesi bulunmamalidar.'®"

Cerhi, ahlak-1 zemime arasinda saydigi cimrilige ozellikle deginir. Biitiin

uzuvlar1 verilmesine, kendisine kerem ve liitufta bulunulmasina ragmen kulun cimrilik

etmesini Allah’a kullukla bagdastiramadigini sdyler. Zira fakiri génderen Allah’tir.'*%

Fakir, Allah’in comertligine giivendigi icin karsisindaki sahistan bir sey istemeye

gelmektedir.'%!

Sosyal ahlak kapsaminda degerlendirilebilecek emir ve yasaklar arasinda

1022

emanet, bagkasinin kusurunu arastirmak, so6z tasimak, halka diigmanlik

1023

sayilabilir. Cerh’nin sakimilmasin1 gerektigini belirttigi bir diger husus, her seyi

mubah goren bid’at ehli ve ehl-i diinya ile iilfet peyda edilmesidir. Bu durum, inkar ve

(X3

dinin hiikiimlerine muhalefetin 6niine ge¢cmeye engel teskil edebilir.'”®* Ayrica, “ey

. o a ; . . < < 1025
inananlar, size fdsik bir adan bir haber getirirse onun dogrulugunu arastirin”

ayeti geregince bid’at ve dalalet ehlinin getirdigi haberlere itimat edilmemeli,'**°

haram yiyenlerden uzak durulmal,'®”’

ibadetlerde riyadan kac¢inilmalidir. Ayrica laf
tasima, haksizlikta bulunma, zalim sultan ve imeraya yardimci olma, bireyin sosyal

ahlakta kaginmasi gereken hususlar arasindadir.

Dinf ahlak cercevesinde degerlendirilebilecek konular arasinda; miiridin, seyr
i stilikta ne kadar ilerlerse ilerlesin, yine de peygamberlerdeki ismet sifati kendisinde

bulunmadiginin suurunda olmasi zikredilebilir. Bununla birlikte kul, her ne giinah

1018 Cerhi, Serh-i Esmd-i Hiisnd, s. 18; Cerhi, Tefsir, vr. 108a.
1019 Cerhi, el-Ehddisu’l- Erba ‘iin, vr. 23b-24a.

1020 Konuyla ilgili Yakub-1 Cerhi eserinde “sabirli fakirler, kiyamet giinii Allah Tedld’ nin
misafirleridir’ rivayetine yer verir. ibn Arrak, Tenzihu’s-Seri’ati’l-Merfit’a, c. 11, s. 286, no:
20. So6z konusu rivayetin tahric ve degerlendirmesi icin bk. Yildirim, Tasavvufun Temel
Ogretileri, s. 401; Uysal, Tasavvuf Kiiltiiriinde Hadis, ss. 354-355.

1021 Cerhi, Tefsir, vr. 27a.
1022 Cerhi, el-Ehddisu’l- Erba ‘Gin, vr. 23b.

1023  Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 21; Cerhi, Tefsir, vr. 24b, 88b, 133b; Cerhi, Serh-i Esma-i Hiisnd,
s. 24.

1024 Cerhi, Tefsir, vr. 39b.
1025 el-Hucurat, 49/6
1026 Cerhi, age, vr. 123a.
1027 Ayn eser, vr. 133b.
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islerse islesin, pisman oldugunda affolunacag itimidini de iginde taslmahdlr.1028

Kur’an-1 Kerim’de zemmedilen bu vasiflara sahip kimseler, diinya ve ahirette rusvay
olacaklarini bilmeli ve hareketlerini ona gore diizenlemelidir.'"® “Kim ahireti ister ve
inanarak ona yarasir bicimde c¢alisirsa, Oylelerinin  calismalarimin  karsiligi

51030

verilir ayeti geregince bu visali arzulamayip istek derdinden mahrum ve pis

diinya ile mesgul olanlar, karar ve itmi’nan bulamazlar gercek Sevgiliye visali ve

ebedi saflig1 istemezler.'®!

“Andolsun, cehennem icin de bircok cin ve insan yarattik ki kalpleri var, fakat
anlamazlar; gozleri var, fakat gormezler. Iste onlar hayvanlar gibidir, hatté daha da

»1032 By tarz insanlarin dalélette olmalarinin sebebi,

sapiktirlar. Iste gafiller onlardir.
akil ve idrak kabiliyetleri oldugu halde O’na kavugsmayi arzulamamalari, O’ndan
baskasina yonelmeleridir.'® Her ne isteniyorsa Hakk’tan istenmelidir. Hicbir zaman

taattan geri kalinmamalidir. Ameli degil, ameli miilahazay: terk etmelidir.'***

Netice itibariyle, insan sosyal bir cevrede yasamaktadir. Bu konumuyla, icinde
bulundugu cevreyi etkiler ve ondan etkilenir. Beseri iliskiler ise giiven temeli {izerine
oturmaktadir. Dolayisiyla ahlakin ferdi, dini ve sosyal yonii, bireyin kendisi ve toplum
acisindan iizerinde Onemle durulan hususlardir. Bu noktada yalan, iftira giybet,
cimrilik, kibir, gosteris haset gibi davraniglar, insanlarin saglikli iligkiler
kurabilmesinin de oniinde bir engeldir.

Bu durumda kalp, seyr ii siilikla kotii sifatlardan temizlenip, giizel vasiflarla
bezenmektedir. Kalb-i selime ulasan salik her iki cihanda da kurtulusa erecektir.'®

Zira Kur’an-1 Kerim’de, “o giin ne mal, ne de ogullar fayda verir. Ancak Allah’a

saglam ve temiz kalp getiren (fayda gb’n’ir)”lo3 6 buyrulmalktaldlr.1037 Cerhi bu noktada;

1028 Ayni eser, vr. 82b.

1029 Ayni eser, vr. 24b.

1030 el-Isra, 17/19

1031 Cerhi, Neyndme, s. 147.

1032 el-A’raf, 7/179

1033 Cerhi, Neyndme, s. 148.

1034 Cerhi, Tefsir, vr. 57b.

1035 Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 21.
1036 es-Suara, 26/88-89.
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Goniil hanesini korumak iizere, gayrindan hali ettim
Ki senin gayrin bu sarayda halvete layik degildir.1038
beytine yer verir.

2. Tahakkukla Ilgili Vasiflar

103
k,'%

Arapga gerceklesme anlamina gelen tahakku esmanin shretlerinde

Hakk’in zuhuru, kulun cabasi sonucu arzuladigi hakikate ulagmasi demektir.'**
Tahakkukta kesbilik bulunmakla birlikte, belli bir noktadan sonra vehbi yoniin agirlik
kazandig1 soylenebilir.'®' Biz de calismamizin bu kisminda Cerhi’nin tahakkuka dair

vasiflara yaklagimini ortaya koymaya ¢alisacagiz.

a. Muhabbet

Tasavvufta, kainatin yaratilisinda temel unsur olarak da kabul edilen
muhabbet, aynen tasavvufun taniminda oldugu gibi bireyin i¢inde bulundugu hale
bagli olarak anlam genislemesine ugrayan bir kavramdir. Sozliikte ve tasavvuf
literatiiriindeki kullanimina baktigimizda sevenin, sevdiginden otiirii hayrete diismesi,

1042 1043

sevginin asirt sekli, goniil vermek, candan sevmek anlamlarindadir.

Askin, maddi ve manevi olmak iizere iki sekli vardir. Bir insana yoOnelik
oldugunda bu maddi bir agktir. Tasavvuf literatiiriindeki ise hakiki ask, yani Allah aski
olup1044 kiside fena ve sonrasinda vuku bulan hallerin ilk merhalesidir. Hakiki askin
bir diger 6zelligi, marifetle ilgili kavramlarda da goriilecegi lizere kisinin Hakk’1 bilip
tanimasindaki temel unsur olmasidir.'** Muhabbet kelimesi de benzer anlamda, kulun

kalbinin tabii bir sekilde Allah’a meyletmesi, yonelmesi demektir.'**°

1037 Cerhi, age, s. 21.

1038 Cerhi, age, s. 21.

1039 1bn Manzur, Lisanu’l-Arab, c. X, s. 52.

1040 Ebi Hazzam, Mu’cemu’l-Mustalahdt, s. 58.
1041 Yilmaz, Anahatlariyla Tasavvuf, s. 214..
1042 ibn Manzur, Lisanu’l-Arab, c. X, ss. 251-252.
1043 Pakalin, Osmanli Tarih Deyimleri, c. 1, s. 100.
1044 Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 120.

1045 Herevi, Mendzilii’s-Sdirin, s. 389.

1046 Kelabazi, et-Ta’arruf, s. 109.
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Cerh1, Mevlana’nin,

Asigin hastalig biitiin hastaliklardan ayridir

Ask, Hiida sirlarimin usturlabidur.'®"

Beytini soyle serh eder: “Agsk, gerek hakiki, gerekse mecdzi olsun insana rehber
konumundadir. Ask oyle bir sirdir ki, onu acgiklamak, anlatmak icin ne soylersem
soyleyeyim, aska tutuldugumda o sozlerden utanirim. Dil, sirlart aydinlaticidir. Ancak
dile gelmeyen ask, ondan daha aydindir. Kalem, ask bahsine geldiginde c¢atlar, aciz
kalir. Akil, bu giiliin tarifinde aciz kalir. Aski ve asikligi yine askin kendisi serh

eder 551048

Cerhi’ye gore mecazi ask bile bir yerde insani hidayete erdiricidir. Zira kisinin
mecazi agka tutulmasi, kendisinde hakiki aska baglanma kapasitesinin gostergesidir.
Padisah ve cariye kissasinda deginildigi gibi kamil ii miikemmil seyh, bu mecazi aski

gercek aska cevirebilecektir.

Ask1 tanimlamanin zorluguna da deginen Cerhi, bunun kelimelerin iistesinden
gelebilecegi bir sey olmadigini, aski ancak askin anlatabilecegini soylerken,
yasamakla bilinebilecek bir olgu olusuna da isaret etmektedir. Dolayisiyla tasavvufi
halleri aktarmada mutasavviflarin yasadiklar1 zorluk, belki de en ¢ok bu kavram i¢in

gecerlidir. Nitekim Mevlana’nin;

Sems’in gelisine yine semsin kendisi delildir

Eger sana delil lazimsa ondan yiiz ¢cevirme'*®

beyti bu gercege isaret etmektedir. Mevlana, “sems” kelimesiyle Sems-i Tebrizi’yi ve
onunla biitiinlestirdigi biitiin giizellikleri de kasteder. Buna gore Sems’in gelisiyle
biitiin giizellikler ve iyi haller o kadar cok dile gelmek ister ki yer ve gok giiliimser.

AKkl1, ruhu ve gozii sevingle dolar.'*°

1047 Mevlana, Mesnevi, c. I, bno: 110; Cerhi, Neyndme, s. 169-170.
1048 Cerhi, ayn1 yer.
1049 Mevlana, Mesnevi, c. 1, bno: 116.

1050 S6z konusu beyti Veled Izbudak ve Golpmarhi “giines” anlaminda degerlendirirken,
(Mesnevi, c. 1, s. 10) Cerhi’nin bu kelimeye anlam zenginligi katti§1 goriilmektedir. Ona gore
Mevlana bu kelimeyle hem giinese, hem de Sems-i Tebrizi’ye atif yapmaktadir. Bk. Cerhi,
Neyndme, s. 169-170.
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Sems burada aski da sembolize etmektedir. Zira s6z konusu beyit;

Agkin serhinde akil, camura saplanmis esek gibi yatti.

Aski, asikligi yine ask serh erti'™!

Beytinden sonra gelmektedir. Sems yerine ask kelimesini koydugumuzda, kast olunan
mana daha da agiga cikacaktir. Askin gelisine yine askin kendisi delildir. Ask: ifade

edecek en giizel s6z yine asktir.

Genelde tasavvufun oOzelde ise Cerhi’nin bu yaklasimi, eski Yunan’dan

giinimiize kadar sistematik bir tarzda ele alinan insan, kainat, yaratilis gibi

1052

sorulara " agk ekseninde bir cevap niteligi de tasimaktadir.

Yakub-1 Cerhi, muhabbet ehlinin 6zellikleri arasinda s6hret ve kibir perdelerini
yirtip bunlara esir olmamayi, agyarin kinamasina onem vermemeyi de zikrederek

591053

“kinayamin kinamasindan korkmazlar ayetini buna delil gosterir.'™* Kisi, zati

muhabbete erince kahir ve liituf gibi birbirine zit sifatlar bile sevgilinin yaninda bir

olmaktadir.'%’

Askin bireydeki nefsani yone olan etkisi konusunda Ubeydullah Ahrar’in
ifadeleri de dikkat c¢ekicidir. Ahrar, agk ile kalbin masivadan arinacagini faniligin-
geciciligin silinecegini savunur. Bu haldeki miiridin aski aynaya benzer, zira orada
sevgiliden bagkas1 goriinmez. Boylece nefis, kalpteki zati muhabbet dolayisiyla
herhangi bir illete mebni olarak degil de Hakk’a sevgiden dolay:r kulluk eder, hal ve

tavirlarinda istikamet gerceklesir.'®®

1051 Mevlanag, age, c. I, bno: 115.

1052 Felsefenin dogusu ve ele aldig1 problemler konusunda bk. Macit Gokberk, Felsefe Tarihi,
Remzi Kitabevi, Istanbul 1996, ss. 11-12.

1053 el-Maide, 5/54.
1054 Cerhi, Neyndme, s. 151.
1055 Ayni eser, s. 197-198; Cerhi, Tefsir, vr. 50b.

1056 Semerkandi, Silsiletﬁ’l-Ariﬁn, vr. 77b; Rizvi, History of Sufism, c. 11, s. 178. Konuyla ilgili
Mevlana: “Hakikatte dsik ile masuk, yani sevenle sevilen birdir! Nitekim aynada hig bir siiret
yoktur; stiretsizlik de siretin ziddidir! Fakat, hakikatte ayna ile siiret arasinda birlik vardir.

Bunu anlatmak uzun siirer. Akli olana bir isaret yeter” derken bu duruma isaret etmektedir.
Mevlana, Mesnevi, c. 1, bno: 1199.
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Cerhi, ask ile nefsin Oniine gecilmesi yaninda, asigin agskinda fani olmasiyla
idrakten de yoksun bir duruma diisecegini belirtir. Bu durumda onun koruyucusu ve

yardimcist mahbubudur.'®’ Eba Said Ebu’l-Hayr’in;
Hiirilere bakip karsisinda saf tutmug bir sevgiliyim
Hayretten ridvana ermis, higlige dalmisim

Dervisler, yanaktaki o siyah beni seyretmekten

Egrilik korkusuyla mushaf haline gelmisler'®®

rubdisine yorumu soyledir: “Bu rubdide Allah’in cemal sifatina vurgu yapilmakta,
cemal sifati hiiriler ile sembolize edilmektedir. Siirin hikayesi soyledir: Hiirilerden
biri, bir gece bu diinyaya gelmis, biitiin dlem onun gelisiyle aydinlanmistir. Nasil
boyle bir varliga bakan kimse hayrete diiserse, dlemdeki biitiin zerrelerde de Hakk’in
bu tecellisine bakan insan hayran olmakta, kendinden gecmektedir. O yiizden Allah

(c.), nurunu hicaplarla gizlemi§tir”.1059

Cerhi, asigin beseri sifatlardan fani olup masukun sifatlariyla bekaya
ermesinden hareketle cenneti de tasvir eder. Zira bu durumdaki kisi cennet hakkinda
da bilgi sahibidir. Ahirette oldugu gibi diinyada da cennet vardir. Diinyada iken
cennete giren, ahirettekine 6zlem duymaz. Bu diinyada girilen cennet marifetullahtir.
Boyle bir kisi sevdigine kavusmus, hiiziin ve endiseden kurtulmustur. “Iyi bilin ki

Allah’in dostlarina korku yoktur ve onlar iiziilmeyeceklerdir”106o

1061

ayeti bu durumu

aciklar mahiyettedir.

Cerhi, hesap giiniinde kafirlerin, mii’'minlerin ve asiklarin durumlarini
karsilastirir. Buna gore Kkafirlere ahirette hiisran vardir. Mii’minler ise endise
icerisinde olacaklar ve diinyadaki durumlarina gore degerlendirileceklerdir. Asiklara

gelince, Sevgiliye bir an nce kavusma disinda bir hiiziin yasamayacaklardir.'*®

1057 Cerhi, Neyndme, s. 162-163.

1058 Cerhi, Cemdliyye-Havrdiyye, s. 35.
1059 Cerhi, Cemadliyye-Havrdiyye, s. 35.
1060 Yftnus, 10/62.

1061 Cerhi, Neyndme, s. 197-198.

1062 Cerhi, Tefsir, vr. 101a.
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Cerh1’nin, diinyadaki cennet olarak niteledigi askin marifet boyutuna giiniimiiz
bir kistm diisiiniirler de dikkat ¢ekmektedir. Verneaux, felsefeyle ilgilenmesine ve
felsefenin, aradig1 cevaplara diisiinsel bazda yaklagsmasina ragmen, marifeti sevgi
baglaminda degerlendirerek; “Sevmek ve tanimak ayni seydir. Bireyin Hakk’a yonelisi,

ask iledir™'*® der.

Asiklar, masukun sevgisinde yok olup canlarini, her seylerini sevgililerinin
ugrunda feda ederler. Bu sebeple Cerhi, Hallac-1 Mansir’un; “Beni oldiiriiniiz.
Oliimiimde hayat vardir. Hayatim éliimiimde, oliimiim hayatimdadir” ifadelerine yer

verir. %%

Hallac’in bu diisiincesinden hareketle, diinyada hakiki ask tadilmadan
siirdiiriilen biyolojik yasamin bir hayat olarak degerlendirilemeyecegi sonucuna
varilabilir. Esas hayat, sevgiliye kavugmakla vuku bulacaktir. Sevgiliye tamamen

kavusmak ise beden hapishanesinden kurtulmakla miimkiindiir.

Cerhi, Allah-insan iliskisinin sevgi temeli iizerine oturdugunu belirtirken,
Mesnevi’de gecen padisah ve cariye kissasinda, Hakiki padisahin kolelerini dost
edinmesi konusunun iglendigini belirterek su aciklamay1 yapar:

1065
“(0) onlar sever, onlar da O’nu severler”

ayetinde de belirtildigi iizere,
Allah’in insant dost edinmesi gibi hikayedeki mecazi padisah da kolesi olan cariyesini
dost edinmisti. Ancak cariyenin gonlii, padigahtan bagskastyla yani kuyumcuyla
mesguldii. Bu sebeple hikmet sahibi veli, ilham-1 ilahi ile bir tedbire basvurdu.
Boylece cariyenin  gonlii  padisahin  askiyla  siislenecek ve muhabbetinden
nasiplenecekti. Kamil ii miikemmil miirsid de ilham-1 ilahi ile sadik miiridin gonliinii
oncelikle mecazi asktan yani Allah’in disindakilerden temizler."%® Zira kalpte iki

sevgiye yer yoktur. Biitiin sevgiler O’nun sevgisinde eritilmeli, '’ boylece kalpte

sadece Hakk’a yer acilmalidir.

1063 Roger Verneaux, Egzistansiyalizm Uzerine Dersler, cev. Murtaza Korlaelci, EU Yay.,
Kayseri 1994, s. 19.

1064 Cerhi, Neyndme, s. 197-198.
1065 el-Maide, 5/54.

1066 Cerhi, Neyndme, s. 170.

1067 Cerhi, Tefsir, vr. 53b; 77b, 92a.
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Cerhi, buradan baska bir konuya, énce Hakk’in mi, yoksa kulun mu sevdigi
sorusuna gecer. Ona gore once Hakk, ardindan da kul sever.'*®® Nitekim Maide Saresi
54. ayet'” bu noktada degerlendirilebilecegi gibi, “miirid ashinda muraddir”
yaklastmi ve padisah-cariye kissasindaki goriisleri de bu diisiincenin bir

ee oo 0. 107
tezahiirtidiir. '"°

Muhabbette cemal gibi celdl yonii de vardir. Ancak mahiyeti farklidir. Cerhi
celal sifatin1 giizelin yiiziindeki bene benzetir. Nasil ki ben ylizde az bir yer kaplarsa
celal ve cemal sifatlar1 arasindaki durum da boyledir. Cerhi, Hz. Peygamber’in
“rahmetim gazabimi gegti”1071 hadis-i kudsisinin de bu diisiincesini destekledigini ileri

suirer. 1072

Allah dostlarin1 sevmenin de Allah’1 sevmek gibi olduguna isaret eden Cerhf;

. . 1073
“men seg-i ashdab-1 kehfem”

ifadesinin, muhabbet-i zatinin bir tezahiirii oldugunu
belirterek Allah’tan bu hususta riziklandirilma talebinde bulunur.'®”* Ashab-1 Kehf’in

kopegi, sirf Allah dostlarina muhabbeti sebebiyle cennete girecektir.

Sonug olarak, askin tanimlanamamasi ruhu ilgilendiren bir konu olusundandir.
Dolayisiyla ask ve muhabbetin kaynagr Hakk’tir. Ruhta bulunan bu yeti, aslinda
Allah’a agsik olmak icindir. Ancak insanoglu bunu farkli alanlara yoneltebilmektedir.
Bu noktada kamil ii miikemmil seyh, aski, mecaziden hakikiye cevirmekle gorevlidir.
Hakik1 aski bulan kisi, varolus gercegine uygun hareket edecek, kendisinde istikamet

gerceklesecek, ibadeti yalnizca Hakk icin olacaktir.

1068 Ayni eser, vr. 50b.
1069 “(O) onlar: sever, onlar da O’nu severler”.

1070 insanin yabancilasip anlam arayisinda girdigi giiniimiizde Tanri-insan iliskisinde Tanr1’nin
insan1 sevmesi noktasindan yaklasima agirlik verilirken, tasavvufi diisiinceye de
referanslarda bulunulmaktadir. Buber, Tanr: Tutulmasi, s. 117.

1071 Buhari, Tevhid 15, 22, 28, 55; Miislim, Tevbe 4, hno: 14/2751.
1072 Cerhi, Cemdliyye-Havrdiyye, ss. 36-37.

1073 “Ben Ashdb-1 Kehf'in kopegiyim” anlaminda Farsga bir ifadedir. Can, Mesnevi Terciimesi, c.
111, s. 20.

1074 Cerhi, Tefsir, vr. 5b.
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b. Fena ve Beka
Muhabbetin tezahiirlerinden biri olan fena, kelime itibariyle yok olmak
anlamindadir.'”® Tasavvuf 1stilahinda, kisinin suurunun mahbiibuyla mesgul olmasi

hasebiyle, zihninde kendisiyle ilgili bir bilgi kalmamasidur.'®”®

Beka ise, bir nesnenin zaman ge¢mesine ragmen, ilk halini korumasi ve
fenanin zidd1 anlamindadir.'””” Tasavvuf 1stilahinda beka, her seyin yaraticisinin Allah
oldugu suurunun kulda yerlesmesi, baska bir ifadeyle nefsin, Hakk ile baki oldugunun

anlasilmasidir. 1078

Cerhi’nin, s6z konusu kavramlara literatiirdeki kullanimina benzer tarzda
bireyin beseri sifatlarinin yok olmasi, ilahi sifatlarla donanmasi anlamini verdigi
g('jriilmektedir.1079 Allah’in Baki isminin kuldaki tezahiirii, salikin O’nunla baki,

1080

gayrindan fani olmasidir. Cerhi’nin fena diisiincesini aksettiren beyitlerden biri

sOyledir.
Gonle dedim ki O’nun zikri ile sdd ol,
(Goniil cevaben) “ben tiimiiyle O olunca kimi yad edeyim” (dedi). 1081

Boylesi bir mertebeye ermek, feninin sartlarini yerine getirmekle yani nefsi

1082

zelil kilip ihlast gerceklestirmekle miimkiindiir. Sonrasinda “kul, ihtiyari terk,

ciiz’iyydt ve kiilliyati tefviz ile fend” makamina erecektir.'”™ S6z konusu asamalar,

sistemli bir ¢abay1 gerektirmektedir ki bu da seyr ii suldktur.'®*

Burada bir diger o6nemli husus, insanlarin fena ve bekad mertebelerine

ulagsmalarindaki esas faktoriin, ilmi seviyeleri olmayisidir. Veysel Karani, Selman-1

1075 Asmm Efendi, Kdmus Terciimesi, c. 111, s. 899.

1076 Tehanevi, Kessdf, c. 3, s. 1157.

1077 Asim Efendi, age, c. III, s. 729.

1078 Ebi Hazzam, Mu’cemu’l-Mustalahdt, s. 54.

1079 Cerhi, Neyndme, s. 196.

1080 Cerhi, Serh-i Esmd-i Hiisnd, s. 33.

1081 Cerhi, Risdle-i Unsiyye, ss. 29-30; Cerhi, Tefsir, 70b-71a.
1082 Cerhi, Neyndme, s. 182.

1083 Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 39.

1084 Cerhi, Neyndme, s. 157.



193

AN A

Farisi, Bilal-1 Habesi gibi biiyiik zatlar zahiri ilimlerle ugragsmadiklar1 halde fena ve

beka mertebelerine ulasmislardur. '

Fena zulmani, tabil varliktan ve rGhani, niirani varliktan olmak uizere ikili bir
yapiya sahiptir. S6z konusu durum, varligin iki kutbunu yansitmaktadir. Varligin bir
kutbundaki birey, icinde bulundugu sonlu diinyanin kurallarina uymak durumundadir.
Zulmani, tabii varliktan fend ile salik varlik elbisesini, taptig1 san ve sohreti Hakiki
Sevgilinin aski ugruna yok edip biitiin ayiplardan temizlemekte,'®™® bir anlamda

O0lmeden evvel 6lme sirrina ererek kendindeki ilahi, sonsuz yonii kesfetmektedir.1087

Kisi, zulmani varliktan fend ile siilikta nihayete ermis degildir. Zulmani
varliktan fend ile sonsuzu kesfeden salik, bagli bulundugu sonlu dlemi de bdylece

anlamlandirabilecektir. '

Cerhi buna, fenanin diger yoniinii olusturan niirani
varliktan fend bulmak adini verir. Bu durumdaki kisi toplumla miinasebetini devam
ettirmekte, zahiren diger insanlara kars1 bir faikiyeti goriilmemektedir. Kul, boylesi bir

sifatsizliga erdiginde zahir ehlinin onu tanimasi zordur.'®®

Cerhi’nin, fend halinin artmast durumunda geri doniisiin gerceklesecegini
belirtmesi, zulmani varliklardan fena ile yetinmeyi bir eksiklik olarak kabul ettigini de
gostermektedir. “Bir zaman gelir biitiin perdeler tek hale gelir. 1090 Salik, bu haldeyken
O’nun viicudundan baska hi¢bir sey olmadigin soyler.'®" Fena ziyadelestiginde ise

551092

geri doniis gerceklesir ve kisi herkesle dost olur. Ifadesi de bu tespiti destekler

mahiyettedir.

1085 Ayni eser, s. 199.

1086 Ayni eser, s. 157.

1087 Ayni eser, ss. 180-181.

1088 Hilmi Ziya Ulken, Varlik ve Olus, AUIF Yay., Ankara 1968, ss. 100-104.
1089 Cerhi, age, s. 29.

1090 S6z konusu durum, kisinin yasadigi bir benlik problemi olup, insanligin tarihi boyunca
kendisine cevap aradigi bir konudur. Bk. Rabindranath Tagore, Sddhand: Yasamin
Kavranisi, ¢ev. Ibrahim Sener-Cigdem Ondem, Izdiisiim Yay., Istanbul 2000, ss. 59-60.

1091 Benzer duruma, (tam olarak karsilamasa da) Upanisadlar’da da atif yapilmaktadir. Insanin
fend hali ile Tanr’y1 kavramasi demek, her seyin O’nun eseri ve armagani oldugunu
anlamaktadir ki, o zaman sonlu da sonsuz da kavranmis olur. Bk. Tagore, age, ss. 123-124.

1092 Cerhi, Neyndme, s. 181.
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Fena hali, akilla anlasilamayan, aklin 6tesinde bir durumdur. Arapga gibi
zengin bir dil bile, sufinin yasadigi bu hali anlatmada yetersiz kalmaktadur.'®”

Cerhi’nin konuyla ilgili eserinde yer verdigi beyitlerden biri soyledir:

Bu aklin mahremi akilsizdan baskast degildir

Dile kulaktan baska miisteri yoktur1094

Mutasavviflar, Kur’an ayetlerindeki hakikatin sirlarin1 nes’e, vicdan ve irfan
ile aciklarlar. Anlayacak olanlar ise ancak fenafillaha ulasip da Hak Teala’nin
gayrisine akli ermeyenlerdir.'”> Yasanilan fena hali, aklin iistesinden gelebilecegi bir
sey olmadigi i¢in akla mahremdir. Bunu ancak yine aym héli yasamis, aklin otesine
gecmis birisi anlar ki, boyle birisine zahirde akilsiz da denebilir. Dolayisiyla nasil dil,
isitilme imkani olmayan bir ortamda islevsiz hale gelirse, fena halinin dilinden de

ancak bu tecriibeyi yasamis kimse anlayabilir.

Fena kavramini kategorize eden Cerhi, gerek zulméni gerekse nirani fena
halini yasayan kisinin ruh haline ve diinyayr algilayisma deginir. Insanlara ait
kederler, gecici mesguliyetler, bedene ait engeller buna mani oldugu icin, kalp bu gibi
seylerden arindiginda, insan ikbale ulasacaktir.'”° Bu durumda insanlara ait giindelik
isler onun ilgi alaninin disindadir. Yasadigi hal, higlige erdigi Vacibu’l-Viicud ile

mesguliyetten bagka seye imkan vermemektedir.
Fena hali sonras1 yasadig1 tecriibeyi aktaran Cerhi;
Yolunu gorene degin ey zinet mumu
Ne hayir yapmus, ne orug tutmus, ne de namaz kilmisim
Seninle mecaz makaminda tamamen namaz,

) . 1097
Sensiz namaz makaminda, bir mecaz olmusum.

1093 Ayni eser, s. 160.

1094 Ayni eser, s. 153.

1095 Aym yer.

1096 Ayni eser, ss. 164-165.

1097 Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 22.
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Ifadelerine yer verir. Huzura durdugu anda namaz kilma fiili, namaz kilan ve
namaz kilinan bir hale gelmektedir. Ikilik ortadan kalkmakta, bunun gayrindaki her

1098

sey mecazdan ibaret olmaktadir. " Cerhi’nin konuyla ilgili bir diger beyti soyledir:

Suda boguldukca suyu daha ¢ok arzuluyorum.

Vuslatta iken O’na vasil oldugumdan habersizim'""’

Sayet nlrani hicaplar kaldirilip her sey aciga c¢ikarsa, bu hal cemélin nuruna
vasil olan kisiyi yakacaktir. Enbiyadan ancak bir kismi boylesi bir kemalatla miigserref
olmustur. Kendilerinde isimden baska bir sey kalmamstir. Iste onlar fena ve beka

billaha ermis kimselerdir. 100

S6z konusu durumun felsefedeki yansimasina Plotinus’da da rastlanir. Plotinus

buna, “ruhun Tanrt’da kaybolmasi” demektedir.''*!

c¢. Gaybet ve Huzur

Gaybet, kelime anlanu itibariyle goriinmez olmak,''” duyu organlarmin
algilayamamasi, akli bir delil veya isim bulunamamasi demektir.''” Tasavvuf
1stilahinda, salikin kalben Hakk’in huzurunda bulunmasi, hakiki sultandan gelen yiice
varidat ile mesguliyeti dolayisiyla kendinden ve halktan habersiz olmasi

anlamlarindadir.''®

Ahrar, Yakub-1 Cerhi’ye intisap icin Caganiyan’a yoneldiginde bir miiddet
rahatsizlanmig ve Cerhi’nin yanina varamamisti. Bu donemde kendisine, Cerhi’nin

gaybete dalip haddi asan sozler sdyledigi nakledilmisti.''” Anlatilanlarin tesirinde

1098 Ancak, fena ve beka mertebelerine ulasan bir insanin, giinahtan miinezzeh, peygamberlerdeki
gibi ismet sifatina sahip oldugu duisiiniilmemelidir. Cerhi, Tefsir, vr. 34a.

1099 Cerhi, Cemdliyye-Havrdiyye, s. 35.

1100 Ayni yer.

1101 Bk. Plotinus, Enneadlar, ¢ev. Zeki Ozcan, Asa Kitabevi, Bursa 1996, ss. 144-148.
1102 Asim Efendi, Kamus Terciimesi, c. 1, s. 222.

1103 Tehéanevi, Kessdf, c. II1, s. 1090.

1104 Herevi, Mendzilii’s-Sdirin, s. 499; Ciircani, Ta rifdt, s. 185.

1105 Semerkandi, Silsiletii ’I-Ariﬁn, vr. 48a-48.
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kalan Ahrar, Cerhi’nin yanina gitmemeyi bile diisiinmiis, ancak bu kadar yol

gelmisken geri donmek de olmaz diyerek Cerhi’nin meclisine varmugtr,''%

Ahrar'in geri donmeyi diisiinmesinin temel sebebi, kanaatimizce, tasavvuf
erbabinin tahkik ve suuru, gaybet ve sekrden daha {istiin kabul etmesinden
kaynaklanmaktadir. Gaybet hali agir basan Muhammed Parsa’nin, Bahaeddin
Naksbend’den irsad icazeti almasina ragmen temkin ehli Aldeddin Attar’a intisab1 bu
cercevede degerlendirilebilir. S6z konusu durum, miikemmillik kadar vakte riayet

konusuyla da ilgilidir.'""’

Cerhi’nin satah tiirii ifadeler kullanmamakla birlikte, gaybet hallerine daldig:
da vakidir. Ornegin Ahrar’a, Zeyniiddin-i Hafi’nin halen riiya yorumlamaya devam
edip etmedigini sormus, Ahrar onun riiya yorumladigin1 sdyleyince bir miiddet
gaybete dalmis, daha sonra riiya yorumuna dair beyitler okumustur. Ahrar, sohbetinde
kaldigr siire icerisinde Cerhi’nin zaman zaman kendinden gectigini de

belirtmektedir.' '

Cerh?’nin yasadig1 bu durum, kendisinden biiyiik ol¢iide etkilendigi Mevlana
Celaleddin-i Rtmi icin de gecerlidir. Nitekim Mesnevi, bu tarz bir gaybet halinin
neticesidir. Normal bir konusmada bile vukl bulan kekeleme, duraklama gibi hallerin
Mesnevi’nin yazilmasi esnasinda sz konusu olmamasi, yasanilan gaybet halinin bir
sonucu olsa gerektir.''” Ayrica Cerhi’nin, Ebti Said Ebu’l-Hayr gibi gaybet ve
satahlariyla iinlii bir mutasavvifin rubaisini serh etmesi de mesrep benzerliginin bir

tezahiirii olsa gerektir.

Ahrar, Hiisameddin Parsd’min vakte riayetinin, Bahéeddin Omer hatta
Zeyniiddin-i Haft’den {istiin oldugunu belirtmektedir. Buna ragmen Hiisameddin

Parsa’nin Hacegan tarikini telkinde bulunma teklifini, Yakub-1 Cerhi’ye intisap

1106 Nevayi, Nesdyimii’l-Mahabbe, s. 250; Safi, Resahdt, s. 352; Razi, Heft Iklim, s. 334.
1107 Mir Abdulevvel, Mesmii ‘dt, s. 149; Semerkandi, Silsiletii ’l-Ariﬁn, vr. 149a.
1108 Cami, Nefahdatii’l-Uns, s. 438; Semerkandi, age, vr. 48a-48

1109 Mesnevi’de vezin ve kafiyeye yer verilmemesi de yasanilan hali aksettirmenin sonucudur. Bu
noktada Mevlana; “Ben kafiye diistiniiriim. Sevgili bana der ki; “Yiiziimden baska hicbir sey
diisiinme! Ey benim kafiye diigiinenim, rahatca otur, benim yanunda devlet kafiyesi sensin.
Harf ne oluyor ki sen onu diigiinesin...” ifadeleri, bu halin sonucudur. Bk. Mesnevi, c. I, bno:
1727-1729; Asaf Halet Celebi, “Mevlana’nin Edebi Hiiviyeti”, Mevldna ile Iigili Yazilardan
Se¢meler, ed. Vedat Geng, MEB Yay., Istanbul 1994, s. 105.
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diisiincesiyle kabul etmemesi, Cerhi’nin gaybet halinin, irsada engel teskil edecek
tarzda olmadiginin ve vakte riayetinin bir gtjstergesidir.1110 Ikinci goriismelerinde

Cerhi’nin Ahrar’a sert davranmasi ve Ahrar’in da bunu Cerhi ile ilgili yasadigi

1111

tereddiide baglamasi ve sonrasinda Cerhi’ye intisabi Ahrar’in kulagina giden

dedikodularin haksiz oldugunu gostermektedir.

d. Sekr ve Sahv
Sekr, sarap vb. seylerin sebep oldugu aklin kaybolmas: halidir."''? Tasavvuf
istilahinda siirirun galebesiyle aklin gitmesi, coskunluk, nes’e,''"* Hakk’dan gelen

kuvvetli varidat ile elem ve hazzi1 ayirt etme kabiliyetinin devre dis1 kalmasi gibi

anlamlara gelmektedir."'"*

Sahv, kelime olarak gokyiiziinden bulutun gitmesi, ayilmak anlamindadir.''"

Tasavvuf 1stilahinda, arifin gaybet halinden tekrar duyular 4lemine doniisii olup'''®

sahv, sekrden daha {istiin kabul edilmektedir. Sekr, ayrilikta, sahv ise vuslatta

meydana gelir.''"”

Cerhi’ye gore sekr hali, vecd''"® ve telvin ehli icin gecerli bir husus olup dilin

1119

izahta yetersiz kaldig1 konulardandir. [1ahi cezbeler, kisiyi “meyhanenin sarhosu

1110 Safi, Resahdt, s. 144.

1111 Cami, Nefahatii 'I-Uns, s. 437; Mir Abdulevvel, Mesmii ‘Gt, s. 47; Safi, age, ss. 352-353.
1112 Asim Efendi, Kamus Terciimesi, c. 1, s. 898; Tehanevi, Kessdf, c. 11, s. 656.

1113 Herevi, Mendzilii’s-Sdirin, s. 539; Ciircani, Ta'rifdt, ss 135-136.

1114 Kelabazi, et-Ta'arruf, s. 116.

1115 Asim Efendi, age, c. III, s. 854.

1116 Ciircani, age, s. 150.

1117 Herevi, age, s. 543.

1118 Vecd, kelime olarak Allah’t bulmak anlamindadir. Tasavvuf terminolojisinde salikin her
hangi bir cabasi olmaksizin kalbe tesadiif eden sey kalbin, zikrin safisina erip kisinin kendini
kaybetmesi gibi anlamlar1 vardir. Kelabazi, et-Ta’arruf, s. 112; Herevi, Mendzilii’s-Sdirin, s.
425; Ciircani, Ta’'rifat, s. 278; Asim Efendi, Kdmus Terciimesi, c. 1, ss. 702-703; Ebu
Hazzam, Mu’cemu’l-Mustalahdt, s. 182.

1119 Cerhi’nin sekri, vecd gibi izah1 zor haller kategorisinde degerlendirmesi, salikin istigrak,
cezbe ve kendinden ge¢me hallerinde yasadigi manevi yiikselis dolayisiyladir. Her insanin
yasamadig1 bu tecriibe, toplumun konustugu dile aktarilirken dilin yetersizligi sebebiyle
sorunlarla karsilasilacaktir. Vecd ile ortak yonlerine isaret edilen sekr halinde, ferdin dis
alemle iligkisinin kesilmesine Bati’da “extase” denilirken, Yeni Eflatuncular’da bu kelime,
ruhun saf fikir haline gelmesi, maddi aldkalardan kurtularak mutlak vahdetle birlesmesidir.
Hiristiyan teolojisinde bu kavrama, duyu organlarinin devre dis1 kalarak ruhun Tanri’y1
temasas1 anlami verilir. Sekr ve vecd halini varolugsal bir problem olarak degerlendiren
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haline getirir.” Cerhi, divan edebiyatimizda da sik sik kullanilan istiarelerden
meyhane ve ig;ki1120 ibarelerinin kaynagim Kur’an’a baglar. Bu insanlar Kur’an-1

591121

Kerim’de gecen “Rableri onlara tertemiz bir icecek icirmistir ayetine mazhar

olanlardir.''** Pis icki insana tesir ettiginde akil ondan tamamen izale olur. Hakikat

sarabinin sarhosunda ise boyle bir hal yoktur.''?

Cerhi, eserinde manevi sarhoslugun akli izale etmedigini belirtirken bir baska
yerde sekr halindeki kisinin dogru ile yanlis1 idrak edemedigini soyler. S6z konusu
durum, bir tenakuz gibi goriinmekle birlikte kendisi, eserinin devaminda konuya
aciklik kazandirir. Buna gore, manevi sarhosluk halindeki kisiyi dinin emirlerine karsi

gelmekten koruyan Allah’tir.''**

Cerhi, Ebu’l-Hasen en-Nuri’nin''*> basindan gecen bir hadiseyi aktararak
konuya aciklik kazandirir: “Ebu’l-Hasen en-Niiri (k.s.) Bagdat mescidinde ii¢ giin
kendinden gecmis bir halde “Allah Allah” diyordu. Ciineyd (k.s.)’e onun bu
durumunu haber verdiler. Seyh; “Namaz vakitlerinde kendisine geliyor mu?” diye
sordu. “Evet, namaz kiltyor ve yeniden ayni duruma doniiyor” dediler. Bunun iizerine
Seyh; “Allah’a hamdolsun ki seytan kendisine bir yol bulamamis” seklinde karsilik
verdi. “Ey Seyh! O ayik mudir, sarhos mudur?” diye sorduklarinda Seyh; “Akli

Fransiz Psikolog H. Pieron, soz konusu tecriibenin bunalma ile karisik cok siddetli ve
stirtikleyici bir duygu olup kisiyi hareketsizlige siiriikledigini belirtir. Cerhi, Neyndme, ss.
151, 160; Pazarli, Din Psikolojisi, ss. 134-135; Giindiiz vd. Dinlerde Yiikselis Motifleri,s. 25;
Ibrahim Emiroglu, Sifi ve Dil, insan Yay., Istanbul 2002, s. 25.

1120 Meyhane, Farsca icki icilen yer anlamindadir. Istilahta ise kulun ask ve sevkle Rabbine
miinacat yeri, kdmil arifin Allah askiyla dolmus gonlii, dergdh gibi manalar1 vardir. Bk.
Kanar, Farsca-Tiirkce Soliik, s. 631; Safer Baba, Istildhdt-1 Sofiyye, s. 185.

1121 el-insan, 76/21.

1122 Cerhi, Neyname, s. 151.
1123 Ayni yer.

1124  Ayni eser, s. 163.

1125 Kaynaklarda Ebl Hiiseyin Nuri seklinde gegmekte olup adi Ahmet b. Mahmud’dur. dir.
Babasi, Bad-1 Gays koOyii smirinda Herat'in giinimiizde harap bir haldeki Bagsur
koyiindendir. Ancak kendisi Bagdat’ta dogup biiylimiistiir. Seri Sakati, Muhammed Ali
Kassdb ve Ahmed b. Ebu’l-Havari’nin sohbetine katilmistir. Ciineyd’in akranidir.
Doneminin ulemé ve mutasavviflarinin ileri gelenlerinden olup 295/908’de vefat etmistir.
Attér, Tezkire, s. 484; Cami, Nefahatii 'I-Uns, s. 130-131.
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basinda iken gseriata o kadar riayet etmis ki, sekr halinde de onun bereketiyle

. 1126
korunmugtur” dedi.

Buna gore sekr halinde kisi, diinyevi mesguliyetlerden siyrilmakta, toplumla
iliskisi asgari diizeye inmektedir. Akil, normal sarhosluktaki gibi neredeyse devre dis1
kalmaktadir. Insanin bu konumdayken isyana diismemesini saglayan temel unsur, akli
basinda iken dini hiikiimleri uymadaki hassasiyetidir. S0z konusu durumda safinin
zikre devam etmesi ise varlik alemine hakim oldugunu yasayarak tecriibe etmesinin

. 1127
bir sonucudur.

Ruh ve duyu cephesinden bakildiginda s6z konusu durumun miispet ve menfi
iki yonii bulunmaktadir. Menfi cephesi, duyular alemi ile aldkanin kesilmesi, duyu
organlarinin idrak, dikkat, muhakeme gibi zihin faaliyetlerinin iptalidir. Olumlu yonii
ise bireyin sirf murakabe ve agktan ibaret kalmasidir. Nefsani yon fena bulurken, ferdi

iradenin yerini irdde-i ilahiye almaktadir.''*®

Yakub-1 Cerhi, sekr halinin bir neticesi olan satahat konusuna da olumlu
yaklasarak bazi satah ibarelere aciklik kazandir. Hallac’in; “Ey dostlarim! Beni
oldiiriin. Siiphesiz hayatum oliimiimdedir. Oliimiimde hayat, hayatimda éliim vardir”
sOzilinii Hz. Peygamber’in; “Allah’a ulasmay: kim severse, Allah da onun Kendisi’ne
ulasmasim sever”,"'* hadisi serifi cercevesinde aciklar. Buna gore 6liim bir kavusma
olup asik, Hakk’ta fend bulmak anlamindaki 6liimii her zaman icin arzular.""** Cerhi
her ne kadar bu tarz ibareleri serh etse de tasavvufl diisiincede sahvin daha muteber
oldugunu belirtir. Bu durum, Kelimdt-1 Kudsiyye arasinda gecen halvet der enciimen

prensibinin tezahiirii oldugu gibi irsad acisindan da bir zorunluluktur.

Zahir ulemasinin, satah ibareleri yanlis algilamasinin altinda yatan,

mutasavviflarin ~ kullandiklar1  terminolojiye yabanci  olmalaridir.  Evliyanin

1126 Cerhi, Neyname, s. 163. S6z konusu kissa i¢in bk. Attar, Tezkire, ss. 488-489.
1127 Hokelekli, Din Psikolojisi, s. 326.

1128 Pazarl, Din Psikolojisi, s. 135; Hokelekli, age, ss. 324-325.

1129 el-Miinavi, Feyzu’l-Kadir, c. V1, s. 29, hno: 8309.

1130 Cerhi, Neyndme, ss. 180-181.
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sohbetlerine katilmalar1 onlarin hem bu dile asina yapacak hem de ibadetlerine kalite

getirecektir.'"”!

e. Kabz ve Bast

Tasavvufta 6nem verilen kavramlar arasinda yer alan kabz, sozliikte bir seyi
pencge ile almak anlamina gelirken1132 bast; Yaymak, uzanmak anlaminda Arapca bir
kelimedir.!'** Tasavvuf 1stilahinda kabz ve bast, havf ve reca ile benzer manada
kullanilmaktadir. Havf ve reca, avama mahsusken kabz ve bast daha ziyade havasda

1134

zuhur eder. Kisi, kabz halindeyken insanlarla iligkilerinde bir kopukluk yasar,

icinde bir daralma meydana gelir. Bast halinde ise miirsid, insanlarla iliskilerini

siirdiiriip halki irsad edebilecek durumdadir.''®

Cerhi, seyr i siiliikta ilerleyen dervisin, bu yolculugunda kabz ve bast hallerini
siirekli yasadigimi belirtirken, zulmet ve tembellik ifadelerini kabz baglaminda
degerlendirir.1136 Ona gore kabz ve bast hali Allah’in Cemal ve Celal isimlerinin
tezahiiriidiir.'"*” Bu sebeple telvin-temkin, kabz ve bast gibi haller daima masuktan
kaynaklanan hususlardir.'’®® Ancak Allah’in Celal ve Cemal isimlerini celbeden
salikin hal ve tavirlaridir. Sayet kiside kabz varsa, bu ondaki kiifr zulmetinin
neticesidir. Bast halinin olugmasi ise O’na dostlukla gerceklesir.''* Burada salikin
dikkat edecegi husus, Celal’in kabzinda da Cemal’in bastinda da miisahededen uzak
kalmamak, kabz halinde istigfara, bast halinde ise siikre y('jnelmektir.1140 Salik

bagislanmasa bile O’ndan baska miiracaat edecegi bir kapr yoktur. Miiridin kabz

1131 Tasavvufa yabanct olanlarin bu tiir ibareleri anlayamamalarinin sebepleri konusunda bk.
Ethem Cebecioglu, “Alandis1 / Laymanlarin Tasavvufu Anlayamamalarinin Nedenleri”,

Islam, Mart-Nisan-May1s 1997.
1132 Asim Efendi, Kdmus Terciimesi, c. 11, s. 441.
1133 Aynieser, c. 11, s. 456.
1134 Ciircani, Ta'rifdt, s. 196; Tehanevi, Kegsdf, c. 1, s. 127.
1135 Herevi, Mendzilii’s-Sdirin, s. 529; EbG Hazzam, Mu’cemu’l-Mustalahdt, s. 140.
1136 Cerhi, Tefsir, vr. 118a-118b.
1137 Cerhi, Serh-i Esmd-i Hiisnd, s. 22; Hani, el-Haddikii’l-verdiyye, s. 112.
1138 Cerhi, Neyndme, s. 161.
1139 Cerhi, Serh-i Esmd-i Hiisnd, s. 22.
1140 Ayni yer; Hani, el-Haddikii’l-verdiyye, s. 112.
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halinin gitmesinde tevbe ve istigfarin yaninda miirsidinin emrine itaat de
onemlidir."'*'

1142

Kabz ve bast hallerini tecriibe eden salik, latife-i surra ulastiginda

kendisine; “Kendi nefislerinizde de oyle. Gormiiyor musunuz "%

ayeti malum
olur. !4 Salik, bu halleri daha 6nce de yasamakla birlikte mahiyetini bilemez. S6z
konusu ayette de belirtildigi iizere salik, sir latifesinde dikkatini nefsine yoneltmis,
ibretle kendisine bakmaktadir. Bu sebeple rihi durumunu ve kabza neden olan

hatasinin kaynagin1 bu makamda gorebilmektedir.

Cerhi’nin kabz ve bast hallerine iligkin yaklagimi, kisinin i¢inde bulundugu
ana riayet noktasindadir. Seyr i siilikun bir devresinde salikte kabz hali zuhur
etmigse, bundan kurtulmak icin bast halindeymis gibi davranmaya calismamalidir.
Cerhi’nin bu diisiincesi Frankl’in asirt niyet kavramini cagristirmaktadir. Frankl’a
gore bireyde olumsuz etkilenme s6z konusu olabilir. Boyle bir durumdayken kendisini
icinde bulundugu konuma zit yani giilmeye veya aglamaya zorlamak kisiye bir ¢6ziim

saglamayacaktir.''®

Cerhi kabz haliyle ilgili basindan gecen ve meseleye ana riayet ¢ercevesinde
yaklastigin gosteren bir hadiseyi soyle aktarir; “Bir giin fakirde kabz hali ortaya ¢ikti.
Bu yolla hig¢ feyz gelmiyordu. Bir mesciddeydim ve seyhin yanina gidiyordum. Seyhin
yaninda tembellik hasil oldu. Kapidan bir sahis geldi ve bana bir kagit parcasi verdi.
Kagitta “cehd ii gayret peydd olsun” yaziliydi."'*® Sonrasinda kendindeki kabz halinin

kayboldugunu belirtir.

1141 Cerhi, Tefsir, vr. 118a-118b.

1142 Sir, insana iiflenen ruhun tavirlarindan biridir. Letaifden kalp marifetin, ruh sevginin, sir da
miisahedenin mahallidir. Bu baglamda sir, ruhtan daha yiice ve daha latif bir durumdadir.
Ciircani, Ta'rifat, s. 133; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 473, 641.

1143 Zariyat, 51/21. S6z konusu ayet, Zariyat Siresi’nde: “Korunanlar, cennetlerde, cesme
baslarindadirlar. Rablerinin kendilerine verdigini alirlar. Ciinkii onlar bundan once giizel
davranmirlardi. Geceleri pek az uyurlar, seherlerde istigfar ederlerdi. Mallarinda dilenci ve
yoksul icin hak vardi. Kesin inanacaklar icin yerde nice ibretler vardir.”(ez-Zariyat, 51/15-
20) Ayetlerinden sonra gelmektedir. Bursevi, séz konusu ayette, insanin kendinde Allah’n
varligina delélet eden isaretler oldugunu belirtir. Bk. Bursevi, Rihu’l-beydn, c. VIII, s. 265.
Cerhi’ye gore bu hale, latife-i sirra ulastiginda kemale erer.

1144 Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 38; Cerhi, Serh-i Esma-i Hiisnd, s. 22.
1145 Bahadir, Insanin Anlam Arayusi, s. 80.
1146 Cerhi, Tefsir, vr. 78b.
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Cerhi, kabz halini yasayan kisinin i¢cinde bulundugu rithi durumu yansitmasi
acisindan Bahdeddin Naksbend’in yasadigi kabz haline de deginir. Seyh, siddetli bir
kabzin tesiriyle bes ay miiddetle gbgcebe bir halde saskin kalir. Buhara’ya gelir; “Bu
kapuya ¢cekilmiyorum, mahlukata varayim, onlara hizmet edeyim’” diistincesi hasil olur.
Mescide vardiginda “Ey dost, gel ki seni goreyim, bigdne kalma, sana dginayim”
yazisim1 goriir. Bunu okuyunca kendisinden bir ¢iglik sadir olur ve kabz hali sona

erer.''"’

Cerhi’nin burada orneklerini verdigi kabz hali, bireyin yasadigi varolussal
bosluk neticesi ortaya ¢ikan bunalti vb. durumlardan farklidir. Insanin tecriibe ettigi
yokluk, maneviyat ihtiyact gibi durumlar, onu anlam arayisina yoneltmekteyken, kabz
hali, islenen bir kusur nedeniyle masukun Celal ismini celbetmesinden
kaynaklanmaktadir. Bu durumdayken Hakk’tan feyz gelmemekte, salik insanlardan
uzaklagsmakta, bir nevi melankoli hali yasamaktadir. Salike diisen, icinde bulundugu

hale raz1 olup masukundan affin1 dilemektir.
E. MARIFET VE BiLGi KAVRAMLARI
1. Marifet ve Zahiri Ilim

Zahiri ilim ile marifet arasindaki ayrim, EbQl Hiireyre’nin Hz. Peygamber’den

naklettigi ilim tasnifine kadar dayandmlalbilir.1148

Tasavvuf tarihinde hicri ticlincii ve
dordiincii asirlardan itibaren siilikun, marifet elde etme metoduna doniistiigii
goriilmektedir.''*’ Tasavvufun ilgi alani, daha ziyade ruh ve islevleri oldugu icin
zahirl bilgi, baska bir ifadeyle tartisma temeline oturtulan diisiince, yasanilan hali
algilamaya yonelik cabada tali bir unsur olabilmektedir.'"™® Ancak buradan zahiri

ilmin reddedildigi sonucuna varilmamalidir.

1147 Aym yer.

1148 Ebi Hiireyre su ifadelere yer verir: “Nebi (s.)’den iki tiir ilim 6grendim. Bunlardan biririni

size agikladim. Digerine gelince, onu size agiklayacak olsam su bogazim kesilir’. Buhari,
[lim, 42.

1149 Afifi, Tasavvuf, s. 80. Bu meyanda zahiri ilim tamlamasiyla fikih, hadis, sarf, nahv gibi
branslar kastedilmekte olup medrese vb. kurumlardaki tedris sonucu metne bagli kalinarak
elde edilen bilgi ¢cesididir.

1150 Aslinda giindelik hayatimiza etkisi bakimindan zahirf ilmin sinirh bir diizeye sahip oldugu da
sOylenebilir. Zira hergiin yaptigimiz bir ¢ok faaliyet bilingdigimin iriiniidiir. Freud’un
bilingdist admi verdigi, bilgi ve iradenin denetiminden kacan bu mekanizma,
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Cerhi, Allah’1n, el-Alim ismini insanin kendinde gerceklestirmesinin, zahiri ve
batini ilimleri tahsil ile miimkiin oldugunu belirtir. Boylece insan dinini Ogrenip
Allah’a isyandan sakinacag icin'"' her zaman ilim talebi iizere olmalidir.'"”* Zira

bid’atin kaynag, kisinin cehalet ve fiskidir.''™?

Kalbe ait bir ilim olan ve insanin kendini bilmesi anlamindaki marifet
konusuna atiflar, insanlik tarihinde oldukca eskiye dayanirken, insanin kendini
bilmesi, en yiice erdemlerden biri sayilmustir.''>* Marifet, zahiri bilgi gibi kesbi
olmayip kalbin tasfiyesi neticesi enbiya ve evliyaya verilen vehbi tarzda bir ilimdir

1156

ki'! Cerhi bu kavrama, Allah’in varligimin bilgisi anlam1 da verir. Marifet igin

batini ilim, ilm-1 lediinni, kalp ilmi gibi ifadeler de kullanilmustir.

Genelde tarikatlarin, 6zelde ise Naksbendiligin siiliiktaki hedefleri arasinda
marifete ulasma da yer alir. Bahdeddin Naksbend, siiliikun mahiyeti hakkinda sorulan
bir soruya; “Tafsili marifettir’ demistir. Tafsili marifet ise Hz. Peygamber’den (s.)
geleni icmall olarak bilen kimsenin, siiliku da ayrintilariyla 6grenip delil ve burhan

mertebesinden kesf ve ‘ilyan mertebesine ulagmasidir.'’

Tarikattaki bu anlayisin tezahiirii, Cerhi’nin seyhine intisabinda da goriiliir.
Bahdeddin Naksbend Cerhi’ye; “Ilim iki kisumduir. Birincisi kalp ilmidir ki enbiyd-i
miirseline verilir. Digeri ise lisan ilmidir. Bu da Allah’in ademogluna hiiccetidir”
dedikten sonra Cerhi i¢in; “Bdtfin ilminden nasiplenmenizi iimid ederiz” temennisinde

bulunmugtur.''*®

Seyr ii siilikun bir getirisi konumundaki marifete ulagsma, insanin kendi arzu
ve isteklerine mesafe koymasi ile baglantilidir. Ancak, burada tasavvufun hareket

noktasi, kisinin yasamin siirdirmeye yonelik zarQri ihtiyaclari kapsaminda degil;

davranislarimizin biiyiik bir boliimiinii yonlendirmektedir. Bk. Giiveng, Insan ve Kiiltiir, s.
36.

1151 Cerhi, Serh-i Esmd-i Hiisnd, s. 21.

1152 Cerhi, Tefsir, vr. 58b.

1153 Cerhi, el-Ehddisu’l- Erba ‘lin, vr. 24a.

1154 Giiveng, age, s. 318.

1155 Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 12; Cerhi, Tefsir, vr. 5a.
1156 Cerhi, Tefsir, vr. 17a.

1157 Hani, el-Haddikii’l-verdiyye, s. 131.

1158 Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 12.
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“Siiphesiz nefis kotiiliigii emredicidir”™'">’

ayetinde isaret edilen nefsin heva ve
isteklerinin esiri olmamak noktasindadir. Bu olguyu Frankl, kendine mesafe koyma
olarak nitelendirmistir. Kisinin kendi disinda, maddi manevi gercekligi dikkate alarak
bencil egilimlere boyun egmemesi ve bunlara tavir koyabilmesi, insanin kendini
disaridan bir gézlemci gibi izleyebilmesine imkan vermekte, bu ise nefsini tanimasini

saglamaktadir.' 160

Hz. Peygamber’in “alimler peygamberlerin varisleridir’''®" hadis-i serifini

1162 7 ahir? ilmin temsilcisi

zahiri ilim ve marifet kapsaminda degerlendiren Cerhi,
konumundaki ulemanin, dinin hiikiimlerini korumakla goérevli olduklarimi belirtir.
Muhabbet-i ilahiye ulagsmig, hakikat-1 Mahammediyye’'nin sirlarina vakif evliya ise
vakit iizerinde tasarruf sahibi olmalar1 dolayisiyla peygamberlerin varisleridir. Ilk
firka, miilk aleminin yani dis diinyanin diizeniyle, digeri ise melekGt aleminin

nizamiyla gorevlidirler.' 163

Zahirl ilmin 6nemi inkar edilmemekle birlikte, marifete ulasmada yegane

A A A

unsur da degildir."'® Veysel Karani, Selman-1 Farisi, Bilal-i Habesi gibi sahsiyetler,
zahiri ilim tahsili yapmadiklar1 halde fend ve bekd mertebelerine ulasmuslardir.''®
Baska bir ifadeyle insanlarin fena ve beka mertebelerine ulagsmalarindaki esas neden,
onlarin ilmi seviyeleri degil Hz. Peygamber’e besledikleri muhabbet ve onun
stinnetini uygulamalaridir.

Cerhi, kalbe ait bir bilgi olarak nitelendirdigi marifeti''®® “insanlari ve cinleri

ancak Bana kulluk etsinler diye yarattum”''®’

ayeti cercevesinde degerlendirirken,
dyette gecen “Oswad” lafzina; “Bana inanip tanisinlar” anlami yiikler. Buna gore

ayetin manas1 soyledir: “Insanlart ve cinleri ancak Bana kulluk etmeleri, Beni taniyip

1159 Yusuf, 12/53.
1160 Bahadir, Insamin Anlam Arayisi, ss. 52-53.

1161 Ebu Davud, ilm 1, hno: 3641; Tirmizi, ilm 19, hno: 2682; ibn Mace, Mukaddime 17, hno:
223.

1162 Safi, Resahdat, s. 99.
1163 Safi, Resahdat, s. 99.
1164 Cerhi, Tefsir, vr. 12b.
1165 Cerhi, Neyndme, s. 199.
1166 Cerhi, Tefsir, vr. 5a, 17a.
1167 ez-Zariyat, 51/56.



205

. . . . - 1168
Bana iman etmeleri, Beni mertebelerimle tamimalart icin yarattum.”

Boylece
marifet, bir anlamda kulluk borcu, varolusunu gereklestirme ameliyesi, diger bir
ifadeyle insanda ortaya ¢ikarilmasi gereken bir yetidir.

Yaraticinin  varliginin, O’nu  tanimanin en biiyiik delili insanoglunun

kendisi''® ve kainattir. Giinesin, yildizlarin, kainatin yaratilist hakkinda diisiiniip ibret

almak, marifet ehlinin 6zellikleri arasindadir.''7°

Dolayisiyla marifete ermede salikin
dikkatini kendine ve kainata yoneltmesi, miirsidin rehberliginde hareket edip batininda

ehl-i Hakk’la birlikte olmasinda''”! énemli bir husustur.

Giiniimiiz psikolojisi, bireyin sorunlarinin ¢oziimiinde insanin kendini
kesfetmesine bu meyanda meditasyon ve konsantrasyon ¢alismalarina agirlik vermeye
baslamistir. Bireyin, bu egzersizlere samimi bir sekilde yoneldiginde kendini
miisahede etmesi, savunma halini hafifletip hirslarin1 azaltmasi ve kendi bagsina
hareket etme cesaretinin artmasi gibi durumlar tespit edilmistir.''”*  Modern
psikolojide bu yaklasim, insanlarin sanayilesme ile daha da giin yiiziine c¢ikan
yabancilasma ve bunun yarattigi sorunlar iizerine ele alinmaktayken, tasavvufta
kendini tanima, Cerhi’nin ayete getirdigi yorumdan hareketle Allah’a kulluk borcu
noktasinda degerlendirilmistir.

Cerhi, bu konumdaki bir kisinin sorumluluklar arasinda siikrii de ele alr.''”

Ancak siikiir, sadece dille degil amelle de yapilmalidir. Siikriin amele tekabiil eden
yonlerinden birisi, marifet ehlinin diger insanlara da olumlu yénde tesir etmesidir."'"*
Bu kimselerin bir kisiye tesiri séz konusu oldugunda tesir olunan sahis, masivadan
bagini koparir ve hakiki sevgiliye ulagsarak O’nun sifatlari ile vasiflanir.''”> Maslow,
psikolojideki benzer durumun disa yansimasmin kiside 6z bilin¢ seklinde oldugunu

belirtir. Kisinin kendine yonelik 6z bilisi, normal bir algilamadakinden daha edilgen

1168 Cerhi, Neyndme, s. 164.

1169 Cerhi, Tefsir, vr. 5a, 17a.

1170 Ayni eser, vr. 10b.

1171 Ayni eser, vr. 120a.

1172 Fromm, Toplumsal Bilingalti, ss. 171-2.
1173 Cerhi, Tefsir, vr. 17a.

1174 Cerhi, Neyndme, s. 151.

1175 Aym yer.
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ve daha algcakgoniillii bir yaklasimdir. Boylece birey, dinlemeye ve duymaya ¢ok daha

1176

hazir bir algilayis icerisine girmekte, " toplumun diger bireyleriyle saglikl iletisim

kurabilmektedir.

1177

Cerhi, marifeti rizk kapsaminda degerlendirirken, kisinin  giindelik

ihtiyaclarint  giderdigi zahiri bir olgu manasindaki bu kelimenin anlamini da

genisletir. Boylesi bir irfandan hissedar olmayanlar rizksizdir. Buna gore evliyaya

muhabbet bir rizkken,!!’®

1179

methiimu muhalifinden hareketle marifet ehliyle eglenmek
bir gaflet sebebidir.

Marifete eren kisi, daha once tatmadigi manevi zevkleri tadabilmektedir.''®

Boylece salik, daha bu diinyadayken cennet hayat1 yasayarak ahiretteki cennete 6zlem
duymamaktadir.''®" Mutasavvifin yasadigi bu manevi mirac, varolussal bir tecriibedir.
Zira sufi, bu ruhi yolculugu esnasinda alemin zahiriyle iliskilerinden tedricen
styrilarak alemin batinina niifiz etmektedir. Marifetteki bu nicel artigla birlikte onun

1182

duyma giiciiniin mahiyeti de degisir. Cerhi bunu; “Eviiydnin zaman zaman oyle

vakitleri olur ki, zebdn-1 mu’ciz-beyan onu anlatmaktan aciz kalir. Zaman zaman oyle

591183

saltanatlar zuhur eder ki akil onu kavrayamaz, hayrete diiser ifadeleriyle dile

getirir.

Cerhi konuya Ebu’l-Hasan Harakani’nin; “Ne Utbe, ne Seybe, ne Ebu Cehil, ne
Calinus ve ne de Imriii’l-Kays’in binlerce fesdhat ve beldgat, sarf. nahv ve dil
olcemez, asiklarn hali soze sigmaz” ifadesiyle de aciklik kazandirir.''* Utbe, Seybe
ve Ebu Cehil, son ve hak din olan Islam’in zuhurunda en siddetli tepkiyi
gosterenlerdir. Calinus ise felsefe tarithinde dnemli bir yere sahip olmasina, hikmeti

arama yolunda gayret sarf etmesine ragmen, kalp unsurunu devre dist birakan bir

1176 Maslow, Doruk Deneyimler, s. 81.

1177 Cerhi, age, s. 179.

1178 Aymni eser, ss. 155, 179.

1179 Cerhi, Tefsir, vr. 58b.

1180 Maslow, kisinin yasadig1 bu tiir tecriibelere Doruk Deneyimler adin1 verir. Maslow, age. 81.
1181 Cerhi, Serh-i Esmd-i Hiisnd, s. 18

1182 Ebii Zeyd, “Sifi Diisiincede Hakikat-Dil Iliskisi”, Islamiyat, c. II, say1 3, ss. 18-19.

1183 Safi, Resahdt, ss. 99.

1184 Cerhi, Neyndme, ss. 194-195.
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filozoftur. Imriii’l-Kays ise, Arap siirinde belagatin ©nde gelen muallaka''®

sairlerindendir. Biitiin bu gruptaki insanlarin sdyleyecekleri sozlerin, bir velinin

yasadigi halin yaninda pek bir kiymeti yoktur.

Cerhi’nin zahiri bilginin temsilcileri noktasinda yaptigi kiyas, marifetin diger
bilgi biciminde oldugu gibi parca parca degil biitiinsel olusundan kaynaklanmaktadir.
Bu durum, korlerin fili tarifine benzemektedir. Tasavvufi yasantiyla, parca parga bilgi
yaklasimindan daha biitiinciil bi¢cime, tiim filin bir biitiin olarak goriilebilecegi bir

algilamaya dogru degisim gerceklesmektedir.''™

Kaleme aktarilmasi zor olan bu durum, yasadiklart hali aktarmada sifileri bir
dil arayisina yoOnlendirmistir. Nazim ve nesir, kullandiklar1 yontemlerden biri
olmustur."'®”  Arifler, anlatim zorlugu ve diisiincelerini bu sekilde daha iyi ifade

edebilmeleri yaninda, kullandiklar1 sembolik ifadelerle tasavvufa yabanci olanlarin

1188

anlamamalar1 amacin1 da giitmiislerdir. Herkesin konustuklar1 dili anlamasini

istememelerinin sebebi, agyarin ayrilik acisinin derdini tasimamalaridir. Cerhi bunu;

“dertsiz kiginin yaminda agktan bahis agilamaz. Zira boylelerinin, soziin mandsindan

591189

nasibi yoktur ifadeleriyle dile getirir.

2. Miisahede

Tasavvufta marifet kapsaminda degerlendirilebilecek bir diger konu

miisahedededir. Kelime olarak bir seyi yiliz ylize gormek anlamimna gelen

1190

miisahede, tasavvuf 1stilahinda perdelerin kalkmasi, Hakk’in esyaya yansiyan

1185 Muallaka (el-mu’allakitu’s-seb’a), cahiliyye doneminde her biri miiellifinin en giizel parcasi
olarak kabul edilen yedi saire ait siir koleksiyonuna verilen addir. Kenan Dermirayak-Sadi
Cogenli, Arap Edebiyatinda Kaynaklar, Atatirk Univ. Fen-Edebiyat Fak. Yay., Erzurum
1995, s. 32.

1186 Ornstein, Yeni Bir Psikoloji, s. 141.

1187 Cerhi, Neyndme, s. 146.

1188 Kilig, Islam’da Sembolik Dil, s. 217.

1189 Cerhi, age, s. 146.

1190 Asim Efendi, Kdmus Terciimesi, c. 111, s. 630.
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1191

yoniinii gormek demektir. Bu konumuyla miisahede, miikasefeden daha efdaldir.

Zira miikasefe, sifatlarin dostlugu, miisahede ise ayn ve zatin dostlugudur.1192

Cerhi, miisahedeyi marifetin en yiiksek mertebesi kabul eder. Bu mertebeye,
kalbi saf ve selim kimse ulasacaktir. “O giin ne mal, ne de ogullar fayda vermez.

Ancak Allah’a saglam ve temiz kalp getiren (fayda gb’ru'r)”1193 ayetine gore hasta kalp,

ilahi marifetten hissedar olmaya layik degildir.1194

“Nefsini bilen rabbini bilir’"'® rivayetiyle de baglantili olan bu yaklasima
gore kemalat yolunda ilerlemenin neticelerinden biri, kisinin beseri varligin1 nefyedip

1196

kendi higligini miisahede etmesidir. Zira miisahedeye, fend ve bekadan sonra

ulasilmaktadir. Bu esnada birey, kendi varligindan hayrete diiser ve siihuda ulagir.
Kur'an-1 Kerim'de gecen “kesin inanacaklar icin yerde nice ibretler vardir™""’
ayetinin devamindaki “kendi nefislerinizde de oyle. Gérmiiyor musunuz?”''*® ayeti de
bu konuma isaret etmektedir. Bu durumdaki kisi, kendisinde kontenjan olarak bulunan
baz1 kabiliyetleri kesfetmis, varligin sirrina ermistir. Hakikati bagka yerlerde ararken
hakikatin bir parcasi oldugunun farkina varmistir.

Nefsini bilen salik, hakiki imana erer ve Hakk Tealad’y1 suhudi olarak tanr.''?

Bu durumda yedi kat sema ve yerde higbir sey ona gizli kalmaz. Cerhi, konuyla ilgili

sOyle bir soru yoneltir; “Siiret ve isim konusunda bilgisi olmayan bir¢ok evliyd vardir.

1191 Ciircani, Ta'rifdt, s. 242.

1192 Herevi, Mendzilii’s-Sdirin, s. 513.
1193 es-Su‘ard, 26/88-89.

1194 Cerhi, Neyndme, s. 164.

1195 Sehavi, el-Makdsid, s. 657, no: 1149; Nureddin Ali b. Muhammed b. Sultan Aliyyu’l-kari,
el-Esraru’l-Merfit’a fi’l-Ahbdri’l-Mevdii’a, thk. Muhammed b. Liitfi es-Sabbag, el-
Mektebetii’l-Islami Yay., Beyrut 1986, s. 237, no: 506; Aclini, Kesfu’l-Hafa, c. 11, s. 262,
no: 2532. S6z konusu rivayetin konumuyla ilgili olarak bk. Yildirim, Tasavvufun Temel
Ogretileri, ss. 229-230; Tasavvuf Kiiltiiriinde Hadis, s. 326-332.

1196 Cerhi, age, ss. 173, 186, 196.
1197 ez-Zariyat, 51/19.
1198 ez-Zariyat, 51/20.

1199 S6z konusu yaklasim, felsefe tarihinde Sokrat’in “kendini bil” ifadesiyle benzerlik
arzetmektedir. O, dogru bilginin sadece suurun kavramlarinda oldugu diisiincesinden
hareketle “biitiin bildigim, hichir sey bilmedigimdir” sonucuna ulagmaktadir. Ulken, Varlik
ve Olus, s. 473.
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Hakikat dlemindeki her sey onlarin goniillerinde acik ise ger’i ve fer’i hiikiimlerin

cogunu bilmemeleri neden kaynaklanmaktadir?”
Cevabi asagidaki beyitle verir:

Sayet veli bir ismi bilmezse

Bil ki bu cahillikten degil istigraktan ileri gelir*™

Yani onlar Hakk Tedld’da kaybolmuslardir ve O’nun disindakilere dikkat
etmemektedirler. Ancak her neye yonelir, yogunlasirlarsa onu bilirler. Bilmemeleri
cehaletlerinden degil, belki ulvi hatrlarini ona ytjneltmemelerindendir.1201 Ancak
burada soyle bir elestiride de bulunulabilir. Hz. Peygamber, hurma agaclarinin
asilanmas1 konusunda “siz diinya islerini benden iyi bilirsiniz”'*** buyurmustur.
Dolayisiyla zahirl bilim olarak nitelendirilen hususlarda, Hz. Peygamber (s.) bile, isi
bilene havale ederken boyle bir kabiliyetin yakin mertebesine erismis baska bir kula

atfedilmesi biraz zorlama bir yorum olarak degerlendirilebilir.

Cerhi, miisahedeyi rii’yetullah baglaminda da ele alarak, kelamcilarin bu
husustaki degerlendirmelerine, ardindan da kendi goriislerine yer verir. Mutezile’ye
gore rii’yetullah, her iki diinyada da gerceklesmeyecektir. Bir kisim kelamcilara gore
ise rii’yetullah ahirette gerceklesecektir. Ehl-i siinnet ve evliyaullaha gore ise
ri’yetullah hem diinyada hem de ukbada miimkiindiir. Cerhi de bu goriisii kabul edip
Hakk’tan kendisini de bununla riziklandirmasm talep eder.'”” Kelabazi, konuyu
Ozetler mahiyette, mii’minlerin Allah’1 ahirette gozleriyle goreceklerini, rii’yetin,
diinyada yakin disinda, gozle gerceklesmeyecegi hususunda icma oldugunu belirtir.

Zira diinya fani olup, Baki’nin fanide goriilmesi miimkiin degildir.1204

1200 Cerhi, Neyndme, s. 176.

1201 Aym yer.

1202 Mislim, Fedail 38, hno: 140-141.
1203 Cerhi, Neyndme, s. 180.

1204 Kelabazi, et-Ta’arruf, ss. 70-73.
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Cerhi konuya, yakin'** kelimesinin gectigi Hicr Siresi 99. dyet cercevesinde
yaklagir ve zahir ehlinin buna; “Oliim gelinceye kadar kulluk et” seklinde meal
verdiklerini, kendisininse ‘“sana yakin gelinceye kadar kullukta bulun. Zira gercek
kulluk ancak yakine ulastiktan sonra gerceklesir’ mealini verdigini belirtir.'*°
Dolayisiyla yakin, ontolojik oOliimden farkli manadadir. Bu, kisinin Allah’t
gormiiscesine edasinda bir idrak ile zuhur eder. Boylesi bir diisiinceyle yerine getirilen

kulluk ise en {ist seviyededir.

Sonug olarak Cerhi’nin marifet, miisahede ve yakin diisiincelerini birbirleriyle
baglantili olarak ele aldig1 goriilmektedir. Miisahede ve yakin, fend ve beka
mertebelerinden sonra ulasilan, marifetin en iist derecesidir. Miisahedenin marifet
boyutu oldugu gibi rii’yetullah boyutu da bulunmaktadir. Rii’yetullah konusunda
farkli yaklasimlar bulunmakla birlikte ona gore bu, her iki diinyada da miimkiin, ancak
mahiyeti bakimindan farklidir. Bu diinyadaki miisahede, yakin tarzinda olup, duyu

organlar1 bunu tecriibe etmese de ahirette rii’ yetullah bizzat gerceklesecektir.
3. Nefs ve Ruh

Cerhi’nin iizerinde onemle durdugu hususlardan birisi de nefs ve ruh olup
insanin ruhsal yoniine hemen biitiin dinlerde atif yapllmaktadlr.1207 Nefs, kelime

olarak can, ruh, his, kan, ceset, nazar degdiren goz, bir seyin 0zii, cevheri, azamet,

1208

izzet, hamiyet, gayb gibi manalara gelir. Kur’an-1 Kerim’de Zatullah,"”® insan

1205 Yakin, kelime olarak birisine siiphe duymaksizin giivenmek ve kesin bilgi anlamina
gelmektedir. Tasavvuf 1stilahinda, her tiirlii zandan kurtulup gaybi tasdik, miisahede, iman
kuvvetiyle delil ve burhana ihtiyag duymadan gormek demektir. Yakinin mertebeleri
arasinda olan ayne’l-yakin, suhfidun, ilim hicabim1 yakip delilden idrake ge¢cmesidir. Ebfi
Talib el-Mekki, yakinin diger ilimlerden daha iistiin oldugunu ileri siirer. Zira diger ilimler
zihni calismanin bir semeresidir. Yakin ise zuhur ve miisahade sonunda gerceklesmektedir.
el-Mekki, Kiitu’l-Kuliib, c. 1, s. 173; Herevi, Mendzilii’s-Sdirin, ss. 294-295; Ciircani,
Ta’rifat, s. 290; Tehanevi, Kegsdf, c. 111, ss. 1047-1048; Asim Efendi, Kamus Terciimesi, c.
I, s. 761.

1206 Cerhi, Tefsir, vr. Sa.

1207 Ornegin Upanisadlarda, varolusun pranik boyutu canli beden ya da canhi kilif olarak
adlandirilan fiziksel beden icerisinde ikinci bir bedeni seklinde kabul edilir. Vedantalar’da
ise ruh ve nefs iligkisinden ziyade, akil ve ruh kavramlari kullanilir. (Ornstein, Yeni Bir
Psikoloji, s. 74; Komisyon, “Neden Nefes”, Nefes, s. 16.) Ancak tasavvufun ele aldig1
“kotiiliigii emredici nefs” (Yusuf, 12/53) anlamindaki nefisten bahsedilmez.

1208 Kasani, Istildhatu’s-Siifiyye, s. 151; Pakalin, Osmanli Tarih Deyimleri, c. 11, s. 672.
1209 Al-i imran 3/28; el-Maide 5/116; el-En’am 6/12, 54.
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1211 - . 1212 1213 . .
insan bedeni, bedenle beraber ruh, 3 insan bedeninde

1214

1210
ruhu, kalp, sadir,

bulunan ve insana kotiiliigii, fesadi emreden cevher,
1215 1216

zat (canli, cansiz, cin, insan ve

hayvanlardan s6z ederken), cins seklinde kullanimlar1 bulunmaktadir.

Tasavvuf terminolojisinde nefs kavramina; “Nefs, kotiiliigii emredicidir™*"

ayeti cercevesinde kulun kotii huylart ve ¢irkin vasiflari, koti his ve huylarin mahalli

1218 Nitekim tasavvufun nefsle

1219

olan latife, rGh-1 hayvani anlaminda yaklasilmistir.

miicahede ve miicadeleden ibaret oldugu da ileri siiriilmiis, nefsin sifatlari

zikredilerek onunla basa ¢ikabilme yollar1 gosterilmistir.

Ruh kavramina gelince; Kur’an-1 Kerim’de ruh kelimesinin ayni kokten gelen

1220 1221 1222

riizgar,'**° giizel kokulu bitki,'**' Kur’an'?** gibi kullanimlar1 bulunmaktadir.'** Nefs

ve ruh kavramlarinin birbiriyle baglantili olarak ele alinmaktadir. Ruh, maddenin

1224

hayatiyetini devam ettiren 6z iken nefs, maddenin kendisiyle hayat buldugu sey

1210 el-En’am 6/93; ez-Ziimer 39/42; el-Fecr 89/27.

1211 el-Bakara, 2/77,109,235; Al-i Imran, 3/154; en-Nisa, 4/113

1212 Al-i imran, 3/146,185; Yusuf, 12/26; el-isra, 17/33.

1213 el-Bakara, 2/286; el-En’am, 6/152; Yunus, 10/23, 40, 44, 49, 54.
1214 Taha, 20/96; el-Maide, 5/30; Yusuf, 12/18,53.

1215 el-Bakara, 2/48; Lokman, 31/28,34; el-Miiddessir, 74/38.

1216 el-A’raf, 7/188; et-Tevbe, 9/128, er-Rtm, 30/28; es-Strd, 42/11; Cebecioglu, Tasavvuf
Terimleri, s. 546. Nefs kelimesinin kullanilis bicimleriyle ilgili olarak bk. Ahmet Ogke,
Kuran’da Nefs Kavrami, Insan Yay., Istanbul 1997, ss. 13-119; Yar, Ruh-Beden Iliskisi, ss.
55-58.

1217 Yusuf, 12/53.

1218 Kuseyrl, Risdle, s. 87; Kasani, Istilahdtu’s-Siifiyye, s. 151; Uludag, Tasavvuf Terimleri
Sozliigii, s. 405.

1219 Ebu Hamid Muhammed el-Gazzali, fhydu ‘Ultimi’d-Din, Mistr trz., c. III, ss. 4; Uludag,
Tasavvuf Terimleri, s. 405.

1220 ez-Zariyat, 51/41; el-A’raf, 7/57.
1221 er-Rahman, 55/12; el-Vaki1’a, 56/89.
1222 es-Siira, 42/52.

1223 Ruh kelimesinin Kur’an-1 Kerim’deki kullanimlari i¢in bk. Yar, Ruh-Beden igkisi, ss. 53-
55.

1224 Asim Efendi, Kamus Terciimesi, c. 1, s. 472.
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anlaminda Arapca bir kelimedir.'”*> Bu noktada ruh, insanin Allah’tan kaynaklanan

yonlerinin biitiiniinii, nefs ise beden kaynakli vasiflarim temsil etmektedir.'**°

Marifet konusunu kalple iliskilendiren Cerhi, ruhun vazifesinin miisahede

oldugunu, nefsin ise hizmet ile terbiye edilmesi gerektigini belirtir.'**’

Insanin zahiri ve batin1 vardir. Batin1 ruh olup buna can da derler. Onu gérmek
miimkiin degildir. Herkesin zahiri, ruhuna gore sekillenir. Bu beden, onun sifatlarinin
mazhar1 olmasi hasebiyle bedene de can derler. Ruh konusunda hi¢ kimse tam bir

bilgiye sahip degildir. Cerhi, konuyla ilgili su misralara yer verir;

Ikinci cani halk bilmez

Sevgililere ismarladik sozii hatalidir.'*

Cerht, iki tiir nefisten bahseder. Birisi ruh da denilen nefsu’l-hayattir ki 6liimle
birlikte kisiden ayrilir. Digeri ise nefsu’t-temeyyiizdiir. Uykuda iken kisiden ayrilir ve
nefsu’l-hayat kalir. Nefsu’t-temeyyiiz kavrami tasavvuf 1stilahinda nefse tekabiil

etmektedir. '*%

Buna gore ruh, Allah’tan gelen yonii ifade ederken nefs, bedenin Sliimiiyle
birlikte yok olmaktadir. Nefs, deyim yerindeyse kesif bedenle latif ruh arasinda bir
katalizor gorevi yapmaktadir. Insanin hakikati, can da denilen ruhtur. Buna goére
nefsu’t-temeyyiize, bedenin giindelik ihtiyacini gideren yeme, i¢me, lireme gibi

vasiflar atfedilebilir.'>*

Cerhi’nin, insanin zahirinin batinina gore sekillendigi iddiasi, {izerinde
durulmasi gereken bir diger noktadir. Burada fiziki giizellik ya da c¢irkinlikten ziyade,
insanin  kisgiligini yansitan 1iyi veya kot yon ve bunun zahire aksedisi

kastedilmektedir.

1225 1ibn-i Manzur, Lisanu’l-Arab, c. 11, ss. 459-463.

1226 Mehmet Ali Ayni, Tasavvuf Tarihi, Kitabevi Yay., Istanbul 1992, ss. 281-297.
1227 Cerhi, Tefsir, vr. Sa.

1228 Cerhi, Neyndme, s. 150.

1229 Ayni yer.

1230 Cerhi’nin nefsu’l-hayat, nefsi’t-temeyyiiz tarzindaki isimlendirmesine benzer yaklagimlar
icin bk. Yar, Ruh-Beden Iliskisi, s. 159.
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Yakub-1 Cerhi, ruh konusunda her toplumun farkli goriisii oldugunu belirtirken
Islam toplumunda ulemanin ruh konusuna yaklasimini elestirir. Kur’an-1 Kerim’de

. . . 551231
“ruh Rabbimin emrindendir”

ayeti, 11ahi te’yid ve Rabbani ifade olmadikca, kisinin
ruh hakkinda kendini bile tatmin edecek diizeyde bilgiye ulasamayacagini ileri siirer.
Ruh hakkinda esas bilgi edinme, kisinin kendisini gerceklestirmesiyle miimkiindiir ki
“nefsini bilen Rabbini bilir™'*** rivayeti bu gercege isaret eder. S0z konusu rivayetteki
nefs kelimesinden kasit, ruh olup insanlar arasinda bu siirl bilgiye en cok vakif
olanlar marifet ehlidir.'** Baska bir ifadeyle ruh, zahiri ilimle elde edilecek bir konu
olmaktan ziyade irfan boyutu 6ne cikan bir husustur. Yasanan rihi tekamiil, ruh

hakkinda daha saglikli bilgi sahibi olmada temel etkendir.
4. Kesf ve Ilham

Kesf, kelime olarak bir seyi Orten perde veya Ortiiniin kaldirilarak agiga

1234

cikarilmas: demektir. Tasavvuf 1stilahinda miikasefe, beden ve his perdesinin

kalkarak, hakikatin manevi gozle g(jriilmesidir.1235

[lham ise feyz ile kulun kalbine bir seyin ilka ve telkin edilmesi olup, kisiyi
amele cagiran seydir.'>® ilham, feraset makaminn iistiindedir. Zira feraset, nadiren
meydana gelir ve caba sonucudur. ilham ise kisiye hazir bilgi halinde gelmektedir.1237
Pozitivist psikolojide siije-obje ikiligi ve siijenin elle tutulur bir katkis1 yoktur. Ortada

bilen ve bilinen yerine, sadece bilinen fiziksel obje vardir.'**

Tasavvuf, siijeye de
onem vermesi hasebiyle bu tarz bir bilgi anlayisindan uzaktir. Ancak bilginin
siibjektifligi, onun biitiin kayitlardan bagimsiz oldugu anlamina gelmez. Zira Kesf,

ilham ve miisahede, ancak Kur’an ve siinnete uygun oldugunda makbuldiir.

1231 el-Isra, 17/85.

1232 Sehavi, el-Makasid, s. 657, no: 1149; Aliyyuw’l-kari, el-Esrdru’l-Merfii’a, s. 237, no: 506;
Aclini, Kegfu’l-Hafd, c. 11, s. 262, no: 2532.

1233  Cerhi, age, s. 149.
1234 Ciircani, Ta ' rifdt, s. 210; Asim Efendi, Kamus Terciimesi, c. 111, s. 834.
1235 Uludag, Tasavvuf Terimleri, s. 310; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 447.

1236 Ciircani, age, s. 44; Asim Efendi, age, c. II1, s. 562; Ebli Hazzam, Mu’cemu’l-Mustalahdt, s.
45.

1237 Herevi, Mendzilii’s-Sdirin, s. 361.
1238 Filiz, Islam Felsefesi, s. 210.
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Giindelik hayatimizda ilhama benzer manada sezgi denilen ve kiside birden
bire akla gelen aydinlatict fikirler de olabilmektedir. Boylesi tecriibelerde, analitik
zihniyette oldugu gibi parcadan biitiine dogru bir gidis degil biitiinliik igerisinde

kavrayis s6z konusudur.'*

Kesf ve ilhamin Naksbendilik’teki konumuna baktigimizda Bahaeddin
Naksbend’in, siilikun gayeleri arasinda istidlali bilginin zaruri yani kesfi hale
gelmesini de saydigini goriiriiz.'>*” Imam-1 Rabbani bu s6zii Rasulullah (s.) bu ilimleri
nasil vahiy yoluyla aldiysa, saliklerin de ilimleri ilham yolu ile asildan almalari
seklinde yorumlar ki, 2! Cerhi’nin, siilikta sohbetin en nihayetinde ilhamat-1 ulthiyye

1242 By noktada ilham-1

ile olmas1 gerektigi yoniindeki ifadesi de bu merkezdedir.
ilahinin, bireyin tekamiilii ile ilgisinin bulundugu ileri siiriilebilir. S6z konusu durum
TV vericisinin sinyallerini almak amaciyla, alicinin ortam ve sartlarinin
olusturulmasina benzemektedir.

Cerhi, “O biitiin goriilmeyeni bilir. Sirlarina kimseyi muttali kilmaz. Ancak

591243

razi oldugu elgiye gosterir... ayetinden hareketle vahy, ilham-1 ilahi, miisahede-i

esbab ve uykuda goriilen salih riiya gibi unsurlar1 bilgi edinme kaynaklar1 arasinda
sayar. Bu tarz bilgi edinmenin, sadece peygamberlere has olmadigini delillendirmede
de yine Kur’an’dan hareket eder. “Musa’nin annesine .... biz onu tekrar sana geri

knl244

verecegiz ve onu elgilerden yapacagiz diye vahyetti ayetinde, Hz. Musa’nin

1239 Ornstein, Yeni Bir Psikoloji, s. 78.

1240 Cerhi’nin isaret ettigi bu durumu agiklamada logoterapinin kurucusu Viktor Frankl’in
ifadeleri dikkat ¢ekicidir. Ona gore varolus analizinin temel gorevlerinden biri, der(ini hayati
ilah? boyuttan gelecek mesajlar1 algilayacak tarzda hazirlamak ve ruha agilan kapinin her
zaman agik kalmasim saglamaktir. Zira gercek dindarlik, bu kapidan giren ilahi etkilerle
gelisir ve dindar ancak bu kapidan cikarak kendi Otesindeki gercek dini tabiatla
kucaklagabilir. Askin bir varlikla baglanti kurabilen insan, baska higbir baghlikta
bulamayacag essiz bir giiven ve emniyet duygusu yasar. Iste bu duygu, psikolojik yapiy1 pek
cok tehlikeye karst korur, saghkl iliskilerin dogmasini saglar. Bahadir, Insanin Anlam
Arayusy, s. 41.

1241 Tmam-1 Rabbani, Mektibdt, mno: 30.
1242 Cerhi, Tefsir, vr. 143a.

1243 el-Cin, 72/26-27.

1244 el-Kasas, 28/7.
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annesi resul kavrami igerisine girmemektedir. Ayrica Hz. Musa’nin dogumundan

i1 s . . . . . . 124
niibiivvetine kadarki uzun siire hakkinda da annesine malumat verilmektedir.'**’

[lham ile vahiy arasinda benzerlik bulunmakla birlikte, ayrildiklar1 yonler de
vardir. Kur’an-1 Kerim’deki ifade vahyertik seklinde olmakla birlikte Cerhi, Resillere
vahyolunan bilgi ile diger insanlara vahyolunan bilgi arasindaki farka dikkat ¢eker. Bu
noktada devreye ilhdm-1 ilahi kavrami girmektedir. Ancak her ilham ve riiyaya
giivenilebilir mi? Cerhi bu soruya, ilham ve riiya kavramlarin1 kategorize ederek
cevap verir. Ona gore ilhAm-1 ilahi ve salih riiya muteberdir. IThAmin ilahi olup

olmadiginin tespiti ise, Kur’an ve siinnete uygunluguylaldlr.1246

Cerh?’nin intisap déneminde yasamis oldugu tecriibe, insanoglunun belli bir
konuya yiiksek diizeyde odaklanmasi sonucunda yasadigi kalbi bir inkisaf olup,
insanlarin hayatlarinda bu tiir tecriibeleri yasamalari muhtemeldir. Maslow, bu gibi
hallere doruk deneyimler adim1 vermektedir. Boylesi bir deneyimde, gorsel
algilamanin, duymanin ya da hissetmenin en gercek¢i ve ortak bigimleri yer

almaktadir.'**’

Yasanan hallerin, insanin sahsiyetine de olumlu etkisi vardir. Bu tiir
deneyimler, kisinin miikemmel bir kimlige sahip olmasina, Ozgiinliigiine, gercek
benligine yakinlasmasina yardimci olmaktadir. Birey, diger zamanlardakinden daha
sorumlu, kendi etkinliklerinin, algilarinin, sezgilerinin yaratict merkezi ve ayni

zamanda daha bagimsiz, 6zgiir ve iradeli oldugunu hissetmektedir.'***

Sonug olarak Cerhi’de bilgiyi asil kaynagindan yani Hak’tan almak ulagilmasi
gereken hedeflerden biridir. flhamin en ©nemli ozelliklerinden biri kisiyi amele
cagirmasidir.  Ancak kisinin kendisini ilgilendiren ilhamin amel boyutuna
dokiilmesinde dikkat edilecek hususlar vardir. Bunlar kesf ve ilhamin ilahi kaynakli
olmas1 zorunlulugudur ki bunun tespiti, Kur’an ve siinnete uygunluktur. Ancak kesf
ve ilham tiirii hadiselerin sadece mutasavviflarda gerceklestigini diisiinmek de

yanhlistir. Bu, biitiin insanlarda fitri bir 6zellik olup bazi 6zel sartlarin olugmasi

1245 Cerhi, Tefsir, vr. 72b-73b, 143a.

1246 Cerhi, age, vr. 72b-73b, 143a.

1247 Maslow, Doruk Deneyimler, s. 76.
1248 Maslow, Doruk Deneyimler, ss. 82-83.
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gerekmektedir. Bunlarin basinda, belli bir konuya en yiiksek diizeyde odaklanma
gelmektedir. Yasanan bu tecriibelerin, kisinin karakterine olumlu yodnde tesiri de

giinlimiizde iizerinde durulan hususlardandir.
S. Riiya

Uyku, insan yasantisinin yaklasik iicte birlik boliimiinii olusturan bir siirectir.
Bu noktada, giiniimiiz psikologlarindan Ornstein, tasavvufun, insanin uyuyarak
gecirdigi bu siireyi, kisinin kendini kesfetmesi icin bir firsat olarak kabul edisine atifta
bulunurken bireyin yasaminin geri kalanini zenginlestirmesine imkan verecek
psikolojik ve kiiltiire] mekanizmalardan yoksun olmasi sebebiyle Bati diisiincesi adina

izlintii duydugunu belirtir."**’

Riiyanin psikolojik a¢idan 6nemi son iki yiiz yilda daha da iyi anlagilmistir.
Ornegin Freud ve kurdugu psikoloji ekolii, insan kisiliginin bilinmeyen yanlarinin
belirlenmesinde riilya konusuna yonelmistir. Jung, rityanin, Freud’un ortaya koydugu
ekoliin One siirdiigii gibi sadece refule edilmis unsurlara degil, ayn1 zamanda ilham
verici unsurlara da delalet ettigini diisiinmiis, riiya konusuna farkli bir agilim
kazandirmistir.'>® Ancak insanin i¢ halini yansitmasi bakimindan miirsidin, miiridinin
rityalarin1 dinlemesi, buna gore miiridini yonlendirmesi hususuyla karsilastirildiginda
modern psikolojinin tasavvufa gore oldukca geri planda kaldig1 sdylenebilir.

1251

Riiya, uykuda goriillen sey anlaminda Arapga bir kelimedir.”™ . Tasavvuf

1stilahinda riiya, kalbe gelen havatir ve hayalde tasavvur edilen hallerdir. Uykuda,

suurun tamamen kaybolmadig1 bir anda zuhur eder ki buna yakaza da denmektedir.'*

Tasavvuf tarihinde riiyanin 6nemli bir yeri bulunmaktadir. Buna gore kisi
uyanik oldugu miiddetce, ruhu bedende hapsedilmis haldedir. Uykuya dalinca kudsi
ruh da asli vatanina, lediinni ve ilahi kaynagina gider. Gayb ve mana alemini

tanimanin, ruhlarla miilaki olmanin verdigi huzurla dinlenir. Melek{it alemine gittigi

1249 Ornstein, Yeni Bir Psikoloji, ss. 168-169.

1250 Bk. Hasan Avni Yiiksel, Tiirk-Islam Tasavvuf Geleneginde Riiya, MEB Yay., Istanbul 1996,
s. 83; Carl Gustav Jung, Psikoloji ve Din, cev. Cengiz Sisman, Insan Yay., [stanbul 1997, s.
34. Jung’un, rityalar1 ilham olarak da nitelendirisi, Cerhi’nin sadik riiyayr bilgi edinme
kaynagi olarak kabul etmesini izahta yardimci olacak niteliktedir.

1251 Asim Efendi, Kdmus Terciimesi, c. 111, s. 817.
1252 Kuseyri, Risdle, s. 365.
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A .. . o 1253
zaman orasini sehadet alemindeki misalleriyle goriir.

Buna gore uyku ve
uyanikligin, insan varolusunun iki ayri kutbu oldugu sdylenebilir. Uyanik iken
faaliyette bulunma ve karar verme gibi gorevler s6z konusudur. Uykunun gorevi ise

insanin kendisini tanimasi ve kendisiyle i¢c hesaplasmaya girismesidir.'**

Tasavvufta riiyaya verilen 6nem Hz. Peygamber’e dayanmaktadir. Niibiivvetin
kirk alti ciliziinden biri kabul edilen riiya konusunda Kur’an-1 Kerim’de Aayetler
bulunmakta olup'® bizzat Peygamber Efendimiz (s.) hem kendisinin gordiigi

riiyalart hem de ashabininkini tabir etmis ve ettirmigtir.'*>°

Riiyanin  Naksbendilik’teki konumuna baktigimizda bizzat Bahaeddin
Naksbend’in tecrilbbe ve uygulamalari, bu konuya verilen Onemin bir gostergesi
durumundadir. Bahaeddin Naksbend mana aleminde Tiirk mesayithin ileri
gelenlerinden Halil Atd’nin kendisine dervisleri tavsiye ettiini gérmiig, bu riiyasini
anlattiginda bir Tiirk seyhten nasibi oldugu sdylenmistir. Daha sonra kendisi uzun
yillar bu seyhin hizmetinde bulunmustur.'™’ Yine Bahdeddin Naksbend’in Yakub-1

Cerhi’nin intisap talebine, gece gelecek zuhurata gore hareket etmesi,

sadik riiya
ile ilham arasindaki iligkiden, dolayisiyla riiyanin bilgilendirme fonksiyonundan

kaynaklanmaktadir.

Cerhi’ye gore Hz. Peygamber’in alt1 ay boyunca riiyada gordiigii hadiselerin

giindiiz agiga ¢ikmasi, ehl-i siilik icin de gecerlidir. Salikin gece riilyasinda gordiigii

1253 Kiibra, Risdle ile’l-Hdim, s. 89. Benzer dusiinceler i¢in bk. Llewellyn Vaughn-Lee, “Bir Sf
Geleneginde Rilya Calismast”, Jung Psikolojisi, s. 136.

1254 Fromm, Freud Diisiincesi, s. 193.

1255 Kur’an-1 Kerim’de riiya bahsinin daha ziyade Y0suf Stresi’nde gectigi goriilmektedir. Misir
kralinin gordiigii rityayr tabir ettirmesi (bk. Yasuf 12/43, 100); Gayba dair bilgi veren
riiyanin ileride dogrulanmasi (el-Isra, 17/60); Gordiigii salih riiya sebebiyle Allah’a verdigi
soziinii yerine getirmeye tesebbiis eden Hz. Tbrahim (a.s) (bk. es-Saffat, 37/105) ilgili ayetler
arasinda sayilabilir. Ayr. bk. el-Feth, 48/27.

1256 Kur’an-1 Kerim ve Hz. Peygamber’in siinnetinde riiyanin konumuyla ilgili olarak bk. Yiiksel,
Tasavvuf Geleneginde Riiya, ss. 96, 117-132.

1257 Salahaddin b. Miibarek, Enisii’t-Talibin, ss. 19-20; Cami, Nefahdti’l-Uns s. 417,
Muhammed b. Abdullah, el-Behcetii’s-Seniyye, s. 67; Hani, el-Haddiku’l-verdiyye, s. 129

1258 Salahaddin b. Miibarek, Enisii’t-Talibin, ss. 139-140; Cerhi, Risale-i Unsiyye, s. 12; Mir
Abdulevvel, Mesmii’dat, s. 47; Nevayi, Nesdyimii’l-Mahabbe, s. 250; Safi, Resahdt, s. 97,
100; Muhammed Talib, Matlabu’t-Talibin, vr. 24b.
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1259

sey giindiiz aciga cikar. “Niibiivvetten geriye, sadece riiya-yt sddika kalmistir”

soziiyle Cerhi, riiyadaki bilgilendirme boyutuna da isaret etmektedir. '

Riiya yoluyla bilgi edinme konusu hadis ilminde de ele alinmistir. Ibn
Arabi’nin, hadisleri kesif ve riiya yoluyla tashih edisi orijinallik arz eder. Ona gore
haberi rivayet edenle riiyay1 gorende adalet sifat1 esit oldugu takdirde, hadis semainda

kisi sahabe konumunda, ona tabi olan kisi de tabiiler derecesindedir.'**’

Riiyanin bilgi edinmede bir vasita olusu, bireysel bazda da tecriibe edilebilir.
Zira giindelik hayatta karsilasilip cevabinda yetersiz kalinan problemlerin cevabina
rilyalarda ulasilmast hali, genelde biitiin insanlarin yasamlar1 boyunca karsilastiklar
durumlardandir. Hattd bilim tarihinde biiyiikk kesiflerini riiyalar1 vasitasiyla yapan
bilim adamlarina da rastlanilmaktadir. Bu noktada riiyanin, tasavvufta bir bilgi edinme

araci olarak kullanilmasi olgusu haklilik kazanabilmektedir.

Gordiigi rityalar, Cerhi’nin kendisiyle ilgili hayati kararlar almasinda etkili
olmustur. ilim tahsili icin yolculuga ¢ikma hususunda yasamis oldugu kararsizlik
devresi, bunlardan biridir. Cerhi memleketinde iken i¢inde ilim tahsili i¢in yolculuga
cikma istegi belirmis ancak buna imkan bulamamistir. Riiyasinda Hizir (a.)’in
tevecciihiine mazhar oldugunu ve kendisine; “Tahsil icin yola ¢ik ve gittigin her yerde,
her an bir ihtiyacin oldugunda beni an!” dedigini nakleder. Cerhi, Hizir (a.)’in
sOyledigi sekilde hareket ettigini ve yasadigi hadiselerin kendisinde riiyanin rahmani

oldugu diisiincesinin kesinlik kazandigin belirtir.'*%*

Cerhi’deki etkisi acgisindan dikkate deger bir diger riiyas1 Bahaeddin
Naksbend’in vefati sonrasindadir. Cerhi, seyhinin 6liimiinden ¢ok etkilenmis, manevi
vazifesini birakarak diinya islerine dalmay1 bile diisiinmiistiir. Boyle bir halet-i ruhiye
icerisindeyken, riiyasinda seyhini gormiis, Bahaeddin Naksbend kendisine

“Muhammed sadece bir elcidir. Ondan énce de elgiler gelip gecmistir. Oliir veya

591263 1264

oldiiriiliirse, okgeniz listii geri mi doneceksiniz ayetini okumustur. Bu riiya,

1259 Cerhi, Neyndme, s. 186.

1260 Cerhi, Tefsir, vr. 73b.

1261 Ali Vasfi Kurt, Endiiliis te Hadis ve Ibn Arabi, Insan Yay., Istanbul 1998, ss. 468, 594.
1262 Cerhi, Risdle-i Ebddliyye s. 28.

1263 Al-i Imran, 3/144.
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manevi vazifesini birakip diinya islerine dalmamas: hususunda Cerhi’ye acik bir

uyaridir.

Cerhi, diinya islerine dalmamakla birlikte, seyhinin 6liimiiyle yasadigr manevi
buhran devam etmektedir. Bu donemde bagka bir tasavvufi gruba katilmayi, rabitay1
oraya yonlendirmeyi de diisiiniir.'**> Ancak rilyasinda yine Bahieddin Naksbend’in
ruhaniyetini goriir. Seyhi, bu sefer kendisine Zeyd b. Harise’nin “Din birdir” ifadesini

hatirlatarak, tarikattan ayrilmasina izin vermedigine isaret eder.'®

Cerhi gordiigii rityay soyle yorumlar:

“Burada Zeyd b. Harise’yi oOrnek gostererek bana icazet vermediklerini
belirtiyorlardi. Zira Zeyd (r.a.) Resil’iin evlatligi idi. Haceganinuz taliplerini hemen

kabul etmezler, ashabini kabul ettikten sonra da onlar evlatlar: haline gelirler”.1267

Riiyanin giinliik kullanimdan farkli bir soyleme sahip olusu, iizerinde
durulmas: gereken bir baska husustur. Uyku aninda ruhsal yapimiz, uyanik haline
oranla ¢ok degisik bir mantik kullanir. Kisi uykuda iken yalmizca gercekle iliskili olan
ve bir anlam tasiyan seylerle ugrasmamaktadir. Bu sebeple riiyalarin dili genelde
semboliktir. Bagka bir ifadeyle uykuda insanin benligi, baski altina alinmis duygu ve
istekleri kontrol edilemedigi icin, suuralti oldugu gibi veya az ¢ok degiserek sembolik
hayaller halinde biling alanina glkmaktadlr.1268 Ornegin, bir insan korkak olarak
diistiniildiigiinde bunun riiyadaki yansimasi belki de tavuk biciminde olacaktir.
Dolayisiyla normal bir mantik ve dig gerceklik agisindan tam olarak

kavranamayabilir.'**’

Bu sebeple ritya yorumlama, 6zel bir ilim isi olup herkes riiyay1r dogru tabir

edemez. Ayr1 bir egitim ve kabiliyet isteyen riiya yorumlamada gercekten yetkin

kisiler hakiki kesif ehli safilerle peygamberlerdir. '*7

1264 Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 14.

1265 Aym yer.

1266 Cerhi, ayn1 yer; Tevekkiili, Tezkire, s. 141; Seyyid Eminii’d-din, Sifiyye-i Naksbend, s. 148.
1267 Cerhi, age, s. 14.

1268 Yiiksel, Tasavvuf Geleneginde Riiya, s. 80-81.

1269 Fromm, Freud Diisiincesi, s. 193.

1270 Yiiksel, age, s. 97.
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Cerhi de burada, Zeyd b. Harise’nin hangi sembole karsilik geldigini
belirtmekte, hayatin1 ona gore yonlendirmektedir. Zeyd b. Harise, Hz. Peygamber’in
vefatindan sonra bile manevi evlat olma konumunu siirdiirmiisse, Hace Bahaeddin
Naksbend’e miirid olan Cerhi de seyhinin 6liimiiyle bu konumunu korumaktadir. Bu

sebeple tarikat bile olsa, baska bir yola tevessiiliine izin verilmemektedir.

Cerhi’nin eserlerinde naklettigi bir diger riiyasi1 da yine, Hace Bahieddin
Naksbend’le ilgilidir. Cerhi, seyhine; “Yarin kiyamette biz sizi nasil bulacagiz?” diye
sorunca “seriatla” cevabimi alir. Bu kelime, dinin emirlerine uygun hareket etmeyi
gosterir. Gormiis oldugu bu ii¢ riiyayr bir miijde olarak algilar ve hayatinin her
aninda, dinin hiikiimlerine gore hareket etmeye calistigini belirtir. Bu amelinin
neticesi ise takva, seriat hududuna ridyet, azimetle amel, ehl-i siinnet ve’l-cemaat

iizere hareket edip bid’atlardan sakinmak seklindedir.'*""

Cerh?’nin naklettigi riiyalar ve onlart yorumlayisindan, riiyalara belli bash
fonksiyonlar yiikledigi goriilmektedir. Oncelikle, iizerinde durulacak riiya, sadik riiya
olmalidir. Sadik riiyalar, uyari, yonlendirme, miijdeleme gibi fonksiyonlar icra
etmektedir. Kisi, gordiigii sadik riiya dogrultusunda hareket ettiginde, hatalarimi fark
etmekte ve bunlart diizeltme yoluna gitmektedir. “Sizi ahirette ne ile buluruz?”
seklinde sordugu soruya, hayati boyunca seyhinin verdigi cevap dogrultusunda
hareket etmeye calismasi, kendisine iki cihan saadeti iimidini vermektedir. Bu timit
onu, diinyaliga dalmaktan, tarikati terkten alikoymus, hayatinin her anini

sekillendirecek bir davranis kalib1 icerisine sokmustur.

Eserlerinde, riiyalarina ve yorumlarina onem veren Cerhi’nin bu konuya
Omriiniin sonlarina dogru pek ehemmiyet vermedigi goriilmektedir. S6z konusu
degisim, riiyanin ve riiya ile amel etmenin terki degil, riiyanin bir basamak olup, daha
Otesine gecilmesi tarzindadir. Hayati boyunca Bahdeddin Naksbend’in “seriatla”

ifadesine gore hareket etmeye calismasi, bu tespitin de dogrulugunu goéstermektedir.

Cerhi’nin diislince yapisinda, riiya ile ilgili de8isimin ipuglarin1 bize Ahrar
vermektedir. Cerhi, Zeyniiddin-i Haf’yi sik sik ziyarete gitmis olan Ahrar’a bir giin,
onun halen riiya tabiri yapip yapmadigini sormus, bu ise devam ettigini 6grenince

istigraka dalip bir saat sonra bagim1 kaldirdiginda su beyti okumustur.

1271 Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 14.
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ploldipn A alupdiadd af Gl jaa 2l 38 g

Maneviyat giinesinin ¢cocuguyum onun icin hep ondan konusurum
Ne sebim, ne de (geceye) tapanlardamm ki uykuyu anlatayim!"*"?

S6z konusu beyit, Hafi’nin riiya tabiri yapmasina olumsuz bir tavir
sergilemektedir. Kanaatimizce Cerhi’deki bu degisiklik kendisindeki manevi
tekdmiiliin bir neticesidir. Zira insan uyanikken diinyaya ve olaylara onlarin
istesinden gelme ag¢isindan yani zaman ve mekan sinirlari igerisinde nesnel bir sekilde
yaklagsmaktadir. Oysa uyku halindeyken diinya 6znel bir gozle goriiliir. Bu sebeple
uyku insanin gercekten ozgiir oldugu bir andir.'*” Ozgiir oldugu bu evrede insanin
bilingalti, riiyalar yoluyla agiga c¢ikmaktadir. Tasavvuf, uykuda iken aciga cikan
bilincaltina, tefekkiir yoluyla yani insanin uyanikken ulagmasini hedeflemektedir.
Jung’un “bireylesme” adim verdigi'>’™* kisinin kendini tanima merhalesine ulasan,
baska bir ifadeyle bilincaltim1 kesfetmek icin uykuya ihtiyaci kalmayan Cerhi’nin,
riiyaya ve yorumlarina, baska bir ifadeyle riiya gibi Ozgiirlilk alanlarma ihtiyaci
kalmamistir. Zira benligi, bu diinyanin kaygilarindan kurtulmus, vuslata ermistir.
Dolayisiyla bu beyitler, ayn1 hale ulasgamayan medrese arkadasi ve yakin dostu Hafi

icin de acima hissinin bir tezahiirii olsa gerektir.
F. YARATILIS VE VARLIKLA iLGIiLi KAVRAMLAR

Canli varliklar arasinda yalmiz insanoglu; “Neden varlik, neden hiclik degil?”
sorusunu sorabilmektedir. Bu soruya insanligin en eski devirlerinden beri cevap
aranmig, insanin kendi kendine yabancilastigi giiniimiizde 6Ozellikle batida

egzistansiyalizm ad1 altinda diisiince ekolleri olusmustur.

1272 Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 38; Cami, Nefahdtii 'I-Uns, s. 438; Nevayi, Nesdyimii’l-Mahabbe,
s. 251; Safi, Resahdt, s. 102; Mevlana Seyh, Mendkib-1 Hace Ubeydullah Ahrdr, vr. 69b;
Kostendilli Siileyman Seyhi, Bahrii’l-Veldye, vr. 97a; Tevekkili, Tezkire, s. 142; Aykut,
“Yakab-1 Cerhi”, Allah Dostlari, c. VII, s. 364.

1273 Fromm, Freud Diisiincesi, s. 150.

1274 Jung’un konuyla ilgili yaklasimlar: i¢in bk. Pir Vilayet 1na}yet Han, “C. G. Jung ve Sufizm”,
Jung Psikolojisi ve Tasavvuf, ¢ev. K. Yazici-R. Kutlu, Ir}san Yay., 1stanbu1 1997, s. 46;
Jolande Jacobi, C. G. Jung Psikolojisi, cev. Mehmet Arap, Ilhan Yay., Istanbul 2002, ss. 99-
115, 145-148.
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Insan1 6nceleyen yapisiyla varoluscu felsefe, bu cercevede insanoglunun kendi
Oziinli inceleyen tek varlik oldugu tespitinde bulunur.'*” Insani merkeze almasiyla
tasavvufla ortak bir yone sahip olan varoluscu felsefenin ulastigi neticeler genelde
tasavvufunkinden farkhidir. Bu goriise gore insanin temel nitelikleri belirsizlik,
ozgiirliik ve tasadir ki bunlarin toplam1 huzursuzlugu meydana getirir. Ayrica korku,
oznel bir deney oldugundan varolus (eksiztans) felsefesinde agirliktadr.'*
Egzistansiyalizme gore insan se¢im konusunda mutlak Ozgiirdiir, ozgiirliigi de
ozgiirliik adma secer. Ozgiirliikkle yapilan ve secilen her sey ahlika da uygundur. Bu
yaklagim, ateizme kap1 agabildigi gibi ahlaka kayitsizlig1 da getirmektedir. Zira buna
gore tek suc vardir, o da pigsmanliktir. Yaptigindan pigsmanlik duyan kimse kendi
Oziine ihanet ediyor demektir. Bu sebeple sonucu acik yiireklilikle itiraf etmek, ahlaki
degerlendirmenin miyaridir. Bu ahlak anlayisinda aklin da yeri yoktur. Ciinkii varolus

daima diisiinceden 6nce gelir, diisiince sadece varolusa katilir."*”” S6z konusu anlayis,

kisisel ve toplumsal bazda ¢6ziilmeleri de beraberinde getirecektir.

Cerhi, tefsirinin bas kisimlarinda yaklasik dort varak ayirdigi besmele ile
varlik arasinda irtibat kurar. Isti’aze ve besmelenin kelime anlamim verdikten sonra
sadece Kur’an’in degil, kullugun, velayetin kisaca her seyin baslangicinda da isti’aze
ve besmelenin oldugunu belirtir. Besmele, her ne var olduysa O’nunla var olduguna
ve  Allah’mm  her seyi  kusattifina  isaret etmektedir.  Bir  insan
“Bismillahirrahmanirrahim” dediginde, kendi yarataninin yiiceligini kabullenmis,
O’na nispetle bir hi¢ oldugunun suuruna varmistir. Acizligini idrak ederek, iyilige
ulasma yaninda, kotiilikklerden sakinmada da O’nun yardimi olmaksizin basariya

ulasamayacaginin farkina varmistir. Sonug¢ olarak Cerhi’ye gore varlosun gayesi

1275 Hiisameddin Erdem, Ahldk Felsefesi, Hii-Er Yay., Konya 2002, s. 46.

1276 Jean P. Sartre, Ozgiir Olmak, cev. Emin Tiirk Elicin, Toplumsal Dontigim Yay., Istanbul
1998, s. 117.

1277 Bu yaklasimlartyla varoluscu terapistler, Freudcular, Roger okulu ve bireysel gelisim
psikologlarina elestiriler de yoneltilmektedir. Zira soz konusu ekoller, benligi kesfetme ve
onu acifa cikarici terapi iizerinde dururken, karar verme ve kendi seg¢imlerimize gore
kendimizi gerceklestirme olgusuna, toplumsal kiiltiir gibi giicli ¢evresel belirleyicilere
gereken onemi vermemislerdir. Engin Gegtan, [nsan Olmamin Psikolojisi, s. 19; Erdem,
Ahlak Felsefesi, ss. 46-47



223

bireyin iyiyi ve kotiiyii ayirt edebilen akil yetisi ve inkar hiirriyetiyle Allah’in

varliginin O’na nispetle hicliginin suuruna ermektir.'*"®

1. Kainat

Kainat konusuna 6zel 6nem veren Cerhi, dlemin dort unsurdan miitesekkil
zulmani bir yapisinin oldugunu, ruhun da kesif ve miirekkeb bu bedene gonderildigini

belirtir.>”’

Felsefe tarihinde dort zulmani unsur diisiincesini ortaya koyan ilk diisiiniiri,
ilkcag filozoflarindan Empedokles olup s6z konusu diisiince, Aristo ve Eflatun’a da
tesir etmistir. Bu nazariyeye gore mevcut olan her seyin temeli su, ates, hava ve
topraktir. Ancak Empedokles, bu unsurlarin ezeli ve ebedi oldugu diisiincesini ileri

1280

stirmektedir ki, ™ Cerhi’nin diisiince yapisinda boyle bir kabul s6z konusu degildir.

Biitiin yaratilmislar, bu dort unsurun birlesmesi ve ayrilmasi ile meydana gelir.
S0z konusu birlesme ve ayrilma ise iki prensibin tesiriyle, ask ve kin iledir. Ask dort
ayr1 unsuru birlestirmeye, dolayisiyla da bu birlesme ile yeni unsurlarin meydana
gelmesine calisirken kin, bu unsurlart siirekli birbirinden ayirma cabasindadir.'®!
Alemin olusumuyla ilgili felsefi tartismalara girmeyen Cerhi, kainatla insan arasindaki
iliskiylt  ¢oziimlemeye calisir. Makrokozmozda oldugu gibi mikrokozmoz
durumundaki insanda da giizelliklerin aciga ¢ikmasi agk ile olurken, kin kisinin

karakteri, toplumun birligi agisindan yikici bir 6zellige salhiptir.1282

Insanla benzer bircok yonii olan kainatin yaratihis gayesine gelince; Hakiki

Sevgilinin kendisini izhar etmeyi, biitiin alemi, cemal ve kemalinin mazhar1 kilmay1

1283

istemesidir. ©° Cerhi’nin, alemin yaratilis gayesi olarak ileri siirdiigii bu diisiince bize;

1278 Cerhi, Tefsir, vr. 1a-3b.

1279 Cerhi, Neyndme, s. 147.

1280 Kamran Birand, fikgag Felsefe Tarihi, AUIF Yay., Ankara 1987, ss. 22-23.
1281 Aymni eser, s. 23.

1282 Cerhi’nin kainati olusturan unsurlar olarak kabul ettigi toprak, su, hava ve ates ile insan ruhu
arasindaki iliskiye cesitli baglamlarda dogu diisiincesinde de deginilmistir. Ornegin ses,
insan ruhu {izerindeki etkisinden hareketle bu elementlere gore tasnif edilmistir. Bu
diistinceye gore cesaret, umut ve heyecan veren sesler toprak; sakinlestirici, tedavi edici ve
mutluluk verici su; etkileyici, korkutucu ve hareket verici ates; insan fiziksel ortamdan alip
yiikselten ve mutlu kilan havadir. Khan, Miizik, ss. 101-102, 132.

1283 Cerhi, Neyndme, s. 164.
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591284

“Gizli bir hazine idim, bilinmemi istedim ve mahliikati yarattim rivayetini

hatirlatmaktadir. Allah’in  sifatlarinin - mazhart konumundaki alem, {izerinde
diistiniilmesi, ibret alinmasi i¢in yaratilmistir. Zira insanoglu, icinde yasadigi diinyayi,
giinesi, yildizlar1 kendisiyle mukayese ettiginde ne kadar kiigiik ve zavalli kaldigini

fark edecektir. Kur’an-1 Kerim’de insanin dikkati kainata, yaratilmiglara ¢ekilmekte;

51285

“Insan neden yaratildigina bir baksin ayetiyle boyut itibariyle diger canlilardan

farksizligina isaret edilirken halifelik sifatiyla da bu evrendeki ayirt edici vasfina atifta

bulunulmaktadir. Bu halifelik vasfi dolayisiyla giines, ay,'*®® denizler, nehirler ve

1287 1288

hareketi saglayan yildizlar yerde ve goktekiler, nicelik acisindan ¢ok kiigiik

kalan insanin emrine sunulmustur. Oyleyse insanimn ayirt edici 6zelligi niceligi degil,
yasamindaki niteligidir.'**
Allah, dlemi yaratmis ve insanin emrine sunmustur. Kesret alemi insan i¢in bir

1290

imtihan yeridir. Cerhi, mahlikata baktiginda Hiida’nin bunlar i¢in nice cileler

yarattigini, kainatin zitlardan olusan birligini miisahede ettigini belirtir.'*! Veli,

1284 Aclini, Kesfu’l-Hafa, c. 11, s. 132, hno: 2016; Muhyiddin Ibn Arabi, el-F utuhdtu’l-Mekkiyye,
thk. Osman Yahya, Kahire 1988, c. XII, s. 574; Ahmed Avni Konuk, Fusisu’l-Hikem
Terciime ve Serhi, haz. Mustafa Tahrali-Selguk Eraydin, MUIF Vakfi Yay., Istanbul 1990, c.
I, s. 50. S6z konusu rivayetin hadis literatiiriindeki konumuyla ilgili olarak bk. Yildirim,
Tasavvufun Temel Ogretileri, s. 98; Uysal, Tasavvuf Kiiltiiriinde Hadis, ss. 268-274.

Cerhi’nin bu yaklasiminda Ibn Arabi’nin diisiincesinin izleri goriilmektedir. Ona gore
yaratilistan maksat, Allah’in bilinmeyi istemesidir. “Ben gizli bir hazine idim. Bilinmeyi
istedim ve biitiin varliklart yarattum”. Bu anlayis, ibn Arabi tarafindan, argiimanlarini
desteklemede temel kriter olarak ele alimmustir. Kendinin bilinme arzusu, O’nun
miitkemmelliginin bilinmesidir. Mohammad Noor Nabi, “The Conception of God as
Understood by The Early Muslim Mystics of India”, Islamic Culture, Hyderabad-Deccan,
October 1965, c. 111, No. 4, s. 294.

1285 et-Tarik, 86/5.

1286 er-Ra’d, 13/2; Ibrahim 14/33; en-Nahl, 16/12; el-Ankebiit 29/61.
1287 ibrahim 14/32; en-Nahl, 16/14; Hacc, 22/65.

1288 Lokman, 31/20.

1289 Cerhi, Tefsir, vr. 9b-10a, 12b, 14b, 46b, 50b, 61b.

1290 Cerhi, Neyndme, s. 147; Cerhi, Tefsir, vr. 8b, 14b.

1291 Seyr i siilik g¢abasinin bir neticesi olan bu miisahedenin benzeri, meditasyonun da
gayelerinden biridir. Derin meditasyonda bir tek noktaya toplanmus zihin, biling ve bilingalti
katmanlarin1 gecerek Samadhi ad1 verilen siiper biling diizeyine ulagabilir. Bu sirada biitiin
baglardan 6zgiirlesip zaman, mekan ve nedensellik sinirlarini asar. insan, kainatla biitiinlesir.
Bu, bir damla suyun okyanus olmasi gibi mikrokosmosun makrokosmasa doniigmesidir.
Ancak Yoga’daki panteist etki kendini burada hemen gosterir. Zira Yogilerin ileri siirdiigii
iizere, bu tecriibenin sonunda birey, Brahman ile birleserek O olmaktadir. Rama, “Prana
Bilimi”, Nefes, s. 115.
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mii’'min, kafir, insan, cesitli renklerde hayvanlar... Her birinin yaratilisinin hikmeti
vardir. Bakan bir gbz, mahlukatin hi¢birinde bir ayip ve kusur bulamaz. Bu durum
ulvilik ve hattd suflilik i¢in de gecerli olup hepsi, Vacibu’l-Viiclid’a isaret

etmektedir.'**?

Kainat-insan iliskisini kulluk cercevesinde ele alan Cerhi’ye gore varolus
gerceginin ve kainatin farkina varan insan bu diinyadayken alem-i mead: isteyip salih

amellere yonelecek, nihayetinde hakiki sevgilinin cemaliyle miiserref olacaktir.'*”

Ancak bu visali ve ebedi saflig1 arzulamayip pis diinya ile mesgul olanlar karar
ve itmi’nan bulamazlar ve Gergek Sevgiliye ulagsmayi istemezler. Onlar hakkinda su
ayet indirilmistir.1294 “Bizimle bulusmayr ummayan, diinya hayatina razi olup onunla
rahat edenler ve bizim ayetlerimizden gaflet edenler...”.'*® Zira onlar boyle bir
kabiliyete imkanlar1 oldugu halde akil ve idrakleriyle O’na kavusmay1 arzulamayip,

1296

gayriye yonelmislerdir. Bu noktada Cerhi, dlemin bir anda varolusu gibi zamani

gelince de bir anda yok olacagini hatirlatir. Ahiret ise bir 6diil ve ceza mekamdur.'*"’

Bu konumuyla kainat, kisinin kendi farkindaligin1 artiran ve nihai benlige
ulasma yolunda kisinin elinden tutan bir yardimcidir.'”® Maslow, tiim evrenin bu
sekilde birlesmis ve ayrilmaz bir biitiin olarak algilanmasini, doruk deneyimlerin ortak
ozelligi olarak kabul eder. Bu tiir bir yasant1 yalin ve sozciiklerle anlatilabilecek kadar
basit degildir. Lafzi ve felsefi bir kabullenisten 6te, kisinin evrenin iginde yer aldigi,
onun bir parcasini olusturdugu ve kendisinin evrene ait oldugu seklinde bir algilayis,
kisinin yasaminin geri kalan kisminda karakterine olumlu yonde tesir edecek derecede

1299

derin ve sarsict bir etki yaratabilecek niteliktedir. Cerhi’nin bu hususu yillar

oncesinden dile getirisi, onun irfanindaki vuslati géstermesi bakimindan 6nemlidir.

1292 Cerhi, Tefsir, vr. 9b-10a.

1293 Cerhi, Neyndme, s. 147.

1294  Aym yer.

1295 Yunus, 10/7.

1296 Cerhi, age, s. 147.

1297 Cerhi, Tefsir, vr. 8b, 46b.

1298 Sayar, Ge¢misin Bilgeligi, s. 13.
1299 Maslow, Doruk Deneyimler, s. 75.
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2. Vahdet-i Viicud ve Vahdet-i Siihud

Insanin en iistiin yonii, somut bir birey halinde var olmaktir. insan ekzistansi
kendini asmak, kendini fethetmek, bizzat kendi olmak icin daimi bir ¢aba ve olusum
icindedir.** Dolayisiyla insanin varolus, hayat vb. konularda fikir yiiriitmesi de fitri

bir olgudur.

Peygamberler, veliler felsefeyle mesgul olmadiklar1 gibi esyanin tabiati,
bilginin degeri gibi konularda derin diisiincelere dalip sistem olusturma ¢abasi icine de
girmemislerdir. Onlarin yaptiklari, gordiikleri seyi dile getirmek, insanin alin yazisi ve
simdiki durumunun mengei gibi konularda hakikatler biitiiniinii ortaya koymalktlr.1301
Bu durum Cerhi icin de gecerlidir. O, felsefi anlamda sistemli bir doktrin ortaya
koymus degildir. Ancak sahsi tecriibelerini, yasadigi hali eserlerine yansitmis, varolus,
Allah, kainat, vakt, hayat, 6liim vb. konulara agiklamalar getirmistir. Cerhi’nin bu
konulardaki goriislerini aktarma cabasina girmek, giinlimiiz insaninin problemlerine

alternatif olusturup olusturamayacagint ortaya koymaya c¢alismak diye de

yorumlanabilir.

Insanin fitraten kendisini ve cevresini sorgulamasinda aradigi cevaplarin,
tasavvufl tecritbede vahdet-i viicud ve suh(di tevhid seklinde genel ifadelere

dokiildiigii soylenebilir. Vahdet-1 viicud, kelime olarak infirad, teklik anlamindaki

1302 1303

vahdet ve bulmak, bulunmak, varlik, zat, anlamlarina gelen viicud

kelimelerinin terkibi olup varligin birligi anlaminda bir tamlamadir. Vahdet kesretin

z1ddi, tasavvuf 1stilahinda taayyiin-i evvel mertebesi iken,1304

viicud kavramyla ilgili
bir anlam biitiinliigiine ulasitlamadigi goriiliir. ibn Arabi’ye gore, viicid ile kast

olunan, sadece Allah’tir. O’nunla birlikte miimkinattan hicbir sey viictdla

1300 Verneaux, Egzistansiyalizm Uzerine, ss. 14-15.

1301 Ayni eser, s. 3.

1302 ibn Manzur, Lisanu’l-Arab, c. 111, s. 450.

1303 Ciircani, Ta rifdt, s. 114; Tehanevi, Kegssaf, c. 111, s. 1464.
1304 Tehénevi, Kessaf, c. 111, s. 1464.
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1305

vasiflanamaz. ~ Netice itibariyle vahdet-i viicudu savunanlarin, bu kelimeye “viicud,

Allah’tan ibarettir” seklinde bir anlam yiikledikleri gtjriilmektedir.13 06

Vahdet-i viicud eksenindeki ifadelere, tasavvuf tarihinde Ibn Arabi’den once
de rastlanmakla birlikte bu diisiinceyi ilk defa sistemlestiren Ibn Arabi olmustur.
Ancak onun eserlerinde bu kelimeyi kullanmadig1, daha sonraki miiellifler tarafindan

teknik bir terim haline getirildigi anlagilmaktadir. "’

Naksbendiligin vahdet-i viicuda yaklasimmna bakildiginda tarikatin, Ibn
Arabi’nin (560/1165-638/1240) bu prensibinden oldukca etkilendigi sonucuna
varilabilir.**® Bahéeddin Naksbend icin pek gecerli olmasa da tarikatin 6nde gelen

isimlerinden Attar, Parsa,"" Ubeydullah-1 Ahrar gibi sifilerde bu etki acikca

1305 Cebecioglu, Imam-1 Rabbani, s. 96.

1306 Fakat bu sdzden maksadin “ma’kiildt ve mahsiisattan ne varsa hepsi Allah’tir” demek
olmadiginin da altinin ¢izilmesi gerekir. Vahdet-i viicid diisiincesinden kasit, kendiliginden
var olan bizatihi kaim viictid birdir ki, o da Hakk’1n viiciidudur. Vahdet-i viicidda mevcutlar,
Allah’1n sifatlarinin tezahiiriidiir. Allah’in her sifat1 bir varlikta tecelli eder. Tek ve mutlak
varlik olan Allah, biitiin mevcutlarin aslidir. O’nun her bir sifatinin meydana ¢ikmasiyla esya
ve hadiselerden biri de ortaya c¢ikmis olur. Vahdet-i viicid diistincesiyle ilgili olarak bk.
Ismail Fenni Ertugrul, Vahdet-i Viiciid ve Ibn Arabi, hzl. Mustafa Kara, insan Yay., Istanbul
1991, s. 9; Ferit Kam, Vahdet-i Viiciid, sad. Ethem Cebecioglu, Ankara 1994, s. 75.

1307 Vahdet-i viicid kavramini ilk kullanan hakkinda degisik goriisler bulunmakla birlikte Suade
Hakim bu tabiri ilk defa Ibn Teymiyye (6. 728/1328)’nin kullanmis olabilecegini, Michel
Chodkiewicz ise ilk defa Sadreddin Konevi (61. 673/1274) nin, Miftdhu’l-gayb adl1 eserinde
yer aldigim belirtir. Sadreddin Konevi’nin Ibn Arabi’nin talebesi olusu ve Ibn Teymiyye’den
elli dort sene once vefat edisi goz 6niinde bulunduruldugunda, bu tabirin yazili metinlerde ilk
defa Konevi tarafindan kullanildigini kabul etmek gerekir. Suade Hakim, el-Mu’cemu’s-Sufi:
el-Hikme fi Hudidi’l-Kelime, ngr. Daru Nedre, Beyrut 1981, s. 1154; Mustafa Tahral,
“Fustisu’l-Hikem Serhi ve Vahdet-i Viicid ile Aldkali Bazi Meseleler”, Fusiisu’l-Hikem
Terciime ve Serhi, (Takdim Yazis1), Istanbul 1987, c. I, ss. XLVIII-XLIX; Mahmut Erol
Kili, Muhyiddin b. Arabi’de Varlik ve Mertebeleri: Viiciid ve Meratibii’l-Viiciid, MUSBE
(Yayimlanmamig Doktora Tezi), Istanbul 1995, s. 252; William Chittick, Varolmanin
Boyutlari, ¢cev. Turan Kog, Istanbul 1997, ss. 194-195. Hiisameddin Erdem, Bir Tanri-Alem
Miinasebeti Olarak Panteizm ve Vahdet-i Viiciid, Kiiltir Bakanlig1 Yay., Ankara 1990, s. 39.

1308 Rizvi, A History of Sufism, c. 11, s. 188; Knysh, Islamic Mysticism, s. 220.

1309 Muhammed Parsd, vecd ve istigraki galip olmasi dolayisiyla Attar’a baglanmakla birlikte
ilmi sahsiyet olarak entelektiiel bir birikime de sahipti. Semseddin Muhammed b.
Muhammed el-Cezeri, Ulug Bey’in zamaninda Semerkant’a gelmis ve Maveraiinnehir’deki
muhaddislerin ~ senetlerini tashih ve tetkike baslamisti. Hice Parsa’min sahih olmayan
senetler ile hadis rivayet etmekte oldugu kendisine soylenildiginde Cezeri, Mirza Ulug
Bey'den konuyu arastirmak i¢in izin istemis ve Hace’yi Semerkant’a getirtmisti. Seyhiilislam
Hace Hiisameddin ile devrin alimlerinden olusan bir heyet huzurunda hadislerin senetlerini
zikreden Hace Parsa’nin bu husustaki vukiifu ortaya cikinca halkin ve alimlerin kendisine ve
dolayisiyla Naksbendilere kars1 itimat ve hiirmeti artmusti.

Naksbendilik’te vahdet-i viiciidun izleri goriilmekle birlikte panteist bir anlayisa rastlanmaz.
Bu noktada Muhammed Parsa’nin varolusla ilgili su ifadeleri dikkat cekicidir. Ademin ademi
viicliddur. Yaratilmis seyler, Allah’in onlar1 ezelden beri bilmesi sebebiyle mevcuttur. Ciinkil
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g(jruliir.13 10 Fatih’in bu fikri cereyant 0grenme hususunda Ubeydullah-1 Ahrér, !

Sadeddin Kasgari, Abdurrahman Cami gibi sahsiyetleri ve miiridlerini bu hususta

otorite goriip onlarla miilahazalar yapma arzusu da bu tespiti dogrulamaktadur.''

Naksbendiligin sonraki donemlerinde o6zellikle Imam-1 Rabbani’nin bu
kavrama yaklasimi calib-i dikkattir. Imam-1 Rabbani, “Naksbendi mesayihin
ibarelerinde vahdet-i viicud, kurb-i zdti, maiyet-i zdtiye, kesrette suhud, vahdet ve

ehadiyyet anlatilmigtir ne dersiniz?” Seklindeki soruya:

“Belirtilen bu haller, o zatlara elde ettikleri hallerin ortalarinda gelmistir.

591313

Sonra bu makamdan terakki edip gecmislerdir seklinde cevap vererek, vahdet-i

viicudu siilik esnasinda yasanan ve asilmasi gereken bir makam olarak nitelendirir.

Ibn Arabi’nin Cerhi iizerindeki tesirine baktigimizda yaratilis ve kainat

1314

konusunda ibn Arabi’den etkilendigini, ozellikle tefsirinde ona bircok atiflarda

bulundugunu gormekteyiz. Ancak Cerhi, Ibn Arabi’nin bazi goriislerinden

Allah’in ilmi kevn i¢in mahal degildir. Allah, kevne hulfil etmis de degildir. Eger bunun
hakikatini anladiysan, ister ademden halketti de istersen viictiddan. Sana isi oldugu sekilde
bildirdim. Hakki soyleyen Allah, yol gosteren yine Allah’tir. Hice Muhammed Parsa,
Faslu’l-hitab: Tevhide Giris, cev. Ali Hiisrevoglu, Erkam Yay., Istanbul 1988, s. 592; Safi,
Resahat, ss. 88-90; Kufrali, Naksbendilik, s. 57; Algar, “Naksbendi Geleneginde ibn Arabi”,
fslamiArastzrmalar, c. V,say1 5, s. 5.

1310 Héace Muhammed Parsa ve Abdurrahman Cami, ibn Arabi’nin eserinin serhini yapmislardir.
Ahrar da, vahdet-i viiciid nazariyesine atifta bulunmustur. Algar, agm, Islami Arastirmalar,
c. V, say1 5, s. 3; aym yazar, “Sadeddin Kaggari”, EI, Leiden E. J. Brill 1995, c. VIII, s. 704;
Aka, Timurlular, s. 194; W. C. Chittick, “Tasawwuf”, EI, Leiden 1999, c. X, s. 322; Knysh,
Islamic Mysticism, s. 220. Parsd’nin Fusiis serhi icin bk. Siileymaniye Ktp, Sehid Ali Pasa,
no: 1366. Cami’nin bir¢ok niishasi bulunan Fusis serhinin bulundugu baz kiitiiphaneler ve
bolumleri sunlardir: Nakdu’'n-nusis fi serh-i naksi’l-fusiis, Millet, Ali Emiri Arabi, no: 981,
1048; Beyazit Devlet Kiitp,, Veliyiiddin Ef., no: 1716; Siileymaniye, Hekimoglu, no. 939;
Halet Efendi no: 263.

1311 HAce Ubeydullah-1 Ahrir’'in manevi esin kaynagi Ibn Arabi idi. Kendisi ayni zaman
Rimi’nin de hayram idi. Tasavvufi diisiincesinin olusmasinda Mesnevi’nin biiyiik etkisi
vardi. Bu donemin Naksi ululari, Mesnevi’nin Orta Asya’da yayilmasinda onemli bir rol
oynamislardi. Nizami, “The Naqshbandiyyah Order”, Islamic Spirituality, s. 171.

1312 Kufrali, “Molla i1ahi”, [UEF Dergisi, c. 111, say1 1-2, s. 130.

1313 Imam-1 Rabbani, Mektiibdt, mno. 31. imam-1 Rabbani’nin konuya yaklagimiyla ilgili olarak
bkz. Ahmet Cahid Haksever, “Varolugsal Kendinden Ge¢me ve Yansimalart: Ifmam-1
Rabbani’nin Sathiye Anlayis1 Ornegi”, Gazi Universitesi Corum Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi,
yil 3, c. 111, say1 5, 2004/1, ss. 103-126.

1314 Cerhi, bakan bir goziin mahlukatin hi¢birinde bir ayip ve kusur bulamayacagini, bunun
ulvilik ve hatté suflilik i¢in de gecerli oldugunu belirtir. Biitiin bunlar ise, Vacibu’l-Viiclid’a
isaret etmektedir. Bu konumuyla Cerhi’de, ibn Arabi’nin etkisinin oldugu sdylenebilir. Zira
vahdet-i viiclida gore viiclid bir ve o da sirf hayir oldugu icin, alemde kétiiliik ve iyilik denen
seyler, mutlak ve hakiki degil, nisbidir. Cerhi, Tefsir, vr. 9b-10a.
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etkilenmesine, bu diisiinceye tarikatta hayli ragbet olmasina ragmen, 6zellikle varlik

konusunda suhiidi tevhide agirlik vermistir.

Cerhi tevhidi; taklidi, burhani ve suhiidi diye iice ayirmis, en iistiin tevhidin
suhiidi tevhid oldugunu ileri siirmiistiir.”*"> Onun bu yaklasimi, Imam-1 Rabbani’nin
diisiince sisteminin de temelini olusturmaktadur.'?'®

Cerhi, vahdet-i siihildu temsil eden onemli ifadelerden olan “heme ez ost 131

ifadesine farkli eserlerinde miikerreren yer vermektedir."*'® Ornegin Serhu Esmai’l-
hiisna adli eserinde Allah’in el-Batin ismini kendinde gerceklestiren kimsenin,
kainattaki biitiin zerrelerin, O’nun varligina delalet ettiinin bilincine varacagini

belirtir. Zira biitiin mahlukatin varolusu O’ndandir.”"

Dolayisiyla vahdet-i sithfidun sistematik bir tarzda ele alimismnin Imam-1
Rabbani’ye dayandirilmakla birlikte vahdet-i suhudu ifade eden temel kavramlarin
ondan cok daha Once kullanildigi goriilmektedir. Ubeydullah-1 Ahrar, Bahaeddin
Omer’in yanina geldiginde Bahaeddin Omer, sehirde ne olup bittigini sormus, o da iki
tiirlii hayir oldugunu belirtmistir. Ahrar ona “Zeyniiddin-i Hafl ve yakinlart ‘heme ez
ost’ derken, Seyyid Kasim ve baghlari ‘heme ost’*° demektedir. Siz ne dersiniz?”
Diye sorunca Bahdeddin Omer, bir miiddet basin1 egdikten sonra Seyh Zeyniiddin’in
dogru sdyledigini ileri siirer. Ancak Ahrar, Bahdeddin Omer’in Zeyniiddin-i HAfi’yi
desteklemek amaciyla sdyledigi sozlerin, aslinda Seyyid Kasim’1 dogrulayici nitelikte
oldugunu fark edip bunu Bahideddin Omer’e aktarinca Bahdeddin Omer yine deliller

ileri siirer fakat yine Obiir taraf hakli ¢ikarilmaktadir. Ahrar buradan onun maksadinin

1315 Cerhi, Serh-i Esma-i Hiisnd, s. 30.

1316 Konuyla ilgili karsilastirmalar icin bkz. Imam-1 Rabbani, Mektiibat, mno: 30, 31, 113. bk.
Cavit Sunar, Vahdet-i Suhiid-Vahdet-i Viiciid Meselesi, Ankara 1960, s. 78. Suhidi tevhid ya
da vahdet-i suhfid, Arapca gormenin birligi anlaminda olup kulun gonliinde masivanin fena
bulmasi ile her yerde sadece Bir’i gormesidir.

1317 “Her sey O’ndandir” anlaminda vahdet-i sithidu tanimlayan bir ifadedir.
1318 Cerhi, Cemadliyye-Havrdiyye, s. 39; Serh-i Esma-i Hiisnd, s. 31; Tefsir, 17a-b.
1319 Cerhi, Serh-i Esmd-i Hiisnd, s. 31.

1320 “Her sey O’dur” anlaminda Farsca bir terkip olup vahdet-i viicldu ifadede igin
kullanilmaktadar.
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batininda Seyyid Kasim ve taraftarlar1 gibi diisliniip zahirde Zeyniiddin-1 Hafi gibi

e ) 1321
goriinmek oldugu sonucunu ¢ikarir. 3

Cerh1’nin vahdet-i siihida agirlik vermesi, onun silsile, cezbe ve siilik, sekr ve
sahv diisiincelerinin de tabii bir sonucudur. Imam-1 Rabbani, tarikattaki Alevi ve Bekri
silsile arasindaki farki izah ederken Hz. Ali’nin siilikunun seyr-i afaki ile kat
edildigini, Hz. Ebli Bekr’in siilikunun ise cezbe kosesinden bir yer acip oradan
maksitida vasil oldugunu belirtir. Birinci siiliikta marifetin tahsili varken, ikincisinde
muhabbet agir basmaktadir. Bahdeddin Naksbend’le birlikte afaki siilik ve cezbe, yani
marifet ve muhabbet birlikte kemal bulmustur. Cerhi, Alev1 silsileye, dolayisiyla afaki
seyre daha cok Onem vermistir. Ubeydullah-1 Ahrar’in manevi egitimi Cerhi’nin
metodu {izere once istihlak ve fena iledir. Ahrar sonrasinda cezbe yerine donmiis,

1322

bekayr da aym sekilde bulmustur. Cerhi, bu sebeple Ahrar’a icazet verirken;

“Miiridleri cezbe yoluyla egitmek isterseniz, o sizin tercihinizdir™** demistir.

Peki, cezbe yoluyla bekdya ermenin diisiince sistemine etkisi nedir? Bu
noktada imam-1 Rabbani, konuya agiklik getirici mahiyette su ifadelere yer verir:
“Beka cihetinden cezbe, saliki sekr halinden c¢ikaramaz. Bu sebeple Ene (Ben)
kelimesi, beka viiciidu ile bdki olan sdlike donemez. Zira cezbede muhabbetin agir
basmasi soz7 konusudur. Muhabbetin agir basmast sekri beraberinde getirmektedir. Bu

durumdaki kiginin ilmi de sekr ile karisik olup bunun en onemli misali vahdet-i viicud

1321 Safi, Resahdt, ss. 351-352. Vahdet-i siihidun, Imam-1 Rabbani tarafindan sistematik bir
tarzda ele alinmastyla her iki diigiincenin yaratilig, varlik, alem, vakt, kotiilik vb. konulara
yaklagimindaki farkliliklar daha somut bir ekilde tespit edilebilmistir. Konu biitiinliigu
acisindan vahdet-i viicid ile vahdet-i suhtid arasinda yaratilis, kotiilik ve vakt konulari
disinda ayrildiklari noktalara isaret etmenin faydali olacagina inamyoruz. 1. Vahdet-i
viictidda zat ve viicid aynmidir, vahdet-i sithidda ise ayridir. 2. Vahdet-i viiciida gore sifatlar
zatin aynidir, vahdet-i sithtidda ise sifatlar zittan ayridir ve zatin golgeleridir. 3. Vahdet-i
viiclida gore alem, sifatlarin taayyiiniinden ibarettir. Vahdet-i sithtidda ise ancak sifatlarin
golgelerinin belirisinden ibarettir. 4. Vahdet-i viiclida gore dlem hayaldir, ancak Allah vardir.
Vahdet-i sithid ise bunu kabul etmez. Zira bu alemin objektif realitesini, dolayisiyla da
Allah’in ibda’ sifatin1 inkér etmek olur. 5. Vahdet-i viicida gore alem golgedir. Vahdeti-
suh(ida gore de dlem golgedir ama bu golge aslin kendisine bahsettigi viiclid ile dista, kendi
nefsinde mevcuttur. 6. Vahdet-i viictida gore Allah bir bakimdan da alemin 6tesinde ve
iistiindedir. Bu itibarla hakikat, tenzih ve tegbth arasini birlestirmektir. Vahdet-i suhfida gore
Allah alemlerden ganidir. Bu itibarla onu her hal ve surette tenzih etmek gerekir.
Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 741-742.

1322 Imam-1 Rabbani, Mektiibdt, mno. 290; Haksever, “Imam-1 Rabbani’nin Sathiye Anlayis1
Ornegi”, Corum [lahiyat Fakiiltesi Dergisi, yil 3, c. III, say1 5, 2004/1, ss. 103-126.

1323 Nevayi, Nesdyimii’l-Mahabbe, s. 250, 251; Semerkand], Silsiletti’l-Ariﬁn, vr. 48b; Safi,
Resahat, ss. 353-354; Muhammed Téalib, Matlabu’t-Talibin, vr. 25b; Razi, Heft Iklim, s. 334.
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diisiincesidir. Zira onun binast sekr iizerinedir. O kadar ki, sevenin nazarinda
mahbubdan baskast kalmaz. Dolayistyla O’nun gayrimin nefyine hiikmeder. Sayet
sekrden cikip ayikliga gecerse, mahbiibun siihiidu, mdsivay: miisahedeye mani olmaz.
Vahdet-i viiciid hiikmiinii de vermez”.'*** imam-1 Rabbani’nin bu ifadeleri, Ahrar’in

herhangi bir medrese tahsili gormedigi halde ayn1 zamanda miiderris olan Cami’nin

vahdet-i viicuda dair sorularim cevaplamasini da agiklamaktadir.'*>

Cerhi, suhiidi tevhidi serh eder mahiyette, “kisinin varligimin, azalarinin, biitiin

1326

esya ve kendisinin O’ndan " viicuda geldigini” belirtir. “Kendisi” ifadesinden kasit,

kisiye iifiirlilen ruh olsa gerektir. Miiellifimizin burada yaptig1 siralama Onemlidir.

Potansiyel varlik, azalar, biitiin kainat ve nihayet ruh... Belli bir silsile icinde

verilmesi, insanin Kur’an’1—-Kerim’deki yaratilis seriivenine de isaret etmektedir.'*?’

1328

Dolayisiyla panteist anlayisin ileri siirdiigi gibi kainattaki biitiin her seyin

Tanr’nin yekunu oldugu iddiasi, Cerhi’de karsilik bulmaz.

Cerhi, Allah’in el-Hakk isminin kuldaki tecellisinin, O’ndan gayrisinin izzet
ve bekadan aciz oldugunun ve fendya ereceginin farkina varip Allah’a yonelerek
hakiki imana ermek oldugunu belirtir.'*** Dolayisiyla varolusun gayesi, “Allah’in

991330

dlemlerden gant oldugunun farkina varip O’nun sifatlarim1 kulun kendinde

gerceklestirerek kemale ermesidir.

1324 Imam-1 Rabbani, age, mno: 290.
1325 Bk. Cami, Nefahatii’l-Uns, s. 456.
1326 Cerhi, Tefsir, vr. 17a-b.

1327 el-Hicr,15/29, Sad, 38/72. soz konusu Aayetlerde insanin yartilisina iliskin  “O’nu
bicimlendirip ona ruhumdan iifledigim zaman hemen ona secdeye kapanin”
buyurulmaktadir. Buna goére insan Once ceset halinde bicimlendirilmis, sonra ruh
ifiirtilmiistiir. Burada dikkat cekici bir diger nokta, meleklere secde emrinin, insan ceset
halindeyken degil, Allah’tan gelen ruhun iifiiriilmesinden sonra olmasidir.

1328 Panteizm diisiincesinin onde gelen isimlerinden Spinoza, Tanrinin var oldugunu ifade eden
onermelerden hareketle ise baslar. Oyle ki Tanr1, onu diisiinenin zihninde varlig1 olan ruhsal
bir ilke seklinde degil, bir gergeklik, mutlak bicimde varolusumuzdan bagimsiz kendi
kendine var olan bir gerceklik olarak vardir. Spinoza bunu “t67” kavramiyla agiklar.
Spinoza’y1 vahdet-i viiciddan ayiran nokta, onun, Tanri’nin bireyle, bireyin de Tanr1 ile canli
bir iligki sayesinde kdim oldugunu iddia etmesidir. Buber, Tanri Tutulmasi, ss. 28-29.
Panteizm ve vahdet-i vucudun birlestikleri ve ayrildiklar1 noktalar icin bk. Erdem, Panteizm
ve Vahdet-i Viicid, ss. 90-102.

1329 Cerhi, Serh-i Esma-i Hiisnd, s. 28.
1330 Al-i imran, 3/97; el-Ankebit, 29/6.
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Netice itibariyle, Cerhi’ye gore yaratilisin sebebi “Allah’in  bilinmeyi
istemesi”™'**" olmakla birlikte burada insana diisen sadece bilgi boyutu degildir. Ibadet
ve manevi tekamiil, bagka bir ifadeyle Allah’in sifatlarim1 kendinde gerceklestirme de
buna dahildir. Gerek suhtdi tevhide iliskin goriisleri, gerekse insana yaklasimi

itibariyle Cerhi’nin, imam-1 Rabb4ni’nin 6nciisii oldugu ileri siiriilebilir.'***

Cerhi’nin eserlerinde sik sik yer verdigi “Her seyin O’ndan oldugu” ifadesi,
daha da o6tesi Ubeydullah-1 Ahrar’in Bahdeddin Omer’le konusurken vahdet-i viictid
ve sithlida isaret eden “heme ost” ve “heme ez ost” ifadelerini kullanisi, daha onbesinci
yiizyilda bile bu tiir ifadelerin kullanildiginin gostergesidir. O donemde suh(idi tevhid,
vahdet-i viicidun karsisina sistemli bir diisiince tarzi olarak ¢ikmamakla birlikte,
tasavvufi cevrelerde hangisinin iistiin oldugu noktasinda tartismalar yapilmaktadir. Bu
tartismalar igerisinde Cerhi’nin varolusa iliskin goriislerinin, suhudi tevhid ekseninde

oldugu sodylenebilir.
3. Hayat ve Oliim

Hayatin oncelikli amac1 yasamaktir. Dogan her canli, i¢giidiisel olarak hayatini
korumaya ve siirdiirmeye c¢alisir. Ancak insan ilerleyen yillarda bilingli olarak hayata
adimini attig1 andan itibaren diger canlilardan farkli olarak en biiyiikk sorumlulugu
tizerine alir. Hayati biitiin olumlu ve olumsuz yonleri ile birlikte yasalmak,1333

Kur’an’1n tabiriyle “sunulan emaneti’'>** tistlenmek, yaratilisin sebebidir. Bu noktada

1331 Cerhi’nin bu yaklasiminda Ibn Arabi’nin diisiincesinin izleri goriilmektedir. Ona gore
yaratilistan maksat, Allah’in bilinmeyi istemesidir. “Ben gizli bir hazine idim. Bilinmeyi
istedim ve biitiin varliklart yarattum”. Aclini, Kesfu’l-Hafd, c. 11, s. 132, hno: 2016;
Muhyiddin ibn Arabi, el-Futuhdtu 'I-Mekkiyye, thk. Osman Yahya, Kahire 1988, c. XII, s.
574; Ahmed Avni Konuk, Fusisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, haz. Mustafa Tahrali-Sel¢uk
Eraydin, MUIF Vakfi Yay., Istanbul 1990, c. 1, s. 50.

Bu anlayis, Ibn Arabi tarafindan, argiimanlarim desteklemede temel kriter olarak ele
almmigtir. Kendinin bilinme arzusu, O’nun mitkemmelliginin bilinmesidir. Mohammad Noor
Nabi, “The Conception of God as Understood by The Early Muslim Mystics of India”,
Islamic Culture, Hyderabad-Deccan, October 1965, c. III, No. 4, s. 294.

1332 imam-1 Rabbani’nin,yaratilisin gayesine iliskin diisiinceleri ve Ibn Arabi’nin goriisleriyle
mukayesesi icin bk. Sunar, Vahdet-i Suhiid-Vahdet-i Viiciid Meselesi, ss. 19-78, 79;
Cebecioglu, /mam-1 Rabbani, ss. 96-107.

1333 Hayat, anlam arayisinda olan insan icin varligin her zerresinde bir mana tasir. Yasadifi
siirece insan, hayatini degerli kilacak 6zlere ulasabilmek i¢in miicadele etmek durumundadur.
Bahadir, Insanin Anlam Arayusi, s. 17, 31.

1334 Ahzab 33/72’de gecen dyetin meali sOyledir. “Biz emaneti goklere, yere ve daglara sunduk;
onu yiiklenmekten kagidilar, ondan korktular. Onu insan yiiklendi...”
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Olim, verilen kisith hayatin suuruna varmada bir hatirlaticidir. Ancak tasavvufta
ontolojik Oliimiin disinda bir 6lime daha isaret edilmektedir ki bu, nefsin hevasinin

giderilmesidir."**’

Cerhi, s6z konusu kavrama Hakk’ta fani olmak anlamini verir. Zira
Hakk’a vuslattan énce meydana gelen beden dliimii “siradan oliim”diir.'**® Maksuda,
“fend” anlamindaki oliimle ulasildiginda kalp, kotii sifatlardan temizlenir, ovgiiye

1337

deger sifatlarla siislenir. ”~" Dolayisiyla kisi, ontolojik manada 6liimii yasamadan Once

551338

beseriyete ait kotii sifatlardan styrilmali, “Olmeden once oliiniiz sirrina ermelidir.

Tasavvufta ilke edinilen ‘“dlmeden evvel oliin” 6gidli, insam arzularin
tutsakligindan kurtulup manevi diinyada yeniden dirilmeye gaglrrnalktaldlr.13 % Genelde
tasavvufun, Ozelde ise Cerhi’nin bu yondeki Ogretileri giiniimiiziin psikolojik
problemlerine de 1s1k tutacak niteliktedir. Zira eksiklik ve sinirliliklarla dolu diinya
hayati bashi bagina bir ama¢ veya hedef olmaktan uzaktir. Diinyevi hedeflere
ulagmanin, insan1 6liime daha da yaklastirdiginin bilincine varan birey, kalic1 amaglara
ihtiya¢ duyar. Bu ihtiyaci onu, dini sdylemle kars1 karsiya getirmektedir. Din, insanin
doyumsuzluguna ebedi amagclarla ve diinya otesi kalic1 hedeflerle cevap verir. Boylece
birey, dini amaglara baglanmakla insaniistiiye, sinirlilik ve kusatilmish@in oOtesine

ulagma imkani bulur.?*

Ancak dindar olmakla birlikte, icindeki boslugu gideremeyenler de
bulunmaktadir. Iste bu noktada tasavvuf devreye girmekte, mutasavviflarin hayata ve

Olime yaklasimlar1 bireye cevap olabilmektedir. Cerhi’ye gore insanlarin hiir

1335 Ebi Hazzam, Mu’cemu’l-Mustalahdt, s. 170.

1336 Cerhi, Neyndme, ss. 180-181. Tasavvufta siradan 6lim olarak nitelendirilen bu durum,
insanin hayattan beklendilerini, arzu ve isteklerini gerceklestiremeden yokluga mahkum
olacag edisesiyle korkuya sebep olmaktadir. Oliime meydan okuyacak bir yapiya sahip
olmak ise Tolstoy’un ifadesiyle digergamligin kazandiracagi bir ruh haliyle miimkiindiir. L.
N. Tolstoy, Hayat Uzerine Diisiinceler, gev. Ahmed Midhat Rifatof, sad. Murat Ciftkaya-
Selcan Selcuk, Furkan Yay., Istanbul 1994, s. 111-116; Bahadir, /nsanin Anlam Arayisi, s.
107.

1337 Cerhi, age, s. 165.

1338 Aclini, Kesfu’l-Hafd, c. 11, s. 291, hno: 2669; Sultan Veled, Maarif, cev. Meliha
Anbarcioglu, MEB Yay., Ankara 1966, s. 268; Konuk, Fusiis Terciime ve Serhi, c. 1, 308; II,
35, 82. S6z konusu rivayetin tahri¢c ve degerlendirmesi i¢in bk. Yildirim, Tasavvufun Temel
Ogretileri, ss. 263-264 Uysal, Tasavvuf Kiiltiiriinde Hadis, s. 340.

1339 Kemal Sayar, “Gec¢cmisin Bilgeligi Bugiiniin Psikoterapileriyle Bulusabilir mi?”, Sufi
Psikolojisi, Insan Yay., Istanbul 2000, s. 13.

1340 Bahadir, Insanin Anlam Araygsi, s. 99. Bu noktada, olusa derin bir bigimde katilmayan insan
giinliik hayatin mucizesinin farkina varamayacaktir.
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iradeleriyle takinacaklari tavir, hayatin ve Oliimiin yaratilmasimin hikmetidir. Allah
ilm-i kadim ile kimin cennete, kimin cehenneme gidecegini bilmektedir."**' “Madem
Allah kimin cennete, kimin cehenneme gidecegini biliyor; O halde neden yaratildi”
seklindeki kelam1 tartigmalara girmeyen Cerhi, insana diisen gorevin bu sinirli hayat
siiresince hayirli amellerde bulunmak oldugunu belirtirken insandaki 6zgiir yone de

1342

isaret etmektedir. Insan, kendi 6zgiir iradesiyle gurur ve kibirden uzak durmals,

cehaletinin bilincine varmali ve hesap giiniinii diisiinmelidir."*** Ontolojik manadaki

1344

olumiin her zaman zihinde canli tutulmasi salikin “olmeden evvel olme” sirrina

ulasmasinda onemli bir motor gorevi olacaktir.

Cerhi’nin bu diisiincesi, insan hayatinin her anin kapsayici ve bireyi ulvi bir
amaca sevk edici bir yaklasim sergiler. Insanin bu sekilde yonlendirilmesi, psikolojik
bakimdan da 6nem arz etmektedir. Ornegin Jung, pek cok insanin ileri yaslara
doyurulmamis isteklerle ugrastigini, bu sebeple geriye bakmalarinin tehlikeli
oldugunu, gelecege iliskin bir ama¢ edinmeleri gerektigini savunur. Ona gore biitiin
biiyiik dinlerin 6liimden sonra da bir yasam vaat etmeleri bu ylizdendir. Bu sebeple,
Olimde bir amag¢ bulmak sagliklidir ve bundan kaginmak, yasamin ikinci yarisini

amactan yoksun birakacaktir. 1345

Jung’un 6liime kisinin yas1 baglaminda yaklasiminin,
meseleye tek tarafli bakmak oldugu kanaatindeyiz. Zira 6liim duygusu, oliimden
sonraki hayat anlayis1, Cerhi’nin isaret ettigi gibi sadece yetigkinligi degil, hayatin her
anim1 kapsamaktadir. Kaldi ki insanin karakter insasi biiylik ol¢iide cocukluk ve
genclik donemlerinde gerceklesmektedir. Bu donemlerde 6liime ve ahirete kayitsizlik,
insanin hiir iradesinin, onu yaratilis gercegine aykiri davranislara yonlendirebilecegi

de goz ard1 edilmemelidir."**®

1341 Cerhi, Tefsir, vr. 8b.

1342 Kur’an-1 Kerim’deki; “Insan kendisinin basibos birakilacagim mi sanir”(el-Kiyamet, 75/36)
ve “Bizim sizi  bos yere, bir oyun ve eglence olarak yarattigimizi ve huzurumuza
getilmeyeceginizi mi sandimiz” (el-Mu’min(n, 23/115) ayetleri de insanin bu tiir sorularina
cevap olacak mahiyettedir.

1343 Cerhi, age, vr. 8b.
1344 Ayni eser, vr. 48a.
1345 Onur, Gelisim Psikolojisi, s. 62.

1346 Bu noktada genelde dinin 6zelde ise tasavvufun onemli bir fonksiyonu bulunmaktadir. Zira
dini amaglar diger biitiin amaclardan ¢ok daha gii¢lii iceriklere ve yaptirim giiciine sahiptir.
Dindar insan, ahiret inancindan dolay1 kendini her zaman kontrol altinda bulundurur. Dini
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Rii’yetullah konusunu da hayat ve 6liim sirr1 igerisinde degerlendiren Cerhi’ye
gore asik, her zaman icin 6liimii ister. Ontolojik manada 6lim gerceklesmeden fena
anlamindaki 6liimde de farkli boyutta rii’yetullah s6z konusu ise de stfiler, ahiretteki
ri'yeti daha cok arzularlar.**’ Hallac’in; “Ey dostlarum beni oldiiriin. Siiphesiz
hayatim oliimiimdedir. Oliimiimde hayat, hayatimda oliim vardir” sdzii bu noktada
degerlendirilebilir. Cerhi, Hallac’in bu ifadesinin, Hz. Peygamber (s.)’in “Allah’a
ulasmayr kim severse, Allah da onun Kendisi’'ne ulagmasin sever”**® hadisinin
acilimi oldugunu belirtir. Bedenin 6lmesi, ruhun Hakk’a kavusmasina vesiledir. Zira

gercek kavusma, 6liimden sonra gergeklesecektir.l349

Netice itibariyle kisi, kotii sifatlardan arimip Hak’ta fani olsa da bedende
hapistir. Insan ten kafesi icerisinde oldugu, yani hayatiyeti devam ettigi siirece bilgi ve
eylem biitiinligli icinde olmalidir. Kisi, bu biitiinliik icerisinde yaratilis gayesine
uygun davranip Olmeden evvel Oliim sirrina ermek durumundadir. Bu ise kalp
diinyasinda Allah’tan baskasina yer vermemek, diinyaliga baglanmamak seklindedir.
Hayat ve oliim gerceginin sirr1 buradadir. Bu gerceklesmedigi takdirde insanin oliimii
“stradan bir oliim” olup, Mevlana’'min ifadesiyle “seb-i ariis” niteligi tasimaz.
Hallac’in ontolojik manadaki Olimii istemesindeki sebep de budur. Ontolojik
manadaki oliim, hem kisideki kotii sifatlarin giderilmesiyle hem de ruhu beden

kafesinden kurtarip sevgiliye ulastirmasiyla hayata anlam katmaktadir.'*

amaclardan 6diin verse bile giinahkarlik duygusu ile hatasini kisa zamanda telafiye yonelir.
Bahadir, Insamin Anlam Arayisi, s. 98. Tasavvufu dinde derinlesmek olarak tamimlayan
Cerhi, seyr i siilikun insandaki bu bilinci derinlestirmede onemli bir fonksiyona sahip
oldugunu diisiiniir.

1347 Cerhi, Neyndme, ss. 180-181. Ehl-i siinnete gore ahrette rii’yetullah herhangi bir keyfiyet,
cihet ve smrlama olmaksizin gerceklesecektir.O’nun goriilmesi, bilinmesi gibidir. Zira
gorme, bilmenin bir tiiriidiir. Allah’in diinyada goriilmesi hususunda ise farkli goriisler
vardir. Tbn Abbas (r.a.), Allah’in diinyada goriilecegini belirtir. Ama bu kerem ve liituf
olarak degil korkutma ve zorlama seklindedir. Hz. Peygamber (s.)’in Allah (c.)’1 gormesiyle
ilgili olarak Hz. Aise (r.anha), Hz. Peygamber’in mirac gecesi Allah’1 gérmedigini belirtir.
Islam diisiincesinde Mutezile ile birlikte Allah’in goériilmeyecegi diisiincesine sahip olanlar
Rafiziler, Zeydiyye, Cehmiyye ve Miircie’nin ¢ogunlugudur. Konuyla ilgili genis bilgi icin
bk. Imam Ebd Yasuf Muhammed Pezdevi, Ehl-i Siinnet Akaidi, cev. Serafeddin Golciik,
Kayihan Yay., Istanbul 1988, ss. 110-124.

1348 Darimi, Rikak, 43, hno: 2759
1349 Cerhi, age, ss. 180-181.

1350 Mevlana’'nin konuya dair beyitleri i¢in bk. Mesnevi, c. I, bno: 288-289, 1447, 1540, 1849; c.
II1, bno: 2255, 3951, 3972-3, 3984, c. V, bno: 3821
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Cerhi’ye gore hiirriyet, daha dogrusu insanlarin hiir iradeleriyle takinacaklari

1351

tavirlar, hayatin ve Oliimiin yaratilmasinin hikmetini olusturmaktadir. Seyr i

siilikun neticesinde kisi, dogumun ve 6liimiin sonsuz zincirlerinden kurtularak nihat

ozgiirliige kavusmaktadir.'*>

Yakub-1 Cerhi’nin pederinden naklettigi su misralar, 6zgiirlik konusundaki

diisiincelerine de 151k tutmaktadir.

Liifundur bize yolumuzu gosteren

Hiirriyetindir bize kullugumuzu gosteren'

Cerhi’nin hiirriyet anlayisi, bir sey yapma anlamindaki olumlu ozgiirliikk
yaninda fiillerin, nefsin isteklerine kars1 koyabilme anlaminda bir 6zgiirliige de isaret
etmektedir.'** Bu tarz bir hiirriyet diisiincesi giiniimiizde 6ne siiriilen ve insana

mutsuzluk getiren 6zgiirliik anlayisina alternatif olabilir.'*>

4. Vakt

Zaman, bir is veya olusun icinde gectigi, gececegi veya gecmekte oldugu siire
demektir.'**® Zaman olciisii olan saat, dogrusallik ve ardisalligin timsalidir. Zamana
bagli yasantinin bu bicimi, sahsi ve kiiltirel hayatimizin temelini olustururken,

gelecege yonelik plan yapmamizi, etkinlikleri Onceden ayarlamamizi miimkiin

1351 Cerhi, Tefsir, vr. 8b.

1352 Yoga'nin hedeflerinden olan 6zgiirliik, tasavvufi anlamdaki hiirriyete referans olabilmekle
birlikte biinyesinde panteist etkiyi de hissettirmektedir. Zira boylesi bir 6zgiirliik, insanin
Brahman ile birleserek O olmasiyla miimkiindiir. Rama, “Prana Bilimi”, Nefes, s. 115.

1353 Cerhi, Neyndme, s. 193.

1354 Erich Fromm ozgiirliigii, “bir sey yapma” seklindeki olumlu anlaminda degil, “bir seyi
yapmama”, iggiidiisel  diiskiinliikler  dogrultusunda  hareket etmeme  tarzinda
degerlendirmektedir. Erich Fromm, Ozgiirliikten Kagis, ¢ev. Semsa Yegin, Payel Yay.,
Istanbul 1996, s. 41. Halbuki iggiidiisel diiskiinliiklere kapilmamanin yaninda ozgiir
iradesiyle kisinin Allah’a kullugu, “Insanlari ve cinleri ancak bana kulluk etsinler diye
yarattim”(ez-Zariyat, 51/56) ayetinde de belirtildigi {izere insanin yaratilig sebebidir.

1355 Gerek Nurettin Topcu'nun isyan ahldki, gerekse Frankl’in yaklasimi benzer anlamda
degerlendirilebilir. insanin onuruna yarasir anlamda 6zgiirliik, kisisel, cevresel ya da kiiltiirel
sinirlart hice sayarak degil olumlu bir yaklasimla imkanlar olgiistinde davranig alanini
genisletmeyi ifade eder. Viktor E. Frankl, Insamin Anlam Arayist, ¢ev. Selcuk Budak, Edesos
Yaymevi, Ankara 1991, s. 123; Nurettin Topgu, /syan Ahldki, Dergah Yay., Istanbul 1995,
ss. 25-204:; Bahadir, Insanin Anlam Arayust, s. 55.

1356 Tirk Dil Kurumu, Tiirkge Sozliik, TDK Yay., Ankara 1988, c. II,As. 1662. Asr, dehr
anlaminda da kullanilmakta olup, vaktin az veya cokluguna atfedilir. Asim Efendi, Kdmus
Terciimesi, c. 111, s. 644.
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kilmaktadir."*>’ Ancak tasavvufta kullanilan vakt kavrami kelime olarak zaman
kelimesiyle benzerlik arz etmekle birlikte mahiyeti itibariyle farklidir.

1358

Vakt, zamandan bir miktar, *° gecmis ile gelecek arasindaki zaman dilimidir.

Buradan hareketle tasavvufta; “Senin vaktin, gecmiste aldigin ve gelecekte alacagin

nefes arasidir. Sayet Allah’tan gafil bir halde gecirirsen, ebediyen o ani kaybeder,

551359

geri donemezsin ifadelerine yer verilir. Istilahta recanin safasiyla cezbeye

gelmek, salikin temkin ve telvin arasinda olmasi, Hakk’1in varliginda kaybolmak gibi

anlamlar da verilmistir."**

Cerhi’nin Kelimdt-1 Kudsiyye icinde Ozellikle onem atfettigi bir diger prensip
vukiif-1 zamdnidir. Istilahta vukOf-1 zamani, kisinin yaptig1 islerden dolayr nefsini
hesaba cekmesi demek olup,'*®' bu prensibe Cerhi, Celal’in kabzinda da, Cemal’in
bastinda da miisahededen uzak durmamak anlamini verir. Bu sebeple kabz halinde

istigfara, bast halinde ise siikre ytjnelinmelidir.1362

1363

Bu iki hale riayet etmek vuk{f-1

zamanidir.

Cerh’nin vuk{if-1 zamani kavramindan Kkastettigi seyi Eba Siileyman

Darani’den'*** hareketle ¢oziimleyebiliriz. Havf ve reca'>® kavramlar cercevesinde

1357 Ornstein, Yeni Bir Psikoloji, s. 82.
1358 Asim Efendi, Kamus Terciimesi, c. 1, ss. 332.

1359 Ebl Hazzam, Mu’cemu’l-Mustalahdt, s. 187. Zamanin bu 6zelligi sebebiyle Kant, zamanin
gercekte varolmadigini, sadece insan bilincinin bir tasarimi oldugunu soylerken, Heidegger,
varolusu, zamanan somutlagsmast olarak nitelendirir. Korkut Yaltkaya, Beyin ve Zaman,
Palme Yay., Ankara 1997, ss. 130-131.

1360 Herevi, Mendzilii’s-Sdirin, ss. 456-459.

1361 Ali Behget Efendi, Risale-i Ubeydiyye-i Naksbendiyye, ss. 13-14; Hanil el-Haddikii’l-
verdiyye, s. 112.

1362 Cerhi’nin kabz ve bast konusundaki goriisleri icin bk. ikinci Boliim, Kabz ve Bast.
1363 Cerhi, Serh-i Esmd-i Hiisnd, s. 22; Safi, Resahdt, s. 41.

1364 Bahdeddin Naksbend tarafindan Kelimdt-i Kudsiyye’ye dahil edildigi sOylenen ‘“‘vukiif-i

zamani” ifadesi, degisik bicimlerde daha o©nceki siifilerce de kullamlmistir. Ornegin
Siihreverdi (6. 632/1234) zaman konusuna, salikin manen vaktin hukukuna riayete devam
etmesi ve daimi muhasebe duygusu seklinde yaklasirken, Amr b. Osman el-Mekki tasavvufu
tanmimlamada “her zaman o vakitte yapilmast en iyi olan seyle mesgul olmaktir” der. (bk.
Siithreverdi, ‘Avdrif, ss. 69, 148, 154.) Mutasavviflarin vaktin muhafazasi konusundaki
yaklagimlariyla ilgili olarak bk. Osman Nuri Kiigiik, “Zaman Diigiincesinin Tasavvufi

Acitlim1”, Tasavvuf: Iimi ve Akademik Arastirma Dergisi, yi 3, say1 9, 2002, ss. 234-235.

1365 Tasavvuf literatiiriinde havf ve recd avama mahsusken, kabz ve bast daha ziyade havasda
zuhur eder. Ciircani, Ta’ rifdt, s. 196; Tehanevi, Kegsdf, c. 1, s. 127.
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konuya yaklagan Darani vakti, hale riayet etme seklinde tanimlar. Darani’ye gore reca
hali galip geldiginde salik vakte riayet etmemektedir. Havf galip geldiginde de salikin
tevhidi batil olmaktadir. Zira havfin galebe calmasi ye’s ve iimitsizliktendir. Hakk’tan
timit kesmek ise sirktir. Buna gore havf ve reca esit olunca tevhid de vakt de muhafaza

edilmis olacaktir."*%

Dolayisiyla vukiif-1 zamani, kisinin i¢inde bulundugu ana
farkindalik ile olusa katilmaktir. Cerhi’nin bu yaklagimi, kiside agirlik kazanmasi
muhtemel kabz veya bast halini dengelemede de ona yol gostermektedir.’*®” Kabz
halinde istigfara yonelmek, duygularin kabulii anlamina gelmektedir. Boylesi bir

kabullenis ise kisinin kendisine daha genis bir hareket alan1 agmasini saglayalcalktlr.13 o8

Kabz ve bast hallerinde an’a riayet de denilebilen boylesi bir farkindaligin,
kisinin kendisi ve toplumla iliskilerindeki Onemine giiniimiiz psikolojisinden de
ornekler sunulabilir. Bireyin, anda yasamak suretiyle ilk asamada kendine giivenini
kazanip duygularina dikkat etmeyi Ogrenerek stresin {istesinden gelmesi
ongoriilmektedir. Giinlilk hayallere dalmanin ya da gelecekten endise duymanin
tersine, an’da bulunmay1 deneyimlemekte, yasama dogrudan katilmaktadir. Birey,
kendisiyle ve toplumla iligkilerinde ice bakis suretiyle kendine koydugu
sinirlandirmalarin, hosnutsuzlugunun kokeninin farkina varmaktadir. Boylece
duygusal bir varolus yasamakta, baska bir ifadeyle duygulariyla birlikte anda

varolmay1 6grenmektedir.'*®

Vakte riayet, irsada ehliyette ©nemli bir husus olan temkin halini de
beraberinde getirmektedir. Bu konuda tasavvuf istilahinda ebu’l-vakt ve ibnii’l-vakt

tabirleri kullanilmis olup Mevlana “ibnii’l-vakt” kavramim agiklar mahiyette;

Ey yoldas, ey arkadas! Sufi ibnii’l-vakttir.

Yarin demek yol sartlarindan degildir"

1366 Hiicvirl, Kesfu’l-Mahcitib (Hakikat Bilgisi), s. 211.

1367 Zamana vukifiyet, seyr i siilikun hedefledigi bir husustur. Benzer duruma yogiler tarafindan
da dikkat cekilmistir. Kisinin nefes farkindaligi sayesinde zihin, simdinin bilincine varirken,
gecirilen zamanin da muhasebesini yapmaktadir. Rama, “Prana Bilimi”, Nefes, s. 103, 110.

1368 Duncan, Simdiki An Farkindaligi, s. 66.

1369 Kisinin icinde bulundugu ani degerlendirmesinin, giindelik hayata etkileri konusunda bk.
Ornstein, Yeni Bir Psikoloji, s. 82; Duncan, Simdiki An Farkindaligi, ss. 11-13, 24, 42-43.

1370 Mevlana, Mesnevi, c. 1, bno: 133.
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ifadelerine yer vermektedir.

Vakt, giiniimiiz psikolojisi kadar varoluscularinin da iizerinde durdugunu
konulardan biridir. Buna gore insan ekzistansi bir olus icerisindedir. Fakat bize sadece

simdiki zaman verilmistir. Sadece o vardir. Hayatimizin temsil edildigi, hiirriyetimizi

1371

gosterebildigimiz yer orasidir. Maslow bunu, “kiginin an’da varolmast” seklinde

nitelendirir ki, boylesi bir yaklasim gelecek i¢in hazirlik igermez.m2

Cerhi vaktle ilgili olarak, vukiif-1 kalb? prensibine de atifta bulunur. Allah’tan
gafil halde bir an bile geciren kisinin, o ana 6émrii boyunca ulagsamayacagini, batini
uyanik tutmanin zor bir ig oldugunu belirtir. Ona gore vukif-1 kalbi’yi gerceklestiren

kimse her aninda Allah’1 zikreder hale gelir.1373 Vukiif-1 kalbiye miidavemet cezbeyi,

1374

cezbe 1ise vusilii beraberinde getirirken, am  yasaylp en 1iyi sekilde

degerlendirmenin bir varolus problemi haline geldigi goriilmektedir. An’a riayetin

getirileri arasinda, gecmis ve gelecek kaygisindan siyrilmanin yaninda, vakte sahip

olmak da vardir."*”

Cerhi bu konuda, “onlarin reddi red, kabulleri kabul olunur. Irade oklart
hedefe isabet eder” derken Mevland, “Evliyamin Allah’tan dolayt kuvveti vardir.....”

misralarina yer verir. Ancak s6z konusu keyfiyet havassa mahsus olup bu sirra mazhar

1376

olanlar da her zaman s6z sahibi degildir. ”"~ Zira bu konumdayken iradede bulunan

kendileri degildir. Bunlar i¢ 4lem ve melekiit diinyasinin intizamina memurdurlar.'*”’

1371 Verneaux, Egzistans Uzerine, s. 16.
1372 Maslow, Doruk Deneyimler, s. 115.
1373 Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 26.
1374 Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 31.

1375 Her aninda batinin1 uyanik tutmaya yonelen kisi, gegmis ve gelecegin tamamen subjektif bir
siire¢ oldugunu, gercekte objektif bir varolusunun bulunmadigini fark edecektir. Herhangi bir
seyin objektif olarak gercekte varolup olmadigi sorusu, zihindeki konumunu devam
ettirmekle birlikte gercek, yegine referans olarak sadece varolus adnimizi tanimaktadir.
Ornstein, Yeni Bir Psikoloji, ss. 97-98; Michael Talbot, Mistik Diisiince ve yeni Fizik, cev.
Sebahattin Kurtay, insan Yay., Istanbul 1995, s. 97.

1376 Safi, Resahdt, s. 99.
1377 Ayni eser.
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5. insan

Insanin neligi, kimligi yiizyillardir sorgulanan bir husustur. Bilen, yapip-eden,
degerleri duyan, tavir takinan, isteyen, Ozgiir ve tarihsel olan, idelestiren, calisan,
egiten, inanan bir varlik olarak insan, hemen her toplumda farkli baglamlarda

. 1378
inceleme konusu olmustur. 3

Viicudun ozelligi tek basina varolamamaktir. Insamin kadavrasi yani olii
haldeki cesedi, ondan farkli bir seydir. Viicuduyla ne 6zdeslesebilmekte, ne de ondan
ayrilabilmektedir. Burada, objektif bir iligkiden farkli tarzda hazir olus ya da katilig

sirr1 bulunmaktadir.'>”

Cerhi bu duruma soyle aciklik getirir; “Biliniz ki insamin bir zahiri, bir de
batint yonii vardir. Batini yonii ruh olup buna “can” da denilmektedir. Beden kiginin

ruhunun bir tezahiirii olmakla birlikte ruhu gérmek miimkiin degildir’."**

Insanin ne oldugu sorusuna cevap arayan Cerhi, evvelinin su, sonunun toprak
oldugunu belirterek hakiki varliga nispetle hi¢ligini 6zellikle vurgulamaktadir. Ancak
insanoglu, hayatiyetini devam ettirdigi miiddetce de diri olmalidir."*®" Burada diri
olmaktan kasit, maddi anlamda viicudun faaliyetlerini yerine getirmekten ¢ok, manevi

anlamda dirilik, yani kalpte Allah suuruna yer vermektir.

Bir sudan meydana gelen insana halifelik vasfim kazandiran yone; Ona
ruhumdan iifledim'*** ayetinde isaret edilmektedir. Dolayisiyla insanda ilahi bir yon

bulunmaktadir. Insan, bu bedene hapsolmustur ve geldigi yerin 6zlemini duymaktadir.

“Sabah aksam Rablerine, suf O’nun rizasiu dileyerek dua edenler”,"** “ayakta

. 1384
dururken, otururken, yanlari iizerine yatarken Allah’t ananlar”, “onlarin, yanlart

1378 Takiyettin Mengiisoglu, /nsan Felsefesi, Remzi Kitabevi, Istanbul 1988, ss. 61-211; Giiveng,
Insan ve Kiiltiir, s. 316.

1379 Verneaux, Egzistans Uzerine, s. 87.
1380 Cerhi, Neyndme, s. 150.

1381 Cerhi, Tefsir, vr. 141a.

1382 el-Hicr, 15/29, Sad, 38/72.

1383 el-En’am, 6/52; el-Kehf, 18/28.
1384 Al Imran, 3/191.
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vataklarindan kalkarak korkuyla, umutla Rablerine yalvarlrlar”1385 ayetleri, kisinin bu

istiyakini giderme yolunda hareket etmesinin neticesidir. Bu durum Mesnevi’de; “

Dinle neyden; O, her an anlatmada,

Aynliklardan sikayette bulunmakta">*

misralariyla dile getirilir.

Buna gore insan en giizel bicimde yaratilmis ancak daha sonra il14h1 prototipten
uzaklasarak asagilarin asagisi, esfel-i safilin haline gelmistir. Bu bakimdan insan, hem
kemalle hem de kopusla birlikte baslayabilecek bir bozulma kapasitesini icinde
barindirmaktadir. Insan, ebedi olami arayip, kendisini asmak ister. Bu diinyada
yasamasina ragmen yine de onu agmak istedigi icin arayisa koyulur. Bu konumuyla
1387

alem-i sagirdir, mikrokozmozdur, ziibde-i alemdir.

51388

Insandan baska hicbir varlik “Ona ruhumdan iifiirdiim iltifatina mazhar

olmamugstir. Bu, beraberinde sorumlulugu da getirmektedir. Cerhi, “Melik’in atdsina,
O’nun yardimu olmadan tahammiil miimkiin degildir”1389 diyerek, insanin bu agir

sorumluluk altinda da esas yardimcisinin Allah oldugunu belirtir.

Cerhi’nin, insan icin kullandigi bir diger sembol aynadir.””° Zira insan

Allah’in sifatlarinin mazharidir. Ancak ayna olabilmek yani Allah’in sifatlarini

kendinde yansitabilmek, gercek manada kullukla, O'nu tamimakla miimkiindiir."*"

1385 es-Secde, 32/16.

1386 Mevlana, Mesnevi, c. 1, bno: 1; Cerhi, Neyndme, s. 145. Insanin mahiyetine dair benzer
yaklagimlara, panteist diigiincede de rastlanmaktadir. Buna gére varligin 6ziiniin, fiziksel ve
zihinsel varolustan daha ©nemli oldugu ileri siiriilmektedir. Insan, varliginin en genis
boyutlarinin 6tesinde yatan biling yaratilar1 ya da tezahiiriidiir. Herkes bilingten gelmis ve
bilince donecektir. Tekamiil siirecinin sonunda fiziksel sekiller, hatta varlik birakilacak, saf
biling seviyesine geri doniilecektir. Komisyon, “Neden Nefes”, Nefes, s. 20.

1387 Sayar, “Gec¢misin Bilgeligi”, Sufi Psikolojisi, ss. 13-14.
1388 el-Hicr, 15/29; Sad, 38/72.

1389 Cerhi, Cemdliyye-Havrdiyye, s. 36.

1390 Cerhi, Neyndme, s. 164.

1391 Insanin ayna sembolize edilmesi, sadece tasavvufda degil, ¢esitli dinlerin mistisizminde de
kullanilmistir. Bunda aynanin, mistisizmin 6ziinii ifade etmeye en uygun ve irfani 6zellige
sahip olmasi1 6nemli etkendir. Ayna, manevi tesekkiilii en dolaysiz sekilde simgelemenin
yaninda, 6zne ile nesnenin birligini ve ayriligimi temsil etmektedir. Bk. Titus Burckhard,
Aklin Aynasi: Geleneksel Bilim ve kutsal Uzerine Denemeler, Insan Yay., Istanbul 1987, s.
127; Kilig, Ibn Arabi’de Varlik ve Mertebeleri, ss. 217-220.
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Insan Allah’in sifatlarindan hangilerini ne 6lciide yansitiyorsa, kemalatta da o nispette

192 “Jnsanlari ve cinleri ancak bana kulluk etsinler diye

1394

ilerlemis demektir.
yarattum”'*** ayeti de bu duruma isaret etmektedir.

Tanimanin en yiiksek mertebesi suhiid olup sithtidun tecellisi de kalbi saf ve

selim olanadir. Nitekim Kur’an-1 Kerim’de “O giin ki, ne mal, ne de ogullar fayda

vermez. Ancak Allah’a saglam ve temiz kalp getiren (fayda gb‘riir)”1395

buyrulmaktadir. Hasta kalp ise ilahi marifetten hissedar olmaya layik degildir.

591396

“Onlarin kalplerinde hastalik vardir. Allah da hastaliklarint artirnustir ayetinde

de belirtildigi tizere kisi, kalbini temizlemedikce Allah’in sifatlarin1 yansitan bir ayna
olamaz. Kalpten temizlenmesi gereken seyleri, “Begseriyete ait paslar’ olarak

nitelendiren Cerhi bu kapsam icerisine insanlara ait kederleri, gecici mesguliyetleri ve

bedene ait engelleri dahil eder.'*’

Insanlarin Allah’in her isminden nasibi vardir. Baska bir ifadeyle insan-1

kamil"**® olabilme imkani her birey icin gecerlidir. Kisi, o isim geregince hareket edip

gayret gosterirse, o ismin mazhari olur. Hz. Peygamber’in; “Kisi bildigiyle amel
ederse, Allah ona  bilmediklerini  égretir’®® hadisi de bu meyanda

degerlendirilebilir,"**

Cerhi bu cercevede Hz. Peygamber’in “Allah’in doksan dokuz ismi vardir.

. 21401
Bunlart hifzeden cennete girer” 0

hadisini ele alir. Burada gecen ‘“hifz’dan
kastedileni, Ciineyd-i Bagdadi’nin; “Okuyucular yolda kaldi, siifiler vasil oldu”

soziiyle aciklar. Buna gore okuyucular isimle, sifiler ise miisemma ile mesgul

1392 Cerhi, age, ss. 157, 165.
1393 ez-Zariyat, 51/56.

1394 Cerhi, age, s. 164.

1395 es-Su‘ara, 26/88-89.
1396 el-Bakara, 2/10.

1397 Cerhi, Neyndme, s. 164.

1398 Tasavvuf 1stilahinda insan-1 kamil, bedeni kendisine emanet edilmis ve halifelik sifatina haiz
kimsedir. Bu kelime, farkli eserlerde kelime olarak ge¢mekle birlikte, Suade Hakim’e gore
bir sistem halinde tasavvuf felsefesi baglaminda degerlendiren ilk kisi Ibn Arabi’dir. Hakim,
el-Mu’cemu’s-Siifi, ss. 158-168.

1399 Aclini, Kegsfu’l-Hafd, c. 11, 265, hno: 2542.
1400 Cerhi, Serh-i Esmd-i Hiisnd, s. 16.
1401 Buhari, Da’avit 68; Miislim, Zikr, 5, 6, hno: 2677; ibn Méce, Dua, 10, hno: 3860-61.
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olanlardir. Bagka bir ifadeyle, bilgi boyutuyla sinirli kalmayip bilgiyi yasantilarina

102 nsan giici nispetinde Hakk’in  isimlerini  kendinde

1403

aksettirenlerdir.

gerceklestirmelidir. Zira her mana hakikate, her hakikat de Hakk’a gotiiriir.

Allah’m isim ve sifatlarina dair risale kaleme alan Cerhi, Allah’in isimlerini
saydiktan sonra bunlarmn kuldaki tezahiirlerine de deginir. insanin, Allah’in sifatlarmi
yansitmastyla, kemalat yolunda ilerlemesi birbirine baglidir. Kisi Hakk’in sifatlarini
yansittikca kemalati artacak, kemalat yolunda ilerledikce de Allah’in o vasfini daha iyi

yansitan bir ayna haline gelecektir.

Cerhi, Allah’in Rahman ve Rahim isimlerinin kalp ve bedene isaret ettigini
belirttikten sonra kalp zikirle, beden de ibadetle mesgul olursa kisiye merhamet
edilecegini belirtir.'"*** Buna gére Allah’in isimlerini gerceklestirmenin sartlari ve

kisideki tezahiirleri soyledir:

el-Melik isminin arifteki tezahiirii, zahiri hiikkiimdarlart aciz bilip onlara iltifat

gostermemek ve ibadetini yalniz Hakk’a yoneltmektir.

el-Kuddiis; Kisi kalbini beserl baglardan temizlemeli, nefsin heva ve
hevesinden, seytanin vesvesesinden uzak durmalidir. Bunun temel sarti, her hal i
kiarda dinin emirlerine uymaktir. Bodylece kul, Kuddis ismini kendinde
gerceklestirecektir.

el-Mu’min vasfin1 kendinde gerceklestireni imanin, kendisin inkardan, halkin

itiraz ve ozriinden korur.'*®

el-Miitekebbir; Kisi kendini hakir gormeli, diinya ve ahiretin nimetlerine

aldanmamali, Hakk’a yonelmelidir.

el-Halik, el-Bari ve el-Musavvir isimlerini kendinde gerceklestiren Kkisi,
yaratilmistan yaratilana intikal edecektir. Boylece zihnini mahlukla mesguliyetten

kurtaracaktir.

1402 Cerhi, Serh-i Esmd-i Hiisnd, s. 17.

1403 Cerhi sélikin, Allah’in sifatlarin1 kendinde gerceklestirmesinde amele vurgu yapaken (Cerh,
age, s. 16), bunun benzeri meditasyonda Mantra uygulamasidir. Mantralar, cogunlukla Tanr1
isimleri gibi cok onemli kelimelerdir. Mantranin sesli ya da sessiz olarak defalarca
tekrarlanmasiyla kisinin vasfi haline gelmesi amaglanir. Ornstein, Yeni Bir Psikoloji, s. 117.

1404 Cerhi, Serh-i Esmd-i Hiisnd,, s. 18.
1405 Aynieser, s. 19.
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el-Gaffar; insanlarin ayiplarmi értmek ve onlara nasihatte bulunmaktir.

el-Kahhar; Nefs-1 emareye karsi koymaktu.m6

er-Rezzak isminin tezahiirii, giinde belli sayida vird yaninda, kisinin ihtiyacini

Hakk’dan bagkasina agmamasi, giindelik iiziintiilere kendini kaptirmamasi seklindedir.
el-Fettah, zalimlerin zulmiinii defedip ve mazlumlara yardim etmektir.

el-Alim, insanin, zahir ve batin ilimleri tahsil etmesidir. Tlim sayesinde kisi,

O’na isyan etmekten sakinacaktir.'*"’

el-Basit isminin insandaki tezahiirii darlikta sabir, ferahlikta siikiirdiir.
Cerh?’nin burada darlik ve ferahlik olarak niteledigi husus, tasavvuftaki kabz ve bast

kavramlaridir,'*%8

er-Rafl’; Hakk dostlarina saygili olmaktir ki bu, diismanlara galebeyi de
beraberinde getirir.

el-Basir, kulun kendi ahvalini, s6z ve davranislarini siirekli murakabe

. 1. 140
etmesidir. "’

el-Hukm isminin tezahiirii, Hakk’1n hitkmiinii biitiin benligiyle kabul edip, ehl-

i batildan uzak durmakar.'#!°

el-Haflz, kisinin nefsin hevasindan, sehvetten, ofkeden kendini uzak

1411
tutmasidir.

el-Celil, kisinin cemal ve celél sifatlarin1 kendinde gerceklestirmeye gayret

etmesidir.'*?

el-Hakim, mahlukatin yaratilis gayesini gormek ve buna geregi gibi
hiitkmetmektir. Buradaki hiikmetme ibaresinden kasit “Rabbimiz Bunu bos yere

yaratmadzn1413 halinin kiside olusmasidir. Aksi takdirde esyanin hikmeti kavranamaz.

1406 Aymi eser, s. 20.
1407 Aymi eser, s. 21.
1408 Cerhi, Serh-i Esmd-i Hiisnd,, s. 22.
1409 Aymi eser, s. 23.
1410 Aymi eser, s. 24.
1411 Aymn eser, s. 25.
1412  Aymi eser, s. 26.
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el-Vedid isminin salikteki tezahiirii, Allah’1 ve dostlarini dost edinmektir, 4!

el-Ba‘is, kul ahirete hazirlanmali, 6lii kalpleri de irsadla diriltmeye gayret
etmelidir.'*"” Burada kastedilen, ontolojik manadaki 6liim degildir. Allah’tan gafil her
kalp, her ne kadar zahirde yasiyorsa da bu noksanligi sebebiyle oliidiir. Kalpleri
diriltmek de Hakk’1 teblig ile miimkiindiir.

el-Hakk; O’ndan gayrisinin izzet ve bek&dan aciz oldugunun ve fenaya
ereceginin farkina varip Allah’a yonelmek ve hakiki imana ermekle bu isim kiside

tecelli eder.'*®

el-Mumtt, istikamet lizere olup fuy@izat-1 ilahinin kisinin kalbine akmasidur.

el-Hayy, fuylizat-1 ilahlyi bu ismin tecellisiyle birlikte ele alan Cerhi, bundan

kastin iman-1 hakiki ve ilm-i lediin oldugunu belirtir."*”

el-Vacid, el-Macid, es-Samed, el-Muahhir isimlerinin tezahiirii, kisinin
kendisini muhta¢, makhiir ve zelil bilmesidir. [zzet ve ikram O’ndan, taat, boyun
egme ve isteme O’nadir.

el-Ehad; Derecelerine gore tevhid iice ayrilir: Taklidi, burhant, suhﬁdi...1418

Bu derecelendirme igerisinde taklidi tevhid en alt basamaktadir. Suhtdi tevhid ise

vecde gelen salikin, Hakk’1n disinda bir seyi gormemesidir.

el-Batin; Biitiin mahlukatin varolusunun Hakk’dan oldugunun suuruna
ermektir.

el-Muntakim isminin tecellisi, biiyiik ve kiiciik cihada devamdir.'*"”

el-Bed1’, Giizellik ve cemali O’ndan bilmek, zahirde halka, batinda Halik’a

miiteveccih olmaktir.

1413 Al-i Tmran, 3/191.

1414 Aymi eser, s. 27.

1415 Aymni eser, s. 28.

1416 Ayni yer.

1417 Cerhi, Serh-i Esmd-i Hiisnd, s. 29.
1418 Aymni eser, s. 30.

1419 Ayn eser, s. 31.
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el-Varis; higbir seyi yoneticiden, hiikiimdardan bilmemek, her seyin Allah’in

kudretinde olusunun farkina varmaktir. 1420

es-Sablr isminin kuldaki tecellisi, kisinin islerinde sabir {izere olmasi,
giinahkar1 cezalandirmada aceleci davranmamasidir. Zira hicbir sey O’ndan gizli
degildir. "**!

Sonug olarak insan, ruh ve bedenden olusan bir varliktir. Beden agisindan
bakildiginda insan, su ve topraktan baska bir sey degildir. Insanin halifelik vasfini
kazanmas1 ise kendisine ruhun iifiiriiliisiiyledir. Insan bu beden kafesindeyken

Oziinden ayr1 olup asli vataninin 6zlemi igerisindedir. Bireyin asil vatanina kavusma

yolundaki gayreti, kendisinde kemalat seklinde zuhur edecektir.

Cerhi’ye gore Allah’in sifatlarim1 yansitmasi dolayisiyla insan ayna gibidir.
Kendinde Allah’in sifatlarin1  gerceklestirdigi oOlclide kemalatta ilerleyecektir.
Potansiyel olarak insan-1 kdmil olma 0zelligi herkeste bulunmakla birlikte, bunun
kuvveden fiile ¢ikarilmasi amel iledir. Kemalat ameli, amel ise kemalati beraberinde
getirmektedir. Ancak kimileri kendisindeki ilahi yoniin farkinda bile degildir. Boylesi

bir yasamin sonunda vuki bulacak 6liim ise siradan bir 6liimdiir.
G. VELI VE VELAYET

Veli, Arapca diismanin ziddi, dost, yar, alrkaldas,1422 Hakk’1 miisahede ile

O’nda fani olmak anlaminda olup'** bu kelime ve tiirevlerinin Kur’an-1 Kerim’de

1424 1425 1426 1427 1428

dost, yardimct, yakin, varis, malik, efendi gibi kullanimlar1 vardir.

1420 Ayni eser, s. 33.

1421 Aym yer.

1422 Asim Efendi, Kdmus Terciimesi, c. 111, s. 951.
1423 Tehanevi, Kessdf, c. 111, s. 1028.

1424 el-Maide, 5/51,57; Muhammed, 47/11.

1425 el-Bakara, 2/257; Al-i imran, 3/150.

1426 en-Nisa, 4/33; Meryem, 19/5.

1427 en-Nahl, 16/76.

1428 Velil kelimesi ve tiirevlerinin kullammiyla ilgili olarak bk. Abdulbaki, el-Mu’cemu’l-
Mufehres, ss. 764-676. Kur’an-1 Kerim’de veldyet kavramiyla ilgili olarak bk. Mehmet
Siirmeli, “Kur’an-1 Kerim’de Veldyet Kavrami”, Tasavvuf, Temmuz-Aralik 2002, say1 9, ss.
305-306.
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“Vela” fiilinin masdar1 olan velayet ise yakinlik, yardimci, dost olma, akrabahk,1429

1430

emirlik, sultanlik, valilik vb. anlamlar1 ihtiva eden bir kelimedir. Tasavvuf

istilahinda Allah’in kulunu, kulun da Mevlasini dost edinmesi, Allah’in, onun

tizerinde isimleriyle tecellisi, Hakk ile halkta tasarruf etmesi anlamindadir.'*!

Veli kelimesinin gramer yapisina da deginen Cerhi, bunu mef’ul manasiyla
fe‘ll kalibinda bir kelime olup “Allah’in isini iizerine aldigr kigi” olarak tamimlar.
Konuyla ilgili “Ve huve yetevelle’s-salihin”'*** ayetini verir ve burada gecen
“vetevelld” kelimesinin miibalaga bildirdigini, failinin O (Allah) oldugunu belirtir.
Dolayisiyla ayette “O, kullarinin ve hichir zaman isyana diismeyip taat iizere

1433 1434 Buradan hareketle

olanlarin miitevellisidir” anlamina isaret edilmektedir.
saadetin en giizeli Allah TeAla’min dostlugunu kazanmaktir.'** Allah-insan iliskisinde
mii’minlerin, Allah’in dostu oldugunu belirterek sevgiye dayali bir Tanr1 anlayisi
ortaya koyan Cerhi, kullar arasinda dostdn-1 hds denilen bir gruptan bahseder ki
bunlar, evliyaullahtir,'**

Velayet, velayet-i amme'*’

ve velayet-i hassa seklinde ikiye ayrilmaktadir.
Velayet-i hassa mertebesine ulagsmak icin zahiri ve batini anlamda Hz. Peygamber’in
getirdigi dinin hiikiimlerine tam anlamiyla uymatk,1438 Allah’a kulluk ile O’na
isyandan kaginmak gerekir.1439 Kur’an-1 Kerim’de De ki: “Eger Allah’t seviyorsaniz

bana uyun ki Allah da sizi sevsin ve giinahlarinizi bagislasin. Allah bagislayandir,

1429 Vavin esreli sekliyle...
1430 Ibn Manzur, Lisanu’l-Arab, c. XV, s. 407; Asim Efendi, age, c. 111, s. 951.

1431 Tehanevi, age, c. I, ss. 1528-1529; Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozligii, s. 554;
Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 754.

1432 el-A’raf, 7/196.

1433 el-A’raf, 7/196.

1434 Cerhi, el-Ehddisu’l-Erba ‘iin, vr. 27b.
1435 Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 17.

1436  Cerhi, Tefsir, vr. 138b-139a.

1437 “Velayet-i amme”; “Allah inananlarin dostudur” (Bakara, 2/257) ayetinde belirtildigi uizere,
biitiin mii’'minlerin ortak oldugu velayettir. Konuyla ilgili bk. Dilaver Selvi, Islam’da Veldyet
ve Keramet, Umran Yay., Istanbul 1990, s. 42.

1438 Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 11.
1439 Cerhi, el-Ehddisu’l- Erba ‘fin, vr. 27b.
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esirgeyendir”"** buyrulmaktadir. Buna gore dinin emirlerine uymak biitiin iimmete
farz kilinmig, ona tibi olanlar saadete ulasirken, yiiz cevirenler de bedbahtliga
ugramiglardir. “De ki: ‘Allah’a ve elgisine itaat edin! Eger donerlerse muhakkak ki

551441

Allah kafirleri sevmez ayeti de bu gercege isaret etmektedir. Buna gore velayet

mertebesine ulagsmak, kullukta derinlesmekle miimkiindiir.'**?

Bu sebeple seven, her
zaman sevdigini diistinmeli, onun hoslanmayacagi seylerden kacinmalidir. Velayete

ulagsma konusunda Cerhi su misralara yer verir:
Aramakla Sana ulasamazlar
Ama Sana ulasanlar da arayanlardir

Her dil ii canda bu gam goriilmez,

Talep miilkii, her Siileyman’a verilmez. "***

Velayet yolunda ilerleme hususunda kisinin iizerinde durmasi gereken
hususlardan biri de duadir. Kul, her namazda tekrar edilen Fatiha Stresi’nin “Bizi

21444

dogru yola ilet ayetini dualarina da katip bu hali arzularsa, Allah onun duasina

icabet edecektir. Bu meyanda Cerhi “kemal talepte, talep kemaldedir™"** der. Velilik

talebinde bulunanlar, “Talepte kemale ve kemalde talebe erenler’dir.'**°

Buna gore velayet mertebesine erismek kisinin ¢abalarinin neticesi olmayip
ilahi bir liituftur. Ancak kisinin cabalamasi1 da goz ardi edilmemelidir. Zira bu ugras
ve gayretler, kiside Allah’a yakinlik arzusunun bir tezahiiriidiir. Kisi beden kafesinde
oldugu miiddetce Sevgiliden uzaktir. Ancak, ayrilik acisina herkes katlanamayacagi
icin cennet ve cehennem kaygisindan kurtulup sadece O’na yonelme gibi bir talep

miilkii herkese verilmez.

Cerhi’ye gore velayete ulasmanin bir diger yolu, insan-1 kamilin hizmetinde

bulunmaktir. Kalp ehline hizmet, Hakk’tan gelen bir izzet bilinmeli ve ihlasla yerine

1440  Al-i fmran, 3/31.

1441 Al Tmran, 3/32.

1442 Cerhi, Risde-i Ebddliyye, s. 11.
1443 Cerhi, Risde-i Ebddliyye, s. 23.
1444 el-Fatiha, 1/6.

1445 Cerhi, Neyndme, s. 163.

1446 Ayn eser, s. 172.
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getirilmelidir.'**’

Zira bu gibi kimseler her an Hakk’in huzurunda olma suuruna
sahiptirler. Hakk’in sevdigini sevindirmek, Allah’in nazar ettigi bu goniilde yer

edinmek O’nun sevgisini celbetmede onemlidir.

Her an Allah’in huzurunda olma suuru, velayete ulasmada bir diger onemli
noktadir. Zira Allah, insana her seyden daha yakindir. Allah gece giindiiz
bizimleyken, biz O’ndan gayriyla mesgul olmaktayiz. “Yaptiginiz her seyi bilirler”"**®
ayetinde zimnen “Biz seninleyiz. Sen nicin bizim digumizdakilerle nigin

mesgulsiin!”"** buyrulmaktadr.

Yakub-1 Cerhi, biyolojik a¢idan yasayan fakat Hakk’tan gafil kalbi olii kalp
olarak nitelendirir. Kalbin dirilmesi, onda Hakk suurunun canlandirilmasiyla
miimkiindiir. Allah’1n isimlerinin mazhar1 olan evliyaullah bereketiyle 6lmiis kalpler
dirilir. Liituf nazariyla baktiklarinda iman-1 hakiki ile ebedi hayata ulagilir.'*® Ancak
bunun da yolu Hakk’in sevdiklerini sevmekten gecer. Zira insan, birlikte oldugu
kisinin rengine biiriiniir. Cerhi’ye gore arif, O’nu ve O’nun dostlarini kendine dost
edinendir ki, bu bagliliklarinin sonucunda Hakk’1 da bileceklerdir.'*' Allah’m Vedoad
isminin kuldaki tecellisi de Allah’1 ve O’nun dostlarin1 dost edinmektir.'**? Bu sebeple
evliydyr inkardan, onlara itirazdan, hakaretten ve diigmanliktan sakimilmali, hattd
evliyaya diisman olanlardan da uzak durulmalidir.'*> Zira Allah’in dostu olmalari
sebebiyle koruyucular1 da Allah’tir. Evliyaya diismanlik Allah’a diismanlik gibidir ve
kahr-1 ilahi ile helak olma tehlikesi vardir. Firavun’un da “ayrilik oku” diye tabir
edilen kahir bakisiyla Rahman’dan uzaklastirilip imandan mahrum olusunun sebebi

budur.'**

1447 Safi, Resahat, s. 100.

1448 el-Infitar, 82/12.

1449 Cerhi, Tefsir, vr. 127a-b.

1450 Cerhi, Neyndme, s. 195; Cerhi, Tefsir, vr. 73b.

1451 Cerhi, Neyndme, s. 162; Serh-i Esmd-i Hiisnd, s. 29. Zira, rabita konusunda da deginildigi
iizere, boylesi bir muhabbet, sahsiyet transferini de beraberinde getirmektedir.

1452 Cerhi, Serh-i Esmd-i Hiisnd, ss. 27, 121.

1453 Cerhi, Tefsir, vr. 47a, 52a, 57a, 84a, 85b, 114a, 138a; Neyndme, s. 189. Hak dostlarina
saygili olmak, Allah’in er-Raf’ isminin bir tecellisidir. Serh-i Esmd-i Hiisnd, s. 23.

1454 Cerhi, Tefsir, vr. 84a, 114a.
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Hakk’in sifatlarinin mazhari konumundaki evliya ile hemhal olanlar kalp
251456

diriligine ulagirlar.'*° Cerhi, “men seg-i ashdb-1 kehfem ifadesinin, muhabbet-i
zatinin bir tezahiirii oldugunu belirterek Allah’tan bu hususta riziklandirilma talebinde
bulunur.'®’ Ashab-1 Kehf’in kopegi, suf Allah dostlarina muhabbeti sebebiyle
cennete girecektir. Dolayisiyla Allah dostlarina sevgi beslemek de bir anlamda Allah’1
sevmektir.

Velayette bir diger énemli husus, kisinin giindelik hayatinda da isyan ve

itirazdan uzak durmasidir.'*®

Cerhi’nin veldyete ulasmada temel argiimanlardan
riyazet, miicihede, zikir vb. unsurlardan ziyade, isyan ve itirazdan arinmayi ele
almasi, kalpte iyiliklerden bagka bir sey bulundurulmamasi diisturundan hareketle

ortaya konmus bir diisiince olmalidir.

Cerhi, kendisini evliya gibi gorenleri de elestirir. Evliya olmayan bir kimse,
kendini evliya gibi goriirse kisa zamanda aleme rezil olur. Bu duruma “Yahudi dansi”
veya “vezirin tuzagr” da denilmektedir.'*® Zira boylesi bir tesebbiiste bulunmak ya
insanlara onlardanmis gibi goriiniip zarar vermeye ya da onlardan cikar saglamaya

doniik bir tesebbiistiir.

Velayete ermede kisinin dikkat etmesi gereken hususlari, atilmasi gereken
adimlar1 bu sekilde belirten Cerhi, velilerin o0zelliklerine de deginir. Onlarin
ozelliklerinden biri, vakit ilizerinde tasarruf sahibi, tasavvuf istilahindaki kullanimiyla

1460

ebu’l-vakt™" olmalaridir. Cerhi, konuyla ilgili Aynu’l-kudat Hemedani’nin yasadigi

bir tecriibeyi aktarir.

1455 Cerhi, Neyndme, ss. 195-196.

1456 “Ben Ashab-1 Kehf’in kopegiyim” anlaminda Farsc¢a bir ibaredir. Mesnevi’deki serhi i¢in bk.
Can, Mesnevi Terciimesi, c. 111, s. 20.

1457 Cerhi, Tefsir, vr. 5b, 63a.
1458 Ayni eser, vr. 16a.

1459 Cerhi’nin bu diisiincesindeki hareket noktasi, Mesnevi'nin birinci cildinde aktarilan
hikayedir. Seytanin sifatlariyla vasiflanmis ve kendini Hiristiyan gibi gosteren Yahudi vezir,
Hristiyanlar1 yoldan ¢ikarmak icin padisahla birlikte hile hazirlamus Hakk ehlinden bir
cogunu giinaha sokmustur. Genis bilgi icin bk. Mesnevi, c. I, bno: 324-406, 437-726; Cerh,
Neyndme, s. 171.

1460 Ebu’l-vakt, Arapca vakte sahip, vaktin babasi demektir. Vakit ve halin etkisi altinda
kalmayan sifiler hakkinda kullanilir. Bu gruba mensup olanlar telvin degil temkin ehlidir.
Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, s. 236.
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Aynu’l-Kudat Hemedani sema meclisindeyken Eba Said Ebu’l-Hayr, “6lmek
istiyorum” diye bagirir. Bunun iizerine Aynu’l-Kudat; “OI!” der ve o anda Ebi Said
vefat eder. Cerhi, o esnada vaktin manast hazir, yani 6lim ve dirim agisindan
Hemedani’'nin vaktin sahibi oldugunu belirtir. Hemedani’nin batininda; “Canliy:
oldiiriirsiin, oliiyii de diriltebilir misin?” Diye bir soru ilka olur. “Olii kimdir?” diye
sorar. “Fakih Mahmud...” cevab gelince; “Ilahi! Fakih Mahmud’u dirilt’ diye dua

eder ve Ebd Said o esnada dirilir. !

Vakit iizerinde tasarruf sahibi veliler, Hakikat-1 Muhammediye’'nin sirrina
muttali olmalar1 hasebiyle Hz. Peygamber’in varisleridir. Cerhi, konuyla ilgili Hz.
Peygamber’in; “Benim Allah’la ézel bir vaktim vardi”**** hadisini zikreder. Buna
gore evliyaullah da, muhabbet-i ilahi hazinesinden hissedardirlar. Zahir ulemas1 miilk
aleminin nizamiyla sorumluyken, ebu’l-vakt ise melekiit aleminin intizamiyla
mesguldiir. Bunlarin dyle vakitleri olur ki, dil onu tariften acizdir. Zaman zaman dyle
saltanatlar zuhur eder ki akil onu idrak edemez, hayrete diiser. Bu keyfiyet havassa
mahsus olup herkese miiyesser degildir. Ancak bu sirra mazhar olanlarin da her zaman

boylesi bir tasarruf yetkileri yoktur.'*®?

Hz. Peygamber’in Allah’la 6zel bir vaktinin olmasi, s6z konusu anin her
zaman vuk( bulmadigini gostermektedir. Evliyaullahin da bu tarz bir tasarrufta
bulunabilmeleri kendi isteklerine bagli olan bir husus degildir. iradelerini Allah’in
iradesinde eriten bu zatlarin tasarruflari, i¢inde bulunduklar1 anin ve sartlarin getirisi
olarak Allah’in rizast dogrultusunda bir uygulamadir. Kendi iradelerini Hakk’in
iradesinde eritmenin mabhiyetiyle ilgili olarak Cerhi, Mesnevi’deki su beyitlere yer
Verir;

Behlill, dervisin birine “ey dervis nasilsin bana anlat” deyince o,

Bir kimse ebediyete ulastiginda diinyadaki isler onun diledigi gibi olur.

Seller ve irmaklar muradinca akar, yildizlar onun istegine gore hareket eder.

Hayat ve oliim onun emrine girer, emrine uyup diledigi yere gider.

1461 Safi, Resahdat, ss. 98-99.
1462 Aclini, Kesfu’l-Hafa, c. 11, s. 173, hno: 2159.
1463 Safi, Resahat, ss. 98-99.
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Diledigine tebrik, diledigine taziye yollar.
Saliklerin yollari da istegine goredir, yolda kalanlar onun tutsagi olurlar.

Fermani ve ricast olmadikca higbir ilim giilmez

Behliil; “Ey salim, dogru séyledin. Simandan da belli oluyor” der."***

Cerhi, soz konusu beyitleri serh babinda evliyaullahin, Allah’in sifatlarinin
mazhart oldugunu belirtir. Allah Teala, ahirette cennet ehline verdigi ilk seyi
evliyasina diinyada iken verir. Dostlarina diinyada, cennet ehline ahirette verdigi bu
ilk sey, kelime-i tayyibenin irade sifatidir."*®> Konuyla ilgili “Orada onlara istedikleri

her sey vardir. Katumizda daha fazlasi da vardir™*®

ayetini delil gosteren Cerhi,
velinin hakikatiyle ilgili su hadis-1 serifi nakleder; “Sayet Allah’a kasem etseler
siiphesiz Allah onu hemen gerceklestirir.”"*®" Diger bir hadis-i serifte ise soyle
buyrulur; “Benden isterlerse siiphesiz veririm”."**® Cerhi, bu konumdaki bir sahsin
durumunu agiklama sadedinde Bahdeddin Naksbend’in su soziinii nakleder; “Boylesi
bir kul, edebe riayeten kendi iradesini Hakk’in iradesine tabi kilmistir. Sayet bu sifat
onda zuhur edecek olursa bu, kendi ihtiyar1 disinda vuku bulacaktir. Bu nedenle
‘Rabb’in kulu ol, kulun Rabb't degil!” denmistir.” Cerhi, s6z konusu makamin

mabhiyetiyle ilgili;

Hiidd’nmin istedigini arzuladigi icin Hakk,

A PR . . . 1469
Takva sahibinin arzusunu yerine getirir.

Beytine yer verir.

Konuyla ilgili verilen bir diger 6rnek Gazneli Mahmut ile sadik dostu Iyaz’dir.
Rivayete gore Sultan Mahmud, Ebu’l-Hasan Harakani’yi ziyarete gelir. Ancak daha
oncesinde lyaz’a padisahlik elbiselerini giymesini ve saltanat tacim1 takmasini

emreder. Harakani’nin yanina geldiklerinde seyh; “Her ne kadar Iyaz, padisahlik

1464 Mevlana, Mesnevi, c. 111, bno: 1884-1891; Cerhi, Neyndme, s. 191; Risdle-i Ebddliyye, ss. 7-
8.

1465 Cerhi, Neyndme, s. 191.

1466 Kaf, 50/35.

1467 Miislim, Birr, 40, hno: 2622; Tirmizi, Menakib, 54. Cerhi, Neyndme, s. 191.
1468 Buhari, Rikak 38; Cerhi, age, s. 191.

1469 Cerhi, age, s. 192.
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elbisesi icinde ise de lyaz, Iyaz’ dir, Mahmud da Mahmud...” der. Sultan bunu imtihan
icin degil, seyhi daha iyi tamimak i¢in yapmustir. Cerhi’nin iizerinde durdugu ana fikir
ise sudur; Iyaz, sultamin sadik dostudur. Onun, sultanin hakimiyeti altindaki
memleketlerde niifuz sahibi olmasi, Mahmud’un, onun her istedigini yapmasi gibi veli
de Hakk’in dostudur. Veli, her ne kadar saltanat tact giymisse de gercekte Hakk’in
kuludur. Istedigi sey Hakk’in istedigi, kars: ¢iktig1 sey O’nun nehyettigidir. Hakk’ta
fani olmus, kendini aradan ¢ikarmistir. “Onlar iizerinde ilmimden bir parca vardir”
hadis-i kudsisi, Hakk’in ilim ve sifatlarinin mazhar1 olan kullara yerde ve gokteki
hicbir seyin gizli kalmayacagina isaret etmektedir. Bu noktada Bahaeddin Naksbend;
“Yeryiiziinde her sey evliyaullah oniinde bir sofra gibidir. Bu fakirin de avucunun
icinde gibidir” der."*"°

Yakub-1 Cerhi’ye gore Peygamberimiz (s.)’in kendi bedeninde uyanik halde
miraca ¢ikis1 gibi evliyanin da farkli boyutta miraci vardir. Evliyanin manevi tekamiil

neticesinde, Hakk’a yakinlagmalari, onlarin miracidir. """

Cerhi’ye gore Allah (c.), evliyadan bir toplulugu, 6zel bir velayete has kilmis

ve onlar1 korumustur.'*”* Bu korumanin mahiyetiyle ilgili olarak “De ki: Eger Allah’t

591473

seviyorsaniz bana uyun ki Allah da sizi sevsin ayetini ele alip soz konusu ayette

gecen Hz. Peygamber’e uymaktaki muvaffakiyeti, ildhi bir fazl olarak

591475

degerlendirir."*™* “Bu Allah’in bir liitfudur, onu diledigine verir ayetiyle de

goriislinii temellendirme yoluna gider.

Yakub-1 Cerhi’nin burada kastettigi koruma, peygamberlere has ismet sifati
gibi degildir. Peygamberlerdeki ismet sifatiyla kiyaslandiginda velide bdyle bir vasfin

bulunmadigini, velinin hata ve giinah isleyebilecegini belirtir. Zira Insan fena ve beka

1476 <

mertebelerine ulassa da giinahtan miinezzeh degildir. Sayet mesru olmayan bir

1470 Ayni eser, ss. 190-191.
1471 Cerhi, Neyndme, s. 159.
1472  Ayni eser, ss. 167, 171.
1473 Al-i mran, 3/31

1474 Cerhi, age, s. 167.

1475 el-Maide, 5/54.

1476 Cerhi, Tefsir, vr. 34a.
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durum zuhur etmisse, Hakk Tedld ona tevbeyi vermistir” der.'*"’

Tevbeyi One ¢ikarma
sebebi, velinin diger insanlara gore, hatalarinin daha cabuk farkina varmalart ve

giinahta 1srar etmemeleridir.

Evliyanin mahfiiz olmasinin keyfiyeti noktasinda Cami’nin ifadeleri, Cerhi’nin
yaklasimima aciklik kazandiracak mahiyettedir. “Veliler, giinahta 1srardan
mahfuzdurlar, yani giinah ve hata islerler ama giinah iizerinde israr etmezler.
Ciineyd-i Bagdadi’ye ‘Veli zina eder mi?’ diye sorulunca bir miiddet basin1 6ne egmis

ve sonra ‘Allah’in isi takdir edilmis bir kaderdir'*™

yani hi¢cbir sey kazayr geri
cevirmez, olacak olur. Arif hata yapabilir’ der. Seyh Riikneddin Alaiiddevle
Simnani’nin (6. 736/1336) yaklasimi da benzer tarzdadir. Ona gore; “Nebiler, kasitl
olarak giinah islemekten masumdur. Veliler ise giinalhi Oonemsiz gormekten

mahfuzdur” der."*”

Velilerin ulasabilecekleri nihai bir nokta vardir ki bu da kendi liyakatlerine
goredir. Veli, calisip cabalamasi sonucunda kendinde potansiyel olarak bulunan

manevi mertebeye ulasabilecektir. Ancak Hz. Ebu Bekr’in 6zel bir konumu vardir.

1480

Allah (c.) ona 06zel bir tecellide bulunmustur. Cerhi, veli ve velayet diisiincesini

Ozetler mahiyette su beyitlere yer verir.
Pak meclisin hazirlandig sifilere salada bulunulur,
Aralarindan bir siifi, dostuna mutlak sevgilinin sirrini 6gretir
Hayy u Kayyiim’un huzurunda bulunmak veliye yeter.
O sonsuzluktan, yiicelikten ister.
Ey giizel huylu! Onun mehdisi de Hadi’si de O’dur.
Hem sessiz, hem sakin, yiiz yiizedir.
Ayaginin tozu ol. Ayaginin tozunda, O’ndan isaret vardir.

Ayaginin tozu ol ki, bu igsaret hiirmetine bas tact olasin.

1477 Cerhi, Neyndme, s. 171.

1478 el-Ahzab, 33/38.

1479 Cami, Nefahatii’l-Uns, ss. 12-13.
1480 Cerhi, age, s. 172.
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Ciimle alem bu yiizden yoldan sapmus.
Cok azi ebdal-i Hakk’dan haberdar olmus.

Ey insanlar, Allah icin yola koyulmus kisiye yonelin

Streti sizi aldatmasin. Anlattigi siiphesiz O nun katindandur'*®!

1. Velayet-Niibiivvet fliskisi

Niibiivvet san, seref, yiicelik anlaminda Arapca bir kelimedir. Hakk’in isim,

sifat ve hiikiimlerinin bilinmesi icin ilahi hakikatleri haber vermek anlaminda'***

olup
Kur’an-1 Kerim’de bes yerde gecer.'*® Tasavvuf terminolojisinde niibiivvet, hususi ve

umumi olmak lizere ikiye ayrilir.

Hussi niibiivvet; Yeni bir seriatin getirilmesidir ki, Hz. Muhammed (s.)’le son
bulmus ve kapis1 kapanmustir. Ibn Arabi buna niibiivvet-i tesri, niibiivvet-i teklif gibi

isimler verir ki, Nebi ve Resillere hastir. 4%

Esas konumuz olan umumi niibiivvete niibiivvet-i batina, niibiivvet-i mutlaka,
niibiivvet-i varis, niibiivvet-1 veli, niibiivvet-i sariye, veraset-i vell gibi isimler de

1485

verilir ki kesintisiz olmakla birlikte tesri s6z konusu degildir. Cerh1’nin,

591486

“niibiivvetten geri sadece riiya-yt sddika kalmistir sozii bu cercevede

degerlendirilebilir.

Niibiivvet ve velayet meselesi, Hakim Tirmizi (6l. 216/831)’nin hatmu’l-
veldye goriisii ile baglamis, Ibn Arabi ile sistematik hale gelrnistir.1487 Ibn Arabi, Hz.
Muhammed (s.)’in getirdigi seriat cercevesinde evliyanin, kesf ve ilham yoluyla

Allah'tan aldiklar1 irfana ve bilgilere umiimi ve mutlak niibiivvet der. Tehanevi

1481 Cerhi, Risdle-i Ebddliyye, ss. 19-20.
1482 Tehanevi, Kessaf, c. 111, ss. 1528-1529; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri Sozliigii, s. 565.

1483 Bk. Al-i imran, 3/79; el-En‘am, 6/89; el-Ankebit, 29/27; el-Césiye, 45/16; el-Hadid, 57/26.
Bk. Abdulbaki, el-Mu’cemu’l-Mufehres, s. 687.

1484 Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozliigii, s. 415.
1485 Ayni yer.

1486 Cerhi, Tefsir, vr. 73b.

1487 Askar, Niyazi-i Misri, s. 272.
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velayeti, niibiivvetin batini yonii olarak kabul eder. Zira niibiivvet zahirde haber

vermek, batinda ise nefislerde tasarrufta bulunmaktir. %8

Cerhi’nin konuyla ilgili goriislerinin daha ziyade velayet ve niibiivvet
arasindaki benzerlikler ve farkliliklar iizerine yogunlastigi goriilmektedir. Oncelikle
Hz. Peygamber’in diger insanlarla benzesen ve ayrilan yonlerine deginir. Beserl ve
cismani yonii itibariyle Rasulullah (s.) de insandir. Nitekim “De ki; ben de sizin gibi

. 1489
bir insamm”

ayeti Peygamber Efendimizin bu yoniine isaret etmektedir. Ancak
Hakk’tan gelen sifatlara mazhar olmasi hasebiyle beser degil gibidir. Rastilullah’in
diger insanlardan ayrildigi yonlerden olan savm-i visal, bunun 6nemli bir misalidir.
Sahabe bu konuda Hz. Peygamber’e tabi olmak istemis, o ise buna izin vermeyerek,

“Siz beseri sifatlardan tamamen kurtulma acisindan benim gibi degilsiniz™"**°

buyurmustur.'*"

Cerhi’nin burada kullandigr ifade kanaatimizce Onem arz etmektedir.
Dogrudan “beser degildir’ ya da “beser gibi degildir” ifadeleri yerine, “beser degil
gibidir” ciimlesi dile hakimiyetinin bir gostergesidir. Zira bu tarz bir climleyi
kullanmakla Peygamber Efendimizin beserl 6zelligi yaninda, diger insanlara faikiyeti

dolayisiyla onlardan ayrilan yoniine de isaret etmektedir.

Cerh?’nin diisiince sisteminde niibiivvet ile velayetin birlestikleri ve

ayrildiklart noktalar 6zetle sOyledir.

Veli ve nebilerin hepsi tek bir hakikat iizeredirler. Her iki ziimrenin de gorevi
insanlara rehberliktir. Hz. Peygamber’in alt1 ay boyunca riiyada gordiigii seylerin

giindiiz agiga ¢ikmasi hadisesi, ehl-i siilik icin de gecerlidir. Salikin gece riiyasinda

1488 Tehanevi, Kessaf, c. I, ss. 1528-1529.
1489 el-Kehf, 18/110, el-Fussilet, 41/6.

1490 Buhari, Savm 49; Muslim, Siyam 11, hno: 58-59; Muhammed Abdullah Abdurrahman ed-
Darimi, Siinen, Cagr1 Yay., Istanbul 1992, Savm 14, hno: 1710-14; Malik b. Enes, el-
Muvatta, Cagn1 Yay., Istanbul 1992, Savm 12, hno. 38-39; Ahmet b. Hanbel, Miisned, 11/23,
112.

1491 Cerhi, Neyndme, s. 197.
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gordiigii sey giindiiz agiga ¢ikar.'*”* Ancak cetin engellerle dolu bu fakr yolunda, sabir
ve sebat iizere olunmalidir.'**
Niibiivvet ve velayetin bir diger ortak yonii sefaattir. “O giin kimsenin kimseye

551494

yvardim etmeyecegi bir giindiir ayeti kafirlere isaret etmekte olup enbiya ve

evliyanin mii’minlere sefaati haktir.'*

Mirac hadisesi de benzerlik arz eden konulardandir. Peygamberimiz (s.)’in

1496

kendi bedeninde uyanik halde miraca cikis1 gibi, ~ velinin yasadigi manevi tekamiil

de ruhunun miracidir.

Velayet ve niibiivvetin ayrildiklar1 noktalarin basinda ise Peygamberlerdeki
ismet sifatinin evliya icin gecerli olmamasi gelir. Cerhi velide boyle bir vasfin
bulunmadigini, Allah dostu da olsa insanin hata isleyebilecegini belirtir. Zira kisi fena

ve beka mertebelerine ulassa bile giinahtan miinezzeh degildir.'*"”

Evliyanin kemalattaki seviyelerine, Allah’in onlara bahsettigi nimetlere
ragmen, peygamberlerdeki gibi ahiretin garanti altina alinmasi keyfiyeti veliler i¢in

sdz konusu degildir.'*®

Bir diger husus, peygamberler tesri ile gorevliyken, velilerin yasadiklari
hallerin, kendilerini ilgilendirmesidir. Veliler, enbiyanmin getirdigi bu hiikiimlere

uymakla yiikiimliidiirler. 1499

Sonug olarak Cerhi’nin velayet ve niibiivvet meselesinde Hz. Peygamber’in
insanlardan ayrilan yoniine isaret etmesi, aralarindaki benzerliklerin ve farkliliklarin
tespitinde 6nemli bir noktadir. Hz. Peygamber de diger insanlar gibi insandir ama ona

vahyolunmasi, kendisine ayr1 bir keyfiyet kazandirir. Bu keyfiyet kapsamina,

1492 Ayni eser, s. 186.

1493 Cerhi, Tefsir, vr. 61b.
1494 el-Infitar, 82/19.

1495 Cerhi, age, vr. 128b.
1496 Cerhi, Neyndme, s. 159.
1497 Cerhi, Tefsir, vr. 34a.
1498 Ayni eser, vr. 32a.

1499 Cerhi, Risde-i Ebddliyye, s. 11; Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 11; Cerhi, el-Ehadisu’l- Erba ‘iin,
vr. 27b.
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giinahlardan korunma anlaminda ismet, vahyolunan emirlerin biitiin insanliga samil

olmas1 anlaminda tesri, ahiretin garanti altina alinmasi gibi 6zellikler girmemektedir.

Bununla birlikte veliler, Hakikat-1 Muhammediyye’den hissedar olmalar1
hasebiyle insanlara rehberlikte peygamberlerin varisleridir. Peygamberlerde goriilen
sadik riiyalar veliler i¢in de gecerlidir. Ancak yukarida da belirttigimiz lizere tesri
durumu s6z konusu degildir. Ayrica, Hakk’in rizasina ermis bir halde bu diinyadan

ayrilan veliler, peygamberler gibi ahirette sefaat edebilecektir.

Velayet ve niibiivvet arasindaki benzerliklerden bir digeri ise, zuhur eden
harikulade hallerdir. Temelde ayrildiklar1 bircok husus olmakla birlikte nebilerin
gosterdikleri harikulade olaylara mucize, velilerden zuhur edenlere ise kerdmet adi

verilmektedir.

2. Keramet

1500 Tasavvuf

Keramet izzet, seref, comertlik manalarinda Arapcga bir kelimedir.
istilahinda keramet, evliyada zuhur eden mucize tiirii bir sey olup su iizerinde
yiiriimek, tayy-i mekan ve tayy-i zaman gibi hususlardir.'”®" Keramet tiiriinden bir de
istidrac vardir ki kafirden, fasik ve hevasina tabi olandan zuhur eden harikulade olaya

1502

denir. Buna Allah’in azab, beld i¢in kulun ihtiyacimi belli bir siire yerine

getirrnesi1503 seklinde bir izahta bulunulmustur.

Cerhi, kerameti velayetin Ozellikleri arasinda sayar. Keramet, Hakk’in
sifatlarinin mazhari, kalpleri saflasmis evliyaullahtan zuhur eden tayy-i mekan ve
zaman, su {izerinde yiirlime, insanlarin goziiniin Oniinden kaybolmak vb.

hadiselerdir.'>**

“Kulum bana nafilelerle yaklasmaya devam eder. O hale gelir ki, sonunda onu

severim. Onu sevdigimde ise isiten kulagi, goren gozii, tutan eli, yiiriiyen ayagi

1500 Asim Efendi, Kamus Terciimesi, c. 111, s. 548.

1501 Kelabazi, et-Ta’arruf, ss. 71-72.

1502 Tehéanevi, Kessdf, c. 1, s. 423;

1503 Ciircant, Ta'rifat, s. 28.

1504 Cerhi, Risdle-i Ebdaliyye, ss. 7, 12; Tefsir, vr. 72b-73a.
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olurum. Benden bir sey istediginde siiphesiz veririm”"® hadisi cercevesinde konuya
yaklasan Cerhi, kulun bircok nafile ibadetle Hakk Teéla’ya yanastigini, sonunda Hakk
Teala onu dost edindigini belirtir. Ne isterse Hakk Teala ona verir. Bu sebeple Allah
dostlar1 O’nun miilkiinde s6z sahibidirler. Rastlullah (s.)’in mucizeleri, {immetin

biitiin kerametleri O’nun katindandir.">*®

Kerameti andiran olaganiistii haller yasamak, asir1 meditasyon uygulamalari
sonunda da goriilebilmektedir. Zira bu deneyimler esnasinda kisiler, kendilerine
iliskin  farkindalik duygusunu kaybedebilmekte ve daha kapsamli ama
tanimlayamadiklar bir bilince sahip olma hali yasabilmektedirler."”"” Insandaki baski
ve gerginligin kalkmasini izleyen bu tarz bir benlik gelisimi ile yagam daha akici hale
gelmekte ve boylesi deneyimlere yol acabilmektedir.””® Ancak meditasyon sonras
yasanan tecriibeler ile kerametin yapisi farklilik arz eder. Bu farkliliga isaret etmesi
acisindan Yakub-1 Cerhi’nin naklettigi Gazneli Mahmut’un Hindistan’1 fethi esnasinda

basindan gecen su olay dikkate degerdir.

Hint sultanligindan bir el¢i Gazne’ye gelerek Hintlilerin dininin hak oldugunu
soyler. O adamla miibahaseye girisecek birisi aranir. Elg¢inin ileri siirdiigii sart,
kendisine akli ve nakli delillerin 6tesinde bir delil sunulmasidir. Sultanin ¢evresinde
bulunan ulema ve iimera, cevap vermeye cesaret edemezler. Mecliste bulunan Ebu’l-
Hasen Gaznevi devreye girer. Mecliste Hintli hakimle bir miiddet sessizce otururlar.
Daha sonra hakim, seyhe; “Ben nereye gittim?’diye sorar. Seyh; “Serendib’e!” der.
Hakim; “Delilin nedir?” diye sorunca seyh; “Vardigin yerde bir topluluk yesil biber
topluyordu ve yanlarinda da filler vardi” cevabini verir. Bunun iizerine hakim:;
“Dogru soyliiyorsun” seklinde mukabelede bulunur ancak seyh; “Sana ve bana malum
olan sey icin sultan ve ileri gelenlerine de delil lazim” der. Hakim buna hayret edip
acze diiser. Seyh ise hirkasindan elini ¢ikardiginda bir miktar yesil biber tutmaktadir.
Etrafindakilere “yiyin, ben o insanlardan yine isterim” der. Hakim hayretle “Bende

boyle bir tasarruf giicii yoktur” der. Bunun {lizerine seyh sunlar1 soyler; “Sen siifli

1505 Buhari, Rikak, 38; Miislim 3/2061, hno: 2675.
1506 Cerhi, Neyndme, s. 185.

1507 Atkinson, Psikolojiye Giris, s. 214.

1508 Hewitt, Meditasyon, s. 22.
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alemde seyrettin, ben ise ulvi dlemde seyrettim.” Hakim; “Bana mecal birakmadin”

der ve Miisliiman olur. Bundan sonra islam’1n oradaki fiittihat: gerceklesir.""

Cerhi’nin, Gazneli Mahmud’la ilgili naklettigi bu hadise, keramet ile istidrac
arasindaki farka da isaret etmektedir. Keramet kategorisinde degerlendirilen tayy-i
mekan gibi hadiseler Miisliiman olmayanlarda da zuhur edebilmektedir. Ancak bir
velinin kerameti ile arasinda mahiyet farki vardir. Gayr-i Miislim, siifli alemde
seyrederken dervis ulvi alemdedir ve gittigi yerden bir sey getirebilme seklinde
tasarrufa da sahiptir. Bu tarz tasarrufta bulunma hadisesinin benzeri Kur’an-1
Kerim’de de ge¢cmektedir. “Belkis, Hz. Siileyman’a varmadan énce Hz. Siileyman
(miisavirlerine) dedi ki: Ey ileri gelenler! Onlar teslimiyet gosterip bana gelmeden
once hanginiz o melikenin tahtimi bana getirebilir? Cinlerden bir ifrit ‘sen
makamindan kalkmadan once ben onu sana getiririm’ dedi. ‘Bunu yapmaya giiciim
yeter ve bana giivenilir’. Hz. Siileyman ‘bundan daha ¢abuk istiyorum’ dedigi zaman

kitaptan ilmi olan kimse'" ¢

dedi » 1511

sen goziinii acip kapamadan ben onu sana getiririm’

Cerhi’nin kerametvari davraniglariyla ilgili tek bilgiyi Ubeydullah Ahrar’in
intisap siirecinde naklettigi hadiseden ediniyoruz. Miiridi olmasi icin Ahrar’a teklifte
bulunup da elini uzattiginda Ahrar, Cerhi’nin yiiziindeki lekeden 6tiirii elini uzatmak
istememistir. Cerhi durumu fark etmis, bir miiddet murakabeden sonra tekrar elini
uzatarak; “Elimizi Hace Naksbend tutmus ve ‘Senin elin bizim elimizdir. Elini tutan

2

bizim elimizi tutmus gibidir'>'* demistir.” Ahrar bu sozii soylerken Cerhi’nin
yiiziindeki kerahet halinin kayboldugunu, zahiri stretinin degistigini bizzat miisahede
ettigini ve karsisinda sanki Bahdeddin Naksbend’i gordiigiinii, hayretten donup

kalmis bir halde Cerhi’ye sarilmamak icin kendini gii¢ tuttugunu belirtir."”"? Gerek

1509 Cerhi, Risdle-i Ebdaliyye, ss. 9-10.

1510 Rihu’l-Beydn’da bu sahsin Asaf b. Behriya oldugu ileri siiriilmektedir. “Asdf b. Behriya,
dogru birisi olup ilahi kitaptan okur ve ism-i dzdanu bilirdi”. Bursevi, Riihu’l-Beydn, c. VI,
ss. 158-160.

1511 en-Neml, 27/38-40.
1512 Mir Abdulevvel, Mesmii‘dt, ss. 47-48; Nevayi, Nesdyimii’l-Mahabbe, ss. 250-251.

1513 Semerkandi, Silsiletﬁ’l-Ariﬁn, vr. 48b; Safl, Resahdt, s. 353; Kiirdi, el-Mevdhibii’s-
Sermediyye, s. 69; Hocazade, Hadikatu’I-Evliyd, s. 77; Kufrali, Naksbendilik, s. 71; Nizami,
“The Nagshbandiyyah Order”, Islamic Spirituality, ss. 169-170.
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Cerh’nin naklettigi kissa, gerekse Ubeydullah Ahrar’in yasadigi hal, onun, kerametin

ancak zorunlu hallerde zuhur eden bir hadise olarak kabul ettigini gostermektedir.

Kerametin aleyhindeki goriislere de deginen Cerhi, Mutezile’nin; “Daha once
veliler vardi ama giiniimiizde veli kalmamistir” diislincesine, halen kerametlerin zuhur
etmesi ve bizzat miisahede ettigi hallerin bulunmasi hasebiyle itiraz ederek

katilmaz.'>'*

Cerhi’nin, velilerin varligina kerameti delil getirmesi, keramete verdigi
onemden ziyade, vell ve velayet bahsinde de aciklandig iizere bu gibi kimselerin
zahiren taninmasinin zorlugudur. Velilerden zuhur eden keramet zahire akseden bir
yon olmasi dolayisiyla bu gibi zatlarin halen bulundugunun bir delilidir.

Cerhi, Kur’an-1 Kerim’de gecen “O biitiin goriilmeyeni bilir. Sirlarina kimseyi

591515

muttali kilmaz. Ancak razi oldugu elgiye gosterir ayetinden hareketle Kessaf

yazart Zemahseri’'nin (6l. 538/1144), kerametin miimkiin olmadigini ileri siirmesine
deginir. Zemahseri, “kerametlerin nispet edildigi kimselerin, kendilerinden razi
olunan veliler de olsalar, Resil sifatina haiz bulunmadiklarint” soyleyerek kerameti

peygamberlere hasreder.'”'°

Cerhl, Zemahseri’'nin bu goriisii ortaya atmasinda, bagli bulundugu

Mutezile’nin etkisinin de goz Oniinde bulundurulmas: gerektigini belirtir."”"

Benzer durum, nefes iizerine yogunlagan meditasyon uygulamalarinda da goriilebilir.
Kisinin, nefesi iizerinde ¢alismaya ve nefesi yonetmeye basladiginda bedensel islevlerinin
degisimine, hattd bazi durumlarda dis goriiniimiiniin bile degistigine tanik olacag: ileri
stirilmektedir. (bk. Komisyon, “Neden Nefes?”, Nefes, s. 18) Ancak Cerhi’nin bu tarz bir
fiziksel degisime gitmesindeki ana faktor, kanaatimizce “fend fi’s-seyh”in, baska bir ifadeyle
sevenin sevdigine siret agisindan oldugu gibi slireten de benzemesinin bir neticesidir.

1514 Cerhi, Risdle-i Ebddliyye, s. 6. Cerhi, Bahdeddin Naksbend ve Aldedddin Attar’dan,
kendisinin ve insanlarin miisahede ettigi bir ¢cok kerametin zuhur ettigini belirtir. Konuyla
ilgili 6rnekler i¢in bk. Aym eser, ss. 12-13.

1515 el-Cin, 72/26-27.

1516 Ebw’l-Kasim Carullah Mahmud b. Omer Zemahseri, el-Kessdf ‘an Hakaiki’t-Tenzil ve
‘Uyunii’l-Egavil fi Vuciihi’t-Te vil, Daru’1-Mushaf, Kahire 1977, c. VI, s. 129; Cerhi, Tefsir,
vr. 72b.

1517 Mutezilenin, kerameti reddetmesindeki hareket noktalarindan biri, evliydnin kerametini
kabul etmenin, mucizelerin ve niibiivvetin iptalini beraberinde getirecegi diistincesidir. Zira
peygamberlerin dogru oluslariin delili ancak mucizelerdir. Mucizeler ise adete aykiri
hadiselerdir. Sayet baskalarinda da harikulade olaylar meydana gelirse peygamberlerin hak
olusuyla ilgili delil kalmaz. Mutezile ve tasavvufun keramet vb. konulara yaklasimlarinda
farkliliklar bulunmakla birlikte bu durumu her doneme samil etmek dogru degildir. Pezdev1,
Ehl-i Siinnet Akaidi, ss. 328-329. Mutezile ve tasavvufun iliski ve etkilesimi i¢in bk. Florian
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Zemahseri’nin bu goriisiinii donemin 6nemli kelamcilarindan Rézi de (61. 606/1209)

1518

kabul etmez. Razi, karsi tez olarak Hz. Peygamber’in, “Bu iimmet icerisinde

muhaddesler (kendilerine ilham olunan kimseler) vardir. Omer de onlardandir”>"

1520
k,

hadisini ileri siirere su ifadelere yer verir; “Bana gore dyette Zemahseri'nin

soylediklerine isaret yoktur. Ciinkii dyet, Allah’in biitiin gayb bilgisi hakkinda

degildir. Ancak bir gayb bilgisini kapsar ki o da kiyamet vaktidir. Ciinkii bu dyet “Size

va’'dedilenin yakin mi, yoksa uzak mi oldugunu bilmem™"?!

1522

ayetinden sonra

gelmektedir.

Cerhi, ayrica Zemahseri'nin iddia ettigi gibi, peygamberlerden baskasina gayb
bilgisi verilmemesi hususunda bir kesin bir hiikiimde bulunulamayacagini, Allah’in
raz1 oldugu kullarina da gaybi bilgi verebilecegini ileri siirerek, “Musa’nin annesine,
biz onu tekrar sana geri verecegiz ve onu elgilerden yapacagiz diye vahyettik™*
ayetini delili gosterir. S6z konusu ayette Hz. Musa’nin annesi Resul kavrami icerisine
girmemektedir. Ayrica Hz. Musa’nin dogumundan niibiivvetine kadar ki uzun siire

hakkinda annesine malumat verilmektedir.'>**

Cerhi, keramet olarak isimlendirdigi harikulade halleri, hiikiimlerine harfiyyen
uyan velilerden zuhur etmesi halinde makbul sayar. Zira “onlar, Hz. Peygamber’in

sahabeleri gibidir. Sohbetlere istirak ederler, namazi cemaatle kilarlar, dini ilimleri

Sobieroj, “Mutezile ve Tasavvuf”, UUIF Dergisi, ¢ev. Salih Cift, Bursa 2001, c. X, say1 1,
ss. 273-296; Osman Aydinli, “Mu’tezili Anlayista Zithd ve Takva Boyutu”, Tasavvuf,
Ankara 2003, yil 4, say1 10, ss. 99-120.

1518 Cerhi, age, vr. 72b.
1519 Buhari, Enbiyd 54; Ahmed b. Hanbel, Miisned, 6/55.

1520 Ates’in konuyla ilgili yorumu sdyledir: Allah sevgisiyle goniillerini temizleyen kullar da,
melegin ilhamiyla bazi gizli bilgiler alabilirler. Ama bunlar ¢ok sinirhdir. Piir gaybi, kiilli
olarak kimse bilmez. Yukaridaki hadisin de isaret ettigi lizere ilham, biitiin gayb bilgisinin
insana verilmesi degil, o bilgiden bir pariltinin kalbe akmasidir. Ger¢egi mutlak gaybr ancak
Allah bilir. Ummet icinde salihlerde goriilen kerametler, peygamberler i¢in mucizedir.
Ciinkii onlar, Hz. Peygamber’e tabi olmakla bu makama ermiglerdir. Siileyman Ates, Yiice
Kur’an’in Cagdas Tefsiri, Yeni Ufuklar Nesriyat, Istanbul trz., c. X, ss. 108, 110.

1521 e€l-Cin, 72/25.
1522  Ates, Kur’an Tefsiri, c. X, s. 108.
1523 el-Kasas, 28/7.

1524 Cerhi, Tefsir, vr. 73a. Kur’an’-1 Kerim’de en-Neml, 27/40, Al-i imran, 3/37 deki ayetler de
keramete isaret etmektedir. Konuyla ilgili genis bilgi icin bk. Kelabazl, er-Ta arruf, ss. 71-
72.
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O'grenirler.”w25 Ancak bu vasiflar1 ve kendilerinden harikulade haller sadir olmasi,
onlarin ahiretlerinin garanti altinda oldugu anlamina gelmedigi gibi, kisinin keramet
zannettigi sey, aslinda Allah’in mekri de olabilir. Zira keramet vb. haller, aslinda
Hakk’tan zuhur etmekte olup hi¢ kimse yasadigi tecriibenin mekr mi, yoksa Allah’in
liitfu mu oldugunu ayirt edemez. Yasanilan hal bir mekr ise bu durumdaki bir kisinin

kurtulus caresi tevbeden geg;mektedir.1526

Cerhi, bu noktada Firavun’u delil gosterir. Firavun, sahip oldugu nimetlerin ve
sikint1 ¢cekmeyisinin sebebini sahsina atfetmis, bu nimetleri kendinden bildigi icin
helak olmustur. Ayni durum iyi ameller icin de gecerlidir. Dervis, iyi amellerde

bulunmali, ancak yaptig1 bu iyiligi kendinden degil, Hakk’tan bilmelidir."**’

Keramete ve fonksiyonlarina genis yer ayirmakla birlikte Cerhi, istikamet ile

1528 e
Zira

kiyasladiginda istikametin kerametten daha iistiin oldugunu belirtir.
“emrolundugun gibi dosdogru ol’"* Aayeti bu gercege isaret ettigi gibi Ciineyd-i
Bagdadi’nin “talib-i istikamet ol, keramet degil” sdzii de bu meyandadir. Allah,
bizden keramet degil, istikamet istemektedir.'>*° Bu sebeple, keramet Onemli bir
imtihan olup iizerinde cok durulmamali, Hakk’tan geldigi suurunda olunmalidir.
Ulastigt makam ve mertebe neticesi kerameti kendisinden kaynaklanan bir unsur
olarak gormek, mekre diismektir. Bahdeddin Naksbend’in, kerametle ilgili bir

konusmada; “Bu kadar giinahla hala ayakta bulunmanuz keramet degil de nedir?'>!

ifadesini kullanmasi da tarikatin keramete yaklasimini ortaya koymaktadir.
H. RICALU’L-GAYB

Cerhi’nin eserlerinde dile getirdigi veli-veldyet konusu yaninda, ricalu’l-gayba
ayr1 bir bahis agtif1 goriilmektedir. Ozellikle Risdle-i Ebdaliyye isimli eseri, onun
tasavvufi goriisleri yaninda ricdlu’l-gayba yonelik diisiincelerinin de agirlikla yer

aldig1 caligmasidir.

1525 Cerhi, Risdle-i Ebddliyye, s. 12.
1526 Cerhi, Tefsir, vr. 32a, 48b.

1527 Aymn yerler.

1528 Cerhi, Tefsir, vr. 6b.

1529 Huad, 11/112.

1530 Cerhi, age, vr. 6b, 69b.

1531 Haririzade, Tibyan, c. 111, vr. 200b.
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Rical, Arapca bulug cagma giren kisi anlamindaki “racul” kelimesinin

1532

coguludur. Tasavvuf 1stilahinda rical i¢in kutup, gavs gibi ifadeler de

kullanilmaktadir. Kutup, degirmen taginin miline denir. Degirmenin doniisii bu sabit

noktanin etrafinda oldugu gibi, kainatin idaresi de Allah’1n izniyle bu kutba aittir."***

Cerhi, evliyadan kirk bininin, ne kendisinin ne de birbirlerinin veli oldugunu
bilmedigini belirtir. Alemin diizeninin kendilerine havale edildigi ve kendilerine ahyar
denilen ii¢ yiiz kisi vardir. Ayrica kirkina ebddl, yedisine ebrdr, besine evtdd, liciine
nukebd veya etkiya denilir. Bunlar Hakk’in has kullar1 olup en {ist seviyede gavs,
kutup veya kutbu’l-ebdal bulunmaktadir. Sayilar1 kirk bin olan veliler arasindaki
birbirini tanimama hadisesi, rical icin sz konusu degildir. Bunlarin her biri, islerini

yerine getirmede digerinin iznine muhtactir.'>**

Ricalu’l-gaybin varligimi yakini olarak bildigini nakleden Cerhi, konuyla ilgili
Abdullah b. Mes’ud’un Hz. Peygamber’den bir rivayetini nakleder. Hadiste; “Siiphesiz
Allah, ii¢ yiiz kisinin kalbini Hz. Adem’in kalbi iizere, onlardan kirk kiginin kalbini
Musa’min kalbi iizere, yedisinin kalbini Ibrahim (as.)’in kalbi iizere, besininkini
Cibril’in kalbi iizere, iiciiniinkini Mikail (a.s.)’in kalbi iizere, birininkini de fsmfil
(a.s.)’in kalbi iizere yaratmz,vtzr.”1535 buyrulmaktadir.

Bir (gavs, kutup) 6ldiigiinde, yerine iiclerden biri geger. Uclerden biri 6liirse

beslerden biri, beslerden biri dliirse yedilerden biri, yedilerden biri 6liirse kirklardan

biri, kirklardan biri 6ldiigiinde yerine ii¢ ylizlerden biri, ii¢ yiizlerden biri 6ldiigiinde

1532 Asmm Efendi, Kdmus Terciimesi, c. 111, s. 219.

1533 Bu yoniiyle kutub, manevi derecesi bilyiik, veli bir kuldur ve Aalemin ruhu olarak
degerlendirilir. Allah, emaneti, varliklar icinde sadece insana vermis ve buna bagli olarak
climle kainati da onun emrine boyun egdirmistir. Emaneti tahakkuk ettirebilen yani onu
kuvveden fiile ¢ikarabilen kamil veli, kendindeki bu 6zellikle biitiin kainatin iizerinde, onun
mahkiimu degil hakimi gibidir. Kutb olabilme 6zelligi, herkeste bilkuvve vardir. Ama bunu
gerceklestirebilmek ¢ok az kisiye nasib olmaktadir. Ancak kutub kendi kafasina gore hareket
edemez. Zira mutlak bagimsiz yetki ve gii¢c sadece Allah’indir. Emr dleminden halk alemine
dogru meydana gelen tenezziil olaylari, kutb iizerinden cereyan ederek vuku bulur. Bk.
Tehanevi, Kessdf, c. I11, ss. 1166-1167; Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri, ss. 460-462.

1534 Cerhi, Risdle-i Ebddliyye, ss. 12-13, 16-17.
1535 Aynieser, ss. 12-14.
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de halktan biri onun yerine gecer. Onlarin bereketiyle Hakk Teéla timmetin iizerinden

belalari def eder. '3

Yakub-1 Cerhi, ebddlin Hz. Peygamber’in zuhurundan once var olduklar1 gibi,
halen de varliklarinm siirdiirdiiklerini belirtir. Ebdal, Hz. Peygamber’in zuhuruna kadar
ortaya ¢ikmamislardir. Hz. Peygamber doneminde de bir kutbu’l-ebdal bulundugunu
soyleyen Cerhi, bunun Uveys-i Karani’nin amcas1 I’tesam-1 Karani oldugunu iddia
eder. Kendisi, Rahman’in sifatlarinin mazhari oldugu icin Hz. Peygamber’in; “Yemen
tarafindan Rahman’in kokusunu aliyorum™ >’ hadisi bu zat hakkindadir. Rastlullah
(s.) nasil Huzeyfe b. Yeman’a miinafiklarin isimlerini bildirmisse, ebddlin isimlerini

de bildirmistir.'**®*

Ricalu’l-gaybin 6zellikleri arasinda zikr-i daim ile mesguliyet vardir. Bu hali
yasadiklar1 gibi bagkalarina da telkin ederler. Ancak 6zellikle sabah namazi1 6ncesi ve
aksam namazi sonrasim zikre ayirirlar. Zikirdeki bu zaman uygulamasini Bahaeddin
Naksbend’in de kendisine emrettigini belirten Cerhi konuyla ilgili su beyitlere yer

Verir;
Zikirle nurunu hep artirdi, hakikati gosterdi

Her sabah ve aksam namazinda la ilahe illallah virdini goniil hosluguyla
. . 5. 1539
yerine getirdi.

Zikrin icrasinda Ozellikle bu vakitlerin tercih edilmesi, Kur’an-1 Kerim’de

gecen “‘Yanlarmmi yataklarindan uzaklastirir, korkarak ve umarak rablerine dua

551540

ederler ayeti dogrultusunda yapilan bir uygulama olmasi yaninda, kisinin kendini

dinlemesi, diinyevi baglantilarin azlig1 bakimindan da 6nemlidir.

1536 Aymi eser, s. 15.

1537 Ahmet b. Hanbel, Miisned, c. 11, s. 541.
1538 Cerhi, age, ss. 16-17, 26-27.

1539 Cerhi, Risdle-i Unsiyye, s. 24.

1540 es-Secde, 32/16.
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Cerhi, icra ettikleri gorev acisindan ricalullahi kategorilere ayrilmaktadir. Buna
gore Giiney ve kuzey kutbu gibi rical arasinda da iki kutup vardir ki bunlara kutbu’l-

ebdal ve kutbu’l-irsad denir.””"!

Kutbu’l-ebdadl, uzlete cekilen ricalin kutbu olup bunlara uzlete cekilenler
anlaminda ‘uzletiyan da denilmektedir. Kutbu’l-irsad, halka karisan ricalin kutbu olup

bu gruba girenler icin de isretiydn tabiri kullanilmaktadir.'>**

Cerhi, eserinde uzletiydn ve isretiyani sistematik bir tarzda ele almakla birlikte,
bu tarz bir isimlendirmenin kendisinden once de s6z konusu oldugu anlasilmaktadir.
Alauddevle Simnani (6l. 736/1336) yasadigi tecriibeyi soyle aktarir. “Gayb dleminde
temiz bir topluluk goriip onlara selam verdim. Onlar da selamima ¢ok giizel bir
sekilde karsilik verdiler. Siz kimsiniz, diye sordugumda ‘silfileriz, yedi tabaka
halindeyiz’ dediler.” Bunlar talibin, miiridin, salikin, sairin, tahirin, vasilin ve yedinci
mertebedeki kutuptur. Orada her zaman birisi bulunur. Onun kalbi, Rastlullah (s.)’in
kalbi gibi olup kendisi kutbu’l-irsdddir. Kutbu’l-ebdal’in kalbi ise Israfil (a.s.)’in kalbi
gibidir. Bu safilere halka karisanlar anlaminda isretiydn denilmektedir. Bir¢ok
giizelliklere sahiptirler. Bunlarin da diger insanlar gibi esleri, ¢ocuklari, mal ve
miilkleri, dost ve diigmanlar1 vardir. Onlar, halki Hakk’a cagirma hususunda enbiyanin
halifeleridir. Allah’tan baskas1 onlar1 bilmez. Sayet birisi Allah’in yardimiyla kutbu’l-

irsaddan birini veya halifelerini tanirsa o da miiridler tabakasina girer."**

Halki1 irsadla vazifeli olmadiklarindan uzlete cekilenler tabiri kullanilmasi
onlarin, ruhban siifindaki gibi halktan kopuk bir yasanti siirdii§ii izlenimini
uyandirmamalidir. Bunlarin da diger insanlar gibi esleri, ¢cocuklari, mal ve miilkleri,
dost ve diismanlan vardir. Ebddller, bizim gibi yerler, icerler, ihtiyaclarini giderirler,
hastalanirlar, evlenirler. Hasta olmadikca pek evde kalmazlar, toplumla i¢ icedirler.">**
Zahirl alemin kurallarina tabi olurken, dinin hiikiimlerinden en ufak bir sapma

gostermezler. Nefs-i emmarenin vasiflarindan arinmis, Kur’an’a baglanarak onu

mutlak rehber edinmislerdir. Miikasefe ve miisahedenin neticesinde “Iyi bil ki,

1541 Cerhi, Risdle-i Ebddliyye, s. 26.

1542 Cerhi, Neyndme, ss. 176-177, 179; age, ss. 16-19, 21.

1543 Cerhi, Risdle-i Ebdaliyye, ss. 18-19; Neyndme,, ss. 176-177.
1544 Cerhi, Risdle-i Ebdaliyy,e ss. 18-19, 28; Neyndme, ss. 176-177.
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55 1545

Allah’in velilerine korku yoktur ve onlar iiziilmeyeceklerdir dyetinin mazhar

olmuslardir. Boylece, beseri yonlerini melek{it? ve nasiti hale getirmislerdir.1546

Fatiha Stresi’nin; “Biz ancak Sana kulluk eder ve yalniz Senden yardim
dileriz. Bizi miikagefe ve miisahedeye mazhar kil. Kotii sifatlardan arindir. Kulun ve
Resiiliiyiin yoluna erdir. Nasil ki Rasiilullah (s.) kendisine kemdal-i ubudiyeti siar

edinmigse, bizi de bu yola erdir”’ 1547 hali ricalullahda tecelli etmistir.1548

Cerhi’ye gore uzlete c¢ekilenlerin halka karisanlardan efdal oldugu yonler
bulunmakla birlikte, halka karisanlarin da uzletiydndan iistiin yonleri vardir. Bununla
birlikte ‘uzletiyan, isretiyana tabidir."* Uzlete cekilenler Melik’in nedimi, halka
karigsanlar ise vezirleri mesabesindedirler. Cerhi buna, Iyaz ile Sultan Mahmud
arasindaki iliskiyi ornek gosterir. Uzlete cekilenler, Iyaz’in Sultan Mahmud’la
arkadashigl gibi dogrudan Melik’le hemhal olanlardir ki hizmetin devamiyla
mesguldiirler. Vezirler zahirde halk ile batinda Hakk’la beraberdirler. Melik’in halka

yonelik islerini icra eder, memleketin diizeni ile ilgilenirler. 1350

Cerhi’nin rical arasinda, isretiyanin efdaliyyetini kabul etmesinin altinda
yatan sebeplerden birisi de onlarin kalbinin Ras{ilullah (s.)’in kalbi kabul edilmesi olsa
gerektir. Zira peygamberlerin en iistiiniiniin kalbi iizere olmak, ayn1 konumda olmayan
diger ricale iistiinliiglinii de beraberinde getirmektedir.

IsretiyAnin en onemli gorevi, emr-i bi’l-ma’ruf ve nehy-i ‘ani’l-miinker’dir.

Onlar, halki Hakk’a cagirma hususunda enbiyanin halifeleridir.'>"!

Ricalin, alemin diizeniyle ilgilenmeleri de ashinda kendi iradeleri
dogrultusunda degildir. Nasil ki vezirler, islerin yonetiminde yonetilenle direkt
muhatap konumunda iseler, isretiyan icin de aynm sey gecerlidir. Memleketi esas

yoneten, Sultan’dir.

1545 Yfnus, 10/62.

1546 Cerhi, Cemdliyye-Havrdiyye, s. 37.

1547 el-Fatiha, 1/5-7.

1548 Cerhi, age, s. 38.

1549 Cerhi, Risdle-i Ebddliyye, s. 24; Cerhl, Neyndme, s. 176.
1550 Cerhi, Risdle-i Ebdaliyye s. 21; Neyndme, ss. 176-177.
1551 Cerhi, age, ss. 18-19, 21; age, ss. 176-177.
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Cerhi, eserin devaminda, bu iki grup arasindaki ilgin¢ noktalara da temas eder.
Uzlete ¢ekilenler, tamamiyla teslimiyet icerisindedirler. Bunlar ne kendileri i¢in ne de

1552

bagkalar1 i¢in Allah’a niyazda bulunmaz, O’nun her hiikmiine razi olurlar. Sayet

uzletiyandan birisi hata islerse, bu giinahin aff1 i¢in ne hatay1 isleyen, ne de kutbu’-
ebdal degil, vezirler mesabesindeki kutbu’l-irsad magfiret talebinde bulunabilir.'>>
Isretiyan ise dua ile tedbire bagvurarak, halkin fakir ve sikintililarina Hiidd’dan yardim
ister. Bununla birlikte kendi isleri oldugunda duada bulunmayip teslimiyet
makamindadirlar ve islerini Allah’a havale ederler.”> Cerhi, bu uygulamaya
sahabeden Hz. Osman (r.a.)’1 6rnek gosterir. Hz. Osman da hizmetindekilerden

hicbirisine, kendisi i¢in savasma izni vermemistir.”>

Burada ilging olan birkac yon bulunmaktadir. IIki, ebddlden birinin her ne
kadar iradesini Hakk’ta eritse de beseri yonii itibariyle hatadan miinezzeh olmadigidir.
Ikincisi ise, kendi iradesiyle hareket etmemenin ve Hakk’tan gelene rizamin bir
neticesi olarak kendisine verilecek ceza icin af dilememesidir. Bagka bir ifadeyle,
kahir da olsa liituf da olsa ‘ale’r-re’s ve’l-‘ayn seklinde bir tutum igerisinde

bulunulmasidir.

Cerhi’nin Mesnevi’den naklettigi Seyh Dekiki kissasi, uzletiydn ve isretiydnin
ozelliklerini ifade sadedindedir. Dektki, Hakk’1 arama yolculuguna ¢iktiginda yedi
kisiyle karsilasir. Garip durumlart dikkatini ceker. Zira hi¢ kimse onlar
gormemektedir. O yedi kisi, Seyh Dekiki’nin kendilerini gorebildigini fark edince,
ondan kendilerine namaz kildirmasini isterler. Hikayenin devami Mesnevi’den nakille

sOyledir.
Dekiiki sahilde namaz kildirmak iizere onlara imam oldu

Cemaat da arkasinda namaza durdular. Bu ne giizel bir kavim, bu ne giizide

bir imam...
Ansizin gozleri denize dogru yoneldi, zira denizden imdat sesleri duydu.

Dalgalar arasinda bir gemi, kazalara belalara ugramig, perisan hale gelmisti.

1552 Cerhi, Neyndme, s. 176, 179.

1553 Cerhi, Risdle-i Ebdaliyye ss. 21, 24.
1554 Cerhi, Neyndme, s. 179.

1555 Aynieser, ss. 176, 179.
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Gemidekiler korkuya kapilmislar, feryatlarint goklere cikarryorlardi.
Kafir ve miilhit hepsi de imana gelmis, baslarini doviiyorlardi.

Hiida’ya yiizlerce tazarruda bulunarak candan ahidler ediyor, adaklar

adiyorlardh.
Dekiiki o kryameti goriince merhameti costu, gozyaslart akmaya basladi

Dedi ki: “Ya Rabbi! Sen onlarin yaptiklarina bakma. EYy liituf sahibi padisah,

ellerini tut, imdatlarina yetis.
Ey ebedi kerem ve merhamet sahibi, o kotii kigilerden bu kotiiliigii defet.
Liituf ve merhamet sahibi kullar, isleri diizeltmekte Hakk’in huyuna sahiptiler

O pehlivamin duasiyla gemi kurtuldu, gemidekiler ise kendi gayretleriyle

kurtulduklarint sandi.
O gemi kurtuldu, murat hasil oldu, cemaatin namazi da tamamlandi.

Bibirleriyle fisildasmaya bagladilar. “Acaba aramizdaki bu fodul”% kim?”
Dedliler.

Her biri digerine gizlice soyliiyordu. Dekiiki’nin arkasinda olduklarindan

goriinmiiyorlardi.

Her biri “ben zulmetmedim. Boyle bir duayi, ne aciktan ne de icimden

yapmadim” demekteydi

Birisi “bu isi yapan biz degiliz. Imamumiz derde diistii, iistiine lazim olmayan

bir seyde miinacatta bulundu” dedi
Bir digeri “ey can dostum, bana da oyle geliyor” dedi.
Bu fodullugu, Muhtar-1 Mutlak’a itirazin sikintisindan ileri geliyor
Dekiiki “bakayim kerem ehli ne diyorlar” dedim.

Hicbirini yerinde gormedim, hepsi de bulunduklar: yerden ayrilmistt.

1556 Fodul, haddinden fazla goriinen, basindan biiyiik is yapan anlaminda kullanimaktadir.
Pakalin, Osmanl: Tarih Deyimleri, c. 1, s. 634.
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Cerhi, kissay1 bu sekilde aktardiktan sonra “siiphesiz duada bulunmaya ruhsat

verilmigtir” diyerek “Rabbiniz buyurdu ki, bana dua edin duamzi kabul edeyim”'>’

ayetini zikreder."”>®

Seyh Dekiiki burada isretiydn ziimresine giren kimseyi sembolize etmektedir.
Dekiiki’nin gordiigii insanlar ise uzletiyandandir. Uzletiydn, isretiydna tabi oldugu i¢in
Dekiiki’nin namazda kendilerine imam olmasini istemislerdir. Halkin isleri ve irsada,
isretiyimin vazifesi olmasi hasebiyle Dekliki’nin icinde, bogulmak iizere olan
insanlara yonelik duada bulunma arzusu dogar ve dua eder. Uzletiydan ise nedimler
mesabesinde olduklari, her haliikarda iradelerini Allah’in iradesinde erittikleri i¢in ne
kendileri ne de baskalar1 icin duada bulunmayip sadece Allah’1 zikrederler. Buradan
isretiyimin  kendi iradeleriyle duada bulunduklar1 ya da iradelerini Hakk’ta
eritmedikleri gibi bir durum anlasilmamalidir. IsretiyAnin dua etmesi de Hakk’in bu

yondeki iradesinin neticesidir.

Isretiyan ile uzletiyan arasindaki bir diger fark sudur. Kutbu’l-ebdal
makamindaki kisinin, kutbu’l-irsad da oldugu gibi vefatiyla yerine baska birisinin
gecmesi hadisesi sz konusu degildir. Kutbu’l-ebdal, makaminda sabit, 6mrii uzundur.
Sabitlik ve dmriin uzunlugu konusunu aciklayan Cerhi, bu makamin sahiplerinin Hizir

1559

ve Ilyas'>” (a.s.) oldugunu belirtir. Bunlar, farkli zaman periyotlarinda pek ¢ok kisiyle

sohbet etmisler, bircok kisinin dniinde onlara namaz bile kildirmuslardir.">%

Ebdal ile kutbu’l-ebddl arasinda mahiyet farki onemli bir husustur. Ebdalin

yasam siiresi diger insanlarinkine yakin olup vefatlar1 halinde yerlerine bir baskasi

1557 el-Mii’min, 40/60.
1558 Cerhi, Neyndme, s. 178-180.

1559 Hizir, Arapga yesil demektir. Hz. Musa zamaninda yasamis, veli mi, peygamber mi oldugu
kesin bilinmeyen bir zattir. Hz. Hizir’1n bu sekilde isimlendirilisi konusunda Ebu Hureyre su
hadisi nakleder: "Resiilullah aleyhissaldtu vesselam buyurdular ki: "Hizirin “Hizir” diye
isimlenmesi suradan gelir. O, kupkuru beyazlamis ot destesinin iizerine oturmustu. Deste,
altinda derhal yeserdi." Ab-1 hayat denilen ebedilik suyunu, Hz. ilyas (a.s.) ile bulup ictigi
icin, her ikisinin kiyamet giiniine kadar bir tiir dirilikle yasadigina inanilir. Tasavvufta bast
haline Hizir, kabz haline Ilyas denir. ibn Arabi, ilyas’in Idris (a.s) oldugunu ileri siirer. Idris
(a.s.) Hz. Ntih’dan 6nceki nebi olup Allah Teald onu mekan-1 dliye ref” etmistir. Bk. Tirmizi,
Tefsir, Kehf, 3151; Ibn Arabi, Fusiisu’l-Hikem, c. IV, ss. 28-29; Cebecioglu, Tasavvuf
Terimleri, s. 358.

1560 Cerhi, Risdle-i Ebdaliyye, ss. 28-32.
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gecmektedir. Ancak kurup konumundaki kisi degismemektedir. Bunlar da Hizir ve
flyas (a.s.)’dur.

Cerhi, Hizir ve ilyas (a.s.)’la ilgili; “Cehaletin en biiyiigiiniin Hace Hizir ve
Hace Ilyas’t inkar eden kisilerde” oldugunu belirterek tarihin cesitli devirlerinde bu
zatlarla karsilastigini  soyleyen kisilerin  bulundugunu belirtir. Bu iki isim,
‘isretiyandan bircok mesayith ve alimle zahiren ya da riiya yoluyla bulusup
goriismiistiir. Cerhi, konuyla ilgili bizzat yasadig bir tecriibeyi dile getirir. Kendisinde
memleketinde iken ilim tahsili icin yolculuga ¢ikma istegi belirmis ancak buna imkan
bulamamistir. Ancak o sirada riiyasinda Hizir (a.s.)’1n tevecciihiine mazhar olur. Hizir
(s.s.); “Tahsil icin yola ¢ik ve gittigin her yerde, her an bir ihtiyacin oldugunda beni
an!” der. Bu soz iizerine Cerhi tahsiline devam eder. Yasadig1 hadiseler, Cerhi’de bu

rilyanin rahmani oldugu diisiincesini kuvvetlendirir.'®!

Ayrica Kur’an-1 Kerim’de gecen; “Kullarumizdan bir kul buldular. Biz ona

katimizdan bir rahmet vermis, bir ilim O'gretmi,vtik”m2

ayetinde bahsedilen kisi, “Bu
kuldan kasit kardesim Hizir’dir. O ¢ok sik hasta olur” hadisinde de buyruldugu iizere

Hz. Hizir’ dir. %

Hizir ve Ilyas uzun omiirlerinde birbirleriyle dostturlar. Ilyas (a.s.), sik sik
rahatsizlanan Hizir’in hastaliginda hizmetini gormekte olup ayni zamanda Onun
amcasidir. Hizir (a.s.) uzun boylu, iri ciisseli, ince bakishdir. Ug vasita ile Nuh
Peygamber’e ulasir. Bunlar; Miilkdn b. Belyan b. Sam b. N#h’dur. Hizir (a.s.)’in

murakabesi ¢ok olup, vakarli, temkin sahibi ve bircok ilme vakiftir. Hz. Peygamber

1561 Aymni yer.
1562 el-Kehf, 18/65.

1563 Cerhi, Risdle-i Ebdaliyye, s. 32. Genelde miifessirler, bu zatin Hizir (a.s.) oldugunu kabul
ederler. Mutasavviflarca Hizir’'in hi¢ vefat etmedigi, bazen goriildiigli nakledilmektedir.
Onun i¢in buradaki “rahmeti” kelimesini uzun hayat seklinde tefsir edenler de
bulunmaktadir. Bununla birlikte ulemadan bazilar1 “Senden once hicbir insana ebedi yasama
vermedik” (el-Enbiya, 21/34) ayetinden hareketle Hizir’ in vefat ettigini ileri stirmektedir.
Elmalili Muhammed Hamdi Yazir, Hak Dini Kur’an Dili, Eser Nesr., Istanbul 1979, c. V, ss.
3260-3261; Bursevi, Rithu’l-Beydn, c. V, s. 133. Peygamber Efendimiz (s.)’in Hz. Musa ve
Hizir (a.s.)’la ilgili hadisi icin bk. Buhari, Tefsir, Kehf 2, 3, 4, IIm 16, 19, 44; Miislim,
Fedail 170, hno: 2380; Ebu Davud, Siinnet 16, (4705, 4706, 4707); Tirmizi, Tefsir, 18, Kehf,
hno: 3149
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(s.)’in getirdigi ser’i hiikiimlere uydugu gibi, halki da buna tabl olmaya cagirir.

Hazinelerin tamami ona zahir olup, ihtiyag sahibi kullara yardimlarda bulunur.'**

Cerhi, Hizir'in ozellikleriyle ilgili su bilgilere yer verir. Ras@ilullah (s.)’den
onceki zaman diliminde her bes yiiz yilda bir disleri yenilenirdi. Rastlullah (s.)’in
gonderilisinden sonra ise yiiz yirmi yilda bir yenilenmektedir. Bir¢ok kez evlenen ve
evlatlart bulunan Hizir'm artik bu donemde (Cerhi’nin donemi itibariyle) evlenmeyi
terk etmis ve cocuklart kalmamistir. Esleri ve cocuklart Hizir’in  kimligini
bilmemektedir. Yasantisi diger insanlar gibidir. Pazara cikar, bir seyler satar, Mina ve
Arafat’ta bulunur, giizel seslilerle arkadas olup onlardan Kur’an-1 Kerim dinler. Vecd
galip gelir, bir gece veya daha fazla vecd igerisinde kalir. Salihleri ziyarete ve Cuma
namazlarina gider, evliya ile bir araya gelir. Hac mevsiminde Arafat’ta ve Recep

ayinda yilda iki kez emr olundugu yerde hazir bulunur.'”®

Cerhi, Buhara mesayithindan Hizir anlayisiyla ilgili su nakilde bulunur. Recep
aymin ilk cumast Hizir (a.s.) Buhara’da bulunarak bayramini Buhara ve Semerkant’ta
gecirir. Bu diisiincenin tezahiirii olarak, cemaat Recebin ilk cumasinda, belki

karsimdaki Hizir (a.s.)’dir iimidiyle birbiriyle musafahalasmaktadr.'>*

Cerhi, Hizir (a.s.)’1n stk stk &8y shy Uhsfh ond o Bl Sl Y)Y Y L AsE L A L
131 duasini okudugunu belirtir. Hizir (a.s.), ilyas (a.s.), biitiin gayb ve sehadet aleminin

. P . . 1567
evliyasi ehl-i siinnet ve’l-cemaat iizeredir."

Cerhi, Hizir'1n isminin, sahabe déneminde de bilindigini belirtir.'”® Buna gore
Rasfilullah (s.) ashabi ile Tebiik seferinde iken, ikindi namazindan sonra gaybden bir
beyit dinlerler. Ashap, beyti sdyleyen kisiyi goremeyince, Hz. Peygamber (s.), “bu
kardesim Hizir’dir, sizlere ovgiide bulunuyor” seklinde mukabelede bulunur."*®

Ashabin dinledigi beyitler soyledir:

Bugiin siivariler heyecanla ileri atilmada

1564 Cerhi, age, s. 30.

1565 Ayni eser, ss. 33-34.

1566 Cerhi, Risdle-i Ebddliyye, s. 34.

1567 Ayni eser, ss. 35-36.

1568 Konuyla ilgili hadis i¢in bk. Tirmizi, Tefsir, Kehf, 3151.
1569 Cerhi, age, ss. 30-31.
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Diisman gecenin karanligini kurtulug bilmede

Harb, rical-i mihrabin meslegi oldu

Rablerinin yardimiyla mesakkatler halloldu"™

Cerhi, bu beyitle ilgili biiyiiklerden birisi demekle yetinip kaynagini vermedigi
su anekdotu aktarir; “Ben bu beyti, bir kitabin arkasindan Hace Hizir’a okudum. Hdce

Hizir bir giin baknilar ve ‘halk arasinda séz baki kalir’ deyip tebessiim ettiler.”">"!

Cerhi, Peygamber (s.)’in niibiivvetinden 6nce Hizir (a.s.) ile sohbet ettigini,
ancak kendisini tamimadigini iddia eder. Kendisi, Hizir (a.s.)’in, Hz. Peygamber’in
niibiivveti sonrasinda yasadigi bir hadiseyi onun agzindan sdyle nakleder; “Rasiilullah
(s.)’in yaminda idim. Ensar’dan birinin evindeydi. Yaminda bircok ashabt vardr ve
diismandan korkup endiseleniyorlardi. Rasilullah (s.); ‘Cendb-1 Allah, Muhammed
(s.)’e salat olsun diyen her mii’'minin kalbini nuruyla aydinlatir’ buyurdular”.
Cerhi’nin Hizir’dan naklettigi bir baska hadise soyledir: “Ben ve Hdace Ilyas, Hx.
Peygamber’in yamindaydik. Diisman onlara galebe c¢almisti. Hz. Peygamber (s.)
ashabina; ‘Sallallahu ‘ald Muhammed’ deyip kafirlere saldirin buyurdu. Ashab da bu

emri yerine getirip diismanlara saldirdilar ve hezimete ugvrattzlar.”1572

Cerhi, rical ve Hizir (a.s.)’la ilgili bu degerlendirmelerinden sonra, i¢inde
bulundugu donemdeki kutbu’l-irsadin kimligine deginip zamanin Kutbu’l-irsad’1
kendisine tanitan Allah’a hamd eder. Kutbu’l-irsad, seyhi Hace Bahau’l-Hakk ve’d-
Din el-Buhari en-Naksbendi’dir. Bahaeddin Naksbend’den sonra kimin kutupluk
makamina gectigi hususunda siipheye diismiistiir. Ancak bir siire sonra kutbu’l-irsadin
alametlerini, yirmi yil ona hizmet eden Aldeddin Attir'da da gordiigiinii belirtir."”"
Hatta icinden, Alaeddin Attar’in, Hace Bahaeddin Naksbend’in mertebesinde olup

olmadig1 diisiincesi ge¢irmistir. Bir giin beraber namaz kilarlarken namazda gegen ¢ &b

1570 Aymni eser, s. 31.

1571 Ayni eser, ss. 31-32.

1572 Cerhi, Risdle-i Ebddliyye, s. 32.
1573 Ayni eser, ss. 24-25.
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oan e agany Ulad Ju 07 avetini okudugunda sorusuna cevap bulmustur.
Mescidden cemaat haneye giderlerken Hace Aldeddin Attar s6z konusu ayetten
hareketle Cerhi’ye; “Bu tiir tafdil nebiler arasindadir. Bu durum veliler arasinda da
olur mu olmaz mi?” diye sorunca Cerhi; “Olur” cevabin vermistir. Bunun {izerine
Alaeddin Attar; “Sayet bir kimse bu dergdha baglanmissa o insan miibarektir. Boyle

oldugu halde sen vehmediyorsun” diye mukabelede bulunur. 1575

Bu goriisme muhtemelen Ceganyan’da vuku bulmustur. Attar’in daveti tizerine
Ceganyan’a giden Cerhi’nin, Aldeddin Attar’t Bahaeddin Naksbend’le kiyaslamasi,
Bahédeddin Naksbend’in vefati sonrasi gerceklesen bu ikinci bulusmada meydana
geldigi diisiincesini destekler niteliktedir.

Bu bilgiler cercevesinde Cerhi’nin, irsada ehliyet ile ricalu’l-gayb1 birbirinden
ayirdign goriilmektedir. Miirsidin, kutup veya isretiyindan olmasi miimkiin'>’® ama
zorunlu degildir. Bagka bir ifadeyle miirsidin rical ziimresinden olmasi gibi bir

zorunluluk yoktur. Bununla birlikte kdmil ii miikemmil bir seyh aym zamanda

ricalden, ozellikle de kutup makaminda birisi olursa, en muteber miirsiddir.

1574 “Iste o elcilerden kimini kimine iistiin kildik.” el-Bakara, 2/253.
1575 Cerhi, age, s. 25.
1576 Ayni eser, s. 24.
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SONUC

Yakub-1 Cerhi, temelleri Timur’la atilip Sahruh’la birlikte sistemli bir devlet
yapisina kavusan ve donemi itibariyle en giiclii Islam devleti hiiviyetine sahip olan

Timurlular devrinde yasamustir.

XV. asra genel hatlariyla baktifimizda iki onemli 6zellik dikkat cekmektedir.
Bunlardan birincisi ilim ve sanat alanindaki canliliktir. Ozellikle matematik, tip, tarih,
cografya ve giizel sanatlar alanlarinda degerli calismalar ile Maveraiinnehir-
Semerkant, Istanbul-Bursa bolgeleri arasinda siirekli ve canli bir ilim alis-verisi soz

konusudur. ikinci 6nemli yon ise tasavvuf ve tarikatlar diinyasindaki hareketliliktir.

Mutasavviflarin halk nezdindeki itibari, Timur’un ve neslinden gelen emirlerin
sifflere yakinlagma cabasin1  beraberinde getirmistir. Adlarina  hankahlar,
kervansaraylar kurulup genis vakif arazileri tahsis edilen mutasavviflar, etnik ve
kiiltiirel agidan c¢esitlilik gosteren toplumun, hemen her kesimine seslenebilecek

sekilde kurumlagmalar1 hasebiyle siyasi ve sosyal alanda etkindirler.

Cerhi’nin miintesibi oldugu Naksbendilik, o zamana kadarki genel yapisi
itibariyle baslica ii¢ kisma ayrnlabilir: Birincisi, Hz. Ebu Bekir’le baslayip Hace Ebu
Ali Farmedi (478-79/1085-86) ile sona eren, tarikatin heniliz “Naksbendiyye
silsilesinden gelme” seklinde ayirt edici vasfinin bulunmadigi donemdir. Ikincisi,
manevi uygulamalariyla tarikatin, kendini digerlerinden ayirip kimligini kazandigi
evredir. Bu donemin mutasavviflarimi Orta Asya seyhlerinden Yusuf-1 Hemedani
(61.440-441/1048-49-1050) ile baslayip Hace Emir Seyyid Kiilal (772/1371) ile sona
eren yedi kisilik Hacegan grubu olusturmaktadir. Bir kurucu olarak Bahaeddin
Naksbend’le birlikte iigiincii satha baslamaktadir. Bu devrede tarikat, “Naksbendiyye”

adim alir.

[lim, sanat ve tasavvufun zirvede oldugu bir donemde yasayan Cerhi’nin,
tasavvufi gelenege sahip, iyi egitimli bir aileden geldigi goriilmektedir. Ciineyd-i
Bagdadi’nin: “Sufi muhaddis degil, muhaddis sufi ol”">"" prensibi yani zahiri

ilimlerden sonra tasavvufa intisap, Cerhi icin de gecerlidir. Kendisi, her ne kadar

1577 Yilmaz, Tasavvufi Hadis Serhleri, s. 33.
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tasavvuf kiiltliriiniin hakim oldugu bir ortamda yetisse de tarikata intisabi, icindeki

tereddiitleri yenmesi neticesindedir.

Doneminin 6nde gelen alimlerinden olan Cerhi, ilimde bir metot olarak bilgi
edinme vasitalar1 arasinda akilla birlikte salih riiya ve ilhami da kabul eder. Bu
noktada kendisinin de isari tarzda kaleme aldigi tefsirini her kesimden insanin
anlayamamasini normal karsilar. Zira ona gore sifinin tekamiil siirecinde verdigi
eserleri en iyi sekilde anlamak, onun icinde bulundugu hali okuyucunun da

yasamasiyla miimkiindiir.

Anlamanin giicliigi yaninda, sfinin i¢cinde bulundugu hali anlatmasi yoniinde
de engeller vardir. Cerhi, anlatilmast zor olan bu tip kavramlara adem, fena, sekr,
tefrika, sema ve vecd gibi halleri misal vererek, Arapca gibi o donem itibariyle en
zengin dilin bile sufinin halini aktarmada yetersiz kaldigimi belirtir. Ancak gerek
kendisinin gerekse mutasavviflarin dilin yetersizligini agmada sembolik ifadeler
kullanmalarinin bir sebebi daha vardir ki, o da hakikatin sirlarin1 ehil olmayanlardan

gizlemektir.

Cerhi’nin karakter ve mesrebini tespit agisindan kendi eserleri yaninda
etkilendigi ve eserlerinde degindigi sahsiyetler de 6nemlidir. Cerhi’nin, melami yonii
agir basan Ebu’l-Kasim-1 Giirgani’yi silsilede Ebli Ali-i Farmedi ile Ebu’l-Hasan-1
Harakani arasina yerlestirmesi, kendisindeki meldmi yOniin tezahiirii olsa gerektir.
Ayrica kendisine “Mevlevi” mahlas1 atfedilecek derecede Mevlana Celaleddin-i
Rami’ye eserlerinde yer vermesi, EbG Said Ebu’l-Hayr’in beyitlerini serh edip, bazi
sathiyelere izahlar getirmesi bu tespiti desteklemektedir. Ancak, seyr i siilikta seyr
ilallah ve seyr fillah kavramlarina deginirken, cezbe agirlikli seyr-i enfiisiden ziyade

AAAAA

oldugunu gostermektedir.

Yaratihs ve kainat konusunda Cerhi’de ibn Arabi’nin etkileri goriilmekle
birlikte o, varlik konusunda suhtidi tevhidi benimser. Tevhidi; taklidi, burhani ve
suh(idi diye iige ayiran Cerhi, en {istiin tevhidin suhtidi tevhid oldugunu ileri siirer. Bu
konumuyla Cerhi’nin, vahdet-i viicidun karsisina suhtidi tevhidi sistemli bir diisiince

halinde ortaya koyan Imam-1 Rabbani’nin onciisii oldugu soylenebilir. Cerhi’nin
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Imam-1 Rabbani’ye onciiliik ettigi bir diger husus ise, yine Imam-1 Rabbani tarafindan

seyr ii siilik metodu olarak sistemlestirilen letdif-i hamsedir.

Eserlerinde giiniimiize de mesajlar veren Cerhi’ye gore anlam arayisi, insan
varolusunun ayrilmaz bir yoniinii teskil ederken onu diger canlilardan ayiran temel
ozelliktir. Bu noktada tasavvuf, insanin varligi anlamlandirmasinda kendine has

metotlarla ¢coziim Onerileri sunan bir sistemdir.

Insan-1 kAmil mertebesine ulasan birey, gercek manada Allah’in halifesi olma
vasfina erecektir. BOylesi bir seviyeye ulasmak ise kotii sifatlarin giderilip giizel
vasiflarin kazanilmasiyla miimkiindiir. Dolayisiyla seyr i siilok, sadece batin
ilgilendiren bir husus olmay1p insanin yaratilis gayesine uygun olarak yasadigi her ani

kapsamaktadir.

Insanin  halife konumuna ulasabilmesi, Hakk’in isimlerini kendinde
yansitmastyla miimkiindiir. Bunun i¢in kisi kalbini beserl baglardan temizlemeli,
nefsin heva ve hevesinden, seytanin vesvesesinden uzak durmalidir. Bunun temel sarti
ise, her hal ii karda dinin emirlerine uymaktir. Dolayisiyla seriat, dinin uygulamaya
doniik prensiplerini ihtiva ederken, tarikat da bu hiikiimlerin uygulanmasi noktasinda

miiridi motive eden 6nemli bir unsurdur.

Tarikatin temel unsurlarindan biri miirsiddir. Uzun siireli cile ve riyazetle elde
edilebilecek bir noktaya, miirsidin nezaretinde ¢ok kisa bir siirede ulasilabilir. Zira
miirsid daha 6nce bu yollardan gecmis, tuzak ve engelleri gormiistiir. Miirsid, salikin
istidat ve kabiliyetini bilmekte, yol gostericiligiyle onu yanlis mecralara
stiriiklenmekten alikoymaktir. Bu sebeple miirid, seyr ii siilikunda hedefe ulasabilmek

i¢in sectigi yolun kural ve kaidelerine riayet etmelidir.

Miirsidi farkli kategorilere ayiran Cerhi’ye gore kdmil ii miikemmil miirsid,
niirani ve nurbahgtir. Yani kendisi dogru yolu bulup ulastigi bu hakikate, bagkalar1
icin rehberlik edebilen kisidir. Ancak miirsid, kemal vasfim1 tagimakla birlikte
miikemmil olmayabilir. Cerhi, bunun icin mukallid tabirini kullanir. Kdmil ii mukallid
seyh, niiranidir ama nurbahs degildir. Kamil ve mukallid tarafindan telkin edilen
zikrin, daha oncekine gore pek tesiri olmamakla birlikte boylesi bir miirsidden terbiye

goren miiridde de iimit vardir.
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Miirside taalluk, siilikun belli bir evresine mahsustur. Masivanin yerini
oncelikle miirsid almaktadir. Boylece miirid, somut sevgiden soyuta, yani hakiki
sevgiye dogru ilerleme kaydedecektir. Kiside bu kabiliyet zuhur ettiginde, miirsid de
masivd konumuna gelmektedir. Bu noktada miirsid kalpten cikarilmakta, sadece

Allah’a yer verilmektedir.

Cerhi’nin iizerinde durdugu iiveysi tarzda egitim, yasayan seyhin rehberligini
devre dis1 birakmadigr gibi birbirlerini tamamlayicidirlar. Zira her iki durumda da
miirsidin ruhaniyeti, viicuduna hasredilmemektedir. Onemli olan seyhin streti degil,
miiridi 0 makama tastyan maneviyatidir. Oliimle ruh, ten kafesinden kurtulmaktadir.
Bu yiizden miiteveffa bir miirsidin, ontolojik manada hayatta olan birisine telkinde

bulunmasina engel degildir.

Miirsidin miiride bilingli olarak tutum degisikligi saglamaya yonelik
uygulamalar1 arasinda sohbet, zikir, rabita vb. uslller bulunmaktadir. Tutum
degisikligi, kendi kendine gergeklesen bir siire¢ degildir. Miirid kavraminin, irade
kelimesinden tiiremesi bundandir. Miirid, Oncelikle secicilik ve giidiillenmeyle,
ardindan da sohbet, riyazet vb. uygulamalarla olumlu bir karakter yapilanmasina

dogru seyr eder.

Silkun ilk adimi tevbe olup iic asamasi vardir. Kisi Oncelikle isledigi
giinahlardan pismanlik duyup bir daha islememeye azmetmelidir. Ikincisi, kullukta
derinlesmeye karar verdikten sonra giizel hasletler kazanmaya calismaktir. Tevbenin
en st derecesi ise, Hz. Peygamber’in uyguladigi tarzda olup sirf Allah rizasi i¢in

yapilan tevbedir.

Ahlakin ferdi, dini ve sosyal yonlerine temas eden Cerhi, yalan, iftira giybet,
cimrilik, kibir, gosteris haset gibi davranislarin, insanlarin kendilerine ve topluma
yabancilagsmasini ve saglikli iligkiler kuramamasini da beraberinde getirecegini

belirtir.

Miiridin siiliktaki iyi niyeti, ihlas1 da beraberinde getirmektedir. ihlasin batin ve
zahir seklinde iki yonii olup ilki, kisinin kalbindeki kotii vasiflar1 diizeltmesidir.
Digeri ise amele tekabiil eder ki menhiyattan uzak durup Hakk rizasini gozetmektir.
Iyi niyet ve ihlas, kiside bir diisiince ve davranis kalib1 olarak tesekkiil ettiginde,

benlikteki kotii vasiflar kaybolurken istikamet onun yerini alir.
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Istikamet, zahirf ve batini olmak iizere iki kategoriye ayrilmaktadir. Kulun belli
vakitlerde eda etmesi gereken namaz, orug, hac, zekat vb. ibadetler, dinin
hiikiimlerine uyup nehiylerinden kacinmak, istikametin zahirl yoniinii teskil
etmektedir. Batini istikamet ise kulun kalbinde her an Allah’in huzurunda bulundugu
suurunun olugmasidir ki bu ayn1 zamanda hakiki imandir. Zira Allah’tan gafil halde
gecirilen en kiiciik zaman dilimine bile Omiir boyunca tekrar ulasilamayacaktir. Kalp

tasfiyesi ile insan, Allah’in sifatlarin1 yansitan bir ayna haline gelebilecektir.

Siiliikun getirilerinden birisi de fakr olup Cerhi bunu ikiye ayirir. 1lki, tasavvuf
1stilahinda da genel kabul goren, kisinin sadece Allah’a muhtag, gayrindan miistagni
olup nefsani temayiillere kapilmamasi anlamindaki fakrdir. Diger fakr ise, maddi
anlamda yoksulluktur. Bu da kendi icinde; kisinin istegine bagh fakr ve irade disi
zorunlu fakr seklinde iki kisma ayrilir. Insanin iradesini, Hakk’in iradesinde teslim

etmenin tezahiirli noktasinda, bilincine erilmis ikinci tiir fakr daha iistiindiir.

Tasavvufi tabirlere kategorik bir yaklasim sergileyen Cerhi, duay: da iki kisimda
inceler. Ilki, miiridin, ahlakinin giizellesmesi yolunda yaptig1 ve daha ziyade kendini
ilgilendiren duadir. Digeri ise belli bir manevi mertebeye ulasmis kisinin, birakin
kendisini halkin maslahati noktasinda bile Hakk’tan talepte bulunmayi ruhsat
kapsaminda degerlendirdigi duadir. Ancak buradan, duanin terki gibi bir sonug
cikarilmamalidir. Zira insanin i¢inde bulundugu manevi hale bagh olarak sadece

niyazin mahiyeti degismekte ve dua, Hakk’1 6vmeye hasredilmektedir.

Halkin muhabbet ve diismanliini Hakk’tan bilmeyi takvanin alametlerinden
sayan Cerhi’nin, takvaya “sakinmak” anlami verdigi ve vicdanla iliskilendirdigi
goriilmektedir. Boylesi bir yaklasim, kalbin onaylamadigi bir hususta fukahanin

cevaziyla bile hareket etmemeyi beraberinde getirmektedir.

Seyr i siilikta ilerleyen dervis, bu yolculugunda kabz ve bast hallerini siirekli
yasar. Kabz hali, zulmet ve tembellik seklinde de tanimlanabilir. Allah’in Cemal ve
Celal isimlerinin tezahiirii olmasi hasebiyle telvin-temkin, kabz ve bast gibi haller,
daima masuktan kaynaklanan hususlardir. Bununla birlikte Allah’in Celal ve Cemal
isimlerini celbeden de salikin hal ve tavirlaridir. Sayet kiside kabz varsa bu, ondaki
kiifr zulmetinin neticesidir. Bast halinin olusmasi ise O’na dostlukla gerceklesir.

Burada salikin dikkat edecegi husus, Celal’in kabzinda da Cemal’in bastinda da
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miisahededen uzak durmamak, kabz halinde istigfara, bast halinde ise siikre yonelerek
her an nefsini hesaba ¢cekmektir. Bunu vukif-1 zamani olarak tanimlayan Cerhi’ye
gore salik, bagislanma timidiyle her an O’na yonelmelidir. Zira O’ndan bagka

miiracaat edecegi bir kap1 yoktur.

Insanin hayatina anlam katan unsurlardan biri de ask ve muhabbet olup kaynag:
Hakk’tir. Ruhun bir unsuru oldugu i¢in tamimlanamayan agk, aslinda Allah’a
yoneltilmesi gereken bir kabiliyet iken, insan bunu farkli mecralara sevk
edebilmektedir. Bu noktada kdmil ii miikemmil seyh, aski mecaziden hakikiye
cevirmekle gorevlidir. Hakiki agki bulan kisi, varolus gercegine uygun hareket edecek,
kendisinde istikamet gerceklesecek, ibadeti yalnizca Hakk ic¢in yaparak, fenaya

erecektir.

Fena zulmani-tabil varliktan ve rlhani-nQirani varliktan olmak {iizere ikili bir
yaptya sahiptir. S6z konusu durum, varligin iki kutbunu yansitmaktadir. Varligin bir
kutbundaki birey, icinde bulundugu sonlu diinyanin kurallarina uymak durumundadir.
Zulmani, tabii varliktan fena ile salik varlik elbisesini, taptig1 san ve sohreti, gercek
sevgilinin agki ugruna yok edip biitiin ayiplardan temizlenmekte, bir anlamda 6lmeden

evvel 0lme sirrina ererek kendindeki ilahi, sonsuz yonii kesfetmektedir.

Zulmani varliktan fena ile sonsuzu kesfeden salik, bagli bulundugu sonlu alemi
de boylece anlamlandirabilecektir. Kisi, zulmani varliktan fena ile siilikta nihayete
ermis degildir. Fenanin diger yoOniinii nlrani varliktan fend olusturmaktadir. Bu
durumdaki kisi, toplumla miinasebetini devam ettirmekte, zahiren diger insanlara karsi
bir faikiyeti goriillmemektedir. Kul, boylesi bir sifatsizlia erdiginde, zahir ehlinin onu
tanimast zordur. Cerhi’nin, fend halinin artmast durumunda geri doniisiin
gerceklesecegini belirtmesi, zulmani varliklardan fena ile yetinmeyi, bir eksiklik

olarak kabul ettigini de gostermektedir.

Ruh, nefs ve beden iicgeninde yer alan insanoglunun zahiri, batinina gore
sekillenmektedir. Beden acisindan bakildiginda insan su ve topraktan baska bir sey
degildir. Ruh ise Allah’tan gelen yonii ifade etmesi yaninda insanin halifelik vasfini
kazanmas1 da kendisine ruhun iifiiriilisiiyledir. Nefse gelince, bedenin o6liimiiyle
birlikte o da yok olmaktadir. Nefs, deyim yerindeyse kesif bedenle, latif ruh arasinda

bir katalizor gorevi yapmakta olup Cerhi’nin nefsu’t-temeyyiiz olarak isimlendirdigi
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nefis, bedenin giindelik ihtiyacin1 gideren yeme, igme, lireme gibi vasiflar igin

gereklidir. Insanin hakikati ise cAn da denilen ruhtur.

Can, bu beden kafesindeyken oOziinden ayr1 olup asli vataninin 6zlemi
icerisindedir. Insanin asil vatanmna kavusma yolundaki gayreti, kendisinde kemalat
seklinde zuhur edecektir. Dolayisiyla, ten kafesi icerisinde oldugu, yani hayatiyeti
devam ettigi siirece insan, bilgi ve eylem biitiinliigii icinde olmalidir. Kisi, bu
biitiinliik icerisinde yaratilis gayesine uygun davranip 6lmeden evvel 6lim sirrina
ermek durumundadir. Bu ise, kalp diinyasinda Allah’tan bagkasina yer vermemek,
diinyaliga baglanmamakla miimkiindiir. Hayatin ve 6liimiin sirr1 budur. Sozii edilen
sira eremeden vefat eden insamin Olimili “siradan bir oliim”dir ki, Mevlana’nin
ifadesiyle “seb-i ariis” niteligi tasimaz. Hallac’in ontolojik manadaki Oliimii

istemesindeki sebep de hayat ve oliimiin sirrina erisindendir. Bedenin 6liimiiyle ruhu

bu kafesten kurtulup sevgiliye ulasacaktir.

Insanin mensubu oldugu kainatla ortak bircok yonii vardir. Mahlikatin yaratilis
gayesi; Hakiki Sevgilinin kendisini izhar etmeyi, biitiin alemi, cemal ve kemalinin
mazhar1 kilmay1 istemesidir. Allah’in sifatlarin1 yansitabilme kabiliyeti dolayisiyla
insan ayna gibidir. O, kendinde Allah’in sifatlarim1 gerceklestirdigi olciide kemalatta
ilerleyecek, halifelik vasfina sahip olacaktir. Potansiyel olarak insan-1 kdmil olma
ozelligi herkeste bulunmakla birlikte, bunun kuvveden fiile c¢ikarilmas1 cabaya
baghdir. Insanoglu, icinde yasadig1 diinyayi, giinesi, yildizlar1 kendisiyle mukayese
ettiginde ne kadar kii¢iik ve zavalli kaldigin1 fark edecektir. Kur’an-1 Kerim’de insanin
dikkati kainata, yaratilmiglara c¢ekilmekte, boyut itibariyle diger canlilardan
farksizligina isaret edilirken halifelik sifatiyla da bu evrendeki ayirt edici vasfina atifta
bulunulmaktadir. Bu halifelik vasfi dolayisiyla giines, ay, denizler, nehirler ve hareketi
saglayan yildizlar, yerde ve goktekiler, nicelik agisindan ¢ok kiiciik kalan insanin
emrine sunulmustur. Oyleyse insanm ayirt edici 6zelligi niceligi degil, yasamindaki

niteligidir.
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ABSTRACT

Ya’qub b. Otman b. Mahmiid who was an early shaikh of the Naqgshbandi order,

born in the Charkh of the Logar district near Gazna.

He studied first in Herat and then in Cairo. When he was in Cairo, Charkhy was
a classmate of Khaja Zayn-al-Din Khafi, founder of the Zayni order, and studied
under Sehab-al-Din Sherwani. Then Charky went to Bukhara and earned a licence to

deliver fatwas.

Shortly before leaving Bukhara he met Khaje Bahé-al-Din Nagshband and
expressed the wish to join his circle. After short time Charkhy initiated into the order

by Baha-al-din himself and assigned for his formal training to Ala-al-Din Attar.

After the death of Baha-al-Din Nagshband in 791/1389, Charkhy left Bukhara
first for Kesh and then for Badakhshan. There he received a letter from Attar
reminding him Baha-al-Din’s wish that Charkhy keep his company. He joined Attar in
Chaganian, remaining there until his teath in 802/1400. Charkh moved to the region of
Hesar Shadman and spent almost half a century there, dying in the village of Halfetu

in 851/1447.

The fame of Charky continues down to the present. His tomb now situated on
the lands of Hesar Shadman outside Dushanbe, is still an object of pilgrimage being
the principal holy place of Tajikistan. The People of Logar would gather there on the

occasion of the mulberry harvest to celebrate his memory with both prayer and picnic.

He left behind five spiritual successor but the most important of them is Khadja
‘Ubayd Allah Ahrar. The Nagshbandi Order became firmly rooted in Central Asia and

spread also to other regions of the Islamic world with him.

Charky has got several writings and his books sheds light on the
Nagshbandiyyah of his time such as Nay-nama that the most ancient piece of writing
in explication of the Mathnawi and a commentary on the prologue to Rumi’s
Mathnawi and two of the stories contained in its first book. The Rasala Onsiye is
about Nagshbandi practices; The Rasala Abdaliya concerns itself with questions
relating to sainthood. Hawraiya Jamaliya is an extended commentary on quatrains

attributed to Abu Said b. Abi’l-Kayr. Sarh al-Asma al-Hosna is about the ninety-nine
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names of God. Tafsir that the commentary on the opening chapter of Koran and its last
two sections. And Tarika-i Hatm-i Ahzab, al-Ahadis al-Erba’un, Sharh Nisab al-
Sibyan li al-Farahi, Resala der ‘ilm Farez a few quatrains composed by Charky

himself.

Charky was very active during his life. He never talk over with governer but
worked for people. The life of Ya’qub Charky is very important because it helps us to
understand the mentality of Nagshbandiyyah in the Central Asia and the Ottoman

Empire.
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