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OZET

DERIN, Serkan, “Tasavvuf ve Budizm Klasiklerinin Kavramlar Uzerinden

Karsilastirilmas1”, Doktora Tezi, Ardahan, 2015.

Kavram karsilastirmasina yonelik olarak hazirlanan bu ¢alisma giris ve dort
boliimden olugmaktadir. Giris boliimiinde, calismanin teorik arka plani c¢izilmistir.
Burada tezin hangi problemlere ne agidan oneriler getirdigi verilmistir.

Birinci boliimde, incelemeye tabi tutulacak tasavvuf ve Budizm kiiltiiriiniin
ortaya ¢ikislari, yayilmalari, esaslari gibi konular ele almmustir. Ikinci béliimde tasavvuf
ve Budizm’in Ogretileri, diisiince sistemleri bir karsilastirmaya tabi tutularak
benzerlikler ve farkliliklar ortaya konmaya g¢alisilmigtir. Calismanin tgiincli ve son
bolimiinde tasavvuf ve Budizm’deki teskilat sistemi, teskilatlarin hiyerarsik sistemleri,
bu sistemler i¢gindeki kisilerin konumlar1 gibi konular karsilastirilmistir.

Tasavvufa ve Budizm’e ait anahtar kavramlar, orijinal kaynaklardan yola
cikilarak verilmistir. Her iki 6greti igin orijinal metinlere agirlik verilmekle birlikte
ansiklopedik ve kitabi kaynalardan da faydalamilmistir. Tasavvuftaki orijinal
kaynaklarin kullanilmasinda, hem Kuseyri, Kelabazi, Tusi gibi klasik tasavvuf
teorisyenlerinin eserlerinden hem de Haci Bektas, Yunus Emre, Ahmed Yesevi gibi

edebi eserlerden faydalanilmistir.

Anahtar Sozciikler: Tasavvuf, Budizm, Karsilastirmali Mistisizm, Tasavvuf Edebiyati,

Karsilastirmali Tasavvuf Edebiyati



ABSTRACT

DERIN, Serkan, “Comparison Of Mysticism and Buddhism Classics on
Concepts”, Ph.D. Dissertation, Ardahan, 2015.

This study prepared for the concept comparison consists of introduction and four
chapters. In the introduction part, the theoretical background of the study is depicted.
Here, it is given that the thesis offers suggestions to which problems in what way.

In the first chapter, the Mysticism and Buddhism culture’s subjects such as their
occurrences, expansions, and belief principals that would be subject to examine have
been discussed. In the second chapter, the doctrines and thought systems of mysticism
and Buddhism have been tried to reveal the similarities and differences by subjected to a
comparison.

In the third and last chapter of the study, the mysticism and Buddhism’s subjects
such as the governance system, the hierarchical systems of governances, people’s
positions in these systems have been compared.

The key concepts of the mysticism and Buddhism have been given by deriving
from the original resources. In addition to concentration on original resources heavily
for both doctrines, the encyclopaedic and bookish resources have been utilized. In the
usage of original resources in the mysticism, both the works of classical mysticism
theorists and the literal works like Kuscheiri, Kelabazi, Tusi, Haji Bektash, Yunus

Emre, Ahmed Yesevi have been utilized.

Keywords: Sufism, Buddhism, Comparative Mysticism, Mystic Literature, Comparative
Mystic Literature
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ONSOZ

Tasavvuf arastirmalari; tasavvuf tarihi, tasavvuf edebiyati gibi alt dallar altinda
incelenmektedir. Bu c¢alismada her ikisinden de kismen bahsedilmekle birlikte, asil
ama¢ kaynaklar {izerinden bir karsilastirma yapmaktir. Ozellikle Budizm’e ait
kaynaklarin kullanilmasi, ¢aligmanin 6zgiin tarafin1 olusturmaktadir. Bunun yaninda
klasik tasavvuf kaynaklarinin ve tasavuf edebiyatina dair kaynaklarin kullanilmasi da
Tirk tasavvuf disiincesinin klasik tasavvuftan ne Olgiide beslendiginin ortaya
konulmasi agisindan 6nemlidir. Calismada Budizm ve tasavvuf karsilastirilirken zaman
zaman Islam diisiincesinden de drnekler verilmistir.

Calismada, Budizm’e ait Ingilizce kaynaklardan yararlanilmistir. Kavramlar,
okunuslart esas alinarak verilmistir. Bu kavramlardan bazilarimi cana (Jhana), sanga
(Sangha), darma (Dharma) Biksu (Bhikshu) seklinde siralamak miimkiindiir.

Tasavvufa ait kavramlarin anlamlar i¢in Kuseyri, Hiicviri, Kelabazi, Siilemt,
Serrac gibi Klasik tasavvuf teorisyenlerine bagvurulmus, incelenen kavramlarin Tiirk
tasavvuf diisiincesindeki karsiliklar: da Haci1 Bektas-1 Veli, Ahmed Yesevi, Yunus Emre
gibi isimler ilizerinden tespit edilmistir.

Eski Tiirk Edebiyati alaninda yapilan bdyle bir c¢alismanin, divan siirinin
kaynaklar1 arasinda gosterilen tasavvufun daha iyi anlasilmasina yardimci olacagi
kanaatindeyiz.

Tiirk Dili ve Edebiyati alaninda daha 6nce yapilmamis bu tip bir ¢alismayz,
duydugu ilk andan itibaren destekleyen ve takip eden Ardahan Universitesi Rektorii,
hocam Prof. Dr. Ramazan Korkmaz’a, Budizm’e ait metinlerin tespitinde ve ¢alismanin
ilerlemesinde yardimlarini esirgemeyen Prof. Dr. Ali Ihsan Yitik’e, goriisleriyle
yardime1 olan Prof. Dr. Orhan Séylemez, Dog. Dr. Ahmet i¢li, Yrd. Do¢ Dr. Reyhan
Keles’e, degerli fikirleriyle metnin olusmasina katkilar saglayan Yrd. Dog¢. Dr. Vedi
Askaroglu’na, Ingilizce metinlerin ¢evrilmesinde yardimlarini esirgemeyen sevgili
dostum Elif Bayar’a, tezin basindan sonunda kadar her asamada yol gdsteren ve biiyiik
emek sarf eden Prof. Dr. Hanefi Palabiyik’a ve danigsmanim Prof. Dr. Erdogan
Altinkaynak’a tesekiirleri bor¢ bilirim. Son olarak tez boyunca gosterdigi destek ve
Ozverisiyle calismay1 kolaylastiran sevgili esim Sevil Derin’e tesekkiir ederim. Calisma,

mezkir isimlerin yardim ve destekleri olmaksizin tamamlanamazdi.



GIRIS

A. Konunun Takdimi

Sosyal Bilimlerde, cle alinan konunun tek basma, kendi smirlari iginde
incelenmesinin yaninda bir de karsilastirmali ¢alisma (comparative study) olarak
adlandirilan bir metodoloji gelismistir. Karsilastirmaya dayanan c¢alismalar, tarih,
sosyoloji, edebiyat vb. alanlarda faaliyet gosterir. Ozellikle, kiiltiirler arasinda bir
etkilesimin oldugu varsayimindan yola cikildiginda, belirli bir kiiltiirii tarihsel ve
cografi olarak diger kiiltiirler ile karsilastirarak incelemenin faydali olmasi
kagiilmazdir.

Kiiltiirlerin ve tarihlerinin karsilastirmali olarak incelenmesiyle, karsilastirmali
edebiyat, karsilastirmali dinler tarihi gibi miistakil alanlar olusur ve bu alanlar kendi
calisma konu ve metodlarini gelistirirler. Boylece kiiltiirlerin kutsal anlayislari, kutsalin
tezahiirleri veya kiiltiirde yer alan kavramlarin edebi eserlerde ne sekilde islendigi gibi
konular da bir sonuca ulasilmaya ¢alisilir.

Agah Sirm1 Levend, hicbir edebiyatin kendi kaynagindan ¢iktigr sekliyle saf
kalamayacagini; kiiltlirlerin birbirleriyle olan iligkilerinin i¢ine edebiyatin da dahil
olacagin1 ve bdylece edebiyatla ugrasan kisilerin baska kiiltiirlerden etkilenerek kendi
tisluplarin1 kurabilecegini sOyler. Milletlerin diisiince diinyalarmin karsilastirilmasinin
ise bir fikrin ilk olarak nerede yer aldiginin, kim tarafindan s6ylendiginin tespiti i¢in son
derece onemli oldugunu belirtir. Levend’e gore bu konuda edebiyatgilara biiyiik bir
gorev diismektedir. Burada edebiyat¢inin gorevi, olabildigince geriye giderek asillara
ulagsmak, takip edilen diislincenin veya kavramin zaman iginde ugradigi degisikligi,
cesitli yazarlarm buna yiikledikleri anlamlar tespit etmektir.® Dolayisiyla ¢alismamiz,
karsilastirmali disiplinler i¢inde, “Karsilagtirmali Mistisizm” veya “Karsilastirmali
Mistik Edebiyat” gibi bir isimle degerlendirmek miimkiindiir. Bu tiir ¢aligmalarda,
mistisizm veya mistisizmin goriingli alan1 olarak nitelenebilecek edebiyat metinleri

karsilastirilarak benzerlikler ve farkliliklar ortaya konmaya ¢alisilir.

1 Agah Sirn Levend, Tiirk Edebiyat1 Tarihi, TTK Yay., Ankara 2007, s. 44-45.



B. Tezin Problematigi

Karsilagtirmali mistik edebiyat alaninda hazirlanan ¢aligmanin problematigi,
tasavvuf ve Budizm’in kavramlar iizerinden mukayese edilerek benzerlikler ve
farkliliklarin ortaya konmasi seklinde tespit edilebilir. Ozellikle tasavvuf iizerine
yapilan karsilastirma ¢alismalarinda tasavvufun kokenlerine dair iiretilen problemlere
¢ozlimler getirme amaglanir. S6z konusu problem, yeni olmayip tasavvuf klasiklerinin
yazilmaya basladigi tarihten itibaren giiniimiize kadar devam etmistir. Problem
cercevesinde tasavvuf ya tamamen Islami bir hareket olarak goriiliir ya da onun
kendinden onceki ve kendi zamanindaki kiiltiirlerden etkilendigi soylenir. Her iki
goriisii savunanlar da kendilerine gore deliller getirir. Tasavvufun, sadece Islami bir
gelenegin iirlinii oldugunu savunanlar Peygamber’in, bazi sahabelerin yasami gibi
konulart delil kabul ederler. Bunun yaninda tasavvuf literatiiriinde kullanilan
kavramlarin Kur’an’dan alinmis olmasi ve tasavvufi hayatin bazi uygulamalarinin temel
dini metinlerde &viiliiyor olmasi da kullanilan bir baska delildir.

Tasavvufun yabanci kaynaklardan beslendigini savunanlar ise tasavvuftaki bazi
kavram ve uygulamalarin Budizm, Hinduizm, Yeni-Eflatunculuk gibi Ogretilerden
geldigini veya ona benzedigini ileri siirer. Bu goriisii savunanlar bazi tarihsel olaylar
delil olarak kullanirlar. Buna gore, Islamiyet’ten once Arap yarimadasmin korfez
sahillerinde, pek ¢ok Hint yerlesimci gettolar halinde yasamaktadir. Mevcut yasayis
ticari iliskileri oldugu kadar kiiltiirel iliskileri de etkilemistir. Oyle ki Araplar, zamanla
bolgede yasayan Hint yerlesimcilerin dini diisiincelerinden etkilenir, bazilar1 da onlarin
dini diistincelerini benimser. Sithreverdi, dogu kiiltiiriiniin kendisi iizerindeki etkisinden
bahseder. O, kendinden s6z ederken, Fars, Babil, Hint, Yunan ve Kadim Misir felsefe
mirasindan etkilendigini sdyler.? Islamiyetten dnce baslayan siire¢ daha sonra da devam
eder. Ornegin, Abbasiler zamaninda diinyay1 reddeden Hindu ve Mani zahitleri, Irak ve
diger Islam iilkelerine seyahat eder. Bu zahitlerin sufileri etkiledikleri kabul edilir.
Tasavvuf ile Hint kiiltiirii arsindaki iliskide dikkat ¢ekilen 6nemli noktalardan birisi de
I[slam’mn dogusundan bin yildan daha fazla bir zaman &nce Budizmin Tiirkistan’da
(Belh, Buhara, Maveriinnehir) yayilmasi, Belh sehrinde bir¢ok 6nemli Budist tapinagi

yapilmasidir. Geligen iliskiler sonucunda, 6zellikle Halife Mansur doneminde Hint

2 Ali Abdulfettah el-Magribi, “Kadim Dogu Diisiincesi ile Islam Diisiincesi Arasindaki liski Uzerine”,
Cev. Ibrahim Aslan, Kelam Arastirmalari, C. 2, S. 2 (2004), s. 151.



kiiltiirintin etkileri sadece mistik alanda degil, edebiyat, felsefe, astronomi, tip,
matematik, miizik alanlarinda da etkili olur.®

Yukarida verilen iliskiler ve etkilesimlerden yola cikan bazi arastirmacilar
Budizm’in tasavvufu etkiledigi yoniinde yorumlar yapar. Arastirmacilara gore Islam’da
olmayan bazi ritlieller ve kavramlar sufi gelenegin icine yerlesir. Bunlardan bazilari
fena, habs-i dem, ziyaretgilere su sunma, kesis adaylarinin saglarinin kazinmasi, sema,
tesbih, pir-miirid iliskisi, zenbil (heybe) kullanimi gibi ritiiel ve inanislardir.* Ozellikle
Melamilik, Kalenderilik gibi tasavvuf okullarinin hayata bakislarinin, yasam tarzlarinin
Budist kesislerinkine benzerligi {izerine dikkat ¢ekilir.® Yorumlar yapilirken orjinal
kaynaklardan faydalanma yoluna gidildigini sdylemek ise pek miimkiin
goriilmemektedir.

Calismanin amacit gerek Budizm’e ait gerekse tasavvufa ait kaynaklarin
kullanilarak bir karsilastirmanm yapilmasidir. Ozellikle dini ve ahlaki kavramlar
acisindan degerlendirildiginde bu karsilagtirma, tasavvuf edebiyatinda, daha genis bir
kullanim ile divan edebiyatinda kullanilan temel kavramlarmn, sembollerin Islam
diisiincesine ait kaynaklarina ve bunlarin Budist metinler ile karsilastirilmasina
yoneliktir. Tasavvufun kokenlerinde Budizm’in olup olmadigmin kesin olarak
ispatlanmasi, ¢aligmanin ana hedefi degildir. Calisma Tiirkiye’de, daha sonra yapilacak

akademik caligmalar i¢in bir baslangi¢ ve giris niteligi tasimaktadir.

C. Konu Hakkinda Yapilmis Calismalar

Miisliimanlarin Hindistan ve Hinduizm ile ilgili ¢aligmalarini, Hindu ve Budist
eserlerin Arapga’ya c¢evrilmeye baslandigi IX. asirdan baslatmak mimkiindiir.
Bahsedilen asirda Miisliimanlar, diger milletlerin kitaplarindan bilgi edinmeye baslar.
Cevrilen eserler arasinda cileci mistisizme ait eserler cogunluktadir. Ozellikle Halife

Mansur déneminde Hint kiltiiriiniin etkileri sadece mistik alanda degil, cografya,

Rasih Giiven, The Absolutism of Sankaracarya as Compared with Mawlana Jalaluddin Rumi’s
School of Thought, Net Ofset, Ankara 1957, s. 25.

4 Islam, Sirajul, Sufism and Bhakti a Comparative Study, The Council for Research in Values and
Philosophy, Washington 2004, s. 14.

Melami, Kalenderilik gibi Horasan merkezli okullarin yaninda Basra okulunun da Hint kiiltliriiniin
etkisiyle pratik agirlikli oldugu soylenir. Bkz. Ebu’l-Ala Afifi, Tasavvuf-islam’da Manevi Hayat,
Cev. Ekrem Demirli, Abdullah Kartal, iz Yay., Istanbul 2009, s. 31.



edebiyat, felsefe, astronomi, tip, matematik, miizik alanlarinda da gérﬁlﬁr.6 Bu eserler,
ceviri ve kiiltiir etkilesimi agisindan 6nemli bir yere sahip olsa da bir kiiltiirii digeriyle
kiyaslayarak anlatmak Biruni (6. 1048) ile gergeklesir. Biruni, Gazneli hiikiimdar
Sultan Mahmut (6. 1030) zamaninda Hindistan’a gidip Sanskritce 6grenerek, Tahkiku
Ma Li’l-Hind adli eserini kaleme alir. Eserde, Hinduizm’e ait inanglar ve ritiieller
anlatilir.” Eserin bazi yerlerinde Biruni, kimi kavram ya da inanglar1 anlatirken Eski
Yunan’dan, Hristiyanlik’tan, Islam’dan ve Hinduizm’den &rnekler verir. Dolayisiyla
kitabi, karsilastirmali dinler tarihi ¢alismasi olarak degerlendirmek de miimkiindiir.
Biruni, Tahkik 'ten baska Patancali’nin Yogasutra adl1 eserini de Arapga’ya cevirir.®

Biruni’den sonraki diger Miisliiman simalar, uzun siiren bir kiiltiirlerarasi
etkilesim geleneginin parcasi olarak Hindistan’da bulunan felsefi ve mistik Ogretileri
anlama cabasinda Biruni’yi takip eder. Kiiltiirlerarasi1 etkilesim, ¢ok miktarda Hint
metinlerinin Fars¢a’ya ve Arapga’ya terciime edilmesi sonucunu dogurur.® Ayrica, saray
vakayinamelerinden ve seyyah kayitlarindan anlasildigi kadariyla yogilerin olagantistii
halleri birgok Miislimani etkilemis bulunmaktadir.!® Biruni’den baska Sah Cihan’in
bliylik oglu Dara Sikuh (6. 1659) tarafindan yazilan Mecmaii’l-Bahreyn adinda,
Hinduizm ile islam’in mukayesesinin yapildig1 bir eserden bahsedilebilir.!!

Tarihsel geg¢misi kisa tutarak modern zamana gelindiginde, tasavvufun
kokenlerine dair fikirlerin Batili yazarlar tarafindan giindeme getirildigi sdylenebilir.
Batidaki Oryantalizm c¢aligmalar1 tasavvufa olan ilginin artmasma sebep olur.
Oryantalizm ile ilgili ilk ¢alismalar Ispanya’da baslar.!? Daha énce Adam Olearius

adindaki bir Alman, resmi gorevle Iran’a gelir. Sonrasinda Firdevsi, Sadi, Hafiz gibi

6 Giiven, The Absolutism..., s. 25; Corci Zeydan, islam Uygarhklarn Tarihi-2, Cev. Nejdet Gok,
Iletisim Yay., Istanbul 2012, s. 101-106.

" Ebu Reyhan Muhhamed b. Ahmed Biruni, Tahkiku ma li’l-Hind, Cev. Kivameddin Burslan, Haz.
Ali Thsan Yitik, TTK Yay., Ankara 2015.

8  Mehmet ilhan, Hammet Arslan, “Bir(ini’nin ‘Kitibu Batenceli'l-Hindi> Isimli Risalesi Yogasutra’nin
bir Cevirisi midir?”, Milel ve Nihal, C. 10, S. 3 (2013), ss. 25-84.

® Carl W. Ernst, “Miisliman Yoga Yorumcular1’”, Cev. Mehmet Atalay, e-Makalat Mezhep
Arastirmalan, C. 2, (2014), s. 118.

10 Ernst, Miisliiman..., s. 119. Ayrica bkz. Carl W. Ernst, “Accounts of Yogis in Arabic and Persian
Historical and Travel Texts”, Jerusalem Studies in Arabic and Islam, Vol. 33 (2008), ss. 409-426.

11 Muhammad Dara Shikuh, Majma’-ul-Bahrain or the Mingling of the Two Oceans, Ed. and
translate, M. Mahfuz-ul-Haq, The Asiatic Society Press, Calcutta 1998; Dara Siikuh i¢in ayrica bkz.
N. R. Farooq, “Dara Siikiih”, DiA, C. 8, ss. 483-484.

12 Rudi Paret’ten aktaran: Salih Cift, “Tasavvuf Arastirmalarinda Alman Ekolii: Tarihsel Boyut”,
Tasavvuf, S. 18 (2007), s. 178. (Rudi Paret’in eseri i¢in bkz. Rudi Paret, The Study of Arabic and
Islam at German Universities, German Orientalists Since Theodor Noldeke, Wiesbaden 1968.)



isimleri Bat1 diinyasina tanitir. Baz1 arastirmacilar onu Iran siirini Bat1’ya tanitan ilk kisi
olarak goriir.'®

Batili yazarlarin, XIX. yiizyiln baslarinda Iran siiri 6zelinde tasavvufa ilgi
duymaya basladiklar1 sOylenebilir. Avrupa’da, tasavvuf ile ilgili ilk eser F. R. D
Tholuck’un, Ssufismus: sive, Theosophia Persarum Pantheistica (Tasavvuf veya
Panteistik Pers Teozofisi) adli kitabidir.'* Kitap, 1821°de, Latince olarak yazilir.'®
Tholuck, kitabinda tasavvufun Mecusi kaynaklardan beslendigini savunur.®

1868’de, Alfred von Kremer, Geschiclite der Herrschunden Ideen des Islam
adli kitabin1 yayimlar. Kitap, tasavvufun dogusu ve Onemli meselelerinin gelisim
tarihini ele alan ilk diizenli, ilmi arastirma olarak kabul edilir. Ik boliimlerde, Hristiyan
zahitlerinin Islam ziihtiiniin dogusuna etkisi iizerinde durulur. Von Kremer’e gore
tasavvufta, Hristiyan ruhbanligi ve Budizm olmak tizere iki farkli unsur vardir. Vahdet-i
viicut, I1l. asrin sonlarinda Hallac’in (6. 922) etkisi altinda ortaya ¢ikmistir. Ayni sekil-
de o, tasavvufta ilk asirdaki zithdiin yerini aldigimi1 soyledigi muhasebe ve murakebe
diisiincesini de Hint etkisine dayandirir. Modern ¢agdaki yazarlarin ¢ogunlugunun
goriisiine gore ise, vahdet-i viicut doktrini agik olarak Hallac’dan sonraki asirlarda
Ibnii’1-Arabi (6. 1240) doneminde ortaya cikar.!’

XIX. asirda tasavvufun dogusu meselesini inceleyenlerden birisi de Hollandali
miistesrik R. Dozy’dir. Dozy, Essai Sur I’Histoire de I'Islamisme (Islam Tarihi Uzerine
Deneme) adli kitabinda tasavvufun kokenlerine deginir. Ona gore tasavvufun Iran’dan
gelmis olmasi gercege en yakin goristir; ¢linkii tasavvuf Hz. Muhammed’in
peygamberliginden dnce iran’da vardir ve bu bdlgelere de Hint’ten gelmistir.18

XIX. asrin sonlartyla XX. asrin baslarinda pek ¢ok arastirmaci ilgi alanlarimi
tasavvufa yoneltir. Ignaz Goldziher, Edward G. Browne, Max Horten, Richard

Hartmann, Macdonald, Louis Massignon ve Reynold A. Nicholson gibi isimler

13 Salih Cift, “Tasavvuf Arastirmalarinda Alman Ekolii-II: Tasavvuf Alaninda Calisma Yapan Alman
Oryantalistler ve Eserleri”, Tasavvuf, S. 19 (2007), s. 166. Almanlarin tasavvuf ile ilgili ¢aligmalar
icin ayrica bkz. Emine Pmar Sayan, Alman Miistesriklerin islam Tasavvufu Hakkindaki
Calismalarinin Degerlendirilmesi, AUSBE, Basilmanus Yiiksek Lisans Tezi, Ankara 2013.

14 Reynold Alleyne Nicholson, Tasavvufun Mensei Problemi, Cev., Abdullah Kartal, iz Yay., Istanbul
2004, s. 15.

15 August Tholuck, Ssufismus sive Theosophia Persarum Pantheistica, Berolini Libraria F.

Duemmleri, Berlin 1821.

Tholuck, bu goriisiinden daha sonra vazgeger. Bkz. Nicholson, Tasavvufun..., s. 16.

17" Nicholson, Tasavvufun..., s. 16-17.

18 Nicholson, Tasavvufun..., s. 17.
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tasavvufa yonelen arastirmacilar arasinda zikredilebilir. Ozellikle Goldziher ve Browne,
tasavvuf arastirmalarinda birer otorite olarak goriilmiistir.

Goldziher’in iki makalesi tasavvuf tarihi ag¢isindan Onemlidir. Bunlar;
Materialien zur Entuickelungsgeschichchte des Sufismus (Tasavvufun Tarihsel Gelisimi
ile Ilgili Materyaller) ve Asketismus und Sufismus (Zahitlik ve Tasavvuf)’tur.®
Goldziher’in Ibn Haldun’un goriislerinden etkilenmek suretiyle?® islam tasavvufundaki
iki akimi birbirinden ayirmasi dikkat ¢eken bir husustur. Akimlardan birincisi ziihttiir.
Ona gore ziiht, biiyiilk oranda Hristiyan ruhbanligindan etkilenmis olsa da Islam’m
ruhuna ve Ehl-i Siinnet gelenegine baghdir. ikincisi; gercek anlamiyla tasavvuf ve
tasavvufla ilgili marifet, hal, vecd ve zevk hakkindaki goriislerdir ve bir yandan Yeni
Eflatunculuk’tan, diger yandan Budizm’den etkilenir. Goldziher’den sonraki ¢aligmalar
genelde zikredilen goriis iizerine insa edilir.?

Richard Hartmann ve Max Horten’in bakis acilari, tasavvufun esaslarimi Hint
diisiincesinden aldig1 ydniindedir. Horten, 1927-1928 yillarinda iki makale yazar.? ilk
makalesinde, Hallac’in, Bistami’nin (6. 848) ve Ciineyd’in (6. 909) tasavvuf
anlayislarini tahlil ettikten sonra iiciincii asirda Islam tasavvufunun Hint diisiincele-
rinden beslendigini ve Hint etkisinin Hallac’ta ¢ok agik bir sekilde ortaya ¢iktigini
ispatlamaya calisir. ikinci makalede ise iranl sufilerin kullandiklar1 kavramlari, filolojik
olarak arastirmak suretiyle teorisini destekler ve Islam tasavvufunun tamamen Hint
Vedanta doktrininin aynist oldugu sonucuna varir. Hartmann ise Horten’in yaptig1 gibi
sufilerin kavramlarin1 degil, bizzat sufileri ve sufilerin iilkelerinde yaygin olan eski
kiiltir merkezlerini arastirarak ayni iddiay:1 ispatlamaya calisir. 1916°da Der Islam
dergisinde tasavvufun kaynagi meselesiyle ilgili bir makale yayimlar. Arastirmasinin
ozetini, “Islam tasavvufu, bir yandan Hint felsefesinden, &te yandan Yahudi

Kabbalasindan, Hristiyan ruhbanligindan, Gnostisizmden ve Yeni Eflatunculuktan

19 Makalenin Ingilizcesi igin bkz. Ignaz Goldziher, “Ascetism and Sufism”, Mohammed and Islam,
Translate, Kate Chamber, Yale Universtiy Press, New Haven 1917, ss. 148-214.

20 Bkz. Ibn Haldun, Sifaii’s-Sail (Tasavvufun Mabhiyeti), Haz. Siileyman Uludag, Dergah Yay.,
Istanbul 1998.

2L Nicholson, Tasavvufun..., s. 18.

22 Indische Stromungen in der islamischen Mystik: | Zur Geschichte und Kritik (Leipzig 1927);
Lexikon wichtigster Termini in der islamischen Mystik. Il Terminologische Untersuchungen zu
grundlegenden Texten islamischer Frithmystik in Persien um 900 (Heidelberg 1928). Bkz., Kemal
Kahraman,“Max Horten”, DiA, C. 18, ss. 245-247.



alinmigtir” seklinde vemek miimkiindiir. Ona gore biitlin unsurlar1 toplayan ve tasavvuf
icerisinde birlestiren kisi, Ciineyd-i Bagdadi’dir.?®

fran tasavvufu ile ilgili bir baska karsilastirma ¢alismasmi C. H. A Bjerregaard
yapar. O, Omer Hayyam (6. 1134) ile Fitzgerald’in?* eserlerinde gegen mistik 6geler ile
ilgili bir kitap yayimlar.”® Benzer bir Dogu-Bati karsilastirmas: Annie H. Small
tarafindan yazilan Buddhism adli eserde islenir. Small, kitabinda Budizm/Buda ile
Hristiyanlik/isa arasinda bir karsilastirma yapar.2®

Massignon, tasavvuf incelemelerindeki en meshur Fransiz arastirmaci olarak
gosterilebilir. O, arastirmalarim tek bir kisiye, Hallac-1 Mansur’a odaklar.?” Hallac ile
ilgili kitabinin sadece Hallac’in tasavvuf anlayisi ile alakali konularda 6nemi yoktur.
Ciinkii yazar, Hallac ile ilgili metinleri sonuna kadar arastirdigi gibi ayrica Hallac’in
ortaya cikisin1 hazirlayan ilk {i¢ asirdaki biitlin tasavvuf tarihine ve onu takip eden asrin
bir boliimiine de 1s1k tutar. Zira Hallac tasavvufun bu iki onemli donemi arasindaki
yollarin kesigme noktasinda durmaktadir. Hallac’in tasavvufunun olusumunda,
kendinden onceki {i¢ asrin etkisi oldugu gibi, ondan sonraki dénem tasavvufunun
seyrine de onun doktrininin etkisi vardir. Bundan dolayr Massignon da tasavvufun
kaynag1 ve dogusu hakkindaki tezini isbat etmek icin Islam’da tasavvufun dogusunu
hazirlayan faktorlere isaret ederek, sufilerin kavramlarini incelemek ve onlarin ilk
kaynaklarla iliskisini kurmak i¢in 1922’de Essai sur les origines du lexique technique
de la mystique musulmane (Tasavvufun Teknik Dilinin Kokenleri Uzerine Deneme)®
adl1 eserini yazar ve aragtirmasinda tasavvuf kavramlarinin dort kaynaga (1. Kur’an, 2.
Hadis, Fikih gibi Islami ilimler 3. Ilk kelamcilarin kavramlari, 4. Doguda, miladi ilk alt1
asirda Yunanca, Fars¢a ve diger dillerden olusan ve bilim ve felsefe dili haline gelen
bilimsel dil) dayandig1 sonucuna varir. Massignon sonugta tasavvufun bizzat Islam’in

oziinden dogdugu gériisiinii benimser.?°

2 Nicholson, Tasavvufun..., s. 19.

24 1809-1883 tarihleri arasinda yasamus Ingiliz sair ve yazar.

% C. H. A Bjerregaard, Sufism: Omar Khayyam and E. Fitzgerald, The Sufi Publishing Society,
London 1915.

% Annie H. Small, Buddhism, J. M. Dent Pub., London 1905.

21 M. Louis Massignon, islam’m Mistik Sehidi Hallac-1 Mansur’un Cilesi, Cev. ismet Birkan, Ardig
Yay., Ankara 2006.

28 Eserin Ingilizcesi i¢in bkz. Essay on the Origins of the Technical Language of Islamic Mysticism,
Translate, Benjamin Clark, University of Notre Dame Press, Indiana 1997.

2 Nicholson, Tasavvufun..., s. 21.



Reynold Alleyne Nicholson’un ingiliz tasavvuf tarihgileri i¢inde 6nemli bir yere
sahip oldugu sdylenebilir. O, galigmalarina tasavvuf klasiklerini yayimlayarak baslar.
Sonralar tasavvufun kdkenlerine dair teoriler liretir. Nicholson, tasavvufun dogusunu,
etkisini 111. asrin basinda gosteren Islam dis1 faktdrlere baglar. Ona gore, bu faktdrlerin
en Onemlisi ve en belirgini, Zunniin-1 Misri ve Ma’rif-1 Kerhi zamaninda Misir ve
Sam’da yaygin olan son dénem Yeni Eflatunculuktur. Nicholson’a gore, pratik yonii
itibariyle ise tasavvuf, Hint ve Iran felsefesinden etkilenir. Buna delili ise, Bayezid-i
Bistami’dir. 1921 yilinda Encyclopedia of Religion and Ethics'te Sufis bashigiyla
yazdi1g1 maddede®, Nicholson’in fikirlerinde bir degisim goriiliir. Degisim neticesinde
tasavvufun ortaya ¢ikisinda tek bir kaynak gérmek yerine, Hristiyan ziihd ve tasavvufu,
Gnostisizm, Yunan, Hint ve Iran felsefelerinden etkiler goriir. Sonrasinda o da
Massignon gibi, tasavvufun miislimanlara disaridan girdigi ve dis kiiltiirlerin {irtinii
oldugu seklinde tanimlanan biitiin diisiincelerin, aslinda Islam’da dogan ve &zii
itibariyle Islami olan ziihd ve tasavvufun bir iiriinii oldugu goriisiinii benimser.!

Nicholson’un tasavvuf ile ilgili makaleleri, Studies in Islamic Mysticism
(Tasavvuf Arastirmalar1)®?, Studies in Islamic Poetry (Islam Siiri Arastirmalari)®® adh
eserlerinde bir araya getirilir. Abdullah Kartal, Nicholson’un {i¢ makalesi ve bir kitabini,
Tasavvufun Mengei Problemi adiyla yayimlar. Bunun disinda, Mystics of Islam adli
eseri de yine Tiirk¢e’ye ¢evrilir.3*

Diger bir Ingiliz arastirmact R. C. Zachner de Hindu and Muslim Mysticism
(Hint ve Islam Mistisizmi) adl1 eseriyle calismalara katkida bulunur. Zaehner, eserinde
Vedanta dgretisi ile tasavvuf arasinda bir karsilastirma yoluna gider.®®

Sirajul Islam’m bir ¢alismas1 burada zikredilebilir.*® Islam, eserinde tasavvufun
kokenlerine dair teorileri siraladiktan sonra Bakti hareketindeki bazi kavramlarin

tasavvufi kavramlar ile mukayesesini yapar.

%0 Reynold Alleyne Nicholson, “Sufis”, ERE, Vol. 12, ss. 10-17.

81 Nicholson, Tasavvufun..., s. 26-28.

32 Reynold Alleyne Nicholson, Studies in Islamic Mysticism, Cambridge University Press, London
1921.

3 Reynold Alleyne Nicholson, Studies in Islamic Poetry, Cambridge University Press, London 1921.

% Reynold Alleyne Nicholson, islam Sufileri, Cev. Mehmet Dag vd., Kiiltiir Bakanlig1 Yay., Ankara
1978.

%5 Robert Charles Zaehner, Hindu and Muslim Mysticism, The Athlone Press, London 1960; Ingiliz
arastirmacilarin tasavvuf ile ilgili ¢aligmalarinin degerlendirilmesi ile ilgili olarak bkz. Siileyman
Derin, Ingiliz Oryantalizmi ve Tasavvuf, Kiire Yay., Istanbul 2006.

% Islam, Sirajul, Sufism and Bhakti: a Comparative Study, The Council for Research in Values and
Philosophy, Washington 2004.



Tasavvuf ve Hinduizm agisindan Toshihiko Izutsu’nun caligmalari son derece
onemlidir. Bunlardan bir tanesi “Islam Tasavvufu ve Zen Budizmi’nde Siirekli Yaratma
Kavrami” adiyla cevrilen makaledir.>” Izutsu’nun diger calismasi da iki ciltlik A
Comparative Study of The Key Philosophical Concepts in Sufism and Taoism/Ibn ‘Arabi
and Lao Tzu, Chuang Tzu (Tasavvufta ve Taoizm’deki Felsefi Anahtar-Kavramlarin
Karsilastirmali Bir Incelemesi/ibn ‘Arabi ve Lao-Tzu, Cuang-Tzu) adli eseridir. Eser
Tiirkge’ye Ibn Arabi’nin Fusus'undaki Anahtar Kavramlar ve Taoculuktaki Anahtar
Kavramlar adiyla iki kitap halinde ¢evrilmistir.*®

Son donemde Miisliiman diinyasi ile Hint diinyasi {izerine ¢alisanlar icinde Carl
W. Ernst, calismalariyla dikkat ¢eker. O, bazi ¢alismalariyla Miisliimanlarin yoga ile
ilgilendiklerini, yoga ile ilgili eserler ortaya koyduklarini ispatlar.®® Yine son dénemde
Steven Katz, Comparative Mysticism an Anthology of Original Sources (Karsilastirmali
Mistisizm: Orijinal Kaynaklarin Bir Antolojisi) adli bir ¢alismasiyla ¢alismalara katki
saglar.®® O, calismasinin giris boliimiinde mistisizm hakkinda bilgi verdikten sonra
cesitli dinlerin mistik goriislerinin yer aldig1 metinleri aktarir.

Karsilagtirma ve koken ile ilgili calismalari, Tirkiye’de Batili yazarlarin
cevirileri ve miistakil eserler olarak ele almak miimkiindiir. Cevirilerden daha &nce
bahsedildigi i¢in burada deginilmeyecektir. Rasih Giiven’in 1951°de Benares
Universitesinde yaptigi doktora tezi ilk karsilastirmali calismalar arsinda gosterilebilir.*
Giiven, ¢alismasmin girisinde tasavvufun kaynaklari ile teorilerini verdikten sonra
Mevlana ile Sankaracarya’nin hayat hikayelerini yazar. Sonrasinda da iki yazar arasinda
kavramsal bir karsilastirmaya gider. Giiven’in tezinden baska konuyla ilgili iki makalesi

daha vardir.*? Giiven’in ¢alismalar1 daha ziyade Hinudizm-tasavvuf iliskisi iizerinedir.

37 Toshihiko lzutsu, “islam Tasavvufu ve Zen Budizmi’nde Siirekli Yaratma Kavrami”, islam Mistik
Diisiincesi Uzerine Makaleler, Cev., Ramazan Ertiirk, Aga¢ Yay.,Istanbul 2010, ss. 157-191.

3 Toshihiko Izutsu, Taoculuktaki Anahtar Kavramlar: ibn Arabi ile Tao-Tzu ve Cuang-Tzu’nun

Mukayesesi, Cev., Ahmed Yiiksel Ozemre, Kakniis Yay., Istanbul 2011; ibn Arabi’nin

Fusus’undaki Anahtar-Kavramlar, Cev., Ahmed Yiiksel Ozemre, Kakniis Yay., Istanbul 2015.

Bu ¢aligmalar i¢in bkz. Carl W. Ernst, “The Islamization of Yoga in the ‘Amrtakunda’ Translations”,

Journal of the Royal Asiatic Society, Vol. 13/2 (2003), ss. 199-226; “Sufism And Yoga According

to Muhammad Ghawth”, Sufi, Vol. 29 (1996), ss. 9-30; “Miisliiman Yoga Yorumcular1”.

40 steven T. Katz, Comparative Mysticism an Anthology of Original Sources, Oxford University
Press, New York 2013.

4 Bkz. Giiven, The Absolutism.

42 Bkz. Rasih Giiven, Upanisadic and Quranic Philosophy and Schools of Vedanta and Islamic
Mysticism, Ankara Tarihsiz; Rasih Giiven, “Indo-Islamic Cultural Relations” DTCFD, C. 33 S. 1/2
(1990), ss. 207-220.
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Gliven’in doktora tezi ve onun kitaplasmis halinden bagka tasavvuf ve
Hinduizm, Budizm gibi konular ile ilgili olarak yazilmis akademik bir kitap yoktur.
Burada, Korhan Kaya’nin, Hint-Tiirk-Aviupa Masallar: adli ¢alismasi zikredilebilir.
Eser Ogretilerin karsilastirmasindan ziyade edebi lriinlerin karsilastirilmasina ayrilir.
Bundan bagka bir de Ahmet Giirbiiz’tin Zen ve Tasavvuf Isiginda Kendini Bilmenin Yolu
adli eseri sayilabilir. Caligma iki 0greti arasinda bazi noktalara isaret etmekle birlikte
eksiklikleri de bulunan bir eserdir. Tasavvuf’un kaynaklar1 veya bagka oOgretiler ile
karsilastirilmasina yonelik olarak 1991°de Tanimi, Kaynaklar: ve Tesirleriyle Tasavvuf
adiyla bir sempozyum diizenlenir;*®* ancak sempozyumda kaynaklara dayali bir
karsilastirma ¢aligmasinin yapilmadigini da sdylemek gerekir.

Tasavvuftan bahseden bazi eserlerin icinde, koken ve karsilastirma konusuna
deginilir. Ornegin, Ahmet Yasar Ocak, Kalenderiler kitabinda, Kalenderiligin
kokenlerinde Budist etkiyi goriir. Kalenderilerin hayat goriisleri, giyim tarzlar, kilik-
kiyafetleri gibi unsurlarm Budist kesisler ile benzedigini sdyler.** Ocak’in zikredilen
calismasindan bagka bir de Alevi-Bektasi kiiltiiriiniin Islam 6ncesi temellerini inceledigi
bir calismasindan bahsedilebilir.*> Ocak, eserinde Alevi-Bektasi inancinda yer alan bazi
motiflerin nerelerden gelmis olabilecegine dair bilgiler verir. Islam oncesi kiiltiirler
icinde Samanizm, Hint dinleri gibi inanglara deginir.

Ibrahim Hilal, Din ve Felsefe Arasinda Islam Tasavvufu adli eserinin giris
kisminda, tasavvufun yabanci kaynakli (Hint, Yeni Eflatunculuk vs.) ve islam’dan uzak
bir dgreti oldugunu soyler.*® Erol Giingdr de Islam Tasavvufunun Meseleleri adli
eserinin bir boliimiinii bu konuya ayirir.*” Mehmet Bayraktar, Islam Diisiincesi Yazilar:
adli eserinde bir makale ile tasavvufun kaynaklar1 konusuna deginir ve tasavvufa etki
ettigi diisiiniilen kiiltiirleri (Eski Iran, Hint, Yahudilik vs.) basliklar halinde siralar.*®

Cafer Sadik Yaran’in da Budizmle Mukayeseli Olarak Islam ve Islam Mistisizmi:

4 Tamm, Kaynaklar ve Tesirleriyle Tasavvuf, Haz. Coskun Yilmaz, Seha Nesriyat, Istanbul 1991.

4 Ahmet Yasar Ocak, Osmanh Imparatorlugu’nda Marjinal Sufilik: Kalenderiler, TTK Yay.,
Ankara 1999, s. 6.

4 Ahmet Yasar Ocak, Alevi Bektasi inan¢larmin islam Oncesi Temelleri, iletisim Yay., istanbul
2012.

4 [brahim Hilal, Din ve Felsefe Arasinda islam Tasavvufu, Cira Yay., istanbul 2004, ss. 9-45.

47 Erol Giingor, “Islam Tasavvufunun Yabanci Menseleri”, islam Tasavvufunun Meseleleri, Otiiken
Yay., Istanbul 1987, ss. 49-64.

4 Mehmet Bayraktar, “Tasavvufta Yabanci Tesir Sorunu”, islam Diisiincesi Yazilari, Elis Yay.,
Ankara 2004, ss. 255-263.
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Miisliiman-Budist Diyaloguna Bir Katki*® adinda bir makalesi karslastirma alaninda
yapilan ender makalelerdendir. Korhan Kaya’nin, Hint Gizemciligi ile Yunus Emre
Gizemciligi Arasinda Paralellikler adindaki makalesi de yine yapilan bir baska
calismadir.>

Tasavvufi fikir ve sahsiyetlerin karsilastirilmasi ¢alismalart sadece Dogu
Ogretileri bazinda yapilmaz. Benzer c¢aligmalar Bati diislincesi i¢in de yapilir.
Tasavvufun, Bat1 diisiincesiyle ilgili karsilastirma calismalar1 konusunda yiiksek lisans
tezi ve makaleler kaleme alinir. Yeni Eflatunculuk ve tasavvuf iizerine bir yiiksek lisans
calismasi yapilir.®! Ayni konuda Ismail Erdogan’in da bir makalesi vardir.>> Bunun
disinda Aysegiil Tekelioglu tarafindan A Thematic Comparison of Metaphysical Poetry
And Sufi Literature (Tasavvuf Edebiyati ve Metafizik Siir Uzerine Tematik Bir
Karsilastrma)®® adiyla bir yiiksek lisans calismas1 hazirlanir. Tezde, onyedinci yiizyilda
Ingiltere’de, &nciiliigiinii John Donne’m yaptigi metafizik siir ile onikinci yiizyilda
Anadolu’da ortaya ¢ikan ve onciiliigiini Ahmed Yesevi’nin yaptigi tasavvuf edebiyati
arasindaki benzerlikler ve farkliliklar ortaya konmaya calisilir. Tasavvuf ve Bati
diisiincesi konusunda Ramazan Korkmaz da yazdig: iki makale ile ¢aligmalara katkida
bulunur. Yazar, iki makalesinde Hiimanizm konusunda Dogu diisiincesi ve Bati

diisiincesini Dante ile Yunus Emre ve Mevlana 6zelinde inceler.>*

D. Yararlamlan Kaynaklar

Calismada Budizm’e ait konularda kaynak olarak Digha Nikaya olarak bilinen
ve Buda’nin 34 uzun vaazindan olusan g ciltlik kiilliyat kullanilmistir. Eserlerde Buda,

Budizm’in ¢esitli konular ile ilgili olarak sdylevlerde bulunur. Calisma’da metinlerin

49 Cafer Sadik Yaran, “Budizmle Mukayeseli Olarak Islam ve Islam Mistisizmi: Miisliiman-Budist

Diyaloguna Bir Katki”, Cev. Mehmet Atalay, Istanbul Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, S.

17 (2008), s. 256-257.

Korhan Kaya, “Hint Gizemciligi ile Yunus Emre Gizemciligi Arasinda Paralellikler”, DTCFD, C.

36/1-2 (1993), ss. 119-126.

5 Hasan Riza Ozdemir, Yeni-Eflatunculugun Tasavvufa Etkileri, AUSBE, Basilmamis Yiiksek
Lisans Tezi, Ankara 2010.

52 smail Erdogan, “Yeni Eflatunculuk’un Islam Tasavvufu’na Tesiri”, FUIFD, S. 5 (2000), 597-605.

% Aysegiil Tekelioglu, A Thematic Comparison of Metaphysical Poetry And Sufi Literature,
Basilmamus Yiiksek Lisans Tezi, Dumlupinar Universitesi, Kiitahya 2008.

5 Ramazan Korkmaz, “iki Farkli Hiimanizma: Dante—Thomas More/Yunus Emre”, Milli Kiiltiir, S.80
(1991), ss. 86-88; Ramazan Korkmaz, “iki Farkli Hiimanizm: Yunus Emre, Mevlana/Dante, Thomas
More” Yedi iklim, Haziran 1994, ss. 63-67.

50
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Ingilizce gevirisinden faydalanilmistir.>® Digha Nikaya’da yer alan Mahaparinibbana
Sutta’min gevirisinde Hajime Nakamura’nin, Buda® adli eserinden genis 6lciide
faydalanilmistir. Digha Nikaya’da, Mahaparinibbana Sutta, Biiyiik Oliimiin Kitab:
altbaslig1 ile verilir. Nakamura da Buda’nin 6liimiiniin hikayesini bu esere dayanarak
anlatir. Digha Nikaya’nin yaninda gerekli goriildigii yerlerde, Budizm ile ilgili &giit
niteliginde ciimlelerden olusan Dhammapada adl1 eserden de faydalanismustir.®’

Suttalardan bazilarinin konularini sdyle siralamak miimkiindiir;

Brahmagala Sutta: Suttalarin ilk kitabi olan bu Sutta’da Budist ahlakina,
uygulamalarina, kozmolojisine dair parcalar bulunur. Sutta, bir zahit ile ile 6grencisi
arasindaki tartigmanin Buda’ya iletilmesi ve Buda’nin bu tartismaya verdigi cevaplar
cercevesinde sekillenir. Ilk olarak Budist ahlakiyla ilgili dgretiler anlatilir ve diinya
islerine dalmis bir kimsenin Tathagata’yr Overken kullandigi ahlaki ilkelerden
bahsedilir. Ardindan Budizme ait davraniglar/uygulamalardan bahsedilir. Bu da
verildikten sonra Budist kozmonojisiyle ilgili ortaya atilmis fikirlerden bahsedilir.
Suttanin ilerleyen boliimlerinde benligin 6liimden sonra var olup olmadigi, benligin
nitelikleri, ruhun 6liimden sonraki durumu gibi konulardaki cesitli fikirler Buda’nin
agzindan aktarilir.

Samanna-pala Sutta: Bu sutta agik bir gecede Magadha krali Agatasattu’nun,
zihinlerini aydinlatacak uygun bir kisiye gitme istegi ve etrafindaki kisilerden Hekim
Jivaka’nin tavsiyesi lizerine Buda’ya gitmeleri ile baglar. Kral, Buda’ya mesleklerin bu
diinyada goriilen meyveleri oldugunu, benzer sekilde kesis yasaminin da meyveleri olup
olmadigini sorar. Buda kesis yasaminin bu diinyada goriilen meyvelerini anlatir. Buda,
kraldan bu soruyu daha 6nce baskalarina da sorup sormadigini 6grenir. Kral daha 6nce
bu soruyu baska alimlere de sormustur; ancak tatmin edici bir cevap alamamistir. Buda
cesitli ornekler ile kesis yasaminin bu diinyada goriilen meyvelerini anlatir.

Ambattha Sutta: Ambattha Sutta geng ve adab bilmeyen bir brahman ile yash
ve adabi bilen bir brahmanin Buda ile olan iligkilerini konu edinir. Brahman
Pokkharasati, iyi 6grencilerinden Ambattha’yr Buda ile goriigmeye gonderir ve ondan

Buda’nin Miikemmel Adam olup olmadigin1 6grenmesini ister. Ambattha, Buda ile

%5 Dialogues of the Buddha, C. 1-3, Translate, T. W. R. Davids, Ed., Max Miiller, Oxford University
Press, Great Britain 1910-1923. Digha Nikaya hakkinda bilgi ve bazi pargalar i¢in bkz. Korhan Kaya,
Buddhistlerin Kutsal Kitaplari, imge Kitabevi, Istanbul 2000, ss. 50-56.

% Hajime Nakamura, Budha, Cev. Zeynep Seyhan, Is Bankas1 Yay., Istanbul 2010.

5 Isim, Mehmet Ali, Dhammapada-Budist Vecizeleri, Giin Yay., Istanbul 1997.
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goriisiirken ona saygisizlik eder. Once bagl bulundugu kas ile sonra da soyu ile {istiin
oldugunu sdyler. Buda her ikisini de ¢iiriitiir. Konugmanin sonunda Ambattha, Buda’da
Miikemmel Adam’in otuz iki isaretini de goriir. Buda’nin yanindan ayrilip
Pokkharasati’nin yaninda gelir. Pokkharasati, Ambattha’y1 yaptiklarindan dolay1 azarlar
ve Buda’y1 ziyaret ederek gonliinii alir.

Sonadanda Sutta: Sonadanda Sutta ger¢ek brahmanin ozellikleri bir kisinin
brahman olup olmadiginin anlagilmasi gibi sorular {izerine kuruludur. Buda, Sonadanda
isimli brahmine ger¢ek bir brahmanin basil anlagilacagin1 sorar. Sonadanda da bunun
bes gostergesinin olduguniu sdyler. Buda, 6nce “peki ya dort tane olsa olmaz mi?” diye
sorar. Sonadanda olur der. Sora {i¢ tane, iki tane seklinde devam eder. En son ikide
kalir. Sonadanda ahlak ve bilgeligin sart oldugunu sdyler. Bu sefer buda bilgelik ve
ahlakin ne oldugunu sorar. Sonadanda bu konuda bilgisi olmadigim1 sdyler. Buda
bilgelikl ve ahlaki agiklar.

Kutadanta Sutta: Kutadanta Sutta, kurban1 konu alir. Hinduizmdeki dogru bir
kurban t6reninin nasil olmasi1 gerektigi verilir. Buda, bir kral ve kral vaiznin kurban
toreni diizenlemesini anlatir. Sonradan, oOradaki vaizin Buda’nin kendisi oldugu
anlasilir. Hikayeyi dinleyenlerden biri daha degerli bir kurbanin olup olmadigi sorar.
Buda, erdemli kisilere verilen hediyelerin, evin sanga iiyeleri i¢in hazirlanmasinin,
Buda’ya, Darma’ya, Sanga’ya inanmanin, Budisy ahlak kurallarina uymanin daha
faydali oldugunu soyler.

Kassapa-Sihanada Sutta: Kassapa-Sihanada sutta, ¢ilecilk uygulamalari ile
ilgilidir. Kassapa adinda ¢iplak bir ¢ileci Buda’ya gelir ve onun gileci uygulamalari
elestirip elestirmedigini sorar. Buda da ona cilecilik uygulamalarinin yetersiz oldugunu,
bir kisinin brahman ya da samana olarak anilmasi i¢in Budist ahlak ve uygulamalarin
gerekli oldugunu anlatir.

Kevaddha Sutta: Kevaddha Sutta’da mucizeler ve mucizelerin tehlikeleri
anlatilir. Bir birisi Buda’ya gelir ve kendilerine bir mucize gosterilirse Buda’ya daha
cok iman edeceklerini sdyler. Buda ise onlara mucize gdstermeyecegini soyler. Israr
tizerine Buda mucize gostermenin zararlarini anlatir. Mucizze gosterilen kisi gordiigii
durumu bagkasina anlattiginda ona bunlarin biiyii oldugu sdylenecektir. Bu ise tehlikeli

bir durumdur. Bunun yerine kisi kendini egitmelidir. Asil mucize budur.
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Lohikka Sutta: Lohikka Sutta temelde iki seyden bahseder. Birincisi ulasilan
bir makamin insanlara anlatilmasidir. Bir adam Buda’ya gelir ve ona birisinin zihinsel
baz1 alemlere eristiginde bunu kimseye sdylememesi gerektigini, bunun bir faydasinin
olmayacagini soyler. Buda ise bunun yanlis oldugunu, aksine sdylenmesi gerektigini
ornekler ile anlatir. Ikinci konu ise iyi bir miirsidin nasil olmas1 gerektigi ile ilgilidir.
Ona gore zihinsel makamlara ulagmadan ulagsmis gibi 6giit veren miirsitler tehlikelidir.
Miiritlerine zarar verir. Iyi bir miirsidin nasil olmasi gerektigini anlatarak hikayeyi
bitirir.

Tevigga Sutta: Tevigga Sutta, dogru ve yanlis yolu anlatir. Hikayede iki kesis
kendi aralarinda kendi Ogretilerinin en dogru yol oldugunu savunur. Aralarindaki
anlagsmazlig1 ¢ozebilmek icin Buda’ya basvurur. Buda onlara kendilerine bu 6gretileri
sOyleyenlerin Brahma ile yiiz ylize gelerek mi aldiklarin1 sorar cevap hayirdir.
Dolayisiyla her ikisinin de sOylediklerinin yanlis oldugunu soyler. Kisinin bes zinciri
kirarak kurtulusa ulasacagini anlatir.

Mahapadana Sutta: Mahapadana-Sutta Buda olma hakkindadir. Onceki
hayatlar hakkinda bir tartismaya sahit olan Buda onlara 6nceki Budalardan Vipasi’nin
hayat hikayesi anlatilir. Vipassi’nin hayat hikayesi Buda’nin hikayesi ile birebir aynidir.

Mahaparinibbana Sutta: Bu suttada Buda’nin son zamanlar1 ve onun 6limdi,
Olimiinden hemen sonra tarikat i¢indeki gelismeler ve defin islemleri anlatilir.
Mabhaparinibbana Sutta, Digha Nikaya’nin en uzun suttasidir.

Mahasudassana Sutta: Bu sutta, Buda’nin o6lmeden hemen onceki bir
hikayesini konu alir. Buda’nin Kusinara’da kaldigi Nirvana’ya girmesinden 6nceki bir
zamanda Ananda gelir ve ona Kusinara’da kalmamasi gerektigini daha giizel bir yerde
Olmesi gerektigin anlatir. Buda da ona daha once orada yasamis birgok zengin bir
kraldan bahseder. Kralin en sevdigi sehir Kusinaradir. Hikdyenin sonunda o kralin
Buda’nin 6nceki yasamlarindan birisi oldugu anlasilir.

Tasavvuf hakkindaki kaynaklarin tespitinde oncelikle erken donem kaynaklar
olmasina dikkat edilmistir. Kaynaklar secilirken, klasiklesmis bir tasnif olan Bagdat ve
Horasan ekollerine gore bir ayrim yapilmamus, her iki ekoliin eserlerinden faydalanma
yoluna gidilmistir. Ozellikle Tiirk tasavvufundan bahsedilen yerlerde heterodoks olarak
nitelenen yola ait eserlerden de faydalanilmistir. Boyle bir yontem izlenmesinin sebebi

ise tasavvufun yapisinin kesin ¢izgilerle ayrilmaya miisait olmamasidir.
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Tasavvuf tarihi ve edebiyati incelemelerinde tasavvuf; Bagdat, Horasan, Misir
gibi okullara boéliinerek incelenir. Yapilan tasnife gore, drnegin, Bagdat okulu seriat
vurgusunu 6ne ¢ikarirken Horasan okulunun (Melamiligin) ilahi agk ve cezbeye agirlik
verdigi soOylenir. Bununla birlikte Melamiligin 6nemli isimlerinden Siilemi’nin
risalelerine bakildiginda onun, Bagdat okulundaki gibi bazi hal ve makamlardan
bahsetmesi, insanlari ibadete ¢agirmasi, Bagdat okuluna mensup yazarlarin vecd
halinden bahsetmesi, iki okul arasinda kesin ¢izgilerle ayrilmis bir sinirin olmadigi
seklinde yorumlanabilir; hatta, heterodoks veya avam dini olarak yansitilan Yesevilik ve
Bektasilik’teki pekgok makamin klasik tasavvuf ile uyustugu sdylenebilir. Yine
Yesevilik’teki zikre verilen 6nem, vecd halinin bir yansimasi olarak aliabilir. Bu gibi
sebeplerden dolay1 klasik tasavvuf eserleri arasinda bir ayrima gidilmemistir. Ayrim
yapilirken bireysel olarak sufilerin goriisleri dikkate alinmistir. Yani; Mevlana, ibn
Arabi gibi Vahdet-i Viicut veya Ilahi Ask’t benimseyen sufilere deginilmemistir.
Vahdet inancin1 benimseyen sufilerin  Budizm’den ziyade Hinduizm ile
karsilastirilmasinin daha uygun olacagi sdylenebilir.

Calismada faydalanilan klasik tasavvuf yazarlarimi ve eserlerini kronolojik
olarak soyle siralamak miimkiindiir:

Haris Muhasibi (786-857): Basralidir. Nefis muhasebesi hususundaki
titizliginden dolay1r “Muhasibi” diye taninir. Riya konusunda ilk sufiler lizerinde derin
etkiler birakan yaklasimlari, Muhasibi’de Melamilige yakin bir anlayisin varligim
gosterir. Tasavvufta hal kavrami itizerinde duran; kanaat, ziihd, iins, yakin, havf,
muhabbet, haya, sidk ve ihlas gibi kavramlar1 hal diye ortaya koyan, hallerin kontrol
altinda tutulmasi, kitap ve siinnete dayandirilmasi gerektigini sdyleyen ilk sufilerden
biri Muhasibi’dir.®® Calisma’da Muhasibi’nin er-Riaye adl1 eseri®® kullanilmistir. Eserde
Muhasibi, nefis konusuna agirlik verir ve riyay, nefis i¢in en biiyiik tehlikelerden birisi
olarak goriir. Riyanin ¢esitlerinden bahsederek insanlarin nasil riyaya kapilacaklarini ve
bundan nasil kurtulacaklarini anlatir.

Hakim et-Tirmizi (6. 932): IX. yiizyilin baglarinda Tirmiz’de dogan Tirmizi,
tasavvufu genis Ol¢iide hikmet olarak anlar ve bilgiyi ilim, zahir hikmet, batin hikmet

58 Zafer Erginli, “Muhasibi”, DIA, TDV Yay., Ankara 2006, C. 31, ss. 13-16. Bundan sonra DiA’dan
yapilan alintilarda yayin yeri ve yili verilmeyecek, sadece cilt ve sayfa numaralar1 verilecektir.

5 Haris el-Muhasibi, er-Riaye-Nefs Muhasebesinin Temelleri, Haz. Sahin Filiz, Hiilya Kiiciik, Insan
Yay., Istanbul 2011.
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seklinde {ige ayirarak bilginin son iki ¢esidi lizerinde durur. Ona gore tasavvuf sadece
manevi haller degil ayn1 zamanda hikmetlerdir. Tirmizi’nin en dnemli eseri Hatmii'l-
Evliya’dir.%° Tirmizi, eserinde velayet konusunu ele alir. Tirmizi’ye gére nasil bir
hatemii’l-enbiyd (peygamberlerin sonuncusu, miihrii) varsa bir de hdtemii’l-eviiya (son
veli, velilerin miihrii) vardir. Hatemii'l-evliyd sadece velilerin en sonuncusu degil ayni
zamanda makami en yiice, mertebesi en yiiksek olanidir; ondan daha miitkemmel bir veli
yoktur. Hakim et-Tirmizi’nin velilik konusunda ortaya koydugu goriisler kendinden
sonraki mutasavviflari etkilemistir.5

Ebu Nasr Serrac Tusi (0. 988): Hayati1 hakkinda fazla bilgi bulunmayan Serrac
Tusi’nin, el-Liima adli eserinden®® faydalanilmistir. Eser’de, tasavvufa ait kavramlarin
yaninda sufi adabina da agirhik verildigi goriilmektedir. Ibadet adabindan sohbet
adabina kadar pek ¢ok konuda sufilerin nasil davranmasi gerektigi anlatilir.%®

Kelabazi (6. 990): Gulabadi olarak da bilinen Kelabazi, adin1 Buhara’nin bir
mabhallesi olan Kelabaz’dan alir. Calimada da faydalanilan et-Taarruf li-mezhebi ehli’t-
tasavwuf adli eseri®, tasavvuf konusunda erken donemde yazilmis eserlerdendir.®®
Eserde Kelabazi, baz1 6nemli sufilerin hayat hikayesinden bahsetttikten sonra tasavvufi
kavramlar hakkinda bilgi verir.

Siillemi (6. 1021): Siilemi, aslen Horasanli’dir.®® Melamiligin 6nemli
isimlerinden olan Siilemi’nin Risaletii’I-Melametiyye si®” ve Siileyman Ates’in, pek ¢ok
risalesini bir araya getirerek hazirladig1 kitab1®® kullanilmustir.

Kuseyri (986-1072): Iran’in Tiirkmenistan sinir1 yakinindaki Kugan kasabasinin
bulundugu Ustiiva yoresinde dogar. Geng yasta Nisabur’a giderek seriat ve tasavvuf
egitimi alir. Kuseyri, Selguklu Devleti’nin kurulusu ve Tugrul Bey’in Iran’1 zaptetmesi
sirasinda, Horasan bolgesinin ilim ve kiiltiir merkezi olan Nisabur’dadir ve bdlgede
biiyiik bir iine sahiptir. Kuseyri, tasavvufu Siinni bir ¢erceve i¢ine almak ister. Melamet

akiminin dogdugu bolgede yetismesine ragmen Risale’sinde Melamet bahsine yer

80 Hakim Tirmizi, Hatmii’l-Evliya, Cev., Salih Cift, Insan Yay., Istanbul 2006.

61 Abdiilfettah Abdullah Bereke, “Hakim et-Tirmizi”, DiA, C. 15, ss. 196-199.

62 Epu Nasr Serrac Tusi, el-Liima (islam Tasavvufu), Haz. Kamil Yilmaz, Erkam Yay., Istanbul 2012.
63 Daha genis bilgi icin bkz. Siileyman Uludag, “El-Liima”, DiA, C. 27, ss. 258-260.

6 Kelabazi, Dogus Devrinde Tasavvuf Ta’arruf, Haz. Siileyman Uludag, Dergah Yay., istanbul 2013.
6  Siileyman Uludag, “Kelabazi”, DiA, C. 25-192-193.

6 Siilemi hakkinda daha fazla bilgi igin bkz. Siileyman Uludag, “Siilemi”, DIA, C. 38, ss. 53-55.

67 Richard Hartmann, “Es-Siilemi’nin Risaletii’l-Melametiyyesi”, Cev., Kopriilizade Ahmed Cemal,
Haz. Adem Catak, GUIFD, S. 3, ss. 331-332.

Siileyman Ates, Tasavvufun Ana ilkeleri: Siilemi’nin Risaleleri, Ankara Universitesi Basimevi,
Ankara 1981.

68
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vermemesi, sufilerin Esariyye kurallarina aykir1 gordiigii sozlerini sdylememeye gayret
etmesi, uzun siire Nisabur’da kalan ve burada sema meclisleri kuran Ebu Said-i Ebii’l-
Hayr’dan hi¢ bahsetmemesi onun siinni tasavvuf tavriyla ilgilidir.®® Calismada onun
Tasavvuf Risalesi adli eseri’® kullanilmistir. Kuseyri, eserinde bazi mutasavviflarin
hayat hikayelerini anlattiktan sonra tasavvufa ait makam ve halleri agiklar.

Hiicviri (6. 1072): Gazne’de dogan Hiicvird, iran veya Hint asilli bir ailenin
ogludur. Kesfii’l-Mahcub adl1 eserinde verdigi bilgilerden onun Suriye, Tiirkistan, Iran,
Hindistan, Irak, Azerbaycan, Horasan ve Maveraiinnehir bolgelerini dolastigi
anlasilmaktadir. Hiicviri’nin en meshur eseri Kegfii'I-mahcub’tur.”* Muhtemelen 1043
yilinda Lahor’da, Farsca olarak yazmaya basladigi eser, tasavvufun teorik ve pratik
konularin1 sistemli bir sekilde isleyen ilk kitaptir.”?

Buraya kadar verilen Kklasikler, genel olarak tasavvufun teorik boyutuyla ilgili
eserlerdir. Yararlanilan eserler tasavufi kavram ve uygulamalar i¢in basvuru kitabi
niteligi tagir. Bununla birlike Tiirk tasavvuf anlayisinda kavram ve uygulamalarin ne
sekilde yer aldiklarinin tesbiti i¢in de Tirk tasavvuf diisiincesine ait 6nemli bazi
isimlerin fikirlerine de miiracat edilmistir. Miiracat edilen isimleri de s0yle siralamak
miimkiindiir:

Ahmed Yesevi (6. 1166): Pir-i Tiirkistan olarak da bilinen Ahmed Yesevi, Tiirk
tasavvufunun en 6nemli simalar1 arasinda gosterilir. Onun fikirlerinin kendisinden sonra
gelen sufilerce benimsendigi, halifeleri vasitasiyla pek ¢ok cografyaya yayildigi kabul
edilir. Kurmus oldugu tarikat Yesevilik olarak bilinir.”® Calismada Yeseviligin fikir
yapisi, adab ve erkan gibi konularda Fakrndme™ ile Hazini tarafindan III. Murad’a
takdim edilmek iizere kaleme alinan Cevdhirii'I-Ebrdar min Emvdci’l-Bihdar™ adli eserler
kullanilmistir. Hazini, Maveraiinnehir bolgesinden ayrilip II. Selim devrinde istanbul’a

gelir, III. Murad devrinde mutasavviflara verilen degeri goriince padisaha takdim etmek

6 Siileyman Uludag, “Siilemi” DiA, C. 26, ss. 473-475.

0 Abdiilkerim Siilemi, Tasavvuf ilmine Dair Siilemi Risalesi, Haz. Siileyman Uludag, Dergah Yay.,
Istanbul 2014. Eserin diger Tiirkge terciimeleri igin bkz. Abdiilkerim Siilemi, Siilemi Risalesi, Cev.
Ali Arslan, Alperen Yay., Istanbul 2003; Abdiilkerim Siilemi, Siilemi Risalesi (Sufilerin inang ve
Ahlaklar1), Cev. Dilaver Selvi, Semerkand Yay., Istanbul 2009; Calismada diger kaynaklara da
bakilmakla birlikte Uludag’in ¢evirisi kullanilmistir.

' Hiicviri, Kesfii’l-Mahcub (Hakikat Bilgisi), Haz. Siilleyman Uludag, Dergah Yay., Istanbul 2014.

2 Siileyman Uludag, “Hiicviri”, DIA, C. 18, ss. 458-460.

8 Calismanin ilerleyen boliimlerinde Yesevilige deginileceginden burada detaylara girilmemistir.

™ Kemal Eraslan, Yesevi’nin Fakrnamesi, IUEF Yay, Istanbul 1977.

> Hazini, Cevahirii’l-Ebrar min Emvac-1 Bihar (lyilerin Dalgah Denizlerden Cikardig: Inciler),
Haz. Cihan Okuyucu, Miicahit Kacar, Biiyliyen Ay Yay., Istanbul 2014.
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tizere eserini kaleme alir. Cevdhirii’l-Ebrdr, Ahmed Yesevi'nin hayati, sahsiyeti ve
menkibeleriyle, kurucusu oldugu Yeseviyye tarikatinin tarihi, adab ve erkani hakkinda
en eski ve orijinal bilgileri ihtiva eder. Fuad Kopriilii, Tiirk Edebiyatinda Ilk
Mutasavviflar adli kitabimin Ahmed Yesevi’'nin hayat1 ve Yeseviyye tarikati ile ilgili
boliimiinii, 6nemini ozellikle vurguladigi eserdeki bilgiler gercevesinde ele alir.”®
Fakrndme 1ise kiigiik c¢apli bir risale olup Dért Kapt Kwk Makam olarak
formiillestirilmis tasavvuf sistemi hakkinda bilgi verir. Eserde, kapilar ve makamlar
verilmekle birlikte bunlarin agiklamasi yapilmaz.

Hac1 Bektas-1 Veli (6. 1271): Anadolu tasavvufunda énemli izler birakan diger
bir sufi, Bektasiligin kurucusu, Hact Bektas-1 Veli’dir. Menkibevi anlatilarda Rum
abdallarinin piri, Anadolu’nun biiyiik velilerinden sayilan Hac1 Bektas’in tarihi sahsiyeti
ve Anadolu’ya gelmeden Onceki hayati hakkinda Vildyetndme’de yer alan menkibevi
bilgiler disinda kesin bir sey sdylemek miimkiin degildir. Ancak onun Horasan Erenleri
diye bilinen Kalenderi akimina mensup sufilerden biri, dolayisiyla Horasan Melameti
ekoliinden oldugu kabul edilebilir. XIII. yiizyillda Cengiz istilast sebebiyle Anadolu’ya
yapilan dervis gogleri arasinda, ayn1 mektebe mensup Yesevi veya daha kuvvetli bir
ihtimalle Haydari dervislerinden biri olarak Anadolu’ya geldigi tahmin edilir.”’

Calismada Haci1 Bektas’in veya Bektasiligin fikir ve uygulamalari i¢in Makalat,
Makalat-: Gaybiyye, Kitabii’l-Fevaid, Vilayetname eserleri kullanilmistir. Bunlardan
Vilayetname, Hac1 Bektas’in efsanevi hayat hikayesinin ve kerametlerinin anlatildig1 bir
eserdir. Eser, Hac1 Bektas’tan ¢ok sonra meydana getirilmistir.”® Makalat ve diger
eserleri de Hac1 Bektas’in fikirlerinin ve dgiitlerinin yer aldig eserlerdir.”

Yunus Emre (6. 1320): Anadolu’da gelisen halk zahitligi ya da halk
tasavvufunun belki de en 6nemli ismi Yunus Emre’dir. Yunus Emre, yazmis oldugu
siirler ile Anadolu tasavvufunun sekillenmesinde Onemli bir yere sahiptir. Yunus

Emre’nin Divan’1®® ve Risaleti’n Nushiyye adli mesnevisi®® kullanilmistir. Sunu

" Nihat Azamat, “Cevahirii’l-ebrar”, DiA, C. 7, s. 432.

7 Ahmet Yasar Ocak, “Hac1 Bektas-1 Veli”, DiA, C. 14, ss. 455-458.

8 Ahmet Yasar Ocak, “Haci Bektds Vilayetnamesi”, DiA, C. 14, ss. 471-472; Haci Bektas Veli,
Vilayetname (Menakib-1 Hac1 Bektas Veli), Haz. Esat Korkmaz, Can Yay., Istanbul 2014.

" Haci Bektas Veli, Makalat, Haz. Ali Yilmaz vd., TDV Yay., Ankara 2013; Hac1 Bektas Veli,
Vilayetname (Menakib-1 Haci Bektas Veli), Haz. Esat Korkmaz, Can Yay., Istanbul 2014; Hac1
Bektas Veli, Makalat, Kitabii’l-Fevaid, Besmele Tefsiri, Fatiha Tefsiri, Haz. Ahmet Tekin, Kelam
Yay., Istanbul 2014; Haci Bektas Veli, Makalat-1 Gaybiyye ve Kelmiat-1 Ayniyye, Haz.,
Gryaseddin Aktag-Hac1 Yilmaz, HBVAM Yay., Ankara 2009.

8 Yunus Emre: Hayati, Sanat1 ve Biitiin Siirleri, Tiirkiye Is Bankas: Kiiltiir Yay., Istanbul 2009.
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sOylemek gerekir ki Yunus Emre’nin tasavvuf anlayisinda ask, dnemli bir yer iggal eder
ve lizerinde gokca durulur. Ask ekseninide gelisen felsefe ve vahdet-i viicut, tasavvuf
diisiincesinin farkli bir kolunu olusturdugundan Yunus Emre’nin bu goriisleri yerine
dervislik, nefis gibi konular ele alinmistir.

Evhadiiddin Kirmani (6. 1238): iran’m Kirman bolgesinde dogan
mutasavvufun asil adi Hamid, lakabi1 Evhadiiddin’dir. Mikail Bayram, Evhadiiddin’in
Kirmanli olmasinim Iran asilli olduguna delalet etmeyecegini, Anadolu’da Tiirkmenler
tizerindeki etkileri ve Tiirkmen muhitlerinde Tirk¢ce konusmasi dikkate alindiginda
onun Tiirk asilli olmas1 gerektigini belirtir. Kiramani’nin, Evhadiye adiyla bir tarikat
kurdugu ve bu tarikatin Anadolu’da etkili oldugu kaydedilir. Calisma’da Kirmani’nin
Menakibname’si kullanilmistir.82

Ebw’l-Hasan Harakani (6. 1033): Bistam’in kuzeyindeki Harakan koyiinde
diinyaya geldi. Kaynaklarda {imm1 oldugu, Bayezid-i Bistdimi’nin manevi bir isareti
tizerine Kur’an okumaya basladigi kaydedilmektedir. Harakan’dan Bistdm’a gidip
Bayezid’in tiirbesini ziyaret eden Harakani’nin Bayezid-i Bistami’nin ruhaniyetiyle
terbiye edildigi ve seyhinin Bayezid oldugu kabul edilir. Bayezid’in tasavvuf tarzini
benimseyen Harakani’nin Hakk’a ermek i¢in zor riyazetlere, ¢etin miicdhede ve ¢ilelere
katlandig1 bilinmektedir. Naksibendiyye silsilesinde énemli bir yer verilen ve Uveysiligi
tizerinde Ozellikle durulan Harakani, Ayniilkudat el-Hemedani, Necmeddin-i Daye,
Attar, Mevlana Celaleddin-i Rimi gibi mutasavviflart etkilemis, 10 Muharrem 425 (5
Aralik 1033) tarihinde olmiistir.®2® Calismada Miintehebat-1 Nuru’l-ulum®*  adh

eserinden faydalanilmistir.

E. Karsilasilan Problemler

Calisma Oncesinde ve esnasinda ortaya c¢ikan en belirgin sorun, Eski Tiirk
Edebiyati alaninda yapilan boyle bir c¢alismada ne tiir eserler ya da kaynaklarin

kullanilacagidir. Ozellikle kaynak secimi konusunda Kuseyri, Hiicviri, Siilemi gibi

8 Yunus Emre, Risaletii’n-Nushiyye, Haz. Umay Giinay, Osman Horata, Ak¢ag Yay,. Ankara 2009.

8  Bayram, Mikail, Seyh Evhadii’d-din Hamid El-Kirmani ve Menakibnamesi, Kardelen Yay.,
istanbul Tarihsiz; Nihat Azamat, “Evhadiiddin-i Kirmani”, DiA, C. 11, ss. 518-520.

8  Siileyman Uludag, “Harakani”, DIiA, C. 16, ss. 93-94.

8 Seyh Ebu’l-Hasan Harakani, Niiru’l-Ulum ve Miinacat, Haz. Hasan Ciftci, Seyh Ebu’l-Hasan
Harakani Dernegi Yay., Kars 2004.
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tasavvuf teorisyenlerinin bir edebiyat ¢alismasinda yer alip alamayacagi ve dogrudan bir
incelemeye tabi tutulup tutulamayacagi sorusu asilmasi gereken bir sorun olarak
tartisilabilir. S6z edilen kisilerin kullanilmasinin ¢alismay1 edebiyattan uzaklastirma
gibi bir soruna yol agmasi miimkiinken, kullanilmamasi halinde 6zellikle Anadolu ve
Tiirk tasavvufunun kaynaklart konusu agiklanmamis olacaktir. Yani, siirlerde veya
diizyazilarda edebi bir estetik ile iglenen tasavvufi kavramlarin ifade ettigi anlamlar,
ancak bunlar1 agiklayan ve irdeleyen eserler ile miimkiin olabilmektedir. Ornegin,
Ahmedi’ye ait, “Kaldum goziin ile yiiziiniin ciskina hayran/Hak yolint dutanun isi havf
U recadur” veya “Anun havf u recasindan geh eksiliir geh artar ay/Bu tedbire kalup
hayran melekle ins ii can séyler”’® beyitlerinde gecen havf ve reca kavramlarimi sadece
korku ve iimit olarak ¢evirmek bir anlam ifade etmeyecektir. Bunlarin tasavvufta neleri
ifade ettiginin anlasilmasi ve bundan sonra bir yorum yapilmasi gerekir. Doktora
diizeyinde yapilan boyle bir ¢alismada teknik konular1 bagka tiirlii ele almanin da
miimkiin olamayacagina dair kanaatimiz bizi bu eserlere yonlendirmistir.

Tasavvuf ogretisinin halka uklastirilmasinda edebiyatin 6nemli bir yeri oldugu
muhakkaktir. Gerek sozlii anlatilar gerekse yazili eserler yoluyla tasavvufl diisiince
kitlelere ulasir. Vilayetname, menakibname gibi eserler ile énemli sufilerin efsanevi
hayat hikayeleri, devriye, nutuk gibi eserler yoluyla da tasavvufi fikirler halka ulasir.
Tasavvufa dair fikir ve anlatilar genellikle nazim olarak dile getirilir. Bu, sadece
tasavvufa 6zgli bir durum degildir. Hinduizm ve Budizm’de de benzer orneklerini
gormek miimkiindiir. Bu durum, dogu diinyasinin mantik, hakikat ve siir anlayisinin bir
sonucu olarak degerlendirilebilir. Ugii arasindaki iliskide siir, hakikati ifade etmenin bir
arac1 olarak goriiliir, mantiga benzer ve onu biitiinler.®® Dolayisiyla, inanlan hakikatin
ifade edilmesinde siir ve nesrin edebi metin olarak kabul edilmesi ve boyle muamele
gérmesi yerinde ve kagiilmazdir.

Kesfii’I-Mahcub, Kuseyri Risalesi gibi klasik tasavvuf eserlerinin edebi bir metin
olmadig1 iddia edilebilir. Burada edebiyatin ne oldugu ve hangi tiir eserlerin edebi
eserler olarak kabul edilmesi gerektigi gibi bir soru ortaya cikar. Batida ve son
donemlerde Tirkge’deki kullanimiyla, edebiyat/literatiir bir yandan kurgusal metinleri

icine alirken bir yandan da kurgusal olmayan metinleri kapsar. Kurgu ve literatiir

8  Ahmedi Divani, Haz. Yasar Akdogan, Kiiltiir Bakanlig1 (e-Kitap), s. 95, 386.
8 Seyyid Hiiseyin Nasr, “Dogu’da Metafizik, Mantik ve Siir”, Islam Sanati ve Maneviyati, Cev.,
Ahmet Demirhan, Insan Yay., Istanbul 1992, ss. 119-132.
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kavramlarinin i¢ ice gegtigi ve edebiyatin/literatiiriin tam bir tanimini1 yapmanin pek
miimkiin olmadig1 goriilmektedir.®” Edebiyat/literatiir, hem bir milletin iirettigi eserlerin
tamamui i¢in kullanilirken hem de daha dar bir anlamda, duygu ve diisiincelerin sanatl
bir Uslup ile meydana getirilerek okuyucuda bir duygu yogunlugu yasatmay1 amaglayan
eserler icin de kullanildig: goriiliir.® Derrida ise iki kullanmim arasinda bir fark
gozetmeden her metnin edebi olarak okunabilecegini; ayni sekilde hi¢bir metnin de
biitiiniiyle edebi olamayacagini sdyler.®

Tasavvuf klasiklerinin edebi bir tiir olmasina ilaveten hangi edebi ¢evreye ait
olacagi da bir baska sorun olarak karsimiza g¢ikabilir. Yazilan metnin dili, yazanin
kimligi, yazildig1 cografya gibi unsurlardan hangisinin belirleyici oldugu ise net
degildir. Ornegin, Kuseyri, Hiicviri gibi yazarlar Tiirk hakimiyeti altindaki topraklarda
yasamis yazarlardir. Bu topraklarda Fars niifusu ise azimsanmayacak oOlciidedir.
Kuseyri, eserini Arapca yazarken Hiicviri de Farsca yazar. Hiicviri, Iran edebiyati
tarihine ait bir isim olarak zikredilirken®® Kuseyri, Arap edebiyatinda olsa bile Biiyiik
Selguklu devri alimlerinden birisi olarak gdsterilir.’t Bu da gdstermektedir ki eserin
hangi kiiltiire ait oldugunun tespiti, lizerinde diisliniilmesi gereken ve tartismaya acik bir
konudur. Tirk tarihi, Tirk sanati, Tirk Diistincesi ve felsefesi isimlendirmelerinin
(Islam Tarihi, Islam Sanati, Islam Felsefesi gibi) tartismali olmas1 gibi
isimlendirmelerin de tartismali oldugu malumdur. Bizim buradaki tercihimiz, yazilan
eserlerin diline, yazarmin Tiirk, Arap, Fars olup olmamasma degil, Tiirk kiiltliriniin
veya Miisliiman-Tiirk kiiltlirlinlin hakimiyet alaninin tesiri altinda bulunmasina géredir.

Hangi eserlerin edebiyata dahil edilecegi ile ilgili bagka bir sorun da muhteva,
sekil ve tiir ile ilgilidir. Eserin nazim veya nesir olmasi, bahsedilen konularin neler
oldugu gibi hususlarin belirleyiciligi de problemli bir konu olarak goriilebilir. Tiirk
Edebiyat1 tarihlerinden bahseden hemen her eser, Goktiirk Kitabelerini yazili edebiyatin
baslangici olarak alir. Sair tezkireleri de 6zellikle klasik edebiyat caligmalarinda 6nemli

bir yer isgal eder. Tezkirelerin bizzat bir edebiyat eseri olarak degerlendirilmedigi itirazi

87 Robert Stecker, “Philosophy of Literature”, Encyclopedia of Philosophy, Vol. 5, Ed. Donald M.
Borchert, Thomson Gale Pub., USA 2005, s. 364.

8 lhan Geng, Orneklerle Eski Tiirk Edebiyat1 Tarihi, Kanyilmaz Matbaas1, izmir 2005, s. 5.

8 Jacques Derrida, Edebiyat Edimleri, Cev. Mukadder Erkan-Ali Utku, Otonom Yay., istanbul 2010,
s. 8. Bu konuda Derrida’nin fikirleri i¢in ayni eserin “Edebiyat Dedikleri Su Tuhaf Kurum”
bdliimiine bakilabilir.

%  Zebihullah-i Safa, iran Edebiyat1 Tarihi, Cev. Hasan Almaz, Nusha Yay., Ankara 2002, s. 245.

% Ali Sevim-Erdogan Mergil, Selcuklu Devletleri Tarihi (Siyaset, Teskilat ve Kiiltiir), TTK Yay.,
Ankara 1995, s. 519.
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yapilsa bile, 6nemli olan bu tip eserlerin kaynak olma agisinda kullaniliyor olmasidir ki
kullanilmasi da kaginilmaz olarak gereklidir.

Karsilagilabilecek baska bir giliclik de muhteva ile ilgilidir. Eski Tiirk
edebiyatinin tarihinden bahsedilen eserlere bakildiginda tarihler, biyografik eserler,
sozliikler ve lugatlerin konu edildigi, onlar hakkinda bilgi verildigi goriilmektedir. s6z
konusu eserlerden bazilarinin ise mensur oldugu goéz Oniine alinirsa tarihi olaylari
anlatan eserlerin de edebi degere sahip oldugu agiga ¢ikar.

Tiirk diisiince diinyasinin 6nemli bir figiiri olan ve Eski Tiirk Edebiyati’nin da
kaynaklar1 arasinda zikredilen tasavvufun, daha nitelikli bir sekilde incelenmesi ve
mistik diisiincenin aktarim araci olan edebiyatta ne sekilde islendiginin ortaya
cikarilmasi i¢in klasik tasavvuf kaynaklarinin da edebiyatcilar tarafindan, en azindan
birinci derece kaynak olarak, calisilmasinin gerekli oldugu gibi bir sonuca ulagmis
bulunuyoruz.

Sonu¢ olarak Hinduizm ve Budizm ile Tirklerin ve Miislimanlarin uzun bir
tarihsel iligkiye sahip olduklar1 sdylenebilir. iliskinin siyasi boyutlari konumuzun
disinda olmakla beraber, kiiltiirel boyutlarinin da kisith bir kismi ¢alismamiz acisindan
onemlidir. Mislimanlarin ve Tirklerin, Hindistan ile olan reddedilemez iligkileri
sonucunda karsilikl1 bir kiiltiir etkilesiminden bahsetmek miimkiin olmaktadir.% Kiiltiir
etkilesimi tek tarafli olmayip her iki tarafta da kiiltiirel 6ge aligverisinin oldugu
sOylenebilir. Calismanin amaci, tarihsel olarak artik netlesmis olan iliskilere, kiiltiirel
boyutta yaklagsmaktir. Daha 6nce de belirtildigi iizere ¢aligma, bir ispat veya inkar
calismas1 degildir. Calismamizda tasavvuf ve Budizm’deki kavram, ilke ve
uygulamalarin karsilastirmali ¢éziimlemesi yapilacaktir. Bu karsilagtirma yapilirken
hem tasavvuf klasiklerinden yola ¢ikrak kavramlarin teorik boyutu hem de edebi

eserlerdeki pratik yansimalari ortaya konmaya caligilacaktir.

92 Bkz. M. Hanefi Palabiyik, “Hindistan Tarihinde ve Hint Kiiltiiriinde Miisliiman Tiirkler”, EKEV, S.
33 (2007), ss. 67-94.
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BIiRINCi BOLUM

BUDIZM iLE TASAVVUF ARASINDAKI iLiSKiNiN DiNi-
TARIHI ARKA PLANI

Calismanin giris kisminda da bahsedildigi gibi Tirkler ve Miisliimanlar ile Hint
dinleri arasinda, uzun bir gegmise dayanan iliskiler agindan bahsetmek miimkiindiir.
Tasavvuf ile Budizm arasinda yapilacak karsilastirmada karsilikli iliskilerin analizini
faydadan Ote zaruri gérmekteyiz. Calismanin Birinci Boliimiinde Budizm’in ortaya
cikisi, Asya’da yayilmasi, tasavvufun ortaya ¢ikisi ve Tiirkler arasinda yayilmasi gibi

konulart irdelemeye gayret edecegiz.
1.1.BUDIZM’IN ORTAYA CIKISI, YAYILMASI VE ESASLARI

1.1.1. Budizm’in Ortaya Cikisi ve Yayilmasi

Hindistan’da ortaya cikan dért biiyiik inangtan®® biri olan Budizm, MO VI.
asirda Hindistan’in kuzeydogusunda, Siddharta Sakyamuni Gotama Buda tarafindan
olusturulmus dini sistemin adidir. Diger dinlerden farkli olarak Buda, kendisini tanrinin
bir elgisi ya da onun bir temsilcisi olarak ilan etmez; hatta o, bir tanr1 veya yiice varlik
diisiincesini de reddeder.®® Budizm, taraftarlarinca Budda Dharma (Budda’nin Seriat1),
Budda Vacana (Budda’nin So6zleri), Budda Sasana (Buddanin Ogretileri ve Mesajr)
terimleri ile ifade edilir.®® Budizm’in ortaya ¢ikmasindaki en onemli etkenin
Hinduizm’e gosterilen tepki oldugu sdylenebilir. Budizm’e ait dini metinlerde de Hindu
din adamlar1 ve Hinduizm’in bazi uygulamalari iizerinden gosterilen tepkinin izlerine
rastlamak miimkiindiir.

Belirtmek gerekir ki Budizm ile Hinduizm arasinda birgok ortak nokta da

bulunur. Bazi arastirmacilara gore Buda, yeni bir diizen getirmek i¢in degil, eski diizeni

% Budizm’in disinda ortaya gikan diger inanglar: Hinduizm, Sihizm ve Caynizm’dir.

*  Mircea Eliade, Dinsel inanclar ve Diisiinceler Tarihi, Cev. Ali Berktay, C. 2, Kabalc1 Yay.,
Istanbul 2003, s. 86.
% Ali Thsan Yitik, Hint Dinleri, Izmir flahiyat Vakfi Yay., Izmir 2005, s. 45.
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yeniden insa etmek icin gokten iner.*® Gerek Hinduizm iginde ortaya ¢ikan Upanisad®
adli eserler ¢ercevesinde olusan Vedanta Ogretisi, gerekse Hinduizm’e tepkinin bir
tirtinii olan Budizm, kraliyet kastinin ruhban kastina gore daha iistiin oldugu bir ¢agda
ortaya ¢ikar ve her ikisi de orman kaynakhdir.*® Bunlar, birbirleriyle degil ortak bir
diismanla miicadele eder. Her ikisinin de amaci, bozuldugu diisiiniilen eski doktrini
yeniden canlandirmaktir.®® Upanisad &gretisi yeniden insa eylemini eski dgretiye bir
yorum farki getirerek yaparken Buda, eski 6greti ile bir miicadele igine girerek onu
ortadan kaldirmaya ¢aligir.

MO VI. yiizyilin baslarinda Hindistan’in Ganj gevresi, hakikat arayis1 i¢indeki
insanlarin yogun olarak yasadigi bir yerdir. Bahsedilen donemde Hindistan’da zengin
bir dinsel ve disiinsel etkinlik yasanmaktadir. Etkinlikler ¢er¢evesinde Brahmanci
gelenekleri izleyen din adamlarina, gizemcilere, gezgin ¢ilecilere, insan varliginin
anlamin1 birbirleriyle miizakere eden samanalaral® rastlanir.!®® Samanalardan bazilari,
etraflarinda bir taraftar kitlesi toplayarak kendi diinya goriisleri dogrultusunda, adina
Sanskritce darsana denilen cesitli dini-felsefi okullar kurar.'%2 Dolayisiyla VI. asir,
birgok dini &gretinin ayn1 anda yasadigi bir donemdir. Ayrica MO VI. asirdan
baslayarak MS VI. asra kadar Roma, Iran, Hindistan ve Cin arasinda siirekli artan bir

ticaret soz konusudur. Uzun siiren ticari iligkiler, kiiltiirel etkilesimlere de zemin

%  Ananda K. Coomaraswamy, Hinduizm ve Budizm, Cev. Ismail Taspmar, Kakniis Yay., Istanbul
2000, s. 72.
Upanisadlar, Hint mistisizmine ait en 6nemli kaynaklar arasinda gosterilir. Vedalarin sonu manasinda
Vedanta olarak da adlandirilir. Kelime olarak, birinin dizinin dibine oturmak anlamindadir.
Buradaki orman kaynakh ibaresi ile kastedilen sey, her iki 6gretinin de ormanda ya da baska bir
yerde inzivaya c¢ekilmeyi, diinyadan yiiz cevirmeyi bir gereklilik olarak gormesidir. Bazi
aragtirmacilara gére Buda’nin 6gretisi, yeni bir vurguyla, Upanisadlar diisiincesinin yalnizca yeni bir
ifadesinden ibarettir. Budizm ve Upanisad &gretisi arasindaki ortak noktalar1 séyle siralamak
miimkiindiir: 1) Her ikisi de dini otoriteye karst kayitsizdir ve kisisel tecriibeye dayanir. 2) Ayinciligi
ve kurbanlari hor goriir. 3) Birinin Brahman, digerinin Darma diye isimlendirdikleri Mutlak
Gergegin, akil tarafindan kavranamayacagimi kabul eder. 4) Gergeklik durumuna ulagincaya kadar
insan zihni i¢in kurtulusun olmadigini iddia eder. 5) Bu gercege yalnizca feragat, derin tefekkiir ve
biitiin hayatin birligini anlamayla ulagilabilecegini 6gretir. 6) Diinyay1 ve bireysel ruhu gegici olarak
kabul eder. 7) Karma kanununa ve yeniden dogmaya inanir. 8) Buda, konugmalarinda Upanisadlar’da
da gecen birgok deyim ve ifadeyi kullanir. Bkz. D.S. Sarma, Hint Dini Tarihine Giris, Cev. Fuat
Aydin, Atag Yay., Istanbul 2005, s. 29, 30. Budizm ve Vedanta ile ilgili olarak ayrica bkz. Louis De
La Vallée Poussin, “Vedanta and Buddhism”, Journal of the Royal Asiatic Society of Great
Britain and Ireland, January (1910), ss. 129-140; Mysore Hiriyanna, Hint Felsefesi Tarihi, Cev.
Fuat Aydin, istanbul Bilgi Universitesi Yay., Istanbul 2011, s. 113.
% Coomaraswamy, Hinduizm ve Budizm, s. 73; Eliade, Dinsel inangclar..., C. 1, s. 290.
100 Samana (Sramana) diinyadan yiiz geviren kesislere verilen isimdir.
101 Mahmut Aydin, Anahatlariyla Dinler Tarihi, Ensar Yay., Istanbul 2010, s. 103; Eliade, Dinsel
Inanclar..., C. 2, s. 95.
102 Aydin, Anahatlaryla..., s. 103.
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hazirlar ve mitolojilerin/anlatilarin diger kiiltiirlerden yalitilmig durumda kalamayacag:
bir dereceye varir.1% Ticari alisverislerin bir sonucu olarak Budizm ile gerek Hinduizm,
gerekse Hint kitasi disindaki kiltiirler arasinda bir etkilesimin oldugu sdylenebilir.
Bahsedilen kiiltiirleraras1 aligveris, sadece Budizm ile diger kiiltiirler arasinda degildir.
Birgok kiiltiiriin birbiriyle iletisim ve etkilesim halinde oldugu kabul edilir. Kiiltiirlerin
birbirleriyle ticari ve buna bagl olarak diisiinsel anlamda etkilesim i¢inde bulunmalari
diisiince ve fikir hareketlerinin de adeta seyahat etmesiyle sonuglanir. Bazi
arastirmacilar, Antik Yunan’da baslayan felsefenin bile Misir, Hint gibi kiiltiirlerden
etkilendigini savunur.!%* Ege kiyilarinda filizlenmeye baslayan felsefe hareketlerinin
Hint okyanusu kiyilarindaki diisiince hareketlerinden beslenmis olabilecegini ileri
stirmek (fikir ister dogru ister yanlis olsun) kiiltiirlerin birbiriyle iligkisinin boyutlarini
ortaya ¢ikaran 6nemli bir gostergedir.

Buda’'nin adinin, amacina ulasmis kimse ya da ahlakliigi basarmis olan
anlamina gelen Siddharta oldugu sdylenir. Buda, Sakya krali Suddhodana’nin oglu
olarak dogar.'® Yirmi dokuz yasma kadar saray hayati yasayan Buda yasadigi bazi
olaylardan sonra miinzevi bir hayat tarzin1 secer.’®® Onun miinzevi hayati segmesini
saglayan olaylar dis diinyaya kapali olarak yasadigi saraydan keyif bahgesine yaptigi
yolculuklar sirasinda meydana gelir. Gotama, dort defa saraydan cikar. i1k yolcugunda
celimsiz bir ihtiyar, ikincisinde hasta bir adam, ti¢linciisiinde de 6lmiis birini goriir ve

keyif bahgesine gitmeden kafasi karigmis bir sekilde saraya doner. Onun yasadigi ii¢

103 Joseph Campbell, Dogu Mitolojisi, Cev. Kudret Emiroglu, imge Kitabevi, Ankara 2003, s. 277.

Mesudi (6. 957) adindaki tarih¢i, daha X. asirda Horasan ile Sind (Pakistan) arasinda siirekli

kafilelerin gidip geldiginden bahseder. Bkz. Mesudi, Miirucu’z-Zeheb (Altin Bozkirlar), Cev.

Ahsen Batur, Selenge Yay., Istanbul 2004, s. 58. Ayni devir tarihgilerinden Narsahi de Buhara’nin

tarihinden bahsettigi eserinin Zendene kisminda buraya 6zgii bir kumasin Irak, Fars, Kirman,

Hindistan ve diger pek cok yere gonderildiginden bahseder. Bkz. Narsahi, Tarih-i Buhara,

Arapga’dan Cev. Ebu Nasr Ahmed b. Muhammed el-Kubavi, Fars¢a’dan Cev. Erkan Goksu, TTK

Yay., Ankara 2013, s. 24-25.

Yunan felsefesinin Misir ve Hindistan ile olan iligkisi tartigmali bir konu olup farkli fikirler ileri

stiriiliir. Bu fikirler i¢in bkz. Kasim Kiiciikalp, Ahmet Cevizci, Bat1 Diisiincesi, Isam Yay., Istanbul

2009, s. 31; Macit Gokberk, Felsefe Tarihi, Remzi Kitabevi, Istanbul 1985, s. 13-14. Yunan

felsefesinin kokenlerine dair tartismalari, II1. yiizyillda yasayan Diogenes Laertios’a kadar gotiirmek

miimkiindiir. O, eserinin baginda bu konuya deginerek felsefenin Hindistan, Pers ya da Babil kokenli
oldugunu ileri siirenlerin yanildigimi sdyler. Dolayisiyla daha o zamanlarda bile felsefenin
kokenlerine dair tartigmalarin yapildigi soylenebilir. Bkz. Diogenes Laertios, Unlii Filozoflarin

Yasamlari ve Ogretileri, Cev. Candan Sentuna, YKY Yay., Istanbul 2007, s. 13-15.

105 Nakamura, s. 33, 43.

196 Bu, Buda’min gergek hayat hikdyesidir. Bundan baska bir de mitolojik anlat1 vardir. Buna gore Buda,
diinyaya gelmeden dnce Tusita cennetinin otuz ti¢iincii katinda yagayan tanrisal bir varliktir; insanlara
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tecriibe daha sonra gelistirecegi Ogretinin de temellerini olusturur. Gotama,
aydinlanmaya ulastiktan sonra sik sik yaslilik, hastalik ve Oliimiin act oldugunu,
dolayisiyla da hayatin act dolu oldugunu vurgulayacaktir. Gotama, dordiincii
denemesinde diinyadan elini ¢ekmis bir miinzevi goriir ve stiriiclisiine, “Nasi/ bir adam
bu?” diye sorar. Siiriicli, “Diinyada hi¢ Buda olmadig icin diinyadan elini ¢ekmis
birisi” diye yanitlar ve diinyadan el ¢ekmenin degerinden bahseder. Gotama diinyadan
el ¢ekme fikrinden ¢ok etkilenir ve o giin keyif bahgesine varincaya dek yola devam
eder.’%” Gotama, gordiigii adamin etkisiyle manevi bir arayis i¢ine girer. Gotama’nin
arayislari bir siire gecince nihayete erecektir.

Gotama yirmi dokuz yasma geldiginde, hakikati aramak ve insan varliginin
sorunlarmi ¢dzmek igin saray1 terk ederek samana hayati siirmeye baslar.!® Buda’nmn
diinyay1 terkinin sebebi, bir biitiin olarak insanlig1 etkiledigini gordiigii ac: hakkindaki
diistincedir. Saray1 ve ailesini terk eden Gotama, zamanin ruhuna uygun olarak, ilk dnce
asir1 bir riyazet hayatma miiracaat eder.!% Ancak agir ¢ileci uygulamalarin, insani
hakikate ulastirmada yetersiz oldugunu goriir ve kati ¢ileciligi birakir. Hem liiks ve zevk
icinde saray hayati, hem de kat1 bir riyazet hayati yasayan Gotama her ikisinde de
aradigini bulamaz. Onun aydinlanmaya ulasmasi, Bodi agacinin altinda tefekkiire
daldigi bir giinde gergeklesir.!'® Tefekkiir siirecinden sonra Gotama, artik Buda
olmustur. Buda, gercege ulastiktan sonraki ilk vaazini Benares (bugilinkii Varanasi)
sehri yakinlarindaki Geyik Parki’nda bes eski arkadasina verir. Onun, iki asiriliktan da
uzak durmaya cagiran ilk vaazi doktrinin tekerlegini dondiirmek seklinde telakki
edildiginden tekerlek, Budizm’in sembolii olur.!'! Buda, hayatinin geri kalan kismin,
ulasmis oldugu hakikati yayarak gegcirir. Etrafinda genis bir miirit kitlesi olusur.
Miiritleri Biksu, teskilat da Sanga adiyla anilir. Budizm zamanla kiigiik ¢apli bir inang
olmaktan ¢ikarak bir din haline gelmeye baglar. Budizm, Buda 6ldiikten sonra da
gelismeye devam eder ve Hindistan’in ¢ogu bolgesine ulasarak zamanla Hint kitasinin

disina ¢ikar ve Asya kitasina yayilir.

107 Nakamura, s. 80,81

108 Nakamura, s. 88.

109 Hiriyanna, s. 113.

110 Coomaraswamy, Hinduizm ve Budizm, s. 85.

111 Walter Ruben, Eski Metinlere Gore Budizm, Haz. Liitfii Bozkurt, Okyanus Yay., Istanbul 2004, s.
9; Giinay Tiimer, “Budizm”, DIA, C. 6, s. 352.
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Budizm’in gelisim ve doniisiim tarihi ti¢ ana devrede incelenebilir; Buda’nin
aydinlanmasindan Kral Asoka’nin (MO 273-236) Budizm’i, kralligin resmi dini olarak
kabul etmesine kadar gegen ii¢ asirlik /lk Budizm donemi; Asoka déneminde belirlenen
ahlaki ilkelere ve bunlarin bireysel uygulanmasina asir1 vurgu yapilan Hinayana
Budizm’i donemi ve Kral Asoka’dan Kusan Krali Kaniska’ya kadarki donemde ve
sonrasinda yerel Kkiiltiirlerle etkilesim sonrasinda gelisen Mahayana Budizmi
donemidir.**? Son iki donemde isimleri gecen Hinayana (Kiigiik Gemi) ve Mahayana
(Biiyiik Gemi), kendi Budizm anlayislari ¢evresinde ilerler. Bunun sonucunda Hinayana
Budizm’i ve Mahayana Budizm’i seklinde iki ekol olusur.

Budizmi bir devlet dini haline getirip gelismesine katki saglayan en onemli
hiikiimdarlardan biri Asoka’dir. Asoka, hiikiimdarlig1 sirasinda Orissa’dan Madras’a
kadar biitin dogu kiyisin1 fetheder. Fakat zaferlerinin neden oldugu aci, sefalet ve
Olumii goriince derin bir lizlintiiye kapilarak Budist okula katildigi ve ilk Budist kral
oldugu soylenir.!® Asoka zamaninda Budizm, en giiclii yayllma dénemini yasar ve
Hindistan, Seylan, Suriye, Misir, Makedonya ve Yunanistan’a kadar genisler.
Hindistan’in tamamina yakin kismina hilkkmeden Asoka’nin himayesine kavusmak,
Budizm’e diger din ve mezheplere gore bir devlet dini olma avantaji saglar.!'* Ik
Budist tapinak da Kral Asoka doneminde yapilir.*® Dinlerin yayilmasinda énemli bir
faktor olan devlet destegi Budizm i¢in de gegerli olur. Giiclii hikkiimdarlarin Budizm’e
destek verdigi zamanlar, Budizm’in de gii¢lii oldugu zamanlardir.

Asoka, MO 250 yillarinda II. Pataliputra Konsili’ni toplar ve ydnetir. Toplanti,
farkli ekoller arasinda uzlagsmanin saglanmasi, temel Budist Ogretinin ve kutsal
literatiirin belirlenmesinin yani sira Budist diisiincelerin yayilmasi i¢in dort bir yana
gonderilecek misyonerlerin orgiitlenmesi gibi amaglar tasir.!'® Kral Asoka; Baktria,
Sogd tilkesi ve Seylan’a kadar misyonerler gondererek, Budizm’in her yere yayilmasini
saglar. Yayilma sonraki yiizyillarda da devam eder. Boylece Budizm, Kesmir’den Dogu

[ran’a sicrar ve Orta Asya iizerinden Cin’e (MS I yiizyil) ve Japonya’ya (MS VI.

112 Yitik, Hint Dinleri, s. 47,48.

113 Campbell, s. 278.

114 Tiimer, s.353; Peter Harvey, An Itroduction to Buddhism, Cambridge University Press, Cambridge
1998, s. 77, 250; Baij Nath Puri, Buddhism in Central Asia, Motilal Banarsidas Publication, Delhi
2000, s. 90.

15 T, W. R. Davids, Eski Hindistanda Budizm, Cev. Murat inceayan, Okyanus Yay., istanbul 2007, s.
243.

116 Yitik, Hint Dinleri, s. 50.
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yiizyil) ulasir.''” Asoka’dan sonra da Yeni Krallarin, Budizm’i din olarak benimsemesi
Cin’de, Mogolistan’da ve Japonya’da ileri gelen devlet adamlarinin Budizm’e hizmet
etmesiyle sonuglanir.'*® Misyonerlik faaliyetleri sonucunda Budizm yayildig1 yerlerdeki
mevcut inanclar ile karigarak yeni eklektik inan¢ ya da uygulamalar da ortaya ¢ikar.

Budizm’e 6nemli katkilar saglayan diger énemli hiikiimdar Kusan Imparatoru
Kaniska’dir. Kusan Imparatorlugu Yiiecilerin, MS 1. yiizyilin ortalarinda Sind ve
Pencap’1 sonra da biitin Kuzey Hindistan’1 ele gecirerek kurduklari hanedanligin
adidir.''® Bunlar, I¢ Asya’da ve Cin’de Budizm’in yayicilar1 olur.!?® Kusan Devleti’nin
kurucusu Kujula Kadfis MS 70 yilindan sonra Budizm’i kabul eder ve yapilan madeni
paralar iizerine Sachadharmathida (dogru kanun ve kurallarin korucusu) yazisini
yazarak Budizm’e sahip ¢ikar. Kusan Devleti’nin baskenti Baktria, Budizm’in ilk kutsal
merkezi ve Rajagaha sehrinden sonra Budistlerin ikinci sehri haline gelir. Imparatorluk,
Kanigska doneminde doruga ulasir. Merv’den Hotan’a, Sirderya’dan Sogdyana ve
Kesmir de dahil olmak iizere Umman Denizi’ne kadar uzanir.’?* MS V. yiizyilda
Eftalitlerin Kusan Devleti’ni yok etmesiyle Orta Asya’daki Budizm, devlet korunma
giicinden mahrum kalir ve bolgedeki etkisini yavas yavas kaybetmeye baslar.
Goktiirklerin, Orta Asya’ya hakim oldugu siralarda Budizm, bolgede sahip oldugu
etkilerini kismen kaybetmis durumdadir. Islamiyet’in Orta Asya’ya gelmesiyle Budizm
bolgedeki niifuzunu tamamen yitirir,??

Budizm tarihindeki en 6nemli olaylardan biri Budizm’in Mahayana ve Hinayana
adiyla iki 6nemli kola ayrilmasidir. Hinayana, Eski Budaciliga, Mahayana da Yeni
Budaciliga verilen isim olarak her iki kolun da temel amaci, diger dini-mistik
geleneklerde oldugu gibi kisiyi kurtulusa ulastirmaktir. Farkliliklar ise kurtulustan ne
anlasildigi ve bunun nasil saglanacagi konusundadir. Hinayana mezhebi, kisilerin

diinyanin acilarindan, istiraplarindan kurtulusunu bireysel olarak goriirken; Mahayana

17 Eliade, Dinsel inanclar..., C. 2, s. 251.

118 Abdurrahman Kiiciik ve digerleri, Dinler Tarihi, Berikan Yay., Ankara 2009, s. 233.

118 MS I. asirda Hindistan’in kuzeyinde kurulan Kusan devletinin etnik kdkenleri heniiz bir netlige
kavusmus degildir. Tohar, Irani, Tiirk ve Mogol olduklarina dair goriisler 6ne siiriilmiistiir. Bkz. Peter
B. Golden, Tiirk Halklar1 Tarihine Giris, Cev. Osman Karatay, Karam Yay., Corum, 2007, s. 64.

120 Harun Giingér, “Eski Tiirklerde Diisiince, Din ve Bilim” TA, C. 3, Ed. Hasan Celal Giizel, Kemal
Cigek, Salim Koca, Yeni Tiirkiye Yay., Ankara 2002, s. 474, 475. Daha sonraki boliimlerde TA’dan
yapilan alintilarda yayin yeri ve yili verilmeyecek, sadece cilt ve sayfa numaralar1 verilecektir.

121 Jean Paul Roux, Orta Asya; Tarih ve Uygarlik, Cev. Lale Arslan, Kabalci Yay., Istanbul 2006, s.
106;

122 Brkin Ekrem, “Seyahatnamelere Gore Goktiirklerde Budizm”, TA, C. 3, s.638.
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kolu kurtulusu genele yayar; her seyi ve herkesi kapsamasi gerektigine inanir.'?®

Mahayana kolu Hindistan’in kuzeybatisinda ve gilineyinde, Hintli olmayan etkilerin
yogunlastig1 iki bolgede gelisir.’®* Mahayana kolunun ortaya ¢ikmasinda MS I. asrin
sonlarinda Orta Asya’dan gelerek Kesmir ve Pencab bdlgesini ele gegiren gdgebe
topluluklarin Budizm’i kabul etmeleri ve Budist din adamlarinin séz konusu dini
oradaki insanlarin anlayislar1 ve ihtiyaglarma gére yorumlama gayretleri etkili olur.!?®
Hindulasmis yeni bir Budist okul olan Mahayana kuzeybatida Kanigska’nin baskanligi
altinda ortaya cikar ve 1. yiizyilldan baslayarak bir koldan Kusan Imparatorlugu’nun
siirlari icinde kalmis olan Bati Tiirkistan’da, diger koldan da Cin’de yayilma imkani
bulur.?

Bir yandan karsilastig1 kuvvetli muhalefet, bir yandan da bozulmaya yiiz tutmasi
sonucu Budizm, Hindistan’da da gittik¢e artan bir sekilde Hinduizm’e yaklasmaya ve
itibari1  kaybetmeye baglar. 712’de Sind’in Mislimanlarca fethedilmesi gidisati
hizlandirir. Gilinlimiizde Budizm; Hindistan, Cin, Mancurya, Mogolistan, Seylan,
Tayland, Burma, Kambogya, Laos, Dogu Bengal, Vietnam, Bhutan, Birmanya,
Singapur, Malezya, Tayvan, Kore ve Japonya gibi Asya iilkelerinde yayilmis
vaziyettedir.*?” Bugiin diinyanin énemli dinler arasinda gosterilen Budizm, Asya disinda

kiigiik gruplar halinde de olsa yasamaya devam etmektedir.

1.1.2. Budizm’in Orta Asya’da ve Tiirkler Arasinda Yayilisi

Budizm, Hindistan’in disinda MO 1IL. vyiizyilda yayilmaya baslar. Baktriya,
Gandhara,'?® Orta Asya, Cin, Kore’ye kadar uzanir.!?® Budist rahipler miladin ilk
asirlarinda Orta Asya’ya girmeye baslar.®®® Biruni, Eski zamanlarda Horasan, Fars,
Irak ve Sam sinirina kadar Musul halkinin tamami bu dine mensuptu™®* derken miladin

ilk asirlarindan baglayan doneme isaret eder. Budistlerin biiyiik koruyucularindan olan

123 Ruben, Eski Metinlere..., . 23.

124 Edward Conze, Kisa Budizm Tarihi, Cev. Omer Cemal Giingdren, Yol Yay., Istanbul 2005, s. 59.

125 Yitik, Hint Dinleri, s. 45.

126 Sarma, s. 44; Tiimer, s. 352.

27 Tiimer, s. 354.

128 Bugiinkii Pesaver.
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1% Lev Nikolayevi¢ Gumilev, Avrasyadan; Makaleler-1, Cev. Ahsen Batur, Selenge Yay., Istanbul
2006, s. 319.

181 Bijruni, s. 3.
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Kaniska doneminde Budizm, altin devrini yasar.’®®> Asoka devrinde baslayan Asya’ya
yayllma hareketi, Kanigka doneminde de devam eder. Kanigka, Budizm’in yayilmasi
icin Orta Asya’da bir¢ok kesis tapinagi yaptirir. Ayn1 donemlerde gelisen Mahayana
Budizmi ile tanrisiz, tapinaksiz 6greti, giderek tanrilar, yari tanrilar, koruyucu ruhlar ve
ayinlerle kalabaliklagmis, coktanrili bir din haline gelir. Tiirkler arasinda da Budizm’in
daha ¢cok Mahayana kolu ile Lamaizm (Tibet Budizmi) yayilir. Tiirkler, Mahayana
Budizmi i¢in Ulug Koliingii tabirini kullanir.*3

Budizm, bir kag yiizyil siiren Budaci hiikiimdarlar doneminden sonra, etkisini
kaybetmeye, MS II. yiizyila dogru ise iyice ¢okmeye baslar. Bunun {izerine, kendisini
toparlayarak yenileyen eski Brahmanizm ileri atilarak Budizm’in 6niine gecer.'®*
Budizm, Hindistan’da 6nemini kaybedip azinlik durumuna diismesine karsilik, komsu
iilkelerde yayilmaya devam eder. Hindistan’dan kagan kesisler, i¢ Asya’daki dnemli
kentlerde yeniden yasam alanlar1 ve dinlerini siirdiirecek ortamlar bulur. Bu kentlerden
Hotan, Yarkent, Kasgar ve Kuca, Budizm’in I¢ Asya’daki tarihi agisindan énemlidir.
Buralarda Budizm bircok kiiltiirle karisir ve yeni sanat eserleri ortaya cikarir.!®®
Budizm’in Orta ve Dogu Asya’ya yayilmasi li¢ degisik yoldan olur. Bunlar; Bat1 yolu,
Cin yolu ve Tibet yoludur.®®® Yayildig1 ii¢ yolda da Budizm yerlestigi cografyanin
kiiltirel atmosferi ile birleserek yeni yorumlar ve yeni akimlar olusturur.

Bati Tirkleri’nin Budizm’i kabul ettiklerini gosteren bir kesinlik s6z konusu
olmasa da Budizm’in o devirlerde Bat1 Tiirkleri’nin hakim oldugu boélgelerde kitlelere
yayilmak icin gereken yollari daha 6nceden tesis etmis olmasindan, Bati1 Tirkleri’nin
yasadigi Kapisa (Begram) bolgesinde Tiirk kaganliginca kurulmus birtakim Budist
tapinaklar olmasindan, Cinli rahip Wu-k’ung’un, 759 ve 764 yillarinda ziyaret ettigi
Gandhara’da, Tiirk kaganlarinca insa ettirildigini diislindiigli Budist ibadethaneler
kesfetmis olmasindan hareketle, bati kesimindeki Tiirklerin, Budizm ile daha &nce

tamigmis oldugu tahmin edilir.*¥” Arastirmacilara gére Budizm’e ait yapilar sonralari
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Islam mimarisini de etkiler. Cami, medrese, tiirbe gibi mimari yapilarda baz1 Budist
kalintilar gérmek miimkiindiir.’*® Ozellikle Kesmir’deki camiler, Budist veya Hindu
tapinaklar1 tarzinda insa edilir. XIV. asirdan sonra Miisliimanlarin bdlgeye tamamen
hakim olmasiyla da bunlar camilere eklemlenir.'®® Budist sair Asvagosa’nin {inlii sahne
oyununun Bati Tirkistan’da bulunmus olmasi da tanisikligin bir delili olarak kabul
edilebilir. 14

Budizm, Bat1 Tiirkistan’da geri ¢ekilme yasarken Dogu Tiirkistan’da gelisme
imkan1 bulur ve bdlgenin ana kiiltiiri haline gelir. Bolgenin Cin’e dogru uzanan kervan
yollar1 iizerinde Budist merkezleri siralanir.’*! Dogu Tiirkistan’da Goktiirkler Donemi
ve Oncesinde genelde Tanr1 Dagi’nin gilineyi, Tarim vadisinin etrafi ve kuzeydogusunda
Budizm’in izleri gbriiliir.'*? Giineye dogru uzanan kervan yolu {izerinde Hotan ve
Miran; kuzeye giden yol boyunca ise Tumsuk ve Kuga sehirlerinde vihara denilen
Budist manastirlarinda, toyin denilen Budist rahipler Budizm’in propagandasini yapar.
Ozellikle Goktiirkler zamaninda burada bircok Budist manastirt bulunur. Tiirkler, Buda
heykellerine burkan ve tapimaklarma da burkan evi der. Burkan’in, Vihara’dan geldigi
tahmin edilir. Bunun yaninda Buhara’nin da adin1 bu manastirlardan aldigi kabul
edilir.}*® Kasgarli Mahmut, burxan maddesini, boyali kukla olarak agiklar, yine ayni
eserin kend maddesinde, Uygurlar iizerine yaptiklar1 seferlerden bahsederken,
Puthaneleri yiktik/Putlar (Buda Heykelleri) iizerine sictik der.!** Bunlar da eserin
yazildig: tarihlerde Budizm’e ait izlerin goriilmeye devam ettigini gosterir.

Hunlar’in Budizm ile temasa gectigi ilk ¢evrelerden biri Hotan’dir.}*> Budizm,

Hotan’da yaklasik olarak MO 186-176 tarihlerinde ortaya ¢ikar.}*® Tiirk Budizmi’nin

138 Bkz. Emel Esin, ““Muyanlik’ Uygur ‘Buyan’ Yapisindan (Vihara) Hakanli Muyanhigina (Ribat) ve
Selguklu Han ile Medresesine Gelisme”, Malazgirt Armagani, TTK Yay., Ankara 1993, s. 75-102.

139 Timothy Insoll, islam Arkeolojisi, Cev. Bahar Tirnak¢i, Homer Yay., istanbul 2007, s. 50-51; L.
Ligeti, Bilinmeyen ig: Asya, Cev., Sadrettin Karatay, TDK Yay., Ankara 1986, s. 129; Osman Turan,
Selcuklular Tarihi ve Tiirk Islam Medeniyeti, Otiiken Yay., Istanbul 2009, s. 328.

140 flhan Giingoren, Buda ve Ogretisi, Onur Basimevi, Istanbul 1981, s. 163.

141 Emel Esin, A History of Pre-Islamic and Early Islamic Turkish Culture, Ed. Hakki Dursun
Yildiz, Unal Matbaasi, Istanbul 1980, s. 64.

142 Ekrem, s. 643.

143 Giingér, s. 474, 475; Richard Frye, Ortagagin Basanisi-Buhara, Cev., Hasan Kurt, Bilig Yay.,
Ankara Tarihsiz, s. 52; 13. Yiizyil tarihgilerinden Alaaddin Ata Melik Ciiveyni, Cengiz Han’in
tarihini anlattig1 eserinde de buna benzer bir goriise sahiptir. O, kelimenin Uygur ve Hitaylarin
putlarinin bulundugu mabed anlamindaki “Buhar” dan geldigini soyler. Bkz. Alaaddin Ata Melik
Ciiveyni, Tarih-i Cihangiisa, Cev, Miirsel Oztiirk, TTK Yay., Ankara 2013, s. 130.

144 Kaggarh Mahmut, Divanii Liigati’t-Tiirk, Haz. Robert Dankoff, James Kelly, Cev. S. Tuba
Yurtsever- Seckin Erdi, Kabalc1 Yay. Istanbul 2007, s. 209, 303.

145 Giingor, s. 475, 476.
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ana merkezi olan Turfan Havzasinda ise Budizm, IV.-V. asirda belirmeye baglar.4’
Hunlarin bazi boylar1 IV. yiizyilda Budizm’i kabul eder. Cin’de devlet kurmus olan Hun
liderleri, Konfiigyanizm ve Taoizm’i kabul etmeyip yabanci Buda rahiplerine daha ¢ok
deger verir. Bunun yaninda Hunlarin dogudaki boylar1 Budizm’i siyasi nedenlerle ve
ozellikle de Cin’in kiiltiirel etkisine karsi, kendi kiiltiirlerini korumak i¢in kabul eder.
Hun beyi Chiich’ii, Hotan’da Gomati manastirinda yetigir. VI. asirda, Ch’angan’da
Tiirkler i¢in bir Budist tapinagi insa ettirilir.}4®

Budizm, Goktirk devrinde Mukan ve Taspar Kagan donemlerinde himaye
gormeye baglar. Taspar Kagan, Budizm’e daha agik bir yapida oldugu i¢in Budizm’in
koruyucusu ve yayicist olur.!*® Hakim oldugu topraklarda bir Budist tapinag insa ettirir
ve T’siler adindaki bir Cin Hanedanindan Budizm’i anlatan kitaplar ister; ayrica kendisi
icin Nirvanasutra adl eseri Tiirk¢eye cevirtir.?®® Taspar Kagan’in tutumu Budizm’in
Orta Asya’ya dogru yayilmasi i¢in énemli bir adimdir.®® Bunlarin disinda Gandharali
Budist Rahip Jinagupta, Taspar Kagan zamaninda Tiirk sarayina davet edilir. Orada on
sene kalir ve kagan, Jinagupta’nin miiridi olarak ondan Darma’yr 6grenir. Taspar
Kagan’in adi gegen Budist rahibin telkinleri ile Buda mabedi ve heykeli yaptirdigi ve bu
sayede hiikiimdarliginin yiikselecegine inandig rivayet edilir.>?

Taspar Kagan’in Budizme olan ilgisi 1965’te Mogolistan’da bulunan Bugut
Yaziti'nda goriilebilir. Yazitta, Bumin Kagan buyurdu, Ey Bey Taspar Kagan,
yapmalisin, ... biiyiik kurtulugu igin...ve o buyurdu, yeni, biiyiik bir Sanga meydana getir
ibaresi yer alir. Yazittaki ifadeden, Taspar Kagan’in yeni ve biiyiik Sanga’y1 yapmadan
once bir eski ve kiigiik tapinagin mevcut oldugu anlasilir. Dolayisiyla Taspar Kagan’dan
once Goktiirkler’in Budizm ile ilgilenmeye basladiklar1 sdylenebilir.’®® Ticaret

yollarmin gelismis olmast Budizm’in, Goktiirklerin egemenligi altindaki topraklara

146 Geng Shimin, “Budist Uygur Edebiyat1”, TA, C. 3, s. 1444,

17 Klimkeit, s. 102.

148 Klimkeit, s. 96. Giingor’e gore Tiirklerin Budizmi segmesinin sebeplerinden biri de Sogdlardir.
Tiirkler, Sogdlar1 sefaret ve diplomatik faaliyetlerde kullandiklart i¢in Sogdlu Budistlerden de
etkilenmislerdir. Bugut yazitinin Sogd dilinde ve Sogd yazisi ile yazilmig olmasi da buna delildir.
Ayrica yazitin Sanskritce yazilan bir boliim de vardir. Bkz. Giingor, s. 477; Cengiz Alyilmaz, “Bugut
Yazit1 ve Anit Mezar Kiilliyesi Uzerine”, SUTAD, S. 13 (2003), ss. 11-21.

149 Golden, s. 155; Esin, A History..., s. 140.

10 Klimkeit, s. 96.

151 Carter Findley, Diinya Tarihinde Tiirkler, Cev. Aysen Anadol, Kitap Yayinevi, Istanbul 2008, s.
63.

152 Giingor, s. 477; Klimkeit, s. 96; Jean Poul Roux, Tiirklerin Tarihi, Cev. Aykut Kazancigil, Lale
Arslan Ozcan, Kabalc1 Yay., Istanbul 2007, s. 97.

153 Ekrem, s. 647.
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girmesinin sebeplerinden biridir. Bu yollar ticaretle ugrasanlarin yani sira, gezginci
rahipler de kullanir. Sadece Budist rahipler degil, diger dinlerin misyonerleri de bolgede
rahatlikla dolasir ve dinlerini yaymaya calisir.’®* Mevcut dénemde Budist gezginlerin
faaliyetlerinin biraz daha etkili oldugunu s6ylemek miimkiindiir.

VIIL yiizyilda Bilge Kagan, Orhun’da etrafi surlar ile gevrili bir sehir yaptirip,
icinde Tao ve Buda mabetleri kurdurmak ister. Tonyukuk’un, boyle yaptig1 takdirde
Cinlilerle bas edemeyecegini; ¢iinkii kendilerinin giicliniin goc¢ebe hayat tarzindan
geldigini sdylemesi iizerine Hakan fikrinden vaz geger.*®® Goktiirkler zamaninda Buhara
ve Belh, Budizm’in merkezi olur; 630’larda buralari ziyaret eden Budist rahip Hsiian
Tsang pek ¢ok Buda tapmagima, Viharalara ve rahiplere rastlar.’®® Islam’in yayilmasi
sirasinda Buhara yakinlarinda bir ticaret merkezi olan Beykent sehri alindiginda, Budist
mabetlerinden ¢ok sayida giimiis putlar ve miicevherat ele gegirilir.*>’

Hunlar ve Goktiirklerin, Budizm ile olan iligkileri ileri denebilecek bir seviyede
olsa da Budizm ile en yakin iliskiler Uygurlar devrinde yasanir. Uygurlar, dnceleri Gok
Tanr1 inancini, daha sonra da Budizm ve Maniheizm gibi dinleri kabul eder. Uygur
Kagan1 Bogii’niin 763’te Mani dinine girmesinden ¢ok daha once Uygurlarda
Budizm’in tesirleri goriiliir.?®® Uygurlar, klasik Budist kavramlarini, Tiirkge ve Tiirk
iislubuyla ifade ederek genis bir Tiirk Budist Edebiyat1 ve Sanat1 meydana getirirler.!>®
Cinli Seyyah, Wang Yan-Te, Seyahatname’sinde, Uygurlardaki Budist tapinaklarindan
bahseder.'®® Budist etki, diger devletlerde oldugu gibi, isimlere yonelik bazi etimolojik
tahminlerde kendini gosterir. Ornegin Uygur beylerinden biri olan P’usa’mn adinin
Bodhisattva’dan geldigi tahmin edilir.?®! Sunu da ifade etmek gerekir ki Budizm,
Uygurlara geldigi zaman Buda’nin yasadigi donemin lizerinden 1000 y1l kadar bir siire
gecmisti. Dolayisiyla, Orta ve Dogu Asya’y: etkilemis olan Budizm’in, aslinda dinin

yeni bir bicimi oldugu sdylenebilir.X%? Asya’da yayilan Budizm’in ne kadar orijinal

1% Giingor, s. 477.

155 Golden, s. 162.

1% Seyahatname icin bkz. Ismail Hakki Ergiiven, Hsiian-tsang’in Seyahatnamesi (7. Yiizyil) (Metin
Cevirisi ve Degerlendirme), OMUSBE, Basilmamis Yiiksek Lisans Tezi, Canakkale 2001.

157 Giingor, s. 477; Islam, s. 14,

158 Esin, Islamiyetten..., s. 60. Ayrica bkz. Turgun Almas, Uygurlar, Cev. Ahsen Batur, Selenge Yay.,
Istanbul 2010.

159 Esin, islamiyetten..., s. 129; Giilgin Candarlioglu, Uygur Devletleri Tarihi ve Kiiltiirii (Cin
Kaynaklari ve Uygur Kitabelerine Gore), TDAV Yay., Istanbul 2004, s. 44.

160 (9zkan Izgi, Cin El¢isi Wang Yen-Te’nin Uygur Seyahatnamesi, TTK Yay., Ankara 1989.

161 Bahaeddin Ogel, Tiirk Kiiltiiriiniin Gelisme Caglari, Milli Egitim Basimevi, Ankara 1971, s. 87.

162 Ruben, s. 23.
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oldugu ne kadarinin baska inanglardan izler tasidigi ¢aligmanin sinirlarin1 agacagindan

bu tiir konulara deginilmeyecektir.

1.1.3. Budizm’in Temel Ogretileri

Budizm 6ziinde bir kurtulus 6gretisidir. Kurtulus, dini bir terminoloji olarak
kullanilmistir. Teolojideki kullanimina gore dini sistemler insanlara diinya ya da
oliimden sonrast icin bir hayat vaat ederler. Oliim sonras1 hayatin bir giizel tarafi, bir de
kot tarafi vardir. Kisi, dinin hiikiimlerine uygun davranarak iyi olan hayata hak
kazanir. Iyi hayat: kazanma dini terminolojide kurtulus olarak adlandirilir. Teolojide bu
alanla ilgilenen bilim dalina Soteriyoloji ad1 verilir.

Aslinda dinlerin hemen hepsinde bir kurtulus inancinin oldugu sodylenebilir.
Ancak dinler kurtulusu birbirlerinden farkli yollar ile saglamaya ¢alisir; hatta bazen bir
dinin i¢inde bile farkli kurtulus yollar1 goriilebilir. Yeni kurulan dini sistemlerin
yapacagl ilk sey, kendinden oOnceki bozuldugu, yozlastigi veya islevini yerine
getiremedigi iddia edilen sistemi ortadan kaldirmaya calismak ve yeni bir kurtulus
Ogretisi insa etmek olacaktir. Ayn1 durum Budizm igin de gegerlidir. Budizm de kendi
zamanindaki uygulama ve inanglara karsi ¢ikarak, Hinduizm ve onun inang esaslari
yerine kendi esaslarini olusturma ¢abasi i¢ine girer. Budizm’e ait incelenen metinlerde,
Buda kendi 6gretisini kurarken, o donemdeki Hinduizm’in veya diger inanglarin ya da
diisiince sistemlerinin hakikatten, kurtulusa gétiiren yoldan ne kadar uzak olduklarini
vurgulamay1 ithmal etmez. Metinlerde Buda’nin 6gretisinin faydasi, diger 6gretilerinin
faydasizlig1 iizerinden bir deger bulur.

Dinlerin veya inanglarin kurtulus i¢in birbirinden farkli yollar 6ne siirmesinin
yaninda, insanin neyden kurtulacagina verecegi cevaplar da farklilik gosterebilir.
Ornegin, Islamiyet’te kurtulus, cennete gitmek olarak kabul edilirken Hint dinlerinde
dogum-oliim-yeniden dogum g¢arkindan kurtulmak seklinde kabul edilir. Samsara da
denilen dogum-6liim-yeniden dogum carkina goére insanlar 6liimlii bir bedene ancak
oliimsiiz bir ruha sahiptir. Insanin ruhu sadece bir tek bedene mahkim degildir ve
aslolan da ruhtur. Beden sadece ruhun tasiyicisidir. Kisilerin diinya hayatindaki

eylemlerine gore ruhlari ya daha iyi ya da daha kétii bir sekilde yeniden diinyaya gelir.
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Tekrar tekrar diinyaya gelme, bir dongiiselligi igerdiginden ¢ark ile sembollestirilir.
Carktan kurtulmak da kurtulus olarak kabul edilir.

Yeniden dogum carki, Hint dinlerinin hepsi i¢in ortak bir nokta olsa da
Samsara’y1r sona erdirecek yollar farklilik gosterebilir. Hinduizm’de Samsara’dan
kurtulus, Brahman-Atman tekligine ulasarak gerceklestirilebilir. Brahman-Atman
tekligine ulagsmak da kisaca bireysel ruhun evrensel ruh ile birlesmesidir. Hinduzim’in
kurtulus inanci basit gibi goriilse de aslinda pek cok kisi i¢in imkansizdir; ¢ilinkii
Atman’in Brahman ile birlesmesi sadece Brahman kastindaki rahipler i¢in gegerlidir.
Diger kasttaki kisiler i¢in yapilmast gereken sey, bagli bulunduklari kasta uygun
davranarak bir sonraki hayatlarinda bir iist kastta yeniden dogmay1 timit etmektir.

Hinduizm’den farkli olarak Budizm’de dogum-6liim-yeniden dogum carkindan
kurtulmanin yolu, her tiirlii bencil istek ve arzulardan vazgecmek; dogumun, yasliligin,
hastaligin, 6liimiin, iiziintiiniin, kederin, imitsizligin, arzu edilmeyen seylerle temasin
ac1 ve 1stirap oldugunun farkina varmaktan geger. Buda’ya gore bireysel ruh veya ego
anlaminda atman mevcut degildir. Buda, kisinin i¢inde metafizik olarak bir ger¢eklik
olmadigini iddia eder. Ona gore insanoglu bes unsurdan olusur; 1) viicut, 2) duygular,
3) idrakler, 4) egilimler ve 5) bilinglilik. Budizm’de esas olanin ruh degil, biling ve
bilincin halleri oldugu sdylenebilir. Buda’ya gore insanoglu tekamiil kaydeden bir
varlik oldugundan ister istemez yeniden dogum c¢arkina yakalanir. Buda, insanoglunun
Samsara’ya yakalanmasinin en dnemli nedeninin kisinin kendisine ac1 ve 1stirap veren
seylerin farkina vararak acidan kurtulmanin yolunu aramamasi oldugunu ileri siirer.163

Buda’dan onceki donemde spekiilasyon, yani teorik meselelerin tartisilmasi
olduk¢a popiilerdir. Ruh, 6liim, 6liim sonrasi, evren vs. hakkinda yapilan teorik
tartigmalar diisiincede karmasikliga yol agiyordu. Buda’nin 6gretisi Hinduizm’in inang
ve uygulamalarina oldugu kadar spekiilasyona dayali tartigmalarda da bir reaksiyon
olarak ortaya ¢ikar.'® Budist metinlerde teorik meselelerin tartisiimasimin
faydasizligindan, insanin aydinlanmasina higcbir yararinin olmadigindan bahsedilir.
Buda’nin karsi ¢iktigi sey sadece spekiilasyon degildir. O, bir yandan Brahmanlarla
samanalarin kozmolojik ve felsefi tartismalarina karsi c¢ikarken bir yandan da

Hinduizm’in uygulama ve inanglarimi da reddederek Veda’larin otoritesine, Vedik

193 Aydin, Anahatlariyla..., s. 117, 118; Senail '(“)zkan, Oliim Felsefesi (Misir’da, Upanisadlar’da,
Budizm’de ve Hristiyanlik’ta), Otiikken Yay., Istanbul 2013, s. 202.
184 Hiriyanna, s. 116.
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kurban sistemine, Brahman sekilciligine, kisinin kendine eziyet etmesine, ferdi ruha da
kars1 ¢ikar.’®® Buda vaazlarinda, kisinin ilah, ibadet, toren, dogma, rahiplik gibi dinin
geleneksel aracilari, uygulamalari olmaksizin, kendi suur hallerini akillica
yonetebilecegini belirtir. Bu sebeple de metafizik bir iistiin varlik, duanin degeri, Veda
metinlerinin kutsallig1 gibi Hindu anlayislari Budist dgretide kendine yer bulamaz.1®
Buda, Hinduizm’e ait inan¢ ve uygulamalar, Hindu din adamlariin tutumlar {izerinden
aslinda sistematik bir sekilde, insanin belirli bir inanca/dine/ritiicle baglanarak adeta
kolelestirilmesine, ozgiirliiklerinin ellerinden alinmasina, ruhban sinifi olarak bilinen ve
dinin tiim yetkisini ellerinde bulunduran kisiler tarafindan istenilen bicimde
yonlendirilmesine ve belirli amaglar i¢in ara¢ edilmesine karsi yeni bir 6greti ile ortaya
cikar. Buda’nin kurmus oldugu sistemde bir kast smifi olmadigi gibi Nirvana’ya
ulagsmak da sadece din adamlarina has bir durum degildir.

Buda’ya gore diinya bir tanri, bir yaratict giic veya kotii ruh tarafindan
yaratilmamistir. Ona gore, diinya var olmaya devam eder, yani insanlarin iyi veya kotii
davraniglariyla siirekli yaratilir. Buda’nin 6gretisinde tersine bir kadercilikten
bahsetmek miimkiindiir. Insanlar kendileri igin yazilan ve sonucu belli olan bir hayat:
yasamak yerine kendi yasamlariyla diinyaya yon vermektedir. Dolayisiyla tek tek
bireylerin hayatlarina dair seg¢imleri toplumsal manada etkili olabildigi gibi diinyanin
kurulmasinda da etkili olur. Insan secimlerinin merkezde olmasi ve diinyanin, segimler
neticesinde sekil almasi varolusgu felsefeyi andirmaktadir. Bazi diisiiniirlere gore
Budizm, varolusgulugu savunan en eski 6gretidir.

Budizm’de cehalet ve giinahlar artinca, yalnizca insan hayati kisalmaz, evren de
bozulmaya yiiz tutar.'®” Budist metinlerin neredeyse tamaminda Budizm’in ana dgretisi
hi¢bir insan, hayvan, bitki ya da maddenin kalict olmadigidir. Budizm’e gore varlik
yoktur, sadece olus vardir.®® Felsefi terminolojide bu durum, olus felsefesi veya siireg
felsefesi adiyla bilinir. Budizm’deki siireklilik ve gecicilik alev metaforu ile anlatilir.
Buna gore hayat bir siireklilik arz eder. Su anki hayatimiz, yanmakta olan bir alevdir.

Bu, biraz onceki alev olmadig: gibi daha sonra olacak alev de degildir. Benzer sekilde,

185 Tiimer, s. 352; Eliade, Dinsel inanglar..., C. 2, s. 106.

166 Nasuh Giinay, “Tarihi Siire¢ Agisindan Budizm ve Ogretisi”, Arayislar, S. 1 (1999), s. 180.

167 Eliade, Dinsel inanclar-..., C. 2, s. 106; Agganna Sutta’da bu konu detayl olarak islenir.

188 Thomas William Rhys Davids, Buddhism; Its History and Literature, Botolph Printing Works,
London 1926, s. 121.
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yasam da gelisler ve gidislerle, varoluslar ve dogrudan yeniden doguslarla devam eder.
Bir alevin baska bir alevi yakmasi gibidir, devamlilik vardir; fakat aynilesme yoktur.1%°

Budizm’in, kendinden Once var olan soyut metafizik meseleleri bir yana
birakarak duygulan dizginleme, ahlaken temizlenme, insanlar1 esit gérme, insanlara ve
diger canlilara sevgi ve sefkat duyma gibi ilkelere dayanan bir Ogreti oldugu
sdylenebilir.}’® Giiniimiizde Hiimanizm adiyla bilinen diisiince sistemi Buda tarafindan
yilizyillar 6nce dile getirilmis gibidir. Bati Hiimanizminin ortaya ¢ikisiyla Budizm’in
ortaya cikis1 arasinda da bir parallelik kurmak miimkiindiir. Avrupa’da Hiimanizm
kisaca, tanr1 merkezli diinya goriisiinden insan merkezli diinya goriisiine gegis olarak
tanimlanabilir. Buda’nin yaptigi da bundan ¢ok farkli degildir. Dini, din adamlarinin
tahakkiimlerinden kurtararak halkin ve yasamin icine sokar. Ayni zamanda ruh
anlayisin1 da reddederek merkezinde insan ve onun eylemlerinin oldugu bir sistem
kurmaya ¢alisir. Buda’nin din anlayisinda tanri, ruh gibi unsurlarin olmayisi onun bir
din mi yoksa bir felsefe mi oldugu tartigmalarin1 da beraberinde getirir. Budizm’i; din,
felsefe, diigiince sistemi gibi adlandirmalar1 kapsayict mahiyette dgreti olarak
adlandirmak miimkiin gériilmektedir.

Budizm, her ne kadar Veda kutsal literatiiriinii, dini otorite olarak kabul etmese
de oliim sonrasia ait Hindu gelenegi ile yeniden dogus (Reenkarnasyon), nedensellik
(Karma-Samsara), nihai kurtulus (Nirvana) ve Yoga teknikleri gibi anlayislart aynen
veya bazi degisiklikler ile benimser.}’* Hinduizm ile Budizm’in ayrildigi en &nemli
konu yogadir. Hinduizm’de yoganin amacinda yaraticitya ulagsmak varken Budizm’de
yonelim sadece kisinin kendisinedir. Bir anlamda kisi, kendisindeki potansiyel
tanrisallig1 ortaya ¢ikarmaya caligir. Ancak Digha Nikaya metinlerinde Budizm’in kars1
¢iktig1 tanr1 inancinin izlerini gérmek de miimkiindiir. Tanr1 Sakka, Brahma, Otuz Ug
Tanr1 gibi tanrilar metinlerde anlatilir. Baz1 yerlerde ise Sakka, Buda ile konusur ya da
onun bazi niteliklerini over.

Budist 6gretinin 6nemli bir unsuru olan act kavrami sadece Budizm’e has bir
durum degildir. Hint dinlerinde, Upanisadlar ¢agindan sonra biitiin yontemler ve

kurtulus Ogretileri avidya-karma-samsara dizisi, varolus/act denklemi, cehaletin uyku,

169 Coomaraswamy, Hinduizm ve Budizm, s. 100.

0 Tiimer, s. 352.

1 Abdurrahman Kiicgiik ve digerleri, Dinler Tarihi, Berikan Yayinlari, Ankara 2009, s. 250; Eliade,
Dinsel inanclar..., C. 2, s. 253.
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diis, sarhosluk, tutsaklik olarak yorumlanmasi gibi ortak bazi kavramlar1 paylagir.}’

Budizm, cehaletin nedenleri ve cehaletten kurtulma yolunda birtakim yenilikler getirir.
Buda konusmalarinda, zamanimin geleneksel inancini takip ederek bu diinyadan baska
diinyalara ve onlarda ikamet ettikleri farz edilen varliklara da gondermeler yapar.
Gondermeler hem zamaninin popiiler bir ifade tarzidir hem de karma doktrinine olan
inancindan kaynaklanir. Ancak onun Ogretisi, 6zii itibariyle pozitif olarak bilinmeyen
her seyi diglar. Bazi arastirmacilar, Budizm’in kendinden 6nceki sistemlerden biinyesine
bazi inan¢ ve uygulamalar1 katmasi sebebiyle erken donem Budizm’inin, Buda’nin
Ogretisinden uzun siire sonra Brahmanik sistemlerle birlikte olgunlasan daha sonraki
Budizm’den farklilasmis olmasi gerektigi goriisiindedir.!”® Budizm’in i¢indeki eski Hint
inan¢ ve uygulamalarinin tamaminin Buda tarafindan yeni dine eklemlendigini
sOylemek yanlis olacaktir. Bunlar, Buda’nin kendisi tarafindan 6gretisine katilmasa da
daha sonra kanondan sorumlu takipgileri tarafindan dahil edilmis olabilir."*
Hindistan’da ortaya ¢ikan goriislerin veya inanglarin ¢ogu yazildigi tarihten onceye
dayanir. Bu sebeple bir metinde karsilagilan yeni bir yorum, onun daha 6nceden
tasarlanmadig1 anlamina gelmez. Ayni sey Budizm i¢in de gecerlidir. Brahmanci
gelenekle uyumlu dinsel ve felsefi yazilarin Buda’dan birkag yiizyil sonra yazilmalari,
onlarin Budist dénemde olusturulmus anlayislar1 yansittign anlamma gelmez.l’
Dolayisiyla Hinduizm’i andiran pargalarin daha sonraki donemlerde, Budistler
tarafindan dinin i¢ine eklemlendigi sOylenebilir.

Budizm’de iman ikrar1 {i¢ esasa dayanir ve Triratna (Ug¢ Cevher) olarak
adlandirilir. Triratna; Buda, Darma ve Sanga gibi ii¢ temel inang esasindan olusur. Iman
ikrar1 da Buda’ya siginmirim, Darma’ya siginirim, Sanga’ya Siginirim seklinde ifade
edilir.’® Calismaya konu olan Digha Nikaya metinlerinden birinde, ii¢ cevherin
faziletlerine giivenen kisinin karsiya gegmek {lizere nehre girdigi, yani aydinlanmaya ve
Nirvana’ya ulasmaya aday oldugu soylenir. Uc esastan birisini kabul etmeyen kisi

Budist olamaz.'’’ Budizm’deki iiclii sistemde Buda, kurucu ve liderdir. Darma,

172 Coomaraswamy, Hinduizm ve Budizm, s. 98; Eliade, Dinsel inanglar..., C. 2, s. 62.
1 Hiriyanna, s. 113, 116.

17 Hiriyanna, s. 114.

175 Eljade, Dinsel inanglar..., C. 2, s. 61.

176 Kiiciik ve digerleri, s. 250.

77 Tiimer, s.356.



39

Buda’nin kurdugu 6greti, Sanga da ayni 6greti etrafinda birlesmis kisiler tarafindan
olusturulan tarikattir.

Budist 06greti, birbiriyle baglantili kavramlar etrafinda sekillenir. Semanin
merkezinde insan vardir. Insanin yasadig1 diinya gecici ve degiskendir. insan, akliyla
diinyay1 tanimlarken onun geciciligini/degiskenligini goz oniinde bulundurmadig i¢in
diinyaya doniik bir ¢aba icine girer. Gegici/degisken diinyanin sonsuz/degismez kabul
edilmesi ise ondaki cehaletin {riintidiir. Diinyaya duyulan istekler aciya, 1stiraba yol
acar. Buradan yola ¢ikarak, semanin merkezinde yer alan insanin diinyaya aldanmus,
dolayisiyla da cehalete diismiis biri oldugunu s6ylemek miimkiindiir.

Budizm’deki cahil insan tipi karamsar bir tablo sergiler ve Budizm’in hayata
karst karamsar ve olumsuz disiincelerle yaklastigi fikrine yol agar. Cevremizde
gordiigiimiiz higbir seyin gergekte kalict olmadiginin anlasilmasi, sevdigimiz ve elde
etmeyi umdugumuz giizel ve degerli varliklarin gergek degerini yok eder. Kisa siiren
sevincin yerini can sikintisi, doyumun yerini doyumsuzluk, huzurun yerini ise kaygi
alir.}® Ancak olumsuzluk ve karamsarlik, ayn1 zamanda aydinlanmaya giden yolda
atilacak ilk adimin bir gerekgesidir. Kisinin aydinlanmaya ulagsmak i¢in fark etmesi
gereken ilk sey cehalettir. Dolayisiyla Buda’nin amaci diinyayr oldugundan daha kotii
veya daha iyi gostermek degildir. O, insanlarin diinyay iyi ve kotli yanlariyla, higbir
yanilgiya/yanilsamaya kapilmadan gergek sekliyle, oldugu gibi gérmesini saglamak igin
gbzlerini agmaya calisir. Buda’nin karsi ¢iktig sey, yasamin kendisi degil, onun yasanis
bi¢cimidir. Istirabin, diinyayr oldugu gibi i¢imize sindirememekten, diinyadan
verebileceklerinden fazlasini beklememizden, istememizden geldigini anlatma cabasi
icindedir. Yani Budizm’e gore kotii olan yasam degil ona akilsizca, arsizca yapismaya

cabalamaktan, ondan verebileceginden cogunu istemekten gelen 1stiraptir.’®

1.1.3.1.Bagimh Varolus Yasasi

Budizm’in ilk donemlerinde yaratict Tanrt fikri yoktur. Ayrica varhigin
kendiliginden veya yokluktan tesadiifi bir bi¢imde varolusu da kabul edilmez. Bir seyin

varlik diinyasina ¢ikisi baz1 6n sartlara ve diger faktorlere baglidir ve Budizm’de, 12

178 Conze, s. 59.
1% Giingoren, s. 92, 93.
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Halkali Nedensellik Yasas: veya Bagimli Varolus Yasas: seklinde tanimlanir.!8

Nedensellik ¢gemberinin on iki ¢ubugu yani Nidana’lar, genellikle sdyle bir dizi i¢inde
sunulur; 1) Yanilgi/cehalet (avidya) yanlis diisiincelere yol agar, 2) Yanlis diisiinceler
birtakim giidiilenmelere, egilimlerin, karakter 6zelliklerinin bigimlenmelerine (samsara)
ortam hazirlar, 3) Buradan da biling olusur (vijnana), 4) Bilincin ben’le ben olmayan1
ayirt etmesinden 6zne-nesne ikiligi, ad ve beden (nama-rupa) ortaya ¢ikar, 5) Bundan
alt1 duyu alami gelisir (sadayatana),'®! 6) Duyularla nesnelerin karsilasmasina (sparsa)
neden olan sey alti duyu alamdir, 7) Karsilasmadan; hoslanma, hoslanmama gibi
duygular, coskular olusur (vedana), 8) Duygular, coskular isteklere, tutkulara doniisiir
(tanha), 9) Istekler ve tutkularsa bagimliliga, insanin isteklerinin, tutkularinmn tutsag
olmasina, bireysel yasam istegine (upadana) yol acar,'®? 10) Upadana’dan olusuma
bagimlilik (bhava) ortaya ¢ikar, 11) Olusum dogusa yol agar (cati), 12) Dogussa,
ihtiyarlik ve 6liime (cara-marana), istiraba, gozyasi, tedirginlik ve umutsuzluga yol agar.
Buradan da yine yanilgi (avidya) ortaya ¢ikar.8®

Yukarida saydigimiz dizi yalnizca mevcut hayati igermez, ayn1 zamanda daha
onceki ve gelecek olan hayatlari da igerir ve Samsara’yr temsil eder. Bahsedilen
halkalarin ilk ikisinin ge¢mise yonelik oldugu sdylenebilir. Onlar, mevcut hayattan
oncekine gonderme yapar. Sonraki hayatin akis yonti, sonraki sekiz halkada izlenebilir.
Son iki halka, mevcut hayatin eylemlerinden kaynaklanan doguma ve 1stiraba génderme
yapar.'8* isminden de anlasildig1 gibi Budizm’in varolus denklemi nedensellik ilkesiyle

yakinda iligkilidir. Nedensellik yasasi, insanin yasam dongisiiniin sadece mevcut

180 Yitik, Hint Dinleri, s. 62.

181 Hint diisiincesinde bes duyuya, bunlar1 biitiinlestiren zihin giicii veya duyu bilinci de eklenerek altinct
duyu alani olarak belirlenir.

Budist metinler dort tiir bagimliliktan (upadana) soz eder: 1) Isteklerden, tutkulardan gelen
bagimlilik, 2) Yanlis goriisler, kanilardan kaynaklanan bagimlilik, 3) Erdemli bir yasamla ve
kurallara tipatip uygun davranmakla kurtulusa erisilebilecegini sanmaktan gelen bagimlilik, 4)
Siirekli ve degismez bir Ben’in varligina inanmaktan gelen bagimlilik. Bkz. Glingdren, s. 107-108.
Giingoren, s. 106. Bagimli varolus yasasi, inceledigimiz metinlerden Mahanidana Sutta’da detayli
olarak anlatilir. Ancak bu metin verilen siralamadan kii¢iik baz farkliliklar gosterir. Metinde, bagimli
varolus yasast; yasililik ve oliim, olus, bagl olmak, arzulamak, arzulara bagimli olmak, hissetmek,
temas, isim ve sekil, biling, 6ziin betimlenmesi, 6ziin betimlenmesi, 6ziin varsayimlari seklinde bir sira
izler. Bunun yaninda Brahmagala Sutta’da da bu yasaya iligkin kiiiik bir par¢a bulunur. Burada yasa,
duyulardan dolayr arzu ortaya ¢ikar, arzudan dolayr yakit (vani gerekli sartlar, yemek, gelecek
yasam) ortaya ¢ikar, yakit olusa sebep olur, olusa karsi egilim yeniden doguma sebep olur, yeniden
dogum da oliime, aciya, feryada, kedere, umutsuzluga sebep olur seklinde daha kisa olarak verilir.
Bkz. Brahmagala Sutta, s. 53.

184 Hiriyanna, s. 126.
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hayatin1 degil gecmis ve gelecek yasamlarini kapsayan ¢ok genis bir perspektif i¢inde

ele alinir.

1.1.3.2. Dort Temel Hakikat

Insan1 merkeze alan bir 6greti/din olmas1 bakimindan, Budizmin diger dinler
gibi insanin kendilik degerleri ile dis diinyanin nesnel olgularina kars1 bir farkindalik
tagsimasi gerekliligi ortaya cikar. Budist gretinin merkezine insan yerlestirildiginde,
onun farkina varmasi gereken bazi temel gergekler bulunur. Bu gergekler, 6gretiyi
anlamak isteyen biri i¢in gerekli hareket noktasidir.'®® Budizm’e gore kisi ancak dort
gercegin farkina vardiktan sonra kurtulus yolunda ilerleyebilir.

a. Hayat Act ve Istirap Doludur: Dort temel hakikatin ilki, tiim canli varliklarin
ac1 ve 1stiraba maruz kaldigidir. Buda bir hastalik saydigi istirap ve 1stirabin disa vuran
belirtilerini anlatmak icin Dukkha sozciigiinii kullanir.!8® Dukkha, Sanskritce’de act ve
yetersizlik manasina gelir. Budizm’in diinya goriisii ve dini pratiklerinin temel
kavramidir.'®” Budist metinler, acinin ne oldugunu stirabin bes kiimesi denilen bir
formiile bagvurarak agiklar. Bes kiime, insanlarin kendilerini 6zgiir ve daimi/kalici
olarak diisiinmelerine yol acar. Aciya yol acan bes kiime; fiziksel beden, duyular, algi,
diirtiiler ve biling seklinde siralanir.!®® Budist inancinin merkezinde yer alan insan,
varolusu itibariyle ac1 ¢ekmektedir. Budizm’de ac1 ve istirap bir anlamda diinyevi var
olusun temel ozelligidir. Aci ve 1stirap hem fiziki ve hem de hissi/duygusal olabilir.
Buna gore dogum, hastalik, 6liim, ihtiyarlik, kisinin arzu ve isteklerini yerine getirmede
basarisiz olmasi, kisinin sevdiklerinden ayri, sevmedikleriyle de birlikte olmasi, evlilik
gibi seyler kisiye ac1 ve 1stirap verir.'® Burada ifade etmek gerekir ki yasam sadece
acidan ibaret degildir, zevki de icinde barindirir. Insan i¢in dayanilmaz olan, higbir

seyin degismemesidir. Dogum, yaslilik ve 6liim, her canli varlig1 kaginilmaz bi¢cimde

18 Henri Arvon, Budacilik, Cev. Ismail Yerguz, Dost Kitabevi, Istanbul 2006, s. 43.

18 Giingoren, s. 89.

187 Robert E. Buswell; Donald S. Lopez, “Dhukha”, The Princeton Dictionary of Buddhism, Princeton
University Press, New Jersey 2014, s. 457.

18 Carol S. Anderson, “Duhkha (Suffering)”, EB, Ed. Robert E. Buswell, Thomson Gale Publication,
USA 2003, s. 239, 240; Sangiti Sutta, s. 255.

189 Aydin, Anahatlaryla..., s. 120.
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bekleyen bir dongiidiir.!®® Insanlar ise yasam-oliim dongiisiiniin i¢inde higbir seyin
farkinda olmadan yagamaya devam etmektedir.

Buda, acidan bahseden ilk kisi degildir. Ondan baskalar1 da ac1 ve istiraptan
bahsetmistir. Buda’nin insanlar1 uyardigi nokta, aci ve istiraptan kurtulmak igin
insanlarm izledigi yolun yanlishgidir. Insanlar yasamdaki giizel anlar ugruna aci ve
istiraba katlanir. Boylece hayatta bir ac1 ve zevk dengesi yakaladigina inanir. Oysa
Buda’ya gore dis diinyadan gelen zevkler, aciy1 dengelemek bir yana acimin asil
kaynagidir; ¢ilinkii daha 6nce de sdylendigi gibi diinyada kalic1 olan higbir sey yoktur.
Her sey siirekli bir degisim halindedir. Dolayisiyla bize zevk veren seyler de degisim
halindedir. insanlar ise bunun farkinda olmadig1 icin (avidya) diinyalik zevkleri kalici
zannederler. Bu da ac1 ve stirap dolu bir hayatin ilk basamagini olusturur. Acinin bir
varolus yasast olarak ilan edilmesi kurtulusun da Oniinli acar. Evrensel aci, olumlu,
harekete gegirici bir deger de igerir. Aci evrenseldir; ancak 6zgiirlesmek i¢in aciyla nasil
basa ¢ikilacag: bilinirse, sonsuz degildir.}®® Aciyla basa ¢ikmak ve hatta onu ortadan
kaldirmak Budist 6gretinin en 6nemli hedefidir. Buda, aciyla olan sinavda insanlari
kendilerine yonelterek aciyla bas etmelerini saglamaya calisir. Bunu yaparken de acinin
kaynagina yonelerek ise baslar. Kaynak bulunur ve yok edilirse aci da yok edilmis
olacaktir.

b. Act ve Istirabin Nedeni Arzulardir: Buda’ya gore aci ve istirabin temel
kaynag tiim diinyevi seylere ve sehevi arzulara yonelik sonu gelmeyen ihtiras, istah ve
arzulardir. Burada arzu tek basina bir anlam ifade etmez. Yani insanin yasama doniik
arzulara sahip olmasi tek basina acinin kaynagi degildir. Arzu nesnesinin durumu da bu
noktada Onemlidir. Diinya gecici oldugu i¢in sehevi arzu ve istekler de gecicidir.
Gegicilik dolayisiyla kisi kendini doyumsuz ve sonu gelmez arzularin iginde bulur.
Kisinin mala, miilke ve giice yonelik arzu ve istekleri ile kin ve nefret duygusu da
1stirabin kaynaklarindandir. 192

Gegici/degisken diinyaya karsi duyulan istekler ve bunun sebep oldugu 1stirap,
kisideki Ben duygusu ile (“Ben”im gorevim, “Ben”im sorumlulugum, “Ben”im

basarim, “Ben”im basarisizligim, “Ben”im iiniim, “Ben”im serefim seklinde diisiinen

190 Arvon, s. 43.
191 Giingoren, s. 89; Eliade, Dinsel Inangclar..., C. 2., s. 59.
192 Aydin, Anahatlaryla..., s. 120.
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insanla) ilgilidir.!® Bu durum; insan/varolus, cehalet ve arzu iiggeni seklinde
formiillestirilebilir. Formiildeki ii¢ unsur birbirine bagimlidir ve kesintisiz dogumlar,
oliimler ve ruh gogleri zinciri zikredilen formiil ile agiklanabilir.'®* Buda, ac1 kavramim
ve onun varolustaki 6nemini ortaya ¢ikardiktan sonra kaynagini da tespit etmistir. Artik
sira, insanlarin acidan nasil kurtulacaginin, kaynagin nasil kurtulacaginin tespitine gelir.

C. Act ve Stkintilar1 Sona Erdirmek, Arzu ve Isteklerden Vazge¢meye Baghdir:
Kisi, ¢ektigi ac1 ve istiraba son vermek i¢in ona neden olan tiim diinyevi seylere ve
sehevi arzulara yonelik her tiirlii arzu ve istekleri terk etmelidir.’®® Goriisiin temelinde
yer alan ilkeye gore, sebebin kaldirilmasi sonucu da kaldirir. Cehalet dogru bilgiyle
degistirildiginde, zincirin sonraki halkalari, birbiri pesi sira otomatik olarak kopar.%
Buda, kaynagin nasil kurutulacagi konusunda da gerekli bilgiyi insanlara verdikten
sonra kurutma isleminin ve kurtulusun nasil gerceklesecegini de sdyler. Buda, adeta bir
doktor gibi hastaligi teshis etmis, hastaligin sebeplerini bulmus ve hastaligin tedavi
yontemini de gelistirmistir. Insanlarin yapmasi gereken sey ise Buda’nin tedavi
yontemini aynen uygulamaktir.

d. Arzu ve Isteklerin Ustesinden Gelmek Sekiz Dilimli Soylu Yolu Izlemekle
Miimkiindiir: Dordiincli ve son kutsal gercegin, hayatin ac1 ve 1stirap dolu oldugunu,
acilarin nedenlerini ve kurtulug yolunu idrak eden kisiler i¢in oldugu sdylenebilir.
Dordiincti kutsal gergek, bir anlamda kurtulus idrakine varmis kisinin eylem asamasidir.
Artik kisi tam olarak eyleme gegcmemekle birlikte eyleme gegmesi gerektiginin farkina
varmigtir. Bu hakikat, kisilerin kendilerini aci ve istiraptan kurtararak Nirvana’ya
ulagmalari igin takip etmeleri gereken regetedir. Buda’nin insanlara sundugu regetedeki
her adim/yol, onlarin hakkiyla, dogru bir sekilde ve diger tiim canlilara saygi iginde
yapilmasini ifade etmek igin dogru olarak adlandirilir.%’

Budistlere gore yukarida verilen ilkeler, maddi ve manevi bakimdan sikinti
ceken insanogluna, benzer durumlar1 6nceden yasayan ve sonunda c¢areyi bulan biri
tarafindan Onerilen, hayata dair temel ger¢eklerdir. Budizm agisindan insan, nefsinin
esiridir; o, her zaman mutluluk, servet, giivenlik, basari, uzun 6miir ve haz pesinde

kosar. Biitiin ¢abalarina ragmen sansina aci-istirap, hastalik veya basarisizlik diiser. Her

193 Giingoren, s. 93.

194 Eljade, Dinsel inanglar-..., C. 2, s. 110.
195 Aydm, Anahatlanyla..., s. 120.

1% Hiriyanna, s. 127.

197 Aydin, Anahatlaryla..., s. 120.



44

seyden oOnemlisi, O0liim herkesi bekleyen kaginilmaz sondur. Aslinda kisi hayata
sarilmakla kendini Samsara carkina, aci-istirabin igine atmis olur. Biitiin sikintilardan
kurtulusun yolu ise her tiirlii arzuyu birakmaktan gecer.!®® Baska bir ifade ile,
umutsuzlugun / acinin / bunaltinin kaynagi olan diinyevi tiim maddi ve manevi degerler
/arzular / aliskanliklar bir kenara atilabilirse, neden ortadan kalkacaktir. Bdylece, acinin

da ortadan kalkmasi mantiki bir sonug olacaktir.

1.1.3.3. Sekiz Dilimli Yol

Budizm’e gore dort temel hakikatin farkina varan Kkisiler i¢in sonraki asama, aci
ve 1stiraba son verecek olan Sekiz Basamakli Kutsal Yol’dur. Sekiz madde Maha
Parinibbana Sutta’da gecen ii¢ ana maddenin sonradan genisletilmis seklidir ve daha
eski metinlerde bulunmaz.!®® Sekiz Dilimli Yol, ilgilerine ve igerigine gore iic iist baglk
altinda toplanabilir. Ust bashiklari; dogruluk (sila), tefekkiir (samadhi) ve hikmet
(panna) seklinde siralamak miimkiindiir. Ug esas, bir insanin seyahatte konakladig1
yerler gibidir.?®® Kisinin ¢ikmis oldugu manevi yolculugu, zikredilen {ii¢ yere
ugramadan tamamlamasi imkansizdir. Her bir asamanin hakkini vererek, yani her
basamakta konaklayarak amacina ulasabilir. Sekiz basamakli yolun ti¢li Sila’da, ikisi
Samadi’de, ikisi de Panna’dadir. Sekiz dilimli yolda yer alan dogru ¢aba ise diger yedi
yolun tiimiinii kapsar niteliktedir.?®! Ciinkii kisi, ister zihinsel isterse fiziksel bir
eylemde bulunsun, onun i¢in lazim olan sey dogru ¢abadir.

Panna, genel olarak hikmet, bilgelik seklinde cevrilir. Farkindalik, bilin¢lenme,
sezgi gibi anlamlar1 da vardir.?%? Genel bir ifade ile kurtulusa iliskin, metafizik ya da
ontolojik dogrularin, zihinsel ve tecriibi olarak i¢ yiiziiniin kavranmasidir.?®® Panna’ya;
sekiz dilimli yolun ilk iki basamagi olan Dogru Bakus (Bilgi), ve Dogru Niyet girer. Sila,
Budizm’de ahlak olarak geger ve sekiz dilimli yolun; dogru konusma, dogru eylem ve

dogru gecim (meslek) kisimlarini igine alir. Samadhi de yogunlagma demektir.

1% Yitik, Hint Dinleri, s. 63.

19 Kiigiik ve digerleri, s. 256. Bkz. Mahaparinibbana Sutta, s. 85-86; Kasssapa Sihanada Sutta, s.
226.

200 Asaf Halet Celebi, Pali Metinlerine Gére Gotama Buddha, Hece Yay., istanbul 2003, s. 55, 56.

201 Charles Willemen, “Dharma and Dharmas”, EB, s. 218.

202 Byswell, “Prajna”, The Princeton Dictionary of Buddhism, s. 1055.

208 Roger R. Jackson, “Prajna”, EB, s. 664-665.
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Dolayisiyla da sekiz dilimli yolun son iki basamag samadhi iginde degerlendirilir.?%*
Sekiz basamakli kutsal yoldan ne anlasilmasi gerektigi su sekilde verilebilir;

a. Dogru Bilgi veya Kesin Iman: Dogru bilgi ile anlatilmak istenen sey, dort
temel gergekligin idrak edilmesidir. Kisi dort soylu gergegin bilgisinden emin olmali,
icinde bir siiphe olmamali ve baska Ogretilere dair bilgilere de ragbet etmemelidir.
Bilgelik kapsamina giren ilk basamak, kisiyi gerceklikle ilgili yanlis idraklere niifuz
etmeye muktedir kilan bir felsefi bakis acis1 kazandirmaya yoneliktir.?%

b. Dogru Amag/Niyet: Ikinci asama, kisinin hem bedeni hem de zihni olarak
sehvet, nefret, hirs gibi kotii diistincelerden kaynaklanan amag¢ ve eylemleri birakip
baskalarin1 diisiinme ve hosgorii gibi faziletlere dayanan eylem ve amaclara
yonelmesidir.?%® Sekiz dilimli yolun ilk iki basamag daha cok zihinsel islevler ile
ilgilidir ve kendimizi de diinyay1 da gercek haliyle gérmeyi; adlarin, bigimlerin
gizledigi temel gergege ulasmay1 amaglar.?%” Dogru niyet basamagini, Islami terminoloji
ile sdylenecek olursa iyi niyet(li olma) olarak da tanimlamak miimkiindiir.

C. Dogru Konusma: Yalandan, kinci ve kotii sozlerden, dedikodudan, iftiradan,
yararsiz ve bos konusmalardan kacinmak Nirvana yolcusunun gorevidir. Ayrica onun
konusmalar1 kotii niyet, bencil arzu ve dogmatik iddialardan da uzak olmalidir.?® Kisi
konustugunda hak ve hakikat konusmali ve konusmalarinda diger insanlar1 yararl
eylemler yapmaya tesvik edici sdzlere yer vermelidir.2%

d. Dogru Eylem: Dordincii asama kisinin, higbir canliya zarar vermemek,
hirsizlik yapmamak, yalan konugsmamak, zinadan sakinmak ve alkollii ve bilinci ortadan
kaldiran her tiirlii icecekten uzak durmak gibi Budizm’in temel ahlaki ilkeleri olan bes
emri yerine getirmesini ayrica kendisini kurtulusa ulastiracak eylemlerde bulunmasini
gerektirir.?’® Manastirda yasayan Budistlerin ise, bu kurallarin yaninda sadece kusluk
vaktinden Ogleye kadarki zaman diliminde yemek, eglence meclislerine katilmamak,
parfim ve taki kullanmamak, sert ve dar yataklarda yatmak, altin ve giimiis kabul

etmemek gibi kurallara da sikica uymalar gerekir.?!!

204 Willemen, s. 218.

205 Aydm, Anahatlanyla..., s. 121.

206 Yitik, Hint Dinleri, s. 64; Aydin, Anahatlaryla..., s. 121.
207 Giingoren, s. 126.

28 Yitik, Hint Dinleri, s. 64.

29 Aydm, Anahatlanyla..., s. 121.

210 Aydin, Anahatlaryla..., s. 122

21 Yitik, Hint Dinleri, s. 64.
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e. Dogru Meslek: Kisinin kendine ve diger insanlara mutluluk getiren, egitim,
saglik ve sosyal olarak yapici sonuglar doguran is alanlarinda calisarak yasamini
kazanmasidir.?!?> Buna gore kisilerin mesleklerinin dérdiincii maddedeki bes ahlaki
ilkeye uygun olmasi gerekir. Bir Budist, kasaplik, deri ticareti, tarim ilaglar1 ile av
malzemelerinin liretimi ve satigi, alkollii ve uyusturucu maddelerin {iretimi ve ticareti
gibi mesleklerde ¢aligamaz.?t

f. Dogru/Siirekli Caba: Kisinin zararli olan zihin yapilarini/diisiincelerini
tamamiyla bertaraf ederek saglikli bir zihin yapis1 gelistirmesi konusunda siirekli ve
kararl1 ¢abayi ifade eder. Bunun icin de kisinin giizel aliskanliklar edinmesi ve kotii
olanlarmi terk etmesi igin siirekli ve kalic1 bir ¢aba icerisinde olmasi gerekir.?4

g. Dogru Dikkat: Kisinin fiziki ve zihni durumuna yakin bir ilgi géstermesini
ifade eden yedinci basamaga gore kisi yaptigi her eylemin farkinda olmali ve kendini
sirekli muhasebeye c¢ekmelidir. Bu isi nigin yaptim ve yapmadim seklindeki
diisiincelerin  esyanin hakikatiyle ilgili cehaleti ortadan kaldiracagi ve kisiyi

olgunlastiracag1 varsayilir.?%®

Bir Budist’in giin boyunca yaptigi, sOyledigi ve
diisiindiigii her seyin farkinda olmasi istenir. Boylece o; zihnini, nefsini, bedenini
kontrol edecek; hareketlerini yavaslatacak; kin, nefret, hirs, hile, sehvet gibi kotii
huylardan uzaklasacak; zihni olgunluk ve parlaklig1, bedeni siikiineti kazanacaktir.?1®

h. Dogru Konsantrasyon: Sekizinci ve son yol bir gesit derin diistinme/tefekkiir
uygulamasidir. Burada hedef, zihnimizdeki calkantili disiinceleri bir tarafa atmak ve
bdylece zihinsel huzura ulagsmaktir. Bunu once olumsuz duygu ve diisiincelerin,
sonrasinda ise zihnin mutlak dinginlik noktasina erisebilmesi i¢in haz ve mutluluk gibi
iyl diisiincelerin de terkedilmesi izler. Nihai amag, suje-obje farkliliginin ortadan
kalktig1 zihin haline ulagmaktir.?t” Budist 6gretiye gore kisi bundan nceki yedi yolun
gereklerini hakkiyla yerine getirdiginde zihninin ve duygularinin tamamiyla kendi
iradesine tabi oldugu bir asamaya gelir ve nihayetinde dogru tefekkiir ve yogunlagsmayla

da Nirvana’ya ulasir.?*®

212 Aydm, Anahatlanyla..., s. 122,

213 Yitik, Hint Dinleri, s. 65.

214 Aydm, Anahatlaryla..., s. 122; Yitik, Hint Dinleri, s. 65.
215 Yitik, Hint Dinleri, s. 65; Aydin, Anahatlariyla..., s. 122,
216 T{imer, s.357.

27 Yitik, Hint Dinleri, s. 65.

218 Aydin, Anahatlaryla..., s. 122
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Aydinlanma yolunda zihinsel bir eylem ile baslayan siire¢, sonrasinda bedeni bir
hal alir ve giinliik yasama da yansir. Glinliikk yagam kismi tamamlandiktan sonra kisi
tekrar kendine yoOnelir ve zihinsel bir eylem ve derinlemesine tefekkiir ile son bulur.
Sekizinci ve son basamak olan Dogru Konsantrasyon asamasi tefekkiir durumunu ifade
eder ve cana denilen dort asamadan olusur. Cana uygulamasindan amag, siije-obje
farklibigimnin  ortadan kalktigi zihin haline ulasmaktir.?!® Sekiz dilimli yoldaki
basamaklar birbirinden kesin ¢izgiler ile ayrilmis asamalar olmaktan ziyade, kisiyi
derinlemesine diisiinmeye hazirlayan uygulamalardir. Bu sebeple de adim adim ilerleme

kaydetmekten ziyade hepsinin bir arada uygulanmasi gerekir.??

1.1.3.4. Karma Ogretisi

Upanisadlarla birlikte ortaya ¢ikan ve Hint Dinlerinin ortak 6zelliklerden olan
Karma ve Samsara inaniglar1 Budizm’de de vardir. Karma; is/eylem ve sonucu/meyvesi
anlama gelir, fakat ¢ogu defa isleri yoneten, mevcut hayatta ve gelecek hayatta bir¢ok
maddi etkileri bulunan Kanun’u ifade eder.??! Karma yasasma gore bireyin diinyevi
varolusu, onun eylemlerinin ahlaki sonuglarma gore belirlenir. Insanin mevcut yasami
geemis hayatlarindaki eylemlerin bir sonucu oldugu gibi gelecekteki yasamlar1 da
bugiin yaptiklarina gore belirlenecektir.???> Budizm’de belirgin bir Tanr1 anlayisinin
olmadig bilgisi ile beraber diisiiniildiigiinde karma yasas1 kiginin eylemlerine karar
veren bir Tanriy1, dolayisiyla da kaderciligi reddeder. Yaratict bir giiclin etkisi veya
miidahalesi olmasa da 6nceki yasamlarin yasanilan hayata, i¢inde bulunulan hayatin da

gelecekteki hayata bir etkisi olacaktir.

1.1.3.5. Nirvana

Sozlikkte sonmek, sakinlesmek anlamindaki Nirvana, Budizm’deki kurtulusu

ifade eden bir terimdir. Nirvana, esyamin gercek mahiyetiyle kavrandigi, diinyevi

219 Yitik, Hint Dinleri, s. 65.
220 Yitik, Hint Dinleri, s. 65.
221 Kiiciik ve digerleri, s. 254.
22 Yitik, Hint Dinleri, s. 66.
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varolus ¢arkimin sona erdigi mutlak aydinlanma ve mutlak huzur hali anlamina gelir.?%3

Buda’ya gore kisi dort soylu gergegin farkina varip sekiz dilimli yolun kurallarimi
uyguladiktan sonra kendini yasama baglayan her tiirlii diinyevi ve sehevi arzulan terk
ederek aydinlanmis/uyanmis olarak Nirvana’ya ulagir.

Buda’nin kurtulusu sonme metaforu ile anlatmasinin sebebi onun diinya goriisii
ile alakalidir. Buda, Ates Vaazi’nda (Adittapariyaya Sutta) her seyin yakici, yok edici
bir ates oldugunu, atesi besleyen seyin de arzular, istekler, ofke, nefret, diinyaya
aldanma oldugunu soyler. Nirvana, iste bu atesin soénmesidir.??* Denebilir ki
Nirvana’daki s6nme, olumsuz degil olumlu bir anlama sahiptir. Burada basitge bir
sonme s6z konusu degildir. Aynt zamanda huzur ve miikemmellik hali de kelimenin
anlamlar1 arasindadir.??®

Nirvana, kisinin biitiiniiyle yok olmasi degil, kendisini yasama baglayan her
tiirli diisiince, duygu ve arzulardan ve buna bagl olarak yeniden dogum c¢arkindan ve
netice olarak ac1 ve istiraptan kurtulmas: demektir.??® Bununla birlikte Nirvana’y:
sadece arzular1 yok etmek ile ulagilacak bir makam olarak tarif etmek yetersiz kalir. O;
dogmamis, yaratilmamis, yok edilemez, askin, her tiirlii insan deneyiminin dtesinde bir
makamdir. Nirvana’nin agkin ve deneyim &tesi olmasi, onun insanlar tarafindan rengin,
dokunmanin bilindigi gibi zihinsel, mantiksal yollarla bilinemeyecegi yorumlarina yol
acar. Ancak Nirvana’daki agkinlik onun bir bilgi nesnesi olmadigi anlamina da gelmez.
Onun dogas1 ve etkinligi bilgi nesnesi olarak degerlendirilebilir. Kendi i¢ine doniip
kapanan kesis, Nirvana’nin, onun dogasinin, etkinliginin bilincine varir. Miisahede
halinden ¢iktiginda, Nirvana, yok olus, siikiinet, fevkalade, kurtulus! diye haykirir.??’
Metinlerde de eski Ogretiye veya Buda’nin ¢agdasi diger inanglara mensup kisiler bu
durumu, “Ben Alara Kalama'va®®® olan baghihgimdan sanki bir firtinada ucup gitmis
va da bir sele kapilip siipiiriilmiis gibi vazgegiyorum. Miikemmel, miikemmel! Yere

devrilen bir sey tekrar ayaga kalkmis gibi, kapatilan bir sey agilmis gibi, kaybolan

223 Yitik, Dogu Dinleri, s. 106.

224 Giingoren, s. 117.

25 C. A. Kadir, “Islam Oncesi Hint Diisiincesi”, Cev. Kiirsat Demirci, Islam Diisiincesi Tarihi, Ed. M.
M. Serif, Tiirk¢e Baskinin Editorii, Mustafa Armagan, Insan Yay., Istanbul 1990, s. 50.

226 Aydm, Anahatlanyla..., s. 123,

221 Mircea Eliade, Yoga; Oliimsiizliik ve Ozgiirliik, Cev. Ali Berktay, Kabalc1 Yay., Istanbul 2013, s.

216.

Alara Kalama, Gotama’nin ¢ileci uygulamalar yaptigi donemde ona hocalik yapar; ancak Gotama,

aradig1 sorularin cevaplarini onda bulamaz. Suttlar’da, Gotama’nin miirsidi olarak da gecer. Ancak

Alara Kalama, Buda aydinlanmaya ulastiginda 6lmiistiir. Hammalawa Saddhatissa, Buda, Cev. Nur

Yener, Okyanus Yay., Istanbul 2004, s. 35-36.

228
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birisine yol gosterilmis gibi, gozleri olan birisi gérebilsin diye karanlikta bir mesale
yiikseltilmig gibi” ifadeleriyle dile getirir.

Nirvana, gelip gegici olmayan siirekli bir haldir. Budist kutsal yazilarinda bu hal,
bazen; karsi sahil, firtinali denizdeki sakin ada, serin magara ve kutsal sehir gibi
sembolik ifadelerle, bazen de oOlimsiizlikk, degismezlik, samsara c¢arkindan ebedi

2% Buda, Nirvana’nin

kurtulus ve sonsuz baris ve mutluluk seklinde tanimlanir.?
anlamini, yakit olmadigindan sénen 151k 6rnegiyle verir. Tutku ateslerini beslemeyen
insan, soner; yasaminda hi¢bir ruh gogii olmaz, bir kez sondiikten sonra artik atesini
aktaramaz.?*° Nirvana icin cesitli tanimlamalar yapilmaya calisilsa da onun; kelimelerle
tammlanamayan sadece tecriibe edilebilecek mutlak kurtulus hali seklindeki tanimi da
olduk¢a yaygmdir.?! Tanima gore o, idrakin erisemeyecegi bir kemal alemidir. Higbir
sekilde tarif edilemez. Onun ancak en son istenen sey oldugunu bilmek yeterlidir.2%?
Nirvana ile bilinmesi gereken tek sey onun ulasilmasi gereken bir amag¢ oldugudur;
yoksa Nirvana’nin kendisini bilmeye calismak bosa harcanacak bir ¢abadir. Kisi onu
bilmek yerine tecriibe etmeye ¢alismalidir.

Nirvana ancak ermiglerin gozii ile yani artik fani diinyanin bir pargasi olmaktan
¢cikmis, askin bir organla goriilebilir. Bu durumu goniil goziiniin agilmasina benzetmek
mimkiindiir. Budizm’de o6nemli olan, gérmeyi saglayacak gozii elde etmek igin
izlenmesi gereken yolu gostermek ve araglar1 sekillendirmektir.?®® Nirvana’ya ulasmak,
goniil gozlinli agabilenler, kendilerini yanilgilardan kurtarabilenler i¢indir. Budizm’de
bir inanca, dogmaya veya kurtariciya korii koriine baglanmakla kurtulusa ulasma sansi
yoktur. Tek yol gercegin bilinisinden gecer.?®* Bir anlamda Budizm veya Buda
insanlara bir yol gostericidir. Kurtulus ise kisisel bir ¢abanin ve hakikatin somut bir
bigimde Oziimsemenin neticesidir. Bunun i¢in de hakikati hem idrak etmek hem de
deneyimlemek sarttir. Ama her iki yolun da belli tehlikeleri vardir; idrak sadece bir
spekiilasyon olarak kalabilir, deneyim ise esrime halini biitiiniiyle bogabilir.?®
Dolayisiyla kisi bir yandan tam bir biling ve farkindalik halinde olurken bir yandan da

biling ve farkindalig1 agsacak hale gelmelidir.

229 Yitik, Hint Dinleri, s. 67.
20 Arvon, s. 52.

1 Yitik, Hint Dinleri, s. 67.
232 (Celebi, s. 57-58.

233 Eliade, Yoga, s. 211.

234 Giingoren, s. 93.

25 Eliade, Yoga, s. 212.
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1.2.TASAVVUF

1.2.1. Tasavvufun Ortaya Cikis1 ve Gelismesi

Islam’m mistik/batmi yoniinii yansitti1 kabul edilen tasavvuf, Islam kiiltiiriiniin
yogun sekilde tartisilan konularindandir. Tasavvuf kelimesinin hangi kokten geldigi,
tasavvufun ne oldugu, neleri icerdigi, kaynaklar1 gibi konular hakkinda tarih boyunca
pek cok teori iretilmistir. Mutasavviflarin yapmis oldugu kendi tasavvuf tanimlari
neticesinde de birgok gorilis ortaya cikmistir. Gorlisler arasinda kiiclik bazi farklar
bulunmakla beraber birbirinden kesin ¢izgilerle ayrilmaz. Genel kani, tasavvuf
kelimesinin suf (ylin) kelimesinden geldigi yoniindedir. Sufi, yiinden yapilmis hirka
giyen kisilere denmis, tasavvuf da buradan tiiremistir. Kelimenin etimolojisine yonelik
Yunanca sophia veya ashab-1 suffa’dan geldigi gibi bagka tahminler olsa da en ¢ok
kabul goren aciklama budur. Bununla birlikte Bagdat yakinlarinda yapilan bazi
arkeolojik ¢aligsmalarda sufi kelimesinin Nesturi Hristiyanlar tarafindan kullanildigina
dair bilgilere de ulagilmistir.*

Tasavvufu ilk tarif edenlerden Muhammed b. Vasi’ye (6. 741) gore tasavvuf
husu, nefsi hor gorme, kanaatkarhik ve algak goniilliiliiktiir.?®” Kuseyri (5. 1072),
Risale 'sinde tasavvuf kelimesinin hangi kdkten gelebilecegini tartisir ve kelimenin saff
kelimesinden geldigi sonucuna varir. Ayrica Kuseyri tasavvuf kelimesinin hangi kokten
geldigini tartismanin gereksiz oldugunu, mutasavviflarin sohretinin bu konunun
tartisilmasimi ¢oktan asmis oldugunu sdyler.?® Kuseyri’nin, bdyle bir yorumla konuyu
kapatmak istemesine ragmen ondan giiniimiize kadar tasavvufun etimolojisi hakkindaki
tartismalar devam eder.

Hangi kokten geldigine dair genis bir tartigma alani bulunan tasavvuf, genel
olarak sof giymek, saf olmak, kotii huylar terk edip giizel huylar edinmek, nefse karsi

girisilen ve barig1 olmayan bir savas, temiz bir kalp ve pak bir goniil sahibi olmak, Hak

2% G. Ogen’den aktaran: Nile Green, Sufism; A Global History, Blackwell Pub., West Sussex and
Malden 2012, s. 18; (G. Ogen’in makalesi i¢in bkz. “Did the Term Sufi Exist before the Sufis”, Acta
Orientalia, 43 (1982), ss. 33-48.)

27 Resat Ongoren, “Tasavvuf”, DIA, C. 40, s. 119.

238 Abdiilkerim Kuseysri, Tasavvuf ilmine Dair Kuseyri Risalesi, Haz. Siileyman Uludag, Dergah
Yay., Istanbul 2014, s. 367.
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ile birlikte ve O’nun huzurunda olmak, kamil insan olmak gibi anlamlarda kullanilir.?%
Burada verilen tanimlar ve kavramlar genel olarak Islam’in manevi hayat ve ahlaki
degerlerine génderme yapar.?4

Tasavvuf hareketinin baslangici peygamber, sahabe ve tabi’an devrine kadar
gotlirtilmekle beraber, onun miistakil bir hareket haline gelmesi VIII. asrin ikinci
yarisinda baslar, IX. asirda dogus dénemini tamamlar.?*! Tasavvufun ortaya cikisinda
baslica iki temel sebepten bahsedilebilir. Bunlardan birincisi siyasi-tarihi sebepler,
ikincisi de dini-kiiltiirel sebeplerdir. Siyasi-tarihi sebepler; peygamberin Oliimiinden
sonra ortaya ¢ikan siyasi-sosyal karisiklar, Emevi hanedaninin (661-750) eski Arap
asabiye gelenegine®* yeniden agirlik verip bir saltanat rejimine doniismesi ve Arap
olmayan toplumlar iizerinde baski kurmasi; Abbasi doneminde devam eden bunalimlar
seklinde siralanabilir.?*® Yine ayn1 donemlerde toplumda bas gosteren diinyevilesme,
zevke ve liikse diiskiinliik, baz1 dindarlarin Allah’a iman ve ahlaki davranislarla ilgili
Kur’an’in uyarilarimin 6ngoérdigii birlikteligi iceren safiyane dini yasama donmesine
zemin hazirlar.?** Dolayisiyla tasavvuf, bir diisiince hareketi olsa da ortaya ¢ikis1 sadece
diislince temelindeki tartismalara dayanmaz. Onun ortaya ¢ikisinda siyasi gelismeler de
etkili olmustur.

Tasavvuf, ziiht hareketi ya da ziiht donemi denilen bir donem ile baglar.
Bahsedilen donemde bazi kisiler toplumdan ayr1, miinzevi bir hayat tarzini tercih ederek
ziiht hareketini baslatir. Ziiht, kelime anlam1 olarak bir seye ragbet etmemek, ona karsi
ilgisiz davranmak, ondan yiiz ¢evirmek gibi anlamlara gelir.® Tasavvufta ise kisinin

Allah disindaki her seyi terk etmesidir. Ziihtii benimseyen kisi, diinyaya ait seylere

239 Siileyman Uludag, “Tasavvuf”, TTS, Kabalc1 Yay., Istanbul 2012, s. 345.

20 Sjjleyman Uludag, islam Diisiincesinin Yapisi; Selef, Kelam, Tasavvuf, Felsefe, Dergah Yayinlari,

Istanbul 2013, s. 109.

Uludag, Islam Diisiincesinin..., s. 110.

Asabiye gelenegi ya da asabiyecilik, “Ayni soydan gelenlerin veya bir baska sebeple aralarinda

yakinlik bulunanlarin mubhaliflere karsi birlikte hareket etmelerini saglayan dayanigsma duygusu”

olarak tanimlanir. Ayrintih bilgi icin bkz. Mustafa Cagrici, “Asabiyet”, DIA, C. 3., ss. 453-455.

243 Qcak, Kalenderiler, s. 3.

244 Annemaire Schimmel, “Sufizmin ilk Donemleri”, Cev. Ali Ayten, Islam Kiiltiirii, C.5, Ed.,
Ekmeleddin Thsanoglu, Kiiltiir ve Turizm Bakanlig1 Yay., Ankara 2008, s. 490; Yasar Nuri Oztiirk,
Tarih Boyunca Tasavvufi Diisiince, Siimer Matbaasi, Istanbul 1974, s. 37; Ebu’l-Ala Afifi,
Tasavvuf-islamda Manevi Devrim, Cev., H. Ibrahim Kagar, Murat Siiliin, Risale Yay., Istanbul
1996, s. 82-83; Arberry, Arthur John, Tasavvuf: islam Mistiklerine Toplu Bakis, Cev. Ibrahim
Kapaklikaya, Agac Kitabevi Yay., Istanbul 2008, ss. 28-30.

245 Semih Ceyhan, “Ziihd”, DA, C. 44, s. 530.
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baglanmamali ve bunlarin gecici oldugunun farkina varmalidir. Bu ugurda az yemeli, az
uyumali, ¢ok ibadet etmelidir.

Islam’m ilk dénemlerinden itibaren Horasanl iinlii zahit Sakik-i Belhi’ye (.
809) kadar devam eden hicri iki asirlik zaman dilimi ziiht dénemi olarak adlandirilir.?4®
Ziiht hareketinin ilk dénemlerindeki zahitleri iki siif halinde incelemek miimkiindiir.
Ik grup kisisel saflig1, ahlaki kusursuzlugu, Allah’tan korkmayu, seriatin emirlerine sik1
sikiya bagliligi esas alir. Ikinci gruptaki zahitler ise nefsi koreltme (&zellikle de
yemekten ve cinsel iliskiden uzak durma), kendini yok sayacak oOlclide bir
alcakgonilliiliik gosterme, az uyumak igin kiiciik tag pargalarini yastik olarak kullanma,
az konusma, nafile ibadetler, uzun gece ibadetleri, Kur’an’in anlami {izerine diisiinme
ve Allah’tan baska bir seyle zihni mesgul etmeme vasitasiyla Allah ile bireysel ve
tecriibi bir yakinlik elde etmeye ¢abalar. ikinci kisim tasavvuf hareketinin de dnciileri
olarak degerlendirilebilir.?*’

Nicholson, ziiht hareketinin ortaya ¢ikisinda iki sebep oldugunu sdyler. Bunlar;
abartil bir giinah bilinci ve ilahi ceza karsisinda duyulan ezici korkudur.?*® Bu biling ve
korkunun da etkisiyle kendilerini takvali bir hayata adayan, husuya veren, insanin
durumu iizerinde tefekkiir eden ve Allah ile irtibat1 dngoren tek tek baglilar ve zahitler
ortaya cikar.?*® Donemin en belirgin niteligi marifetten®® ¢ok amele, ilhamdan fazla
ibadete, kesiften ¢cok ahlaka, Allah’in muhabbetinden ¢ok korkusuna, kerametten ¢ok
istikamete, kisaca teoriden fazla pratige &nem verilmis olmasidir.?®! Zaten ziiht
hareketinin 6zii de teorik meselelerden uzaklasarak sade bir yasam kurma ¢abasidir.

Ziiht hareketi zaman icinde homojen bir yap1 yerine farkl cizgiler halinde
ilerler. Ibrahim Edhem (6. 779) gibi baz1 sufiler sosyal hayata karsi daha kati bir yol
tutup kendilerine miinzevi bir hayat tarzi segerken, bazilar1 kendilerini Hadis ve Kur’an
merkezli bir egitime adar. Hemen hemen ayni1 donemlerde bazi kisiler ve gruplar da ilk

ikisinden farkl1 bir yol izleyerek kendi iglerine yonelirler. ige yonelme kendini, 6zellikle

246 Ali Bolat, “Tasavvufun Dogusu”, Tasavvuf El Kitab, Ed. Kadir Ozkdse, Grafiker Yayinlar1, Ankara
2012, s. 109.

247 Alexander Knysh, Tasavvuf Tarihi, Cev. Thsan Durdu, Ufuk Yay., Istanbul 2011, s. 20.

248 Nicholson, Tasavvufun..., s. 78.

249 Macit Fahri, islam Felsefesi, Kelami ve Tasavvufuna Giris, Cev. Sahin Filiz, insan Yay., istanbul

2008, s. 113.

Bir tasavvuf terimi olarak marifet, “Allah ve O’nun sifatlari, fiilleri, isimleri ve tecellileri hakkinda

manevi tecriibbeyle dogrudan elde edilen bilgi” anlamma gelir. Tezin ilerleyen béliimlerinde ele

almacaktir.

Uludag, Islam Diisiincesinin..., s. 110.
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manevi hallerde ve manevi hallerdeki yeni sdylemlerin ortaya ¢ikmasinda gosterir.?®2
Ortaya c¢ikan yeni sOylemler ve hal kavrami etrafinda yapilan tartismalar, ziiht
hareketinin ortaya cikis felsefesinden uzaklastiginin da bir gostergesi olarak goriilebilir.
Ik basta eyleme, pratige dnem veren ziiht diisiincesi zaman i¢inde kendi teorik tartisma
zeminini kurmaya baglar.

Ziiht hareketi ortaya ciktiktan sonra Misir’dan Afganistan’a kadar yayilir. Genis
cografyadaki zahitler birbirinden bazi1 farklarla ayrilsa da terk-i diinya olarak
adlandirilabilecek ortak bir noktada bulusurlar. IX. yiizyilla gelindiginde ise sufiler,
kendilerini Allah’a gétiiren yollarla ilgili teoriler gelistirmeye baglar. Gelistirilen teoriler
neticesinde ¢esitli tarikatlar ve dgretiler olusur.?®® Islami terminolojide kullanilan tevhit,
riza, nefis, sirk gibi kavramlar zahitlerin elinde islenerek doktrinel birer kavram haline
gelir. Ziiht hareketinin kurumsallagip tasavvufa donlismesiyle bu kavramlar
mutasavviflarca ayrintili olarak ele alinir.

Baglarda bireysel bir tutumun ifadesi olan ziiht hareketi, zamanla gelisip
sistemlesir, tarikatlar ortaya ¢ikmaya baglar ve ziiht hareketi tasavvufa dogru evrilir.
Tasavvuf, baslangigtaki ziiht hareketinin fikri temelini muhafaza etmekle beraber,
bircok kavram ve uygulama etrafinda sekillenir. Sonunda ise kendine has ritiielleri,
inanglari olan bir doktrin haline gelir.

Basra ve Kufe, IX. yiizyil baslarinda Islam diinyasindaki zahidane ve tasavvufi
yasam tarzinin merkezi konumundadir. Hasan Basri’nin (6. 728) gelistirdigi tasavvufi
fikirler, buralardan yayilarak Islam’mn yeni baskenti Bagdat’a kadar ulasir. Daha sonra
bu fikirler, Islam diinyasinin diger bolgelerine de yayilir.?®* Irak, Horasan, Suriye ve
Misir’a yayilan tasavvuf hareketine her bolge ahalisi gesitli isimler verir. Ornegin ilk
zamanlarda Suriye’de Cuiyye (aglar), Horasan’da Sikeftiye (magarada yasayanlar),
Seyyahin (gezginler), Gureba (garipler), Fukara (fakirler/dervisler) ve Nuriyye
(Nurlular) gibi isimler verilir.®® Daha sonra Horasandakilere Melametiyye ve Ehl-i

Fiitiivvet de denir.?°®

252 Ahmet T. Karamustafa, Sufism: The Formative Period, Edinburgh University Press, Edinburgh
2007,s. 1, 2.

23 Schimmel, Sufizmin..., s. 493.

254 Alexander Knysh, Tasavvuf Tarihi, Cev. ihsan Durdu, Ufuk Yay., Istanbul 2011, s. 45.

25 Kelabazi, s. 56.

%6 Siileyman Uludag, Dort Kapi Kirk Esik-islam Toplumlarinda Sufi Gelenekler ve Dervis Tipleri,
Dergah Yay., Istanbul 2010, s. 25.
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Schimmel, Basra ve Islam diinyasinin diger bélgelerindeki zahitlerin, Hristiyan
toplumundaki ziiht hayat1 yasayan kisilerden haberdar olduklarini belirtir. Ona gore
kaynaklar, Miisliiman zahitlerin Liibnan daglarinda ve Misir ¢éllerinde, miinzevi hayat
yasayan kesisleri ziyaret ettiklerine dair bilgiler verir. Ziyaretlerle ilgili anlatilan
hikayelerde genel olarak Miisliiman zahitler Hristiyan kesislerin gosterdigi ziiht
Ornegini begenirler, fakat ayni zamanda inananlardan olmamalar1 sebebiyle onlara
acirlar. Ayrica Budizm’in merkezi olmus Belh sehrinde Miisliimanlar, Budist rahiplerle
de karsilasmislardir.?’

Ziiht hareketi, ortaya ¢iktiktan sonra hizli bir yayilma ve gelisme siirecine girer
ve bir yandan cografya olarak yayilmaya devam ederken bir yandan da kendi i¢inde
kurumsallasmaya baslar. Ziiht hareketi girdigi toplumlar tarafindan farkli sekilde
algilanir ve yorumlanir. Tarikatlar da farkli yorumlar ¢evresinde birlesen insanlar ile
olugmaya baglar. Artik ziiht, yerini tasavvufa birakir.

Genel olarak, tasavvuf tarihlendirilirken ilk olarak zitht doneminden
bahsedilerek ziiht doneminden sonraki tasavvuf tarihi su sekilde tasnif edilmistir:

Tasavvuf Devri: Olgunlasan ziiht hareketi 815 senelerinde tasavvuf cereyanini
dogurur. Ziiht doneminde ikinci planda olan ilim, marifet, vecd hallerini 6n plana
gelirken amel, taat ve ziihd arka planda kalir. Maruf-1 Kerhi (6. 815), Bisr-i Hafi (6.
841), Zinnun-1 Misri (6. 859), Bayezid-i Bistami (6. 848), Ciineyd-i Bagdadi (6. 909),
Hakim Tirmizi (6, 898) IX. asirda yasamis ve tasavvufu kurmus sufilerden bazilaridir.
IX. asirda tasavvuf, bir ilim olarak sekillenmeye baslar. Onemli tasavvuf klasikleri de
ayni donemde yazilmaya baslanir. Artik sufiler toplumdan ayr1 bir ziimre olusturmaya
baslar.?® Ziiht sonras1 tasavvuf hareketi de iki sekilde gelisir. Bunlardan birincisi;
cezbeye, vecd hallerine agirlik veren ve Bayezid-i Bistami tarafindan temsil edilen ve
taskinliklar, asiriliklar, sathiyeler ve zahiri hiikiimlere aykir1 gibi goriinen hususlarin
goriildiigii sekr tarikatidir. kinci yol da temkine, marifete agirlik veren ve Ciineyd-i
Bagdadi tarafindan temsil edilen sahv tarikatidir. Bu yolda dinin zahiri hiikiimlerine
riayet etmeye daha fazla agirlik verilir, tagkinliktan ve asiriliktan sakinilir.

Vahdet-i Viicud: ibn Arabi (6. 1239) ve daha bagka bazi mutasavviflarin gayreti
ile tasavvufta yeni bir donem acgilir. Alemde tek bir varlik vardr o da viicut-1 mutlak

olan Allah’in varhigidw, obiir varliklar bu varligin c¢esitli zuhurlari ve degisik

27 Schimmel, Sufizmin..., s. 491.
2% Hiilya Kiigiik, Tasavvuf Tarihine Giris, Niikte Kitap, Konya 2004, s. 67.
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tecellileridir. Var zannedilen seyler ashinda zihin ve hayalden ibarettir anlayisindan
ilham alan vahdet-i viicud hareketi, kisa siirede Islam diinyasmnin her tarafina yayilir.
Tarikatlarin biiyiik bir kismina niifuz eder. Tasavvuf, felsefi veya yar1 felsefi bir hal alir.
Cesitli miicahede ve riyazet temrinleri ile bedeni 6zellikleri ve cismani nitelikleri zaafa
ugratarak gaybin sirlarina vakif olmak ve kainat iizerinde esrarengiz kuvvetler yolu ile
tasarrufta bulunmak, mutasavviflarin ¢ogunun amaci haline gelirken akli, nazari ve
istidlali asagilayarak marifeti, ilham1 ve kesfi yiliceltmek de yine mutasavviflarin bir
ozelligi olur.

Tarikatlar Donemi: Abdilkadir Geylani (6. 1165), Ahmed Rifai (6. 1182),
Necmiiddin Kiibra (6. 1221), Siihreverdi (6. 1235), Sazeli (0, 1256), Mevlana (6. 1273),
Bahauddin Naksbend (6. 1388), Hac1 Bayram Veli (6. 1429) gibi kisiler tarafindan
kurulan tarikatlarin ortaya ciktigi donem. Tarikat ve tekke vasitasiyla teskilatlanan

tasavvuf, toplumlar iizerinde son derece tesirli olmustur.?>®

1.2.2. Tasavvufun Asya’da ve Tiirkler Arasinda Yayilmasi

Tasavvufun Tiirkler arasinda yayilmasi sadece mistik bir 6gretinin bir toplum
icinde yayilmasi olayindan ibaret degildir. Yayilma hareketi, 6ncesi ve sonrasiyla birgok
aragtirmay1 gerektirir. Tirk tasavvuf diislincesinin tam olarak aydinlanabilmesi igin
Tiirklerin Islam 6ncesi diisiincesinin, Asya’ya yayilan tasavvuf hareketinin mahiyetinin,
Tiirklerin Islamlagma siirecinin net bir sekilde ortaya konmasi gerekir; ciinkii tasavvuf,
Asya’da ve Tiirkler arasinda Islamiyet ile birlikte yayilir. Bazi durumlarda Islam’mn
benimsenmesinde tasavvuf etkin bir rol oynar.?®® Bununla birlikte Islamiyet’i kabul
eden Tirkler daha onceki dinlerden de bazi inan¢ ve uygulamalar1 yeni dinin i¢inde
eriterek yasatmaya devam eder. Inan¢ ve uygulamalar kimi zaman dinin icinde yer
aldig1 gibi bazen de mistik uygulamalarda kendine yer bulur. Dolayisiyla tasavvuf

hareketinin Tiirkler arasinda yayilmasi birkag¢ yerden bakilmasi gereken bir konudur.

29 Uludag, islam Diiciincesinin..., s. 110-112. Fritz Meier, tarikatlasma dénemini kapsayan XVI.
asirda, Arapga ve Farsca konusulan iilkelerde sufiligin bittigini s6yler. Bu dénemde sufilik, kollektif
bir halk olayr karakteri kazanir. Bkz. Fritz Meier, “Sufilik ve Islam Kiiltiiriiniin Sona Erisi”, Cev.
Ahmet Aslan, DTCFD, C. 28, S. 1 (1970), ss. 197-218.

260 By konuda bkz. Fatih M. Seker, Tiirk Dini Diisiincesinin Tesekkiil Devri, Dergah Yay., Istanbul
2013.
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Tiirklerin, topluluklar halinde Miisliimanliga gecisi X. asirda Karahanlilar
doneminde yasanir. Islamlasma siireci Karahanli Hakan1 Satuk Bugra Han’in Miisliiman
olmasi ile baslar. Miisliiman olan Tiirkler yeni dini kendilerine gore bir yorumlama
faaliyetine girer. Faaliyetlerin sonucunda zamanla Tiirk-Islam diisiincesi, Tiirk-Islam
sanat1, Tiirk-Islam edebiyat1 gibi kollar olusur. Bunlarin hepsini kapsar mahiyette bir
Tiirk Miisliimanligindan bahsetmek miimkiindiir.?%!

Tiirk-Islam diisiince yapisi, Tiirklerin 6nceki inanglariyla da uyumlu olarak,
mistik karakterli bir goriiniim sergiler. Bunun sebebi, Tiirklerin Islamiyet’ten &nce
benimsedikleri geleneksel dinlerinin mistik 6zellikleri agir basan bir inan¢ olmasidir;
eski Tiirk dinindeki kam tipi keramet sahibi, gaipten haber veren, her derde deva olan
bir kisiliktir.?®? Kamlarin 6zelliklerinden dolay1 tasavvuftaki veliler ve seyhler ile
onlarin arasinda bir benzerlik oldugu sdylenebilir. Miisliiman Tiirklerin Ata ve Bab’lari,
hem Samanlara hem de evliyaya benzer. Bu da kam ve velinin bir anlamda
kaynasmasina sebep olur ve eski Tiirklerdeki Alp tipi, islamiyet ile birlikte Alp-eren
halini alir.?®® Yesevilik’te goriilen halk zahitligi seklindeki Tiirk tasavvufunun iginde
eski Tiirk inanglaridan izler oldugu sdylenebilir.?®* Bunun yaninda 6zellikle kalbin dini
hayattaki roliinli ve 6nemini daha gii¢lii bir bicimde vurgulama ve dine kalbi bir bakis
acistyla yonelme, mistik dzelligin Tiirk-Islam diisiincesinde énemli bir yerinin oldugunu
gosterir. 2%

Tiirkler arasinda islamiyet’in ve tasavvufun yayilmasiyla birlikte edebi eserlerde
tasavvufi diislinceye ait konular islenmeye baslar. Yazilan eserlerin basinda Kutadgu
Bilig’in geldigi soylenebilir. Siyasetname tiiriinde kaleme alinan bu eser bazi tasavvufi
unsurlar1 da barindirir. Bunun en somut 6rnegi de Odgurmus’un zahitligi segmesi olarak
gosterilebilir. Kutadgu Bilig, Budizm’in zahitlik anlayisi, eski Tirk kiltirii ve yeni
kabul edilen Islamiyetin harmanlandigi ve yeni bir Tiirk-Islam kiiltiiriiniin zihinsel
ingasinin yapilmaya baslandig1 bir eser olarak kabul edilebilir. Bu hayat tarzinda esas

olan, toplumdan uzaklasip riyazete g¢ekilmek degil; aksine toplum iginde zahitligi

261 Bu konuda bilgi igin bkz. Durmus Hocaoglu, “Tiirk Miisliimanlig1 Uzerine Baz1 Notlar”, Képrii, S.

66 (Bahar), Istanbul 1999, ss. 8-23.

%2 Kam igin bkz. Mehmed Fuad Kopriilii, Edebiyat Aragtirmalari-1, Akgag Yay., Ankara 2004, ss. 71-
83.

263 Mehmet Demirci, “Miisliiman Tiirklerde Tasavvuf”’, TA, C. 5, s. 927.

264 Hanifi Ozcan, “Ilk Miisliiman Tiirk Devletlerinde Diisiince”, TA, C. 5, s. 885.

265 (Yzcan, i1k Miisliiman..., s. 880.
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yasamaktir (halvet der-enciimen).?®® Kutadgu Bilig’ten baska Atabetii’l-Hakayik’ta da
yine dilin muhafazasi, diinyanin dénekligi, tevazu ve Kibir, acgézliiliik gibi Islam dinine
ve tasavvufuna ait bazi kavramlarin islendigi goriilmektedir.?®’

Tiirk tasavvufunun ana merkezinin Horasan oldugu soylenebilir. Maveratinnehir
de yine onemli bir merkezdir. Buralarda yetisen sufiler Anadolu tasavvufu iizerinde
onemli etkiler birakir. Kalenderilik, Melamilik, Yesevilik, Kiibrevilik, Naksibendilik
gibi sufi ekoller, buralarda gelisen ve daha sonra Anadolu tasavvufu tizerinde etkili olan
onemli akimlardir. Nahseb (bugiinkii ad1 Kars1) ve Tirmiz sehirleri de birgok alim ve
sufinin yetistigi bolgelerdir. Ebu Turab Nahsebi (6. 859) ile Hakim Tirmizi (6. 932) bu
sufilerin en meshurlarindandir. Buhara ve Semerkant ise hem alimleri hem de sufileriyle
Orta Asya’nin en 6nemli kiiltiir merkezleridir. Kelabazi (6. 990), Ebu Said-i Ebii’l-Hayr
(6. 1049), Yusuf Hemedani (6. 1140) gibi isimler buralarda yetismis Onemli
sufilerdir.®

Tiirk tasavvuf anlayisini tek bir ¢izgi halinde ve sinirlart belli bir daire iginde
tanimlamak pek miimkiin goriilmemektedir. Hareket i¢inde bir yandan klasik tasavvuf
akimmin 6nemli isim ve kavramlar1 yer alirken bir yandan da tasavvufun geldigi
noktaya bir tepki olarak Melamilik, Kalenderilik gibi hareketler goriiliir. Bunlarin
yaninda eski inanc¢larin da izlerinin goriilmesi miimkiindiir. Siyasi olarak siirekli bir
hareketliligin hakim oldugu cografyanin etkileri de eklendiginde, gerek Asya’daki

gerekse Anadolu’daki tasavvuf hareketinin sinirlar1 daha da siliklesir.

1.2.2.1. Melamilik

Tasavvuf hareketi IX. asra geldiginde ziiht donemini tamamlamak {izeredir.
Bagdat, Sam, Misir ve Nisabur gibi sehirler ziiht hareketinin merkezleri konumundadir.
IX. yiizyildan itibaren tasavvuf bolgesel ekoller halinde bir gelisme ¢izgisi gosterir ve
Bagdat merkez olmak iizere Irak’ta ve Iran’in Horasan bélgesinde, dzellikle de blgenin

merkezi Nisabur’da gelisen iki ziiht akimi dikkati ¢eker. X. ylizyilin ikinci yarisinda

266 Fatih M. Seker, “Kutadgu Bilig Tasavvufi Ag¢idan Nasil Okunabilir?”, Islam
Aragstirmalart Dergisi, S: 24 (2010), ss. 25-62; Daha kapsamli bir ¢alisma i¢in bkz. Seker,
Tiirk Diisiince Tarihi Acisindan Kutadgu Bilig, Dergah Yay., istanbul 2011.

267 Edip Ahmed b. Mahmud Yiikneki, Atabetii’l-Hakayik, Haz. Resid Rahmeti Arat, TTK Yay., Ankara
1992, ss. 47-78.

%68 Necdet Tosun, “Orta Asya’da Tasavvuf’, Orta Asya’da Islam, C. 1, Ed. Muhammet Savas
Kafkasyali, Ahmet Yesevi Universitesi Yay., Ankara-Tiirkistan 2012, s. 493.
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Nisabur’da yasayan Hargusi, Irak bolgesinde gelisen akima Sufiye, Horasanli zahitlerin
takip ettikleri yola ve akima ise Melametiye ad1 verildigini sdyler.?%® Boyle bir ayrima
gidilmesinin sebebi Melamiligin ortaya ¢ikistyla ilgilidir. Tasavvufun gelisip
sistemlesmeye bagladigi donemde sufiler, kendilerinin sufi oldugunu belli edecek
davraniglarda bulunmaya baslar ve farkli kiyafetler giyer. Gegimlerini saglamak icin
calismak yerine halktan yardim ister. Melamilik sufilerin tutumuna bir tepki olarak
dogar.?’® Sufilere gosterilen tepkinin bir neticesi olarak Melamiligin kurucular,
takipgilerini halka vaaz vermekten, halk i¢cinde dindarliklarin1 gostermekten ve farkli
giyinmekten uzak durmaya g¢agirir. Bunun sebebi ziihdiin zahiri alametlerini halka
gostererek kibre diisme endisesidir.?’* Melamilere gore sufiler, girdikleri yolda samimi
davranmamaktadir. Sufilerin tutum ve davranislarindan rahatsizlik duyan kisiler de
gercek tasavvufun toplum iginde yasanmasi gerektigini ileri siirerek topluma karisan,
ayr1 kiyafetler giymeyen, calisarak gecimini saglayan yeni bir hareket baslatir. Siilemf,
Melami dervislerin keramet gostermekten uzak durduklarini, bunun yerine dini
ibadetlere yoneldiklerini séyler. Sufiler ise kerametin ve imkansiz davalarin pesinden
giden kisiler olarak gosterilir.2’> Melamiligin kurucusu olarak Hamdun Kassar (6. 884)
gosterilir. Masuk-1 Tusi?” ile de Melamiligin Tiirkmenler arasinda yayildigi kabul
edilir.2™

Melamet kelimesi Arapga levm kokiinden gelir ve aywplamak, kinamak,
azarlamak, serzeniste bulunmak, korkmak, riisvalik gibi anlamlari vardir. Melami ise
kinanan demektir. Tasavvufta, yaptigi iyilikleri gosterise konu olur endisesiyle

gizlemek, kotilikleri ve isledigi giinahlar1 ise nefsiyle miicadele etmek igin aciga

269 DIA, “Melamiyye”, DIiA, C. 29, 5.25. Bu iki bolgede gelisen akimlar birbirlerinden farkli olsalar da
aralarinda bir iliskinin bulundugu sdylenebilir. Sara Sviri, Horasan ve Bagdat ekollerine mensup
sufilerin aralarindaki mektuplagsmalardan yola ¢ikarak iki ekoliin birbiriyle karmasik ve dinamik bir
iliski halinde oldugunu sdyler. Bkz. Sara Sviri, “ilk Dénem Tasavvuf Kiiltiirinde Melametiyye
Hareketi ve Hakim Tirmizi”, Cev. Salih Cift, Tasavvuf, S. 18 (2007), s. 445-468.

210 Abdiilbaki Gélpinarli, Melamilik ve Melamiler, Istanbul Devlet Matbaasi, Istanbul 1931, s. 110;
Ebu’l-Ala Afifi, “Melamilik, Sufilik ve Ehl-i Fiitiivvet”, Islam Diisiincesi Uzerine Makaleler, iz
Yay., istanbul 2011, s. 139.

271 Knysh, s. 96.

212 Hartmann, ss. 331-332.

213 Maguk-1 Tusi, XI. yiizyilin baglarinda Horasanda yasayan, cezbe ile kendinden gegerek dolasan,

meczup olmasi sebebiyle diizgiin ibadet hayat: olmayan ilk Tiirkmen seyhlerindendir. Daha sonraki

donemlerde Horasan, Maveraiinnehir, Harizm, iran ve Anadolu’da onlara benzeyen pek ¢ok Tiirkmen

seyhine rastlamir. Bkz. Siileyman Uludag, “Masuk-1 Tusi”, DiA, C. 28, s. 105.

Golpinarl,, Melamilik..., s. 25; Melamiligin kurucusu olarak bazi arastirmacilar Hamdun Kassar’in

hocas1 Salim-i Bursi’yi gosterir. Bkz. Miirsel Oztiirk, Anadolu Erenlerinin Kaynag1 Horasan

(Mogol istilasina Kadar), Kiiltiir Bakanlig1 Yay., Ankara 2001, s. 50.
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vurmak seklide kullanilir.?”® Bundan baska kisinin, Allah’in emirlerini yerine getirip
yasaklarindan kacinirken bagkalarinin kendisini kinamasindan korkmamasi, kinanirim
diye inandigi dogrulardan vazge¢cmemesi gibi anlamlar1 da vardir.?’® Yapilan
tanimlamalarin hepsi genel olarak kinama ile ilgilidir. Bu baglamda Melami diisiincenin
kinanma, kimanmaktan korkmama c¢evresinde gelistigi sOylenebilir. Melami
diisiincedeki kinama, nefs ile birlikte ele alinir. Melamiler diinyaya kars1 nefsi ile siirekli
bir miicadele halindedir ve miicadele i¢in diinyevi hazlardan yiiz gevirir.

Melamiler, nefsin higbir iyiligi oldugunu kabul etmezler ve herhangi bir amag
veya amelde nefsiyle tatmin olmazlar. Onlar nefsin mutlak anlamda kotii olduguna ve
nefisten sadece, yine kendi tabiatindan olan, riya ve bencillik gibi katiliiklerin
cikabilecegine inanirlar ve nefse karst siirekli bir muhalefet ve suglama tavr
takinirlar.?”” Melami tavrindaki kinama da bununla ilgilidir. Nefis, sadece kotiiliiklerin
kaynagi oldugu ve hicbir zaman da doyuma ulagamayacagi i¢in onunla bas etmenin
yolu kinanacak davraniglarda bulunmaktir. Nefsi memnun etmenin miimkiin olmadigina
inanan Melami onu, bir anlamda, rezil ederek dizginleme yoluna gider. Melamilikteki
diinyaya kars1 takinilan tavir, onun bir yasaklar silsilesi gibi algilanmasina sebep olur;
clinkii bir Melami’nin uzak durmasi gereken seyler kendinde bulunmasi gerekenlerden,
terk etmesi gereken fiiller yerine getirmesi istenilen fiillerden daha fazladir. Ornegin
Melaminin; ibadetini, takvasini, ziihdiini, ilmini veya halini agik etmemesi gerekir. Bir
Melami, ihlasin ziddi olan riyadan bahsettigi kadar, ihlasin kendisinden bahsetmez;
nefsin afetleri, ayiplar1 ve kirlerinden bahsettigi kadar, faziletlerinden ve
olgunluklarindan bahsetmez. Melami, amellerinin eksikliklerinden ve giinahlarindan
bahsetmeyi, giizelliklerinden ve &vgiilerinden bahsetmeye tercih eder.?’® Melamilik,
kisinin kendine yoneldigi ve merkezinde bu yonelimin oldugu bir ekoldiir. Melamiligin
kisinin igsel gelisimine yonelmesinden yola ¢ikarak onun, olagandis1 bir ruhsal arinma
tecriibesi gerceklestirmenin savunuculugunu yaptig1r soylenebilir. Melamiligin asil
amaci, kisinin, ruhsal ve manevi kazanimlarinin toptan iceddniik bir duruma

ulagmasidir; ¢iinkii Melamet ehli, ice doniik, kendisini elestiren, hatalar1 nedeniyle

215 Ali Bolat, Bir Tasavvuf Okulu Olarak Melametilik, Insan Yay., Istanbul 2011, s. 15.

26 Sjjleyman Uludag, Dért Kap:r Kirk Esik (islam Toplumunda Sufi Gelenekler ve Dervis Tipleri),
Dergah Yayinlari, Istanbul 2010, s. 151.

217 Afifi, islam Diisiincesi..., s. 140.

218 Afifi, islam Diisiincesi..., s. 138.



60

nefislerine kars1 daima tetikte duran kimseler olup; onlara gore nefis, ne pahasina olursa
olsun kontrol alta alinmali, asagilanmali ve horlanmalidir.?”®

Melamilik hakkindaki en eski kaynak Siilemi’nin (6. 1021) Risaletii’l-
Melametiyye adli eseridir. Siilemi, risalesinde Melamilik usuliinii 45 madde halinde
siralar ve Melamileri {ige ayirir. Bunlar; 1) Ulemau’s-ser’i ve eimmetii’d-din, 2) Ehli’l-
marife, 3) Melametiyye seklinde siralanir.

Yukaridaki tasnifte ilk sirada, sufilerin halleri ile ilgilenmeyip daha ziyade
seriatin esasini ve dis temellerini koruyacak meselelerle ugrasan fakihler ve seriat
alimleri yer alir. ikinci siniftakiler havastir. Bunlar da diinyevi islerden uzak olup daima
Allah ile mesgul olan, Allah’in seckin kullaridir yani sufilerdir. Allah bu kisilere
keramet verir ve kalplerini de fani seylerden uzaklastirir. Sufiler tabakasi zahidane
fiiller ve ibadetlerde c¢ok ¢aba harcar. Goriiniiste seriatin kurallarina muhalefet
etmedikleri gibi i¢sel olarak siirekli gayb alemine dalarlar. Ugiincii smifi Allah, ilahi
yakinhigi ve Hak ile karismak gibi kerametler ile ayri tutar. Onlar batinen Hak ile Hak
olup (Fena) bir daha da ayrilmazlar. Allah onlarin hakiki mahiyetlerini gizli tutar ve
diinyaya sadece onlarin seri hiikiimleri uygulama hallerini gosterir.?%

Melamilik konusunda Siilemi’nin risalesinden sonra bilgi veren Onemli
kaynaklardan birisi de Hiicviri’nin eseridir. Hiicviri, Kegfii’l-Mahcub adli eserinde
Melamiligi ayrintili olarak ele alir. Ona goére Melamilerin halk tarafindan kinanmasi
Allah’in  bir litfudur. Halkta, Nefs-i Levvame oldugundan Melamiler kotiilik
yaptiklarinda kotiiliik yaptiklarindan, iyilik yaptiklarinda da eksik ve kusurlu
yaptiklarindan dolayr kinanirlar. Hiicviri, Melamiligi, kisilere Allah tarafindan
bahsedilen bir hal olarak ele alir. Ona gore Melamet ehli, miicahedeleri ne kadar ¢ok
olursa olsun, bunu kendi kuvvet ve kudretlerinin neticesi olarak gormez, Hakk’a ait
olarak goriir. Onun i¢in de kendilerini begenme haline diismez, boylece de kibirden
korunmus olurlar.?8!

Hiicviri, melametin {i¢ sekli oldugundan bahseder. Ancak bu, Siilemi’nin yaptig1

tasniften farklidir. Siilemi, bir anlamda tasavvufu lige ayirarak Melamiligi bunlarin en

219 Qviri, s. 458; Morris S. Seale, “Melameti Sufiligin Ahlak Anlayisi ve Dag Vaaz1”, Cev. Ali Bolat,
OMUIFD, S. 16 (2003), s. 416.

280 Hartmann, s. 331.

21 Hijcvird, s. 122.
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tistiinde goriir. Hiicvirl ise Melamiligin kendisini iice ayirir. Bunlar; istikamet iizere
olmak, kasd ve terktir.

Hiicviri’nin tasnifi, tasavvufa ait diger tasniflerde oldugu gibi zahiri/goriinen ve
batini/igsel seklinde degerlendirilebilir. Buna gore istikamet halindeki melamette
ibadetlere Oonem verilir. Dini hiikiimler gozetilir. Boyle bir kisi halk tarafindan
kinandiginda ise buna aldirmaz. Kasd halindeki melamette, halkin kinamasi degil,
itibar gdstermesi soz konusudur. Itibar goren kisi, melametin gereklerinden olan halktan
uzaklagsma yerine, onlarla yakin iliskiler kurmak isteyebilir. Bu durumda kisi, kalbini
itibar gorme isteginden uzaklastirmakla Allah ile mesgul olur ve melamet yoluna
girmeye kendini zorlar, seriat¢a zararli ve sakincali bulunmayan bazi davranislart halkin
kendisinden nefret etmesine sebep olacak kadar ileri gotiiriir. Artik halk onunla
ilgilenmez hale gelir. Terk yoluyla yapilan melamet ise uygun goriilmez; ¢ilinkii boyle
bir melamette kisi seriati terk eder ve yaptiginin melamet oldugunu soyler. Boyle
kisilerin dini hiikiimlere uymamak i¢in melameti yol ve vasita olarak kullandig1 sdylenir
ve bunun ise agik bir sapiklik, asikar bir afet, bir heva ve heves oldugu goriiliir. Boyle
yapan kisilerin kiifre diisme tehlikesi oldugundan bahsedilir.?® Siilemi ile hemen hemen
aynit donemde yasayan Hiicvirl, Melamet’i kendi ¢ikarlart ugruna kullanan kisilerden
bahseder. Dolayisiyla, Siilemi’nin risalesini yazdigi donemde bile Melamet hareketinde
bazi agiriliklarin goriillmeye baslandigi soylenebilir.

Siilemi ve Hiicviri digindaki tasavvuf klasiklerinde de Melamilik hakkinda bilgi
verilir. Bu eserlerde Melamiler, i¢inde bulunduklari durumu halktan gizleyen, sohretten
kacan; halkin gozii 6nilinde ibadet yapmayan ya da iyilikte bulunmayan; ancak bunu da
riyaya diismemek veya kibre kapilmamak igin yapan kisiler olarak tanitilir.?8® Verilen
tanimlara gore Melamiler, dini hiikiimlere oldukg¢a diigkiin, iyilik yapmaktan geri
durmayan; ancak bunu yaparken de diger insanlara kars1 gosteris yapmaktan sakinan
kisilerdir.

Anadolu sahasimin énemli mutasavviflarindan Ibn Arabi de Melamilik hakkinda
bilgi verir. O da Siilemi gibi Melamiligi tasavvufun en {ist basamagi olarak goriir.

Arabi’ye gore Melamiler, veliligin en ileri derecelerine ulagmis kimselerdir. Onlarin

282 Hiicviri, s. 122-124.

23 Siilemi, s. 116; Sihabiiddin Siihreverdi, Avarifii’l-Mearif (Tasavvufun Hakikatleri), Cev.
Abdiilvehhab Oztiirk, Saadet Yay., Istanbul 2010, s. 91; Feridiiddin Attar, Tezkiretii’-Evliya, Bahar
Yay., Istanbul 2013, s. 157; Molla Cami, Nefahatii’Uns min Hadaratii’l-Kudiis (Mukaddes
Makamlardan Huzur Nefesleri), Cev., Abdiilkadir Akgicek, Huzur Yay., Istanbul 2014, s. 33.
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bulunduklar1 derecenin iizerinde sadece peygamberlik derecesi kalmustir. Ibn Arabi de
Melamilerin kendilerini asikar etmediklerini, insanlar i¢inde olup ayni zamanda
kendilerini fark ettirmediklerini sOyler. Yine Arabi’ye gére hem toplum i¢inde olup hem
de bagli bulunduklar1 yolu gizlemek i¢in bazi yontemlere basvururlar. Bunlar, farzlar
cemaatlerle kilmak, insanlarla beraberken her sehre o sehir ahalisinin siisleriyle girmek,
mescitte belirli bir yer ayirmamaktir.?®* Gelibolulu Ali (6. 1600), Hilyetii'r-Rical adl
eserinde Ibn Arabi’nin etkisiyle Melamiligi sufili§in en {ist mertebesi olarak goriir.
Ali’ye gore Melamiler, Ricalii’l-Gayb denilen veliler toplulugunun en tistiinde yer
alir. 2

Sufileri elestiren bir akim olarak ortaya ¢ikan Melamilik, sonralari baskalar
tarafindan elestirilere maruz kalir. Erken donem tasavvuf tarihlerinden baslamak iizere
Melamiler, asiriya kagan ogretileri ve davraniglart sebebiyle elestirilir. Bazi kisilerin
kendi menfaatleri i¢in Melamilige girmesi de Melamiligin elestirilmesinin
sebeplerinden biridir. Melamiler’in asiriya kagan davraniglari; bazi Melamiler’in,
insanlarin kinamasini, 6fkelerini ve kizgiliklarini celb edecek davraniglar sergilemeleri,
calismak yerine egitim amaciyla nefsi asagilamak icin dilenmeyi tercih etmeleri gibi
davranislardir.?®® Melamilere karsi mesafeli duran klasik tasavvuf teorisyenlerinden
bazilarinda, sufiler ile Melamiler arasinda bir ayrima gidildigi ve tercihlerin sufilerden
yana kullamldig1 goriiliir.?8’

Melamilik zaman iginde, gegirmis oldugu degisimler sonucunda Sii, Batini ve
Hurufi unsurlarla karisir ve vahdet-i viicut felsefesinin tesirinde yeni bir anlayis halini
alir. Anadolu’nun fethinden sonra 6zellikle Kalenderi dervislerinin faaliyetleriyle kirsal
kesimde, Kiibrevilik araciligiyla Mevlevilik’te ve fiitiivvet teskilati ile de esnaf tabakas1
arasinda etkisini gosterir.’® Baska bir yoruma gore de Melamilik, daha X. asirda,

Irak’ta ortaya c¢ikan ve sonrasinda Horasan’da da yayilma firsati bulan sufilik ile

284 bn Arabi, Fiitithat-1 Mekkiyye, Cev. Ekrem Demirli, C. 2., Litera Yay., Istanbul 2007, s. 69-72.

285 Tiilay Alpay, Hilyetii’r-Rical, MUTAE, Basilmamis Yiiksek Lisans Tezi, istanbul 1994, s. 39-40;
Muna Yiiceol Ozezen, Hilyetii’r-Rical ve S6z Varhg, TDK Yay., Ankara 2011, s. 67-68; Yusuf
Turan Giinaydin, Ibrahim Halil Arslantiirk, “Gelibolulu Mustafa Ali’nin Hilyetii’r-Rical’inde
Melamiyyiin Ve Muhaddesiin Ziimreleri”, Tasavvuf, S. 18 (2007), ss. 277-296. Melamilik,
Gelibolulu Ali’nin yasadig1 ¢aga geldiginde Bayramilik ile bileserek Bayrami-Melamiligi denilen
ekolii olusturmustu. Ali, her ne kadar fbn Arabi etkisi ile Melamiligi dvse de onun évdiigii Melamilik
orijinal halinden farkliliklar gosteren bir haldedir.

28 Bkz. Molla Cami, s. 201.

287 Bkz. Siilemi, s. 116; Molla Cami, s. 33.

288 Bolat, s. 19.
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karisarak erir ve ayr1 bir hareket olmaktan cikip tasavvufi bir mesrep halini alir.?® Bu
yoruma gore Melamilik, Horasan tasavvufuyla ya da tasavvufun Horasan mektebiyle
Ozdeslestirilemez. Horasan tasavvufu Irak’ta olusan sufiligin Horasan’da yayilmasi

sonucu, Melamilik ile kaynasmasiyla olusur. 2%

1.2.2.2.Kalenderilik

Horasan’da ortaya ¢ikan Melamilik gibi; hatta bazi arastirmacilara gore
Melamilikten dogan baska bir akim da Kalenderiliktir. Bazen Karender seklinde de
yazilan Kalender kelimesinin nereden geldigine dair net bir sey sdylemek pek miimkiin
goriilmemektedir. Arastirmacilar, kelimenin Fars¢a Kalantar’dan (iri, kaba kimse) veya
asag1 yukar1 ayni anlamdaki Grek¢e Kaletoz’dan, Sanskritce Kalandara (kanun, nizam
dis1, diizeni bozan) kelimesinden gelmis olabilecegini soyler.?®* Kalenderiler eski
kaynaklarda Taife-i Abdalan veya Cevalika adiyla anilir. Eski Osmanli tarihgilerinin
Abdal, Isik, Torlak, Seyyad, Hayderi, Edhemi, Cami, Semsi ¢ibi kelimelerle
Kastettiklerinin de Kalenderiler oldugu kabul edilir.?®? Kalenderiler genel olarak
saclarini, kaslarini, sakal ve biyiklarin1 tiras ederek kendilerine has bayrak ve
diimbelekler ile kalabalik gruplar halinde sehirden sehre gezen, baz1 yerlerde tekkeleri
olsa da genel olarak gezgin bir hayat siiren dervisler olarak tanimlanir.?®® Cahiz (6. 886),
Kitabii’l-Hayavan adli eserinde, erken Abbasi donemi Irak ve Suriye’sinde halkin
kendilerine Saihun (gezginler) dedigi birtakim rahiplere rastlandigini, bunlarin kiigiik
gruplar halinde sehir sehir, kasaba kasaba dolastiklarin1 kaydeder.?** Siileyman Uludag,
Kalenderiligin dini ve tasavvufi bir kavram olmadigmni, daha ziyade rind ve rindlik

kavramlarma benzedigini belirtir.?®® Dolayisiyla Kalenderilik, bir tasavvuf ekolii degil

289 Benzer goriisler Sviri tarafindan da dile getirilir. Bkz., Sviri, s. 462.

290 Ahmet Karamustafa, “Yesevilik, Melametilik, Kalenderilik, Vefailik ve Anadolu Tasavvufunun
Kokenleri Sorunu”, Osmanh Toplumunda Tasavvuf ve Sufiler, Haz. Ahmet Yasar Ocak, TTK
Yay., Ankara 2005, s. 78-79; Alexander Knysh de benzer seyleri soylemekle birlikte Melamiligin
(Kerramilik ile birlikte) Irak kokenli sufilik i¢cinde erimesinin Selguklu Devleti‘nin yonetiminde baski
altina aliarak gergeklestigini sdyler. Bkz. Knysh, s. 19.

21 QOcak, Kalenderiler, s. 6.

292 Mehmed Fuad Kopriilii, Anadoluda islamiyet, Haz. Metin Ergun, Ak¢ag Yay., Ankara 2012, s. 26-
217.

293 K priilii, Anadoluda..., s. 118.

2% QOcak, Kalenderiler, s. 7-8.

2% Uludag, Dort Kapr..., s. 231.
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bir hayat tarzidir. Uludag’in yorumu, Karamustafa’nin Melamiler i¢in yaptig1 yorumla
benzerlik gosterir.

Kalenderilerin en belirgin nitelikleri diinyaya karsi tam bir bos vermislik iginde
olmalaridir. Kalenderilerin diinyaya énem vermemesi, iginde yasadiklar1 topluma karsi
davraniglara da yansir. Kalenderiler genel olarak toplumun geleneklerini, nizamini
umursamayan, onlara karsi ¢ikan kisiler olarak bilinir. Onlarin tutumu en belirgin
haliyle giyim kusamlarinda goriiliir.?% Kalenderlikten bahseden eserlerde bu durum,
ozellikle lizerinde durulan konulardandir.

Kalenderiligin kokenlerine inildiginde onun, Melamilikten beslenmekle birlikte,
Hint ve Iran mistisizminden, 6zellikle de Hint mistisizminden etkilendigi kabul edilir.
Aragtirmacilar1 boyle bir yoruma iten sebep ise Kalenderiler ile Budist gezginlerin hem
diinya goriisii hem de kilik kiyafetlerinde goriilen paralellikler ve Horasan bolgesinde
goriilen Budist kiiltliriin izleridir. Horasandaki Merv sehrinde bir Budist tapinagi
(Stupa®®”) bulunmasi, yine Horasan’da Budist gezgin ilecilerin yasamis olmasi gibi
dayanaklar Kalenderilikteki Budist etkiyi destekler niteliktedir.?®® Kopriili,
Kalenderilerin kiyafetleri, yasayislari ve ahlak anlayislari bakimindan Hint Sadhu larini
hatirlattigim belirtir.?®® ilhanh tarihgisi Zekeriyya Muhammed Kazvini, VIII-IX.
yiizyilin taninmis sufilerinden Sakik-i Belhi (811-812)’nin sufilige girisinin, tiiccarken
Hindistan’a yaptigi seyahatler esnasinda, tapinaklarda goriisiip konustugu Budist
rahiplerin tesiriyle oldugunu sdyler.3®® Yani Kalenderilik ile Hint dinleri arasindaki
iliski sadece modern déneme ait bir tespit degildir.

Kalenderilik hakkinda bilgi veren en onemli eserlerin baginda Hatib-i Farisi
tarafindan 1348’de kaleme alian Menakib-i Cemaleddin Savi adl1 Farsca eser gelir.>%!
Cemaleddin Savi (6. 1232), genel olarak Kalenderiligin kurucusu olarak kabul edilir.
Bununla birlikte Kalenderiligin kokenine dair sdylenen Melami ve Hint-iran

kiltiirlerinin etkisinden hareketle, Cemaleddin Savi’yi ilk Kalender olarak kabul etmek

2% Nihat Azamat, “Kalenderiyye” DIA, C. 24, s. 253; Franz Babinger, “Kalenderiye”, iA, C. 6, s. 128.
27 Onemli insanlarin mezarlari i¢in yapilan tiimiiliis. Bkz. A. L. Dallapiccola, “Stupa”, EB, ss. 803-808.
2% QOcak, Kalenderiler, s. 6; TahsinYazic1, “Kalandariyya”, El, V. 4, s. 473; Babinger, s. 128.

29 K priilii, Anadoluda..., s. 118.

30 Qcak, Kalenderiler, s. 7-8. Arberry, Sakik’in hikayesini, Ebu Nuaym’dan naklen sdyle anltir:
“Sakik,ticaret amaciyla Tirk topraklarina gider. Burada basimi kazitmis ve kizil elbiseler giymis
kisiler ile karsilasir. Onlar ile girdigi kii¢iik bir tartigmadan sonra zahitlige geger.” Bkz. Arberry, s.
33-34.

301 Hatib-i Farisi, Manakib-i Camal Al-Din-i Savi, Haz. Tahsin Yazici, TTK Yay., Ankara 1999;
Tahsin Yazici, “Kalenderlere Dair Yeni Bir Eser Manakib-i Camal Al-Din-i Savi”, Necati Lugal
Armagam, TTK Yay., Ankara 1968.
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pek miimkiin goriilmemektedir. Ayrica Savi’den Once yasayan ve Kalender sifatini
kullanan kisilerin mevcudiyeti de onun ilk Kalender olarak kabul edilmesini giiclestirir.
Cemaleddin Savi, Kalederiligin kurucusu olmaktan ziyade onu sistemlestiren bir lider
olarak goriilebilir. Tlk Kalenderileri ise Horasan ve Maveriinnehir’deki Melami seyhleri
arasinda aramak miimkiindiir. Bu seyhlerin miiritleri arasindan, isimleri o zamanlar
Kalender olmasa da, ilk Kalenderi sufilerin belirmeye basladiklar1 varsayilabilir.3%?
Nitekim Tahsin Yazict da Savi’yi, Kalenderligin kurucusu olarak degil Kalenderiligin
Cavlaki kolunun kurucusu olarak kabul eder.3%

Menakib-1 Cemaledin Savi’den baska XVI. yiizyilda sair Vahidi tarafindan
yazilan Menakib-1 Hoca Cihan ve Netice-i Can adli Tiirk¢e eser de Kalenderilerden
bahseden 6nemli kaynaklardandir. Mesnevi tiiriindeki eserin ilk boliimii Kalenderilere
ayrilmgtir.3%

Kalenderler hakkinda bilgi veren onemli kaynaklardan birisi de 1284/85’te
Muhammed bin Mahmud el-Hatib tarafindan telif edilen Fustatu’l-adele fi kava’id is-
Saltana adli eserdir. Eserin yazilis amaci Ehl-i Stinnet disindaki dini ziimrelere ve
onlarin din ve diinya igin teskil ettigi tehlikelere karsi dikkat ¢ekmektir.3%® Eserde
Cavlaki adiyla anilan Kalenderler haram, giinah bilmeyen, dilencilikle geginen, halka
yiik olan, saglari-sakallar1 tiraghh ve uyusturucu madde kullanan kisiler olarak tasvir
edilir.30®

Kalenderiler hakkinda daha olumlu seyler sdyleyen Siihreverdi, Melamiler ile
Kalenderleri birbirinden ayirir. Ona gére Melamilerle Kalenderler arasinda su farklar
vardir; Melami, ibadetleri gizlemek igin ¢alisir, Kalender ise adetleri tahrip etmek i¢in
ugrasir, Melami biitiin iyilik ve hayw kapilarini ¢alar, onlarda fazilet goriir, ancak
amellerini ve hallerini saklar; goriiniisiinde, giyinisinde ve hareketlerinde kendisini
swradan insanlarin yerine koyar. Fark edilmemek i¢in ¢aba gosterir. O, bununla

beraber daha fazlasini ister, kullarin Allah’a yaklastiklar: seylerin hepsini elde etmek

icin gayret sarf eder. Kalender ise iistiine basina dikkat etmez, halinin bilinen ve

302 Qcak, Kalenderiler, s. 12.

303 Tahsin Yazici, “Cemaleddin-i Savi”, DiA, C. 7, s. 313.

304 Ahmet T. Karamustafa, “Menakib-1 Hoca Cihan ve Netice-i Can”, DIA, C. 29, s. 109. Ayrmtil1 bilgi
i¢in bkz. Yazici, Cemaleddin-i Savi, s. 9-10; Volkan Ak¢a, Mendkib-1 Hace-i Cihidn ve Netice-i
Can, CUSBE, Basilmamus Yiiksek Lisans Tezi, Sivas 2008.

35 Osman Turan, “Selguk Tiirkiyesi Din Tartihine Dair Bir Kaynak: Fustat ul-’adele fi kava’id is-
Saltana”, Fuat Kopriilii Armagam, DTCF Nes., Istanbul 1953, s. 537.

306 Turan, Seleuk Tiirkiyesi, s. 537-538.
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bilinmeyen tarafi ile ilgilenmez, kalp temizliginden baska tarafa donmez, sermayesi
budur.3

1304-1369 tarihleri arasinda yasayan Ibn Batuta da Seyahatname’sinde,
Cemaleddin Savi’nin sakalsizligimin nedeninden ve onun gostermis oldugu bir
kerametten bahsederek o dénemdeki kalenderi portresi hakkinda bilgi verir.>%

Karamustafa, Kalenderi dervigleri ve onlarin dervislik ekoliinlii tanimlarken
sapkin derviglik ifadesini kullanir. Sapkin derviglere 6rnek olarak XII. asrin ortalarinda
Gazne hiikiimdar1 Mu’izzu’d-Devle Hiisrev Sah’1 ziyaret edip sadaka isteyen yalin
ayakli, kara bir keci derisi Ortiinen, basina deriden, boynuzlarla siislii bir bork gegiren,
elinde halka, delik asik kemikleri ve kiigiik ¢anlarla bezeli bir degnek tagiyan bir dervisi
ve bundan yiiz elli y1l sonra Anadolu ve Iran’da, ¢evresinde zahitler toplayan Barak
Baba’y1r verir. Karamustafa, ortaya c¢ikan yeni =zahitlik tirtini onceki zahitlik
hareketinden ayirir. Yeni zahitlik tiirtiniin belirleyici 6zellikleri olarak ©onceki ziiht
hareketinin de bir 6zelligi olan dilencilik, gezgincilik, bekarlik, ¢ilekeslik ilkelerinin
yiiceltilmesi ve ¢iplaklik, uygunsuz giyinme, govde ve yiizlerin biitiin killarinin tirasg
edilmesi, sanr1 ve esriklik veren maddelerin kullanilmasi gibi kural dis1 davranislar
verir.3%® Kalenderi veya heterodoks dervisler icin Ibnii’s-Serrac (6. 1346) miivelleh
dervigler tabirini kullanir. Miivelleh, ask veya iiziintiiden dolay1r kendini kaybetmis,
cilgina donmiis kisi olarak tanimlanabilir. Serrac, bu dervis tipinin 6zellikle XIII. yiizyil

civarinda Anadolu ve Sam dolaylarinda goriildiigiinden bahseder.3°

1.2.2.3. Yesevilik

Yesevilik, Tirk tasavvufunun en Onemli kollarindan biridir; hatta baz
aragtirmacilar tarafindan Yesevilik, bir tasavvuf kolu olmaktan ziyade Asya ve

Anadolu’daki tasavvuf hareketlerini besleyen bir kaynak olarak degerlendirilir.

807 Siihreverdi, s. 91.

%8 fbn Batuta, Biiyiik Diinya Seyahatnamesi (Tufetii’n-Nuzzar fi Garaibii’l Emsar ve’l Acaibii’l
Esfar), Haz. Ali Murat Giiven, Yeni Safak Yay., Istanbul, Tarihsiz, s. 42-43.

309 Ahmet T. Karamustafa, Tanrimin Kuraltanimaz Kullari: islam Diinyasinda Dervis Topluluklar

(1200-1550), YKY Yay., istanbul 2012, s. 11.

Eyiip Oztiirk, Velilik ile Delilik Arasinda (ibnii’s-Serrac’in Goziinden Miivelleh Dervisler),

Kitap Yay., Istanbul 2013, s. 69; miivelleh kelimesinde kendini kaybetme, mecnunluk hali onlarin

deliye yakin bir ruh halinde olduklari seklinde yorumlanir. Ayrintili bilgi igin bkz. Michael W. Dols,

Mecnun: Ortagag islam Toplumunda Deli, Cev. Didem Gamze Ding, Pinhan Yay., Istanbul 2013,

ss. 474-514.
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Yeseviligin temelleri XI. yiizyilda yasayan Ahmed Yesevi tarafindan atilir. Ahmed
Yesevi'nin, Sultan lakabina nisbetle tarikata Sultaniyye, cehri zikir yapmalar1 sebebiyle
Cehriyye ve mensuplarindan ¢ogunun Tiirk olmasi sebebiyle Silsile-i Mesayih-i Tiirk de
denir.31

Ahmed Yesevi’nin 6nemli bir sahsiyet olmasindan dolay1 gergek hayatinin
yaninda bir de menkibevi hayat hikdyesi vardir. Bazen menkibevi ve ger¢ek hayat
hikayesi birbirine karisir. Genel kabul goren goriise gore Ahmed Yesevi, XI. ylizyilin
ikinci yarisinda Bati Tirkistan’mn bugiinkii Cimkent sehrinin yakinlarinda yer alan
Sayram kasabasinda dogar. Buras1 Tiirklerin ve Iranlilarin birlikte yasadig1 bir sehirdir.
Yedi yasinda babasimi kaybettikten sonra ablasiyla beraber Yesi sehrine gelir.3'2 Onun
yetismesi de bu sathadan sonra baglar. Ahmed Yesevi’nin yetismesinde baslica iki
kisiden bahsedilir. Bunlar Arslan Bab ya da Arslan Baba (6. 1166) ve Yusuf Hemedani
(6. 1140)°’dir. Ahmet Yasar Ocak, Arslan Baba’nin, yasadigi muhit ve aldigi Baba
unvanindan yola ¢ikarak onun bir Kalenderi-Melami seyhi oldugu gériisiindedir.3!3
Yesevi'nin Yusuf Hemedani ile goriismesi ise Buhara’ya gelmesiyle olur. Yusuf
Hemedani dini emirlere bagli, sahv ve temkini esas alan, kerameti ve keramet
gostermeyi hos gormeyen, sekr ve vecdin tesiriyle sOylenmis Olgiisiiz séz ve
davranislar1 dogru bulmayan bir tasavvuf anlayisina sahiptir.3*

Ahmed Yesevi'nin fikirleri ¢evresinde olusan Yesevilik, kendisinden sonra
gelen halifeleri tarafindan Asya ve Anadolu’ya yayilir.3® Ahmed Yesevi’nin en meshur
halifeleri Mansur Ata, Said Ata, Sufi Muhammed Danismend ve Hakim Ata’dir.3!
Ahmet Yagar Ocak, Ahmet Yesevi’yi Tirk halk Miisliimanliginin ilk onciisli sayar ve
onun tarihi misyonunu, Islam’1, Iran sufiliginin siizgecinden gecirerek, Orta Asya’daki
Budist, Samanist ve Maniheist mistik kiiltiiriin igcinden gelen gogebe ve yari gégebe Tiirk

boylarinmin anlayabilecegi ve hazmedebilecegi popiiler ve basitlestirilmis bir hale

311 Necdet Tosun, “Yeseviyye”, DIA, C. 43, s. 487; Kemal Eraslan, “Ahmed Yesevi”, DIA, C. 2, s. 159-
161.

312 Mehmed Fuad Kopriilii, “Ahmed Yesevi”, A, C. 1., s. 210.

313 Ahmet Yasar Ocak, Tiirk Sufiligine Bakislar, iletisim Yay., Istanbul 1996, s. 37; Arslan Baba igin
ayrica bkz. Hamid Algar, “Arslan Baba”, DIA, C. 3, s. 400; Kopriilii, Tiirk Edebiyatinda ilk
Mutasavviflar, Ak¢ag Yay., Ankara 2003.

314 Necdet Tosun, “Yusuf el-Hemedani”, DIA, C. 44, s. 13.

315 Karamustafa, Anadolu’ya gelen Yesevi dervisleri konusuna da siipheyle yaklagir. Ona gore
Anadolu’ya, Hac1 Bektas harig, gelen dervislere dair saglam kanitlar yoktur. Bkz. Karamustafa,
Yesevilik, Melametilik..., s. 72.

316 Tosun, Yeseviyye, s. 487;
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getirebilmis olmasi seklinde 6zetler.3!” Yine Ocak’a gore, Ahmed Yesevi'nin tasavvuf
sistemi, Tiirk boylarmin yapisina uygun olarak eski kabilevi geleneksel inang ve
adetlerin, yeni Islami kaliplar icinde yasatildig1 heterodoks bir karakter gosterir. Baska
bir deyisle, Melameti-Kalenderi sufiligin etkilerini tastyan bir Islam yorumunun temel
ozellikleriyle, Islam ©ncesi Budist-Samanist-Maniheist kiiltiiriin  bir karigimini
yansitir.3!® Dolayisiyla Ahmet Yesevi'nin tasavvufi fikirlerinde bir yandan dini ibadet
ve uygulamalara onem verildigi goriliirken, bir yandan da Horasan Melamiliginin,
Allah’in azabindan ve gazabindan korkmaya dayal1 ziihdi tasavvufun 6tesinde ilahi ask
ve cezbenin de dnem kazandigi, bu sebeple de genis bir hosgdrii ve insan sevgisine
agirhik veren, her tirlii benlik duygusunu kinayan bir tasavvuf algismin oldugu
soylenebilir.3!°

Ahmed Yesevi’nin en 6nemli eseri onun siirlerinin toplandigi Divan-1 Hikmet’tir
Eserin en erken tarihli yazma niishast XVI. veya XVII. asra aittir.>?® Arada gegen siire
icinde aymi isimde siirler yazanlarin da siirlerini hikmetlere dahil etmesi, Divan-:
Hikmet’teki tiim siirlerin Yesevi’ye ait olduguna dair kesin bir yargiya varilmasini
engeller.®?t Ahmed Yesevi’nin diger bir 6nemli eseri de Fakrname’dir. Eseri nesreden
Kemal Eraslan’a gore Fakrname miistakil bir eser olmaktan ziyade Divan-1 Hikmet’in
basinda bulunan mensur bir mukaddimesidir. Eserde seriata, tarikata, marifete ve
hakikate dair makamlar verilir. Ardindan da fakirligin on makami, on nuru, on yolu, on
orunu, fakrin alt1 adabi, sekiz makami ve yedi mertebesi verilir. Eserde, makamlarin
sadece isimleri verilir, haklarinda bagka bir sey sdylenmez.

Yesevi, Tiirk-Islam kiiltiiriiniin gelismesinde ve Tiirkler arasinda var olan “halk
zahitligi” seklindeki dini hayatin sistemlesmis bir Tirk tasavvufu modeline

dontismesinde etkili olur. Ahmed Yesevi’den baska Buhara ve Semerkant’ta yetisen

817 QOcak, Tiirk Sufiligine..., s. 32. Ahmet Karamustafa, Devin De Weese’nin, The Yasavi Sufi Tradition
adli eserinden yola ¢ikarak Yesevilik hakkinda bilinen bazi seylerin yanlis oldugunu belirtir. O,
Yesevilige dair bulunan yeni belgelerden hareketle Ahmed Yesevi’nin dogum yerinin ve vefat
tarihinin tam olarak bilinemeyecegini soyler. Ayrica Yesevi’nin Yusuf Hemedani’nin halifesi
olduguna dair bilgilerin de yanlis oldugunu belirtir. Ona gére Yesevi’nin iliski i¢inde bulundugu
sahis Safi alim ve sufi Yusuf Hemedani degil, ayni ad: tasiyan Harezmli Hanefi fakih Yusuf Sekkaki
veya bagka bir seyhtir. Bkz. Karamustafa, Yesevilik, Melametilik..., s. 70 vd.

318 Qcak, Tiirk Sufiligine..., s. 35-36.

319 QOcak, Tiirk Sufiligine..., s. 33. Karamustafa, Yesevi’nin kendisine béyle bir misyon yiiklemedigi
goriisiindedir. Karamustafa, Yesevilik, Melametilik..., s. 72; Thierry Zarcone, Yesevilik metinlerine
sonradan Horasan ve Bagdat tasavvufuna ait bazi ibareler eklenmis olsa da aslinda Yeseviligin bu
ekollerden beslenmedigini savunur. Bkz. Thierry Zarcone, “Yasawiyya”, El, Vol. 11, s. 295.

320 Kemal Eraslan, “Divan-1 Hikmet”, DIiA, C. 9, s. 429.

%1 Hoca Ahmed Yesevi, Divan-1 Hikmet, Haz. Hayati Bice, TDV Yay., Ankara 2010, s. 27.
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baska halk dervisleri de gerek kasabalarda, gerekse gocebe halkin yasadigi bozkirlarda
dolasarak, babalar ve atalar kiiltii diye ifade edilebilecek dini anlayislari, Islamiyet ile

birlikte 6grendikleriyle karistirarak yaymaya ve halka anlatmaya cabalar.3??

1.2.3. Anadolu’da Tasavvuf

Tasavvuf, ortaya ¢ikisindan yaklagik dort asir sonra Anadolu’ya girmeye baslar.
Anadolu’da gelisme gosteren tasavvuf hareketi tek bir hareketin devami olmayip genel
olarak Arap, Fars gibi kaynaklardan da beslenen genis bir alan1 kapsar. Bu da iilkenin
yeni beliren tasavvuf haritasinin siirekli yeniden ¢izilmesine sebep olur.?® Bununla
birlikte Anadolu tasavvufuna kaynaklik eden ve ona sekil veren asil gelenegin Horasan
ekolii oldugu kabul edilir.3?* Ozellikle Asya’dan Anadolu’ya gocler bu kiiltiiriin
tasinmasinda énemli bir unsur olarak goriiliir. Géglerin basinda Anadolu’nun fethinden
sonraki go¢ dalgas1 ve Mogol istilasinin yarattigi gé¢ dalgasi gelir. XII. ylizyil i¢inde
Anadolu’ya yogun sufi gogleri goriiliir. Ancak gocler organize ve kitlesel olmaktan
ziyade bireysel diizeyde yapilan goclerdir. Mogol istilasinin ortaya ¢ikardigi go¢ dalgasi
ise digerlerine gore daha genis boyutta ve kitlesel bir harekettir.®?® XII. asirda baslayan
gboc dalgas1 sonraki asirlarda da devam eder. XIII. yilizyillda da savaslarin getirdigi
olumsuzluklar, savas i¢in halktan vergi toplanmasi, kitlik ve bunun sonucunda fiyatlarin
artmas1 ve diger baska sebeplerden dolay1 gogler siirer.32°

Horasan, gogiin kaynagi olan bolgelerden biri konumundadir. Gé¢ ve seyahatler,
Horasan tasavvuf anlayismin Islam diinyasmin diger bélgelerine hizla yayilmasi ve
diger tasavvufi ekollerle etkilesime girmesine yol agar. Mogol istilas1 ve sonrasinda
Anadolu’ya gelen dervisler arasinda biiylik cogunlugunu heterodoks dervislerin
olusturdugu kabul edilir.*?’ Heterodoks dervisler arasinda eski Baksi-Kamlar1 islami bir

sekil altinda yasatmaya devam eden Tiirkmen Babalari, Kalenderiler, Melamiler

822 Ozcan, i1k Miisliiman..., s. 901.

323 Karamustafa, Yesevilik, Melametilik..., s. 85.

324 Kopriilii, Anadoluda..., s. 26-27.

325 Oztiirk, Velilik ile..., s. 69.

326 Ogztiirk, Velilik ile..., s. 53-54.

%21 Kopriilii, Anadoluda..., s. 30-32; Ahmet Yasar Ocak, Babailer isyam (Aleviligin Tarihsel
Altyapis1 Yahut Anadolu’da Islam-Tiirk Heterodoksisinin Tesekkiilii), Dergah Yay., Istanbul
2009, s. 62, 64.
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sayilabilir. Yesevilerin de gogler ile Anadolu’ya geldigi kabul edilir.>*® Ancak, Mogol
istilasinin sebep oldugu gog¢ dalgasiyla gelen dervislerin sadece Horasan’dan geldigini
soylemek de hatali olur. 1258’de Irak ve Suriye’nin istila edilmesiyle buralardan da
dervigler Anadolu’ya gelir. Rifai, Kadiri, Vefai dervisleri buralardan gelen gruplar
arasinda gosterilebilir.3?°

Astkpasazade Tarihi’'nde Anadolu’ya gelen dort grup insandan bahsedilir.
Bunlar; Gaziyan-: Rum (Anadolu Gazileri), Ahiyan-: Rum (Anadolu Abhileri),
Abdalan-: Rum (Anadolu Abdallar1) ve Baciyan-1 Rum (Anadolu Bacilari)’dur.3% Dért
gruptan Abdalan-1 Rum, Horasan Erenleri adiyla da bilinen Anadolu’nun heterodoks
dervisleridir.3¥* Kopriilii ve Ocak’a gére Rum Abdallari ayr1 bir tarikat degil, birbirine
yakin tarikatlardan miitesekkil daha genis bir ziimredir. Aym sekilde XIV. yilizyildan
itibaren ortaya ¢ikan Bektasilik de bu ziimreleri kapsayan bir mahiyet gosterir.3%
Omer Liitfi Barkan, Anadolu’da belitli bir gorev cercevesinde hareket eden ve Rum
Abdallar1 olarak bilinen dervislerin, Kalenderi dervislerinden ayr1 tutulmasi
gerektigini belirtir.3%

Islam iilkelerindeki tarikatlarin, gaza ve irsat faaliyetlerine uygun bir zemin
sunan Anadolu’ya gonderdikleri halifelerin yaptig1r akinlar da Anadolu tasavvufunun
gelismesinde Onemli bir yere sahiptir. Tarikat seyhinin isaret ettigi yere yerlesen

halifeler, kisa silirede bir zaviye kurarak miiritler edinir ve yeni halifeler araciligiyla

tarikatin kok salmasini ve yayilmasini saglar. Gelen ilk tarikat temsilcileri arasinda

328 Kopriilii, Anadoluda..., s. 28-29; Daha 6nce de belirtildigi gibi Karamustafa, Anadolu’ya yapilan

Yesevi gogleri konusundaki fikirlere katilmaz ve yapildigi sOylenen gdglere dair bir belgenin

olmadigim soyler. Bkz. Karamustafa, Yesevilik, Melametilik..., s. 72; Ahmet Yasar Ocak da konuya

farkl bir agidan yaklasarak Anadolu tasavvufunu yorumlamada Horasan’dan yapilan goglerin tek
basina agiklamaya yetmedigi goriisiindedir. Ona gore mevcut donemde tasavvufi yapi ve diisiince
oldukc¢a karmasiktir. Bu sebeple de tek bir kokenle izah edilemez. Bkz. Ahmet Yasar Ocak, “Tiirkiye

Selguklulart Devrinde Sehirli Tasavvufi Diisiince Yahut Mevlana’y1 Yetistiren Ortam”, Ortacaglar

Anadolu’sunda islam’in Ayak izleri (Selcuklu Dénemi Makaleler Arastirmalar), Kitap

Yaynevi, Istanbul 2014, s. 217.

Ocak, Ortagaglar..., s. 217; Anadolu’da kurulan tarikatlar i¢in ayrica bkz. Mustafa Kara, “Tasavvuf

Kiiltiiriiniin Anadolu’ya Girisi”, Tiirk Tasavvuf Tarihi Arastirmalari, Dergah Yay., Istanbul 2010,

ss. 13-43.

30 Agik Pasazade, Osmanoglullarimin Tarihi, Haz. Kemal Yavuz-Yekta Sarag, K Kitaplig1 Yay.,
Istanbul 2003, s. 298; Asikpasaoglu Tarihi, Haz. H. Nihal Atsiz, Kiiltiir ve Turizm Bakanlig1 Yay.,
Ankara 1970, s. 195.

381 Kopriilii, Anadoluda..., s. 114.

32 Resul Ay, Anadolu’da Dervis ve Toplum, Kitap Yay., Istanbul 2014, s. 21.

333 Omer Liitfi Barkan, “Osmanli Imparatorlugunda Bir Iskan ve Kolonizasyon Metodu Olarak Vakiflar
ve Temlikler”, Vakiflar Dergisi, S. 2 (1942), s. 284.

329
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savasc1 Ozelliklere sahip olanlarin yogun bir kitle olusturdugu sdylenebilir.>3* Osmanli
Imparatorlugu’nun kurulus déneminde de uglara, miicahit-dervis kiliginda gesitli
inanglara mensup, gazaya gelen kisilerden de bahsedilir. Koprilii, dervis gruplarinin
zahiren gaza amaciyla geldiklerini, asil amaglarinin ise ge¢im kaynagi bulmak oldugunu
belirtir. Dervis gruplarmin bir kismi, kdylere ve gocebeler arasina gelerek heterodoks
Islam propagandasi yapan gruplardir. Sehirlere gelenler ise Siinni tarikatlara mensup
kisilerdir.3%

Karamustafa, Anadolu’daki tasavvufi hareketlerin kurumsallasma siirecinin
merkezine tarikatlasma ve evliya kiiltiinii Koyar ve donemin belirgin ozelliginin,
tarikatlasma oncesi donemlere has 6zellikler olan akiskanlik ve daginiklik oldugunu, en
giiclii silsilelesme ve evliyalasma durumlarinda bile (6rnegin Mevlevilik) tam anlamiyla
tarikatlasmadan sz etmenin dogru olmayacagimi soyler.®*® Ocak ise konuyu sadece
tasavvuf ile sinirlandirmayarak ona daha genis bir perspektif ile yaklasir. Ocak’a gore
Anadolu’da XII. asirda olusmaya baslayan Miisliiman Tiirk kiiltliriiniin ana kaynagi
Orta Asya ve Orta Dogu kokenlidir ve genis capta sufiligin etkisini tagir. Buna delil
olarak da giiniimiizde de devam eden halk Miislimanliginin evliya kiiltii merkezli
oldugunu sdyler.®*” Ocak, konuyu daha da genis tutarak Tiirk-Islam kiiltiiriine tasir.

Necmeddin Kiibra’nin (6. 1221) yapmis oldugu tasnif Anadolu’daki tasavvuf
akimlar1 hakkinda yapilmis en erken tasniflerdendir. Necmeddin Kiibra, tasavvufi
akimlar1 baglica iic ana akim etrafinda toplar. Kiibra’nin tasnifi daha once verilen
Melamilik tasniflerine benzer. Kiibra’nin tasnifinde ilk yol, dini hiikiimlere ve ibadetlere
riayet etmenin 6nem kazandigi tarik-i ahyar’dir. Kiibra’ya gore ahyar yoluyla amacina
ulasanlarin sayis1 azdir. Ikinci yol, tarik-i ebrar (iyilik yapanlar) denen yoldur. Bu yolun
mensuplari; ahlaki degistirmek, nefsi oldiirmek, kalbi saflagtirmak, ruhu aritmak igin
miicahede ve riyazetler yapan kisilerdir. Kiibra’ya gore ebrar yoluyla vuslata erenler
ilkinden daha fazla olsa da nadirdir. Kiibra, ii¢lincii ve son yolu, Allah’a dogru seyr
edenlerin ve uganlarin yolu olarak tanimlar ve onu sutfar olarak tanimlar. Suttar
yolunda ask ve cezbe 6n plandadir. Vuslata ulasanlarin en ¢ok suttar yoluyla oldugu

sdylenir. Bu yolun, Peygamber’in, Olmeden énce éliiniiz séziinde isaret edilen, iradeye

334 Ay, Anadolu’da..., s. 18.

35 Mehmed Fuad Kopriilii, Osmanli imparatorlugunun Kurulusu, Haz. Orhan Képriilii, Ak¢ag Yay.,
Ankara 2013, s. 102.

336 Karamustafa, Yesevilik, Melametilik..., $.83, 85.

337 QOcak, Tiirk Sufiligine..., s. 25.
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bagl bir 6liim iizerine kuruldugu soylenir.*® Buna benzer baska bir tasnif de seyr ii
stiluk metodu iizerinden yapilir. Buna gore saliki, benlige yonelten ve nefis
miicadelesine sokan birinci yol, enfiisi yol, saliki diinyadaki varliklara yonelterek
esyanin surint ve gilizelliklerini buldurmayr amaglayan yol da afaki yol olarak
tanimlanir.33°

Ahyar ve ebrar yolunun ilkinde zahiri ibadetler agirlik kazanirken; ebrar yolunu
benimseyenler siki bir riyazet ve nefis miicahedesini ve miicahede i¢in siklikla
basvurduklart halvet ve uzleti tercih ederler. Bahsedilen iki yol genellikle ikisini de
birlikte iceren esma yolu kapsaminda degerlendirilir.®*® Horasan mektebine mensup
tarikatlarin ise suttar olarak adlandirilan ask ve cezbe yolunu benimsedigi kabul
edilir.3* Cezbeye bagl goriisii savunanlar, esma yolunun benimsedigi halvet, riyazet ve
zikir gibi metotlar1 reddeden; zahiri ibadetlere ¢ok fazla 6nem vermeyen; tasavvuf
erbabina dair her tiirlii 6zel giyim tarzini bir gesit riya sayan; Allah’a ulagsmanin riyazet
ve nefis miicahedesiyle degil, ask ve cezbeyle olacagini savunanlarin yani ask ve
cezbeyi esas alanlarin yoludur.34?

Anadolu’daki dervis zlimreleri hakkinda yapilan tasnifin, ortodoks ve heterodoks
ayrimiyla da biiylik oranda Ortiistiigli sOylenebilir. Ortodoks-heterodoks ayriminda esas
dlciit, kaynagm kurumsal ve kitabi Islam’dan alan gelenege gore dervislerin aldig
konumdur. Ehl-i Siinnet olarak adlandirilan gelenekte yer alanlar i¢in ortodoks tabiri,
kurumsal/yerlesik gelenege alternatif bir modelle karsilik veren ziimreler icin de
heterodoks tabiri kullanilir.3*3

Heterodoks Islam, kent merkezlerinin resmi dini yaninda kirlarda, daglarda,
bozkirlarda daha yeni yerlesik hayata ge¢mis; fakat gdgebelik aliskanliklarini heniiz
koruyan topluluklar arasinda bulunan &rf dist bir Halk Islam’1 olarak tanimlanabilir.3**

Bu da gostermektedir ki Anadolu’da Islam ve buna bagh olarak tasavvuf, bir yandan

Stinni ¢izgide ilerlerken bir yandan da ana akimin disinda heterodoks ¢izgide ilerler.

338 Necmeddin Kiibra, Tasavvufta On Esas (Usulii’l-Asere Serhleri), Haz. Siileyman Gokbulut, Insan

Yay., Istanbul 2010, s. 53-54.

339 Mikail Bayram, Seyh Evhadii’d-din Hamid El-Kirmani ve Menakibnamesi, Kardelen Yay.,
Istanbul Tarihsiz, s. 41-42.

30 Ay, Anadolu’da..., s. 27.

31 Ay, Anadolu’da..., s. 28.

342 Oztiirk, Velilik ile..., s. 64. Anadoludaki tasavvuf gruplari i¢in bkz. Ahmet Yasar Ocak, “Anadolu’da
Islam”, Ortacaglar..., ss. 139-194.

33 Ay, Anadolu’da...,s. 28.

34 Irene Melikoff, Uyur Idik Uyardilar, Cev. Turan Alptekin, Demos Yay., Istanbul 2011, s. 99.
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Ancak daha once de belirtildigi gibi tasavvufun ilk kurumsallagsma siirecinde daginiklik
ve akiskanlik s6z konusu oldugundan birbirinden kesin ¢izgiler ile ayrilmis bir tasnif
yapmak pek miimkiin degildir.

Anadolu tasavvufunda onemli bir yer isgal eden grup, Tlirkmen babalar1 denilen
ve eski Tiirk inancinin baz1 inang ve uygulamalari islami bir form altinda yasatmaya
devam eden dervislerdir.>*® Tiirkmen babalar1 Anadolu’da miivelleh (veya heterodoks)
sufilik akimmin esas tasiyicisi olurlar.®*® Bozkirlarda gocebe, yari gdcebe bir hayat
stiren Tirkmenler ile birlikte bulunan ve eski kam-ozanlara benzeyen babalar, medrese
kokenli fakihlerin grettiklerinden daha basit ve sade bir Islamiyet anlayis1 yayar ve
Anadolu’nun sartlarma uygun bir halk tasavvufunu da olustururlar. Olusan tasavvuf
inanc1 sade ve hurafelere yatkin bir sufiliktir.¥’ Bu akima mensup dervislerin veya
babalarin Horasan kokenli olmalar1 sebebiyle bunlara Horasan Erenleri, Horasan
Dervisleri gibi isimler de verilir. Yine genel kabul goren goriise gére Horasan’da ortaya
¢ikan Melamilik bu akimin besleyici kaynaklarindan biridir.3*® Daha énce belirtildigi
lizere Anadolu tasavvufunda, Melamilik asil kaynak olarak kabul edilmese de
Anadolu’da yasayan sufilerin eserlerinde Melamiligin izlerini gérmek miimkiindiir.
Ornegin, Anadolu tasavvufunun énemli simalari arasinda gosterilen Yunus Emre’nin
bazi siirlerinde Melami diislince tarz1 géze ¢arpar. Bununla birlikte Yunus Emre’nin ve

diger bazilarmin eserlerinde Melami diisiinceye dair izler goriilse de bahsedilen

35 Barkan, s. 284. Genelde Tiirkmen babalarmin ¢ogunun Yesevi dervisi oldugu kabul edilse de
Karamustafa, verilen bilginin yanlis oldugunu, herhangi bir kanitin olmadigimni savunur. Ona gore
XIII. ve XIV. ylizyillarda Yesevi silsilesinin varligindan sz etmek bile kuskuludur. Ahmed Yesevi
ile bir bagi olduguna kesin géziiyle bakabilecegimiz tek Anadolu velisi Hact Bektag’in da Yesevi’nin
miiridi olmayip yine de ondan etkilenmig geng bir ¢agdasi, hatta bir rakibi oldugunu diisiinmek de
miimkiindiir. Bu durumda Kopriilii’den kaynaklanan, Yeseviligin Anadolu tasavvufunun ya da halk
Islam’min gelismesinde belirleyici bir rol oynadigi goriisii artik biitiiniiyle terkedilmelidir. Bkz.
Karamustafa, Yesevilik, Melametilik..., s. 86; Ahmet Yasar Ocak da Dede Garkin ve Emirci Sultan
adli iki dervigin hayatin1 anlattift eserinde Karamustafa’nin goriislerine karsi g¢ikarak mevcut
donemde Yesevi dervislerinin Anadolu’da bulundugunu sdyler. Bkz. Ahmet Yasar Ocak, Ortagag
Anadolu’sunda iki Biiyiik Yerlesimci (Kolonizatér) Dervis Yahut Vefaiye ve Yeseviye Gercegi:
Dede Garkin ve Emirci Sultan, HBVAM Yay., Ankara 2011.

346 Oztiirk, Velilik ile..., s. 72. Ayrica bkz. Ahmet T. Karamustafa, “Early Sufism in Eastern Anatolia”,
Classical Persian Sufism: from its Origins to Rumi, Ed. Leonard Lewisohn, Khanigahi
Nimatullahi Pub., London 1993, ss. 175-198.

347 Ocak, Babailer, s. 63-64. Anadolu’daki Kalenderi hareketi icin bkz. Ahmet Yasar Ocak, “Kalenderi

Dervishes and Ottoman Administration from the Fourteenth to the Sixteenth Centuries”,

Manifestation of Sainthood in Islam, Ed. Grace Martin Smith, Associate Ed. Carl W. Ernst, The

Isis Press, Istanbul 1993, ss. 239-255.

Anadolu’daki Melamilerin kaynagimin Horasan oldugu genel kabul géren bir goriis olsa da MS 530

yillarinda Siiryani Hristiyanlar1 arasinda var olan bir hikdyede Melamiligi andiran bazi unsular

bulunur. Bkz. Theodor Néldeke, Skatches from Eastern History, Translate, John Sutherland Black,

Adam and Charles Black Pub., London 1892, ss. 233-235; Oztiirk, Anadolu Erenlerinin...,s. 48-50.
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parcalardan hareketle Melami-Kalenderi ¢izginin Anadolu tasavvufunda tek belirleyici
unsur oldugunu sdylemek pek miimkiin degildir. Anadolu’da yetisen dervis tipinin
eklektik bir yapiya sahip oldugu, bahsedilen dervislerin bir yandan eski Tiirk dinine ait
unsurlar1 blinyesinde barindirirken bir yandan da Horasan’da ortaya ¢ikan Melamiligin
ve onun farkli bir formu olan Kalenderiligin izlerini tasidigini sdylemek daha dogru
olacaktir.

Anadolu tasavvufunda ismi anilan diger bir grup da Kalenderilerdir. Anadolu’da
Kalenderilerin goriilmeye basladigi devir Anadolu Selguklu devridir. Bu devirde,
Anadolu’nun muhtelif yorelerinde koy koy, kasaba kasaba dolasan, daha once de
belirtilen Kalenderi kostiimlerini giyerek ve davranislarini sergileyerek gezen ve
kendilerine Cavlaki denilen Kalenderi dervislerin izine rastlamak miimkiindiir. XIV.
asirda ortaya c¢ikan Barakli dervisler de Kalenderlerden ¢ok farkli degildir. Sems-i
Tebrizi’nin de Kalenderi (Cavlaki) oldugu soylenir. Kalenderilerin Konya’da bir
karargahlar1 oldugu kaydedilen bilgiler arasindadir.®*® Kalenderiligin en 6nemli ismi
Cemaleddin Savi’nin miiritlerinden Ebu Bekr-i Niksari, Konya’ya yerlesmistir.3®

Anadolu sahasinda kaleme alinan tarihi, tasavvufi ve edebi kaynaklardan
hareketle Kalenderiligin Anadolu’da XIII. yilizyilin ilk ¢eyreginden sonra goriilmeye
baslandig1 sOylenebilir. Bunun sebebi, biiyiikk olglide Mogol istilasinin yol agtigi

goclerdir. 3!

Cemaleddin Savi’nin, Sam’da Kalenderiligi bir tarikat seklinde
teskilatlamasindan, yani 1220°’li yillardan sonra, Suriye iizerinden Anadolu’ya ilk
Kalenderi goclerinin oldugu, bunu Azerbaycan {lizerinden gelenlerin takip ettigi
soylenebilir.>®2 Anadolu, Mogol istilasindan kacan dervisler igin adeta bir sigmma yeri
olur. Gégler ile Anadolu’ya gelen Sufiler I. izzeddin Keykavus ve 1. Alaeddin
Keykubad gibi sultanlar tarafindan iyi karsilanir ve onlarin iskan faaliyetleri
desteklenir.®® Ayrica Selguklular devrinde seyhlere maas verildigi de bilinmektedir.

Buna gore Necmeddin adli, ziiht ve takvasiyla meshur bir kisi uzlet kosesine cekildigi,

39 Mikail Bayram, Sel¢uklular Zamaninda Konya’da Dini ve Fikri Hareketler, Niive Kiiltiir
Merkezi Yay., Istanbul 2008, s. 95-96. Kalenderilerin Anadolu’daki dagilimlari ile ilgili olarak ayrica
bkz. Sadullah Giilten, “Tahrir Defterlerine Gore Anadolu’da Kalenderiler ve Haydariler”, TAD, C.
31, S. 52 (2012), ss. 35-54.

30 Yazici, Cemaleddin Savi, s. 313.

1 QOcak, Kalenderiler, s. 57.

%2 Qcak, Kalenderiler, s. 58.

33 Ozturk, Velilik ile..., s. 59.
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ibadet, talim ve fetva ile ugrastigi i¢in onun sikintiya ugramadan ibadet ve duaya devam
edebilmesi icin kendisine maas baglanir.®>

Ocak, bahsedilen donemdeki Kalenderiligi ikiye ayirir. Bunlardan birincisine
popiiler Kalenderilik, ikincisine de yiiksek ziimre Kalenderiligi ismini verir. Yiiksek
ziimre Kalenderiligini, coskun bir vahdet-i viicut goriisiine dayanan ince ve estetik bir
tasavvuf felsefesi seklinde tarif eder. Anadolu’ya iran ve Irak {izerinden gelen Sems-i
Tebrizi (6. 1247), Evhadiiddin-i Kirmani (6. 1238) ve Fahreddin-i Iraki (6. 1238)’yi bu
grubun temsilcileri olarak gosterir.>*®

Anadolu’ya gelen seyyahlarin yazdigi eserler Anadolu’nun tasavvufi durumu
hakkinda bilgi veren dnemli kaynaklardandir. XV. asirda Anadolu’ya gelen seyyahlar
Menavino ve Clavijo, seyahatnamelerinde ayrintili denebilecek bir kalenderi portresi
cizerler. Onlarin kalenderi portreleri Kalenderiler hakkinda daha 6nce sdylenenlerden
farkl1 degildir.3°

Seyyahlardan bagska Osmanli donemindeki tezkire yazarlarindan bazilari da
birtakim sairler hakkinda bilgi verirken, onlarin Kalender-mesreb olduklarindan
bahseder. Ornegin Latifi, Tezkire’sinde sair Temennayi’den bahsederken onun

hakkinda, Allah miistahakini versin seklinde bir girizgdh yapar ve ardindan Ozetle

sunlar1 soyler;

Kayseri yakindalarindan, zindiklar ziimresinden ve miilhidler firkasindan bir
Kalenderi idi. Insan, ot gibi biter ve ot gibi yiter diyen inkdrcilardan biriydi. Ilm-i
hurufa (Hurufilige) ve mezheb-i tenasuha ve hulule ait kitaplar biriktirip yanina
bir¢ok zindik ve miilhid toplamisti. Allah korusun o dogru yoldan ayrilmig grup,
genis mezhep olup biitiin haramlar: helal ya da mubah bilirlerdi. Sultan Bayezid

354 Osman Turan, Tiirkiye Selcuklular1 Hakkinda Resmi Vesikalar, TTK Yay., Ankara 1958, s. 58-
59.

35 QOcak, Kalenderiler, s. 70. Benzer goriisler Kopriilii tarafindan da daha once dile getirilmistir.
Kopriilii de Kalenderiligin Ebu Said Ebu’l Hayr, Seyhiilislam Ahmed el-Cami en-Namiki, Seyh
Bahaddin Zekeriya Multani, Fahreddin Iraki, Kalendername miiellifi Seyid Hiiseyni gibi sufilerin
elinde felsefi bir hale geldiginden, bunlarin disinda oldukga kalabalik kitleler halinde kendilerine has
bayraklar ve donbeleklerle sehirden sehre dolasan Kalenderi dervisleri arasinda biisbiitiin bagka bir
sekil aldigindan bahseder. Bkz. Kopriilii, Anadoluda..., s. 32-33; Mikail Bayram, Seyh Evhadiiddin
Kirmani’yi Kalenderi degil agir1 bir Melami olarak gosterir. Bkz. Bayram, Seyh Evhadii’d-din..., s.
7.

%6 Ruy Gonzales de Clavijo, Anadolu Orta Asya ve Timur, Cev. Omer Riza Dogrul, Sadelestiren,
Kamil Doruk, Ses Yay., Istanbul 1993, s. 88. Giovan Antonio Menavino, Tiirklerin Hayati ve
Adetleri Uzerine Bir inceleme, Cev. Harun Mutluay, Dergah Yay., Istanbul 2011, s. 51-55.
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devrinde bu muhalif grubun kimini kili¢ suyu ile bogdular kimini de red atesiyle
yaktilar. >’

Latifi’'nin soOyledikleri Kalenderilere kars1 takinilan olumsuz tavrin bir
yansimasidir. Kalenderiler hem Anadolu’da hem de iran cografyasindaki tasavvufcular
tarafindan ¢ok olumlu karsilanmazlar. Onlarin dini hiikiimleri yerine getirmek bir yana
haram olan seyleri helal gormeleri en ¢ok elestirilen konulardir. Latifi’nin elestirilerinde
dikkat edilecek bir bagka nokta da Kalenderilerin Fazlullah Hurufi’nin siirini
okumalaridir. Bu da gostermektedir ki Latifi zamaninda Kalenderilik, Hurufilik ile
karigmis veya ondan beslenmektedir.

Karamustafa, bugiine kadar kabul edilen genel goriise karsi ¢cikarak Melamiligin
ve Kalenderiligin Anadolu’daki tasavvufi akimlarin olusmasinda ana akimlar oldugu

goriisiinii  kabul etmez.>*®

O, Kalenderiligin Anadolu’da varligint uzun siire
stirdlirdiiglinti kabul etmekle birlikte, Anadolu tasavvufunun olusmasinda ayricalikli bir
onemi olmadig1 goriisiindedir. Ona gore, Anadolu’nun Tiirklesmesi ve Islamlasmas,
tasavvufun kurumsallagmasiyla ayni zamana denk gelmis, kurumsallasmaya bagl
olarak yeni tasavvuf kurumlari olan tarikatlar ve evliya inanglarv/kiiltleri Anadolu’da
olusmaya basladikca onlarla birlikte yeni =zahitlik akimlari da boy gdstermistir.
Anadolu’da tasavvufun sekillenmesi siirecinde Kalenderilik ve Haydariligin
Anadolu’daki rollerini ikinci diizeyde gérmek gerekir. Birincil diizeyde tarikatlar ve
evliya inancalar1 vardir. Haydarilik, Camilik, XVI. yiizyilin ilk c¢eyreginden onceki
Bektasilik, XV yiizyilin ortalariyla XVI. yiizy1l ortalari arasinda ¢ok belirgin olan Rum

Abdallar1 bu zincirin Anadolu’daki diger halkalarindandir.3*

1.2.4. Tasavvufun Temel Ogretisi

Tasavvuf ile ilgili eserlerde tasavvuf ogretisi ile kastedilen seyin genellikle
vahdet-i viicut 6gretisi oldugu kabul edilir. Ancak vahdet inanci, tasavvufun ortaya

¢ikisindan ¢ok uzun bir siire sonra olusturulmus bir 6gretidir. Bundan bagka fena da

357 Latifi, Tezkiretii’s-Suara ve Tabsiratii’n-Nuzama, Haz. Ridvan Canim, AKMB Yay. Ankara 2000,
s. 200-202; Latifi Tezkiresi, Haz. Mustafa Isen, Akgag Yay., Ankara 1999, s. 446-448. Gelibolulu
Mustafa Ali de Kiinhii’l-Ahbar adli eserinin tezkire kisminda Temennayi’nin Kalenderi oldugunu
sdyler ancak olumlu ya da olumsuz herhangi bir yorum getirmez. Bkz. Mustafa Isen, Kiinhii’l-
Ahbar’in Tezkire Kismui, AKMB Yay., Ankara 1994, s. 154.

38  Karamustafa, Yesevilik, Melametilik..., S. 86.

39 Karamustafa, Yesevilik, Melametilik..., s. 81, 86.
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yine bir 6greti olarak kabul edilir. Calismada da genel olarak vahdet-i viicut yerine fena
kavrami lizerinde durulmustur. Bununla birlikte 6greti ister vahdet ister fena olsun ikisi
de tek basina yeterli kavramlar degildir. Her iki kavram da belirli asamalar gegildikten
sonra ulasilacak bir sonugtur. Gerek vahdet gerekse vahdet igin gegerli olabilecek ve
Ogretilerin kendi i¢indeki manevi yolculuklarini da karsilayabilecek bir kavramdan
bahsetmek miimkiindiir. Bu kavram, seyr i siluk veya siluk olarak bilinir. Siluk
kelimesi sozliikklerde yola girmek, yolda yiiriimek, bir seyin baska bir seyin i¢ine niifuz
etmesi, katilmak, intikal etmek seklinde geger. Tasavvufta, insani yaraticiya ulastiran
tavir, amel, ibadet, fiil, hareket ve davranis tarzlari manasinda kullanilir. 3% Siiluk, pek
¢cok mistik inangta bulunan, yaniltict benligin Gtesinde kutsal varlikla bir olmay1
karsilayan seyahat arketipinin Islam’daki karsiligi olarak da degerlendirilebilir.%6!
Buradan yola ¢ikarak siilukun kendine has bazi gereklilikleri olan ve kisinin bireysel
tecriibesiyle yasayabilecegi manevi bir yolculuk oldugu sdylenebilir.

Tasavvuf yoluna girmek, yani siiluk yapmak isteyene talip, yolun baslangicinda
olana miibtedi, mesafe kat edene salik, yolun sonuna ulasana miintehi denir.®%? Siiluk
yoluyla hedefe varmanin pek ¢ok gereklilikleri ve asamalari vardir. Asamalar tovbe ile
baslar ve fena veya tevhit ile son bulur. ikisi arasinda pek ¢ok basamak bulunur.
Basamaklar baglica hal ve makam olmak iizere ikiye ayrilir. Hal ve makamlar tasavvuf
yoluna girmis miiritler i¢in gegerlidir. Miirit olmak i¢in de bir tarikata girip seyhe
baglanmak gerekir.

Tasavvuftaki makamlar ve haller, ulasilmak istenen sonucun asamalar1 olarak
degerlendirilebilir. Tasavvuf terminolojisinde miiridin i¢inde bulundugu durumu ifade
eden ¢ok sayida hal ve makam bulunur. iki kavram birbirinden temel bir farkla ayrilir.
Makam, miiridin ¢aligmakla elde edebilecegi bir seviyeye isaret ederken, hal ise Allah
tarafindan miiride verilmis bir liituf olarak goriiliir. Makam ile hali birbirinden ayiran
bagska bir tasnif de gegicilik-kalicilik esasina gore yapilir. Buna gore makamlar kalici,
haller ise gegicidir. Tasnife gére bazi1 durumlarda hallerin zamanla makama doniismesi
miimkiindiir. Ornegin tévbe hissi gegici olursa hal, tekrarlanarak devamlilik kazanmasi

durumunda makam olur. Sabur, tevekkiil, riza ve ziiht gibi makamlar i¢in de ayni durum

30 Siileyman Uludag, “Siiluk”, DIA, C. 38, s. 127.
%1 1, Lewisohn, “Suluk”, EI, Vol. 9, s. 862.
%2 Uludag, “Siiluk”, s. 127.
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s6z konusudur.®®® Dolayisiyla hal ve makam arasinda bir geciskenligin oldugunu
sOylemek miimkiindiir.

Makam ve hal arasindaki ayrim 6zellikle Kuseyri, Serrac gibi yazarlarda goriilse
de her mutasavvifin bu ayrima gitmedigini belirtmek gerekir. Kelabazi’nin Taarruf’unda
boyle bir ayrim yoktur. Onda sadece makamlar ve kavramlar anlatilir. Horasan
ekoliiniin 6nemli temsilcilerinden Siilemi de hal ve makam ayrimi yapmaz. O, halleri
makamlarin i¢inde degerlendirir. Stilemi’ye gore tasavvufun iic makami vardir. Bunlar;
adab, ahlak ve ahval (haller) ‘dir. Tasnifte hal, makamin i¢inde degerlendirilse de diger
sufilerin yaptig1 tanima uygun olarak hal, Allah tarafindan verilen bir durum olarak
degerlendirilir.3%*

Sozliikte; ayakiistii durulacak yer, ikametgdh, mertebe, mevki gibi anlamlara
gelen makam kelimesi tasavvuf terimi olarak ahldk ilkeleriyle siilukun mertebelerini,
velilerin kabirlerini veya sembolik tiirbelerini ifade eder. Makam kavrami, siiluk ve
miicahede kavramlarina bagli olarak ortaya g¢ikar. Yolculuk ve miicadelede kat edilen
asamalar haller ve makamlar olarak tasnif edilir. Makamlarin bir siralamasinin oldugu
soylenebilir. Siralama tovbe ile baslar, tevhitle sona erer.®® ikisi arasindaki makamlar
birbirinin devami olarak goriilebilir; ancak bu durum ¢ok net olmadigindan makamlar
hem birbirinin devami hem de i¢ ige gegmis bir sekilde kabul edilebilir.

Tasavvuf klasiklerinde makam ve hal kavramlar i¢ ice gecmis sekilde verilir.
Bu karsikligi gidermek adina makamlar ve haller; davranisa, bilgiye ve esrimeye
yonelik makamlar/haller seklinde bir tasnif yapmak miimkiindiir. Yapilacak bdyle bir
tasnifte makam ve hal ayrimi ¢ok fazla gbz 6niinde bulundurulmamkla beraber bilgi ve
esrimeye yonelik makam ve hallerinin ¢ogunun hal kavrami i¢inde oldugu
goriilmektedir.

Davraniga yonelik makamlara; tovbe, ziiht, vera, fakr, miicahede, halvet-uzlet
gibi makamlar 6rnek gosterilebilir. Bahsedilen makamlar genel olarak diinyayr terk
etmeye, ondan yiiz ¢evirmeye vurgu yapan ve kisinin zaruri ihtiyaglarim1 giderecek
kadar diinya ile ilgilenmesini sart kosan makamlardir. Diinya hayatina dalmis kisilerin

tovbe eylemi ile baslayan siirecleri gittikce diinyadan uzaklagsmak seklinde ilerler.

33 Mehmet Demirci, “Hal”, DiA, C. 15, s. 217.

%4 Siilemi, s. 21. Eserin baska bir yerinde Siilemi, tasavvufun gerekleri dorttiir diyerek bunlar1 da adab,
ahlak, miicahedeler ve haller olarak agiklar. Ayn1 yerde Siilemi, ziihd, takva tevekkiil gsibi makamlar1
haller i¢inde degerlendirir. Bkz. Siilemi, s. 111.

35 Siileyman Uludag, “Makam”, DIA, C. 27, s. 409.
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Ziiht kavramindan tam olarak ne anlasilmasi gerektigi sufilerce tartigilmig bir
konudur. Bazilarma gore ziiht, halktan tamamen kopup miinzevi bir hayat siirmektir.
Bazi sufilerce ise ziihdiin gercek cercevesi halk arasinda Hak ile birlikte olmaya gayret
gostermek seklinde ¢izilir. Zahitligin bu sekilde anlasilmas1 Halvet der-enciimen (halk
arasinda halvet) olarak bilinir. Bu tip bir hayat, zahitligi insanlardan uzaklagmakta
gormez. Aksine bu hayat halkin i¢inde yasanmalidir. Diger tirlii bir ziiht hayati
kolaycilik olarak kabul edilir; ¢iinkii bu tip kisiler miinzevi, halktan ayr1 bir hayat
siirerler. Zor olan ise halkin i¢inde, sosyal hayata karigip mal-miilk hirs1 tagimamaktir.
Tiirk tasavvuf edebiyatinin ilk eserlerinden olan Kutadgu Bilig’teki zahitlik bu tip bir
hayat1 kapsar. Eserde, halktan ayri bir zahitligin pesinde olan Ogdirmis’a karsilik
karsisindakilerin onu halk icinde yasamaya davet etmesi bu anlayisin bir
gostergesidir.®®® Vera ise ziiht hayatinin biraz daha ileri bir asamasina isaret eder. Fakr
ise terk anlayisinin adeta zirve noktasi olarak kabul edilebilir. Miicahede makami, ziht
veya fakr hayati yasayan kisilerin uygulamaya calistiklari nefis miicadelesi igin
kullanilir. Diinyaya karst olumsuz bir tavir takian kisilerin tekrar diinya hayatina
dénmemek i¢in miicahede konusunda dikkatli olmalar1 gerekir.

Esrimeye yonelik makam ve hallerden bazilarin1 da sekr, vecd, viicud seklinde
gostermek miimkiindiir. esrimeye yonelik haller kisinini kendini kaybetmesini,
cevresinde olup bitenlerden habersiz olmasini vurgular. Bu yhale giren kisiler i¢in dig
diinya ve onun i¢inde olup bitenler bir anlam ifade etmez. Tasavvufta kisilerin kendini
kaybetmelerini karsilayan makamlar oldugu gibi sahv, humiid gibi manevi sarhosluktan
sonraki ayillmay1 ve tekrar diinyaya donmeyi isaret eden haller de bulunur.

Tasavvuftak makam ve hallerin belki de en ¢ok dikkat ¢ekeni, bilgiye yonelik
makam ve hallerdir. Firaset, yakin, marifet, muhadara, miikasefe, miisahede gibi makam
ve halleri yasayan kisiler, diger insanlarin ulagamayacag bilgilere ulagirlar. Sufilere
gore mistik bir tecriibe ile ulasilan marifet bilgisi akilla ulasilan bilgiden daha
{istiindiir.®” Marifet hakkinda yapilan yorumlar kesif, ilham gibi diger kavramlar ile
birleserek tasavvufun kendi bilgi teorisini olusturmasina yol agar. Tasavvufa ait bu bilgi
teorisi epistemolojik olarak diisliniildiigiinde kesin bilgiye gotiirme acisindan eksik veya
hatali olarak yorumlanabilir. Bununla birlikte Ibn Sina, Farabi gibi filozoflarin kesfe

dayali bilgiyi kabul ettiklerini de sdylemek gerekir. Farabi, bir insanin bazen Faal

366 Seker, Tiirk Diisiince Tarihi..., s. 103-104.
%7 Siileyman Uludag, “Marifet”, DiA, C. 28, s. 54.



80

Akil’dan baz1 seyleri alabilecegini, bazen de onun mizacinin ve tahayyiil kuvvetinin
bozulabilecegini (vecd) sOyledikten sonra abdallari, delileri ve benzerlerini bu tiir
insanlar olarak gosterir.>®® Ibn Sina da El-Isarat'mda ariflerin makamlarindan
bahsederken onlarin bu tiir bilgilere ulasabileceginden bahseder. Ayni eserde Sina,
kerametin de miimkiin olabilecegi iizerinde durur.®®® Maturidi ise bu tiir bir bilgi
edinmenin imkansizligini vurgular.®® Bu da gdstermektedir ki kesif, ilham gibi bilgi
edinme yollar1 sufiler tarafindan uygulanan bir yol olarak filozoflar tarafindan karsi
c¢ikilmayan birer metodoloji olarak kabul edilirler.

Tasavvufi epistemolojideki bilgi tiiriinde aklin devre dis1 birakilmasi, bilginin
edinilme siirecini de etkiler. Bu asamada tasavvuf diisiincesi, Islami terminolojideki
vahiy kavramindan faydalanir. Gerek dis diinya gerekse manevi (gayb) alandaki bilgi,
tasavvufta kesf veya ilham ile saglanir. Bu kavramlar islam’daki vahiy anlayisinin bir
yansimasidir. Peygamberlikteki secilmislik ve bu secilmisligin bir gostergesi olan vahiy,
tasavvufta da yine se¢ilmis kisiler olduguna inanilan evliyalarin ilham almas1 seklinde
ortaya ¢ikar.

Firaset genel olarak, insanlarin, diger varlik ve olaylarin i¢ yiiziinii kesfetme,
gelecek hakkinda dogru tahminlerde bulunma melekesi anlaminda kullanilir. Stfiler bu
terimi ilham anlaminda kullanir ve bazi hallerde onu gaybi bilmenin bir araci olarak
goriirler.®™* Kuseyri, Risale’sinde firaset, kalpte parildayan nurun 15131, kalbe yerlesmis
bir marifet olarak tanimlanir. Bu 151k ve marifet vasitasiyla insanlarin icinde gizli
bulunan sirlar firaset sahibinin kalbine akar.3"2

Yakin makami da firaset ile hemen hemen aynidir. Yakin kelime anlami olarak
dogrulugundan siiphe duyulmayan, duruma wygun bilgi, sabit ve kesin inanis, siiphe ve
tereddiitten sonra ulasilan kesinlik gibi anlamlara gelir.3”® Tasavvufta da bu anlamiyla
kullanilarak kalpte ortaya ¢ikan ve sliphe ihtimali bulunmayan bilgi, kalp gozi,

miisahede olarak goriiliir.>"*

38 Farabi, ideal Devlet (El-Medinetii’l-Fazila), Cev. Ahmet Arslan, Vadi Yay., Ankara 2004, s. 87.

%9 fbn Sina, El isarat ve’t-Tenbihat (isaretler ve Tenbihler), Cev., Ali Durusoy, ekrem Demirli,
TYEKB Yay., Istanbul 2014, s. 642-721.

370 Hanifi Ozcan, Maturidi’de Bilgi Problemi, MUIFV Yay., istanbul 1998, 5.162-167.

371 Siileyman Uludag, “Firaset”, DIA, C. 13, s. 116.

372 Siilemt, s. 263. Firaset i¢cin ayrica bkz. Kelabazi, s. 216; Serrac Tusi, s. 261.

373 Osman Demir, “Yakin”, DiA, C. 43, s. 271.

374 Siilem, s. 263-266; Hiicviri, s. 439. Kelabazi, ss. 156-157.
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Marifet makaminin, firaset ve yakin ile benzer anlamlara sahip oldugu
sOylenebilir. Sufiler bu makama digerlerine oranla daha ¢ok 6nem verir. Bu makamda
kisi; Allah, O’nun sifatlan, fiilleri, isimleri hakkinda manevi bir tecriibe ile bilgi sahibi

olur.3™

Marifetin bilgi teorisi, dogrudan Allah ile ilgili oldugundan kendi i¢inde bir
problemi de barindirir. Allah, epistemolojik agidan bilginin nesnesi olamayacagi i¢in
marifet ile elde edilen bilginin niteligi de akil ile elde edilen bilgiden farkli olacaktir. Bu
sebeple marifet ilmi, Hakk’1 tanimak ve hakikati tanimak seklinde ikiye ayrilir. Hak ile
ilgili olan marifet, Allah’in birligini kabul etmektir. Hakikatle ilgili olan marifet; arifin,
Allahin birligine ulasmanin yolu yoktur diye inanmasidir.3"® Allah’in bizzat kendisi
akil yoluyla kavranmaya kapali oldugundan onun hakkinda edinilecek bilgi de aslinda
tam anlamiyla bir bilgi olmayacaktir. Bu sebeple marifet Allah’in sifatlarinin,
isimlerinin kesif yoluyla tasdik edilmesidir. Clineyd, “Marifet nedir”, sorusuna “Allah
uludur, azameti ihata olunamaz. Biiyiiktiir, celali idrak edilemez, diyerek sirrin bu iki
kanaat arasinda gidip gelmesidir """ diyerek bilinmezlige vurgu yapar.

Makam kavrami Yesevi, Hac1 Bektas gibi Tiirk sufiler tarafindan da kullanilir.
Ancak Tirk tasavvufunda kullanilan makamlar klasik tasavvuf metinlerinde
kullanilanlardan bazi farkliliklar gosterir; ayrica makam ve hal gibi birbirinden ayrilma
gibi bir durum da s6z konusu degildir. Tiirk Tasavvuf anlayisinda dort kapt kirk makam
seklinde tasnif edilen bir kurallar biitiinlinden bahsetmek miimkiindiir. Dort kap1 seriat,
tarikat, marifet ve hakikat seklinde siralanir. Her bir kapmin da iginde on makam
bulunur.®"® Seriat ile kastedilen dinin zahiri boyutlarinda yetkinlesmektir. Yesevi’nin
Fakrname ‘sinde seriata dair on makam 1) iman etmek, 2) namaz kilmak, 3) orug tutmak,
4) zekat vermek, 5) hacca gitmek, 6) yumusak konusmak, 7) ilim 6grenmek, 8) siinnetleri
yerine getirmek, 9) emr-i marufu yerine getirmek, 10) nehy-i miinker kilmak

seklindedir.®’® Haci Bektas’mn Makalat'inda seriata dair on makam, Yesevi’ninkiyle

375 Tecriibeye dayal bilginin digerlerinden farki igin ayrica bkz. Hiicviri, 439-440; Ramazan Ertiirk, Sufi

Tecriibenin Epistemolojisi, Fecr Yay., Ankara 2004.

376 Kelabazi, s. 196.

877 Kelabazi, s. 196.

378 Seriat, tarikat, marifet ve hakikat terimleri ve bunlarin birbirleriyle iliskileri diger baska sufiler
tarafindan da kullanilir. Ornegin Siilemi, seriat ve hakikatin farkindan bahsederken seriat: dinin
goriinen kisimlari, kullugun gereklilikleri olarak tanimlar. Hakikati ise ibadet edilenin yani Allah’in
miigahadesi olarak tamimlar (Bkz. Siilemi, s. 176); bu konuda Hiicviri de aym goriistedir (Bkz.
Hiicviri, s. 440). Tiirk tasavvufunun bu sufilerden farki, seriat, tarikat gibi kavramlar1 kapsayici bir
makam olarak kabul etmesi ve bunlarin da altina kap1 ya da menzil denilen makamlar1 koymalaridir.

379 FEraslan, s. 77; Abdurrahman Giizel, Ahmed Yesevi’nin Fakrnamesi Uzerine Bir inceleme, Oncii
Kitap, Ankara 2008, s. 295.
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biiyiik oranda paralellik gostererek 1) iman getirmek, 2) ilim 6grenmek, 3) zekdt vermek,
orug tutmak, giicii yetince hacca gitmek ve yine (Allah yolunda) savasmak, ciintipliikten
temizlenmek 4) helal kazanmak ve faizi haram bilmek, 5) nikah yapmak, 6) hayiz ve
nifas halinde cinsel iliskiyi haram bilmek, 7) siinnet-i cemaat 8) sefkat, 9) temiz giymek
ve temiz yemek, 10) iyiligi emretmek ve yaramaz islerden sakinmak seklinde siralanir.38

Dort makamin ilki olan seriati her miimin i¢in gecgerli olan dini kurallar biitiinii
olarak gdrmek miimkiindiir. Ikinci makam olan tarikat ise tasavvuf yoluna girmis
miritler i¢in gegerli olan kurallardir. Bunlar da Yesevilik’te, 1) tovbe etmek, 2) pire el
vermek, 3) havf, 4) reca, 5) vird-i evkati yerine getirmek, 6) pirin hizmetinde olmak, 7)
pirin izni ile konusmak, 8) nasihat dinlemek, 9) tecrit olmak, 10) tefrit olmak seklinde
siralanir.3®! Bektasilikte ise tarikata ait on bir makam 1) t6vbe etmek, 2) miirit olmak, 3)
saglari tirag etmek ve tarikata uygun elbise giymek, 4) cihad askiyla yanmak, 5)hizmet
eylemek, 6) korku, 7) iimitle yasamak, 8) hirka, zenbil, makas, seccade, tesbih tasimak;
her seyden ibret alip hidayet iizere yagsamak, 9) nasihat sahibi ve muhabbet sahibi
olmak, 10) ask, sevk, fakirlik, 11) can seklinde siralanir.382

Marifet, Siilemi tarafindan diger makamlari kapsayici bir makam olarak
degerlendirilir. Ona gore sufi, ¢esitli makamlari astiktan sonra onda marifet makaminin
halleri goriilmeye baglanir. Sillemi, marifeti, Aulun icinde bulundugu biitiin
makamlardan ve hallerden faniz olmasi seklinde yorumlar. Tovbe, vera, ziiht, havf gibi
makamlar da marifetin alt makamlaridir.®® Yesevilik, Bektasilik gibi Horasan
ekollinden geldigi sdylenen tarikatlarda da marifetin kapsayici bir makam olarak kabul
edildigi goriiliir. Marifet makaminin kapilart Yesevilik’te; 1) Fena olmak, 2) dervigligi
kabul etmek, 3) her ise tahammiil etmek, 4) helal ve giizel istekte bulunmak, 5) marifet
kilmak, 6) seriat ve tarikati ayakta tutmak, 7) diinyay: terk etmek, 8) ahireti se¢mek, 9)
viicut (varlik) makamini bilmek, 10) hakikat swlarim bilmek seklinde siralanir.%
Bektasilikte de; 1) edep 2) korku, 3) aswr istekleri simirlamak, 4) sabiwr, 5) utanmak, 6)
comertlik, 7) ilim, 8) miskinlik, 9) marifet, 10) kendini bilmek diye siralanir.

30 Haci1 Bektas, Makalat, s. 72-75; Ahmet Yesevi ve Haci Bektas’in Fakrnamelerindeki benzerlikler
i¢in bkz. Giizel, ss. 279-285.

%81 Eraslan, Yesevi’nin Fakrnamesi, s. 77.

32 Hac1 Bektas, Makalat, s. 77-78.

33 Siilemi, s. 117,124.

34 Eraslan, Yesevi’nin Fakrnamesi, s. 77.
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Bektasilik’te marifet, bir makam olmanin yaninda manevi bilgi olarak da ele
alnir.®® Buna gore dervis gonliinii, her tiirlii Tanr bilgisini (marifet-i Hak) goriir
duruma getirmeli; gozlerini ilahi bilgiyi gérmek (miisahede) i¢in agmali, her zaman
miisahede halinde olmali, miisahedenin ne oldugunu bilmelidir.®® Burada bilme
anlaminda kullanildig1 i¢in baska bir bilme tiirii olan miisahede kavramiyla birlikte
kullanilir. Miisahede klasik tasavvuf metinlerindeki hallerden birisidir ve burada oldugu
gibi ilahi bilgiye veya kesif bilgisine génderme yapar. Marifet makaminin bu sekilde
miisahede ile birlikte alinmasi miisahede halinin gerekliliklerinden olan fena (benligi
yok etme) ve beka kavramlarinin da islenmesini saglar. Makalat-1 Gaybiyye’ye gore
marifette vuslatin sonu, fenadan sonra bekada hakikat olmaktir.38’

Makalat-1 Gaybiyye’de marifetin bilgiye yonelik bir makam oldugu bir metafor
ile anlatilir. Bu metafora gore goniil biiyiik bir sehirdir ve bu sehirde; biri akil, digeri
Iblis olmak iizere iki sultan yasar. Akil, tahtina oturmustur ve anlama/anlayis, onun
yardimcisidir. Bu sultanin komutanlar1 vardir. Bunlarin birincisi ilim, ikincisi perhiz
(sakinma), Ttgiinciisii edep, dordiinciisii nezaket, besincisi iyi ahlaktir. Bu besi
tamamlaninca Allah goniile marifet verir ve marifet canin i¢ine yerlesir. Can, marifetle
hayat bulur ve onun sayesinde akil ile anlasir.®® Buradaki benzetmeye gore kisi bazi
gereklilikleri yerine getirdiginde ki bu gereklilikler marifet makaminin kapilaridir,
marifet makamina yiikselir. Makalat’ta da buna yakin bir metafor kullanilir. Bu eserde
marifetin bes giysisinden bahsedilir. Bunlar; ilham, anlayis, ask, sevk ve muhabbettir.
Bunlarla gelen marifet cana deger ve boylece can dirilir. Bu sayede anlayis sahibi
olur® Her iki metaforda da aslolan marifetin islevselligidir. Marifetin goniile
yerlesmesiyle kisi, akil ve anlayis sahibi olmaya baslar.

Marifetin bilgi terosinin akil yoluyla ulagilan bilgiden farkli oldugu Makalat’ta
da iizerinde durulan bir konudur. Marifet, akildan daha {iistiin gosterilir; hatta akil aya,
marifet de giinese benzetilerek aklin marifet ile ise yaradig soylenir.?® Yine aym

eserde, arifler katinda iman akil tizeredir. Ancak marifet goniil tizeredir ve Tanri’ya

35 Haci Bektas, Makalat-1 Gaybiye, s. 23.

386 Haci1 Bektas, Makalat-1 Gaybiye, s. 10.

37 Haci Bektas, Makalat-1 Gaybiye, s. 52.

38 Haci Bektas, Makalat-1 Gaybiye, s. 44-45,
39 Hac1 Bektas, Makalat, s. 86.

390 Haci Bektas, Makalat, s. 101.
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goniilden sehadet edip inanmazsa miinafiktir™®® denerek asil imanin da marifet yoluyla
olmas1 gerektigi soylenir.

Hakikat makaminin on kapisi Yesevilikte; 1) herkesin yolunun toprag: olmak
(al¢ak goniilliik), 2) iyiyi-kétiiyii tamimak, 3) bir parca lokmaya el uzatmamak, belki aza
kanaat etmek, 4) kendisini, lokmasint Hak yolunda sebil etmek, 5) kimseyi incitmemek,
6) fakirligi inkar etmemek, 7) seyr ii siiluk kilmak, 8) herkesten sirrint saklamak, 9)
Seriat, Tarikat, Marifet ve Hakikat makamlarini bilmek ve amel etmek, 10) vuslat
(Tanri’yva  kavugmak)  seklinde siralanir.  Bektasilikte ise bu on  kapr,
1) toprak olmak, 2) yetmis iki milleti ayiplamamak, 3) elinden geleni men etmemek, 4)
diinya iginde yaratilmis her seye giiven vermek, 5) miilkiin mutlak sahibi Allah’in
huzurunda egilip itibar bulmak, 6) sohbet ve hakikat sirlarini soylemek, 7) manevi
volculuk (seyir), 8) Sw, 9) Allah’a yakaris, 10) Hakk’r halkta gérme (miisahede) ve
Allah’a ulagmak gibi bir sira izler.

Yukarida verilen dértlii tasnif, Islam diisiincesi iginde yer alan iman, islam ve
ihsan seklinde bir formiillestirme i¢in de gosterilebilir. Formiile gore iman, inanmak;
Islam, teslim olmak anlamindadir. Thsan ise sufiler tarafindan tasavvuf olarak
yorumlanir ve ilk iki kavramdan daha ileri bir duruma isaret eder. Bu baglamda
degerlendirildiginde Seriat, iman ve islami kapsar. Tarikat ise ihsan ile hemen hemen
aynidir. Hakikat, tarikatin varolus sebebi ve temel amacidir. Tarikat vasitasiyla hakikate
ulagmak ancak bilgi ile olacagindan burada devreye Marifet girer.39
Yunus Emre, seriat ile hakikat arasindaki iligkiyi deniz ve gemi Ornegi ile

393

aciklar. “Seriat bir gemidir hakiykat deryasidir™>*°, “Hakikat bir denizdir seriattir

gemisi”3%

misralarinda da gorildiigii lizere Yunus’a gore asil olan hakikattir. Seriat,
hakikat denizinin iizerinde ylizen bir gemidir. Yunus’a gore bir¢ok Kkisi tarikat
gemisinden atlayip hakikat denizine dalmay1 basaramamustir.3®® Yunus Emre, seriat ve
hakikatten bahsederken marifet ve tarikattan da bahseder. O, tarikati “Hak yolu, dogru
yol” olarak goriir. Tasavvuftaki kullanim seklinden biri olan topluluk anlamina da vurgu

yaparak kafile, kervan, dost bahgesi gibi benzetmeler ile kullanir. Yunus, marifeti

391 Hac1 Bektas, Makalat, s. 68.

392 Frithjof Schuon, islam’in Metafizik Boyutlar1, Cev., Mahmut Kanik, iz Yay., istanbul 2010, s. 35-
40.

3% Abdiilbaki Gélpmarli, Yunus Emre-Hayati, Sanati ve Biitiin Siirleri, Tiirkiye Is Bankasi Kiiltiir
Yay., Istanbul 2009, s. 173.

3% Golpmarls, Yunus Emre, s. 176.

3% Goélpmarls, Yunus Emre, s. 176.
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Allah’m kula verdigi bir sofra olarak goriir. Marifet, ancak erenler sofrasinda elde
edilebilecek bir makamdir.3%

Yesevi ve Haci Bektag’ta verilen makamlarin ¢ogunu klasik tasavvuf
metinlerinde bazen makam, bazen kavram bazen de bir 06giit olarak gérmek
miimkiindiir. Literatiirde 06giit ya da kavram olarak gegen bazi hususlar Tiirk
tasavvufunda siilukun bir geregi olarak verilerek kendine has bir yap1 olusturur. Tiirk
tasavvufundaki yapiya benzer baska bir tasnif de Bayezid’te vardir. Bayezid’in tasnifi
alti onluk demet seklinde tanimlanir. Alt1 demetin ilk Ucli; beden iizerine farz, bedeni
koruyan kale ve bedenin serefi olarak verilen iyi davranislar veya ahlaktir. Bunlarin
icinde; farzlar: yerine getirmek, ofkeyi, kibri, azginligi, kiriciliga yol agan miicadeleyi
terk etmek, nefs muhasebesi yapmak, bedeni diinya megsguliyetinden uzak tutmak,
yumugak huylu olmak, dfkesine hakim olmak gibi davraniglar vardir. Diger {i¢ demet;
bedeni tahrip eden, bedeni oldiiren, bedeni adilestiren kotii davranis veya ahlaktir.
Bunlarin iginde de nefse uymak, liizumsuz islerle ugrasmak, iistiinliik kurmaya ¢alismak,
cehalet, bedenin arzulari, bas olma tutkusu, hiddetlenmek, kizmak, kibirlenmek, cimrilik
gibi davranislar vardir.3%

Tiirk tasavvufunun klasik tasavvuftan ayrildigi noktayr hal ve makam gibi bir
tasnifin olmamasi seklinde tespit etmek miimkiindiir. Buna goére Tiirk tasavvuf
diistincesi, klasik tasavvuftan faydalanmakla birlikte onda bulunan hal ve makam ayrimi
gibi bir tasnife gitmez. Makam ve halleri kendi diisiince diinyas: i¢inde eriterek kendi
cizgisini olusturur. Gerek klasik tasavvufta gerekse Tiirk tasavvuf diislincesinde
makamlar ve haller 6gretinin bizzat kendisi olarak degerlendirilmez. Her ikisinde de
makamlar, amaca ulagmak icin gegilecek basamaklardir. Amag ise fena, vahdet-i viicut
gibi terimler ile ifade edilen ve hakikate ulasmak gibi iist baglikta toplanabilecek bir ruh
halidir.

Buraya kadar ele aldigimiz konular, Budizm-tasavvuf Kkarsilastirmasini
yapabilmemizi saglayacak olan siyasi, sosyo-kiiltirel ve dini yapinin ortaya
konmasindan ibarettir. Zengin ve i¢ ice gecmis yapi, Budizm-tasavvuf etkilesimini
anlamamiza katki saglamasi agisindan kismen detayli tutulmustur. Burada anlatilanlar,
bundan sonra anlatilacaklarin altyapisini olusturdugu i¢in géz ard1 edilmeyecek unsurlar

oldugunu diisiinmekteyiz. Bundan sonraki bdliimlerde ele alinan Budizm ve tasavvufa

3%  Mustafa Tat¢1, Yunus Emre Divami-inceleme, H Yay., Istanbul 2008, ss. 390-393.
397 Uludag, Bayezid, s. 90-91.
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ait kavramlarin nasil bir siiregle tezahiir ettiginin, bu altyapi igerisinde daha iyi

goriilecegi kanaatindeyiz.
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IKINCi BOLUM

BUDIZM VE TASAVVUFTA OGRETILER

Hinduizm’in bazi inang ve uygulamalarina karsi gelmesinden, bir bakima ana
akimdan sapmasindan hareketle, Budizm’in ortaya c¢ikisini heteredoks olarak
degerlendirmek miimkiindiir.®® Budizm, bir inang sistemine gosterilen tepkinin iiriinii
oldugu ve eskisinden etkilenmekle birlikte kendine has bir 6greti olusturdugu i¢in kendi
Ogretisini yiiceltip eskisini kétiiler ve yanlis bulur. Bagka bir yoruma goére de Buda,
aslinda bozulmus, 6ziinden uzaklasmis olan Hinduizm’i thya etme pesindedir. Aslinda
onun karsi oldugu sey Hinduizm degil, onu yasanmaz hale getiren ve Oziinden
uzaklastiran Brahmanlardir. Ogretinin ihyas1 ve bir anlamda yeniden insas1 agisindan
konuya yaklasildiginda, tasavvufta da benzer bir durumun oldugundan bahsetmek
mimkiindiir. Tasavvufun olusum donemi olarak adlandirilan ziiht hareketi de bizzat
Islam’in kendisine olmasa bile, Miisliimanlarin yasayis tarzina kars1 bir tepki olarak
dogar.

Cikis donemi goz oniine alindiginda, dini uygulamalarin kiiltiirel ve milli bazi
degerlere gore ¢arpitilmasi, uygunsuz ve geliskili uygulamalarin ortaya ¢ikip gecerlilik
kazanmasi1 ve sonug olarak Islam’mn evrensel ilkelerinin karsisinda duran yozlagmis
ogretilerin toplumda karsilik bulmasi, yeni bir sadelesme ve 6ze doniis gerekliligini
ortaya ¢ikarmustir. Oze doniis hareketi baslarda bireysel tutumlar seklinde ilerlerken
zamanla topluluklar olusturmaya baslar ve bugiinkii tasavvuf akimlarini dogurur. Ziiht
ile baglayan bireysel tutumlarin ve kurumsal tasavvufun, 6ze doniis bilincinin amacina
ulasip ulasamadig ise baska bir tartisma konusudur.

Calismanin bu boliimiinde, ortaya ¢ikislarinda paralellikler bulunan tasavvuf ve
Budizm’in diisiince diinyasi, Ogretileri gibi konular ele alinacaktir. Karsilagtirma
yapilirken Budist metinlerin orjinallerine sadik kalinmaya gayret edilmistir. Tasavvuf
kism1 ise hem klasik kaynaklardan hem de Tiirk tasavvuf diisiincesine ait kaynaklardan

faydalanilarak incelenmistir.

3% Hint dinleri icin de Budizm’den baska Carvaka ve Cainizm de heterodoks olarak degerlendirilebilir.
Bkz. Kadir, s. 45.
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2.1. FELSEFE VE OGRETILER

Diinya tizerindeki dini dgretilerin biiyilik bir boliimiiniin, takipgilerini iki sey igin
hazirladiklar1 sOylenebilir. Birincisi, diinya ve yasanilan hayat ile ilgilidir. Dinlerin
cogu, takipeilerini diinyada nasil bir hayat yasamalar1 gerektigi konusunda yonlendirir.
Yonlendirme bireysel anlamda olabildigi gibi toplumsal iligkiler alaninda da olabilir.
Ikinci hazirlik da 6liim ile baslayan ve kisinin hayatta iken yaptiklarina bagl olan, 6liim
sonrasi yasama hazirliktir. Yine dinlerin ¢ogunda 6liim, bir son olarak kabul edilmez,
aksine 6liim sonras1 hayatin baslangicini olusturur. Oliim sonras1 yasamlarinda miikafat
bekleyen kisiler dini 6gretilerin diinya i¢in getirdikleri kurallara uymakla yiikiimlidiir.
Dolayisiyla 6liim ve 6liim sonrasi hayat birbirinden bagimsiz olarak ele alinmaz, aksine
birbirinin tamamlayicist olarak goriiliir.

Cesitli 6gretilerin 6liimden sonraki hayat ile ilgili teorileri degisiklik gosterse de
diinyanin, 6liim sonrasi i¢in belirleyici oldugu ilkesi ortak bir nokta olarak goriilebilir.
Omegin Budizm ve Islam’in &lim sonrasi hayat anlayislar1 birbirinden oldukga
farklidir. Ortak noktalar: ise 6liim sonrasi yasamin yasanilan hayata bagli olmasidir.
Ogretinin kurallar1 geregince hareket edenleri mutlu bir son, etmeyenleri ise kotii bir
son bekledigi inanc1 hem Budizm hem de Islami diisiincede mevcuttur.

Budist 6gretinin 6liim sonrasi hayat ile ilgili goriisii, kisiyi samsara denilen
dogum-oliim-yeniden dogum c¢arkindan kurtarmaktir. Genel olarak Hint dinlerinin
hemen hepsinde bulunan dogum-6liim-yeniden dogum veya reenkarnasyon inancina
gore kisinin mevcut hayatinda yaptiklari, ge¢mis hayatlarinda yaptiklarmin bir
sonucudur. Gelecekte nasil bir hayata sahip olacagi da yasarken yaptiklarma gore
sekillenecektir. Kisi, diinyadaki eylemlerinin sonucuna gore, bir sonraki hayatinda daha
iyi veya daha kotii bir hayat yasar; hatta bir hayvan olarak da diinyaya gelebilir. islam
diisiincesinde samsara ve reenkarnasyon inanci yoktur; ancak 6liim sonrasinda kisinin
cennete veya cehenneme gitmesi yasadigi hayata, aldigi kararlara gore sekillenir.
Bununla birlikte Bektasilik’teki bazi inan¢ ve uygulamalarda Hint dinlerine benzer
durumlar  gérmek de miimkiindiir. Ornegin Bektasilik’teki ~ devir inanci,

reeankarnasyonu hatirlatan bir yapiya sahiptir.®®® Bunun diginda Haci Bektas’a dair

39 Devriyye i¢in bkz. Mustafa Uzun, “Devriyye”, DIA, C. 9, ss. 251-253.
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anlatilan Hz. Ali’nin sirr1 olmasi ve isaretlerini tasimasi yine samsara inancini andirir. 4%

Budizm’deki reenkarnasyona ¢ok benzeyen bir inanis bazi Bektasi anlatilarinda
mevcuttur. Buna gore bir kisinin ruhunun, kisinin yagaminin benzedigi bir hayvana
gececegine inanilir. Bir adam canavarca yasamissa, onun ruhu bir canavarin bedenine
gecer; hatta kisiler, yasam sirasindaki aligkanlik ve ilgilerine bagl olarak bir domuz, bir
kopek, bir kaplan ya da diger bir hayvan olabilir. Bazi seyyahlarin kayitlarina gore
Bektasiler, daha 6nce Bektasi iken bocek sekli almis olanlarin yollarindan kagmalari
icin ayakkabilarina ¢ingirak takarlar.**' Bundan baska Bektasilerin, Hz. Hiiseyin’in
katilinin ruhunun bir yabani tavsana gectigine inandig1 ve bu sebeple yabani tavsan
avlamadiklari, yemedikleri ve ona dokunmadiklari da sdylenir.*®> Ornek gosterilen
inaniglarin Bektasilerin tiimii icin gecerli oldugunu ileri stirmek de miimkiin degildir.
Budist 6greti kendisini orta yol olarak tanimlar. Buda’nin kendi 6gretisine orta
yol demesinin sebebi, Buda’nin hem zengin bir saray hayati hem de kat1 bir riyazet
hayati siirmesi; ancak her ikisinde de aradigi hakikate ulasamamasidir. Bu sebeple
zenginlik, mal biriktirme gibi seyler ve kati riyazet hayatt Budizm tarafindan ¢ok hos
karsilanmaz. Budizm’e gore kisi, sekiz dilimli yolda belirtilen ilkeler dogrultusunda bir
yasam siirmelidir. islam’da orta yola benzer bir ifade Kur’an’da gecgen, iimmeten
vasaten (orta bir iimmet) (Bakara/143) ibaresinde goriilebilir.*®®* Bunun disinda Islam
diistincesinde kisileri ibadetler konusunda asir1 davranmaktan alikoyan, dinde agir:
gitmekten sakinin; ¢iinkii sizden oncekiler dinde asir1 gitmekle heldk oldular®®* gibi
hadislerden bahsetmek de miimkiindiir. islam diisiincesinin dziinde ¢ileci bir hayat tarzi
olmadigindan kars1 cikilan sey, ibadetlerde asiriya gitmektir. Kati riyazet hayati ise
tasavvufa ait soylemlerde 6zellikle de fakrdan bahsedilen yerlerde, fakr uygulamasinin
abartilmamas1 gerektigine dair uyarilarda bulunulur. Hac1 Bektas, insanlara ihtiyag

duyacak kadar fakr u zaruret iginde olmak kiifre yakindir®® diyerek fakr uygulamasinin

400 Bkz., Ocak, Alevi-Bektasi..., ss. 183-197; Irene Melikoff, Hac1 Bektas: Efsaneden Gercege, Cev.
Turan Alptekin, Cumhuriyet Kitaplari, Istanbul 2010, ss. 53-55; Ozcan Giingér, Erdal Aksoy,
“Sosyolojik Agidan Alievi/Bektasilerde Tenasiih Inanc1”, HBVD, S. 62 (2012), ss. 249-270.

401 Birge, s. 146-147.

402 H. N. Brailsford, Macedonia: its Races and Their Future, Methuen Pub., London 1906, s. 246.

43 Bu konuda yapilan c¢aligmalar i¢in bkz. Imtiyaz Yusuf, “Dialogue Between Islam and Buddhism
through Concept Ummatan Wasatan (The Middle Nation) and Majjhima Patipada (The Middle
Way)”, Islamic Studies, Vol. 48/3 (2009), ss. 367-394; Yaran, s. 256-257.

404 Imam Nesai, es-Siinenii’s-Kiibra, C. 4, Cev. Zekeriya Y1ldiz, Ocak Yay., Istanbul 2011, s. 251.

405 Haci Bektas, Kitabii’l-Fevaid, s. 159. Buna benzer bir ifade olan Fakirlik kiifre gétiiriir, hadis olarak
kabul edilir. Dolayisiyla fakirligin bu sekilde algilanmasi Islam diisiincesinin énceki dénemlerinde de
mevcuttur.
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kisiyi zor durumda birakacak dereceye vardirilmamasi gerektigini soyler. Ayrica
Buda’nin aydinlanma yolunda bir fayda gérmedigi zenginlik de tasavvufta elestirilere
maruz kalir. Tasavvuf diisiincesindeki fakr ve ziiit de mal biriktirme ve zenginligi hos
gormeyen, bunlardan uzak duran bir hayat1 vurgular.

Budizm, insanin hem dis diinya ve toplum ile iligkisini diizenleyen hem de
meditasyon ile manevi arinma amaglayan bir 6greti olarak degerlendirilebilir. Budist
ogretide Darma olarak adlandirilan kurallar toplulugu, i¢sel ve dissal gelisimi amaglar.
Ozellikle manevi gelisim, her seyin iizerinde gosterilir. Darma, sadece Budizm degil
neredeyse biitiin Hint dinleri i¢in 6nemli bir kavramdir. Desteklemek, beslemek, bir
arada tutmak anlamlarindaki dhr kokiinden tiireyen Darma, Kavram olarak din, seriat,
orf-adet, fazilet, gorev-sorumluluk, hakikat, ilahi adalet, kendini Tanri’ya adama,
ahlak, bir seyin dogasi veya karakteri, uygunluk, kurban téreni, iyi arkadas, fedakariik,
davrams ve tarz gibi anlamlara gelir.*°® Buda da kendi gretisini kurarken ayni kavrami
kullanir. Suttalarda pek ¢ok yerde Buda’nin 6gretisinden Darma diye bahsedilir.

Tasavvufu, Islamiyet’in icinde ortaya ¢ikan mistik bir ogreti olarak
degerlendirmek miimkiindiir. Islam diisiincesinin icinde olusan ve zamanla ayr1 bir kol
haline gelen tasavvuf, bazi taraflariyla dini ¢izgiden ayrilarak kendine has bir yol gizer.
Dini alanda ibadet, kulluk gibi eylemler neticesinde cennete girmek veya cehennemden
kurtulmak amaglanirken tasavvuf, bu amaca da isaret etmekle beraber, onun Gtesine
gecer. Tasavvuf diigiincesinde tek amag cennet degildir, yaraticiyla kurulacak dogrudan
bir iliski soz konusudur. Vahdet-i viicut, fenafillah, bekabillah gibi Allah ile kurulacak
iligkiyi tanimlayan kavramlarin hepsi ayni seyi ifade etmese de sonug¢ olarak
dogrudan/dolaysiz bir iligki tiirlinii temsil ettigi sdylenebilir. Daha once de belirtildigi
gibi seyr i siluk kavramini, kapsayici mahiyette bir Ogreti olarak degerlendirmek
miimkiindiir. Sunu da belirtmek gerekir ki tasavvufun amacladigi fena veya vahdet-i
viicut, kisinin hayat ile tiim iliskisini keserek ulasacagi bir hal degildir. Her ne kadar
halvet ve riyazet, tasavvufta 6viiliiyor olsa da toplumdan bagimsiz bir hayat, herkes i¢in
miimkiin olmadigindan ve dervislerin de halka karisma mecburiyetleri bulundugundan
tasavvufun toplumsal hayati diizenleyen ilkeleri de bulunur. Ozellikle Tiirk tasavvuf
diistincesinde bulunan halvet der-enciimen (halkin i¢inde halvet) anlayisi bu ilkeleri

gerekli kilar. Genel olarak sufi ahlaki veya sufi adabi, toplumsal iliskileri diizenleyen

408~ Alj Thsan Yitik, “Hint Dinlerinde Dharma Kavrami1”, Dogu Dinleri, s. 229.
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kurallar toplulugu olarak degerlendirilebilir. Dolayisiyla tasavvufu Budizm gibi kisinin
hem toplumsal iliskilerine hem de manevi gelisimine katki sunmayi amaglayan bir
Ogreti olarak kabul etmek miimkiindiir.

Budizm’de Darma’ya yapilan vurgu Cakavatti Sihanada Sutta’da Buda
tarafindan, Baska kimseye baglh olmadan kendinizin siginagi, kendinizin adasi olun.
Baska hi¢hir seye tabi olmadan, adanmiz Darma, siginaginiz Darma olsun®®’ sdzleri ile
ifade edilir. Buda’nin soylediklerine gore aydinlanma/kurtulus/Nirvana yolunda en
onemli sey Ogretinin kendisidir ve her tiirlii soruya cevap verebilecek niteliktedir. Onun
anlasilmasi, yorumlanmasi ve uygulanmasi i¢in ayrica baska bir seye ihtiya¢ yoktur.
Baska bir metinde, Darma’ya gore egitim gorecegiz, dogru bi¢imde uygulayacagiz ve

8 seklinde gegen bir ifade Darma’ya yapilan

Darma geregince hareket edecegiz*
vurguyu gosterir niteliktedir. Kendinizin siginagi olun, adaniz darma olsun gibi ifadeler
takipgileri ogretinin simirlart iginde tutmayr hedefleyen ve Hinduzim’de var olan,
Ogretiyi ancak belirli kisilerin anlayabilecegi inancini engellemeye yoneliktir. Bu sayede
kisiler her tiirlii sorular1 i¢in 6gretinin kendisine yonelecektir. Buda’nin Darma ile ilgili
ifadeleri, ¢esitli soru ve sorunlarla karsilasan kigilerin, Buda’nin Ggretisinin yetersiz
oldugunu disiinerek Hinduizm’e veya diger inanglara basvurarak cevap bulma
cabalarin1 6nlemeye yonelik bir sdylem olarak da goriilebilir.

Budizm’de 6gretiye yapilan vurgu, tasavvuf diisiincesinde degilse de Islam
diisiincesinde goriiliir. Allah’in ipine sarihn (Al-i Imran/103), Allah’a vesile araymn
(Maide/35) ayetlerindeki ip ve vesile, Kur’an olarak kabul edilir. Ayetlerdeki ifadeler,
kisilerin Allah’a ulasmak veya kurtuluslarini saglamak i¢cin Kur’an’dan baska bir seye
miiracat etmemelerini isteyen ayetlerdir. Kur’an disinda bir otorite kabul edilmemesi bir
bagka ayet ile daha desteklenir. Biz kitapta hi¢hir seyi eksik birakmadik (En’am/38)
ayetine gore kisilerin sorular veya karsilastiklar1 problemler i¢in herhangi bir
¢oziim/cevap bulamamasi s6z konusu degildir ve Kur’an diginda baska bir seye/kisiye
miiracat etmeye gerek yoktur. Hz. Muhammed’in, size bir sey bwraktim, eger ona
uyarsaniz sapmazsiniz. O da Allah’n kitabidir*® hadisi de yine 6gretiye vurgu yapan,

bunun disinda otorite kabul etmeyen bir anlayisi yansitir. Islam diisiincesinde,

407 Cakkavati Sihana Sutta, s. 59.

408 Maha Parinibbana Sutta, s. 48.

409 Ebu Abdillah Muhammed ibn Ismail el Buhari, Sahih-i Buhari ve Tercemesi, Cev. Mehmet
Sofuoglu, C. 4, Otiiken Yay., Istanbul 2009, s. 1648.
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Budizm’de oldugu gibi, kisileri diger inanglara gitmekten alikoymaya calisan bir
cabadan da bahsetmek miimkiindiir. Boyle bir ¢abanin en 6nemli gostergesi Hristiyanlik
ve Yahudilik gibi islam cografyasinda mevcut olan dinlerin tahrif edilmis, bozulmus
olduguna dair sOylemlerdir. Tahrife ugramis, bozulmus dinlerin insanlarin sorularina
cevap vermesi ve onlar1 kurtuluga ulastirmasi imkansiz olacagindan basvurulacak tek
kaynak, bizzat Allah tarafindan korunacagi garanti edilen Kur’an’dir. Dolayisiyla
Budizm ve Islam 6gretiden baska, din adamlar1 gibi bir otorite kabul etmezken kendi
Ogretilerinden bagka ogretileri de kabul etmeme noktasinda bulusur.

Budizm’de 6greti disinda otorite kabul edilmemesi Buda igin de gegerlidir.
Omegin Mahali Sutta’da, “Tarikat iiyelerinin, konsantrasyona ulasmas: icin
Gotama’ya ihtiyaglart olup olmadigi” sorulur. Gotama, soruya “Hayir Mahali,
yvapilacak daha yiiksek ve daha verimli seyler vardwr” diye cevap verir. Gotama’nin
bundan kasti, {i¢ zincirden (Benlik yanilgisi/bir ruhun varligina inanma, siiphe, dinsel
torenlerin etkisine inanmak), bes zincirden ve Oliimciil selden/sarhosluktan (Sehvet,
varolus arzusu, yanilgi, cehalet) kurtularak sekiz dilimli yolun uygulanmasi ve
Nirvana’ya ulasilmasidir.**® Ornekte de goriildiigii gibi Buda, kurtulus icin kendisini
veya bir baskasimi degil Ggretiyi isaret eder. Yani otorite kiside ya da herhangi bir
kurumda degil 6gretinin kendisindedir.

Islam diisiincesinde de benzer gériislerin oldugunu da sdylemek miimkiindiir.
Her ne kadar bazi kisi ve gruplar tarafindan giinahsiz ya da giinah islemesi imkan dis1
olarak kabul edilse de veliler, seyhler hatta peygamberlerin de giinah isleme ve hata
yapma ihtimalleri vardir. Yani kurtulus hi¢ kimse igin garantilenmis degildir. Hz.
Muhammed’in soyledigi rivayet edilen, “Kiyamet giinii bana nasil muamele edilecegini
hi¢ bilmiyorum ! sozii ve kiz1 Fatma’ya soyledigi rivayet edilen, “Ey Muhammed in
kizi Fatima! Malimdan diledigin seyi iste (vereyim, fakat) Allah’in azabindan hi¢bir

seyi senden def edemem *'?

sozleri, kisilerin kurtulus yolunda Ggretinin Oniine
gecemeyecegini, asil bagvurulmasi gereken kaynagin Kur’an oldugunu vurgulayan uyari
niteligindeki ifadelerdir.

Budizm ve Islam diisiincesi arasindaki ogretinin merkeziligi konusundaki

ortaklik tasavvuf diisiincesinde farkli bir boyuta tasinir. Tasavvuf diisiincesi, dini

410 Mahali Sutta, s. 200.
411 Buhari, Sahih-i Buhari ve Tercemesi, C. 3, s. 1180.
412 Buhari, Sahih-i Buhari ve Tercemesi, C. 6, s. 2599.
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cizgiden kismen farkli bir yorum gelistirirken Ogretinin kendisiyle birlikte onu
aktaracak olan seyhe de vurgu yapar. Seyhe yapilan vurgu neticesinde kisinin tek
basina, bir seyhe ihtiya¢ duymaksizin hakikate ulasmasinin neredeyse imkansiz oldugu
kabul edilir. Tasavvuf geleneginde bir seyhe baglanma ile ilgili Bistami’nin, distad:
bulunmayanin imami geytandir sozii, tasavvufta 6gretinin kendisi kadar, onu anlayan,
uygulayan ve yorumlayan kisilere de merkezi bir konum verildigini gosterir. Bu haliyle
tasavvuf diisiincesinin Budizm’den kismen ayrildig1 sdylenebilir.

Tasavvuf diistincesinde, Kur’an’da gecen ve Kur’an’in kendisini 6ne ¢ikaran
Allah’in ipine sartlin, Allah’a vesile arayin ayetlerindeki ip ve vesilenin seyh oldugu
ileri siiriilerek seyhlerin, velilerin otoritelerine mesru bir zemin olusturulmaya ¢alisildigi
soylenebilir. Yani dini soylemdeki ogretinin kendisine yapilan vurgu, tasavvuf
diisincesinde kisiye aktarilir. Kisiye aktarilan konum da bir baska sekilde 6greti ile
iliskilendirilerek zemin saglamlastirilmaya c¢alisitlir. 1liski cercevesinde seyhler,
Ogretinin kaynak kitab1 olan Kur’an konusunda yetkin olduklar1 ve tasavvuf yolunu da
iyi bildikleri i¢in siradan insanlarin ve yolun basindaki miiritlerin aradiklar1 cevaplara
sahip kisiler olarak resmedilir. Gerek dini gerekse tasavvufi alandaki sorularin
cevaplarinin seyhlerin zihninde hazir olarak bulundugu goriisiinden hareketle, 6gretiye
ait kiilliyat icinde bogulmak yerine seyhe miiracat etmek daha kolay ve makul olarak

goriiliir.

2.1.1. Mutluluk

Dini ogretilerin kendilerini hem diinya hem de 6liim sonrasi yasam ig¢in bir
basvuru kaynagi olarak takdim etmeleri ve bu ugurda baz1 vaatlerde bulunmalar1 tiim
dinler icin gecerli bir olgudur. Eski 6gretinin yetersiz, yanlis oldugunu séylemek, tek
basina bir anlam ifade etmeyeceginden yanlis oldugu ileri siiriilen inanca bir alternatif
de getirilir. Dolayisiyla hem Darma’nin hem Islam’in kisilerin ve diger dgretilerin
tizerinde bir otorite olmasinin kabul edilebilmesi i¢in belirli, makul faydalar saglamasi
gerekir. Bu hedefi, genis manada, mutluluk olarak ele almak miimkiindiir. Hem
diinyadaki saadet hem de Olim sonrasindaki kurtulus mutlulugun kapsami icinde
degerlendirilebilir. Mutlulugun gegici hazlar1 amaglayan bir hedonizm veya g¢esitli

yasantilarin yol acgtig1 neselenme, sevinme gibi anlamlarda kullanilmadigin1 belirtmek
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gerekir. Felsefi anlamdaki mutluluk haz, nese, keyif gibi anlamlar1 da kapsamakla
beraber biitiin ozlemlere eksiksiz ve siirekli olarak ulasiimaktan duyulan kivang

durumu?

olarak tanimlanabilir. Tanimda gecen biitiin ozlemler, eksiksiz ve siirekli
kelimeleri anahtar ibarelerdir. Insanlarin isteklerine ulasmalarinin yaninda ulasilan
seylerin siireklilik gostermesi de gerekir. Mutluluk tanimindaki istekler, donemlere ve
cografyalara gore farklilik gosterebilmektedir. Ortacag diisiincesinde mutlulugun dini
bir ¢ergeveye sahip oldugunu ve diinyadan ziyade Oliim sonrasinda yasanacagina
inanilir.*** Ayni sekilde hem Budizm’de hem de Islam diisiincesi ve tasavvufta hakiki
mutlulugun diinyada iken yasanamayacagi, onun mevcut yasamdaki eylemlere bagh
olarak 6liim sonrasinda yasanacagi kabul edilir.

Suttalarda, Darma’nin saglayacagi mutluluk herhangi bir insan i¢in degil Tanr1
Sakka i¢in bile gegerlidir. Bir anlamda onun mesruiyeti ve faydasi tanrilar tarafindan da
onaylanmistir. Ayrica Darma’nin saglayacagi mutluluk diger fiziksel mutluluklardan

daha iistiindiir. Ornegin Buda, Tanr1 Sakka’ya daha &nceki mutluluk ve nese

deneyimlerini hatirlayip hatirlamadigini sorar. Sakka da ona soyle der;

“Bir keresinde, devalar ve asuralar savaswyordu. O savasta devalar kazandi,
asuralar kaybetti. Savasin galibi olarak kafamda su diisiinceler olustu: Devalarin
kutsal yiyecekleri neyse ve asuralarin kutsal yiyecekleri neyse, simdi devalar
hepsinin keyfini yasayacak. Ancak benim nese ve mutluluga ulasmam siddetin ve
silahlarin alamindaydi. Bunlar benim goziimii acmadi, hislerime kapiimamayt
gostermedi, sakinligi ve kisisel uyanis yolunu da gostermedi. Ancak, Kutlu
Kisi nin*™® Darma’sini dinleyerek mutluluga ve neseye ulastigimda bu yol benim
gozlerimi agti, hislerime kapUmamayr gosterdi, baglarimdan kurtulmayi,

sakinligi ve kisisel uyans yolunu gosterdi.”*'®

Burada, Sakka’nin bahsettigi mutluluk, kurtulus ile birlikte gelen bir
mutluluktur. Bir tanrt olarak, Sakka’nin kurtulusa ihtiyact olmadigi diisiiniilse de
Sakka’nin sdylemlerine bakildiginda kisisel uyams, baglardan kurtulma gibi ifadeler
aydinlanmayla, kurtulugla ilgili ifadelerdir. Metinde, mutlulugun kurtulus ile olan

iliskisinden bagka bir de mutlulugun sadece maddi getiriler ile saglanamayacagi konusu

43 “Mutluluk”, Tiirk¢e Sozliik, TDK Yay., Ankara 2011, s. 1716.

414 Orhan Hangerlioglu, “Mutluluk”, Felsefe Ansiklopedisi, C. 4, s. 191.

415 Metinlerin ¢ogunda Buda’dan Kutlu Kisi (Blessed One) seklinde bahsedilir. Calismanin ilerleyen
yerlerinde de Kutlu Kisi ile Gotama Buda kastedilecektir.

416 gakkapanha Sutta, s. 308.
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islenir. Yani zenginlik, refah gibi seyler mutlulugun tek kaynagi degildir. Asil mutluluk,
Darma’dan ve Darma’ya uygun bir yasamdan ge¢cmektedir. Tasavvuf diisiincesinde,
mutluluk kavrami, Islam diisiincesinin getirmis oldugu perspektife gére yorumlanir.
Islam diisiincesine gore gercek/hakiki mutlulugun diinyadan ziyade ahirette oldugu
seklinde bir inamistan bahsetmek miimkiindiir.*!” Oliim sonras1 hayata yonelik mutluluk
anlayis1 Budizm’de oldugu gibi kurtulus ile iliskilidir. Diinyanin maddi zevkleri kisiye
bir haz duygusu yasatmasi1 miimkiin olsa da gergek anlamdaki mutluluk, 6te diinya i¢in
bir amag olarak sunulur. islam diisiincesinde asil mutluluk maddi diinyanin ve hazlarin
Otesinde goriilse de 6zellikle cennet tasvirlerine bakildiginda diinyadaki maddi hazlara
benzeyen seylerden bahsedildigi de goriiliir. Maddi hazlarin disindaki mutluluk anlayist
da Kur’an’da aci, iiziintii gibi hislerin yasanmamasi yoluyla verilir.*® Yani asil
mutluluk maddi hazlarin ve diinyanin disinda yasanacak olsa da yapilan benzetmeler
diinya hayatina yoneliktir. Benzer sekilde maddi hazlarin disindaki mutluluk anlayis1 da
diinyada yasanan olumsuz duygularin yoklugu olarak gosterilir. islam diisiincesinin
mutluluga getirdigi bu bakis acisi1 sufiler tarafindan da kullanilir. Pek ¢ok sufinin diinya
hayatinin gegiciligi, asil olanm ahiret hayati oldugu seklindeki yorumlar1 Islam
diisiincesinden alinan 6diinglemeler olarak degerlendirilebilir.

Budizm’de Darma’nin sagladigr mutluluk hali ii¢ sekilde gerceklesebilir. Budist
metinler mutlulugun yasandigi li¢ halden bahsederken mutluluktan uzak kisilerin 6greti
sayesinde kazandiklar1 mutluluk deneyimlerinden bahseder. Metinlerde verilen
orneklere gore Buda’nin Ogretisinden habersiz yasayan kisiler, bastiramadiklar1 bazi
egilimlere sahiptir. Bu egilimler, kisiyi hakikate ulagsmaktan alikoyan ya da kisinin
hakikati gérmesine engel olan seyler olarak kabul edilir. Mutluluk ve kurtulustan uzak
kalmis kisiler Darma’y1 duyarak mutluluga ulasir. Mutlulugu deneyimlemenin ti¢ sekli
Jana Vasaba Sutta’da soyle dile getirilir; ilkinde duyusal arzulara diiskiin, kotii
sartlarda yagayan biri vardir. Bir vesileyle Darma’yr duyar. Buna dikkatini verir ve
kurallart uygular. Boyle yaparak duyusal arzulara diiskiinliikten, kotii sartlardan uzak
vasar. Bu ayriligin sonucunda hos bir duygu ortaya ¢ikar ve daha fazla mutlulugu

deneyimler.*® Duyusal arzulara diiskiin kisiler, tasavvufi sdylem ile nefsine diiskiin

47 Ayrmtil bilgi igin bkz. Hasan Hiiseyin Bircan, Islam Felsefesinde Mutluluk, iz. Yay., istanbul
2001.

418 Bircan, s. 45.

419 Jana Vasaba Sutta, s. 247.
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kisiler olarak tanitilabilir. Par¢ada gegen kétii sartlarda yasayan biri ifadesi maddi
olarak yasanilan hayatin kotii bir durumda olmasindan ziyade kurtulus yolundan
uzaklagsmis, nefsine uymus kisilerin i¢inde bulundugu durumu ifade eder. Tasavvuf
diisiincesinde de nefis, kisiye her zaman kotii seylere yonlendirdiginden nefsine uyan
kisiler de Budizm’de oldugu gibi kotii sartlarda, tasavvufi terminoloji ile sdylenecek
olursa, nefis bataginda/batakliginda, yasayan kisiler olarak resmedilir.

Budist metinlerdeki mutluluktan uzaklasan kisilerden ikinci ve tglinciisiiniin
durumu bedenden ziyade zihin ile ilgilidir. Mutluluktan uzak kalanlarin ikinci tiiriinde,
diigiinmeye ve konusmaya karsi bedenin bastiramadigi biiyiik bir egilime sahip biri
vardir. O, bir vesileyle Darma’yr duyar. Buna dikkatini verir ve kurallart uygular.

420 Tk 6rnek sadece bedeni fonksiyonlar ile ilgilidir.

Béyle yaparak bu egilimi bastirir.
Ikinci o6rnek zihne ve bilince hitap eder. Budizm’de diisinme (derinlemesine
yapildiginda), islevsel degeri olan bir durumdur; hatta nitelikli bir diisiinme faaliyetinin
yapilabilmesi i¢in sessiz yerler aranir. Hal boyleyken burada diisiinme eylemi elestirilir;
clinkii 6rnek pargadaki kisi sadece diistinme eylemi ile 6n plana ¢ikmaz, o ayn1 zamanda
konusmaktadir. Cok konusmak da tefekkiir eylemindeki derinlesmeyi, ige yonelmeyi
gegersiz hale getirir. Ayrica ¢ok disiinmek, ¢ok konugsma ile birlikte teori ve
spekiilasyona dalmayi, uygulamadan uzaklasmayi da gosterir. Bu tip kisiler siirekli
olarak diistiniir ve diisiincdiiklerini herhangi bir zemine oturtmadan ya da muhakemeden
gecirmeden yeni spekiilasyonlar kurar ki Buda’nin en ¢ok karsi ¢iktigi seylerden birisi
teori ve spekiilasyondur. Ona gére Onemli olan ¢ok degil nitelikli
diistinmek/konugmaktir.

Mutlulugun deneyimlenmesine dair verilen 6rnekleden ilki bedensel, ikincisi
hem bedensel hem zihinsel faaliyetleri kapsarken t¢ilinci 6rnek ise sadece zihinsel
islevler ile ilgilidir;

Uciinciisiinde iyi ve kétiiniin (dogru ve yanlisin), uygulanacak ya da

uygulanmayacak seylerin, kaidenin, soylunun, kabamn ger¢ekten ne oldugunu

bilmeyen biri vardir. O, bir vesileyle Darma’yr duyar. Buna dikkatini verir ve

kurallart uygular. Boylece iyiyi, kétiiyii vs. bilir. Bu sekilde bilip goriince ondaki

420 Jana Vasaba Sutta, s. 247-248.
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cehalet dagilir ve bilgi ortaya ¢ikar. Cehaletin azalmast ve bilginin ortaya

ctkmasiyla hos bir duygu ortaya ¢ikar ve daha fazla mutlulugu deneyimler.*?*

Ucgiincii 6rnek de teori ve spekiilasyona yakin anlamdadir. Béyle kisiler, kafalart
karigsmig bir durumda yasadiklar1 i¢in hakikatin ger¢ek dogasini gérememekte, zitlar
arasinda bir ayrim yapamamakta ve dogru olam1 segememektedir. Dogru olani
secememek de onlar1 kurtulus veya mutluluk yolunda pasif bir duruma getirir. Darma
ise ii¢ tlir kisiye de care olabilecek niteliktedir. O, insan1t kendi igine yoOnelterek
arzulardan, teori ve spekiilasyondan uzaklastirip gergcegi gostermeyi amaglar.

Yukarida bahsedilenler, bir 6greti halinde olmasa da bazi tasavvufi anlatilarda
karsilagilabilecek seylerdir. Pek cok tasavvufi eserde nefsine, sehvetine diiskiin olan
ancak sonradan tanistig1 bir seyh veya velinin sohbetinden etkilenerek tasavvuf yoluna
giren kisilerin hikayelerine rastlamak miimkiindiir. Bunun yaninda Budizm’deki teori ve
spekiilasyona dalmis yani felsefe ve mantik icinde bogulan ama bunlarin sagladigi
bilgilerden de tatmin olmayan; ancak yine bir seyh veya velinin sohbetinden etkilenerek
tasavvuf yoluna girip huzuru bulan kisilerin hikayeleri de tasavvufi anlatilarda ¢okga
goriiliir.*?? Tasavvuftaki anlatilarda, daha once de bahsedildigi iizere, 6gretiden ziyade
seyhin, velinin 6n planda oldugunu da belirtmek gerekir. Yani, yanlis yola diismiis veya
aradigin1 bulamamais kisilerin bir vesile ile tasavvuf yoluna girmesi bir seyhin, velinin
sayesinde olur. Budist metinde gegen bir vesileyle Darma’y: duyar seklindeki ifadeyi
tasavvufta, bir vesileyle bir seyh ile tanisir seklinde yeniden kurgulamak miimkiindiir.

Buda, bagka bir metinde mutlulugun iki tiirtinden bahseder. Bunlar, diisiince ve
fikir yorma ile beraber gelen mutluluk ve bunlarin eslik etmedigi mutluluktur. Buda,
ikincisini miikemmel olarak tanimlar.*?® Ciinkii, Budist 6gretide kisinin zihin olarak
ulasacagi son nokta ne diistincenin ne de diislincesizligin oldugu bir higlik durumudur.
Diisiince ya da diisiincesizligi isteme hali her zaman beraberinde arzuyu getirebilir.
Arzu da Nirvana’ya ulagmaya engel olabilir. Engelin istesinden gelebilmek igin
meditasyonun bir agsamasindan sonra diisiinme eylemi tamamen terk edilerek zihinsel

islevler durdurulur.

421 Jana Vasaba Sutta, s. 248.
422 Boylem bbir hikaye i¢in bkz. Bayram, Seyh Evhadii’d-din..., s. 171-174,
423 gakkapanha Sutta, s. 312.
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2.1.2. Diinyanin Gegiciligi

Budizm, taraftarlarina mutlulugu vaat etse de mutluluk diinyada ve yasanilan ve
yasamin her an1 i¢in gegerli olan bir durum degildir. Hatta Budist dgretiye gore diinya
ac1 ve 1stirap doludur. Aci ve 1stirap dolu diinyada mutluluk, Budist 6gretiye uymak, aci
ve 1stirabi algilayan zihni devre dig1 birakmakla saglanabilirken 6lim sonrasinda da
Nirvana’ya ulasarak yasanabilir. Dolayisiyla Budizm’in mutluluk vaadi diinya
hayatinda kismen, 6liim sonrasinda ise mutlak olarak yasanabilecek bir hali ifade eder.
Islam diisiincesinde de mutlak anlamda mutlulugun cennette yasanacagin dair bir
inancin varligindan bahsetmek miimkiindiir. Her iki 6gretide de mutlulugun ertelenmesi
ve insanlara bir amag¢ olarak sunulmasi diinyanin degersiz goriilmesine sebep olur.
Degersizligin 6ziinde, gecicilik ve degiskenlik kavramlari bulunur. Burada ifade etmek
gerekir ki hem Budizm’de hem de tasavvufta diinya hayati, 6lim sonrasi hayat icin
belirleyici bir 6neme sahiptir. Onun hem tek belirleyici olmast hem de degersiz olmasi
ilk bakista bir ¢eligki gibi goriilebilir. Boyle bir ¢eliskinin oniine gegmek, hem Budizm
hem de tasavvufta yapilacak bir kiyas ile miimkiindiir. islam ve tasavvufa gore diinya
hayat1 cennet hayatina, Budizm’de de Nirvana’ya oranla degersizdir. Yani diinya 6zii
itibariyle gecici/degisken oldugu i¢in ve Oliim sonrast hayat da sonsuz oldugu igin
degersiz olarak goriiliir.

Diinya hayatinin gegici/degisken oldugu inanci her iki Ogretide de yer alir.
Budizm’de diinyanin goriingiilerden ibaret oldugu ve degisken oldugu kabul edilir.
Yaratilan biitiin seyler gegicidir. Nasil dyle olamaz ki*** ifadesi, tim varhiklarin gegici
bir yapiya sahip oldugunu imler. Budizm’de diinyanin gegici/degisken bir yapiya sahip
olmasi tek basina bir anlam ifade etmez. Gegicilik ve degiskenlik, bir durumu gosterir.
Bu noktada oOnemli olan, insanlarin gegici diinyayr degismez/kalict olarak
gormelerinden kaynaklanir. Yani 6nemli olan diinyanin degisken ve gegici olmasi degil,
insanlarin ona oldugunun disinda bir anlam yiiklemesidir. Dhammapada’da gegen,
gortintisler diinyasint gercek olarak kabullenen ve bunun disinda bir ger¢ek olmadigini
diistinen insanlar, hi¢hir zaman gerc¢ege ulasamazlar. Onlar yanlhzca diigiince yolunda

425

kaybolmus kisilerdir®> ifadesi insanlarin bu tutumunu gosterir. Diinyanin oldugundan

farkli sekilde algilanmas1 Budizm’de yanilg: olarak goriiliir ve 6gretide 6nemli bir yeri

424 Maha Parinibbana Sutta, s. 175.
425 Dhammapada, s. 43.
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bulunan ac: da yanilgidan kaynaklanir. Budizm’e ait asagidaki siir metni, gecicilik

diistincesine kars1 kaliciligin nasil saglanacagini anlatan pargalardir;
Yaratilan tiim seyler gegicidir aslinda;
Yine de var olurlar ve ¢iiriiyiip giderler.
Bu yaratilig ve ¢iiriiyiis sona erdiginde

Yaratilan bu seylerin huzurunu hissetmek mutluluktur.

Renkler giizeldir, ama solarlar.

Degismeden kalan kimse yoktur diinyamizda.

Simdi bagimli seylerin engin daglarindan gegersen

Bir daha hi¢hir sarhosluk olmayacaktir, hi¢hir i1 riiya.**®

Siire gore yaratilan seylerin gegici olmasi, insanlarin ¢are bulabilecekleri ya da
degistirebilecekleri bir durum degildir. Oliim, ciiriime insam kaginilmaz olarak bekleyen
bir sondur. Oliimiin kars1 konulmazligina ragmen insan, bireysel olarak caresiz degildir.
Care, bagimli seylerin engin daglarindan gegersen misrasinda da gorildiigii gibi
diinyaya baglanmamaktan geger. Diinyay1 ve onun gegici yapisini degistiremeyen insan
kendini degistirerek mutluluga ulasabilir.

Yukaridaki pargaya benzer bir siir Yunus Emre tarafinan su sekilde dile
getiririlir;

Gerekmez diinyay bize ¢iinkii baki biinyad degil

Bir kul bin de yasar ise oliince bir saat degil

Bu diinya kahir evidir nice omiirler eritir
Ugmakta huy satin kisi yalan yanlis grybet degil

Sol senin mii 'min kullarin diinya zindani onlarin
Bu diinyada mii’min olan hurrem oluban sad degil

Bunda zalimlik eyleyen nefsini hirsla toylayan
Yiizleri kara kopisar oz canlart rahat degil

Kimdiiriir kim eren ona diin giin tdat kilan ona
Verilir ugmak onlara zira bilistir yad degil

Yunus miskin mestdnesin sen seni gor ko bunlart

426 Maha Parinibbana Sutta, s. 175
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Diinyada riyala dirlik kisive iyi ad degil*’

Tim varliklarin gegici bir yapida olmasi insan igin de gegerlidir. Benim bu
viicudum forma sahiptir. Dért elementten meydana gelmistir. Bir baba ve anneden
diinyaya gelmistir. Haslanmis piring ve meyveler ile siirekli olarak yenilenir. Onun

428 climlesi,

dogasi gecicidir. Asinmaya, kazinmaya, bozulmaya, dagilmaya tabidir
insandaki gecicilik diisiincesini Ozetleyen ifadeler olarak alinabilir. Buradaki, stirekli
olarak yenilenir ifadesi gecicilik yaninda degiskenlige de gonderme yapar. Yani beden
stirekli/degismez bir yapiya sahip degildir. Yasanilan her an bir degisim igindedir.

Dhammapada’daki su ifadeler bedenin gegiciligini dile getiren pargalardir;

Ancak bu bedenin bir kopiige, bir seraba benzedigini bilen kisi, duygusal tutku
ciceklerinin icine gizlenmis olan oliim krali Mara’nmin  sivri  oklarindan

kurtulabilir.*?°

Boyali bir kuklaya benzeyen, acilarla ve hastaliklarla bezenmis, hayallerle dolu,

devamli olarak degisen ve ¢iiriiyen bedeniniz iizerinde diisiiniin.**°

Hastaliklarla dolu, ¢iiriidiigiinde bir yigindan ibaret olan bu beden yikilmaya,

coziilmeye ve yok olmaya mahkimdur. Her yasam birgiin oliimle son bulur.*3*

Insan da var olan diger tiim varliklar gibi gecici/degisken bir yapiya sahiptir.
Yukaridaki pargalar, kisinin zihnini dis diinyadan kendisine yoneltir. Insan igin bir
agacin ¢iirlimesi ya da bir hayvanin 6lmesi diinyanin sonlu bir yapida oldugunu
gostermek acgisindan islevsel olsa da asil olarak kendisinin de bir giin bir et yiginindan
ibaret olcaginin bilinci daha etkileyici ve vurgulayici olabilmektedir. Yani insan,
cevresinde gordiiklerinden farkli degildir. Disarida belki her giin baska bir sekilde
gordiigii 6lim bir glin kendisi i¢in de kaginilmaz olarak gergeklesecektir. Disaridan
bakildiginda, géze hos gelen, boyali bir kuklaya benzeyen insan aslinda igten ige
hastaliklarla doludur. Iginde tasidigi hastaliklar bir giin onun sonunu hazirlayacaktir.
Insan, kagimilmaz sona geldiginde diinyadaki yasami bir képiigiin varolus siiresinden
fazla olmayacaktir.

Genel olarak tasavvuf diisiincesinde diinya ve diinya hayatina bakis, Budizm’den

cok farkli degildir. Mutluluk kavraminda oldugu gibi diinyanin gegiciligi konusunda da

427 Golpmarly, Yunus Emre, s. 72.

428 Samannapala Sutta, s. 86.
429 Dhammapada, s. 51.
40 Dhammapada, s. 71.
41 Dhammapada, s. 72.
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tasavvuf Islam diisiincesinin diinya hayatina getirdigi yorumlardan faydalanir. Diinya
hayatinin gegici olmasi Islam diisiincesine ait pek ¢ok metinde iizerinde durulan bir

konudur. Kur’an’da diinya hayati ile ilgili olarak su iki ayet 6rnek olarak verilebilir;

Diinya hayati ancak bir oyun ve bir eglencedir. Elbette ki ahiret yurdu Allah’a

kars1 gelmekten sakinanlar icin daha haywhdwr. Hala akillanmayacak misiniz?

(Enam/32). Bilin ki, diinya hayati ancak bir oyun, bir eglence, bir siis, aranizda

karsilikli bir oviinme, ¢ok mal ve evlat sahibi olma yarisindan ibarettir. (Nihayet

hepsi yok olur gider). Tipki séyle; bir yagmur ki, bitirdigi bitki ¢ificilerin hosuna

gider. Sonra kurumaya yiiz tutar da sen onu sararmis olarak goriirsiin. Sonra da

cer ¢op olur. Ahirette ise (diinyadaki amele gore ya) cetin bir azap ve(ya)

Allah’in magfiret ve rizast vardwr. Diinya hayati, aldanig metaindan baska bir sey

degildir (Hadid/20).

Kur’an’daki, diinya hayati ile ilgili ifadelere bakildiginda diinya ve ahiret
hayatinin birlikte verildigi, asil kurtulus ve mutlulugun ahirette kazanilacagina dair bir
vurgu yapildigi goriiliir. Diinya hayatinin gegiciligi yaninda ahiret hayatinin kaliciligina
yapilan vurgu, diinyanin sadece gegici olarak degil ayni zamanda oyun, eglence, yaris
gibi vasiflar ile nitelenmesine sebep olur. Diinyanin bdyle nitelenmesi onun eglenceli,
giizel bir yer olarak algilanmasi ile ilgili degildir. Nasil ki insanlar eglenceli anlarinda
zamanin nasil gectigini anlamiyor ve zaman hizlica akiyorsa, diinya hayat1 da tipki
eglence zamani gibi gecip gidecektir. BOyle bir durumda insandan beklenen sey,
eglenceye dalip zamani bosa harcamak yerine ahirete hazirlanmaktir. Dhammapada’da
gecen su parcalar da Islam diisiincesi ve tasavvufta oldugu gibi insanlar1 6liim sonrasina

hazirlamaya ¢agiran ifadelerdir;

Yasam agacimizin yapraklari sarariyor ve oliim habercileri sizi bekliyor. Cok

uzaklara yolculuga ¢ikacaksiniz. Bu yolculuk igin herhangi bir hazirligimiz var

i 2432

Kendinize bir yer hazirlayin. Acele edin ve ¢aba gésterin. Bilge olun. Gorkemli

iilkeye, tiim pisliklerden ve giinahlardan kurtularak ulasabilirsiniz.**

Yasamimizin  sonundasimiz.  Oliimle bulusmaya gidiyorsunuz. Ne bu yolda

dinlenecek bir yer varduir ne de sizin bir hazirliginiz.***

42 Dhammapada, s. 87.
4% Dhammapada, s. 87.
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Dhammapada’ya ait parcalarin odak noktasi éliimiin kapida oldugudur. Insan
kag yasinda olursa olsun, onun dliim ile yiizlesme ihtimali vardir. Insan, sonbaharda
yapraklarin1 doken bir agag gibi, siirekli olarak 6liime yaklasmaktadir. Insan bu bilingle
yasamali ver her an yasamin sonunda oldugunu hissetmelidir. Ne zaman 06lecegi belli
olmayan insan, 6liim sonrasi i¢in bir an énce hazirlanmaya baslamalidir.

Islam diisiincesinde, insan hayatiin bir sonu olmasi ve diinyadan baska, sonsuz
bir 6te diinyanin var olduguna inanilmasi, diinyaya deger verilmemesi gerektigi seklinde
yorumlanir. Islam’a gore, var olan her seyin mutlaka bir sonu gelecektir ve aslolan
diinya degil ahirettir. Islam’daki, diinyaya ait gegicilik olgusunun yarattig1 psikolojik
durum, ahiret hayatinin kaliciligi, sonsuzlugu ile giderilir ve agirligin ahirete
verilmesine sebep olur. Gerek Islam gerekse tasavvufta gegicilik, insan hayatinin
geciciligi iizerinden de islenir. Diinyanin bir sonu gelecektir; ancak insan i¢in énemli
olan kendi hayatinin sonlanacagidir. Bir giin mutlaka 6lecek olan insan, gilinlerini iyi
degerlendirmelidir.

Tasavvuf diisiincesi, diinya hayatt hakkinda yorum getirirken yeni bir sey
sdylemek yerine zaten var olan bakis agisim edebi bir iislup ile kurgular. Ornegin

diinyanin ve 6mriin gegiciligini Yunus Emre, bir¢ok siirinde konu edinir.

Yok yere gecirdim giinii ah n’ideyim omriim seni

Seninle olmadim gani ah n’ideyim omriim seni*®

diye baslayan siirinde Yunus, 6mriin gelip gegmesinden yakinir. Ona gore diinya
hayatina giivenmek bir hatadir. Yunus, baska siirlerinde de 6mriin esip gegen bir yele
benzediginden ve aslinda yillarca siiren hayatin, 6liim aninda bir saatten bile azmis gibi
algilanacagindan; hatta g6z acgip kapayincaya kadar bitmis gibi hissedilece§inden
bahseder. Bu sebeple kisi diinya malina aldanmamali ve ona bir giiniinii bile
harcamamalidir. Ciinkii insan diinyanin tamamina da sahip olsa, Siileyman gibi tahtina
oturup hayvanlara hiikmetse, Firavun kadar zengin olsa bile aslinda bunlarin hepsi bir

seferlik lokma gibidir.**® Yunus Emre’nin;

434 Dhammapada, s. 87.
45 Golpmarly, Yunus Emre, s. 62.
4% Golpmarli, Yunus Emre, s. 63, 67, 68, 72.
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Geldi gecti 6mriim benim sol yel esip gecmis gibi

Hele bana séyle (gelir) sol goz agip yitmis gibi*’

misralar1 Dhammapada’daki insan bedeninin geciciligini anlatan pargalar ile
birebir benzerlik gosterir. Diinyanin ve insanin sonsuz olmamasi, 6liimiin mutlak bir
gergeklik olarak durmasi dolayisiyla diinya bir kahir evi*® olarak goriiliir ki bu durum
Budizm’deki aci kavramina yakindir.

Budizm’deki act kavrami gegici/degisken diinyanin i¢inde ve yine
gecici/degisken bir yapida yer alan insanimn bilinci ile iliskilidir. Biling, siirekli olarak
yenilenen diinyaya karsi bir arzu ve istekte bulunur. Ancak degisim, bir siireklilik
gosterdiginden bilincin arzu ve istekleri siirekli bir degisim igine girer. Boylece kisi
kendisini sonu gelmez bir arzu hissinin iginde bulur. Buda, bunun sebebini degiskeni,
kalic1 olarak goren insanin cehaleti olarak goriir. Insandaki cehalet aciya yol acar.
Budizm’e gore bunun iistesinden gelmenin ilk sarti farkindaliktir. Kisi her an tam bir
farkindalik halinde olmalidir ki diinyanin gecici goriingiilerden ibaret oldugunu
anlayabilsin. Tasavvufta da hem diinya ve ona bagli olarak insan hem de seving, hiiziin,
tiziintiiden kurtulus gibi hisler, duygular gegici/degisken bir yapida oldugu kabul edilir.
Tasavvuf diisiincesinde de arzu hissi i¢inde kot bir durumu barindirir; zira kisideki
arzu ve isteklerin kokeni, acz ve zilletin yeri olarak kabul edilir.**® Yani kisideki arzular
ve isteklerin ¢iktig1 yer, kotiiliigiin, hakirligin ve gii¢siizliigiin oldugu yerdir. Kisi,
diinyaya sonradan olmus, yok olacak goziiyle bakmali ve gecici istekleri terk

etmelidir.44°

2.1.3. Tovbe-Farkindahk

Degisken ve gegici olmasi yoniiyle ac1 ve istiraptan bagka bir seye sebep
olmayan diinyadan kurtulus ve mutluluk Budizm’de Darma ile saglanabilir. Budist
metinlerde Darma aci, acinin kaynagi ve acty1 yok etmenin yolunu gésteren bir doktrin

olarak ele aliir. Kisinin acty1r yok edebilmesi i¢in de oncelikle hayatin aci ve istirap

47 Golpnarli, Yunus Emre, s. 63.

438 Yunus bu durumu, “Bu diinya kahir evidir nice omiirler eritir”, “Bu diinya kahir evidir hem bdki
degil fanidir” misralariyla dile getirir. Bkz. Golpmarli, Yunus Emre, s. 72, 95.

439 Hiicviri, s. 88.

40 Siilemi, s. 73; Yesevi, Fakrname, s. 81; Kelabazi, s. 212.
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dolu oldugunu anlamasi gerekir. Metinlerde aci, acinin kaynagi gibi konulara yapilan
vurgular daha ziyade farkindalik kavrami etrafinda sekillenir. Dért soylu gercek olarak
bilinen ilkeler farkindalik haline géonderme yapar. Dort ilkeye bu agidan bakildiginda
kisi diinyanin ac1 ve 1stirap dolu oldugunu, acinin sebebinin cehalet ve arzular oldugunu
farketmelidir. Ancak bundan sonra eyleme gecerek hakikate erebilir.

Budizm’de cehalet-farkindalik seklindeki iki zit durum, tasavvufta gaflet-
uyaniklik kavramlar ile karsilik bulur. Gaflet, sozlikte dalginlik, dikkatsizlik, yanilma,
ihmal seklinde gecer. Tasavvufta da diinya veya dhiret hayati icin gerekli olan bir seyin
onemini kavrayamama, zamani bosa gecirmek, kalbin Allah’tan gafil olmast seklinde
kullanilir.**! Tasavvuf edebiyatinda gaflet bazen gaflet uykusu seklinde kullanilir.
Kisinin gaflet uykusundan uyanmasi da tovbe ile miimkiindiir. Burada tovbeden 6nce
bidari ve yakaza terimlerinden bahsetmek gerekir. Fars¢a bidari ve Arapca yakaza
kelimeleri tasavvufta, gaflet uykusundan uyanmak i¢in kullanilir ve tasavvufa girmenin
ilk adim1 sayilir.**? Gaflet uykusunda bulunan kisinin, icinde bulundugu duruma yénelik
bir biling haline kavusmasi olarak da nitelenebilecek yakaza, tovbeden Onceki asama
olarak ele alinabilir.**® Konuya boyle yaklasildiginda yakazay: zihinsel bir aktivite,
tovbeyi de zihinsel aktivitenin bedensel/eylemsel disavurumu olarak kabul etmek
miimkiindiir. Bahsedilen kavramlarin disinda bir de itibar kavramindan bahsedilebilir.
Itibar, diinya ve orada bulunan her seyin gegici ve aldatici oldugunu idrak etme olarak
tammlanir.*** Gaflet, cehalet, farkindalik, uyamklik gibi kavramlardan yola g¢ikarak
denebilir ki tasavvuf ve Budizm’e gore insanlarin kurtulus regeteleri aslinda kendi
iclerinde saklidir; ancak diinyaya aldanmis, ondan bir beklenti i¢ine girmis insanlarin
iclerindeki potansiyeli ortaya ¢ikarmalar1 da bu halleriyle imkansizdir. Dolayisiyla iki
ogreti de insanlar1 oncelikle cehalet veya uykudan uzaklastirarak onlarin gozlerini acip
potansiyellerini gdrmelerini amaglar. Asil eylem asamasi da gdziin agilmasindan sonra
baglar.

Tasavvuf klasiklerinin hemen hepsinde tévbenin, tasavvuf yolunda atilan ilk
adim oldugu sdylenebilir. Tovbe, miiridin o ana kadar isledigi glinahlarin farkina varip

artik glinah islememeye karar vermesi ve Oviilecek davraniglar gelistirmeye baslamasi

41 Sijleyman Uludag, “Gaflet”, DIA, C. 13, s. 283; Siileyman Uludag, “Gaflet”, TTS, s. 141.
442 Bkz. Harakani, s. 239 (571. dipnot); Siileyman Uludag, “Bidari”, TTS, s. 76.

43 Semih Ceyhan, “Yakaza”, DIA, C. 43, s. 270.

44 Siileyman Uludag, “Itibar”, TTS, s. 197.
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seklinde ele alinabilir.**® Haci Bektas tovbeyi, Allah’a, Allah’in emrine doniis,
giinahtan ¢ikis, arinma olarak tammlar.*® Tovbe, Bektasilikte ve Yesevilik’te tarikat
makaminin ilk kapisidir, dolayisiyla da salik i¢in ilk adimdir. Tévbe, yakaza ile birlikte,
kisinin o ana kadar isledigi giinahlarin, yaptig1 hatalarin farkina varmasi ve bunlardan
vazgecmesi olarak yorumlanabilir.

Budizm’de farkindalik, kisinin bedeninin tamami i¢in ve bedeniyle yaptigi
eylemlerin her aninda tam bir biling halinde olmasidir. Farkindaligin genele yayilmasi
gerektigi Suttalarda, bir kesis ictenlikle ve tam farkindalikla bedenini bir beden olarak
izler, yani tiim arzulart ve diinya icin iiziilmeleri bir kenara birakan bir beden olarak
diigtiniir. Duygularim, duygu olarak izler, biitiin nesneleri, nesne olarak izler seklinde
verilir. Farkindalik ile ilgili olarak bir de, bir kesis disariya ¢ikarken ve dénerken, oniine
ya da arkasina bakarken, elbisesini ya da bagis kdsesini eline alirken, yemegini yerken,
icerken, cignerken ya da tadina bakarken, yiiriirken, ayakta dururken, otururken,
yatarken, uyanirken ya da sessiz kalirken, ne yaptigimin tam olarak farkindadir**’
seklinde bir ifade bulunur. Yani kesis, tam farkindaliga ulasmak icin hem bedeni ve
ruhu ile hem de davranislariyla her an kendini kontrol etmeli ve ne yaptiginin, nasil
hissettiginin farkinda olmalidir. Baska bir deyisle kesis, siirekli bir zihin aciklig i¢inde
bulunmalidir. Kesis, hangi isle ugrasirsa ugrassin bir an bile ara vermeden hem bedenini
hem de ruhunu idrak etmelidir. Ancak boyle yaparsa goriingiiler diinyasinin geciciligini
ve insan ruhunun gergekdisihigini siirekli olarak kavrayabilir.**® Tasavvufta bu ifadenin
bir benzeri, Hac1 Bektas ve Harakani tarafindan dile getirilir. Onlar uyaniklik halini
ibadet ile birlestirerek kullanir. Hac1 Bektas, Allah’a igtenlikle tapmali; soézlerinde,
islerinde, davraniglarinda, oturuslarinda, duruslarinda, yemelerinde, icmelerinde hatta
uyurken ve uyanikken O’na ibadet etmeli, her durumda onunla bir olmalidir. Dervis,
tovbenin sartlarini yerine getirerek ge¢cmis giinahlarindan tévbe etmelidir. Biiyiik ve
kiiciik giinahlardan armmmali, yedi organina giinah isletmemeli ve yedi organini bir

coban gibi korumaldir**® derken Harakani de kendisine sorulan, “Kalbi, Allah’in

45 Siilemi, s. 187. Tévbe igin ayrica bkz. Serrac, s. 43; Hiicviri, ss. 356-362; Kelabazi, ss. 143-144.

46 Haci Bektas, Makalat-1 Gaybiye, s. 23-24.

47 Maha Parinibbana Sutta, s. 101.

48 Eliade, Yoga, s. 216.

49 Hac1 Bektas, Makalat-1 Gaybiye, s. 6. Buna benzer bir ifade Siilemi’de sdyle geger; edep,
konugtugun zaman dilini korumak, yalniz kaldigin zaman kalbini korumak, disarya ¢iktigin zaman
goziinii korumak, yedigin zaman bogazini korumak, uzattigin zaman elini korumak, yiiriidiigiin zaman
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varligiyla kugatilan bir kimsenin alameti nedir?” sorusuna, “Bastan ayaga kadar onun
biitiin organlarimin tamamen Allah’in varligimi ikrar etmesi; eli, ayagi ve gozii,
vikarken, giderken, goriirken ve burnundan nefes verirken bile, Mecnun 'un, karsilastigi
her seye ‘Leyla’ demesi gibi, onun da her seye ‘Allah’ demesidir”*° seklinde cevap
verir. Tasavvuftaki farkindalik, Budizm’de oldugu gibi kisinin bedensel ve ruhsal olarak
her aninda yasamasi gereken bir durumdur. Bununla birlikte tasavvufta farkindalik
durumu kisinin sadece kendisi ile ilgili degildir. Farkindaligin faili ya da 6znesi kisinin
kendisidir; ancak farkindaligin yonelimi ya da nesnesi kisinin kendisinden ziyade
Allah’adir. Yani kisiler, yaptiklar1 her eylemde Allah’in kendilerini izledigine yonelik
bir farkindalik i¢inde olmalidir ve her yapilan is Allah’in adiyla yapilmalidir.

Budizm’de bir kisinin farkindaligin1 nasil ortaya ¢ikaracagi Maha-Satipatthana
Sutta’da detayli bir sekilde anlatilir. Burada farkindaligin dort dayanagindan bahsedilir.
Bunlar, bedenin yonetilmesi, duygularin yoOnetilmesi, aklin yonetilmesi, zihinsel
yeteneklerin yonetilmesidir.

Bedeni Ydnetmek /Bedeni Diizenlemek: Bir kesisin, baska bir sey diisiinmeden
bedenine odaklanmasi icin 1ssiz (bir agacin ya da bos bir binanin golgesi) bir yere
giderek bacaklarini ¢apraz bir sekilde katlayarak oturmasi, dik durmasi ve biitiin
dikkatini gogiis kafesine vermesi gerekir. Sonrasinda kesis dikkatlice nefes alir,
dikkatlice nefes verir. Kesis, nefes alig verigler sirasinda hizlica ya da yavasga nefes alip
verir. Nefes alig verisi sirasinda da nefesi nasil alip verdiginin farkindadir, nefesine
odaklanmistir. O, kendisini biitiin bedenini hissederek nefes almak ve nefes vermek
icin egitir. Nefes alis verisini sakinlestirmek i¢in kendisini egitir. Kesis, o giine kadar
otomatik olarak ve bilingsizce yaptig1 seyleri artik bilingli bir sekilde yapar.**! Kesis
boylece bedenine odaklanir ve ondan bagka bir sey diistinmez. Yukarida verilen
bedensel faaliyetlerde tam farkindalik hali de yine bedenin yonetilmesi ile alakalidir.

Bedene dair farkindalik halini Buda cesitli 6rnekler ile agiklamaya caligir.
Bedensel farkindalik hali i¢in su Ornekleri verir; farkli tahillarla (bugday, piring,
barbunya, kabuklu piring vs.) dolu olan bir ¢uvala bakan bir adam ‘Bu bugdaydir, bu
piringtir, bu barbunyadir vs.’ der. Aymi sekilde kesisler de kendi bedenini diistiniir ve

ayagint korumak ve biitiin islerinde vaktini korumaktir. Kim ki organlarini korumaz, vaktini ihmal

ederse onun uzuviari edepsizlige gider. Siilemi, s. 40.
40 Harakani, s. 228.

4! Eliade, Yoga, s. 215.
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‘Bu bedende saclar, killar, tirnaklar, disler, kemikler, kalp, karaciger vs. var’ diye
diisiiniir.*>? Kesis sadece bedenindeki organlar hakkinda bir farkindaliga sahip degildir.
O, akibeti hakkinda da bir farkindalik gelistirir ve mezarlikta terk edilmis bir ceset
goriirse, “benim bedenim de dogasi geregi ve kaginilmaz kaderi olarak boyle olacaktir”
diye diisiiniir.**3

Kisinin bedenine dair bir farkindalik i¢inde olmasi sadece giinliik hayati ile ilgili
degildir. Kisi tefekkiir aninda da zihnini farkindalik halinden ayirmamali ve bedenini bu
yonde egitmelidir. Budizm’de bedenin farkindalik boyutu, neredeyse otomatik olarak
yapilan nefes almanin bile farkindalik ile yapilmasina kadar gider. Buna gore kesis hizli
ya da yavas nefes aliglarinin farkina varmalidir. Kesisin bdylece nefes alig verisini
yavaglatarak odaklanmasi saglanir.

Tasavvufta, nefes alis veriglere dair farkindaligin habs-i dem, habs-i nefes, hus
der-dem gibi kavramlarla bir karsilik buldugu soylenebilir. Verilen kavramlar, soluk
tutma, salikin zikir sirasinda nefesini tutmasi, salikin alip verdigi her nefesin bilincinde
olmasi gibi anlamlara gelir.** Yesevilik’te La ilahe illallah diyerek ¢ekilen zikir
esnasinda nefesin derinden ve yiirege dayandirilarak okunmasi gerektigi sdylenir.**® Her
iki 6gretide de nefesin kontrol altina alinarak yogunlagsmanin saglanmasi esastir.

Duygulart Yonetmek/Duygulart diizenlemek: Duygulart yonetmek de bedeni
yonetmekten farkli degildir. Bu, bir kesisin aci hissederken aci hissettigini, hos bir
duygu hissederken, hos bir duygu hissettigini fark ettigi bir durumdur. Ayrica kesis
hissettigi duygunun kaynagina dair de farkindalik halinde olmalidir.

Akl Yonetmek: Aklin yonetilmesi i¢in akildan gecen diislincelerin niteliklerine
dair tam bir farkindalik i¢inde olmak gerekir. Bir kesisin aklinda tutku varsa, aklinda
tutku oldugunu, tiksinme varsa tiksinme oldugunu, sanri, hile varsa aklinda bunlarin
oldugunu fark etmelidir. Benzer sekilde akil yogunlagmigsa yogunlastiginin ayrimina
varmali, yogunlagsmamissa yogunlagsmadiginin farkina varmalidir. Bir anlamda zihinsel
olarak i¢inde bulundugu durumdan haberdar olmalidir.

Zihinsel Yetenekleri Yénetmek: Farkindaligin dort dayanaginin son kismu,

zihinsel yeteneklerin yonetilmesidir. Bunun ger¢eklesmesi birbirinden farkli zihinsel

42 Maha Satipatthana Sutta, s. 330.

43 Maha Satipatthana Sutta, s. 330.

44 Bkz. Siileyman Uludag, “Habs-i nefes/Habs-i dem”, “Hus der-dem” TTS, s. 150, 175.
45 Hazini, s. 73.

o
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eylemlerin yonetilmesi ile ilgilidir. Bunlardan bir tanesi bes engel (nefs, nefret,
tembellik, telas ve kaygi, siiphe) olarak bilinen kétii huylarin farkindaligina erismektir.
Farkindalig1 yakalamak isteyen kesis, bes engele ragmen kendi zihinsel 6zelliklerine
odaklanmalidir. Bunun yolu da kesisin zihninden gecen bes engele ait duygular1 fark
etmesinden gecer. Ornegin, icinde bedensel arzu olan bir kesis, icindeki bu arzunun
farkina varwr. Aymi sekilde icinde bedensel arzu yoksa bunun da farkina varir. Ortaya
ctkmamis arzularin nasil ortaya ¢iktigini sezer. Bir kez ortaya ¢ikmis bedensel arzularin
nasil kayboldugunu fark eder. Kesis, terk edip kaybolan bedensel arzunun gelecekte
ortaya ¢ikmayacagini da sezer.*®® Yani kesis icindeki her bir zihinsel eylemin
varligindan ya da yoklugundan emin olmalidir.

Kisilerin farkindalik halinin gériingiiler diinyasi igin de gegerli olmas1 beklenir.
Yani kesis, alt1 his ve organlarla ilgili zihinsel niteliklerine bagka bir sey diistinmeden
odaklanmalidir. Bunun i¢in de kesis duyu organlarn ile algiladigi goriingiilerin sebep
olabilecegi engellerin farkina varmalidir. Aymi sekilde bu engelin yok olmasi
durumunda engellerin ortadan kalktiginin da farkinda olmalidir.*®” Metne gore
farkindalik agsamasini tamamlayan kesigin oniinde iki yol bulunur. O, ya ilahi bir bilgiye
erigir ya da bir daha geri donmeyen (Arahant) olur.

Farkindalik asamasi bir baslangi¢ olarak kabul edilse de aslinda o, insanin
aydinlanma siirecinin tamamina niifuz eden bir biling halidir. Dolayisiyla farkindalik
haline ulagmak tek basina yeterli olmadig: gibi ilerleyen asamalarda da terk edilmemesi
gereken bir eylemdir. Farkindalik agamasini gegen kisi i¢in artik yapilmasi gereken sey,
sekiz dilimli yolda ilerleyerek yeniden dogum ¢arkindan kurtulmaktir. Buna benzer bir
yorumun tasavvuf igin de gegerli oldugunu séylemek miimkiindiir. Gaflet uykusundan
uyanan ve tovbe eden kisi, icinde bulundugu hali muhafaza etmelidir. Tovbe ettikten
sonra da her an tekrar giinah veya hata isleyebilecegini aklindan ¢ikarmamali, giinah ve
hata egilimlerine kars1 da dikaktli olmalidir.

Farkindalik ve tdvbe asamalari, kisinin yola giris asamasit olarak
degerlendirilebilir. Budizm’de bundan sonra yapilmasi gereken, farkindalifa uygun

olarak yasamaktir. Bu da sekiz basamakli yol ile miimkiindiir. Tekrar etmek gerekirse

46 Maha Satipatthana Sutta, s. 336-337.

47 Metinde zihinsel yeteneklerin yonetilmesi daha uzun ve ayrmtili olarak ele alinir; ancak temel izlek,
kisinin zihninde olup bitenlerin (hem duyusal hem de duygusal olarak) tamamu i¢in bir farkindaliga
sahip olmasi ile ilgilidir.
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bu basamaklar dogru bilgi veya kesin iman, dogru amag/niyet, dogru konusma, dogru
eylem, dogru meslek, dogru/siirekli ¢aba, dogru dikkat, dogru konsantrasyon seklinde
siralanir. Yine daha once belirtildigi gibi sekiz basamakli yol; dogruluk (sila), tefekkiir
(samadhi) ve hikmet (panna) seklinde ii¢ baglik altinda tasnif edilir.

2.1.4. Gegilmesi Gereken Asamlar

Budizm’de Nirvana’ya ulagsmak i¢in takip edilmesi gereken sekiz dilimli yol,
fiziksel ve ruhsal uygulamalar1 kapsar. Tasavvufta da makamlar ve halleri boyle bir
tasnife gore degerlendirmek miimkiindiir. Tasnife gore makamlardan bazilari, daha ¢ok
fiziksel eylemleri kapsar. Tovbe, fakr, miicahede gibi uygulamalar, uyulmasi gereken
ahlaki kurallar bunun i¢inde degerlendirilebilir. Kabz, sekr, fena gibi haller de kisinin
ulastig1 manevi/ruhsal durumlar olarak degerlendirilebilir.

Sekiz dilimli yola tasavvufi agidan bakildiginda, iyi bir insan veya iyi bir miirit
olmak icin benzer seyler gerekli goriiliir. Ornegin dogru bilgi veya kesin iman
maddesinin benzer sekli tasavvufta da kendine yer bulur. Hz. Ali veya Hz. Omer’e
atfedilen, dininizi iyi 6grenin, yoksa yasadiginizi din zannedersiniz s6zii dogru bilginin
Oonemini vurgular. Bunun disinda gerek seyh, gerekse miiridin bilgi sahibi olmasi
beklenir. Seyhler, seri bilgiler konusunda uzman olmalidir. Miiritler de seri bilgileri
aragtirarak veya yetkili alimlere sorarak farzlari yerine getirmeye yetecek kadar
ogrenmelidir.**® Dogru bilgi asamasi, tovbe ve farkindalik kavramlari ile birlestirerek
yorumlandiginda s6yle bir sonug ¢ikar ki kisiler, tovbe (veya bidari) ve farkindalik ile
zihinlerini arindirdiktan sonra dogru bilgiler ile doldurmalidir. Kurtulusa giden yolda,
zihnin aridirilmasindan sonra atilacak adimlar eyleme yonelik olacagindan bilgi-eylem
birlikteligi saglam bir zemine oturtulmalidir.

Ikinci asama olan dogru amag/niyet de tasavvufta yardimsever olma, hosgoriilii
olma seklinde yer alir. Tasavvufun ilk donemlerinde ortaya ¢ikan fiitiivvet goriisii bu
acidan degerlendirilebilir. Budizm’deki dogru amacg ilkesinde kisinin, bagkalarini
diisiinme, onlarin hakkin1 gozetme gibi anlamlar vardir. Fiitiivvet anlayisi da kisinin

bagkalarinin hakkin1 kendinden Onde tutmasi, bir karsilik ve o6diil beklemeden

48 Siilemi, s.483-484.
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baskalarina yardim etmek gibi anlamlara gelir.**® Dogru amag asamasi, bireysel bir
eylemden toplumsal eyleme gecis asamasidir. Dogru bilgi, kisinin kendisi ile ilgili bir
durumken ikinci agsama hayata doniik bir hal alir.

Ucgiincii asama olan dogru konusma tasavvufta da Budizm’de de ayni1 sekilde yer
alir. Tarikata giren Biksularin ve Gotama Buda’nin 6zellikleri arasinda bos
konusmamak, kirict konugsmamak gibi ifadeler bulunur. Suttalarda dogru konusma ile
ilgili olarak bazi parcalar bulunur. Pargalardan ilki, yalan sézlerden uzak durma ile
ilgilidir. Metne gore, Gotama/Biksu yalandan kendini uzak tutar. O dogrulari soyler.
Dogrulardan asla odiin vermez. Diiriist ve giivenilirdir. Kimseyi aldatmaz.*®® Yalan
sOylememek, Budizm’de oldugu gibi, sadece miiritler veya seyhler igin gecerli bir
durum degildir. Tim Misliimanlarin yalandan uzak durmasi gerekir. Onlar,
konustugunda dogru konusmali, s6zleri giivenilir olmalidir.

Dogru konusma ile ilgili bir baska husus, iftiradan kagmadir. Metinde bu durum,
Gotama/Biksu, iftiradan kendini uzak tutar. Burada duydugu seyleri baska bir yerde
kavga c¢ikarmak igin dile getirmez,; baska yerlerde duydugu seyleri de burada dile
getirmez. Bu nedenle o, ayrilanlari birlikte tutan bir tutkal gibi yasar. Arkadaslarin
cesaretlendiricidir, baris yapicidir, barisseverdir, baris i¢in heyecan duyar, baris yapan
bir konusmacidir seklinde gecer. Budizm’in bahsedilen ilkesi Islam ve tasavvuf
diisiincesi i¢in de aynen gecerlidir. Yalan sdylemenin disinda Miisliimanlarin uzak
durmas: gereken bir baska konu da iftira ve giybettir. Iftira ve giybet biiyiik giinahlar
arasinda gosterilir. Budist metinlerde gecen burada duydugu seyleri baska bir yerde
kavga ¢itkarmak icin dile getirmek de fitne veya fesat ¢ikarmak, dedikodu yapmak gibi
kotii huylar arasinda gosterilir ve Miisllimanlarin bunlardan uzak durmasi emredilir.

Kisilerin sadece yalan sdylememesi, dogru konusmas1 uygun bir ahlaki yasam
icin yeterli gorilmemektedir. Bunun yaninda dogruyu soylerken de kaba, kirict
sozlerden uzak durma bos konusmalardan uzak durma gibi ilkere de uymak gerekir.

Suttalarda gecen asagidaki ifadeler bu ilkeyi agiklar niteliktedir;

49 Siileyman Uludag, “Fiitiivvet”, TTS, s. 140.

460 Brahmagala Sutta, s. 5-6. Suttalarda hem Gotama hem de Biksularin zellikleri ayni sekilde verilir.
Biksularin 6zelliklerinin anlatildig1 yerde Gotamanin anlatildig1 yere atif yapilarak metinler verilmez.
Bu sebeple burada sade Gotama’nin anlatildig1 yerin dipnotu verilmistir.
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Kaba konusmaktan, kirict konugmalardan uzak durmak. Gotama/Biksu, kulaga
kusursuz gelen, kalbe tesir eden, insanlara nazik gelen, onlarin sevecegi hos

sozleri kullanir.

Anlamsiz, bos  konusmalardan uzak durma. Gotama/Biksu, faydasiz
konusmalardan kendini uzak tutar. O, zamani gelince, hakikat ile konugsur.
Sozleri, gergeklere dayali, Darma ve disiplin hakkinda anlam doludur. O dogru

zamanda konusur ve sozleri muhakemeden ge¢migtir.*®*

Yukarida Budizm’e ait olarak verilen konusma ile ilgili parcalar, konusma
adabin1 olustursa da aslinda insanlari konusmaktan ¢ok susmaya tesvik eder
mabhiyettedir. Sayilan ilkelere bakildiginda kisilerin sadece gerekli oldugunda, gerektigi
kadar konugmasinin, s6zii uzatmamasinin beklendigi goriiliir. Suttalarin bazi yerlerinde
gecen, Buda, sessizligi sever ve dver seklindeki ifadeler bunu destekler niteliktedir.
Tasavvufta da miimkiin oldugunca konugsmama, konusunca da dogru konugsma gibi bir
ilkenin varligindan s6z edilebilir. Konusmaktan uzak durma samt kavrami ile ifade
edilir. Az konusma ile ilgili olarak Kuseyri, siikiitu ganimet bilmeyen konustugunda
manasiz konusur “°? diyerek az ve 6z konusmaya vurgu yapar.

Fakrname’de seriat makaminin kapilarindan birisi yumusak konusmaktir.
Makalat’ta da tarikat makaminda nasihat ve muhabbet sahibi olmak gerektigi yazar.
Sufilerin de gerekli olmadik¢a konusmamasi, konustuklarinda da sozii uzatmamalari
istenir. Harakani, susmanin konusmaktan daha iyi oldugunu, Allahin duymadigindan
emin olmadik¢a, konusma ve onu, Allah’in kulagina ulastiracak hi¢ kimsenin
bulunmadigina emin olmadikca konusulani dinleme*® sézleriyle anlatir. Tasavvuftaki
konusma adabina gore dervisler, yalan sdylememeli, giybet etmemeli, sorulmadik¢a
konusmamali ve soze ilk 6nce baslamamalidir.*®* Bunlarin disinda konusma esnasinda
izinsiz konugsmamali, susunca da cahil bir halde olmamalidir. Seyhlerin sozlerine
miidahale ve iizerinde tasarruf etmemelidir. Konusma esnasinda sesini yiikseltmemelli,
kisik sesle konusmali, konustuklarinda iy1 seyler sdylemeli, kimsenin ylizline kotiiliigii

sdyleyip utandirmamalidir.4®®

4%l Brahmagala Sutta, s. 4.
42 Siilemi, 237.

43 Harakani, s. 238.

464 Hiicviri, s. 418.

465 Siilemi, s. 35, 39.
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Sekiz dilimli yolun dogru eylem kismi, Budizm’deki bes temel ahlaki ilkenin
uygulanmasini gerektirir. Oldiirmemek, ¢almamak, zina etmemek, yalan sdylememek,
sarhosluk verici madde kullanmamak seklinde siralanan kurallara tiim Budistlerin
uymasi gerekir. Tim Budistler i¢in gegerli olan kurallardan bazilarini sdyle siralamak

mimkiindiir;

Yasayan seylerin oldiiriilmesini bir kenara birakmak. Gotama/Biksu yasamin
tahribatindan uzak durur. O sopayr ve kilici, bir tarafa koymustur. O, yasayan

her seye merhametli ve nazik davranir.

Verilmeden alinmis seyleri bir kenara birakmak. Gotama/Biksu Kkendine ait
olmayan seylerin aggozliiliigiinden uzak yasar. O sadece verilen seyleri alir ve

gelecek hediyeleri bekler. O, omriinii algakgoniilliiliikle ve saf kalplilikle gegirir.

Iffetsizlikten uzak durmak. Gotama/Biksu iffetlidir. O, kendini cinselligin kaba

uygulamalarindan uzak tutar. %

Budizm’e ait yukarida verilen ilkeler sadece Budizm’de degil pek ¢ok dinde
mevcut olan kurallari igerir. Islam ve tasavvuf diisiincesinde de 6ldiirmek haram olarak
kabul edilir. Can almanin haram olmasinin dini dayanagi da Allah’in verdigi canin
baskasi tarafindan alinamayacagi ilkesidir. Bu sebeple kisi kendi canin1 alma konusunda
da bir 6zgiirliige sahip degildir. Budist metinlerde gegen yasayan seylerin oldiiriilmesini
bir kenara birakmak ilkesi sadece insanlari degil canli olan tiim varliklari kapsar.
Dolayisiyla Biksu, sadece insanlara karsi degil bitkilere, tohumlara ve hayvanlara kars1
da merhametli olmalidir. Benzer sekilde Bektasilik’te, hakikat makaminin bir geregi
olarak diinya tizerinde yaratilmis her seye giiven vermek vardir. Bu ilkenin de sadece
insanlar degil tiim canlilar igin gegerli oldugu soylenebilir. Oldiirmeden sonraki
calmama, zina etmeme ve daha once verilen yalan sdylememe ilkeleri 6zellikle Bektasi
kiiltriinde eline, beline, diline sahip olmak seklinde formiillestirilir.

Budizm’deki dogru eylem kismmin iki tarafindan bahsetmek miimkiindiir.
[lkinde tiim Budistlerin uymasi gereken baglayict kurallar vardir. Ikincisinde ise
Tathagatalar®’ ve Biksularmn eylemlerini diizenleyen ve tiim Budistler i¢in degil sadece
Biksular ve Tathagata i¢in gegerli olan kurallardan bahsedilebilir. Tarikata mensup

kisilerin uymas1 gerekenler diger Budistlere gore biraz daha kisitlayicidir. Bu kurallar

46 Brahmagala Sutta, s. 5.
47 Tathagata’nin ne oldugu ilerleyen boliimlerde anlatilacaktir.
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tasavvuftaki ziiht tipi bir hayat yasamay1 gerekli kilar. Budist metinlerdeki parcalara
gore Budizm’de teskilat, kendisine mensup kisilerin hayatini, tasavvufta oldugu gibi
kontrol altina alir ve onlarin yemelerine konusmalarina, giyinmelerine miidahalede
bulunur.

Sekiz basamakli dogru yolun, dogru meslek ilkesi de yine her iki 6gretide benzer
ozellikleri barindirir. Dogru meslek ilkesine gore Budist kesisler, kendileri ve toplum
i¢in faydali olacak islerde calismalidir. Konuya, tasavvuf (daha genel bir bakisla Islam)
diisiincesi agisindan yaklagmak gerekirse, her Misliiman’in helal yoldan kazang
saglamasi gerekir. Yani Miislimanlar, faizle, haram edilen seyleri satarak ge¢cinmemeli,
helal Budizm’deki dogru ¢aba, tasavvuftaki miicahede kavrami ile dogru dikkat ve
dogru konsantrasyon da mistik tecriibe yani haller ve makamlar ile benzerlikler gosterir.

Yukaridaki ifadelerden yola ¢ikarak Tasavvuf ve Budizm’de ogretinin bazi
zithiklar tizerine kuruldugunu sdylemek miimkiindiir. Zitliklarin basinda yasam-6liim
zithgr gelir. Yasam ve Olim zithgimi tamamlayan bir bagka zithik da gecicilik ve
kaliciliktir. Yasam-6liim dengesine din dis1 bir acidan bakildiginda, diinyada sinirly bir
hayata sahip olan insan bir giin mutlaka o6lecektir ve gecici yagsam, kalici 6liime
doniisecektir gibi bir sonuca ulasmak miimkiindiir. Dolayistyla mutluluk, hiiziin, aci,
haz gibi duygularin hepsi sadece mevcut hayat i¢in gecerlidir. Smirli yasaminda insan,
bahsedilen duygularin hepsini tatmis olarak olecektir. Dinsel inanglar, yasam-6lim
arasindaki gecicilik-kalicilik dengesini farkli bir boyuta tasir. Buna gore yasam sinirh
ve gegidir; ancak 6liim kalic1 degildir. Oliim, sonraki hayat icin sadece bir basamaktir.
Dolayisiyla 6liim de aslinda gegicidir, ger¢ek hayat ise 6liim sonrasi hayattir. Oliim
sonrast hayat kalicidir, sonsuzdur. Kalicilik ve sonsuzlugun yaninda oliim sonrasi
hayatta aci, hiiziin, 1stirap gibi duygular da yoktur. Orada sadece mutluluk ve huzur
vardir. Sonsuz ve mutlu bir hayat siirmek isteyen insanlarin yasamlariyla bunu hak
etmeleri, yani inandiklar1 6gretilerin kurallarina uymalar1 gerektigine inanilir.

Tasavvuf ve Budizm’de kurtulus ya da mutluluk inanci sadece Gte diinya ile
smirlt degildir. Insanlar diinyada iken yasadiklari bir tecriibe ile bdyle bir mutlulugu
deneyimleyebilirler. Boyle bir tecriibe siradan insanlarin yapamayacagi, sadece teskilata
mensup kisilere has bir tecriibe olarak kabul edilir. Mistik tecriibe olarak
adlandirilabilecek bu tecriibbenin de bazi gereklilikleri ve gegilmesi gereken bazi

basamaklar1 bulunur.
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2.2. MISTIK TECRUBE

Kisileri diinya ve 6liim sonrasi hayat i¢in hazirlayan dini inanglarin yaninda bir
de mistik sistemlerden bahsetmek miimkiindiir. Mistik Ogretilerin dinsel inanglardan
farki, oliim sonrasi hayat ile yetinilmeyerek yaratici ile dogrudanldolaysiz bir bag
kurmak ve kurulan bagn tecriibesini yasamak olarak gosterilebilir.*®® Budizm gibi baz1
Ogretiler hem dini hem de mistik karakter tasir; ancak Budizm, diger mistik
sistemlerden farkli olarak yaratici ile yasanacak bir tecriibeyi amaglamaz; hatta Budizm
boyle bir bag kurma inanigina tepki olarak ortaya cikar. Budizm’deki mistik taraf,
kisinin dis diinyadan tamamen koparak kendine yonelmesini amaglar.

Tefekkiir hali bir¢ok din ve inang sisteminde mevcuttur; ancak Hint dinleri ile
Ozdeslestigi soylenebilir. Meditasyon, Hint dinlerinin tamami i¢in ortak bir 6ge
konumundadir. Baz1 Budist ekollerince yegane ibadet bi¢imi olarak algilanir.*®® Hint
dinlerinde meditasyonun karsiliginda Yoga tabiri kullanilir. Yoga, anga (uzuv) adi
verilen bir¢ok psiko-fizyolojik uygulama ve tinsel alistirma kategorisi icerir. Uzuvlar,
bir yandan yoganin bedensel tekniklerini kapsarken bir yandan da kisiyi kurtulusa
gotiiren  zihinsel asamalar1 ifade eder. Bahsedilen teknikleri; 1) Frenlemeler
(yamalar),*’® 2) Disiplin kurallar1 (niyamalar), 3) Beden duruslari (asanalar), 4) Solugun
denetim altina alinmasi (pranayama), 5) Duyumsal etkinligin dis nesnelerin
egemenliginden oOzgiirlesmesi (pratyahdra), 6) Yogunlasma (dharana),7) Yoga
meditasyonu (dhyana), 8) Enstaz (samadhi) olarak siralamak miimkiindiir.*”* Budizm’de
yoga yerine cana (jhana, dhyana) tabiri kullanilir. Budist yoganin Hinduizm’deki
uygulama ile hemen hemen ayni oldugu soylenebilir.

Tasavvuf, iginden ¢iktig1 Islam kiiltiiriinde bulunmayan bagi, kendi kurdugu bir
sistem ile gerceklestirmeye calisir. Islam diisiincesi ontolojik olarak yaratici ile
yaratilanlar1 ayrrarak mistik bir tecriibe ile kurulacak iletisime izin vermez. Iman
temelinde kurulan suje (Insan) ve obje (Allah) iliskisinde kisi hi¢bir zaman yaratici ile

esit veya onda ickin bir hale ulasamaz.*’? Dolayisiyla kisilerin biitiin tefekkiirleri,

468 Abdiillatif Tiizer, Dini Tecriibe ve Mistisizm-Felsefi Bir Yaklasim, Dergah Yay., Istanbul 2006, s.
20.

49 Yitik, Hint Dinleri, s. 111, 120.

470 Bes “frenleme” (yama) vardir: ahimsa (6ldiirmemek), satya (yalan sdylememek), asteya (¢almamak),
brahmacarya (cinsel perhiz), aparigraha (cimrilik etmemek). Eliade, Dinsel inanglar...C.2. ,5.72.

471 Eljade, Dinsel inanclar..., C.2.,s.72

472 Hanifi Ozcan, Epistemolojik A¢idan iman, MUIFV Yay., Istanbul 2002, s. 35.
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diistinmeleri akil yoluyla Allah’mn varligmi ve birligini kabul etmeye yoneliktir.
Tasavvuf ise iman eylemindeki ontolojik farkliligin ortadan kalktigi bir ruh haline
ulasma pesindedir. Tasavvuf, Islam diisiincesinden farkl1 olarak fena, vahdet-i viicut
gibi gelistirgi 6gretiler ile Budizm’e yaklasir. Budizm ile tasavvufun ayrildigi nokta ise
Budizm’de tanr1 inancit olmadigindan tefekkiir daima kisinin kendisine yoneliktir.
Tasavvuf diisiincesinde ise tefekkiir ve tefekkiiriin sonucu olan fena ve vahdet-i viicut
Allah’a yoneliktir.

Kur’an’da diisiinmeye, tefekkiire yonelik pek c¢ok ayet bulunur. Eger
diistiniirseniz... (Al-i Imran/118), Hala aklinizi kullanmiyor musunuz? (Mu minun/80),
Hald diisiinmeyecek misiniz? (Saffat /138) gibi ayetlerde insanlarin diistinmeleri
gerektigi istense de diisiinme eylemi kisinin kendisinden ziyade dis diinyaya yoneliktir.
Kisinin ¢evresinde gordiiklerinden yola ¢ikarak Allah’in varligina ve birligine iman
etmesi gerektigi vurgulanir. Higbir zaman tefekkiir edin ve Allah ile bir olun (ya da
O’nda fena olun) seklinde ifadelere yer verilmez. Kur’an’da gegen; ¢iinkii biz, ona sah
damarmmdan daha yakiniz (Kaf/16) ayeti mistik tecriibenin Oniinii acabilecek ve
yasanmasini olanakl1 hale getirebilecek bir yapida olsa da klasik Islam diisiincesinde, bu
ayet de Allah’in gii¢ ve kudretini gosteren ve insanin bagka seylere ydnelmesini
engelleyen bir ayet olarak yorumlanir.

Islam diisiincesinde mistik tecriibe, Hz. Muhammed’in yasadigina inanilan baz
olaylarda goriilebilir. Onun Allah’tan dogrudan, aracisiz bir sekilde vahiy aldig1 inanci
mistik tecriibeye yakin anlamdadir. Vahiy disinda diger bir olay da Isra ve Mirag tir.
Bazi kisiler tarafindan bir mucize olarak goriilen hadisenin bizzat yasandigi kabul edilse
de Hz. Muhammed’in Mekke’den Kudiis’e gitmesi, oradan da goge ylikselmesi manevi
bir hal olarak kabul edilir ve bedenen boyle bir olayin yasanmadigi da soylenir. Isra ve
Mirag, manevi aleme ait bir hal olarak yorumlansa bile sadece peygambere has bir
durum olarak kalir. Ondan baska kimse bodyle bir hal yasayamayacagindan
Miisliimanlara hitap etmez ve mistik tecriibenin 6niinii kapatir. Bununla birlikte, namaz
miiminin miracidir hadisi Hz. Muhammed’in yasadigi manevi hali, onun yasadigi
anlamda olmasa da bireysel boyutta miimkiin kilan bir sdylemdir. Ancak sunu da ifade
etmek gerekir ki Mira¢ olayi, diger mistik inanglarda oldugu gibi yaraticinin dogrudan

tecriibe edildigi bir hal degildir. Klasik sdyleme gore Hz. Muhammed, Mirag’ta Allah’a
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iki yay uzunlugu kadar yaklasir (Necm/9). Dolayisiyla mucize olarak kabul edilse bile
ontolojik ayrilik devam etmekte ve bireysel tecriibeye izin verilmemektedir.

Budizm’de meditasyon birbirinin devami olarak goriilebilecek iki asama halinde
ilerler. Asamalardan ilki Samadhi’dir ve siirekli zihinsel konsantrasyonu, suje-obje
ayrimmin tamamen ortadan kalktigi mutlak kilitlenmislik halini ifade eder. Ikinci
meditasyon ise Vipassana olarak adlandirilir ve konsantre olma, her seyin i¢ yiiziinii
gorme, esyalarm gercek mahiyetini kavrama yetenegini ifade eder.*”® Daha once
bahsedilen sekiz dilimli yolun son ikisi, yani dogru dikkat ve dogru konsantrasyon,
meditasyon ya da cana uygulamasini igerir. Sekiz basamakli yolun son iki kismi
eylemden ve diinyadan ziyade diisiinmeye ve kisinin kendisine yoneliktir. Budist
ogretideki dort kutsal gercek ve sonrasinda gelen sekiz basamakli yolun ilk basamagi
zihinsel islevlere yoneliktir. Diinyanin ac1 ve istirap dolu oldugunun farkindalig: ile
baslayan manevi yolculuk sonrasinda diinya ve topluma yoénelik bir hal alir. Dogru
meslek, dogru eylem gibi ilkeler ile hem bireysel hem de toplumsal iligkiler diizenlenir.
Sonra kisi tekrar kendisine yonelerek meditasyon agamasina gelir.

Budizm’de insan bedeninden bagimsiz bir ruh ve yaratict bir Tanri inanci
olmadigr i¢in meditasyon, kisinin kendi i¢ine yoneliktir. Meditasyonda amag, zihnin
tamamen aritilmasi ve higbir sey diisinmeme; hatta diisinmemeyi bile diigiinmeme
halinin saglanmasidir. Bu agidan bakildiginda higlige dogru bir yonelmenin oldugu
sOylenebilir. Meditasyonun her basamaginda bir onceki basamagin {istiine g¢ikarak
ilerleme ve bir 6ncekini birakma s6z konusudur.

Tasavvuf diisiincesindeki haller, bazi farklar1 olsa da Budizm’deki meditasyonu
andiran islevlere sahiptir. Budist medistasyondaki tefekkiir kisinin kendisine yonelik
iken tasavvuftaki hallerde Allah’a yonelme, ona ulasma s6z konusu oldugundan higlik
olarak nitelenecek bir durumdan bahsetmek pek miimkiin degildir. Higlik haline yakin
durumlarda bile Allah bilinci devam etmektedir. Dolayisiyla Allah’tan bagka higbir
seyin kalmadigi, maddi formlarin higligi bilincine ulasmanin amaglandigi soylenebilir.
Bunun yaninda tasavvuftaki hallerde, birbirini tamamlayan ve gittikge yiikselen biling
hallerinden ziyade, birbirinin zidd1 olan psikolojik durumlar s6z konusudur. Kabz-bast,
havf-reca, heybet-iins gibi haller bu psikolojik durumu yansitir. Zit psikolojik

durumlarda bir yogunlagsmanin oldugunu ve i¢inde bulunulan halin daha baskin olarak

473 Yitik, Dogu Dinleri, s. 121.
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hissedildigini de eklemek gerekir. Yani huzursuzluk/baski veya huzur/rahatlama
hallerinin kendileri daha yogun hissedilir. Kisi siirekli bir mutluluk veya siirekli bir
huzursuzluk hali iginde kalmaz. Havf-reca, kabz-bast gibi haller ile salik psikolojik
olarak huzur ve sikinti arasinda gidip gelir. Bunun yaninda tevaciid-vecd-viicud,
muhadara-miikagefe-miisahade gibi birbirinin tamamlayicisi olan haller de vardir.
Hallerin, canalardan bir baska farki da canalar kisinin kendi caba ve gayretleri ile
ulastig1 zihinsel asamalardir. Tasavvuftaki hallerde ise bireysel bir ¢aba oldugu kadar
Allah tarafindan kisinin kalbine verilmesi de s6z konusudur.

Budizm’de bes tiir meditasyondan bahsetmek miimkiindiir. Bes tiir
meditasyonun hepsi lslup olarak ayni sekilde yapilsa da odaklanma veya diisiince
tarzlar1 birbirinden farklidir. Ilk meditasyon tiirii, sevgi veya merhamet iizerine
yogunlasarak yapilir. Burada kesis tiim varliklar1 diisiinerek, onlarin her biri i¢in
mutlulugu ister. Ikinci tiir meditasyonda kesis tiim varliklarmn aci i¢inde oldugunu ve
onlarn acidan kurtuluslari iizerine diisiiniir. Uciinciisii nese ve keyif iizerine diisiiniilen
meditasyondur. Dordiinciisii, saf/katisiksiz olmama (impurity) {iizerine diisiliniilerek
yapilan meditasyondur. Kesis burada, bedenin kirliligi, rezilligi ve nasil 6liip ¢liriiyecegi
lizerine disiiniir. Besinci ve son meditasyon da siikunet meditasyonudur. Kesis,
insanlarin sahip oldugu iyi ve kotii seyler hakkinda diisliniir ve onlarin hepsini tam bir
zihin dinginligi ve huzuru iginde esit seviyede goriir.*’* Meditasyonun dort cesidi ile
ilgili olarak Suttalarda, kesisin, sevgiyle, merhametle, sefkatle ve siikunetle dolu zihni
(kalbi) diinyamin bir c¢eyregine, ikincisine, tigiinciisiine ve dordiinciisiine ve boylece
biitiin diinyaya yayilir. Zihni merhametle doludur, nefret ya da kotiiliik yoktur*™
seklinde ifadeler bulunur. Pargalara gore kesis farkindaligini arttirdigi zaman onun
merhamet ve sevgi ile dolu kalbi tiim diinyay1 ve i¢indeki varliklar1 kaplar. Herkes i¢in
sevgi ve merhamet besler. Islam ve tasavvuf diisiincesinde haller veya tefekkiir,
meditasyona yakin anlamlari ifade etse de Budizm’de oldugu gibi bir tasnif bulunmaz.
Bununla birlikte meditasyon seklinde olmasa da ilk iki meditasyon tiiriinde oldugu gibi

tiim insanlar i¢in sevgi ve merhamet beslemek gibi bir idealden bahsedilebilir.

474 T, W. R. Davids, Buddhism-Being a Sketch of Life and Teachings of Gautama the Buddha,
Society For Promoting Christian Knowledge Pub., London 1894, s. 170-171. Bu meditasyonlarin
Arahant olmaktan ziyade Brahma diinyasinda yeniden doguma sebep oldugu kabul edilir. Davids,
bunlarin Budizm’e sonradan eklendigini sdyler. Bkz. Tevigga Sutta, s. 317 (1. Dipnot).

475 Tevigga Sutta, s. 317-318; Cakkavati Sihanada Sutta, s. 75-76.
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2.2.1. Mistik Tecriibenin Basamaklar1

Tasavvuf ve Budizm’de mistik tecriibe, ¢esitli basamaklar gegildikten sonra
ulasilan, baglangici ve sonu bulunan manevi bir yolculuktur. Manevi yolculugun
basamaklar1 tasavvufta haller, Budizm’de de canalardir. Hal, kelime olarak degisme,
doniisme, durum ve tavir gibi anlamlara gelir. Sufiler tarafindan parlayip sonen ve
siirekliligi olmayan simsege benzetilir.*’® Ciineyd-i Bagdadi, hal kalbe inen bir sey olup
devam etmez*’’ derken gegicilige isaret eder. Baz1 sufiler ise hallerin gegici bir durum
olduguna itiraz ederek onlarin kalict oldugunu savunur ve hali, Kalbe huliil eden veya
saf zikrin kalbe girmesini saglayan ve yok olmayan seydir diye tarif eder ve yok olana
hal denemeyecegini belirtir. Kelimenin havl koékiinden geldigini sdyleyenler onun
degistigini ve yok oldugunu, Auliil kdkiinden tiiredigini sdyleyenler ise sabit ve devamli
oldugunu ifade etmislerdir. Genellikle halin, devamlilig1 olmayan gelip gegici bir duygu
oldugu kabul edilir.*’® Hal kavrami iizerinde tartismalar yapilsa da genel kabul goriis
hallerin siirekliligi olmayan gecici psikolojik durumlar oldugudur.

Canalar, meditasyon esnasinda girilen ¢esitli trans alanlaridir. Geleneksel Budist
diisiincesine gore sekiz adet cana vardir. Bunlardan ilk dordii forma sahip bir alan olarak
nitelendirilirken; son dordii, formsuz alan olarak nitelendirilir.*’® Meditasyon
derinlemesine tefekkiir hali olarak tanimlanmis olsa da Budizm’deki meditasyonun
karsiliginda kullanilan canalar, derin diislinceden ziyade diisiincenin asilmasini, saf
biling haline, uyaniklik haline ulasmay: hedefler.*®° Canalarda, tasavvufta oldugu gibi
gecicilik ya da kaliciliktan bahsedilmez. Canalar, birbirinin devami seklinde ilerleyen ve
her birinde bilin¢ diizeyinde degisimler yasanan zihinsel basamaklardir.

Budizm’de meditasyon bir 6n hazirlik ve eylem asamasindan olusur. On hazirlik
olarak, sekiz dilimli yol, bes zincirden kurtulma gibi agamalar sayilabilir. Hazirlik
asamalarindaki uygulamalart yerine getiren kesisin, ulagmis oldugu farkindalik ile

memnuniyet ve nese hissedecegi ve bir mutluluk duyacagi kabul edilir. Mutluluk,

478 Siilemi, s. 171.

417 Serrac, s. 41.

478 Demirci, s. 216.

479 Karen Derris, “Dhyana” EB, s. 226; meditasyonun basamaklari hakkinda ayrintih bilgi i¢in bkz.
Hammet Arslan, Hint Dinlerinde Bir Arinma ve Aydinlanma Yolu Olarak Yoga, Basilmamig
Doktora Tezi, DEUSBE, Izmir 2013.

40 Giingéren, s. 130.
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beraberinde kalbin dinginlesmesini de getirir.*®! Dinginlik asamasindan sonra artik kesis

ilk canaya girmeye hazirdir. Suttalarda bu durum s6yle anlatilir;

Duyusal zevklerden, faydasiz zihinsel niteliklerden tamamen geri ¢ekilmeyle,
kesis ilk cana’ya (tarafsizlik, muhakeme ve aymi zamanda devam eden
arastirmadan kaynaklanan mutluluk ve rahathik alany) girer. Orada ilk ve siirekli
diisiince, tenhaliktan kaynaklanan nese ve mutluluk ile doludur. Diinyayla
baglarimi koparmaktan dogan (yalmizliktan dogan) bu hal icinde arastirma ve
diisiinme siirmektedir. Burada daha dnce sahip oldugu arzu fikri yok olur. Bunun

lizerine onda hafif fakat gercek bir mutluluk bilinci ortaya ¢ikar.*®

Suttalarda ilk cana, Tipkt piringten yapilmis kaseye parfiimlii sabun déken ve
ona yavas yavas su serpip birlikte yoguran yetenekli bir hamamct ve hamamct ¢iragi
gibidir; onlarin bu doymus, nemli, sabun tozu topundan bir sizinti olmaz*®® drmegiyle
anlatilir. Ornek artik yogunlasmanin basladigi ve zihinden dis diinyaya, dis diinyadan
da zihne bir sizintinin olmadigini gosterir; ancak ilk cana, giris niteliginde oldugundan
yogunlagma tam olarak gerg¢eklesmez. Birinci canada tenhaliktan, diinyayla baglarin
koparmaktan kaynaklanan bir huzur hissedilir. Yani burasi sadece dis diinyadan
kopmanin ve duyusal hazlari, arzular1 terk etmenin gerceklestigi bir makamdir. Bu
asamada zihin aktiftir ve gorevlerini yerine getirmeye devam etmektedir. Arastirma ve
diistinme  stirmektedir ifadesinden de anlasildigt iizere zihin, diinya {izerine
diistinmekten alikonmamistir. Bunun gerceklesebilmesi icin kesisin yogunlagmasini
arttirmasi gerekir.

Tasavvufta ilk canaya karsilik olarak, birbirine ¢ok yakin anlamda kullanilan
levaih, tevali ve levami halleri ornek gosterilebilir. Ug kavram da kalp ile yiikselme
halinde ve yukariya dogru ¢ikis vaziyetinde bulunan; fakat devamli olarak marifet
giinesi tarafindan aydinlatilmayan baglangi¢ durumundaki saliklerin sifatlar: olarak

gosterilir?8

ve miiridin kalbinde meydana gelen bir pariltiy1 ifade eder. Pariltinin siddeti
nefisten uzaklastik¢ca, levaihten levamiye dogru artar. Levaih, salikin gonliinii aniden
aydinlatan ve hemen kaybolan bir simsege benzetilir. Levami, levaihten biraz daha

parlak, biraz daha kalicidir; bir an igin saliki kendinden alir. Tevali, levamiden daha

4
4

el

1 Eliade, Yoga, s. 218.

2 Potthapada Sutta, s. 248; Eliade, Yoga, s. 218.
43 Samannapala Sutta, s. 84.

484 Siilemt, s. 170.
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siirekli ve giicliidiir.*®® Budist meditasyonun aksine ii¢ halde de tam bir yogunlasmadan
bahsetmek miimkiin degildir. Bu haller bir simsege benzediginden ve anlik ruh halleri
oldugundan zihinsel islevlerin durdurulmasi gibi bir durum da s6z konusu degildir.
Verilen haller, fena haline ulastiginda adeta yok olacak kisinin buna hazirlanmasi igin
bir hazirlik agamasi gibidir.

[lk canada diinyevi arzular terk edilir, muhakeme ve diisiinme devam eder.
Kisinin ikinci canaya gecebilmesi i¢in muhakeme ve diisiinmeyi de birakmasi gerekir.

Ikinci cana metinlerde su sekilde verilir;

Kesis diistincesini dizginleyip i¢ huzuru ve zihinsel biitiinliigii (birligi) kazanarak
(muhakeme ve arastrmayr bastirarak) ikinci canaya (diistinceden uzak,
konsantrasyonun  siikinetinden kaynaklanan muhakeme ve arastirmamin
olmadig, zihnin yiikseldigi, kalbin siikiina erdigi mutluluk ve rahatlik alani) girer
ve orada kalwr. Sonra ilk canada ortaya ¢ikan mutluluk bilinci yok olur. Bunun
tizerine onda konsantrasyondan kaynaklanan hafif fakat gergek bir mutluluk

bilinci ortaya ¢ikar.*®®

Ikinci canada asil olan konsantrasyondur. Ikinci canaya ait yukarida verilen
parcada gecen diisiincesini dizginleyip, zihinsel biitiinliigii (birligi) kazanarak gibi
ifadeler metnin anahtar ibareleridir. Dis diinyaya yonelik bir aktivite halinde olan zihin
kontrol altma almarak tek bir noktaya odaklanmaya baslar. ikinci cananin ayirt edici
niteligi, kalbin sakinligi ve zihinde duruluktur. Ik canadaki mutluluk, bir kavram olarak
devam etse de kaynag itibariyle farklidir. Biksu’da, baglardan kurtulmanin getirdigi
yiice ama gercek seving ve mutluluk bilinci silinip giderken, yogunlasmadan dogan
yiice ama gercek bir seving ve mutluluk bilinci 6ne ¢ikar ve Biksu, o biling icerisinde
kalir.*®" Ikinci canada kisinin baglardan kurtulmasinin ve siikiinete ulasmasinin sebebi,
muhakeme ve arastirmanin olmamasidir. Muhakeme ve arasgtirma zihnin diinya ile
girdigi iligki neticesinde ortaya ¢ikan kavramlar olarak goriiliir. Bu sebeple zihin dis
diinyaya doniik diistinme eyleminden uzaklastirilarak i¢e yoneltilmeye baslanir.

Ikinci canadaki yogunlasma hali de baska bir drnek ile sdyle dile getirilir; tipks,

kaynak suyu ile dolu; dogudan, batidan, kuzeyden, giineyden bir girisi olmayan derin

48 Silleyman Uludag, “Levami”, DIA, C. 27, s. 144. Ug kavram igin ayrica bkz. Siilemi, 170-171;
Hiicviri, s. 442; Serrac, s. 393-394.

486 Potthapada Sutta, s. 249.

487 Eliade, Yoga, s. 218-221.
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bir gélet gibidir. Tanr1 (gokyiizii) zaman zaman saganak yagmurlar gonderir ve goleti
doldurur. Boylece goletin iginden fiskiran soguk su kaynagi yayilir ve goleti soguk su ile
doldurur. Géletin soguk su dolmayan hicbir yeri kalmaz.*® Verilen 6rnekte goletin bir
girisinin  ve dolayisiyla ¢ikisinin olmamasi onemlidir. Burada ilk canaya verilen
ornektekine benzer bir metafora bagvurulmustur. Ikinci canadaki 6rnege gore kisinin
zihni tipk1 ornekteki golet gibi ne disaridan beslenmekte ne de digariya akmaktadir.
Kisinin i¢inde bulundugu yogunlagsma ve biling hali zihnin her tarafina yayilmis
vaziyettedir. Ayrica higbir taraftan giris ya da ¢ikisi olmayan bir su kiitlesi gibi kontrol
altina alinmis vaziyettedir. Disardan giris ¢ikisi olmayan bir goleti tek parga/katisiksiz
olarak kabul etmek miimkiindiir. Ikinci canada zihin de dis diinyadan gelen duyumlar ile
ilgilenmedigi, muhakeme ve arastirmay1 sonlandirdigi i¢in zikredilen su gibi tek parga
halindedir. Sadece kendisine odaklanmustir.

Ikinci canada yogunlasma ve mutluluk devam ederken mutluluk bilincinin
nesnesi degigir. Diinya ile baglari1 koparmaktan kaynaklanan mutluluk yerini
konsantrasyondan kaynaklanan mutluluga birakir. Tasavvufta da hallerde ilerledikge ya
da bir halden digerine geg¢ildikge i¢inde bulunulan psikolojik durumun yogunlagmasi
s6z konusudur. Bununla birlikte gegisler sirasinda hissedilen bir mutluluktan bahsetmek
pek miimkiin degildir.

Tasavvufta, levaih gibi ¢ok kisa siiren hallerden sonra, psikolojik zitlik igeren
hallerin ilki havf ve reca makamlaridir. Havf, korku reca da #imit anlaminda kullanilan
iki terimdir.*®  Salik bir yandan Allah korkusu ile yasarken bir yandan da O’ndan
timidini kesmemenin bilincine varir. Boyle bir durumun olmasinin sebebi, tefekkiir
nesnesi olan Allah’a kars1 duyulan sevgi kadar O’ndan korkmanin, saygi géstermenin
de dini gelenekte mevcut olmasidir. O aldatict (seytan) da Allah’in affina giivendirerek
sizi aldatmasin (Lokman/33) mealindeki ayet, boyle bir bakis agisinin izlerinden biri
olarak gosterilebilir. Boylece salik gitmis oldugu yolda, havf duygusu sayesinde
kurtulusa ulasacagi konusunda kendinden emin olmaz. Ciinkii her an bir hata isleyip
Allah’in gazabina ugrama ihtimali vardir. Bununla birlikte reca hali ile de Allah’tan

timit kesmemesi gerektigine dair bir beklenti i¢ine girer.

488 Samannapala Sutta, s. 85.
49 Havf ve Reca kavramlar icin bkz. Siilemi, s. 216-228; Serrac, ss. 59-61; Kelabazi, s. 149; Mustafa
Kara, “Havf”, DIA, C. 16, ss. 528-531; Siilleyman Uludag, “Reca” DIA, C. 34, s. 502.
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Budist metinlere gore Kesis, ikinci canadan sonra, mutluluktan uzak durarak
sakin, kendine hakim ve diisiinceli olur. Bedeninde, Arahantlarin (veya Buda’nin),
Kendine hakim ve sakin olan kisi huzurludur diye niteledigi rahatlig1 hisseder. Boylece
liciincii canaya girer ve orada kalir. Ugiincii canada ortaya ¢ikan, yogunlasmadan
kaynaklanan mutluluk kaybolur. Bunun iizerinde onda huzurun (veya kayitsizligin)
mutlulugunun bilinci ortaya ¢ikar.**® Uciincii cana dizginlenmis, kontrol altina almmus
zihnin karsiliklarinin alinmaya baslandig: bir ruh hali olarak goriilebilir. Ciinkii burada
artik yogunlasma hali de asilir ve huzur hissedilmeye baslanir.

Ucgiincii cana da bir goliin i¢inde yetisen lotus cigegi drnegi ile soyle anlatilir;
Lotuslarin bazilar: suda dogar ve yetisir. Suya batmis olarak kalir ve suyun disina
ctkmadan gelisir. Béylece onlar kéklerinden uglarina kadar soguk su ile dolar.*** 11k iki
canada Ornekler, zihnin dis diinya ile olan iliskisine yonelikti. Burada ise iginde
bulunulan halin tiim zihne ve bedene niifuz etmesi s6z konusudur. Ugiincii canada zihin-
dis diinya iligkisi bir sorun ya da tehlike olusturmamaktadir; ¢iinkii artik beden ve zihin
o kadar yogunlagsmustir ki dis diinyadan gelen uyarilara kapali haldedir.

Tasavvufta korku ve timit hallerinin daha yogun olarak yasandigi diger haller
kabz ve bast 'tir. Kabz ve bast, havf ve reca makamlariyla benzerlik gésteren hallerdir.
Kabz ve bast, korku ve imit halini gegtikten sonra olusan haller olarak tanimlanir. Arif
icin kabz ve bast daha isin baslangicinda bulunan kisi i¢in olan korku ve iimit
derecesindedir.**2 Ciineyd-i Bagdadi kabz ve bast igin, Allah’tan korkmak bende kabz
meydana getirir. Allah’tan gelen iimit de bende bast meydana getirir®® der. Kabz ve
bast halleri havf ve reca ile benzer kavramlar olarak verilse de tam olarak korku ve timit
hallerini karsilamazlar. Kabz hali, havf gibi korkudan ziyade salikin manevi bir
tutukluk icinde bulunmasini, bir anda kalbine gelen manevi sikintiyl, huzursuzluk
sebebiyle hissettigi tutukluk ve durgunluk halini anlatir. Bast da tutukluktan sonraki
ferahlamadir.*** Kabz ve bast hallerinde yogunlasma bir sekilde artarak devam etse de
Budizm’de oldugu gibi dis diinyadan kopma veya huzurun tiim bedende hissedilmesi
gibi bir durum so6z konu degildir. Korku ve {imit hallerinin daha yoZun olarak tiim

bedende hissedilmesi gibi bir yorum yapilabilir.

490 potthapada Sutta, s. 249.; Eliade, Yoga, s. 218.

41 Samannapala Sutta, s. 86.

492 Siilemi, s. 151-152. Ayrica bkz. Serrac, s. 403; Hiicviri, s. 433.
493 Sjilemt, s. 153;

49 Siileyman Uludag, “Kabz”, DIA, C. 24, s. 44.
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Suttalara gore, zevkin ve acinin terk edilmesiyle (daha 6nceki mutlulugun ve
kederin kaybolmasi gibi) kesis, dordiincii canaya (siikiinet ve farkindaligin safligi,
actmin da mutlulugun da olmadigi alan) girer. Onun liclincii canadaki bilinci kaybolur.
Buras1 haz ve acmin 6tesinde, siikiinet ve farkindalik tarafindan saflastirilmis, katiksiz
bir kendine hakim olma ve siikiinet halidir.*®® Dérdiincii canada, daha 6nce var olan
yiice ve gercek mutluluk ve kayitsizlik diisiincesi silinir, yiice ve gergek bir rahatlik ve
rahatsizlik yoklugu diisiincesi ortaya ¢ikar ve kesis bu diisiincede kalir.**® Dérdiincii
canada bilincin islevinin yavas yavas sonlanmaya basladig1 gériiliir. Ugiincii canada,
bilincin dis diinya iliskisi artik kesilmisti. Dordiincii canada gecen rahatlik ve
rahatsizlik yoklugu diigiincesi seklindeki ifade, bilingteki yogunlasmay1 gosterdigi gibi
bilincin dig diinya ile kesilen iligkisinin duygulara yansidigini da gosterir. Burada zihin,
daha onceki canalarda gecen mutluluk {izerine de diisiinmemeye baslar.

Son cana da igiinciisiine benzer bir ornekle soyle anlatilir; tipk: basindan
ayaklarina kadar beyaz ciibbe ile kaplanmig, oturan bir adam gibi. Boylece onun
bedeninde beyaz ciibbenin uzanmadigr hi¢bir yer yoktur. Orada oturan Biksu nun da
tiim bedeni saflik, yart saydamlik ile kaplanmistir. Bedeninde kaplanmayan hicbir yer
yoktur.*9” Dérdiincii cananin drnegi de digerlerinden farkli degildir. Ornekler, aslinda
icsel bir yolculuk veya trans hali olan canalarin kisinin zihnini ve bedenini nasil
kapladig ile ilgilidir. Zihinsel aktivite sonunda bedenine de etki ederek kesisin her
yerini kaplar.

Dordiincti canadaki yogunlagsma hali tasavvuftaki heybet ve iins halleri ile
karsilastirilabilir. Heybet ve iins; yogunlasmanin arttigini, salikin yavas yavas fena
haline yaklastigin1 gosteren hallerdir. Genellikle kabz ve bast halleriyle birlikte anilirlar;
ancak heybet ve iins hali daha iist bir mertebeye isaret eder. Heybet, kabz halinden daha
fazla bir korku halini ifade eder. Buna gore heybet haline giren salik kendini kaybeder;
hatta yle bir hale gelir ki yiiziine kilic vurulursa hissetmez olur.*® Uns ise nese ve
seving halidir.**® Her ne kadar iins halinde bir neseden bahsedilse de yogunlasmaya

engel olacak bir durum ortaya ¢ikmaz. Kuseyri’ye gore iinsiin en asag1 mertebesi salikin

4% Brahmagala Sutta, s. 51; Eliade, Yoga, s. 219.

4% Eliade, Yoga, s. 219.

497 Samannapala Sutta, s. 86.

4% Siilemi, s. 154.

49 Kelabazi, s. 160. Ayni ifade Serrac’ta, Uns, kalbin Sevgiliyle seving duymasidir seklinde geger. Bkz.
Serrac, s. 65. Ciineyd-i Bagdadi’ye gore tins haline girildiginde heybet tamamen yok olmaz. Heybet
hali devam etmekle birlikte 6fke hali ortadan kalkar. Bkz. Kelabazi, s. 160; Serrac, s. 64.
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kizgin atesler igine atilsa bile iins halinin bozulmamas1 ve kederin hissedilmemesidir.>
Dordiincii canadaki, duygularin ve duyumlarin kesilmesine benzer bir ruh hali heybet ve
tinste yasanir. Zira lins halinde, kalpte Allah’tan baskasinin bulunmamasi gibi bir durum
da vardir. Bu halde salik, kalbini mesgul eden her seyden kurutulur. Liima’da konuyla
ilgili soyle bir parga vardir; Sibli’ye, “iinsiin ne oldugu” soruldugunda su karsilig
vermisti; “Uns, senin senden, nefsinden ve biitiin varliklardan uzaklasman ve Allah ile
iins halinde bulunmandir.”®®* Omekte de goriildiigii gibi iins halinde kisinin bilinci,
kendisi de dahil olmak fizere, tiim varliklardan soyutlanir, artik herhangi bir varligin
veya duygunun mevcudiyeti s6z konusu degildir.

Budizmdeki dort canaya iliskin evreleri soyle 6zetlemek miimkiindiir; 1) Zihni
ve duyarlilig1 giinah egilimlerinden arindirmak, yani onlar1 dis etkilerden soyutlamak,
bilincin birinci 6zerklik asamasini gerceklestirmek; 2) Zihnin diyalektik islevlerini yok
etmek, yogunlagsmay1 saglamak, seyreltilmis biling iizerinde kusursuz hakimiyet
kurmak; 3) Gerek duyularla algilanabilir diinyayi1, gerekse bellekle her tiirli iligkiyi
askiya almak, var olma bilinci disinda bagka bir igerigi olmayan dingin zihin
berrakligini saglamak; 4) Zitlar: yeniden birlestirmek, saf bilincin mutlulugunu elde
etmek.>%? Tasavvuftaki hallerde de benzer durumlar olsa da bazi farklarin oldugunu da
belirtmek gerekir. Omegin canalarin ilk asamasindaki Zihni ve duyarliligi giinah
egilimlerinden armdirmak ilkesi, tasavvufun ilk agsamasi olan tévbe ve yakaza agamalari
ile benzerlik gosterir. Tovbe de zihni giinahtan ve gilinaha sebep olacak seylerden
arindirmak gerekir. Diger canalarda goriilen bilincin yogunlagsma halleri ise hallerin bir
Ozelligi olarak karsimiza c¢ikar. Bununla birlikte tasavvufta saf biling asamasinda,
safliktan kastedilen sey, Allah disinda bir varlilgin kalmamasidir. Dolayisiyla tasavvufta
bilincin saflastirlmasi, farkli bir amaca hizmet eder. Bilinci, her seyi silerek
saflastirmanin amaci katiksiz bir sekilde Allah’a yonelmek ve onu tecriibe etmektir.

Canalar tanimlanirken mutluluk veya huzurdan bahsedilir; ancak her bir canada
huzurun kaynagi degisir. Ik canada; tarafsiziik, muhakeme ve devam eden
aragtirmadan kaynaklanan mutluluk ve rahatlik vardir. Diinyayla baglarin1 koparmaktan
dogan bu hal i¢inde arastirma ve diigiinme heniiz sonlandirilmamistir. Sadece daha 6nce

sahip oldugu arzu fikri yok olur. Kesis zihnini dis etkilerden arindirir. Ikinci canada

500 Kelabazi, s. 154.
501 Serrac, s. 64, 65.
502 Eliade, Yoga, s. 219.
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mutlulugun kaynagi konsantrasyondur. Burada artik yavas yavas yogunlasma baslar.
Ikinci cananin ayirt edici niteligi kalbin sakinligi ve zihinde duruluktur. Ugiincii canada,
mutluluk kaynagi olarak huzurun (veya kayitsizligin) bilinci gosterilebilir. Kayitsizlik
ile zihinsel faaliyetler askiya alinarak var olma bilinci disinda baska bir igerigi olmayan
dingin bir zihin berrakligi saglanir. Son cana, haz ve acinin Otesinde, siikiinet ve
farkindalik tarafindan saflastirilmis, katiksiz bir kendine hakim olma ve siiklinet halidir.
Burada yiice ve gercek bir rahatlik ve rahatsizlik yoklugu diislincesi ortaya cikar ve
kesis bu diisiincede kalir. Zihin, zitlar1 yeniden birlestirir ve saf bilincin mutlulugunu
elde eder.®®

Manevi yolculukta, salikin psikolojik olarak zit durumlarin arasinda gidip
gelmesi onda bagka bir sikintinin dogmasina sebep olur. Her ne kadar bast, reca gibi
haller rahatlatic1 bir anlami ifade etse de zitlar arasinda gidip gelmenin kendisi sikintili
bir ruh halini dogrurabilir. Budizm’de oldugu gibi zitliklardan kaynaklanmayan, bizzat
kendisi huzur veya mutluluk saglayan haller tasavvufta zevk, sirb, nefes gibi adlar ile
bulunur. Bunlardan zevk, saliklerin tecellinin meyveleri ve kesfin neticeleri olarak
vasadigr manevi hazzi, sirb de i¢inde bulunulan halden alinan hazzi ifade ederken nefes
ise fena haline yaklasan salikin yasadigi duygu yogunlugunun bir anligina hafiflemesi
olarak tanimlanir.>®* Gériildiigii gibi bunlardaki haz hali, i¢inde olunan baska bir halden
alinan haz veya yogunlugun ¢ok oldugu hallerde yasanilan anlik ferahlamalardir.

Zevk ve sirb gibi rahatlama, huzur anlaminda kullanilan bir baska kavram da
nefes tir. Salik, yavas yavas fena haline yaklastik¢a yasadigi duygu yogunlugu da artar.
Yogunlugun, bir anligina da olsa hafiflemesi ve salikin ferahlamasi nefes hali sayesinde
gerceklesir. Nefes kelimesini ilk sufiler, salikin ildhi ask atesiyle yanan kalbinin bu
atesin hafiflemesi neticesinde rahatliga kavusmas: anlaminda kullanir.’® Tasavvuf
Klasiklerinde nefes, gaybdan gelen latif haller ile kalplerin ferahlamasi, yanma aninda
kalbin rahatlamas®® gibi anlamlarda kullanilir. Nefes’e verilen anlamlara bakildiginda
kisinin sona yaklastii gibi bir anlam da ¢ikarilabilir. Salikin hissettigi yogunluk iyice
artmis ve yogunluktan kaynaklanan ates de dayanilmaz boyutlara ulagmistir.

Dayanilmaz boyuta ulagan yakicilik da nefes ile soner.

5
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Zevk, sirb, nefes gibi haller kisiye anlik huzur ya da rahatlama verse de asil
amaglanan sey bitmek, yok olmak gibi anlamlarda kullanilan fenadir. Salik her ne kadar
psikolojik olarak baski altinda kalsa ve bazen rahatlamaya ihtiya¢ duysa da rahatlama ve

huzur halinde kalmayarak baski1 ve stresin arttig1 hallere dogru yiikselme pesindedir.

2.2.2. Tleri Derecede Yogunlasma

Canalar, meditasyon ve kurtulus i¢in 6nemli birer basamaktir. Ancak meditasyon
ve kurtulusa ulagsma, dordiincii canaya ulasmak ile son bulmaz. Samapatti adi verilen ve
kisiyi nihai vecd durumuna hazirlayan dort tinsel basamagi da bunlara eklemek gerekir.
Potthapada Sutta’da kesisin girecegi samapattiler anlatilir. Anlatida Buda’ya, “Bilincin
ileri derecede sonmesi (trans haline ge¢mesi) nedir?” diye sorulur. Buda, canalari

anlattiktan sonra ileriki asamalar1 da soyle anlatir;

Sonra (fiziksel) form algisitmin  tamamen asimasiyla, diren¢ algisinin
kaybolmasiyla, farkliligin idrakinin onemsenmemesiyle kesis, ‘sonsuz bosluk’
diye diisiinerek, zihnin sadece boslugun (uzayin) sonsuzlugu fikriyle ilgili oldugu
ruh haline girer ve orada kalir. Onun onceki bilinci kaybolur ve bunun iizerine

onda sadece sonsuz bosluk ile ilgili olan varliginin mutlu bilinci ortaya ¢ikar.>

Samapatti’nin ilk asamasinda kiside artik uzamsal olarak higbir biling kalmaz.
Kisi tim diinyevi arzulardan ve hatta diinyanin kendisinden uzaklasir. Farkliligin
idrakinin onemsenmemesi ifadesine gore, dis diinyadaki cesitlilik kesis icin bir anlam
ifade etmez. Tiim varlik onun igin tek bir noktada birlesir. Tiim varliklarin bir noktada
birlesmesinin neticesinde kisi varlik diginda kalan seye yani bosluga odaklanir. Zihinsel
bir islev ya da bir diisiince olarak yer alsa da sonsuz bosluk yine dis diinyaya yonelik bir
aktivitenin triintidiir. Biling dis diinya ile iligkisini kismen kesmis ancak tam olarak
kendisine yonelmemistir. Bu yonelim bir sonraki asamada gergeklesir. Uzam bilincini
asan kesis i¢in bir sonraki asama sonsuz bilin¢ asamasidir. Kesis, zihnin sadece bilincin
sonsuzlugu fikriyle ilgili oldugu ruh haline girer ve orada kalir. Onun onceki bilinci
kaybolur ve bunun iizerine onda sadece sonsuz biling ile ilgili olan varliginin mutlu

bilinci ortaya ¢ikar.’® Bilincin sonsuzlugu, artik duyusal ve zihinsel deneyimlerle

507 potthapada Sutta, s. 249.
508 potthapada Sutta, s. 250.
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sinirlanmadigi zaman ortaya ¢ikar.®®® Artik biling ne dis diinyaya ne de bosluga
yonelmistir. Tamamen kendi {izerine odaklanarak sonsuzluk fikrini biling ile birlestirir.
Bununla birlikte kendisine yonelen ve sonsuz biling asamasina gecen zihinde diisiinme
eylemi bir sekilde devam etmektedir.

Sonsuz biling asamasindan sonra kesis bilincin (diisiincenin) sonsuzlugunun
boyutlarini asar ve hi¢chir sey yoktur diye diisiinerek hicligin boyutlarina girer. Onun
onceki bilinci kaybolur ve bunun iizerine onda hi¢cligin saf gerceginin algisi ortaya
cikar. Kesis burada kendisinin idrakine vardigi zaman, adim adim alg1 zirvesine ulasir.
Algi zirvesinde kaldig1 zaman onda, diisiince benim i¢in kétiidiir. Diistincesizlik benim
icin daha iyidir. Eger diigiinmiig ve dilemis olsaydim bu algim durur ve daha yogun algi
ortaya ¢ikardl. Bir sey diisiinmesem ya da dilemesem diisiincesi ortaya ¢ikar. Artik 0 ne
diisiiniir ne de ister. Istemedigi ve diisinmedigi icin bu alg1 durur ve daha yogun bir
baska alg1 ortaya ¢ikmaz ve durmaya ulasir.>'® Burasi zihnin tamamen durduruldugu ne
diisiince, ne de diisiince yoklugu olan bir zihin halidir.>!* Durmadan hemen &nce son bir
eylem olarak, bir sey diisiinmesem ya da dilemesem asamasini gergeklestiren zihin son
bir eylem ile islevine son verir. Burada kesis fizyolojik agidan kataleptik®? bir hal
icinde gibidir ve bedeniyle Nirvana’ya dokundugu soylenir.>® Kesis icin artik
kurtulus/aydinlanma gergeklesmistir, daha ilerisi yoktur. Yolculugu esnasinda kiside
ortaya ¢ikan son diisiince ve diisiinceye bagh olarak son istek, bir sey diisiinmemek ve
bir sey istememektir. Son karardan sonra biling adeta tamamen kendini kapatir. Saf bir
mutluluk ve kurtulus alani olan Nirvana’ya ulagtiginda artik onu anlayabilecek,
anlamlandirabilecek bir zihin kalmaz. Dolayisiyla Nirvana ancak tecriibe edilebilir,
anlatilmaz.

Mistik tecriibe sadece Budizm’de degil birgok inang sisteminde, dogasi geregi
anlatilamaz bir yapidadir. Ayni sey tasavvuf diisiincesi i¢in de gegerlidir. Tasavvufta da
kisilerin ulastiklar1 fena, vahdet gibi haller s6z ile anlatilamaz, dile getirilemez haller

olarak kabul edilir. Hallac-1 Mansur’un ene’l-hak (ben hakkim) demesi, Bayezid-i

509 Eliade, Yoga, s. 220.

510 potthapada Sutta, s. 251.

11 Eliade, Yoga, s. 220.

512 Katalepsi, kol ve bacaklardadaki mumsu katilikla, uyarmlara kars1 tepkisizlikle, dilsizlik ve
hareketsizlikle tanimlanan bir hastalik durumudur. Harekesizlikten dolayr bu hale gegici dliim
hastalig1 da denir. Bkz. Selguk Budak, “Katalepsi”, Psikoloji Sozliigii, Bilim ve Sanat Yay., Ankara
2009, s. 415; Orhan Hangerlioglu, “Katalepsi”, Felsefe Ansiklopedisi, C. 3, Remzi Kitabevi, [stanbul
1976, s. 240.

513 Eliade, Dinsel inanglar..., C. 2, s. 114.
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Bisami’nin, Kendimi tenzih ederim, samim ne yiicedir demesi gibi sozler ise dile
getirilemez tecriibenin etkisiyle sdylenmis sathiyye tarzi sozlerdir.

Tasavvufta siiluk, Budizm’de oldugu gibi aklin ¢alistirildigi, isledigi bir durum
ile baslar; ancak sonrasinda bazi degisimler yasanir. Kisinin girmis oldugu hallerin
baslangici hafif bir parilti ile baglar, sonrasinda zihin korku ve timit gibi zit diisiinceler
arasinda gidip gelir. Gidip gelmeler de zihnin aktif oldugunu gosterir. Hatta salikin,
manevi yolculugu esnasinda ulastigi bir hal; ilham ile vesveseyi, keramet ile aldanmayz,
yakin ve istidrac1 birbirinden ayirt etme hali olarak kabul edilir.>** Burada akil islemekte
ve kendine diisen vazifeyi yerine getirmektedir. Sonraki bazi makam veya hallerde
odaklanmanin artmasiyla zihnin anlamaya, anlamlandirmaya (yani bilgiye) yonelik
gorevi ve islevselligi, kendisinden alinir ve kalbe verilir. Diisiinme, bilme gibi
eylemlerin kalbe verilmesinin sebebini Kur’an’da gegen bazi ifadelerden ¢ikarmak

miimkiindiir;

Yeryiiziinde gezip dolasmadilar mu ki diisiinecek kalpleri, isitecek kulaklar
olsun? (Dolastilar, ama ibret almadilar). Ciinkii gercekte gozler degil,
gogiislerdeki  kalpler (kalp gdzleri) kor olur (Haccl46); Onlar Kur’an’i
diigtinmiiyorlar mi? Yoksa kalplerin iizerinde kilitleri mi var? (Muhammed/24);
Andolsun biz, cinler ve insanlardan, kalpleri olup da bunlarla anlamayan...
(A’raf/179); Kur’an’t anlamamalart icin kalpleri iizerine perdeler, kulaklarina

da agirlik koyariz (Isra/46).

Yukaridaki ayetler islam diisiincesinde kalbin diisiinme ile iliskisini kuran
ayetlerden bazilar1 olarak goriilebilir. Verien pargalara gore hakikate, dogruyu bulmaya
yonelik, diisinme eylemi kalp ile saglanir. Kalbin bdyle bir bilme islevini aklin
basarmasi so6z konusu degildir. Dolayisiyla tasavvufta odaklanma, zihni faaliyetlerin
durdurulmasi ve diisiinmenin kalp ile saglanmasi olarak goriilebilir. Yani zihnin ve
dolayisiyla aklin devre dig1 birakilmasi, farkli bir boyuta tasinir. Zihnin yapmasi
gereken islevlerin kalbe aktarilmasi, boyle bir misyonun kalbe verilmesi; tasavvufi bilgi
terminolojisindeki kesif, ilham gibi eylemlerin Oniinii agar. Kesif ve ilhamin disinda
muhadara, miikagefe, musahede gibi makam ve haller de yine kisinin bilgiye yonelik

eylemlerini kapsar. Miikasefe, miisahede gibi hallerde salik, normal insanlarin

54 Tirmizi, ss. 116-1109.
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ulasamayacagi bilgilere ulasir. Bilginin bu tiirii kisinin sadece kendi cabalariyla
ulasacagi bir bilgi degildir. Burada Allah’1n bilgi edinmeye miidahalesi s6z konusudur.
Canalarda, zihnin devre dis1 birakilmasi son nokta olarak goriilebilir. Tasavvufta
ise zihnin yerini kalp alir. Kisi istedigi kadar zihnini devre dis1 biraksin ve yokun da yok
oldugu bir dereceye varsin, bir tek sey yani Allah fikri terk edilemez. Biitiin
soyutlanmalarin sebebi de yaraticidan baska bir seyin kalmamasini saglamak igindir.
Dolayisiyla biitiin yok etme ¢abalar: fiziksel diinyaya yoneliktir. Tirmizi’nin, kiginin
ulasabilecegi en iist makami anlatirken kullandigy; salik, biitiin makamlar: asar, nihayet
Hak ile baki olur. Makamsiz, mekdnsiz, isimsiz, resimsiz, sifatsiz, isteksiz, duyumsuz,

15 seklindeki ifadesi, her seyin

adeta hi¢ yokmus gibi olur ve sadece ezeli Hak kalir
silinip sadece Allah’in kaldigi bir duruma isaret eder. Bu haliyle tasavvufun,
Budizm’den kismen ayrildigi sylenebilir. Canalarda ice yonelme mutlak bir haldir ve
dis diinyaya dair bir eylem s6z konusu degildir. Canalar i¢in kullanilan benzetmelerde
de gortldigi tizere dis diinya ile zihin arasinda herhangi bir iletisim s6z konu degildir.
Tasavvufta ise ice yonelme esnasinda dis diinyaya dair bir terk etme eyleminden
bahsedilse de Budizm’deki gibi kisinin tim fikirlerden soyutlanmasi s6z konusu
degildir. ileride bahsedilecek olan vecd hali bile aslinda kalpte Allah’tan baskasimin
kalmamasindan kaynaklanan saf tecriibenin bir sonucu olarak goriilebilir.

Tasavvufta; kalpte, ilginin ve endigenin tek bir noktaya odaklanmasi anlaminda
bir yogunlagsmadan bahsedilebilir. Bdylece tefekkiiriin daha iyi olacagi kabul edilir. Ilgi
ve endiseyi bir araya toplamak iki sekilde miimkiindiir. Birincisi, iizerinde tefekkiir
edilecek sey disinda bedendeki organlarin tamaminin eylemine son vermektir; ¢iinkii
gozle bakmak, kulakla isitmek vs. kalbi mesgul eder. Duyu organlari, sadece hakkinda
tefekkiir etmek istenilen seyi diisiinmeye iletecek sekilde olursa kullanilabilir.5
Ikincisi, iizerinde tefekkiir edilmesi disinda kalbi, diinyevi herhangi bir sey hakkinda
diisiinmekten alikoymaktr %!’

Bunlarin yaninda, tasavvufta yogunlasmanin ileri derecelerini gosteren

kavramlar da mevcuttur. Ornegin hemm, bdyle bir yogunlasma haline isaret eder.

Hemm, biitiin ilgileri tek ilgi yapmaktir. Hemm ile ilgili olarak, biitiin kaygini Allah in

515 Tirmizi, ss. 116-119.
516 Muhasibi, s. 218.
517 Mubhasibi, s. 2109.



130

huzurunda topla seklinde bir ifade bulunur.®® Baska bir hal olan tahalli de yine
yogunlagmay1 ifade eder ve eserlerde, zahir ve batini mesgul eden ilgilerden yiiz
cevirmek seklinde tanimlanir.>!® Bunlara benzeyen baska bir hal de zihab halidir. Zihab,
kisinin misahede ettigi seyin etkisiyle, kalbin duyu organlarinin hislerinden
uzaklagmasidir. Bunun ardindan hislerin kaybolma duygusu da gider. Yani kisi burada
hislerin kaybolduguna dair bir sey hissetmez. Hislerin kaybolma duygusunun bir sinir
yoktur. Ciineyd, Bayezid’in; Yok'un da yok olmasi séziini, kisiden her halin gecip
gitmesi, ge¢ip gitme halinin de kaybolmas: seklinde agiklamasi buna Ornek olarak
gosterilebilir. Yok 'un yok olmasi, esyanin yok olmasidir. Bu haldeki kisiye gére mevcut
ve hissedilecek bir sey kalmayacagindan bu durum bazi sufiler tarafindan fena olarak
adlandirlir. Fena’nin daha da ilerisi fena ani’l-fena ve fakd iginde fakdu’l-fakd 'tir. O da
kaybolma duygusunun kaybolmasidir.>?® Zihab ve devamindaki haller, 6zellikle de fena
ani’l-fena ve fakdii’l-fakd halleri Budizm’deki higlige yakin haller olarak gosterilebilir.
Bir anlamda zihin, fena bilinci de dahil olmak iizere her seyden arindirilmalidir; ¢linkii
benligin yok olmasi bilinci bile mutlak gercekligin disinda bir seyin bilinci demektir.?
Boyle bir biling ise asil amac¢ olan kalpte Allah’tan baskasinin kalmamasini
engelleyeceginden, kisi i¢inde bulundugu halin bilincinden de uzaklagmalidir.
Budizm’de canalar1 basariyla gegen kisi, dogum-6liim-yeniden dogum ¢arkindan
kurtulur ve mutlak hakikate ulasir. Kisinin g¢arktan kurtuldugunda yeni bir beden
olusturup yeniden dogdugu kabul edilir. Yeni beden, zihinsel bir malzemeyle
vogrulmus, hi¢bir uzvu eksik olmayan ve askin yeteneklerle donatilmis baska bir
bedendir. Yeni bedenin olusmasi, kinindan ¢ikan kilic veya deri degistiren yilan
simgeselligi ile verilir.?? Kilic ve kin birbirinden farkli seylerdir; ancak kilig, kinin
icinden ¢ikar. Bunun gibi zihinsel beden ile fiziksel beden birbirinden farklidir. Ancak
zihinsel beden, fiziksel bedenin iginden c¢ikar. Ayni sey yilan ve derisi i¢in de
gecerlidir.>?® Hint kiiltiiriinde yilan simgesi Budizm’e 6zgii degildir. Hinduizm’de,

cocuk isteyen kadinlar Nagakal adi1 verilen ve {izerinde yilan figiirii olan tas tabletleri

518 Serrac, s. 416.

519 Serrac, s. 425; Hiicviri, s. 445.

520 Serrac, s. 408.

521 |zutsu, islam Mistik..., S. 24.

522 Samannappala Sutta, s. 88.

53 Yilan ve deri degistirme imgesi en eski mistik 6liim ve dirilis simgeselligine aittir; Brahmanci
literatiirde de bu imgeye rastlanir. Eliade, Yoga, s. 212; Mircea Eliade, Dinler Tarihine Giris,
Kabalc1 Yay., Istanbul 2003, ss. 178-180.
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Bodi agacinin altina gomerler.®® Bu durum, Buda’nmn aydmnlanmasinin/yeniden
dogusunun Bodi agaci1 atinda gergeklestigi bilgisi ile birlestirildiginde yilan ve agag
sembolizminin Buda’da birlestigi goriilecektir. Bayezid-i Bistami de fena halini ve
benligin yok olusunu, yilan gomleginden c¢ikar gibi benligimden ¢iktim... diyerek
anlatir.®® Biksu’nun gecirdigi zihinsel asamalar ve sonunda elde ettigi yeni zihinsel
bedeni; yeniden dogumun, erginlenmenin Budizm’deki karsilig1 olarak alinabilir.
Budizm’de meditasyonun dogru bir sekilde yapilmasiyla kisi, kurtulus yolunda
belirli asamalar kat eder. Asamalar, dort baslik altinda toplanabilir. i1k asama, akintiya
giris asamasidir. Hatalarindan, kuskularindan kurtulan ve yeryiiziinde yalnizca yedi kez
yeniden dogacak kesisin ulastigi asamadir ve onlara Sotapanna denir. Buda’nin
ogretisine tekne (yana) denmesi bununla iliskilendirilebilir.>?® Akintiya giren kisi, tekne
yani Budizm ile kurtulus yolunda ilerlemeye baslar. Ikinci asama, tek geri doniis
asamasidir. Tutkuyu, kini, aptalligi yok eden ve artik yalnizca bir kez yeniden dogacak
olanin asamasidir. Bunlara da Sakadagami adi verilir. Ugiinciisii, geri doniisii olmayan
adiyla bilinen agsamadir. Kesis hatalardan, kuskulardan ve arzulardan tamamen ve kesin
olarak Ozgiirlestigi zaman bu agamaya ulasir ve Anagami olarak adlandirilir. Dordiincii
asama da hak eden asamasidir ve onlara da Arahant denir. Son mertebeye ulasan kisi
biitiin kirlenmelerden ve tutkulardan arimmmis, dogatistii bilgiler ve mucizevi giiglerle
donatilmis olarak hayat1 sona erer ermez Nirvana’ya ulasir.>?’ Tasavvufta da makam ve
halleri gegen kisiler fena, vahdet gibi en iist basamaga ulagirlar. Tasavvufta, Budizm’de
oldugu gibi kurtulusun farkli basamaklar1 yoktur. Kisiler fena haline ya ulasirlar ya da

ulasamazlar.

2.2.3. Nirvana-Fena

Fena ve Nirvana kavramlari, kisinin manevi yolculugunda ulasabilecegi son
mertebeleri ifade eder. Hem bedensel hem de zihinsel olarak belirli gereklilikleri yerine

getiren ve ¢esitli psikolojik halleri asan kisi, mutlak hakikat olarak nitelenen asamaya

524 Heinrich Zimmer, Hint Sanati ve Uygarh@inda Mitler ve Simgeler, Cev. Giil Cagali Giiven,
Kabalc1 Yay., Istanbul 2004, s. 85.

55 Siileyman Uludag, Bayezid-i Bistami, TDV Yay., Ankara 2012, s. 155.

526 Heinrich Zimmer, Hint Felsefesi, Cev., Sedat Umran, Ruh ve Madde Yay., Istanbul 1992, s. 455-
456.

527 Eliade, Yoga, s.114; Celebi, s. 60-61.
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ulagir ve daha onceki hallerde yasanan mutluluk, sikinti gibi kavramlar gegerliligini
yitirir. Kisi bunlarin 6tesine gegerek tasavvufta yaratici ile aracisiz iletisime geger,
Budizm’de yeniden dogum ¢arkindan kurtulur.

Fena; yok olma, son bulma gibi anlamlara gelir ve salikin kendini tamamen
kaybetmesi anlaminda kullanilir. Fena halini en ¢ok kullanan veya &gretisini fena
lizerine insa eden sufinin Bayezid-i Bistami oldugu sdylenebilir.?® Diger hallerde
salikin kalbinde Allah’tan baskasinin olmamasi, kisinin ¢evresinde olup bitenlerden
habersiz olmas1 gibi anlamlar vardir. Fena halinde ise neredeyse kisinin kendisi bile
kalmaz. Fena halindeyken kisi, ne cevresinin ne de kendisinin farkindadir.®® O, dis
diinyada var olan nesneler arasindaki farklar1 goremeyecek haldedir. Bir sufinin,
Karsima ¢ikan, bir kadin olmus ya da duvar olmug bana gére hi¢ fark etmez demesi fena
haline drnek gosterilir.>®® Buna benzer baska bir ifade de fena, sifatimi gérmeyenin
halidir. Bu durumdaki kul, gaip edeni gorerek sifatlarini kaybolmus halde goriir
seklindedir.>®! Bagka bir yoruma gore de fena, ben bilincinin yok edilerek mutlak
gerceklige ulagsmaktir. Yani fenomenler diinyasi bir kesret yani ¢okluk diinyasidir. Fena
da fenomenler diinyasindaki kesretten vahdete (gercekligin birligi) ulasmaktir.>*? Fena,
canalarda oldugu gibi bilincin Once zitlar1 farketmesi sonrasinda ise zitlari tekrar
birlestirerek saf bilince ulasma haline benzemektedir.

Kelime kokii itibariyle sénmek anlamina gelen Nirvana, mutlak kurtulug, esyanin
hakikatini kavrama, mutlak aydinlanma gibi anlamlar igerir. Ozellikle, esyanimn oldugu
gibi goriinmesi neredeyse tiim Budist okullarinda temel amag olarak kabul edilir.>*
Esyanin hakikatini 6grenmeye yonelik bir ¢abanm Islam diisiincesinde de oldugu
goriiliir. Hz. Muhammed’e atfedilen, bana esyanin hakikatini géster mealindeki dua ve

53 ciimlesi hakikat arayismin

Hazini’nin, bu ayrintilarin ve gélgelerin asillarini da ver
Islam diisiincesindeki 6rneklerindendir. Verilen drneklere gére hakikat arayisi, goriilen
varhigin ardindaki goriilmeyen 6zii bilme c¢abasi seklinde tezahiir eder. Varlik

alemindeki ¢okluk, cesitlilik, farkiilik gibi niteliklerin 6tesinde ve 6ziinde birlik, teklik,

528 Feresteh Ahmadi, “The Dissolution Individuality in Persian Sufism”, lranian lIslam, Ed. Jo

Campling, Macmillan Press, London 1998, s. 56, 68.

529 Siilemi, s. 162.

530 Kelabazi, s. 185.

81 Kelabazi, s. 189.

582 Toshihiko lzutsu, islam Mistik Diisiincesi Uzerine Makaleler, Cev., Ramazan Ertiirk, Agac
Yay.,Istanbul 2010, s. 24.

5% Harvey, s. 181.

5% Hazini, s. 110.
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aynilik olmas1 gerektigi ve asil olanin teklik oldugu goriisli, hakikat kavramiyla bir
karsilik bulur. Hakikat kavramina yiiklenen anlam, onun zihin ile algilanmasini
imkansiz hale getireceginden metafizik bir alana itilir ve ancak dinsel bir tecriibe ile
ulasilabilecegi diisiiniiliir.

Fena ve Nirvana kavramlarina bakildiginda ikisinde de bitme, sonme, son bulma
gibi anlamlarin oldugu goriilir. Tasavvuf ve Budizm arasinda bir iliski oldugunu
sOyleyen arastirmacilar da genellikle bu benzerlik lizerinden hareket eder. Bununla
birlikte Nirvana ile fena arasinda bir fark oldugu da sdylenebilir. Ornegin, Bayezid te,
fenanin li¢ derecesi bulunur. Bunlar; niteliklerin yok olmasi, iradenin (pleasure) yok
olmast ve bilincin yok olmasidir. Fena’da, Budizm’de oldugu gibi, benligin yok
olmasindan yoktur. Benligin Allah’ta devam etmesi sz konusudur.®®® Béyle bir ayrim
olmasinin sebebi, daha 6nce de bahsedildigi gibi, Budizm’de belirgin bir tanr1 inancnin
olmamasidir. Tasavvufta Allah inanci oldugundan benligin timden yok edilmesi s6z
konusu degildir.

Fena hali, salikin adeta yok olmasi anlaminda kullanildigi gibi ondaki kotii
huylarin yok olmasi, yerlerine iyi huylarin yerlesmesi olarak da kullanilir. Tasavvufun
ilk donemlerinde cehaletin yerine ilmin, gafletin yerine zikrin, zulmiin yerine adaletin,
nankorliigiin yerine siikriin, masiyet ve giinahin yerine taat ve ibadetin ge¢mesi seklinde
anlasilmistir.>*® Bu anlamda kullanildiginda fena, kétii huylarin yok olmasini beka da
iyi huylarin kazanilmasin1 ifade eder. Bir kimse yerilen fiillerini terk ederse
sehvetlerinden fani olmustur denir. Sehvetlerinden fani olunca, niyeti ve kullugundaki
ithlasiyla baki kalir. Benzer sekilde bir kimse kalbiyle diinyadan yiiz cevirirse diinyaya
ragbet etmekten fani olmustur denir. Diinyadaki isteginden yok olan, Allah’a olan
doniisiiniin dogruluguyla baki olur veya ahlaklarini tedavi edip kalbinden hased, kin,
cimrilik, oburluk, 6fke, kibir ve nefsin bunlara benzer rezaletlerini ¢ikaran birine, kotii
ahlaktan fani oldu denir. Ne zaman kotii ahlaktan kurtulursa comertlik ve dogrulukta
baki olur. Son olarak kisiyi Allah’in tecellisi istila eder ve o kisi Allah’tan baska
seylerden gecerse ona, halktan fani oldu, Hak ile baki oldu denir.5¥" Fena haline

getirilen yorumlar, yasanilan halin salt mistik bir tecriibe olmanin 6tesine tasiyarak ona

5% Diane Tehrani, Bayazid Bistami: An Analysis of Early Persian Mysticism, Ph.D. Dissertation,
Columbia University Graduate School of Arts and Sciences, 1999, s. 48.

536 Mustafa Kara, “Fena”, DIiA, C. 12, s. 333.

537 Siilem, s. 161; Kelabazi, s. 186.
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ahlaki ve toplumsal bir misyon yiiklemeyi de hedefler. Yani kisinin yasamis oldugu
mistik tecriibe bireysel alanda kalmamali, topluma ve hayata doniik faydalari da
barindirmalidir. Budizm’de de manevi yolculuk ve din anlayis1 toplumsal hayati, ahlaki
ilkeleri kapsamis olsa da Nirvana sadece manevi bir haldir. Onun topluma ya da ahlaka
yonelik anlamlar1 yoktur.

Yesevi’nin Fakrname’sinde fena, marifet makammin ilk esigi olarak
gosterilir.>® Gerek Fakrname’de gerekse Cevahirii’l-Ebrar’da fena kavrami gegse de
fenanin neyi ifade ettigi ve muhtevasi lizerinde durulmaz. Cevahirii’l-Ebrar’da fena,
genellikle fakr ile birlikte ele alinir ve fakr u fena seklinde kullanilir. Eserin bir yerinde
gecen Miirit bu sir nuru sayesinde fena deryasinda mahvolur>®® ciimlesinden hareketle
fenanin klasik kullanimiyla ayn1 anlamda alindig1 sOylenebilir. Ayni eserin basgka bir
yerinde saliklerin li¢ makamindan bahsedilir. Bunlar; ayiklik makami, sarhosluk
makami ve fakr u fena makamidir.>*® Burada da yine fenanin sarhosluk ve ayiklik ile
beraber kullanilmasi fenanin klasik kullanimiyla benzerlik tasidigini gosterir.

Haci Bektas, fena makamini Yesevi’de oldugu gibi fakr ile beraber kullanir.
Makalat-1 Gaybiyye’de fakr ve fena birbirinin tamamlayicisi iki durum olarak gosterilir.
Buna gore fakr, Allah’tan baskasini istemeyi birakmak, yani Allah’tan baskasina
doymus olmaktir. Fena ise; Allah tan baskasindan kopmaktir.>** Burada fakr istek, fena
ise istegin gerceklesmesidir. Eserin baska bir yerinde fena, kendi sifatlarindan
kurtulmak olarak tanimlanir. Buna gore dervis, varliklar aleminde gonliinii uyanik
tutmali, génliinde Allah’tan baska bir seyi gormemeli ve bilmemelidir.>*? Hac1 Bektas
fenay1, oziinden ¢ikmak olarak da niteler. Oziinden ¢ikmak, viicutta Allah’tan
baskasinmin bulunmamasidir. Talip bu menzile ulasinca onda Allah’tan baska bir sey
kalmaz.>*® Sunu da belirtmek gerekir ki fena, Yesevi ve Haci Bektas’ta hal degil makam
olarak ele alinir; ¢linkii her iki isimde de hal kavram1 yoktur. Ancak, Allah in yardim ve
destegiyle bu makama erince ibaresinden yola ¢ikarak onun klasik tasavvuftaki hal gibi
Allah tarafindan verilen bir makam olarak anlasildig1 da sdylenebilir. Ister makam ister

hal olarak kabul edilsin fenanin Nirvana’dan en 6nemli farki salt kendi bagina ulasilan

538 Eraslan, Yesevi’nin Fakrnamesi, s. 77.

59 Hazini, s. 119-121.

540 Hazini, s. 193.

41 Haci Bektas, Makalat-1 Gaybiye, s. 27.

542 Hac1 Bektas, Makalat-1 Gaybiye, s. 11.
543 Haci Bektas, Makalat-1 Gaybiye, s. 12-13.
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bir durum olmamasidir. Budizm’de kisi Nirvana’ya ulagirken adim adim zihnini kapatir
ve hicbir sekilde disaridan bir miidaheleye izin vermez. Tasavvufta ise zihin kapatilmasi
Allah’tan bagka diislinceleri yok etmeye yoneliktir ve hal kavraminin dogasi geregi
Allah’in miidahalesi ile gerceklesir.

Nirvana’dan veya mutlak kurtulustan ne anlagilmasi gerektigi Maha Govinda
Sutta’da anlatilir. Yeniden dogumunu Brahma diinyasinda gergeklestirmek isteyen bir
kisiden ve Buda’nin bu konudaki yorumlarindan bahsedilir. Anlatiya gore Jotipala
adindaki kisi Buda’ya, Brahma diinyasinda yeniden dogmak istedigini sOyler. Yasadigi
dini bir tecriibe ile Brahma, ona bunun i¢in neler yapmasi gerektigini anlatir. Yapilmasi
gerekenler sunlardir; sahiplenici diisiinceleri hor goren, yalniz, amagl, sefkat dolu, kotii
korkulardan ve sehvetten uzak kisi; boyle kurulmus, boyle egitilmis éliimliiler, oliimsiiz

%4 Burada dikkat edilmesi gereken nokta kurtulusun

Brahma diinyasina ulagabilir.
Brahma ile bir olma seklinde anlasilmasidir. Buradaki kisi Hinduizm’e gore bir kurtulus
aramaktadir.

Yukarida verilen pargada Kisinin sahiplenici diisiinceleri hor gérmesinden
kastedilen, birinin biiyiik ya da kiiglik biitiin sahipleniglerinden vazge¢mesi, az ya da
cok biitiin akrabalarini terk etmesi, sagini sakalini kesmesi, ev sahipliginden evsizlige
geemesidir.>® Kisaca kisinin diinyaya ve iizerindekilere karsi sahiplenme gilidiisiiyle
hareket etmemektir. Tasavvuf disiincesinde fakr, ziiht, vera gibi makamlar
sahiplenmenin reddeddildigi, sahip olunan seylerin de elden g¢ikarilmasinin gerekli
goriildiigii makamlardir. Ornegin ziiht, ilgi duymamak, degersiz bulmak, yiiz ¢evirmek
gibi anlamlara gelir. Tasavvufta diinyadan ve icindekilerden yliz c¢evirme, tasavvufi
tabirle masiva’ya deger vermeme, hayati ahirete doniik olarak yasama, bu amagla
ibadetlere sarilma anlaminda kullanilir.%*® Diinyadan yiiz ¢evirmenin gesitli iislup ve
sekilleri vardir. Kimileri sadece haramlardan, kimileri hem haramdan hem de helalligi
sipheli seylerden yliz cevirir. Ziihtiin ileri derecedeki durumu verd kavrami ile
agiklanir. Sozliikte sakinmak, kacinmak, cekinmek anlamindaki vera kelimesi terim
olarak haram ve giinah olup olmadigi siipheli hususlardan, ozenle kagimip heldl ve

miibahlarin bir kismindan feragat etmek anlaminda kullanilir.>*’ Ziiht, vera, takva gibi

54 Maha Govinda Sutta, s. 280.

55 Maha Govinda Sutta, s. 274.

546 Yasar Nuri Oztiirk, “Ziihd”, 1A, C. 13, s. 638; Semih Ceyhan, “Ziihd”, DiA, C. 44, s. 531.
547 Siileyman Uludag, “Vera”, DIA, C. 43, s. 49.
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makamlar kisiyi mal sahibi olmaktan uzaklagtirmakla kalmayip diinya sevgisini kalpten
cikarmayi, diinyaya ait ne varsa yiiz ¢evirmeyi isaret eden makamlardandir. Zikredilen
makamlara gore bir hayat siirmek genel olarak fakr makamu ile agiklanir. Tasavvufta,
insanin zorunlu ihtiyaglarini karsilayacak imkdanlardan yoksun olmasi veya kendisini
her zaman Allah’a muhtac hissetmesi anlaminda kullanilir.>*® Yoksunluk ve Allah’a
muhta¢ olma durumu bir yandan ziiht kavramini1 tamamlarken bir yandan da Allah’tan
baskasina muhta¢ olmamayi vurgular. Dolayisiyla fakr yolunu tutan kisiler diinya
malin1 haram-helal gézetmeksizin terk eder.

Budist metindeki yalniz ve amach ile anlatilmak istenen, kisinin sahip oldugu
seylerden vazgecip; ormanda konaklayacak bir yer bulmasi, bir agacin dibinde, daglarda
bir vadide, bir magarada, bir kabristanda ya da bir bataklikta yasamasidir.>* Bunlar da
tasavvufta halvet ve uzlet hayati ile paralellik gosterir. Ziihte dayali bir hayat siirmek iKi
sekilde mimkiindiir. Birincisi halkin igine karigip, toplumsal hayata katilip zahit
olmaktir. ikincisi ise halktan, toplumdan uzak durarak yasanan zahitliktir. ikinci tiir
zahitlik egilimi beraberinde halvet ve uzlet kavramlarini getirir. Halvet ve uzlet, toplum
disinda, yalniz bir hayat siirmeyi ifade eden kavramlardir. ikisi disinda cile, erbain gibi
ifadeler de kullanilir.>®® Genel olarak ¢ilecilik ad1 altinda toplanan bu kavramlar sadece
tasavvuf ya da Islam’da degil dini-mistik bir¢ok inangta bulunur.®*! Ziihde dayal1 bir
hayat stirmenin, hayatin gerekliliklerini yerine getirmenin, nefsin tiim arzularina karsi
gelmenin ve hatta arzulari ortadan kaldirmanin, bunlar1 yaparken bir yandan da toplum
hayatina katilmanin zorlugu dervisleri toplumdan ayr1 bir hayat yasamaya iter. Dervisler
de manevi olgunluklarini saglamak i¢in miinzevi bir hayati tercih eder. Miinzevi hayat
toplumdan uzak, sadece Allah yolunda gecirilen bir hayat olarak tasvir edilir. Tasavvufi
bir terbiye metodu olarak goriilmesi miimkiin olan uzlette amacg, sadece mekan
degistirmek degildir. Mekan ile birlikte kisinin niteliklerinin degismesi gerekir.>®? Kisi

pek c¢ok seyden 6diin vererek girmis oldugu halvet ve riyazet hayatindan herhangi bir

8 Siileyman Uludag, “Fakr”, DiA, C. 12, s. 132. Fakr kavrami i¢in ayrica bkz. isa Celik, “Tasavvufi
Bir Terim Olarak Fakr Kavrami1”, EKEV Akademi Dergisi, C. 3, S. 2 (2001), ss. 191-206.

9 Maha Govinda Sutta, s. 274.

%0 (Cile ve Erbain, bir seyhin gozetiminde ¢ilehne veya halvethineye girip belirli bir siire orada
kalmaktir. 10. ylizyildan itibaren halvet, bunlar i¢in de kullanilmaya baslanir. Bkz. Siileyman Uludag,
“Halvet”, DiA, C. 15, s. 386.

1 Diger inanglardaki cilecilik uygulamalari igin bkz. T.C. Hall vd “Ascetism” ERE, C. 2, ss. 63-110.

552 Siilemi, s. 198.
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degisime ugramadan ¢ikmamalidir. Aksi takdirde sadece mekan degistirmis ve yalniz
kalmas olur.

Brahma diinyasinda yeniden dogmak igin yapilmasi gerekenlerden biri de sefkat
dolu olmak yani zihnin tamamen merhametle kaplanmasidir. Boylece o Kkisinin
merhameti biitiin diinyay1 doldurur. Kisinin merhamet dolu olmasi 6zellikle Yesevilik
ve Bektasilik’te onemli bir yere sahiptir. Kimseyi incitmemek, yaratilmis her seye
giiven vermek gibi makamlar insan ve diger canliliara karsi merhamet gostermek gibi
eylemler tasavvufi bir makam olarak ele alinir. Kotii kokudan kasit da 6fke, yalan,
sahtekarlik ve aldatma, aggdzliilik, gurur ve kiskanglik, siddetli arzu, siiphe ve
baskalarmma zarar vermek, hirs ve nefret, sarhosluk ve kuruntulardan ¢ikan igreng
kokudur. Bu koku, kisiyi Brahma diinyasindan mahrum eder ve cehenneme gbtiiriir.>>
Son iki gereklilik kotii huylari ve davraniglar1 birakarak merhametli olma, iyi ahlaka
sahip olma gibi tasavvufta da bulunan ve kisiden beklenen davranislardir.

Yukarida sayilan gereklilikler Budizm ile paralellik gosterse de Brahma
diinyasinda yeniden dogmanin amaglanmasi sebebiyle Budizm’den ayrilir. Buda’ya

gore Brahma diinyasinda dogmanin kurtulus agisindan bir degeri yoktur. Bahsedilen

durum metinde soyle verilir;

“Ancak Pancasikha, bu kutsal yagsam diis kiritkligina, hissizlige, durmaya, huzura,
ust bilgiye, aydinlanmaya, Nirvana’ya gotiirmez, sadece Brahma diinyasinda
yeniden dogusu saglar. Oysa benim kutsal hayatim beni huzura, iist bilgiye,
aydinlanmaya, Nirvana’ya gotiirdii. Bu, sekiz dilimli soylu yoldur. Pancasika,
benim ogretmenligimle tamamen ustalasan ogrencilerim kendi tist bilgilerine
ulastilar, yasamlarindaki yozlasmayr yiktilar, zihnin ve kalbin lekelenmemis
ozgiirliigiine kavustular. Tam olarak ustalasmayanlardan bazilari, bes kolay
engeli yok ettiler ve kendiliginden yeniden dogarak boylece bu diinyaya
donmeden Nirvana’ya ulastilar. Bazilari ii¢ engeli yok ettiler ve ac¢gdzliiliigii,
nefreti ve kuruntuyu azaltarak, acrya son vermeden énce bu diinyaya donecek
‘Bir kez donen’ oldular; ii¢ engeli yikan bazilart ise akintiya giren oldular, keder
icinde kalan, aydinlanmanin 15181na giivenen. Yola ¢ikanlar meyvesiz ya da ¢orak

degildi, meyve veriyorlard: ve faydaliydilar. >

%3 Maha Govinda Sutta, s. 274-275
%4 Maha Govinda Sutta, s. 280.
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Pargada Buda, Hinduizm’in kurtulus yolunun gegersizliginden bahsederek bir
alternatif sunar. Nirvana’ya gétiirmez, sadece Brahma diinyasinda yeniden dogusu
saglar ifadesinden anlasildig1 kadariyla Buda, Brahma diinyasinda yeniden dogmamay1
tamamen reddetmemekte; ancak gercek kurtulusun boyle yapmakla saglanabilecegi
fikrine itiraz etmektedir. Tasavufta da benzer sekilde kurtulus fikrine farkli bir yorum
getirildigi soylenebilir. Klasik Islam diisiincesinde kurtulus cennete gitmek, Allah’in
rizasini kazanmak seklinde algilanir. Tasavvuf ise boyle bir kurtulusu inkar etmemekle
birlikte bunun 6tesine gegerek Allah ile dogrudan bir iliski igine girmeyi, O’nu tecriibe
etmeyi hedefler. Yunus Emre’ye ait;

Cennet cennet dedikleri, birka¢ koskle birkac huri
Isteyene ver onlari bana seni gerek seni

misralarinin yer aldigi siir bdyle bir goriis ve hedefi gostermektedir. Yunus
burada cenneti tek hedef olarak goérmemekte ve bunun Otesine gecerek Allah’a
yonelmeyi ve onunla mistik bir iligki icinde olmay1 hedeflemektedir.

Darma’nin toplumun her kesiminden insana hitap etmesi, Kisileri iginde
bulunduklar1 ve sartlarin elverdigi duruma gore bir kurtulus yolu izlemeye yoneltir.
Ifadelere gore Nirvana’ya ulasmak sadece belirli kisilere has bir durum degildir.
Aydinlanmak isteyen herkes, Sanga’ya katilarak, bunu basarabilir. Metinlerde, bir ¢caba
gostererek ve sebat ederek, insani ¢abayla, insani gayretle, insani dayaniklilikla
basaracagina dair giivene sahip bir klan tiyesi i¢in bu miimkiindiir. Kutlu Kisi bunu
basarmistir. Kutlu Kisi; kendini esas, adi, diinyevi isler igin, soylu olmayan, kazangsiz,
kendine eziyet veren, istirapli duyusal hazlarin higbirine feda etmez. Kutlu Kisi, simdi

%5 seklindeki ciimle,

ve burada, dort canada yasamanin mutlulugunun tadimi ¢ikarabilir
Nirvana’ya ulagsma idealinin genele yayildigini ifade eder. Buda’nin 6gretisini boyle bir
zemine oturtmasi onun Hinduizm elestirisiyle iligkilidir. Hinduizm’de kurtulusun sadece
Brahman kastina has bir durum olmasi, halkin kurtulustan mahrum birakilmasi
de onu herkes i¢in miimkiin bir hale getirir. Bununla birlikte Nirvana’ya ulagmak i¢in

Sanga’ya mensup olmak gerekir. Yani sinif ayrimi olmasa da teskilata mensubiyet

kurtulus agisindan gerekli goriiliir.

5% Sampasadaniya Sutta, s. 107.
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Islam diisiincesinde kast sistemine benzer bir smif ayrimi olmadigindan
kurtulusun belirli bir sinifa has olmasi gibi bir durum yoktur. Dolayisiyla tasavvuftaki
kurtulus diistincesinin Budizm’deki gibi genele yayilmasi s6z konusu degildir. Zaten
kurtulus genel yayilmis vaziyettedir. Mistik tecriibenin yasanmasmin ise genellikle
tarikat mensubu kisilere has bir durum olmasi ise Budizm ile ortak bir nokta olarak
goriilebilir.

Nirvana’ya ulasan kisinin ne olacagi sorusu birbirini tamamlar nitelikte olan iki
farkli Nirvana anlayisi ile ¢oziiliir. Bunlar Klesanirvana ve Parinirvana'dir. Buna gore
Klesa denilen ve sayisi mezhepler arasinda 10, 16, 26, 30 olarak degisen manevi
kirlerden armmig, fakat Omriiniin geri kalan kismini tamamlayan kimsedir. O,
Klesanirvana’ya ulasir. Omrii bitip cismani hayata veda edince de Nirvana
tamamlandigindan Parinirvana ya ulasmis sayilir.>®® Islam diisiincesinde reenkarnasyon
inanci olmadigindan kurtulus tek seferlik bir durumdur. Kisi fena halini, bu diinyada
iken yasar. Bunula birlikte kisinin sarfettigi cabaya gore bir sonuca ulagmasi Islam
diisiincesinde cennet inancindaki bazi yorumlarda goriilebilir. Yorumlara gore kisiler
diinyadaki eylemlerinin bir karsiligi olarak cennetin farkli katlarima kabul edilirler.
Dolayisiyla her iki 6gretide de kisinin ¢abasina gore kurtulusun farkli basamaklarindan

bahsetmek mimkiindir.

2.2.4. VVecd/Esrime

Manevi yolculukta bilincin zamanla devre dis1 birakilmasi kisinin tefekkdir
esnasindaki davraniglarina da yansir. Hatta bilingsiz davranislar
meditasyonun/tefekkiiriin dogru sekilde yapildiginin bir gostergesi olarak kabul edilir.
Mistik 6gretilerin genelinde meditasyon yapan kisinin bir siire sonra vecd/esrime haline
ulasarak diinya ile olan iliskisinin tamamen kesilecegi kabul edilir. Meditasyon yapan
kisi, dyle bir hale gelir ki hemen yan1 basinda gerceklesen olaylar bile fark etmez.

Maha Parinibbana Sutta’da vecd haliyle ilgili olarak birbirine baglantili iki
anlatr bulunur. Anlatilara gore, bir keresinde ¢ileci kesis Alara Kalama, yolda yiiriirken
0gle istirahati i¢in yakinindaki bir agacin altina oturur. Tam o sirada yanindan tiiccarlara

ait bes yliz at arabas1 geger. Arabalarin arkasindan yiiriiyen bir adam Alara Kalama’nin

5% Kiiciik ve digerleri, s. 258.
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yanina gelir ve iyice yaklasip, “Muhterem kisi, yaninizdan gegen bes yiiz at arabasini
gordiintiz mii, duydunuz mu?” der. Alara Kalama, sorulara “haywr” cevabini verir.
Adam daha sonra “uyuyup uyumadigini” sorar. Kalama, bu soruya da “wyumuyordum”
diye cevap verir. O sirada Kalama’nin stii basi toz olmustur. Yani arabalar o kadar
yakindan ge¢mistir. Adam aklindan, “Diinyadan el ¢ekenlerin boyle bir zihinsel
dinginlik i¢inde kalmalar: ne kadar gizemli ve hayret verici. Tamamen bilingli ve uyanik
oldugu halde yanindan gecen bes yiiz at arabasint ne goriiyor ne de seslerini duyuyor”
diye gecirir.>®’ Buda hikayeyi anlattiktan sonra vecd hali ile ilgili kendi hikayesini de
anlatir. Onun yasadiklar1 da aslinda Alara Kalama’nin hikayesinden farkli degildir. Tek
fark meditasyon esanasinda kisinin dikkatini dagitacak seylerin daha siddetli bir sekilde
gerceklesmesidir.

Buda’nin vecd hikayesine gore kendisi bir giin Atuma’daki samanlikta kalirken
siddetli bir yagmur baslar, gok giiriiltiisii kopar, simsekler cakar, yildirimlar diiser.
Yildirim yiiziinden iki ¢ift¢i kardes ile dort sigir oliir. O zaman biiyilik bir topluluk,
Atuma’dan ¢ikip iki kardes ile dort sigirin oldiigi yere gelir. O sirada Buda,
samanliktan ¢ikmis, kapinin 6niinde bir asagi bir yukar: yiirlimektedir. Derken toplanan
kalabaliktan bir adam ona gelir. Buda, o adama, “Su biiyiik kalabalik niye toplandi?”
diye sorar. Adam Buda’ya, “Az dnce gokten yagmur bosandi, gok giiriiltiisii koptu,
simsek ¢akti, yildirimlar diistii. Bu yiizden iki ¢ift¢i kardes ile dort sigwr oldii” diye
cevap verir. Ardindan da Buda’ya kendisini o esnada nerede oldugunu sorar. Buda’nin
da aynmi yerde oldugunu 6grenince, “Hig¢hir sey gérmediniz ya da duymadiniz mi?” diye
sorar. Buda’nin, “hayir” demesi lizerine uyuyup uyumadigini sorar. Buda’nin tekrar,
“hayir” demesi lizerine adam aklindan, “Diinyadan el ¢eken birisinin boyle bir zihinsel
dinginlik i¢inde yagsamasi ne kadar gizemli ve hayret verici. Tamamen bilingli ve uyanik
oldugu halde, gokten yagmur bosandiginda, gok giiriiltiisii koptugunda, simgsekler
caktiginda ve yildrimlar diistiigiinde bile hicbir sey gormedi ve duymadi” diye
gecirir.>®
Her iki anlatiya gore Alara Kalama ve Buda meditasyon esnasinda digaridan
bakildiginda vecd/esrime halinde olduklarina dair bir isaret tasimazlar. Disardan bakan
kisiler onlar1 tamamen bilingli ve uyanik olarak goriir ki kisileri sasirtan da budur. Oysa

hem Alara Kalama hem de Buda, ne uyaniktir ne de bilinglidir. Onlar, cana

%57 Maha Parinibbana Sutta, s. 142.
58 Maha Parinibbana Sutta, s. 142.
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uygulamalar1 yapmakta ve bilinglerini miimkiin oldugunca kapatmaya calismaktadir.
Alara Kalama’nin arabalar1 farketmemesi, Buda’nin da firtinay:1 farketmemesi canalarda
ileri seviyelere ulastiklarini ve bilinglerini tamamen kapattiklarini gosterir.

Tasavvuf metinlerinde fena halinden bahsedilirken, kisinin nasil bir ruh halinde
olmas1 gerektigi anlatilir. Ornegin Harakani fena ile ilgili olarak kendisine sorulan
“Fena ve Beka’'dan soz etmek kime diiser?” sorusuna, “Biitiin agaglart kokiinden
koparacak, biitiin binalar: yikacak, biitiin daglar: sékecek ve biitiin denizleri tasiracak
bir riizgar estigi halde, o riizgar, bir tel ipekle gége asili bir kimseyi yerinden dahi
kimildatmaz; o vakit fena ve bekadan soz etmek o kimseye diiser”>® diyerek bu
hallerdeki kisinin Buda ya da Alara Kalama’da oldugu gibi diinyada bagimsiz,
duyumlart kapali olmasi gerektigini sdyler. O anda kisi ne ile mesgul ise biitiin dikkat
ve yogunlugunu ona vermelidir.

Budist metinlerde ormanda, ormamin derinliklerinde sessiz bir mesken arar
seklinde ibareler bulunur. Bunun sebebi boyle beklenmedik durumlar ile karsilasmaktan
uzak durmaktir. Ancak sessiz bir yer bulmak her zaman miimkiin olmayacagindan
Budist metinlerde evde veya baska bir yerde de meditasyon yapildig: goriliir. Kisiler
her ne kadar araba kafilesini veya firtinay1 farketmemis olsa da evde yapilan meditasyon
esnasinda kesinlikle rahatsiz edilmemelidir. Ornegin Sakkapanha Sutta’da Buda’yi
gormek isteyen Sakka, Buda’nin meditasyon yaptigi bir ana denk gelir ve onun Buda ile
gbriismesine izin verilmez ve beklemesi istenir.’®® Metin bize gostermektedir ki
meditasyon, bir tanr1 igin bile olsa bozulmamalidir.’®! Yogunlasma basladigi andan
itibaren onu higbir seyin bozmasina izin verilmemelidir.

Tasavvufta, fena halindeki kisilerin ¢evresinden habersiz olmalariyla ilgili pek
cok rivayet bulunur. Bunlardan bazilar1 su sekildedir; Abdullah b. Omer, tavaf
yvaparken adamin biri kendisine selam vermis, fakat o buna karsilik verememisti. Selami
alinmayan adam bir dostunun yaninda durumu sikdyet konusu yapinca, Ibn Omer, “Biz
orada Allah’t miilahaza ederdik” (Hakk in tecellilerini goriirdiik) demisti. Yani o, bu hal
ile mesgul oldugu icin selamin farkinda olmamist1.®®? Fena halindeki kisi kendinde

olmadigindan ve gelinebilecek son noktada oldugundan onun davranislarini bizzat

%9 Harakani, s. 234.
%60 Sakkapanha Sutta, s. 305.
%1 Her ne kadar Budizm’de bir tanr inancinin olmadigi kabul edilse de metinlerde tanrilardan bahseden

boliimlere rastlanmaktadir.
%62 Kelabazi, s. 188.
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Allah’in yonettigi soylenir. Fena halinde bulunan kisi igin glinaha giden yollarin
hepsinin kapali oldugu kabul edilir.®® Fena haline yapilan yorumlar, onun Budizm’den
farkin1 da ortaya koymaktadir. Fena hali daha once de belirtildigi gibi temelde Allah ile
kurulacak iliskiye dayandigi i¢in kisinin kendini kaybettigi anda bile Allah’a yonelim
son bulmaz; hatta asil amag¢ Allah’a yonelimin niteligini yiikseltmektir. Dolayisiyla kisi
kendisini dis diinyaya kapatmis olsa bile (dis diinya her zaman iginde bir tehlike
barindirir) onun eylemlerinin yoneticisi Allah oldugundan istemeden de olsa giinah
isleme sans1 yoktur. Budizm’de oldugu gibi kisiler dis diinyadan habersiz olsa da zihin
tamamen bosaltilmaz ya da askiya alinmaz.

Kisinin fena halinde yasadig1 esrimeler disinda bir de tevaciid, vecd ve viicud
gibi hallerden bahsedilebilir. Zikredilen haller salikin kendinden ge¢mesi ile ilgili olarak
kullanilan ti¢ terimdir. Vecd, kisinin kendinden ge¢mesi veya kendini kaybetmesi olarak
tanimlanabilir. Tevaciid, kisinin kendisini vecd haline girmek icin zorlamasi, vicud da
en miikemmel vecd halidir. Vecd; sallanma, hiriltili sesler ¢ikarma ve derin nefes alma
gibi baz1 fiziksel belirtiler ile kendini gosterebilir.’®* En cok bilinen belirti ise
aglamaktir. Bu sebeple vecd hali genellikle iiziintii, keder, hasret, 6zlem, feryat ve figan
ile birlikte ele almnir.>®® Ayrica vecd, bazi sufilerce kendini kaybetmenin yaninda kalbin
isitmesi ve gdrmesi olarak da tanimlanir.®® Vecd hali hem i¢sel olarak hem de belirtileri
sebebiyle Allah ile kurulan iligkinin bir gostergesi oldugundan vecd halinde kendinden
gecmenin yaninda, gérme ve isitme yoluyla ilahi bilgiye ulasma anlami da vardir. Buna
gore biling artik tamamen kapandigi i¢in ilahi bilgileri alma gorevini iistlenen kalp,
gorevini yerine getirmeye baglar.

Viicud, bahsedilen ii¢ halin sonuncusu ve asil amagtir. Vecdin en olgun sekli
olarak tanimlanabilen viicud halinde insanin beseri his ve sifatlar1 ortadan kalkar.%®
Vecd, viicuda ulagsmak igin gegilen bir koprii olarak goriiliir. Viicud halindeki kendini
kaybetme siireklilik gostermeyecegi igin viicud halinden doniis Aumiid kavramiyla ifade

edilir. Humiid sénme, durulma gibi anlamlara gelir.®® ifade etmek gerekir Ki

%3 Kelabazi, s. 185.

%4 Kelabazi, s. 171; Serrac, s. 352.

%% Hiicvird, s. 467; Kelabazi, s. 171.

%6 Kelabazi, s. 171.

%7 Serrac, vecd halindeyken duyularin kayboldugu fikrine katilmaz. Ciinkii bir sey hissetmemek de yine
duyular ile ilgilidir. Yani hislerin kaybolmasi da yine hislerle anlasilabilir. Dolayisiyla insanda ruh
var oldugu siirece hisleri kaybolmaz. Bkz. Serrac, s. 516-517.

%8  Siilemi, s. 157
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vecd/esrime, sadece tasavvufa has bir durum degildir. Tiirklerin Islamiyet’ten &nceki
inang sistemi olan Samanizm’de de bazi esrime teknikleri bulunur.®®® Esrime teknikleri
kimi zaman igilen bir s1v1 veya dumani ¢ekilen bir ot ile olabildigi gibi bazen de anlik
psikolojik esrimeler seklinde olabilir. Uyusturucu etkisi olan maddelerden faydalanma
yoluyla vecd haline girmek incelenen Budist metinlerde gegmese de Hint kiiltiiriinde
soma i¢kisi ile miimkiin olmaktadir. Bir Hint ilahisinde gecen, Soma ictik, oliimsiiz
olduk; 1s18a varinca, tanriari bulduk. Ey oliimsiiz, oliimliilerin acimasizligt veya
kotiiliigii ne zarar verebilir bize artik?®™® seklindeki ifadeler soma ickisiyle saglanan
vecd halinin kisideki potansiyeli ortaya cikardigimi ve onu oliimsiiz hissettirdigini
gosterir. Benzer sekilde Melamilik, Kalenderilik gibi bazi tasavvuf ekollerinde de esrar
icerek vecd haline girilir. Klasik tasavvufta bulunan tevaciid yani kisinin kendini vecd
icin zorlamasi bazi ekollerde zihinsel bir ¢aba ile degil de uyusturucu 6zelligi bulunan
bir madde ile saglanir. Vecd hali ve vecd halindeyken yasananlar tasavvuf edebiyatinin
ayr1 bir kismini olusturur. Daha 6nce de bahsedilen sathiyyeler mistik tecriibenin ileri
hallerinde ya da vecd halinde sdylenen ve bazen tehlikeli durumlara yol acabilen
siirlerdir. Vecd halinde biling islevselligini yitirdigi i¢in sdylenen sozlerde de bir mantik
aranmaz. Vecd haliye yazilan her siiri sathiyye ornegi gostermek de hatali olacaktir.
Omegin Yunus Emre’nin su siiri vecd halindeki kisinin ruhsal durumunu gésteren bir

Ornektir;

Hak bir goniil verdi bana, ha demeden hayrdn olur

Bir dem gelir sadi olur bir dem gelir giryan olur

Bir dem gelir séyleyemez bir sozii serh eyleyemez

Bir dem dilinden diir doker dertlilere derman olur

Bir dem ¢ikar ars iizere bir dem iner tahtes-serd

Bir dem sandsin katredir bir dem tasar umman olur

Bir dem cehalette kalir hi¢ nesneyi bilmez olur

Bir dem dalar hikmetlere Calinus u Lokman olur

59 Ayrintili bilgi i¢in bkz. Mircea Eliade, Samanizm, Cev. Ismet Birkan, imge Kitabevi, Istanbul 1999.
570 Mircea Eliade, Dinsel inanglar ve Diisiinceler Tarihi, Cev. Ali Berktay, C. 1., Kabalc1 Yay.,
Istanbul 2003, s. 256.
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Bir dem varir mescidlere yiiz siirer orda yerlere

Bir dem varir deyre girer Incil okur riihbdn olur

Bir dem gelir Isi gibi olmiigleri diri kilar
Bir dem girer kibr evine Fir’avn ile Himdan olur

Yunus’un siiri her ne kadar ask ile baglantili olsa da vecd halindeki kisinin zihin
diinyasinin ne halde oldugunu gosterir. Beyitlerde zitliklarin hakim oldugu géz oniine
alindiginda vecde giren kisi de siirekli olarak zit duygular arasinda gidip gelmektedir.
Yunus zit halleri yasarken en ug¢ noktasina kadar yasar. Bazen bir damla bile olamazken

bazen kendisini umman olarak goriir. Siirde gegen;
Bir dem varir mescidlere yiiz siirer orda yerlere

Bir dem varir deyre girer Incil okur riihbdn olur

gibi sOylemler bazi din adamlarinca tehlikeli goriiliir. Her ne kadar siirde asirt
olarak nitelenebilecek bir durum yoksa da Kaygusuz Abdal gibi sairler, din adamlari
tarafindan kafirlikle suglanmaya sebep olacak siirler sdylemislerdir.

Tasavvuf terminolojisinde, gaybet ve huzur halleri, vecdde oldugu gibi kendini
kaybetme, kendinden ge¢me anlaminda kullanilan tabirlerdir. Gaybet, kisinin
kendisinden ve cevresinde olup bitenlerden habersiz olacak kadar kendinden
gecmesidir.>"® Huzur da kiginin bizzat Allah’in huzurunda hissetmesi ve bu sebeple
kendini kaybetmesidir. Iki kelime beraber kullanildiginda Kigsi, varliklardan habersiz

573 gibi bir sonuca ulasilir. Huzur halindeki kisinin, biitiin

olunca Hakk’in huzurundadir
irade ve arzularindan vazgecerek, kalbinden Allah’tan baska her seyi c¢ikarmasi
beklenir; ¢iinkii esyaya kars1 iradesi ve arzusu olan kisinin Allah’in huzurunda olmasi
imkansizdir. Kisi Allah’in huzurunda olmak istiyorsa diinya ve ahiret fikri de dahil
olmak iizere tiim fikirlerden soyutlanmalidir.>™

Kendinden ge¢me ile ilgili olarak en az vecd kadar 6nemli iki kavram da Sekr ve

sahv ’dir. Bahsedilen kavramlar, sufileri sekr ekolii ve sahv ekolii olarak bolecek kadar

1 Golpmarli, Yunus Emre, s. 195.
572 Siilemd, s. 158.

53 Siilemd, s. 164; Hucviri, s. 311.
574 Hiicvird, s. 313.
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tizerinde durulan konulardandir. Bunlardan sekr, sarhoslugu ifade ederken sahv, ayiklik
hali i¢in kullanilir. Sufiler hangi halin daha makbul oldugu konusunda ihtilafa
diissmiislerdir. Kimileri sekrin Kimileri de sahvin daha miikemmel oldugunu savunur.
Kuseyri, sekri kuvvetli bir varidin tesiri ile gaybet haline ge¢is olarak tanimlar. Burada
gaybet, sekr ile es anlamli olarak kullamlir.’”™ Kelabazi, sekr halini kisinin esyadan
degil esya arasindaki farklart gormekten gaib olmak seklinde tanimlar. Burada Kelabazi,
fena makami igin yapilan yorumlara bir elestiri veya agiklik getirir. Ona gore fena yok
olmak, son bulmak degil, i¢inde bulunulan halin bir sonucu olarak esyaya bakisin
niteliginin degismesidir. Bu halde kisi, ayirt etme kabiliyetinden yoksundur. Hakk’1
bulmanin meydana getirdigi hal, kulun kendisine haz veren seyle elem veren seyi ayirt
etmesini imkansiz hale getirir.°’® Sekr halinde salik ruhsal bir haz ve zevke ulagir.>”’
Ulasilan zevk ve haz hali nihayetsiz degildir. i¢inde bulunulan sarhosluk durumu siirekli
olarak devam etmez. Sahv kavrami sekr halinden sonraki ayiklik halini karsilar. Sahv
halinde kisi tekrar hissetmeye baslar ve ayirt edebilme kabiliyetine yeniden kavusur.>’®
Gerek tasavvufta gerekse Budizm’de esrime hali bir siireklilik gosteremeyeceginden
zihni tekrar isletmek ve bir anlamda diinyaya geri donmek gerekir. Tasavvuf, genel
olarak hal kavramini zitliklar {izerine insa ettiginden sarhosluk-ayiklik seklinde
formiillestirir ve her iki ruh halini de kavramsal bir boyuta tasir.

Tasavvufta vecd halinde yaraticiyla kurulacak iligki; bilgi, akil gibi kavramlar ile
aciklanamayacagindan biling istii bir tecriibe ile bilmenin yerini hissetme alir. Bir
anlamda, akla dayali bilginin yerine vecde dayali bir tecriibbe geger. Buradan yola
cikarak tasavvufta esrimenin/vecdin, mantik yiiriitmeye bir alternatif olarak kullanildig:
sOylenebilir. Budizm’de meditasyonun amaci yaratict ile kurulacak bir iligki
olmadigindan kisinin kendine ydnelmesi ve bir anlamda yeniden dogmasi sz
konusudur. Yeniden dogum sonrasinda elde ettigi beden, zihinsel bir malzemeyle
vogrulmus, hi¢hir uzvu eksik olmayan ve askin yeteneklerle donatilmis baska bir beden
oldugu goz oniine alindiginda kisinin kendisinin tanrisal bir boyuta ulagsmasi sz

konusudur.

575 Siilemd, s. 165; Serrac da sekri gaybete yakin olarak tanimlar. Bkz. Serrac, s. 399.

576 Kelabazi, s. 176.

577 Siileyman Uludag, “Sekr”, TTS, s. 310-311.

58 Siilemi, s. 165. Kelabazi’ye gore kisi sahv halinde elem veren seyle haz veren seyi ayirt eder fakat
Hakk’in rizasina muvafiktir, diye elem veren seyi tercih eder. Bu durumda sahv aci duymamasi,
tersine elem ve 1stirap veren seyden zevk almasi manasina gelir. Bkz. Kelabazi, s. 177.
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Budizm ve Tasavvuftaki esrime hallerinde bilincin kapanmasi ve dis diinya ile
iligkilerin kesilmesi sebebiyle duyulara yonelik eylemler askiya alindigi i¢in goérme,
duyma, hissetme gibi bilincin aktif olmasiyla gerceklesebilecek durumlar s6z konusu
degildir. Disaridan gelecek herhangi bir uyarici zihni aktif hale getirebilir ve
meditasyonun veya tefekkiiriin bozulmasina sebep olabilir. Her iki 6gretideki halvet,
yalmzlik gibi uygulamalar da aslinda tefekkiir halinin bozulmamasina yonelik olarak

degerlendirilebilir.

2.3. HAKIKATE ULASMADA ORTAYA CIKAN ENGELLER

Kisinin ¢ikmig oldugu aydinlanma ya da kurtulus yolu engelsiz, kolay bir yol
degildir. Onemli olan aydinlanma ya da hakikate ulasmak icin yola ¢ikmak degil,
karsilasilan engellere karst koyup yola devam edebilmektir. Budist 6gretide kurtulus,
insanlik halinin asilmasiyla gerceklesir ki bu da canalar ile miimkiindiir. Hint
literatliriinde insanlik halini ifade etmek i¢in baglanma, zincirlenme, tutsaklik, unutma,
sarhosluk, uyku imgeleri aym anlamda kullanilir. Insanlik halinin asilmasimi, kurtulusu
ifade etmek i¢in ise baglardan kurtulma ve perdenin yirtilmasi (veya gozleri 6rten bir
bagin ¢oziilmesi) veya uyanma, hatirlama gibi imgelere basvurulur.’’”® Tasavvufta,
salikin Oniine ¢ikan, asilmasi gii¢ engelleri ifade etmek icin akabe terimi kullanilir.
Sozliikte, sarp yol, dagdaki asiimast zor dik gegit anlamina gelen akabe, mutasavviflar
tarafindan maksada ulasmak icin asilmasi, yok edilmesi gereken tabii engeller ve
nefsani baglar olarak yorumlanir. Ibrahim b. Edhem, bir kimsenin salih Kkisiler
derecesine c¢ikabilmesi igin refah, izzet, rahatlik, uyku, zenginlik, tamah kapilarin
kapatip sikinti, zillet, cehd, uykusuzluk, fakirlik, 6liime hazirlik kapilarin1 agmaktan

ibaret olan alt1 akabeyi asmas1 gerektigini sdyler.>°

2.3.1. Duyular Diinyasi

Incelenen Budist metinlerde, kurtulusa ulagsmada ortaya ¢ikan engeller zincir ya

da kostek olarak adlandirilir. Bes zincir, {i¢ zincir gibi adlandirmalar ile kisileri diinyaya

579 Eljade, Dinsel inanglar-..., C. 2., s. 60.
580 Siileyman Uludag, “Akabe”, DIA, C. 2, s. 209. ibrahim b. Edhem’in ifadelerinin aymis1 Siilemi
Risalesinde de bulunmaktadir. Bkz. Siilemi, s. 194.
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baglayan ve hakikate ulagsmasina engel olan eylem ve duygular verilir. Kisileri diinyaya
baglayan ve gercegi gdrmesine engel olan ilk zincir duyu organlariyla alakalidir. Duyu
organlarinin tamami, dolayisiyla dis diinyadan gelen duyumlar zincir olarak kabul
edilir. Metinlerde bunlar bes zincir (bes duyu organiyla algilanan goriintiiler, sesler,
tatlar, temaslar ve kokular) olarak geger. Bunlar; makbul, sevilen, ¢ekici, etkileyici, hosa
giden, arzulart uyandiran olarak nitelendirilir.>8* Budist metinlerde bes duyudan gelen
gorlntiiler, sesler vs. hem insanlar1 diinyaya baglayan zincir olarak nitelenmekte hem de
sevilen, cekici, etkileyici olarak nitelendirilmektedir. ilk bakista bir celiski olarak
goriilebilen bu durum aslinda Budizm’in diislince sistemiyle agiklanabilmektedir.
Diinya hayat1 ve varliklar aslinda sevilen, ¢ekici, etkiliyeci niteliklere sahip olduklari
icin birer zincirdir. Hosa giden her bir varlik ya da eylem insani1 biraz daha diinyaya
baglamakta ve 6liim sonrasini, kurtulusu unutturmaktadir.

Bes duyunun, kisiyi hakikate ulasmaktan alikoymasi tasavvufta da dikkat
¢ekilen bir konudur. Bir anlatiya gore Hiicvird, bir giin Peygamber’i riiyasinda goriir ve
ondan nasihat ister. Peygamber de “Duyu organlarini hapset! Bes duyu organini hapset,
koru, tam ve miikemmel miicahede budur % diyerek nasihat eder. Hakim Tirmizi de
veliyullahtan®®® bahsederken onlarin, yiikseldikleri makamlar ile; kulak, goz, dil, el ve
ayak sehvetlerinden kurtuldugunu soyler. Onlar belirli bir mertebeye erisince;
gerekmedikge konusmaz, zorunlu kalmadik¢a dinlemez, mecbur olmadik¢a bakmaz,
zaruret haricinde yiirimez. Sehvet kapilarmi kapatip sehvetleri oldiirerek uzlete
girerler.® Tasavvufta da Budizm’de oldugu gibi bes duyu, insani diinyaya baglayan bir
zincir olarak goriliir. Diinyadan ahirete veya Allah’a yonelmek de diinyalik zincirleri
birakip Allah’in ipine sarilmak (Al-i Imran/103) ile miimkiin olabilmektedir. Yani
diinyalik seyler kisiyi baglayan bir ip veya zincir olarak tutsakligi, karanlig1 sembolize

ederken ayette gegen ip ise kisiyi karanlik kuyulardan kurtaracak ipin sembolidiir.

81 Tevigga Sutta, s. 310.

%82 Hiicviri, s. 383.

583 Hakim Tirmizi velileri veliyyu hakillah ve veliyullah olmak iizere ikiye ayirir.
84 Tirmizi, s. 45.
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2.3.2. Duygular ve Eylemler

Budist 6gretiye gore bes duyu disinda insanlart aydinlanma yolundan ayiran ve
onlar1 diinyaya baglayan seyler arzuya yol acan bes engel, ii¢ zincir, éliimciil sel ¢ibi
basliklar altinda verilir. Bes zincir, dis diinya ve oradan zihne gelen duyumlar ile
alakalidir. Burada verilenler ise zihinsel veya bedeni faaliyetler ile ilgilidir. Arzuya yol
acan bes engel; nefis, nefret, tembellik ve uyusukluk, kaygi ve telas, siiphe engelleridir.
Bunlar engel kelimesinin disinda saran, kusatan olarak da adlandirilir.>®® Bes engelin
isimlendirmelerine bakildiginda kendilerindeki niteliklerden dolayr degil ama arzuya
yol actiklar i¢in birer engel olduklar1 goriiliir. Benzer bir vasiflandirma bes zincir iginde
arzulart uyandiran seklinde yapilmisti. Diger engeller ile birlikte diisiiniildiiglinde asil
engelin arzular ve bunlarm uyanadirilmasi oldugu sdylenebilir. Ug zincir de benlik
yanilgisi/bir ruhun varligina inanma, siiphe, toren ve ayinlerin etkisine (ya da
faydasina) imandir. {lkelere bakildiginda Budizm’in Hinduizm’e kars1 bir otorite kurma
pesinde oldugunu sdylemek miimkiindiir. Budist metinlerde, &limciil sel olarak
adlandirilan; sehvet, varolus arzusu, yanilgi ve cehalet de yine aydinlanma yolunda
kisiye engel olabilecek unsurlar olarak degerlendirilir.

Arzuya yol acan bes engelden nefis engeli Budizm’de iki tarafli olarak ele alinir.
Nefis, kisilerdeki ruh olarak diisliniildigiinde bireysel anlamda bir ruhun varligina
inanmak bir engeldir. Diger tiirlii de nefsani arzularin pesinden gitmek bir engel olarak
kabul edilir. Hinduizm’de kurtulus, ruhun (Atman) Brahman ile bir olmasiyla saglanir.
Buda, ruh inancini redderek yola ¢iktigi i¢in bir ruha inanmayi da engel olarak
gormektedir. Buda’nin gelistirmis oldugu 6gretide bireysel bir ruh inanci olmadigi i¢in
boyle bir arayis i¢ine girmenin kisiyi kurtulustan uzaklastiracagi kabul edilir. Buda
bdyle yaparak Hinduizm’in kurtulus yolunu yok saymakta ve kendi kurtulus 6gretisini
kurarken de Hinduizm ile rekabeti unutmamaktadir. Tasavvuf diisiincesi tek basina bir
kurtulus vaadi sunmadigi i¢in tarikatlar arasindaki ¢ekisme veya miicadeleler kaynaga
(Kur’an’a) yonelik olarak yapilir. Yani bazi tarikatlar digerlerinin Kur’an yolundan
saptiklarini ve ogretilerinin hicbir gecerliligi olmadigint sdyleyerek kendi tarikatlarinin

dogrulugunu ispatlamaya g¢alisir.

5 Tevigga Sutta, s. 311.
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2.3.3. Nefis

Budist metinlerde zincir veya kostek olarak adlandirilan engellerin biiyiik bir
kisminin tasavvufta nefis ile karsilandigimi sdylemek miimkiindiir. Tasavvufta nefis
kisinin yolculugunda biiylik bir engel olarak durur. Tasavvuf, daha ortaya ¢ikmaya
basladigi ilk andan itibaren nefis terbiyesi, nefsin arzularina muhalefet gibi uygulamalar
etrafinda gelisir. Tasavvufun ilk donemi olarak bilinen ziiht hareketinde en Onemli
uygulama nefsi arzular1 koreltmek, onun isteklerine karsi ¢ikmaktir. Bu agidan
bakildiginda =ziiht ve sonrasinda gelisen tasavvufun nefis miicadelesi cevresinde
gelismeye basladigi sdylenebilir.

Nefis, Kur’an’daki anlamiyla kullanildiginda can, ruh, hayat, oz gibi anlamlara
gelir.>8® Boyle bir kullanima sufilerin eserlerinde rastlansa da onlar nefsi, kotiiliiklerin
kaynag: anlaminda kullanir.%®’ Nefis ile ilgili bir baska tartisma da onun ruh ile ayn1 sey
olup olmadigidir. Bazilar1 nefsi ruh ile ayn1 sey olarak goriirken, bazilart nefis ile ruhu
birbirinden ayirir ve nefsi, kendine has varligi olan bir sey olarak goriir. Bazilari ise iki
tammmin da disina ¢ikarak nefsi bedene ait bir sifat olarak degerlendirir. Budist
metinlerde de ruh ile ilgili olarak tasavvuftakine benzer seylerden bahsedilir; ancak
Buda ruh ile ilgili olarak sdylenen seyleri reddederek konusmaktan kaginir.

Tasavvufta, insanin {i¢ seyden meydana geldigi soylenir. Birincisi ruh; ikincisi
nefis; Giglinciisii bedendir. Bunlardan nefis ve ruh gozle goriilmez. Nefis ile ruh, kaliba
ve bedene yerlestirilmis latifeler olarak degerlendirilir. Nefis, beden ve ruhun her biri
icin bir sifat vardir ve bu sifat onunla birlikte anilir. Ruhun akil, nefsin heva ve bedenin
his sifat1 vardir. Burada ruha iyi bir anlam yiiklenirken nefse kotii anlam yiiklendigi
goriiliir. Buna gore beden ruha uyarak cennete, nefsine uyarak da cehenneme gider.>®
Nefsin mahiyetine dair degerlendirmeler birbirinden farkli olsa da onun koétii huy ve
cirkin fiillerin kaynagi oldugu konusunda neredeyse tiim sufiler goriis birligi i¢indedir.
Kot huy ve ¢irkin fiiller de giinahlar ve kétii huylar (Kibir, haset, cimrilik, 6fke, kin)

olmak iizere ikiye ayrilabilir. Giinah olan hususlardan tovbe ile uzaklasilir. Koti

586 Hiicviri, s. 259; Siilemi, s. 181. Nefis i¢in ayrica bkz. Siileyman Uludag, “Nefis”, DiA, C. 32, ss.
526-529; Calverley, E. E., “Nafs” El, C. 7, ss. 880-884; Calverley, E. E., “Nefis”, iA, C. 9, ss. 178-
183.

587 Hijcvird, s. 260.

%88 Hiicvird, s. 262; Siilemi, s. 185.
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huylardan da riyazetle kurtulmak miimkiindiir.°®® Giinahlar tasavvufun seri, hukuki
kismini olustururken kétii huylar da ahlaki kismini olusturur. Bunlarin her ikisinin de
ortaya ¢ikmasinin sebebi nefis olarak gortiliir.

Baz1 sufilere gore nefis, nefs-i emmare, nefs-i levwame ve nefs-i mutmainne
olmak iizere iige ayrilir. Ug nefis arasinda devamli bir miicadele vardir. Hangisi baskin
gelirse beden onun hiikmii altina girer.>®® Nefs-i emmare; kétiiliigii emreden, tehlikelere
cagiran, diismanlara yardimer olan nefistir.>®* Hac1 Bektas, nefs-i emmareyi bedendeki
zalim bir hiikiimdara benzetir. Ondan ortaya ¢ikan kotiiliikleri de cehalet, hwsim, buguz,
kahir, kibir, kin, hased, necil (varalama), kiifiir ve nifak olarak siralar. Nefs-i levvame
kotilik yaptiginda bundan pisman olup af dileyen nefistir. Haci Bektas nefs-i
levvameyi heva ile alakali olarak gosterir. Ondan ortaya ¢ikan mertebeleri de ziiht,
takva, verd, ubudiyet, zekdt, orug¢, hac, umre, humiis ve cihad seklinde siralar. Nefs-i
levvame, ismine uygun olarak, pismanlik af dileme ile ilgilidir. Nefs-i levvame ile
kotiilik isleyen nefsin ibadet ve ahlak ile arinmasini ifade ettigi sdylenebilir. Haci
Bektas nefs-1 mutmainneden 6nce nefs-i miilhimmeyi verir. Ondan meydana gelen on
mertebe akil, hikmet, irfan, vahiy, ilham, haber, hal, fazl, ihsan ve seha’dir ve genel
olarak bilgi edinmeyi barindirir. Bir anlamda, nefs-i emmareden kurtulan nefsin aldig
bir ikramdir. Nefs-i mutmainne de tatmin olmus, siiphelerden arinmis nefistir. Haci
Bektas’a gore nefs-i miitmainneden hasil olan on mertebe fakr, sabir, adalet, insaf, ilim,
riza, tahkik, yakin, ahd ve vefa 'dir.5? Bu nefis, olgunlagmis nefistir. Nefsin
cesitlerinden sadece nefs-i emmarenin Budizm’deki zincir ya da kosteklere benzedigi
sOylenebilir. Diger nefisler gilinahlardan uzaklasan ve kisiyi nefs-i emmarenin
boyundurugu altina girmekten alikoyan ya da nefsin isteklerine uymus nefisten
pismanlik duyan nefislerdir.

Budizm ve tasavvufta nefis, asilmasi gereken 6nemli bir engel oldugundan nefis

miicadelesi her iki Ogretide de iizerinde durulan konulardandir. Tasavvufta nefse

589 Hijcvird, s. 260; Siilemi, s. 184.

%0 Esma yolu olarak bilinen tarikatlarda nefsin yedi mertebesi ve sifati (emmare, levvame, miilhime,
mutmainne, raziye, marziyye, zekiyye/kamile) oldugu kabul edilir. Uludag, “Nefis”, s. 527, 528.
Nefsin mertebeleri i¢in ayrica bkz. Himmet Konur, Sufi Ahlaki, Ensar Nesriyat, Istanbul 2007, 15-
19.

91 Siilemt, s. 239.

%92 Hac1 Bektas, Kitabii’l-Fevaid, s. 215-217. Makalat-1 Gaybiyye’de de ele alman nefsin gesitleri ve
her bir nefisten ¢ikan on mertebe, birbiriyle biiyiik oranda Ortlismektedir. Bkz. Haci Bektas,
Makalat-1 Gaybiye, s. 36-37.



151

muhalefet etmek bazi sufiler tarafindan biitiin ibadetlerin bas1 olarak degerlendirilir.>®
Sufilere gore nefsin herhangi bir seyini giizel goren kisi helak olacagindan Kisi, siirekli
olarak nefsini asagilamali ve nefsinin hosuna gitmeyecek seyler yapmalidir.>®* Tasavvuf
diisiincesinde sufi, hedefe ulasmak icin sadece diinyanin koti tuzaklariyla degil ayni
zamanda kiginin Allah’a dogru ilerlerken yoldan ¢ikmasina sebep olan, sehvet ve
tutkunun kaynagii olusturan kendi nefsiyle de bogusmak zorundadir. Dolayisiyla
nefsin yol actig1 tiim tutkulardan kurtulmak i¢in nefis muhasebesi yapmak ve tutkulari
gemlemek gerekir.5® Tasavvuf diisiincesi nefis miicadelesini ileri bir boyuta tasiyarak
nefsin Oldiiriilmesi, yok edilmesi gerektigini savunur.

Kuseyri’de gegen bir hikayeye gére Ebu Yezid riiyasinda Allah’t goriir ve ona,
“kendisini nasul bulacagini” sorar. Allah da cevap olarak, “Nefsinden ayril ve gel” der.
Ayni eserde biri Kuseyri’ye gelip, “Sana uzak bir mesafeden geldim” der. Ona, “Bu
hadise (tasavvuf ilmini elde etmesi hadisesi) mesafelerin kat edilmesine, seferlerin
zorluklarini ¢ekmeye baglh degildir. Bir adim dahi olsa nefsinden ayril ve gel. O
takdirde senin maksadin olusur” seklinde cevap verir.5% Nefsin ve Allah’a ulasma
diisiincesinin ayni bedende (veya zihinde) bir arada olmasi imkéansiz olarak goriiliir.
Kisiler ya nefislerine uyarak Allah’ta uzak bir hayat siirer ya da nefislerinden
vazgecerek Allah’a ulasir. Ayni sekilde eylem oarak da hem nefsani eylemlerin hem de
tasavvufi eylemlerin birlikte yapilmasi miimkiin goriilmez. Tasavvuf yoluna girmek
isteyen kisi oncelikle nefsani eylemlerinden vazgegmelidir.

Nefsin oldiiriilmesiyle ilgili olarak Haci Bektas, “Nefsin boynunu vur huzur
bul " diyerek nefsin tehlikesine dikkat ceker. Hac1 Bektas’a gore dervisin maneviyat
sehrinin bayindir olabilmesi i¢in benligine saldirmasi, onu yagmalayip yikmasi,
kokiinden sokiip atmasi, diinyayr anmayr kalbinden ve viicudundan ¢ikarmasi, iyilik
elbisesi giymesi gerekir.5®® Hac1 Bektas, nefsi 6ldiirmeyi, tasavvuftaki ahlak anlayisina
gore yorumlar. Ona gore nefsi 6ldiirmek ve yok etmek tek basina yeterli degildir. Yok
edilen kotii ahlakin ve eylemlerin yerine iyilerinin yerlestirilmesi gerekir. Bu konuda

Yunus Emre de benzer goriislere sahiptir. O,

598 Hiicviri, s. 260; Siilemi, s. 239.

594 Siilemi, s. 239.

%5 Knysh, s. 21.

5% Siilemi, s. 198.

597 Hac1 Bektas, Kitabii’l-Fevaid, s. 191.
5% Hac1 Bektas, Makalat-1 Gaybiye, s. 4-5.



152

Kadimden nefsdiir sultana asi
. n n A 599
Bir urgdndur hemdn anun behasi

diyerek nefsi, hem insanmn bir diismani hem de Allah’a isyan eden bir varlik

olarak goriir. Nefsine uyan insanlar1 da,

Miskin ademoglani nefse zebun olmustur

Hayvan canavar gibi otlamaga kalmistir®®

musralariyla, yemek ve igmekten baska bir sey yapmayan hayvanlara benzetir.
Kisi bir hayvan gibi sadece yiyip igerek yasamamalidir. Bunun i¢in de yapilmasi

gereken nefsin dldiiriilmesidir. Bunu da Yunus,

Oldiir nefsin dilegini ilet tenegir iistiine

Yoksa keksiz (ansizin) éliiceSiz ferman olur sana gassal®®

misralariyla dile getirir.

Budizm’deki zincirlerden uyusukluk ve tembellige kars1 gosterilen siirekli gaba,
tasavvufta miicahede (nefisle girisilen miicadele) makamu ile karsilanir.%%? Tasavvufta
miirit nefsini terbiye etmeli, bunun i¢in de nefsin isteklerine karsi ¢ikmalidir. Nefsin
kisiyi kotiiye gotiirdiigline dair inanis, onun seytanla esdeger goriilmesine sebep olur.
Buna gore nefisle savagmak seytanla savagmaktir. Hac1 Bektas, miicahede igin, nefisle
ve Seytan’la savagmaktir derken bdyle bir duruma isaret eder. Ona gore dervis gece-
giindiiz nefsiyle ve seytanla savagmalidir. Nefsini, hicbir istegine kavusturmamali,
muradia erdirmemelidir ki seytan ona niifuz edecek yol bulamasin.®® Haci Bektas’m
ifadelerine gore miicahede makami, kisinin son derece dikkatli olmasi gereken bir
makamdir. Ciinkii seytanla 6zdeslesen nefsin hangi isteklerinin iyi, hangilerinin koti
olacagi belli olmayacagindan kisiler nefsin tiim isteklerine karsi ¢ikma yolunu
secmelidir.

Nefsin hangi isteklerinin iyi ya da kotii olacaginin bilinememesi ve tiim
isteklerin reddedilmesi bir 6nlem olarak kabul edilse de nefis miicadelesinde genellikle

kisinin zahmet ve eziyet verici seyleri tercih etmeleri istenir. Bunlardan bazilari; nimet

%9 Yunus Emre, Risaletii’n-Nushiyye, s. 112.

800 Golpmarli, Yunus Emre, s. 379.

801 Golpmarli, Yunus Emre, s. 386.

602 Miicahede igin bkz. Siileyman Uludag, “Miicahede”, DIA, C. 31, ss. 440-441.
603 Hac1 Bektas, Makalat-1 Gaybiye, s. 26.
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yerine siddeti ve sikintiy1, izzet yerine zilleti, istirahat yerine c¢aba ve gayreti, uyku
yerine uykusuzlugu, zenginlik yerine fakirligi, emel yerine 6liime hazirlanmayi tercih
etmektir.®% Bunlara; az yemek, az konusmak, benligini yok etmek (fena) gibi maddeler
de eklenir. Siralanan maddelere goére kisi nefsini yok etmeyi (fena) ve fakirligi
secmelidir.%®® Nefsin isteklerinden vazgegmek nefis miicadelesi olarak adlandirilirken
kisinin zahmet ya da eziyet verici seylere yonelmesi de nefis terbiyesi olarak
adlandirilir. ikisi arasindaki fark eylemin niteligi ile ilgilidir. Nefis miicadelesinde
nefsin isteklerine uymamak esastir ve bu haliyle pasif bir durumu karsilar. Nefis
terbiyesinde ise isteklere uymamanin yaninda istenmeyen seylerin yapilmasi s6z
konusudur.

Budizm’de nefis miicadelesi ile ilgili olarak Dhammapada’da gecen asagidaki
ifadeler Hz. Muhammed’in Tebiik savasindan doniiste soyledigi rivayet edilen, kiigiik
cihaddan biiyiik cihada (nefisle olan savasa) doniiyoruz sozii veya hakiki miicahid

nefsine karsi cihad acan kimsedir®® hadisi ile ile paralellik gosterir;

Kendine galip gelen kisinin zaferi, binlerce savasta galip gelen kisinin zaferinden
¢cok daha yegdir. Ciinkii, zaferlerin en biiyiigii kisinin kendine karsi kazandig

zaferdir. Ne gokyiiziindeki tanrilar ne de yerin dibindeki seytanlar boyle bir

insamin zaferini bozguna ugratamaz.®”’

Kisinin kendini yenme ¢abasinda harcadigi bir anlik zaman, o kiginin yilar boyu
tanriya sundugu binlerce adaktan daha yegdir. Kisinin kendini yenme ¢abasinda

harcadigi bir amin degeri, 0 kiginin yiizlerce yil ibadetinden daha biiyiiktiir.%%

Budizm ve Islam diisiincesine ait ifadelere gére nefis ile girilen savas, 6liim
kalim miicadelesi verilen gercek bir savastan ¢ok daha degerlidir. Budist diisiincede
gercek bir savas, kisinin diinya ve 6liim sonrasi hayati igin bir anlam ifade etmezken
nefisle girilen savas ve savasta alinacak bir galibiyet kisinin kurtulusuna yol acacaktir.
Islam diisiincesinde savasa katilmanimn, gazi veya sehit olmanin ¢ok biiyiik bir degeri
olsa da savasa katilmak herkesin her zaman uygulayacagi bir sey olmadigindan nefis

miicadelesi de en az gergek bir savas kadar degerli goriliir. Yine Dhammapada’da

604 Siilemi, s. 194.

605 Haci1 Bektas, Makalat-1 Gaybiye, s. 26.

606 Muhammed bin Isa Bin Sevre Tirmizi, Siinen-i Tirmizi, Cev. Osman Zeki Mollamehmetoglu, C. 3,
Yunus Emre Yay., Istanbul 1981, s. 182.

07 Dhammapada, s. 62.

608 Dhammapada, s. 63.
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gecen ifadelere gore kisinin yillar boyu yapacagi ve aslini anlamadigi ritiieller de yine
nefis terbiyesinin yaninda bir deger igermemektedir. Tasavuf ve Budizm’e ait
yukaridaki pargalar insanlari disardan ¢ok igeriye yoneltmeyi amaclayan ifadelerdir.
Yani asil kurtulus/aydinlanma ve bu ugurda yapilacak eylemler basit ritiieller veya
yapilan savaslardan ge¢memektedir. Kisi bunlari bir yana birakip kendi icinde
odaklanmalidir.

Suttalarda miicahede makamina benzeyen ifadeler su sekilde verilir;

Diinyadan sonraki yasam arzusunu birakan kisi, arzusuz bir kalp ile devam eder
ve zihnini arzularindan aritir. Kétiiliige yol acan bozuk dilekleri bir kenara
birakamin kalbi kotiiliiklerden, zihni de kinden kurtulur. Kalbin ve zihnin
uyusuklugunu birakamin fikirleri aydinlanmis, kendini dizginlemis olarak kalir.
Zihnini tembellikten kurtarir. Telas ve endigeyi bir kenara birakan kigi
huzursuzluktan kurtulur ve sakin bir kalbe sahip olur. Ruhunun asabiligini aritir.
Tereddiidii bir kenara birakan kisi saskinliktan kurtulur. Artik, neyin iyi olduguna

dair kararsizlikta kalmaz. Zihnini siiphelerden aritir.®®

Yukaridaki par¢aya gore kisinin terk etmesi gereken eylem ve fikirlerden
bazilari, diinyadan sonraki yasam arzusu, kotiiliige yol acan bozuk dilekler gibi eylem
ve fikirlerdir. Dile getirilen fikirler Budizm’in temel ilkleri ve beklentileri ile kesisir.
Ornegin diinyadan sonraki yasam arzusu, iginde bir arzuyu barindirdigindan ve arzu da
Budizm’de dogru bir davranis olarak goriilmediginden kisinin 6liim sonrasi i¢in bile
olsa bir arzuya sahip olmamasi istenir. Benzer bir durum Islam diisiincesinde ve
tasavvufta da vardir; ancak arzu nesnesi farklidir. islam diisiincesinde kurtulusa yénelik
arzu nesnesi cennettir. Kur’an’in bazi ayetleri ve tasavvuf diigiincesi cennet arzusunun
Otesine gecerek Allah’in rizasim1 kazanmak seklinde degistirir. Kisilerin ibadet ve
eylemleri sadece cennete gitmek icin yapilmamalidir; ibadetlerden amag¢ Allah’in
rizasin1 kazanmak olmalidir. Bununla birlikte cennete gitme istegi, kurtulus igin bir
engel olarak goriilmez.

Nefis miicadelesi, kisinin hemen gerceklestirecegi ve sonunda galip gelecegi bir
miicadele degildir. Miirit, yillar siiren asamalardan sonra esigi gecebilir. Genelde
Ciineyd-i Bagdadi’nin otuz bes sene siiren bir miicahede siireci nefis miicadelesinin

nasil olacagina dair 6rnek gosterilir. Harakani nefis miicadelesinin kirk y1l siirecegini

609 Samannapala Sutta, s. 82.



155

sOyler. Ona gore miiridin dilini diizeltmesi i¢in en az on yil ¢ile ¢ekmesi gerekir. Hatta
on yilin iistiine bir on y1l daha gegmesi gerekir. On yil da kalbin diizelerek dille ayn1
olmast i¢in gegmesi gerekir. Ancak bundan sonra miiridin, i¢inde nefsaniligin
bulunmadig bir sesin ¢tkmas1 miimkiin olabilir.51°

Budist metinlerde zincir olarak gegen uyusukluk ve tembellik, hem Budizm hem
de tasavvuf i¢in 6nemli bir kavram olan farkindaligin/uyanikligin yasanmasini engeller.
Budizm’e gore kisi slirekli olarak bir farkindalik iginde olmalidir. Budizm’deki
farkindalik halinin siirekli bir sekilde saglanmasi gerekliligi fikri, durmaksizin devam
eden bir ¢abay1 da beraberinde getirir. Bu sebeple tembellik, kisiyi hakikate ulasmaktan
alikoyan bir zincir olarak goriiliir. Metinlerde Buda, 6grencilerine, “Sizlerden ricam
kendi adiniza, kendi iyiliginiz icin gayretli olun, azimli olun ve kararli olun, hig¢
gevsemeyin®'! diye nasihat eder. Benzer sekilde tasavvufta da kisilerin gaflet iginde
olmamalari, siirekli bir uyaniklik i¢cinde olmalar1 beklenir. Ayrica miirit, nefsi ile siirekli
bir miicadele haline girmeli, herhangi bir tembellik ve gevseklik gostermemelidir.
Tembellik ve gevseklik, fetret ve vakfe kavramlar ile agiklanir.%? Miiridin tembellige
diismemesi i¢in miirsit onu siirekli bir gézetim altinda tutmali ve onun yaptiklarindan
haberdar olmalidir. Bunun karsiliginda miirit de elem, hastalik, fakr, zillet ve zarar gibi
seylerle karsilagsmasi halinde bile yoldan donmeyecegine dair seyhine bir taahhiitte
bulunmalidir.%®® Tasavvuf diisiincesinde miirit-miirsit iliskisi kuvvetli bir zeminde
bulundugundan miiritlerin kendi uyaniklik ve farkindaliklarin1 saglamalarinin yaninda
miirsitleri tarafindan da kontrol edilmeleri gibi bir durum s6z konusudur.

Budist metinlerde zincir ya da kostek olarak kabul edilen diger inang ve
uygulamalar kurban ritiieline inanmak, siiphe, yanilgt ve cehaletin kirleri seklinde
siralanabilir. Budizm’in kurban ritiieline kars1 ¢ikmasi daha 6nce de belirtilen Hinduizm
ile girilen miicadelenin bir sonucudur. Kurban ritiieli Hinduizm’de merkezi bir
konumdadir ve tanrilar ile iletisim saglayan bir fonksiyonu vardir. Kurban ritiielinin
icrast sadece Brahman kastina 6zgiidiir. Buda boyle bir uygulanin kisinin ahlaki
gelisimine higbir faydast olmadigim1 diistinmekte ve buna inanmaya da riza

gostermemektedir. Tasavvufta da bazi sufilerin ve din adamlarinin, dinin bir ritiieller

810 Harakani, s. 254. Metinde son on y1l verilmedigi igin ¢ile otuz yillik goriiliir.

611 Maha Parinibbana Sutta, s. 153.
612" Bkz. Siileyman Uludag, “Fetret” TTS, s. 136, “Vakfe”, TTS, s. 372.
613 Siilemi, s. 485.
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biitiinii olarak goriilmesine kars1 ¢iktiklar1 sdylenebilir. Ozellikle Bektasilik, Yesevilik
gibi tasavvuf okullarinda din, dogrudan hayat ile iliski kurmaya doniik olarak
yorumlanir. Ozellikle Yesevilik ve Bektasiligin makam anlayisinda dort kapidaki kirk
makamin ¢ogu ahlakin gelisimi ve toplumsal iligkilerin nizamu ile ilgilidir.

Budizm’i segecek olan kisilerin, Hinduizm’e inanan kisilerden gelecegi ve bir
din degistirme s6z konusu olacag i¢in, kisiler yeni dinin kendilerini kurtulusa ulastirip
ulagtiramayacagi konusunda herhangi bir giiphe tasimamali Hinduizm’in yanlis,
Budizm’in de dogru olan1 gosterdiginden emin olmalidir. Benzer bir goriis tasavvuf igin
olmasa bile Islam diisiincesi icin gecerlidir. Bu hak (gercek) senin rabbindendir, o halde
siiphecilerden olma (Al-i Imran/60), Sana indirdiklerimizde herhangi bir siipheye
diisersen, senden once kitap okuyanlara sor. Andolsun ki, sana Rabbinden hak
gelmigstir. Sakin siiphe edenlerden olma (Yunus/94) ayetleri de Kur’an’in Allah’tan
gelip gelmedigi konusundaki siiphelerin yersizligini vurgulayan ayetlerdir. Ayrica
klasik islam anlayisina gore islamiyet, Allah tarafindan génderilen son gergek dindir.
Dolayisiyla kendisine inananlari kurtulusa ulastirmama gibi bir durum s6z konusu
degildir. Bunun yaninda Miisliimanlarin Allah’in yardim ve inayeti konusunda da
herhangi bir siipheye diismemeleri, Allah’in yanlarinda oldugundan emin olmalari
beklenir.

Bagka bir engel olan yanilgi ve cehalet ise Budist 6gretideki gegici diinyayi
kalic1 sanmak ve bagl olmak ile ilgilidir. Yani i¢inde bulunduklari yanilg1 ve cehalet
sebebiyle insanlar diinyay: kalict sanmakta ve ona baglanmaktadir. Ogreti kisminda da
sOylendigi gibi kisilerin ac1 ve 1stirap iginde olmalarinin sebebi diinyanin aci ve istirap
dolu olmasi kadar insanlarin cahilliklerinden dolayr diinyadaki aciy1 gérememeleri ve
bir yanilgi i¢inde yasamalaridir.

Tasavvuf (Islam diisiincesi ile birlikte) ve Budizm, &gretilerini bir zemine
oturturken herkesin kurtulus yolunda kolayca sonuca ulasabilecegi gibi bir alginin
olusmasin1 da engeller. Islam (ona bagli olarak tasavvuf) ve Budizm kendi dgretilerini
digerlerinden daha saglam ve daha gegerli kabul etmekle birlikte kurtulus yolunu da
zahmetsiz bir yol olarak sergilemez. Ogreti ne kadar saglam temeller iizerine kurulmus
olsa da insan, dogas1 geregi diinya zevklerine aldanmaya meyillidir. Diinya zevkleri ise
her iki 6gretide de engel olarak kabul edilir. Insanlar1 kurtulustan/hakikatten ulastiran

diger bir unsur da eski veya mevcut diger 6gretilerdir. Budizm agisindan Hinduizm’in
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Islam ve tasavvuf agisindan da Yahudilik ve Hristiyanligin ve onlarin ritiiellerinin
insanlar1 hakikate ulastirmasi imkansizdir. Her iki 6gretiye de bakildiginda goriilecektir
Ki kurtulus yolunda insan i¢in en biiyiik engel aslinda insanin yine kendisidir. Ciinkii
nefsine uyarak diinyaya aldanacak kisi insan olacagi gibi o6greti disindaki diger
Ogretilere uyacak kisi de yine insandir. Bu yilizden Buda, siipheyi bir engel olarak
ogretinin igine yerlestirirken Islam diisiincesinden Islam’m son ve hak din oldugundan

siiphe edilmemesi gerektigi vurgulanir.

2.4. TEPKISELLIK

Budizm ve Tasavvuf, kendi zamanlarindaki inang sistemlerine bir tepki olarak
ortaya c¢iktiklari icin gosterdikleri tepkinin ve elestirinin izlerini metinlerde gérmek
miimkiindiir. Budist metinlerde Hinduizm’in inan¢ ve uygulamalarina, Hindu din
adamlar1 olan Brahmanlar’a, diger 6gretilere mensup samanalara ve onlarin 6gretilerine

elestiriler getirilir.

2.4.1. Ritiiellere ve Din Adamlarina Gésterilen Tepkiler

Buda, Hinduizm’in 6greti ve uygulamalarina karsi ¢ikarken onun ritiielden ibaret
bir hal almas1 iizerinden hareket eder. Buda’ya gore din adamlar1 tarafindan olusturulan
kurallara gore belirli uygulamalar1 yapmanin ne bireysel anlamda kurtulusa ne de
topluma bir faydasi yoktur. Bunun yerine yapilmasi gereken sey ritiielden ¢ok insanlarin
faydasina olacak davranislara onem vermektir. Ornegin Kutadanta Sutta’da eski
donemlerde gerceklestirilen bir kurban téreninden bahsedilir. Anlatiya gére Buda, o
torende bulunan ve toreni yoneten kisiler arasinda yer almistir. Daha sonra hikayeyi
dinleyen gruptakilerden birisi, Buda’ya, “Béyle bir kurbandan daha zahmetsiz ama
daha faydali bir kurbanin olup olmadigini” sorar. Buda “béyle bir ibadetin miimkiin
oldugunu” sdyler ve bunun nasil yapilacagini da soyle anlatir; “Ailede tutulan, erdemli
kesislere verilen kalict hediyeler, kurbandan daha iyidir. Ciinkii Kurban ritiieline ne
Arahantlar ne de Arahant yoluna girmis olanlar katilir. Onlar orada dayak atma ve
bogazlama goriirler ve buna katilmaziar. Fakat onlar diizgiin ailelerin dovme,

bogazlama olmadan c¢esitli kesis ve Brahmanlara hediyeler vererek diizenledikleri
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sunulara katilirlar. Bundan dolay1 boyle kalici hediyeler digerlerinin iistiindedir. %

Cevaptan sonra bundan daha zahmetsiz ama daha faydali uygulamalarin olup olmadig:

sorulur. Her cevaptan sonra ayni1 soru tekrar edilir. Verilen cevaplar sirasiyla soyledir;

“Yasanilan evi dort bir taraftan gelen tarikat iiyeleri icin hazirlamaktir.
Buda’ya, Darma’ya, Sangha’ya, kendisinin rehberi olarak kalbini veren kisinin
bu eylemi diger kurbanlardan (énceki sayilanlardan) daha iyidir. Imanl kalbiyle
hayata zarar vermekten, verilmeyen seyleri almaktan, kotiiliikten, sehvetli
davramslardan, yalan séylemekten, siddetten, alkolden, uyusturucu maddeden
uzak durma gibi kurallart gérev edinen kisinin bu eylemi digerlerinden (Onceki

sayilanlardan) daha iyidir. %%

Kutadanta Sutta’da verilen ilkeler, kurban kesme gibi ritiiellerin yerine gececek
sekilde verilir. Yukaridaki parca, Budizm’in yapisi gbéz Oniinde bulundurularak
degerlendirildiginde, aslinda dinin veya inancin dogrudan hayat ile temas etmesi ile
ilgili oldugu goriiliir. Anlatiya gore kisinin Darma’ya uygun bir hayat yasamasi ve bu
sayede yapacagi eylemler bir hayvani kurban etmekten ¢ok daha faydalidir. Buda, bir
anlamda insana ve topluma faydasi olmayan ritiieller yerine insan ve toplum i¢in faydali
olacagina inandig1, eyleme doniik ilkeleri yerlestirmeye calisir.

Tasavvufun ortaya ¢ikisi, Budizm’in ¢ikisiyla benzerlik gosterdiginden
tasavvufun ibadet-hayat iligkisi bazi agilardan Budizm ile benzerlik gosterir. Tasavvuf,
Islam diisiincesi i¢indeki bazi uygulamalara itiraz ederek ortaya ¢ikar. Itiraz zamanla ug
noktalara giderek admna [bahiyye denilen bazi ziimrelerin ortaya ¢ikmasma kadar
varir.%1® Bu akimlarda evliya ve seyhlerin ibadet yapmalarina gerek olmadig: yoniinde
birtakim goriisler bulunur. Asir1 olarak degerlendirilebilecek akimlarin disinda sufilerin
ibadete yaklagimlar: ise ibadetin bir gereklilik olarak yerine getirilmesi gerektigi; ancak
tiim agirhigin ibadete verilmesinin yanlis oldugu seklinde ifade edilebilir.

Hinduizm’i ritiielden ibaret bir inang sistemi olarak goren Buda, Brahmanlari da
maddi kazan¢ pesinde kosmalari, sehvetlerine kapilmalari, diger insanlar kiiclik
gormeleri, mal biriktirmeleri, uygun olmayan gosterileri izlemeleri, tembellik ve
eglencelere alismalari, krallar, valiler, ksatriyalar (askerler) arasinda getir gotiir islerini

yapmalari, yanlis yollardan gecimlerini saglamalar1 yonlerinden de elestirir. Buda’nin

614 Kutadanda Sutta, s. 181.
615 Kutadanda Sutta, s. 181.
616 bahiyye icin bkz. Hasan Onat, “Ibahiyye”, DIA, C. 19, ss. 252-254.
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elestirilerinin benzerlerini sufiler ile din adamlari veya sufiler ile zahitler, abidler
arasinda gormek miimkiindiir.

Hinduizm’e gore Brahmanlar, kast sisteminin en tstiinde yer alir ve Tanri
Brahma’nin agzindan yaratilmistir. Zaten Brahma kelimesi de Tanri Brahma’ya vakf
olunmus kimse anlamima gelir. Dini ayinlerin, o6zellikle de kurban ayinlerinin
yonetilmesi Brahmanlarin gorevidir.??’ Brahmanlarin, tanri ile olan iliskileri ve dini
torenlerin yoneticisi konumunda olmalar1 sebebiyle onlar, kast sisteminin en {istiinde
yer alir. Brahman-Atman birlikteligini saglayarak kurtulusa ulagsmak da sadece
Brahmanlar’a mahsustur. Agganna Sutta’da, Brahmanlik’tan vazgegerek Buda’nin

takipgisi olan Vasetta’ya, Brahmanlar sdyle diyerek onu vazgegmeye cagirir;

“Brahman kasti en yiiksek kasttir. Brahman kasti acik, diger kastlar koyudur.
Brahmalar armmmgtir, digerleri arinmanugtir. Brahmanlar Brahma'min ger¢ek
cocuklaridir. Brahma’dan, onun agzindan dogmuglardwr. Brahma tarafindan
yaratilmislardir. Brahma min varisleridir. Sen en yiiksek sinifi terk ettin. Onemsiz
kesislerin, ugaklarin, Brahma nin ayagindan doganlarin diisiik sinifina gittin. Bu

dogru degil. Boyle insanlar ile karismak senin icin uygun degil. '8

Yukarida verilen parga agisindan bakildiginda Brahman sinifi kendisini halktan
ayri, onlarin Ustiinde bir yere konumlandirir. Bununla da yetinmeyen Brahmanlar sadece
kendilerinin temiz oldugunu disiiniir. Onlar, kurtulusu sadece kendilerine has olarak
goriir, siradan insanlar1 buna layik bulmaz, halk ile karismayt uygunsuz bir davranig
olarak telakki eder. Brahmanlar diisiincelerine mesru bir zemin olusturabilmek igin,
Brahma’nin agzindan gelmek gibi, yaratiliglarina dair efsanevi bir argiiman gelistirir.
Buda, Brahmanlarin en iist kastta yer almalarna karsi ¢iktigi gibi Brahmanlarin
kendilerini tanitirken kullandiklari, Brahma 'nin agzindan gelme argiimaninin da yanlis
oldugunu séyler. Buda, Brahman kadinlarin1 gérdiigiinii, onlarin da diger kadinlar gibi
adet gordiigiinti, hamile kaldiklarini, ¢ocuk emzirdiklerini sdyler. Yani Brahmanlar,
normal kadinlar ile evlenmekte ve normal kadinlardan dogmaktadir. Dolayisiyla
Brahmanlarin, Brahma’nin agzindan gelme hakkinda konugmalari yanligtir. Buda’ya

gore Brahmanlar bdyle yaparak Brahma’yr yanlis tanitmakta, yalan sdylemekte ve

817 Kiigiik ve digerleri, s. 181-182. Brahmanlar hakkinda daha fazla bilgi igin bkz. A. Hillebrandt,
“Brahman” ERE, Vol. 2, ss. 796-799; Jacop E. Safra, “Brahman”, Britannica Encyclopedia of
World Religions, Singapore 2006, s. 141-142.

618 Agganna Sutta, s. 78-79.
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bircok hata islemektedirler.®’® Buda, din adamlarini elestirirken onlarin en 6nemli
arglimanlarin1 kullanir. Bir anneden dogan ve halkin diger kesimlerindeki insanlardan
higbir farki olmayan din adamlar1 kendilerine tanrisal bir vasif katarak konumlarina
mesru bir alan kazandirma ¢abasina girer. Buda ise din adamlar1 ve halki esit konuma
getirerek Brahmanlarin argiimanlarina dayali zemini ortadan kaldirir. Onlarin boyle
yaparak tanri Brahma’yr yanlig tanmittiklarina dair soyledikleri de Brahmanlarin
yaptiklarinin sadece kendileriyle smirli kalmadigimi gosterir. Brahmanlar, kendi
konumlarin1 saglamlastimak adina hem Brahma’y1 oldugundan farkli géstermekte hem
de boyle yaparak insanlarin tanrilar hakkinda yanlis fikirler edinmelerine sebep
olmaktadir. Din adamlarina getirilebilecek belki de en dnemli elestiri dinin tanrisini
yanlis anlamak ve anlatmaktir. Buda, Brahmanlari bu yonleriyle elestirerek onlarin
dinden ne kadar uzak olduklarin1 gosterir.

Tasavvufta din adamlarma karsi yapilan elestirileri birkag sekilde ele almak
miimkiindiir. Ornegin sufiler ile fakihler arasinda genel olarak zahir-batm, rind-zahit
tekke-medrese ¢atismasi olarak da bilinen ve bazen sufileri dldiirmeye kadar varan bir
cekismeden bahsedilebilir. Fakihler, baz1 sufilerin Allah ile kurduklarini iddia ettikleri
iliskilerini asir1 olarak degerlendirir. Sufilerin kars1 ¢iktig1 konu da Islam’m fakihlerin
elinde ¢ok kuru bir hal almasi yoniiyledir.??® Iki kurum arasindaki catismaya varan
iligkiler; oOliimlere, tekfirlere varan sonuglar dogurur. Dinin seri, hukuki yoniini
ellerinde bulunduran din adamlar1 bazi donemlerde dervisleri, sufileri agik¢a hedef
gostererek katledilmelerine, siirgiin edilmelerine sebep olurlar. Divan siirinde de rind-
zahit c¢ekismesi seklinde bilinen ve kendilerini rind olarak goren sairlerin zahitleri
elestirdigi bir durum vardir. Cekismede rind, diinya islerini hor goren, halkin kendisi
hakkinda sdylediklerini aldirmadan hareket eden, ilim sahibi olmasina ragmen halktan
biri gibi davranan kisidir. Zahit de bunun karsisinda dinin zahiri hiikiimlerine gore

hareket eden kisi olarak ele alinir.®?! Divan siirinde dahi bir ¢atisma iizerinden hareket

619 Agganna Sutta, s. 78.

620 Afifi, Manevi Hayat, s. 105; Medrese-tekke catismalar1 igin ayrica bkz. Mehmet Bayraktar,
“Medrese-Tekke iliskisi ve Toplum Hayatina Etkileri”, Vakif Haftas1 Dergisi, S. 4 (1986), ss. 191-
197; Afifi, “Sufilerin Fikha Bagkaldiris1”, Tasavvuf-Manevi Devrim, ss. 125-171; Ekrem Demirli,
“Zahiri [limlerin Otoritesi Karsisinda Tasavvufun Mesruiyet Arayis”, IUIFD, S. 15 (2007), ss. 219-
244,

621 fskender Pala, “Rind”, Ansiklopedik Divan Siiri Sézliigii, Ak¢ag Yay., Istanbul 1995, s. 449;
Ahmet Talat Onay, “Rind”, Eski Tiirk Edebiyatinda Mazmunlar, MEB Yay., Istanbul 2004, s.
411; Silleyman Uludag, “Rind”, TTS, s. 297. Bu konuda yapilmis ¢alismalar i¢in bkz. Giilay
Durmaz, Divan Siirinde Rind ve Zahid Cekismesi, Basilmamis Doktora Tezi, UUSBE, Bursa 2003;
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edilmesi Islam diinyasinda zahir-batin miicadelesinin toplumun geneline yayildigin
gosterir. Yani dinin zahiri hiikiimlerine gore hareket etmek veya onun i¢ anlamina vakif
olmak sadece din adamlar1 veya sufiler arasinda tartisilan bir konu olmaktan ¢ikmuistir.
Tasavvuf eserlerinde din adamlarina dogrudan bir elestirinin yaninda, birbirileri
arasinda veya farkli gruplar arasinda da bir ¢ekismenin oldugu sdylenebilir. Sufiler veya
tarikatlar arasindaki ¢ekigsmenin sebebini tasavvuf ekolleri arasindaki rekabet olarak
gostermek miimkiindiir.®?> Ornegin bir giin Bayezid’e, Sakik-i Belhi’nin bir miiridi gelir
ve Sakik’in, “Yer demir gok bakir olup gokten bir sey yagmasa ve yerden bir sey
bitmese. Biitiin halkin nafakas: iizerimde olsa yine de tevekkiiliimden donmem” dedigini
sOyler. Bunun iizerine Bayezid, “Ona séyle, Allah’1 iki dilim ekmekle denemeye
kalkismasin. Actkinca birinden iki dilim ekmek alsin ve tevekkiil ehliyetnamesini bir yere

623 diyerek, Sakik’in ashinda gercekten tevekkiil etmedigini, davranisinda

koysun
samimi olmadigin1 sdyler. Yani alimlerin, fakihlerin din anlayigini sadece ritiiellere
sikistirmast gibi Sakik de sufiligi veya zahitligi a¢ kalmaya sikistirmigtir. Oysa Sakik,
gercek bir zahit olsaydi a¢ kalmayi tercih edebilir; ancak aglik hakkinda bdyle biiyiik
laflar etmezdi; clinkii zahitligin agliktan ibaret olmadigin bilirdi.

Buda, simif ayrimini reddettigi i¢in insanlar1 degerlendirmede onlarin siniflarini
veya mesleklerini bir 6l¢iit olarak almaz. Buda’ya gore ksatriya (asker) siifindaki ya da
diger smiflardaki kisiler birini 6ldiirebilir, hirsizlik yapabilir, yalan sdyleyebilir, iftira
atabilir, acgozliilik gosterebilir. Baz1 ksatriyalar ya da diger simiflara mensup kisiler,
kotii ahlaklardan uzak durabilir.?* Dolayisiyla kisilerin iyi veya kotii ahlak sahibi
olmalarinda kast, belirleyici unsur degildir. Onemli olan, kisinin kendine ydnelerek kotii
ahlaklarin farkina varip bunlardan kurtulmaya ¢alismasidir. Benzer sekilde Kur’an’da
gecen Allah katinda en degerli olaminiz, O’na karsi gelmekten en ¢ok sakinaminizdir
(Hucurat/13) ayetinden de anlasildig1 gibi kisilerin soylar1 veya zenginliklerinin Allah
katinda bir degeri yoktur. Onemli olan Allah’a kars1 duyulan saygidir.

Suttalarda Brahmanlar, dinin goriinen veya seri kisimlarinda uzmanlasmis kisiler

olarak tanitilir. Brahmanlara dair 6zellikler genel olarak; yedinci nesle kadar saf bir

Ahmet Atilla Sentiirk, Klasik Osmanh Edebiyati Tiplerinden Sufi Yahut Zahid Hakkinda,
Enderun Yay., Istanul 1996.

622 Tasavvuf ekolleri ve seyhler arasindaki rekabet icin bkz. Resul Ay, “Sufi Shaykhs and Society in
Thirteenth and Fifteenth Century Anatolia: Spiritual Influence and Rivalry”, Journal of Islamic
Studies, Vol. 24/1 (2013), ss. 1-24.

62 Uludag, Bayezid, s. 37.

624 Agganna Sutta, s. 79.
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soya sahip olmak, mantralarin ve U¢ Veda min yorumlanmasi konusunda bilgili olmak,
dinin kural ve ritiiellerinin yorumlanmasinda marifetli olmak, gramer bilmek, doga
felsefesinde, Miikemmel Adam®? teorisinde bilgili olmak, sozli gelenegin aciklanmast
konusunda basarili olmak gibi 6zelliklerdir. Bunlar daha ziyade Hinduizm’e ait inang
ve uygulamalar konusundaki uzmanliklar ile ilgilidir. Bahsedilen nitelikler, dinin zahiri
kisimlarinda ve ritiiellerinde yetkin olmak, temiz bir soya sahip olmak, dis goriiniis
itibariyle etkileyici olmak seklinde 6zetlenebilir. Budizm’e gore ise zikredilen nitelikler
aslinda higbir sey ifade etmemektedir. Onemli olan kisinin ahlakin1 gelistirmesidir.
Sonadanda Sutta’daki bir anlati, Buda’nin ve Budizm’in din adamlarina bakisina
ornek olarak gosterilebilir. Anlati’ya gore Buda ile goriisen Sonadanda adindaki
Brahman, bir Brahmanda bulunmasi gereken nitelikleri, Bir Brahman hem anne hem de
baba tarafindan yedinci nesle kadar saf, bozulmamuis bir neslin soylu bir iiyesi olmali,
mantralar konusunda hiinerli bir dalim olmali, etkileyici ve hos olmali (dis goriiniis),

erdemli ve bilge olmali, kurban kepgesini ilk ya da ikinci tutan olmalidir®®

seklinde
siralar. Ardindan Gotama, “Bes vasiftan hangisini ¢ikarwrsak, bir kisi Brahman olma
vasfindan bir sey kaybetmez” seklinde sorular sorar. Sonadanda da her seferinde bir
vasfi ¢ikarir. Sonucta bir tek vasif kalir ki o da bir kisinin erdemli ve ahlakli olmasi
gerektigidir. Bunun disindaki digerlerinin olmamasi bir sorun olarak goriilmezken,
erdemli ve ahlakli olmayan birinin Brahman olmayacagi sdylenir. Bu da mecliste
bulunan Sonadanda’nin yegeni Angaka adindaki bir kisinin ornek gosterilmesiyle

yapilir. Sonadanda, Angaka’y1 soyle tasvir eder;

Angaka, ¢ekicidir, hostur, sekli ve yiizii Brahma gibidir, miikemmel
goriintimliidiir. Bu mecliste, kesis Gotama hari¢, ona denk birisi yoktur. O,
alimdir, ben onun mantra hocastydim. O, her iki taraftan da soyludur, ancak
Angaka bir can almis olsaydi, kendisine verilmemis bir seyi almis olsaydi, zina
yapsaydi, yalan séyleseydi ve sert ickiler i¢seydi, mantralar ya da dogumun ona
ne yarart olurdu? Ancak, bir Brahman erdemli ve alim oldugunda, Brahman

oldugunu iddia edebilir ¥’

625 Budizmde, Buda olacak kisinin bedeninde otuz iki tane isaret olmasi gerektigine inanilir. Bu isaretler
de miikemmel adamin otuz iki isareti olarak bilinir.

626 Sonadanda Sutta, s. 147.

627 Sonadanda Sutta, s. 155.
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Parcaya gore, bir Brahman icin olmazsa olmaz Ozellik erdem ve ahlaktir.
Ikisinden birinin bile eksik olmasi sdz konusu degildir. Metinde Buda’nin sordugu,
“Birisi, bu iki noktadan birini atlasa yine de Brahman oldugunu iddia edebilir mi?”
sorusuna, “Hayir, bilgelik ahlak ile arinmall ve ahlak da bilgelik ile arinmali. Birinin
oldugu yerde digeri de vardir. Ahlakli bir adam bilgelige sahiptir ve bilge bir adam da
ahlaka sahiptir. Ahlak ve bilgeligin birlesimine diinyada en yiiksek sey denir. Tipki, bir
elin digerini yitkamast ya da bir ayagin digerini yikamas: gibi” seklinde verilen cevap
bilgelik ve ahlakin Brahmanlik i¢in ne kadr énemli oldugunu gosterir.®?® Metne gore
dinin seri kisimlarinda uzman olmak 6nemli bir gosterge olsa da Brahmanligin olmazsa
olmaz sarti, ahlak ve bilgelige sahip olmaktir. Sonadanda’nin agiklamalarina
bakildiginda onun fikirlerinin Buda’nin olusturmaya ¢alistigi sisteme yakinlik
gosterdigi goriiliir. Bununla birlikte metinde Sonadanda, bilgelik ve ahlakin ne oldugu
konusunda bilgisi olmadigint sdyler ve bunlarin ne oldugunu Gotama’dan agiklamasini
ister. Bu durum da aslinda Brahmanlar’a yapilan elestirinin bir yansimasidir. Burada
Brahmanlar, Brahmanligin yegane sarti konusunda bile net bir bilgiye sahip olmayan
kisiler olarak verilir.

Brahmanlarin kendi 6gretilerinde bile yetersiz olmalari, Ambattha Sutta’da da
elestirilen bir konudur. Burada, Brahman Pokkharasati, Kosala Krali Pasenadi’nin
verdigi lituf ve iyilikler ile yasayan; ancak kral ile yliz yilize goriigmesine izin
verilmeyen, onunla perde arkasindan goriisebilen birisi olarak tamitilir. Buda,
Pokkharasati’nin 6grencisine “Kral, neden krallik gelirlerinden bagislarda bulundugu
biriyle yiiz yiize gériismiiyor? Ogretmeninin ne kadar derin oldugunu ve senin diismene
nasil izin verdigini gor!” diyerek alim gibi goriinen Pokkharasati’nin aslinda gercek
anlamda bir alim olmadigini, bu yiizden de kralin kendisiyle yliz ylize gorlismedigini
soyler.° Parcada Brahmanlar, krallarin gdlgesinde yasayan, onlarin gelirlerinden
beslenen, adeta bir asalak olarak tasvir edilir. Suttalarin pek ¢ok yerinde Buda, tanrilar
ile goriisebilirken ya da krallar onun ayagina gelirken buradaki Brahman kral tarafindan
goriisiilmeye, fikir alinmaya tenezziil edilmeyen birisidir.

Islam’da dinin seri kisminda uzmanlasmus kisiler, alim, fakih, miifessir (Tefsir
alimleri), muhaddis (Hadis alimleri) tabirleri ile karsilanir. Alim, fakih gibi kisiler tarif

edilirken Budist metinlerde oldugu gibi soya atif yapilmaz. Zaten soya atif Budizm

628 Sonadanda Sutta, s. 155.
629 Ambattha Sutta, s. 128.
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tarafindan da elestirilir. Mantralar konusunda alim olmak, Ug Vedalar’da bilgili olmak
gibi 6zellikler tefsir alimlerinin Kur’an hakkinda bilgi sahibi olmasina benzer. Kural ve
ritiieller konusundaki uzmanlik da Islam’daki fakihler ile benzerlik gésterir. Bunlarin
yaninda seslerin ve anlamlarin ilminde basarili olmak, sarf ve nahivcilere (Arap grameri
alimleri), sozlii gelenegin agiklanmasi konusunda basarili olmak da muhaddislere
benzetilebilir. Baz1 alimler muhaddis, miifessir, fakih seklinde tanitilir ve Brahmanlar
gibi tim Ozellikleri tasidiklar1 goriliir. Tasavvuf, yukarida sayilan ilim dallarindan
beslenmekle birlikte ilim dallarinda uzmanlasmis kisilere karsi bir elestiri getirmekten
de geri durmaz. Sufiler, kendilerine has bir terminoloji ve inang sistemi gelistirirken
tefsirden ve hadisten olduk¢a faydalanir; ancak dinin ilim fakihlerin, miifessirlerin
elinde ritiiele bagli, hayattan uzak bir hal aldiginin da altini ¢izer.

Budist metinlerde Brahmanlarin savundugu 6gretinin kendisi de Buda tarafindan
elestirilere maruz kalir. Buna gore Brahmanlar, insanlara imkénsiz bir vaatte bulunarak
Brahma ile bir olmay: hedef olarak gosterir. Buda’nin elestirisine gore, Brahmanlar,
Brahma ile bir olmanin yoluna sahip olduklarin1 savunurlar. Buda ise higbir
Brahman’in; hatta onlarin 6gretmenlerinden higbirinin Brahma ile yiiz yilize goériiserek
Uc Veda’y1 6grenmedigini sdyler. Yine Buda, ilk bilgelerin hichirisi “Biz Brahma nin
oldugu yer ve zamam goriiriiz ve biliriz” diyemez seklinde bir ifadeyle Brahmanlar
aptalca konusmakla itham eder. Elestiriyi kisaca agiklamak gerekirse Brahmanlar,
Bahma ile bir olmay1 amaglar ve tiim ¢abalar1 bunun igindir. Cabalarmin kaynag da Ug
Veda’lardir. Vedalar1 yazanlar ise Brahma ile ylizylize gelmemis, yani onunla bir
olmaya benzer bir tecriibbe yasamamislardir. Dolayisiyla Vedalarin kaynagi da Brahma
degil, Brahmanlarin kendileridir. Buda’ya gére Brahmanlar bilmedikleri, gérmedikleri
yolu; Bu, tek yoldur diyerek oOgretir. Oysa Brahmanlar’in tek yolu kendilerinin
bildiklerine dair soylemleri ger¢egi yansitmaz. Buda Brahmanlarin i¢inde bulundugu
durumu, birbirine bagli, kér adamlardan olusan bir siraya benzetir. Ilk siradaki kisi
higbir sey gérmez, ortadaki de bir sey gormez sondaki de bir sey gérmez. Bu nedenle de
Buda, bastaki, ortadaki, sondaki bir sey gormeyen Brahmanlar ile konusmay1 giiliing,
bos ve faydasiz olarak goriir.

Buda, Brahmanlarin yanlis yolda oldugunu bir baska 6rnekle anlatir. Ornege
gore, Brahmanlar, “Giines ve ayi, onlara dua etmek, ibadet etmek i¢in ¢ok iyi goren,

dogduklar: ve battiklar: zaman ellerini baglayan Brahmanlar giines ve ay ile bir olmak
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icin ‘Bu dogru yoldur, kurtulusa gotiiren yoldur. Kim bu uygulamada bulunursa giines
ve ay ile bir olur’ diyerek yol gosterebilir mi?” seklinde bir soru sorar ve aldigi,
“Haywr” cevabi lizerine Buda, onlarin daha gordiikleri seyler ile bile bir olma yoluna
gotiiremeyeceklerini, hal bodyleyken onlarin Brahma ile bir olmaya gotiiren yolu
bilmelerinin imkansiz oldugunu, dolayisiyla onlarin konusmalarinin bos ve aptalca
oldugunu sdyler. Buda, boyle bir durumu da ¢ok giizel bir kiza asik oldugunu sdyleyen
birinin 6rnegi ile aciklar. Asik olan adama cevresindekiler, “Onun hangi kasttan
oldugunun biliyor musun?”, “Peki, onun adini, kabilesini, kisa mi uzun mu oldugunu,
agtk mi koyu mu tenli oldugunu, nereli oldugunu biliyor musun?” seklinde sorular sorar.
Adamin sorulara hayir cevabi vermesi tlizerine “Sen hi¢c gormedigin, bilmedigin birini
mi ariyor, arzuluyorsun?” diye kars1 ¢ikilir.®*® Buda Brahmanlari, anlattig: hikayedeki
adama benzetir ve onlarin da hi¢ gérmedikleri bir sey hakkinda konustuklarini sdyler.
Brahmanlarin  bilgi sahibi olmadiklar1 halde Brahma ile bir olmay:
Ogretmelerinin yaninda bir de bazi Brahman ve samanalarin kendi yollarmi ve
gerceklerini tek yol/gercek olarak anlatmalart elestirilir. Bazi Brahmanlar veya
samanalar, kendilerine yakin olan gortisleri; Bu, tek gercektir ve bunun disinda her sey

yanlistir®®

diyerek saplandiklar1 ve bir biitiin olarak tek bir 0gretiyi veya amaci
paylasmadiklar1 igin kurtulusa eremez. Benzer bir durum Islam ve tasavvuftaki
mezheplesme, tarikatlagsma egilimlerinde goriilebilir. Mezhep ve tarikatlarin ortaya
cikmasinda Allah’in birligi, Hz. Muhammed’in peygamberligi gibi konularda bir ayrim
olmasa da bazi seri ve hukuki ayrimlar yaganir. Ayrimlar neticesinde mezhepler veya
tarikatlarin birbirlerini yoldan ¢ikmis olmakla itham ettikleri de goriliir. Boyle bir
ayrim, Islam toplumunun yetmis iki firkaya ayrilacagi ve sadece birinin dogru yolda
olacag hadisi ile de desteklenir.%®? Hadisi yorumlayan her mezhep Brahmanlarin yaptig:
gibi kendi yolunu hak, digerlerini batil olarak goriir.

Tasavvufta, din adamlarinin yaninda, dinin goriinen kismi olan ibadetlere agirlik
veren kisiler, yani abidler (ibadet edenler) baz1 sufiler tarafindan elestiriye maruz kalir.
Onlara, Budizm’de oldugu gibi, dinin ritiiellerini uygulamalari; ancak ahlaklarini
gelistirmemeleri yoniiyle bir elestiri getirilir. Abidler, seriati iyi bilen; namaz, orug,

zekat gibi ibadetleri aksatmayan kisilerdir; bunun yaninda onlarin ibadete olan

630 potthapada Sutta, s. 258.
831 Sakkapanha Sutta, 316. .
632 Siinen-i Tirmizi Terciimesi, Haz. Abdullah Parlayan, C. 2. Konya Kitabevi, Istanbul 2007, s. 658.
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diiskiinliikleri iglerinde bir karsilik bulmamustir. Onlar, hilebaz ve kendini bilmez,
giysisiyle gosteris yapan, kisiligi ile algak ve diinyanin en kiigiik bir kiymigina bile
kurban olacak kimseler olarak tamitilir.%*® Burada abidler, hem dini hem de tasavvufi
anlamda uzak durmasi gereken neredeyse her seyi yapan kisiler olarak tanitilir.
Budizm’de de Brahmanlar, dini anlamda yanlis yolda olmakla birlikte, baz1 yerlerde
diinyevi veya ahlaki anlamda da yanlis yola girmis kisiler olarak tasvir edilir. Tasvire
gore Brahmanlar diinyevi arzularin (bes duyusal hazzin) esiri olmuslardir. Normalde bir
Brahmanin duyusal hazlardan kaginmasi gerekirken bunlarin adeta akillar1 baslarindan
gitmistir. Onlar suglu bir sekilde, tehlikenin farkinda olmadan, ¢ikis yolunu bilmeden
zevk icinde yasarlar.

Bazi sufiler abidleri ve zahitleri elestirirken benzer ifadeler kullanirlar. Ornegin
bazi abidler, ibadetleri yerine getirip zahitlik gosterisi yapan, ancak Allah’a karsi
sadakat hissi bulunmadig i¢in ziihtii reddeden kisiler olarak tanitilir. Bunlar, zahirde
gosterdikleri kullukla insanlara abidlik taslar, icten ve samimi olduklarini disiiniir.
Buna ragmen, organlar1 her seyi ortaya doker; gozleri, Allah’in hoslanmadigi seye
bakar, dilleri Allah’in sevmedigi seyi konusur, sohbet esnasinda ya giybet ya da baska
kotii seyler konusurlar.®®* Abidlere kars1 getirilen elestiri ibadetin gorselliginde kalmig
olmaktir. Abidler ibadetleri bazi hareketleri yapmak veya ne emredildiyse aynen
uygulamak seklinde algilar. Elestirenler ise Allah’in insanlardan sadece belirli
uygulamalarint yapmalarin1 istemeyecegini savunur. Asil olan insanin kalbini
temizlemesidir. Abidler kalbi temizlemek, iyi ahlaka sahip olmak gibi bir amag
giitmediklerinden onlarda biiyliklenme, kiskanglik, nefret, cimrilik ve diismanlik da
goriilebilecegi soylenir.®®® Harakani, namaz kilmak ve orug tutmak abidlerin isidir; ama
afetleri kalpten uzaklagtirmak yigitlerin isidir®® diyerek ibadet ile mesgul olan abidlerin
kalp temizligi konusunda yetersiz olduklarint sdyler. Siilemi, her ne kadar bir elestiri
getirmese de Melamiligi tasnif ederken en alt basamak olarak seri bilgisi, fikih bilgisi
olan alimleri gosterir.

Hac1 Bektas, abidleri elestirdigi gibi zahitleri de elestirir. Ona gore zahitler, gece

giindiiz Allah’1 zikreden, korku ve {imit arasinda bulunan, diinyevi arzular1 terk eden,

633 Hac1 Bektas, Makalat, s. 46-47.
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kendi bilgileriyle hosnut durumda olan kisilerdir. Nereden gelip nereye gittiklerini
bilmezler; c¢ilinkii onlara hidayet kapist acilmamustir. Allah’1t hatirlamalart kendi
gayretleriyledir.®®” Haci Bektas, zahitleri elestirirken din adamlarmin kuru bilgide,
abidlerin kuru ibadette kaldiklar1 gibi zahitlerin de kuru bir ziiht iginde olduklarina
deginir. Her ti¢li de kendilerine has bir yontem bulmus ancak eylemin 6ziine ve amacina
ulasamamistir. Hac1 Bektas, arif ile zahit arasindaki farki agiklarken arifin Allah’a
zahidin ise kendi ameline baktigini sdyler. Dolayisiyla arif, Rabbi i¢in, zahit ise kendisi
icin calisir.®®® Burada zahit elestirilirken arifin yiiceltilmesi yonelim nesnesi ile ilgilidir.
Zabhitler, ziiht hayatin1 yaparken bile kendilerine (aslinda nefislerine) yonelirler. Arifler
ise stirekli Allah ile mesgul oldugundan onlarin nefislerine yonelmesi séz konusu
degildir. Hac1 Bektas ve diger sufilerin birbirleri hakkindaki elestirileri aslinda gergek
oldugunu iddia ettikleri yolu tekele alma miicadelesidir. Bu sebeble her bir grup kendi
Ogretisini anlatmak ve onun dogrulugunu ispatlamaktan ziyade digerinin yanhisligini
gostermek suretiyle kendi konumunu belirler. Diger tarikatlara getirilen elestiriler de
hep 6zii kavrayamama tizerinden yapilir.

Brahmanlarin; dini alandan uzaklasmis, diinyaya dalmis kisiler olarak tasvir
edilmelerinin bir sonucu olarak onlar maddi kazang pesinde kosan kisiler olarak
anlatilir. Sonadanda Sutta’da, Sonadanda isimli bir Brahman, Buda ile tartismaya
giderken iginden, “Eger Gotama bana bir soru sorarsa cevabim tatmin edici olmall.
Aksi takdirde o, ‘Bu, sordugum sorunun gercek cevabi degil’ diyerek beni kiigiik
diigtirebilir ve bu yiizden de tarikatim beni ‘Sonadanda bir aptalmis, hicbir seyden
anlamiyormus, Gotama’ya uygun cevabir veremedi’ diyerek kiigiimseyebilir. Bdylece
sohretim zarar goriir ve sonra da gelirimiz zarar goriir. Gelirimiz itibar kazanmamiza
bagl®% diye gecirir. Parcadaki elestiriye gore Sonadanda, tartismaya giderken hakli
cikmayi, Ogretisinin dogru oldugunu ispatlamay: diistinmek ve bdylece hem Buda’ya
hem de takipcilerine dogru yolda oldugunu gostermek yerine hakli ¢ikmasi durumunda
artacak, haksiz ¢ikmasi durumunda azalacak gelirleri diisiiniir.

Brahmanlarin maddiyata olan diiskinliigii, Maha Govinda Sutta’da Biiyiik
Kahya adindaki bir Brahman danigmanin, gorevinden istifa etmesi ve bunun iizerine

diger danigsmanlarin onu, gérevine donmesi konusunda ikna etme ¢abalarinin anlatildigi

637 Hac1 Bektas, Makalat, s. 47-48.
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bir yerde geger. Anlatiya gore iilkenin soylulari, Biiylik Kayha’y1 igine geri donmesi
icin, Brahmanlar paraya karsi acgozliidiir, belki biiyiik Kdhyayr parayla tekrar

kazanabiliriz diye diisiinerck ona bolca para teklif ederler.54

Suttalara gore,
Brahmanlarin maddiyata karsi olan diskiinliikleri, onlarin yanlis yollardan para
kazanmasina yol agar. Baz1 Brahmanlar; hile, kurnazlik, el fali, kehanet, riiya yorumlari,
adaklar i¢in odeme almak, cinsel giicii arttirmak, yasamak igin iyi yerler tespit etmek,
mekanlart kutsamak, torensel banyolar, kurban adama, kusturucu, ishal edici ilaglar
vermek gibi seyler ile kendilerine kazang saglarlar.%4" Brahmanlarn maddiyat icin
yaptiklar1 ne dini ritiieller ne de kurtulus ile ilgilidir. Onlar insanlarin zaafiyetlerinden
faydalanmaktan baska bir sey yapmamaktadir. Elestirilere goére Brahmanlar, asil
yapmalar1 gereken islerin disina ¢ikarak ve insanlarin kendilerine olan ihtiya¢ ve
glivenlerini kullanarak dini, para kazanmaya alet etmektedir.

Yukaridaki gibi bir elestiri sadece Budizm igin degil bir¢ok din i¢in gegerli bir
durumdur. Dini alandaki uzmanliklar1 dolayisiyla bir mesruiyet ve otorite zemini bulan
din adamlarmin bazi durumlarda, maddi kazanclar i¢in uzmanlik alanlarinin disina
cikarak ya da alan1 genisleterek insanlara hizmet etme adi altinda onlardan
faydalanmaya calistiklar1 goriiliir. Tasavvufta da bazi zahitler islerini yiiceltme, Kibir,
gurur, yapmaciklik, yagcilik, dalkavukluk, halk nezdinde kabul gérmekten hoslanma,
benimsedigi yolun insanlarca onaylanmasi, miiritlerden bir seyler isteme, namahremlere
bakma gibi eylemleri yiiziinden elestirilir.> Kuseyri, carsilarda Kur’an okuyanlarla
beraber oturup kalkmaktan, saltanat sahiplerinin emrindeki alimlerin arkadasligindan
uzak durulmasi gerektigini soyler.%*® Siilemi de dini istismar etmemeyi, din karsiliginda
ekmek yememeyi ve zenginlere tamah ederek onlara hizmet etmekten uzaklasmayi
sufilerin edepleri arasinda gdsterir.®** Goriildiigii gibi tasavvufta sadece alimler, din
adamlar1 degil zahitler de elestirilir. Elestirinin 6lgiitii baglh bulunulan ziimre degil,
kisilerin davranis ve tutumlaridir. Ister dini ister tasavvufi alanda olsun kisilerin
eylemlerinin dogrulugunda 6gretinin 6ziinii kavramak ve ona gore hareket etmek o6l¢iit

olarak alinir.
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Sonadanda Sutta’da Brahmanlarin erdem ve ahlak konusuna hayati bir nem
verdikleri; ancak erdem ve ahlakin ne oldugundan habersiz olduklart belirtilmisti.
Erdem ve ahlakin ne oldugunu bilmeyen Brahmanlara karsi yapilan elestiri sadece
maddiyata diskiinliikleri sebebiyle degildir. Onlar sehvete kars1 da zaafiyet gosteren
kisiler olarak tanitilir. Brahmanlarin sehvete olan diiskiinliigii, Maha Govinda Sutta’da
Biiyiik Kéhya’nin hikayesinin devaminda verilir. Daha 6nce para ile ikna edilmeye
calisilan Kahya bu sefer de kadinlar ile ikna edilmeye g¢alisilir. Anlatiya gore iilkenin
soylulari, Brahmanlar kadin konusunda ac¢gozlii olurlar. Kahyayr kadinlarla yeniden
kazanabiliriz diye diisiinerek ona, “Yedi krallikta fazlasiyla kadin var. Istediginizi alin”
derler.® Budist metinlerde Brahmalarin sehvet diiskiinii kisiler olarak tanitilmasi
normal, siradan insanlarin sehvete olan diigkiinliiklerinden farklidir. Tek tanrili olsun ya
da olmasin pek cok inangta tapinak gorevlileri ya da bazi din adamlar1 bekar olmalari ile
on plana cikar. Bekar olmak tapinak gorevlileri i¢in bir numarali kuraldir. Budist
metinde ise Brahmanlar, bekarliga riayet etmemenin de Stesine gegerek kadin diiskiinii
kisiler olarak tanitilir.

Buda’ya gore Brahmanlar sehvetin esiri olduklar1 gibi, arzuya yol agan bes engel
tarafindan da kusatilmislardir.*® Bes engelin besiyle kusatilan, sehvet ve maddiyata
diiskiin Brahmanlar aslinda yiizli tamamen diinyaya doniik bir hayat yasar. Onlar, kastin
en ustiinde yer aldiklarindan 6liim sonrasi hayatlari garanti altina alinmistir. Gegim
sikintis1 gibi bir dertleri de yoktur; diinyevi arzularin esiri olan Brahmanlar, ge¢im
sikintis1 bir yana rahata ve liikse diiskiin bir yasam siirerler. Onlar, genis ve yiiksek yatak
ve kanepeler, hayvan figiirlii stislemeleri olan divanlar, ke¢i kilindan ortiisii olan postlu
vataklar kullanmirlar. Kokulu pudra stirer, dus, yaglh masaj, ayna, kokulu suyla dus gibi
kendileri giizellestiren, siisleyen seylere alisirlar.%%’ Brahmanlar, Buda tarafindan, halka
yasamlariyla ornek olmasi gerekirken aksine halkin yasam seklinden ¢ok uzak bir hayat
siirerek onlara dini dnderlik etmeye ¢alismakla ve boyle davrandiklari i¢in de kurtulus
yolunu bilmemekle elestirilir. Buda’ya gore Brahmanlar halktan herhangi birinin
Kurtulusu bir yana daha kendi kurtuluslarini bile saglayamamiglardir.

Glindelik ve dini hayattaki davranislari elestirilen Brahmanlarin konugmalar1 da

ayni sekilde bos ve gereksiz olarak nitelenir. Onlar, kral hikayeleri, haydut hikayeleri,

845 Maha Govinda Sutta, s. 276. Anlatida, Kahya, oneriyi geri gevirir.
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yoneticiler, savas hikayeleri, yiyecek-igecekler, kiyafetler, yataklar, cigekler, esanslar,
iligkiler, sehirler, iilkeler, kadinlar, kahramanlar hakkinda konusurlar. Kdselerde, ¢esme
baslarinda dedikodu yaparlar, hayalet hikayeleri anlatirlar. Yerlerin ve denizlerin
yaratilisi hakkinda teoriler iiretirler.® Bazi inanglarda din adamlarmm veya kutsal
kisilerin yaratici ile olan iliskileri sonucunda ilahi bilgiye sahip olduklari ve sdyledikleri
her sozde bir anlam oldugu kabul edilir. Yani onlar konustuklarinda hak konusur.
Buda’ya gore ise Brahmanlar diinyevi, diinyaya doniik kisiler olduklar1 i¢in onlardan,
kisilerin manevi arayislarina c¢are olacak sozler duymak imkansizdir. Diinya isleriyle
mesgul olan Brahmanlar konusurken de diinya isleri hakkinda konusur. Hakim Tirmizi
de seckin kisilerden bazilarmin Allah’a yakinlik esintisini aldiklarinda, giiciin tamamini
elde ettiklerini zannettiklerini ve ziyafetler, es-dost muhabbeti, bos konusmalar gibi
manasiz iglerden olusan nefsin sehvetlerine daldiklarini sdyler. Onlar, sahip olduklarini
iddia ettikleri nitelikler ile herhangi bir kdyiin ya da bir bolgenin yoneticiligini elde eder
veya kadimlarm, genclerin ve cahillerin meydana getirdigi zamane topluluklarindan
birine lider olurlar. Bakislarin kendilerine yoneltilmesinden, yiiceltilmekten ve hiirmet
gormekten hoslanirlar.*® Hakim Tirmizi’nin elestirisi daha yolun basindaki kisilerin
davraniglariyla ilgilidir. Boyle davranan kisiler heniiz isin basinda oldugunu unutarak
yolu tamamlamis, mertebeleri gegmiscesine devranmaktadir ki aslinda yolu tamamlayan
kisilerde, yukaridaki gibi davraniglar goriilmez. Boyle davranan kisileri Budizm’deki
bes engel ile ¢evrelenmis din adamlarina benzetmek miimkiindiir.

Brahmanlar, bos konusmalar1 yoniiyle elestirildikleri gibi kavgact bir islup
kullandiklar1 i¢in de elestirilir. Onlar birbiriyle konusurken su sekilde kavgaci, kirici

ifadeler kullanan Kisiler olarak tanitilir;

“Sen bu doktrini ve disiplini anlamiyorsun, ben anliyorum. Bu doktrin ve disiplini
nasul bilebilirsin ki? Yanlis fikirlere dogru gidiyorsun. Dogru olan benim. Ben
tutarli konusuyorum sen konusmuyorsun. Ilk olmasi gerekeni sona, son olmasi
gerekeni basa getiriyorsun. Su ana kadar diisiinerek buldugun seylerin tamami
yanhs. Ogretin ciiriitiildii. Yanhs oldugun kamtlandi. Bakis acint (fikirlerini)

temizlemek icin ¢alismaya bagla "®°
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Mubhasibi de bazi zahitleri benzer sekilde elestirir. Muhasibi’ye gore bazi kisiler,
birbirleriyle tartisirken Ka¢ hadis ezberliyorsun? Biiyiiklerden kagiyla karsilastin?
Bilginlerden kagint gordiin? Beni sana tistiin goriip de sana oncelik ve tistiinliik taniyan
hi¢ kimse olmamistir diye kiigiimser bir tavirla tartisir.%®! Yine bazilar1 da dogruyu
sOyler fakat baskasinin fikrini benimsemez, kendisinden baskasinin goriisiinii kabul
etmez. Tartigmadaki giicliyle dyle aldanmistir ki arastirma ve yardim olmadan ve
kendisine muhalefet edene kars1i deliller getirmeksizin konugmasinin  miimkiin
olmadigmi zanneder.%®? ki 6rnekte de din adamlarmin (veya zahitlerin) bilgi iizerinden
bir tartisamaya girmedikleri goriiliir. Normal bir tartismada olmasi gereken fikirlerin
ortaya konmasi ve bunlar {izerinden hareket etmek yerine din adamlar1 karsidakinin
fikirlerinin niteliginden ziyade kendi bilgileri ve deneyimlerinden bahsederek iistiinliik
kurmaya calisir.

Budizm’in ortaya ¢ikisinin anlatildigi boliimde, Buda’nin yeni bir 6greti kurmak
icin degil; bozulan eski Ogretiyi yeniden insa etmek i¢in ortaya c¢iktigindan
bahsedilmisti. Buda’nin Brahmalara yaptigi elestirilerden bazilart buna bir 6rnek
olabilir. Buna gore Buda’nin dénemindeki Brahmanlar, eski Brahmanlarin 6zelliklerini
tasimazlar. Eski Brahmanlar, Budizm’in esaslarina uygun davranislar sergileyen kisiler
olarak tasvir edilir. Mevcut Brahmanlar ise bundan olduk¢a uzak bir yasam sergiler.
Eski Brahmanlar; kibirden uzak, rahat ve konfora diiskiin olmayan, arzularina
kapilamayan, simdiki Brahmanlar gibi seckin bir yasam siirmeyen kisilerdir.®>® Sadece
eski Brahmanlar degil, Brahma’nin kendisi de aslinda Brahmanlardan farklidir. O, egler
ve zenginlikler edinmez, nefret dolu degildir, kotii niyetli degildir, kelimenin tam
anlamiyla saftir. Brahmanlar ise bu 6zelliklerin hepsinden uzaktir.®* Buda, bdyle bir
hayat stiren Brahmanlar1, Bir Brahmanin yapmasi gerekenleri ihmal eden ve yapmamasi
gerekenleri yapan kisiler olarak tanimlar ve onlarin ¢agrilari, yalvarmalari, ricalari ya
da yaltaklanmalar1 sonucunda Oliim sonrasinda Brahma ile birlige erigsmelerinin
imkansiz oldugunu soyler. Ciinkii onlarin nitelikleri, bilgileri bunu yapabilmek i¢in

yeterli degildir.%%
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Kadim 6gretinin yeniden ingasina yonelik bir goriis ile ortaya ¢ikan sistemler,
eski 6gretinin dogru oldugunu; ancak zamanla bozulmaya ugradigint sdylerek bozulan
sistemi diizeltme yoluna gider. Buna benzer bir durum Islam diisiincesi igin de
gecerlidir. Miisliimanlar’a gore diinyada bir tane din vardir, o da Islam’dir. Yahudilik ve
Hristiyanlik gibi dinler ve bunlarm kutsal kitaplar1 aslinda Islam’in bir tezahiiriidiir.
Tevrat ve Incil zaman iginde din adamlarinin elinde bozulmustur. Hz. Muhammed de
bozulan dinleri tamamlamak iizere gelmistir.

Islam diisiincesindeki eski dgretinin orjinalligine yapilan atiflarin benzerlerini
tasavvuf klasiklerinde de gormek miimkiindiir. Bazi yazarlar; kendi donemlerinde
tasavvufun ve sufilerin geldigi durumun kdtiiye gittigini, sufilerin sekil ve kiyafet olarak
eski sufilere benzese de ruh ve muhteva olarak baskalastiklarini sdyler. Hatta tasavvuf
yolu hakiki manasiyla tamamen yok olmustur. Insanlar, eski sufiler gibi samimi
davranmamakta, ihtiras ve schvetin esiri olmaktadir.®®® Tasavvuf klasiklerinde de
ozellikle Melamilik’ten bahsedilirken eski Melamilerin dogru yolda oldugu, Islam ile
uyusmayan taraflarinin bulunmadigi; ancak yeni Melamilerin bundan uzak olduklari,
Islam’in hiikiimlerine uymayan isleri yapabilmek i¢in Melamilik kilifim1 kullandiklari
soylenir.®®’ Benzer elestiriler sadece Melamilik igin degil pek ¢ok tarikat igin
bulunabilir. Mevcut tarikatin uygulama ve inanclarindan rahatsiz olan, onu doru
bulmayan kisiler bazi durumlarda tarikatin kendisinin yoldan ¢ikmis oldugunu
sOylemek yerine aslindan uzaklastigini soyler.

Buda’ya gore eski ve gergek Brahmanliktan uzak bir sekilde yasayan
Brahmanlar, i¢ine diistiikleri tehlikenin farkinda degildir. Giinliik hayatlart bos ve
faydasiz olan Brahmanlarin 6gretileri ve 6greti ugruna harcadiklar ¢abalar da faydasiz
olarak degerlendirilir. Buda’ya gore Brahmanlarin kurtulus 6gretileri ve ¢abalari agzina
kadar dolu bir nehrin bir kenarinda durup karsiya gecmek icin karst kiyitya “Buraya
gel” diye seslenen veya kars1 kiyiyr bir halatla kendisine ¢ekmeye calisan kisilere
benzetilir.%®® Boyle bir kisinin ¢abalar1 ne kadar amacina uygunsa Brahmanlar’in
amaglar1 da ancak o kadar uygundur. Benzetmeye baska bir agidan yaklasildiginda,
Budist 6greti agisindan, dnemli olanin karsiya gegmenin de Gtesinde nehire girmek ve

nehirde ilerlemek oldugu sdylenebilir. Buda’nin 6gretisinin  tekne olarak

8% Siilemd, s. 80-81. Ayrica bkz. Siilemi, s. 2; Kelabazi, s. 50.
857 Molla Cami, s. 201.
6% Tevigga Sutta, s. 309-310.
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adlandirilmasindan yola ¢ikarak Buda’nin, insanlara nehrin karsisina gegmeyi degil, o
nehirde ilerlemeyi ve boylece hakikate ulagsmay1 bir hedef olarak gosterdigi soylenebilir.
Buradaki benzetmeye tasavvufi agidan yaklasildiginda, Yunus Emre’nin, Seriat bir

659 660 misralarinda

gemidir hakikat deryasidir*>”, Hakikat bir denizdir seriattir gemisi
sembolik degerini bulan geriat, tarikat, hakikat formiiliine benzer bir anlam ¢ikarilabilir.
Burada yana’yr (gemi) seriat (Budizm’e gore Darma), Nirvana’yr da deniz yani hakikat
olarak degerlendirmek miimkiindiir. Siirekli bir akiskanlik ve degiskenlik halinde olan
nehir de diinyay1 ve diinya hayatin1 sembolize eder. Dolayisiyla degisken ve bir
anlamda tehlikeli olan nehirden yani diinya hayatindan, bir tehlike gérmeden denize
ulasmak da ancak saglam bir gemi ile mimkiindiir. Sembolizmi biraz daha
genislettigimizde, tarih boyunca pek cok kisinin kendilerine gore bir gemi insa ettigini
ve en saglam geminin de kendi gemileri oldugunu iddia ettiklerini sdylemek
mimkiindiir. Ayrica yeni bir gemi inga eden herkes, diger gemilerin saglam olmadigini,
onlarin batmaya mahkim oldugunu da sdyleyerek kendi 6gretilerini giiclii gostermeye
calismustir.

Buraya kadar verilen elestirilere gére Brahman sinifi din adami olmak bir tarafa,
siradan insanlarda bile bulunmamasi gereken kotii davranis ve ahlakin tiimiine sahiptir.
Onlar, siradan insanlar kirli kendilerini de arinmig olarak goriirken fark etmeden biitiin
kirlere bulasmistir. Boyle kisilerin ve onlarin 6gretilerinin insanlart kurtulusa ulagtirma
imkani yoktur. Brahmanlar nefislerinin her tiirlii istegini yerine getiren, halkin genelinin
aksine rahat ve liikse diiskiin bir hayat siirer. insanlarm 6nce kast sistemi ile kendilerine
bagimli hale getiren Brahmanlar, kurtulus inancin1 da sadece kurban ritiiellerine
indirgemistir. Halkin kurtulusunu da kastin gerekliliklerini yerine getirmekten gegtigini
sOyleyerek onlarin bir iist kasta gegme c¢abalarinin Oniine gecer. Kendileri ise en iist
kastta yer almalar1 dolayisiyla kurtulusu garanti aldiklari i¢in diinyada herhangi bir

cabaya ihtiya¢ duymazlar. Boyle olunca onlar i¢in diinya nimetlerinin tadin1 ¢ikarmaya

engel olabilecek bir durum kalmaz.

65 Gélpmarls, Yunus Emre, s. 173.
660 Golprarli, Yunus Emre, s. 176.
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2.4.2. Kati Riyazete Gosterilen Tepkiler

Budizm, orta yol doktrini olarak kabul edildiginden riyazet ve ¢ilecilik
konusundaki asir1 tutumlar hos goriilmez. Buda, bir donem kat1 bir riyazet hayati siiriip
hakikate ulasmanin bu yolla miimkiin olmadigin1 goriince vazgecer. Boyle hayat
stirenler elestirilir. Buda’nin ¢iktig1 hakikat arayigina benzer bir durum, Anadolu
sahasinda Evhadiiddin Kirmani’nin hayat hikayesinde gecer. Onun hakikat arayis1 6nce
medresede baslar. Medrese’de miiderrislige kadar yiikseldikten sonra ilim yolunun
kendisine yetmedigini diisiinerek agir bir riyazet hayati yasamaya baglar. Riyazet hayati
geregi aclik, uykusuzluk gibi uygulamalarda bulunur; ancak bunlarda da bir fayda
géremez. Daha sonra Bagdatli bir miirside baglanarak aradigi hakikati bulur.®®!
Tasavvuf ile Budizm’in farklarindan biri olan, Budizm’de Ogretinin tasavvufta ise
seyhin On plana ¢ikmasinin bir 6rnegi burada goriiliir. Kirmani’nin hakikat arayislari bir
seyh bulunca biter.

Budist metinlerde kopek adam olarak bilinen Korakhattiya adindaki bir kesisin
hikayesinden bahsedilir. Korakhattiya, yiyeceklerini yalnizca agziyla (ellerini
kullanmadan) yiyen bir dervistir. Buda’nin yaninda bulunan Sunakkhata, onu goriince;
bu, gergek bir Arahant kesistir diye diisiiniir. Buda, onun icinden gegenleri bilerek
Korakhattiya’nin aslinda gercek bir Arahant olmadigini sdyler. Yine ayni boliimde
islenen baska bir anlatiya gére Kalaramutthaka adinda ¢iplak bir ¢ileci farkli kati riyazet
uygulamalariyla yasamaya karar verir. Sunakkhatta onu gergek bir Arahant oldugunu
diisiiniir. Buda onun da gergek bir Arahant olmadigini sdyler. Her iki anlatida da
kisilerin ger¢ek bir Arahant olmadigi ortaya ¢ikar. Hikayelerde dig goriiniisiin yaniltic
olabilecegi, kisinin gittigi yolda ne kadar sebat gdstereceginin bilinemeyecegi gibi
konular ele alinir. Tk hikdyedeki kesis kendince ne kadar bir riyazet hayat1 yasasa da,
yasadiklar1 onun kurtulusa ulasmasinda etkili olmaz. Ikinci hikdyedeki kesis ise daha
O0lmeden girmis oldugu yoldan vazgeger; hatta 6nceden gittii yolun yasaklarinin tam
tersini yapar.

Yukaridakilere benzer bir baska anlati da Kassapa Sihanda Sutta’da yer alir.
Anlatida Kassapa adindaki ¢iplak bir ¢ileci Buda’ya gelerek onun ¢ileciligi elestirdigini

duydugunu ve bunun dogru olup olmadigin1 sorar. Bunun iizerine Buda, cileciligin

61 Bayram, Seyh Evhadii’d-din..., s. 120-128.
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yanlig oldugunu soyler; ancak ¢iplaklik ve ¢ileciligin nasil olmasi gerektigini de anlatir.
Metinde bazi samana ve Brahmanlarin c¢ileci uygulamalari samanalik ve Brahmanlik

olarak kabul ettikleri sdylenir. Uygulamalardan bazilar1 sunlardir;

Ciplakhik, serbest yapuli olmak, yemekten sonra ellerini yikamak yerine yalayarak
temizlemek, dilencilik harici getirilen yiyecekleri reddetmek(...), kendini sadece
bir, iki ya da yedi sadaka icin tutmak, giinde sadece bir defa yiyecek almak ya da
her iki giinde bir ya da her yedi giinde bir almak, yesillik, yabani piring, Nivara
tohumu (...) ile beslenmek, kendi topladigi meyveler ile beslenmek, Kalin
kendirden yapimis elbise giymek, ¢opten toplanmis caputtan yapilan kiyafetler
giyvmek (...), at Kuyrugundan yapilan kiyafet giymek (...), sa¢ ve sakal birakmatk,
Uyunulan yerin altina demir ¢iviler ya da dikenler yerlestirmek, tahta yatak
kullanmak, acik alanda uyumak, tozlu, kirli giyinmek (...), pis seyler yemek vs.%%2

Buda’ya gore bir adamin sadece yukarida sayilan seyleri yapiyor olmasi onun
samana veya Brahman olarak adlandirilmasi igin yeterli degildir. Kisi kati riyazet
hayatin1 siirdiigii halde davranista, kalpte, zekdda mutluluga ulasmak i¢in yapmasi
gerekenleri yapmiyorsa o kisi samanliktan, Brahmanliktan uzaktir. Ancak, bir Biksu
nefretsizligi, koti niyetsizligi gelistirdigi, merhametle dolu bir kalbe sahip oldugu
zaman Oliimciil seli yok ederek kurtulusa ermis bir kalbe ve zihne sahip olur. O zaman
bir Biksu, samana ya da Brahman diye cagirilir.%®® Bunlar konusulurken ¢iplak ¢ileci
Kassapa Kutlu Kisi’ye, “Samanaligi ya da Brahmanhigi kazanmak ne kadar zor” der.

Bunun iizerinde Buda sunlar1 soyler;

“Kassapa, bunlar Samana ve Brahman yasamini stirdiirmenin zorlugunu anlatan
ve herkes tarafindan kullanilan ortak sézlerdir. Fakat eger yasamin zorlugu,
cetinligi sadece c¢ilecilige, bunlarin tamaminmin uygulanmasima baglanirsa,
samana ve Brahman yasamuun siirdiiriilmesinin zor oldugunu séylemek uygun
olmaz. Bu, aile reisi (householder) ya da onun oglu icin ya da herhangi kole bir
kiza kadar herkes i¢in sunu soylemek miimkiindiir; ‘Ben de ¢iplakliga gececegim,
aliskanliklarimi  kisitlayacagim’ Fakat Kassapa, kesisligin bunlarin étesinde
bir¢ok ¢esiti de vardir. Ancak bunlart da yaptiktan sonra ‘samanaligi ya da
Brahmanligi kazanmak ne kadar zor’ denebilir. Kassapa, bir Biksu nefretsizligi,

kotii niyetsizligi gelistirdigi, merhametle dolu bir kalbe sahip oldugu zaman

662 Kasappa Sihanada Sutta, s. 227-232.
663 Kasappa Sihanada Sutta, s. 232.
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ofkenin, kotii niyetin olmadigim bilir. O, oliimciil seli yok ederek kurtulusa eren
kalpte, zihninde oturur. Bu sarhogluklardan ozgiirdiiv ve heniiz bu goriilen

diinyada iken bilgi ve anlayisa sahip olur. O zaman, Kassapa, bir Biksu samana

va da Brahman diye ¢agirilir. %%

Kassapa, bir kisinin ne zaman samana ya da Brahman olacagiin bilmenin zor
oldugunu soyler. Buda, aymi sdylevi bir kisinin ne zaman samana ya da Brahman
olacagini bilme ile ilgili olarak tekrarlar. Buda daha sonra ¢ileci uygulamalarinin her
tiirtinde, kendisinden daha iyi birini gérmedigini sdyler. Daha 6nce Bayezid’in Sakik-i
Belhi’nin aglik ile ilgili tutumunu elestirisinden (Ona séyle, Allah’t iki dilim ekmekle
denemeye kalkismasin...) bahsedilmisti. Bayezid’in sodyledikleri Buda’nin sdylediginin
aynis1 olmasa da arka planindaki diisiiceler benzerdir. ikisine gore de zahitlik belirli
ritiiellerin uygulanmasiyla erisilecek bir makam degildir. Onemli olan kisinin ahlakin
diizeltmesi, ruhunu aritmasidir.

Budist anlatilarda kisiler bedensel uygulamalar ile kendilerine eziyet etmekte ve
gercek samanaligin da kati ¢ilecilikten gectigini diisiinmektedir. Oysa Buda’ya gore
bunlar aslinda Onemsiz, isteyen herkesin yapabilecegi seylerdir. Uygulamalarin ne
samanalik ne de kurtulus i¢in bir degeri yoktur. Asil kurtulus kisinin ahlaki gelisimiyle
saglayabilecegi bir seydir. Ahlaki olarak bir gelisme gdstermeyen kisilerin kat1 riyazet
hayati siirmesi, kendilerine eziyet etmekten bagka bir sey degildir.

Tasavvuf metinlerinde manevi gelisimin dig goriiniisten ziyade igsel bir gelisim
oldugu ve ic¢sel manada gelisme gostermeyenlerin dis goriiniislerinin bir gosteristen
ibaret oldugu soylenir. Buna gore tasavvufta onemli olan samimiyet ve ruhsal
gelisimdir. Haci1 Bektas’in, Kitabii’l-Fevaid’te anlattig1 bir hikdyeye gore Herat sultani
bir giin atla giderken yolda Ahmed Yesevi’ye rastlar ve ona “Bu iistiimdeki elbise ile
namaz kilmak caiz midir”’ diye sorar. Yesevi, soruya giiler. Padisah giilmesinin sebebini
sorunca, “Senin karnmin haram ile dolu iken ve mazlum ibadin vebali boynunda iken sen
elbiseden bahsediyor ve onunla rnamaz kilinabilip kilinamayacagini soruyorsun” diye
cevap verir.%®® Yesevi burada tasavvufun genel goriisii olan dini inancin ritiiellere
sikistirilmasi ve ahlaki tutumlarin 6nemsenmemesini elestirmektedir. Yani 6nemli olan
bir ritiielin ne sekilde, hangi kiyafetle uygulanacagi degil, kisinin o ritiiele ve onun geri

planindaki diistinceye hazir olup olmadigidir.

664 Kassapa Sihana Sutta, s. 234-235.
665 Hac1 Bektas, Kitabii’l-Fevaid, s. 171.
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Hac1 Bektas, ayni eserinde, Abdullah Ensari’den naklen gosteris konusunda
Ozetle sunlart soyler; Nafile namaz ihtiyar kadinlarin isidir, ihtiyari orug tutmak
vemekten tasarruftur, hacca gitmek ciham temasadir,; fakat bir goniil ele gegir ki is
odur, gaybden haber vermek miineccimliktir, herkesin mertebesini géstermek
mukavvimliktir, bir ddemi batinen yaralamak cellatliktir, sevap iimidinde bulunmak
diikkanciliktir, keramet satin almak esekliktir, cennet icin ibadet merduddur. Bu
dediklerimin hepsi varlik nisanesidir. Asil tevhid bunlarin hepsinden beridir. Biz dile,
soze bakmayiz. Biz, ice ve hale bakariz.®®® Ensari’nin uyarilarma bakildiginda gerek
halki biiyiik 6nem vedigi nafile namaz, oru¢ gibi ibadetler gerekse bazi sufilerin
tizerinde durdugu gaybden haber vermek gibi kerametlerin aslinda higbir degeri yoktur.
Kisinin Allah yolunda harcadigi emeklere deger veren sey, sevap iimidiyle, cennet igin
yapilan ibadetler degildir. Yapilan eylemin deger Olgiisii kisinin kendisi disindaki
insanlar i¢in yaptiklarinda saklidir. Bir goniil ele gegir ki is odur sozii de boyle bir dini
hayatin gerekliligini ortaya koyar. Kisinin kendisi de dahil olmak iizere kimsenin
faydasina dokunmayan seyler yaparak Allah’a yaklagmak imkansidir.

Budist metinlerde ¢ilecilik yolunu tutan kisilerin kurtulustan uzak olduklarinin
yaninda baska elestiriler de vardir. Ornegin Udumbarika Sutta’da Buda’nin bir ¢ileci ile
olan tartismasi anlatilir. Hikayede Nigrodha, kendi ¢ileci 6gretisinden bahseder. Buda
ise onun uygulamasiin yanlis oldugunu sdyler. Buda’ya gore kat1 riyazeti tercih eden
birinin, tiim gereklilikleri yerine getirdiginde bile bazi hatalara diigmesi miimkiindiir.
Anlatiya gore kisi, daha Oncekilerin aksine ¢ileci uygulamalarin hakkini vermektedir;
ancak yasadigi hayat tarzi onun tam anlamiyla dogru yolda oldugunun bir kaniti
degildir.

Cilecilik uygulamalarint dogru bir sekide yapan kisinin yapacagi ilk yanlis, elde
ettigi makamdan dolayr mutluluk ve memnuniyet hissetmesidir. Ayrica kisi ulastig

makamdan dolay1 digerlerini kiiciik gorerek veya bazi kesis ve Brahmanlari, nasil her

666 Haci Bektas, Kitabii’l-Fevaid, s. 207 210; Ensari’nin risalelerinin derlendigi eserde bu parca
Ilahiname’de degil Dil i Can risalesinde s6yle gecer; Miirsitlik yapmak hocaliktir. Giybetten haber
vermek miineccimliktir. Elestiri yolunda yiiriimek kotiliiktiir. Selamet yolunda yiiriimek iyilerle
yoldashktir. Sirlart ortaya ¢ikarmak deliliktir. Hak ile sabretmek miicadeleciliktir. Keramet saticilik
kopekliktir. Keramet satin almak esekliktir. Aglamak suculuktur. Kendini kendi diliyle yermek
giizelliktir. Dogru davranmak korumaciliktir. Bagista bulunmak dostluktur. Comertligi diisiinmek
cimriliktir. Kanaat tevazudur. Iyi huylu olmak yumusakliktandir. Niyaz ve tevecciih kerimliktir.
Hak 'tan gayrisiyle oyalanmak sirktir. Bu soylediklerimizin tamami sarhoslugun bir isaretidir. Bu isin
hakikatine hi¢ kimse varamadi;, bu muradin dayanagi, hi¢ olmaktir. Bkz. Hace Abdullah-1 Ensari, Dil
it Can, Varidat, ilahiname, Kalendername ve Makulat Risaleleri, Cev., Hasan Almaz, Semerkand
Yay., istanbul 2012, s. 18.
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seyden yiyerek bolluk icinde yasadigini goriin. O her seyi yer ve onlar da ona bir kesis
der diyerek kiiciik goriip kibre diisebilir. Kibri yiiziinden dikkatsizlesir. Kati riyazet
uygulamasina gecen kisi, yemegini iki parg¢aya boliip bu par¢a benim i¢in uygundur, bu
degildir diyerek uygun olmayan pargay1 reddederken uygun olan pargay: da istahla yer.
Boyle kisiler, Krallar ve onlarin maiyeti, Ksatriyalar, Brahmanlar bana saygi
gosterecek diye diisiinerek eylemde bulunur. Ya da saygi duyulan, bir bagka kesis ya da
Brahman goriir ve soyle distiniir; bu zengini onemsiyorlar, ona sayg gosteriyorlar oysa
boyle davramislar gostermeyen asil cileci ve kendini asagilayan benim diye diisiinerek
kiskang biri olur. Kat1 riyazete gecen birinin yapabilecegi bir baska hata da benim
kurtulus yolumu goriin dermis gibi, gosterisli bir bigimde gezmesidir.®®’ Buda’nin
uyarilarinda en ¢ok dikkat ¢ektigi husus kibirdir. Kibir, diger yanlislarin ¢ikis noktasi
olarak goriilebilir. Parcada gecen, kibri yiiziinden dikkatsizlesir ifadesi kisinin
farkindaliga 6nem vermemesidir. Budizm’in aydinlanma yolunda, merkezi bir konuma
sahip olan farkindalik kisinin kendine olan giiveniyle terk edilebilir. Cilecinin
kiskanghgt ve benim kurtulus yolumu goériin diyerek gezmesi de aslinda kibri ile
ilgilidir. Kendini cileciligi uygulayan en iyi kisi olarak gordiigii i¢in bagkalarinin iltifat
gormesini kaldiramaz.

Budist metinde ¢ilecinin igine diistiigii benzer hatalar tasavvufta kibirli zahitler
veya alimler i¢in dile getirilir. Kibrin, alim i¢in tehlikesi; kisiyi ilmen kendisinden daha
asagida olanlar1 hakir gorme, onlardan uzaklagma, onlar1 azarlaylp kovma, onlar
hizmetinde kullanma, Ogrettigi seyleri bagina kakma, halka karst biiyiiklenme, hep
onlarin selam vermesini, oniinde egilmelerini, kendisinin biiyiikliigiinii kabul etmelerini
bekleme gibi davraniglara yoneltmesidir. Boyle bir alimin birisiyle girdigi tartismada
karsidakinin hakli oldugunu bilse bile reddedecegi, vaaz verirken azarlayacagi, baskasi
ona vaaz verse, onu da azarlayacagi sdylenir.®®® Buradaki kibirlenmeler alimlerin ve
zahitlerin insan iliskileri konusunda gdsterdigi kibirdir. Onlar kendilerini Brahmanlar
gibi halktan ayri, onlarin iizerinde kisiler olarak goriirler.

Kibre kapilma, kisinin niteliklerine ve iginde bulundugu duruma gore
degiskenlik gosterebilir. Veliler, gosterdikleri kerametle kibre kapilabilirken alimler

bilgileri ile kibre diiser. Benzer bir durum ibadetle mesgul olanlar i¢in de gecerlidir.

867 Metinde ¢ileci birinin yaptig1 baska yanlislardan bahsedilir. Ancak “o kinci, adi, kurnaz, diizenbaz,

inat¢1 ve kibirli biridir” seklindeki ifadelerde bahsedilen kotii huylarin sebepleri gosterilmez.
668 Mubhasibi, s. 471.
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Mubhasibi’ye gore abidlerin aldanmasi; ilimleriyle aldananlar, az yaptiklari amelleri ¢ok
goriip aldananlar, tartisma esnasindaki sabirlariyla aldananlar, insanlarin Gvgiilerine
aldananlar seklinde olabilir. Abidlerden bazilar1 gorevlerini yerine getirmek yerine
ezberlerinin miikemmelligi ile aldanirken bazilar1 da giinahlariin g¢oklugunu bilir;
ancak yine de Allah’tan korkmaz ve ilimleri ile kurtulacaklarini diisliniir. Bazilar1 da
helal ve harami anlamalari, fetva ve hiikiim vermedeki basiretleriyle aldamir. Ilmi
ezberleyip onunla aldananin aldanmasi gibi, hatta ondan daha ¢ok aldanir. Allah’,
kendisinden daha ¢ok bilen kimsenin olmadigini diisiiniir. Béyle bir kisi; timmetin
dininin idaresi kendisindedir, onlarin dini sorulari, problemleri oldugu zaman
sigindiklar yerdir, o olmazsa din yaganmayacak, seriat harap olacak, helal haramdan
ayirt edilmeyecek zanneder.%®® Kisilerin buradaki kibirlenmeleri, yukaridaki parcanin
aksine kendileri ile ilgilidir. Onlar dini iy1 bildikleri ve uyguladiklar1 i¢in gorevlerini
yerine getirdiklerine ve kurtulusa ulagacaklarina inanirlar.

Buda’ya gore cileci bir hayat tarzin1 benimseyen kisiler bazi hatalar islese de en
azindan bu hatalar1 yapmayanlar gercekten armnmistir. Buda’nin ¢ilecilere karsi
yaklasgimi Brahmanlar’a yaklagimindan daha yumusak goriilmektedir. Buda’nin
cilecilere karsi bdyle bir tutum izlemesi mevcut donemde ¢ileci uygulamalarin
yayginligi ve bunlardan kazanilmas1 muhtemel taraftar kitlelerini kazanma ¢abasi olarak
goriilebilir. Bununla birlikte Buda, ¢ileci kesislerin armmanin zirvesine tam olarak
ulasamadiklarmi, sadece armmanin dis kabugunda kaldiklarini sdyler.6”® Buda’ya gore
bu kisilerin arinmanin zirvesine ulagsmasini yolu Budist 6gretiyi uygulamaktan geger.

Tasavvuf ve Budizm’de hirka, igsel gelisimin sembollerinden biri olarak ele
alinir; ancak hirka giymenin de tek basma bir anlam ifade etmedigi soylenir. Ornegin
Kuseyri, ziihtii tanimlarken, diinya hakkindaki ziiht emeli kisaltmaktir. Bu ziiht, kaba
yemekleri yemek ve aba giymekle degildir®™* diyerek ziiht hayat1 icin dikkat edilmesi
gereken seye gonderme yapar. Yine Kuseyri’ye gore halk, amelleri ¢ok yaparak
kurtulusa ulasacagina inanir. Havas ise hallerini saflagtirmak i¢in ugrasir; ¢iinkii aclik ve
uykusuzluga katlanmak kolay ve rahattir. Ahlaki tedavi edip temizlemek ise zordur.5"2

Kuseyri burada halk ile sufiler arasinda bir mesafe koyar. Ona gore halk da din adamlar1

669 Muhasibi, s. 451, 523.

670 Udumbarika Sutta, s, 47-52.
671 Siilemi, s. 209.
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gibi, belki de onlarin etkisiyle dini bir ritiieller biitinii olarak kabul etmekte ve
kurtulusu da ritiiellerde aramaktadir. Benzer sekilde Hiicvirl de bu is hirka ile degil
hurka (hararet ve ates) ile olur. Insan tasavvuf yoluna asina olursa, ona gére kaba, aba
gibi olur (yiiksek kalitedeki kumagstan yapilan pahali elbise ile yamali elbise bir olur).
Bir kimse yola yabanct olursa, onun hirkasi, talihsizlik diplomast ve hasir giiniindeki
bedbahtlik fermam gibi olur®™ diyerek, Buda ile ayn seyi soyler ve bdyle kisilerin
kurtulusa ulamayacagindan bahseder. Dis goriiniis ve hirka ile ilgili olarak Yunus Emre
de

Dervislik dedikleri hirka ile tag degil

Gonliin dervis eyleyen hirkaya muhtag degil®™

diyerek hakiki dervigligin icte oldugunu vurgular. Tasavvuftaki sozlerin
neredeyse aynist Dhammapada’da da bulunur. Bu eserde, ruhu arinmamis, kendisiyle
uyum kuramamis ve gercege ulasamamis bir insan kutsal elbiseyi giymeye hak
kazanmamus bir kisidir. Tiim giinahlardan arinmis, gercege ulasmis, kendisiyle uyum
kurmus, fazilet sahibi bir insan o elbiseyi giyebilir®™ seklindeki sozler sart hirka
giymeyi Biksulugun bir gostergesi olarak gormekte ve hirka giymeyi hak edilmesi
gereken bir eylem olarak degerlendirmektedir. Pargalara gére hirka giymek bir sembol,
bir gosterge olsa da bu gostergenin hakkini vermek gerekir. Bu agidan hirka giymeyi
cesitli siavlar gecildikten sonra ulasilan 6diil ve bu 6diiliin bir gostergesi olarak kabul
etmek miimkiindiir.

Genel olarak soylenecek olursa tasavvuf ve Budizm’de elestiri iki sekilde
goriiliir. {lk elestiri manevi armmaya énem veren dgretinin disinda kalan, dinin ritiiel ve
hukuksal boyutunda uzmanlasmis kisilere yoneliktir. Din adami olarak tanimlanabilecek
bu kisilerin elestirilmesinin sebebi dini, belirli kaliplara sikigtirmalar1 yoniiyledir. Oysa
tasavvuf ve Budizm’e gore din ya da Ogreti kaliplara sikistirilmanin 6tesinde kisiyi
ahlaken ve manen gelistirmeye yoneliktir. Ikinci elestiri de dgretiye mensup ya da aday
olan ancak; 6gretinin degerlerini tam olarak kavrayamamis kisilerdir. Bunlar da daha
yolun basinda olmasma ve gelisimlerini tam olarak basarmamalarina ragmen hirka

giyerek yolu tamamladiklarini gésterme ¢abasinda olmalar1 yoniiyle elestirilir.

678 Hiicviri, s. 1009.
674 Golpmarli, Yunus Emre, s. 318.
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2.5. AHLAK-ADAB

Tasavvuf ve Budizm’de 6gretinin kendisi aslinda ahlaki tutum ve davraniglar
cercevesinde olusur. Budizm’deki ahimsa ve tasavvuftaki bazi makamlar, ahlaki 6n
plana ¢ikaran kurallardir. Bu sebeple ikisinde de 6greti ile ahlak ve adabin i¢ ige
gectiginden bahsetmek mimkiindiir. Dolayisiyla bu kisimda ayni seyler tekrar
edilmeyecektir. Her iki 6gretide de ahlak ve adaba vurgu yapilan ve ahlakli olmanin
sonuglar1 gibi kisimlar karsilastirilacaktir.

Ahlak ile ilgili eserlerde ahlaki davranislar, uzak durulmasi ve kazanilmasi
gerekenler seklinde gosterilir. Dini-mistik 6gretilerde ise ikili tasnif verilirken kot
ahlakin yerine geg¢mesi gereken iyi ahlaktan bahsedilir. Bu yolla kisinin a¢gozliilitk
yerine kanaatkarlik, cimrilik yerine eliagiklik gibi huylar1 edinmesi istenir. Arapca bir
kelime olan ahlak; tabiat, huy gibi manalara gelen hulk veya huluk kelimesinin
coguludur. IslAmi kaynaklarda hulk ve ahlak terimleri genellikle iyi ve kotii huylari
ifade etmek i¢in kullanilir. Ahldk yaninda yeme, igme, sohbet, yolculuk gibi giinliik
hayatin ¢esitli alanlariyla ilgili davranis ve gorgii kurallarina, terbiyeli, kibar ve takdire
deger davranis bicimlerine edep veya adab da denilmistir.5”® Tasavvuf eserlerinde iki
kavramin birbirinin yerine kullanildig1 s6ylenebilir.

Her iki 6gretinin de ahlaki ilkeleri acg6zlii olmamak, dogru sozlii olmak, kibirli
olmamak, sehvet diiskiinii olmamak gibi aslinda pek c¢ok dini inangta bulunmasi
miimkiin ilkeler olarak siralanabilir. Budizm ve tasavvufta nefsin arzularina uymamak
en 0nemli ahlaki ilke olarak gosterilebilir; ¢iinkii her iki 6greti de diinyaya karsi ¢cok da
olumlu olmayan, onun ge¢ici oldugunu vurgulayan bir diislince sistemine sahip
oldugundan diinyaya kars1 istekte bulunmay1 hos gérmez.

Budizm’de ahlaka yapilan vurgu, Maha Parinibbana Sutta’da dile getirilir. Buna
gore ahlaki davranista bulunmayan kisiler hem diinyada hem de 6ldiikten sonra bunun
bedelini 6der. Metne gore erdemden yoksun, ahlaksiz bir adamin karsilasacagi bes
tehlike vardir. Bunlar; gafleti yiiziinden zenginligini kaybetmesi, kotii sohret, girdigi
toplulukta (Brahmanlar, soylular, ev sahipleri) utangag ve rahatsiz olmasi, dldiigiinde
duyacagi kaygi, oliimden sonra bedenin c¢iiriimesi ve keder, aci alaminda yeniden

dogmasi olarak siralanabilir. Dogru isler yapan, iyi insanlarin da bes kazanci vardir.

676 Mustafa Cagrici, “Ahlak”, DIA, C. 2,s. 7.
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Bunlar; diiriistliigii sayesinde zenginliginin artmasi, iyi sohret, girdigi toplulukta
(Brahmanlar, soylular, ev sahipleri) kendinden emin olmasi, huzurlu bir oliim, oliip de
bedeninin ¢iiriimesinden sonra mutlu bir alanda yeniden dogmasidir®”’ Bu ifadeler
ahlakin, tipki 6gretide oldugu gibi, hem diinya hem de 6liim sonrasi i¢in énemli bir
islevi oldugunu gosterir. budizm’deki dgreti-ahlak birlikteliginin bir sonu olarak diinya
hayatinda iyi ahlaka sahip kisiler hem yasarken hem de oldiikten sonra mutluluga
ulagirlar. Dhammapada’da gecen, aptal kisi kotii bir davramista bulundugu zaman,

birgiin icinde yanacag bir ates yaktigini anlayamaz®’

seklindeki ifade diinya hayatinin,
sonrast i¢in ne kadar dnemli oldugunu vurgular. Tasavvufta da cehennemde hi¢ ates
voktur. Herkes kendi ategini buradan gétiiriir ciimlesi Budizm’deki anlayis ile Ortiisiir
ve diinya hayatiin belirleyiciligini vurgular. Islam diisiincesinde ve tasavvufta, dinin
ozii giizel ahlaktir veya tasavwvuf, ahlaktir gibi yorumlardan hareket edildiginde,
Budizm’de oldugu gibi, ahlakin 6greti ile es deger goriildiigii soylenebilir.

Budist metindeki diiriistliigii sayesinde zenginliginin artmasi seklindeki ifade
tasavvufta da farkli bir sekilde de olsa bulunur. Islam diisiincesi ve tasavvufta diiriist
kigilerin mal zenginligine sahip olmasalar bile mallarinin bereketli olacagi goriisi
hakimdir. Yani eldeki mal veya kazang nicelik olarak az olsa da ihtiyaglar1 gidermeye
yetmelidir. Boyle oldugunda azlik ya da c¢okluk onemli degildir. Ahlakli kisilerin
toplum icin de sayginlik kazanmasi da yine tasavvuf ve Islam diisiincesinde mevcuttur.

Gerek tasavvuf gerekse Budizm’de kazanilmasi gereken ya da yapilmasi tavsiye
edilen giizel ahlaklarin disinda uzak durulmasi gereken veya iyi ahlaklar ile
degistirilmesi istenen kotii ahlaklar da wvardir. Kibir, sehvet, ac¢gozliilik, ofke,
kiskanglik, giybet, riya, cehalet gibi davranislar kotii ahlaka 6rnek olarak gosterilebilir.

Kisiye zarar verecek kotii ahlaklardan bir tanesi kibirdir. Kibirli kisilerin
bilgelikten ve dogru yoldan uzak olduklar1 kabul edilir. Suttalarda, kibrin kotii bir sey
oldugu anlatilirken, kibirleriyle elestirilen Brahmanlar 6rnek verilir. Ambattha Sutta’da,
Buda’ya hak ettigi saygiy1 gostermeyen geng bir Brahman’dan bahsedilir. Anlatiya gore
Brahman Pokkharasati, geng 0Ogrencisi Ambattha’yr Buda ile miilakata gonderir.
Ambattha, Buda’nin huzuruna ¢iktiginda ona gereken saygiyr gostermez. ilk olarak
Buda’nin yerine oturur ve bazi kaba kelimeler kullanir. Daha sonra ise Buda’nin

oturdugu yerin Oniinde ayaga kalkip konusur. Bu davraniglar karsisinda rahatsiz olan

677 Maha Parinibbana Sutta, s. 90.
678 Dhammapada, s. 69.
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Buda, Ambattha’ya, “Degerli ve alim bir Brahman ile konustugunda, bana davrandigin
gibi otururken kalkiyor ve yiiriiyor, kaba kelimeler kullaniyor musun?” diye sorar.
Ambattha soruya, “Hayir, bir Brahman yiirtiyen bir Brahman ile yiiriimeli, duran bir
Brahman ile durmali, oturan bir Brahman ile oturmali, yatan bir Brahman ile yatmali,
fakat kiiciik ¢ilecilere, bayagi insanlara, Brahma nmin ayagindan gelen siyah Kirlere
gelince, onlarla Buda ile konustugum gibi konusurum” seklinde cevap verir.”®
Ambattha Brahmanlara gosterdigi saygiy1r Buda’dan esirger, ona degersiz insanlara nasil
davraniyorsa 6yle davranir. O davranisinin sebebini agiklarken Buda’yi, kast sisteminin
en altindaki sudralar arasinda goriir.

Ambattha’nin saygi gérmek i¢in ileri siirdiigli argiiman, bagli bulundugu kast ile
ilgilidir. O, en yiiksek kast olan Brahman kastinda yer aldig1 i¢in diger kastlarin tamami
Brahmanlara saygi gostermelidir. Ambattha, sinif olarak Buda’dan {istiin oldugunu
ispatlama g¢abasi i¢ine girer. Ambattha, Buda’y1 kiiciik gérme konusunda ileri giderek,
onun kabilesi olan Sakyanlarin da vahsi, kaba, bayagi insanlar olduklarini ve
Brahmanlara kars1 saygi, itibar ya da hiirmet gostermediklerini, bu davranisin dogru
olmadigini soyler. Boylece Abmattha hem kast olarak hem de aile olarak Buda’y1 kii¢iik
gormektedir. Ambattha’nin Sakyanlar1 kiiciik gdrmesi ise yasadigi bir olay ile ilgilidir.
Ambattha bir giin Kappilavatthu’ya, Sakyanlarin, bulugma yerine gider. Orada Sakyan
kabilesine ait pek ¢ok kisiyi oturup kendi aralarinda sohbet ederken goriir. Hi¢ kimse
Ambattha’yr oturmaya davet etmez. Ambattha’ya gore onlarin bdyle davranmasi dogru
degildir. Buda, Ambattha’nin durumu abarttigini diisiiniir. Ona gore Sakyanlar bu kadar
degersiz bir seyden dolay: elestirilmeyi hak etmemektedir.?®® Ambattha’nin, Sakyanlari
begenmemesinin sebebi kendi yasadigi bir olaya dayanir. Sadece kendisiyle
ilgilenilmedigi i¢in bir kabilenin tamamimm kiigiik goriir. Ustelik kendisine
gosterilmesini bekledigi saygiy1 da bagkalarina (Buda’ya) gostermez.

Anlatinin devaminda, Ambattha’nin soyunun daha 6nceden Sakyanlarin kole bir
kizindan bile daha asagida oldugu ortaya ¢ikar. Dolayisiyla, kisiler i¢cinde bulunduklari
kast veya soy sebebiyle kendilerinde bir biiyiiklik gérmemelidir. Buda’ya gore, bilgelik
ve dogruluktaki en iistiin miikemmellikte dogum, soy ya da “sen de bana layiksin” veya
“sen bana layik degilsin” diyerek kibirlenilmemelidir. Bunlar evlenme, evlendirme gibi

degersiz seyler hakkinda konusmalarin oldugu yerde yapilir. Dogum, soy, sosyal statii,

679 Ambattha Sutta, s. 112.
680 Ambattha Sutta, s. 113-114.
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evlilik iliskisi kavramlarimin kélesi olan kisiler, bilgelik ve dogruluktan uzaktir. Sadece
bu kéleliklerden kurtulanlar miikemmel bilgelik ve davranista kendilerini anlayabilir.%®
Buda’nin buradaki agiklamalari, Hindu kast sisteminin uygulamalarina kars1 ¢ikmak
olarak degerlendirilebilir. Kast sistemine gore kisilerin bir kasttan digerine ge¢mesi
mimkiin olmadig1 gibi diger baska kasttan biriyle evlenmesi de s6z konusu degildir.
Bunun yaninda Buda’nin asil karst ¢iktigi sey insanlarin belirli seylerin pesinden
kosmasidir. Yani Buda, bir sistem gelistirmeye ve bu sistemi de herkes i¢cin miimkiin
kilmaya c¢alismaktadir. Ancak insanlar sistemin kural ve uygulamalar1 yerine halen
evlenme, kendine layik birini bulma gibi bos seylerin pesinden kosmaktadir. Oysa
diinya ve i¢indeki her sey gecicidir. Kisiler kendilerine layik birini bulmus olsa da bir
giin hayatlar1 son bulacaktir.

Tasavvufta sufiler, kiginin nefsine uyarak kibirlenecegi pek ¢ok konudan
bahseder. Bu konulardan birisi diinyalik mali ve servetiyle oviinmedir. Baz1 kisiler;
maliyla, soyuyla, hizmet¢isinin, ¢oluk-cocugunun, kdlelerinin, akraba ve arkadaslarinin
coklugu ile bobiirlenerek kibre diisebilir. Bunun yaninda bir de insanin bizzat kendisiyle
boblirlenmesi vardir. Bu da kisinin gilizelligini, bedenini, eksiksizligini, kuvvetini,
aklini, giizel sesini begenmesidir. Muhasibi’ye gore insanin yaratilistan onceki halini,
gecirdigi  biyolojik evreleri, giizelliginin yok olacagini, ¢iiriiyecegini unutarak
giizelligiyle biiyliklenmesi, bobiirlenerek giinaha girmesi ve baskalarina karsi dviinmesi
kisinin yaklagsmamas1 gereken seylerdir.®®? Kisi istedigi kadar dviiniilecek ozelliklere
sahip olsun, onun Allah i¢in degeri bunlardan kaynaklanmaz. Ustiinliik takvadadir ayeti
geregi kisinin asil sahip olmasi gereken sey Allah’a karst duydugu sorumluluk
bilincidir.

Soy-sopla Oviinmek, atalarin ve soyun degerini biiyiikk gérmek seklinde tarif
edilir. Buna gore soylariyla 6viinen kisiler, atalar1 dinleri sebebiyle bir serefe ulagsmissa
kendini onlardan goriir; ancak Allah onu soy-sop acisindan algak yaratsaydi buna kizar,
kendisini babasindan baskasina nispet eder, babalarina tenezziil etmezdi. Boyle kisiler
kendi amelleri olmasa da atalar1 sebebiyle kurtulacak; giinahlart ¢ok olsa da tovbe
etmese de affedilecek zanneder, herkesi kulu kolesi gibi goriir; hatta bazilari biitiin

immeti kendi koleleri olarak goriir.®®® Digerlerine “Ben senden haywrlyim”, “Soy-sop

681 Ambattha Sutta, s. 213.
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agisindan senden daha serefliyim”, “Ben, filanin oglu filanim. Sen kimsin?”, “Benimle
konusmaga nasil cesaret ediyorsun”, “Senin gibi birisi bana (van) bakabilir mi”,
“Senin gibi birisi kendini benimle bir nasil tutar?” gibi sozler eder.%®* Muhasibi, bunun
gibi bir durumla ile ilgili olarak sdyle bir hikdye anlatir; /ki adam Rasulullah’in yaminda
oviinme yarisina girerler. Biri digerine “Ben filan oglu filanim. Sen kimsin?! Anasiz
biri! ...” der. Bunun tizerine Nebi “Musa’nin yaminda iki adam o6viiniiyorlardi. Birisi
‘Ben filan oglu filan oglu... diye dokuz ceddini saydi. Allah, Musa’ya soyle vahyetti;
‘Dokuz ceddiyle oviinene de ki o saydigin atalarimin hepsi cehennemdeler. Sen de
onlarin onuncususun.”®®® Tasavvuftaki bu durum, Arap kiiltiiriinde var olan ve
Kur’an’da hos goriilmeyen soy sopa dayali asabiye kiiltiiriiniin elestirisi ile alakalidir.
Eski Arap geleneginde kisilerin soylart ve bagli bulunduklar1 asiretler bir statii
gostergesi olarak kabul ediliyordu. Ancak Kur’an asabiye gelenegini kaldirarak statii ve
kurtulusta soyun higbir 6neminin olmadigini bildirir.

Tasavvufta, insanin kendisiyle alakali olarak bdbiirlenip yanlisa diisebilecegine
dair dikkat ¢ekilen bir bagka konu da kendi aklina, kavrayis giicline giivenmesi, bunlari
giizel ve biiylik gorerek, goziinde biiyiiterek bunlarla istedigi ilme, goriise kavusacagini
sanmasi ve Allah’a tevekkiilii unutmasidir. Kisinin kendi aklina ¢ok fazla glivendigi igin
herhangi bir sey hakkinda daha az diisiinmeye baslayacagi kabul edilir. Sufilere gére bu
durum kisinin hata yapmasina, yanls s0ylemesine, kendisine dgreten, nasil yapacagini
gosterenlerin sdylediklerini anlamamasina ve hakki anlama yetisini kaybetmesine, hata
ve yanilgl i¢inde bogulmasina, kendisi gibi zeka ve kavrama giicline sahip olmayan
kimseleri (daha ¢ok vera ve fazilet sahibi olsalar bile) cahil ve ahmak diye isimlendirip
onlar1 hakir gérmesine sebep olur.5®

Tasavvuf ve Budizm’de kibir gibi kisiyi girdigi yoldan c¢ikarabilen kotii
ahlaklarin en 6nemlilerinden bir tanesi de sehvettir. Sehvetlerine yani bedeni arzularina
uyan kisiler aydinlanma yolunun gerekliliklerini yerine getiremeyeceklerinden sehvete
uyma, kisiyi tehlikeye siiriikleyen bir davranis olarak kabul edilir. Sehvet, genel olarak
cinsel arzu manasinda kullaniligindan kadinlar, insandaki sehveti uyandiran en biiyiik
tehlike olarak goriiliir. Bu sebeple de bir¢cok inancgta kadinlara karst olumsuz bir tavir

takinilir. Budizm ve tasavvufta da boyle bir tutumun izleri fark edilir. Budist metinlerde
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Buda, Biksularin kadinlara bakmamasini, baksalar bile konusmamalarini, konusurlarsa
da tedbirli davranmalarini ister.®” Benzer ifadeler Kuseyri tarafindan da dile getirilir. O
da kadinlardan gelen hediyelerden uzak durulmasi gerektigini; ¢iinkii hediyeyi kabul
etmenin yakinlasma ve fuhusa bile yol acabilecegini sdyler.®®® Her iki dgreti de kadinlar
ile olan iliskiyi en alt seviyeye indirerek sehvetten korunma yoluna gider.

Maha Govinda Sutta’da erkeklerin ¢ogunun goéziinii kor eden sehvetin terk
edilmesi gerektigi, bu yolda giicli ve sabirli olunmasi gerektigi sdylenir.5®
Dhammapada’da gecen Erkegin kadina karsi duydugu sehvet duygusu kontrol altina
alinmadik¢a ve kiginin zihni ozgiirliige ulasmadik¢a, o insan bir annesine bagimli bir
buzagi gibidir.*® Sehvet pesinde kosan insanlar yarali bir tavsan gibi saga sola
kosusurlar. Bu nedenle, miinzevi kisi oncelikle sehvet arzusunu yenmelidir®® gibi
ifadeler gostermektedir ki kisinin diinyaya olan baghliginda ve onun 6zgiirlesmesini,
aydinlanmaya ulagmasini engellemekte onemli bir role sahiptir. Diinya ile iliskisini
kesecek kisilerin yapmalar1 gereken ilk seylerden birisi sehvani duygular
dizginlemektir.

Tasavvuf diistincesinde sehvet, nefis ile ilgili olarak degerlendirilir. Nefsin
isteklerinin en belirgin ve en kdtii olani sehvet olarak kabul edilir. Nefse kars1 girilecek
miicadelede iki kavram onem kazanir. Bunlar heva ve sehvertir. Her ikisi de kisiyi
yoldan c¢ikaran hisler olarak gosterilir.?®? Bazen aynmi anlamda da kullanilan bu
kavramlar nefsin isteklerinin pesinden gitmek olarak tanimlanabilir. Hicviri’ye gore
nefsin en agik sifat1 sehvettir. O, insanoglunun her yerinde dagilmis haldedir. Biitiin
organlar heva i¢in giris kapilaridir. Kul, bunlarin hepsini muhafaza etmekle
yikiimliidiir. Goziin sehveti gérmek, kulagin isitmek, burnun koklamak, dilin
konusmak, bogazinki tatmak, bedeninki dokunmak, sadrinki (ve dimagin) diistinmektir.
Talibin kendi kendinin ¢obani olmasi ve nefsine hakim olmasi, gecesini ve giindiizlinii
duyu organlarinda ortaya ¢ikan heva sebeplerini kendisinden yok edene kadar bu yolda

gecirmesi gerekir.?®® Bunlarin disinda daha 6zel anlamiyla sehvetin cinsel arzu ve
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istekler olarak gectigini de sOylemek gerekir. Bu ise kisinin helak olmasina sebep
olacak bir arzu veya eylem olarak gosterilir.

Budizm’de insami aydinlanmadan uzaklastiran bir bagka kotii ahlak da
acgozliliktir. Sakkapanha Sutta’da aggozliiliik, kiskanglik ile birlikte, neredeyse tiim
kotiliiklerin kaynagi olarak goriiliir. Burada Tanri Sakka, Buda’ya “Nefretten, zarar
vermekten, diismanlik veya serden uzak huzurlu yasamak istemelerine ragmen yine de
nefret, yikim, diismanlik ve ser icinde yasayan biitiin varliklar: (tanrilar, insanlar,
asuralar, Gandhabbalar ve diger biitiin tiirler) baglayan zincir nedir?” diye sorar.
Buda da “Nefret, yikim, diismanlik ve serden uzakta, huzur icinde yasamak isteyip de
yine de bunlarla yasayanlari baglayan bu zincir, kiskan¢lhk ve ag¢gozliiliiktiir” diye
cevaplar.®® Tasavvufta da mal biriktirme ve aggdzliiliik hos goriilmeyen, elestirilen
kotli ahlaklardandir. Tasavvuf literatiiriinde; tama, tul-i emel gibi terimler aggdzliiliik
i¢in kullanilan tabirlerdir. Tasavvuf diislincesinin temel dinamiklerinden olan ziiht, fakr
gibi kavramlar a¢gdzIlii olmak ya da mal biriktirmek bir yana dervisin ihtiyaglarini
karsilamasina bile kisitlama getiren kavramlardir. Dolayisiyla acgozliiliik, tama gibi
kavramlar ziiht ve fakr ile birlikte ele alinir.

Fakr ve ziiht anlayis1 gercevesinde dervislerin diinyaya karsi olumsuz bir tavir
takinmalar1 Hazini tarafindan, Sufi, iki dlemin giizellikleri, sohreti, nimetleri ve
eglencesi adina ne varsa hepsinin kendisine verildigini goérse, bunlarla asla
ilgilenmemeli; goz ac¢ip kapayacak kadarlik bir siire icin bile doniip bakmamalidir.
Kalbi temiz olan sufinin diinyayla alakas: yoktur. Cendb-1 Hak yolunda iki dlemin de

zevk ve eglencesi verilse bakmamak gerekir®®

ciimleleri ile verilir. A¢gdzlii olmak
sadece tasavvuf igin gegerli bir ahlaki durum degildir. Bunun disinda bir tarikata
mensup olmayan ve tasavvuf yoluna girmemis kisilerin de dini ininglar1 geregi aggozlii
olmamalar1 istenir. Diinya hayatinin gegiciligi ve degersizliginin vurgulandigi bir
Ogretide diinya malin1 biriktirme c¢abasi biiylik bir tehlike olarak kabul edilir. Yunus

Emre, Risaletii’n-Nushiyye’sinde;
Tamddarun yiri tamuda olur

Kacan tamud'olan dsude olur®®®

6% Sakkapanha Sutta, s. 304-305.
695 Hazini, s. 117.
6% Yunus Emre, Risaletii’n-Nushiyye, s. 112.
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misralariyla tama sahibi kisilerin sonunun cehennem olacagini sdyleyerek
acgozliligiin tehlikesine dikkat ¢eker.

Tasavvuf ve Budizm’in ahlak ilkelerinin baska bir ortak bir 6zelligi de hem
Ogretileri kabul eden herkes i¢in gegerli ahlaki ilkelerin hem de tarikata mensup
kesislerin uymasi gereken ilkelerin bulunmasidir. Budizm’de herkesin uymasi gereken
ahlaki ilkeler, sekiz basamakli soylu yolda da gegen ve sila olarak adlandirilan kurallar
toplulugu temelinde olusur. Buda’nin 6gretisini kabul etmis ve aydinlanma yolunda
ilerlemek isteyen birisi Budizm’in ahlak ilkelerine uymak zorundadir. Budist adabi ile
ilgili olarak, Sampasadaniya Sutta’da gegen bir pargaya gore kisi; dogru sozli ve imanl
olmalidir. ki kavram biraz daha genis bir sekilde, cabuk konusmamak, imal
konusmamak, uygun konusmak, insanlart asagilamamak, insanlari aldatmamatk,
duyusal kapilari korumak, daha fazla kazanmak igin yanip tutusmamak, kanaatkar
olmak, baris¢t olmak, uyanmiklik verilmis, aktif, gayretli, dikkatli, azimli, hassas,
diistinceli ve dikkatli olmak, istikrarlt olmak ve meditasyon yapmak seklinde siralanir.
Metinde bu durum Darma’yt uygun ahlaki davranisa gore ogreten essiz yol olarak
geger.5’

Yukarida sayilan ilkelerin hemen hepsinin tasavvufta da benzer sekilde ahlaki
birer ilke olarak kabul edildigi sdylenebilir. Ornegin konusma ile ilgili olarak verilen
ahlaki kurallar tasavvufta konusma adabi olarak kabul edilir. Konusma adabina gore
dervigler; yalan sdylememeli, giybet etmemeli, Miisliimanlara eziyet etmemeli,
sorulmadikca sdylememeli ve soze ilk once baslamamalidir.®® Kanaatkar olmak ve
daha fazla kazanmak i¢in yanip tutugsmamak tasavvufta da aym sekilde kabul edilen
ahlaki kurallardir. Tasavvufun temel taslar1 olarak kabul edilebilecek ziiht, fakr gibi
kavramlar da bu ahlaki kural ile ilgilidir. Uyaniklik verilmis, aktif, dikkatli, gayretli,
azimli, istikrarli gibi 6zellikler de yine derviste bulunmasi gereken niteliklerdendir. Bu
nitelikler bazen nefs miicadelesi, bazen, ibadetleri yerine getirme, giinahlardan uzak
durma gibi eylemler ile birlikte kullanilir.

Budist adabr ile ilgili en kapsamli anlati Sigalovada Sutta’da verilir. Anlatiya
gore bir kisi sabah erkenden kalkar ve dort bir tarafa donerek tazimde bulunur. Bunu

goren Buda, adama, “neden boyle yaptigini” sorar. Adam da “bu tazimi babasindan

.....

897 Sampasadaniya Sutta, s. 34.
6% Hiicvird, s. 418.



189

tizerine Buda, bu uygulamanin yanlis oldugunu sdyler ve dogru uygulamanin nasil
yapilmasi gerektigini anlatir. Buda’ya gore dort bir tarafa tazimde bulunmak yerine asil
yapilmas1 gereken, davranistaki dort lekeyi birakmak, kotiiliige yol agan dort sebepten
uzaklasmak ve birinin servetini mahveden alti yolu takip etmemektir. Kisi boylece iki
diinyanin fatihi olur, bu diinyada ve digerinde her sey onun i¢in iyi gider. Buda bunlari
sOyledikten sonra her bir maddeyi ayrintili olarak agiklar. Acgiklamaya dort leke ile
baglar. Dort leke oldiirmek, calmak, zina ve yalan sOylemektir. Bunlar, birakilmasi
gereken dort davramistir. Bunlarin tamami Islam’da ve dolayisiyla tasavvufta haram
olarak kabul edilen davraniglardir.

Buda ilk maddeyi verdikten sonra kétiiliige yol agan dort sebebi agiklar. Buda’ya
gore kotl eylemler; arzudan, kotii niyetten, aptalliktan ve korkudan kaynaklanir. Eger
bir miirit baglilik, koétii niyet, aptallik ve korkudan kaynaklanan bir eylemde
bulunmazsa, bu dordiiniin herhangi birinden kétiiliik islemez. Buda son olarak birinin
servetini mahveden ve takip etmemesi gereken alti yolu agiklar. En ayrintili agiklama
kismu1 budur. Verilen her bir madde kendi i¢inde boliimlere ayrilarak agiklanir. Alt1 yol;
sert ickilere alismak ve tembellik yapan ilaglar kullanmak, uygun olmayan zamanlarda
sokaklarda aylak dolagmak, panayirlara katilmak, kumara alismak, kotii arkadaslarla bir
araya gelmek ve siirekli aylakliktir. Buda, Hindu ritlielleri yerine ahlaki ilkeleri
yerlestirirken hem kisisel hem de toplumsal yasami ayrintili olarak ele alir. Yani Buda
ahlakli olun gibi kuru bir sOylemde bulunmak yerine kisilerin ahlaklarmin nasil
gelistireceklerini en ince ayrintisina kadar anlatir.

Buda’ya gore sert igkilere alismak ve tembellik yapan ilaglara alismanin alti
tehlikesi vardir. Bunlar; para israfi, artan tartismalar, hastaliga duyarlilik, iyi adt
kaybetme, edep yerlerini gdsterme, zekamin zayiflamasidir. Kumara alismanin alti
tehlikesi de kazanan diisman edinir, kaybeden kaybettiklerine aglar, saghgin kaybeder,
toplumda sozlerine giivenilmez, arkadaslart ve toplum tarafindan kiigiimsenir,
kumarbaz biri evliligi siirdiiremeyeceginden evlilik i¢cin ragbet gormez olarak gosterilir.
Iki ilkeye tasavvufi agidan yaklasildiginda, icki ve kumarm dini birer yasak olarak
Kur’an’da gectigi goriiliir. Baz1 ayetlerde i¢ki ve kumar birlikte anilarak bunlardan uzak
durulmasi gerektiginden bahsedilir; hatta Budizm’de sert ickilere alismanin doguracagi
kotii sonuclardan olan artan tartismalarin bir benzeri Kur’an’da Seytan, icki ve kumarla

sizin araniza diismanlik ve kin sokmak ve sizi Allah’t anmaktan ve namazdan alikoymak
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ister (Maide/91) ayetinde geger. Buda’nin sokaklarda bos bos dolagmak, panayirlara
katilmak ve siirekli aylaklik i¢in sdyledikleri genel olarak kisinin vaktini bosa harcamasi
ve zihnini bagka seyler ile mesgul ederek farkindalik durumundan uzaklasmasi ile
ilgilidir.

Sigolava Sutta’da, tazimden baska bir de alt1 yoniin korunmas: ile ilgili kisim
vardir. Dogrudan bilgi verilmese de koruma ile kastedilen kotii ruhlardan korunma
olabilir. Buda’ya gore su alt1 sey, alt1 yon olarak kabul edilir; dogu, anne ve babayz,
giiney Ogretmeni, bat1 es ve ¢ocuklari, kuzey arkadas ve yoldaslari, ayakucu usaklari,
calisanlari, yardimcilari, basucu, kesis ve Brahmanlar1 sembolize eder. Buda, her bir
kismi ayrintilt olarak anlatir; ancak genel bir ¢ikarim yapmak gerekirse ister ailede
olsun, ister arkadaslar arasinda olsun, isterse 6grenci-0gretmen iliskisinde olsun temel
Olciit karsilikli saygidir. Alt1 yoniin tamamini vermek yerine birka¢ 6rnekle yetinmek
gerekirse 0rnegin Dogu yoniiniin korunmasi anne/baba-ogul iliskisiyle yerine getirilir;

Bir eviadin dogu yonii olarak anne ve babasina hizmet etmesi gereken bes yol

vardwr. O soyle diigiinmelidir; “Onlar tarafindan bakildiktan sonra onlara

bakacagim. Onlarin gorevini onlar igin yerine getirecegim. Aile gelenegini
devam ettirecegim. Koklerime (Mirasa) layik olacagim. Ailem oldiikten sonra
onlar adina hediyeler dagitacagim.” Evlatlari tarafindan bu sekilde hizmet edilen
ailelerin karsilik olarak yapmasi gereken bes sey vardir, evlatlarim kotiiliikten

uzak tutar. Iyi seyler yapmast icin destekler. Ona bazi beceriler kazandirir. Ona

uygun bir eg bulurlar. Zamam gelince mirasi ona devrederler.

Buda, topluma yonelik ahlaki ilkeleri anlatmaya baslarken en kiigiik ama belki
de en O6nemli birimden yani aileden baslar. Giinesin dogdugu yer olmasi sebebiyle
neredeyse tiim kiiltiirlerde 6nemli olan dogu tarafi anne-babaya verilerek ailenin 6nemi
de vurgulanmis olur.

Anne-baba ile olan iliski sadece tasavvufta degil genel olarak Islam
diigiincesinde tizerinde durulan konulardandir. Biz insana, anne-babasina iyilik etmesini
emrettik (Ankebut/8), Insana da anne babasina iyi davranmasini emrettik. Annesi onu
her giin biraz daha gii¢siiz diiserek karminda tasimistir. Onun siitten kesilmesi de iki yil
icinde olur. (Iste onun icin) insana séyle emrettik; “Bana ve anne babana siikret. Déniis
banadir.” (Lokman/14) gibi ayetlerde de goriildiigii iizere Islam diisiincesinde anne-

babaya sayg1 gosterilmesi ve sdzlerinin dinlenmesi istenir. Islam diisiincesi i¢inde anne-
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babaya nasil davranilmasi gerektigini soyle siralamak miimkiindiir; Anne babanin
sozlerini dinlemek, bir yere girip ¢ikarken ve yolda yiiriirken onlara oncelik vermek,
onlarla sesini yiikselterek konusmamak, onlara isimleri ile hitap etmemek, anne-baba
cagwrdiginda kibarca cevap vermek, ihtiyaclarint ¢cabuk gidermeye calismak, onlari
hosnut ve razi etmek, onlara yardimci olmak ve saygi gostermek, yaptigi iyiligi basa

k.9 Kisinin anne-babasina kars1 takinmasi

kakmamak, giileryiiz ve tatli dille hitab etme
gereken tavirlar iki 6gretide de saygili olmak, onlara layik bir evlat olmak seklinde
Ozetlenebilir.

Budist anlatida giiney yoniiniin korunmasinin iyi bir 6gretmen-6grenci iliskisiyle
saglanacagi sOylenir. Buna gore 6grencilerin giiney yonii olarak 6gretmenlerine hizmet

etmesi gereken bes yol sdyle siralanabilir;

Onlart kalkarak selamlamak, onlart beklemek, onlara karst nazik olmak, onlara
hizmet etmek, onlarin 6grettigi becerilerde uzmanlasmak. Ogrencileri tarafindan
bu sekilde hizmet edilen ogretmenlerin de karsilik olarak yapmasi gereken bes
sey vardwr. Bunlar da biitiin egitimleri vermek, ogrencilerin hakkiyla kavramalari
gereken seylerde gerekeni yapmak, tiim beceriler icin gerekli temel bilgilerin
hepsini ogrencilere vermek, arkadaslar: ve meslektaslart icin onlara ogiit vermek,

onlara her yonden giivenlik saglamak.

Yukarida sayilanlar, tasavvufta miirsit-miirit iliskisine de 6rnek olusturabilecek
nitelikte uygulamalardir. Miiritler seyhlere karst son derece saygili olmak zorundandir.
Miirit lizerinde mutlak bir otorite sahibi olan seyh yine de tarikat kurallar1 ¢ergevesinde
hareket etmekle yiikiimliidiir. O, kendisine gelen miiride taharet, namaz, orug, zekat, hac
gibi seriat hiikiimlerini 6grenip uygulamasini emretmelidir. Bunun disinda seyh, miiride
helal rizik kazanmasini, diinyaya iltifat etmeyip ahirete yonelmesini, ahiret amellerinden
yapamayip kacirdigr seyleri telafiye caligmasini, az yemesini, az uyumasini, az
konusmasini, insanlara fazla karismayip halvete c¢ekilmesini, geceleri 1iyi
degerlendirmesini, az sevinmesini, vakitlerini zayi edip Omriinii hebaya vermesinden
dolay iiziiliip ¢ok aglamasini da emretmelidir.’® Miiridin manevi gelisiminden sorumlu

oldugu i¢in onun her anin1 6zellikle de tarikata girig ritiieli olarak gosterilebilecek olan

69 Konur, s. 94-95.
700 Siilemi, s. 7-8; Siilemi, s. 486.
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kirk giinliik tefekkiir déneminde izlemelidir.” Ogretmen &grenci iliskisi toplumsal
acidan fayda sagladigi kadar 6gretinin saglikli bir sekilde devam etmesi agisindan da
onemlidir. Iyi yetismis ogrenciler sayesinde ogretiler daha genis kitlelere ve
cografyalara yayilacagindan onlarin yetismesi konusunda hassas davranilir.
Ogrencilerden de kendileri icin emek harcayan &gretmenlere karsi saygida kusur
etmemeleri istenir. Ahlaki ilkelerin temel taslarindan olan saygi ilkesi diger yonlerin

korunmasi i¢in de gecerlidir.

01 Annemaire Schimmel, Islamim Mistik Boyutlari, Cev. Ergun Kocabiyik, Kabalc1 Yay., Istanbul
2012, s. 120.
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UCUNCU BOLUM

BUDIZM VE TASAVVUFTA TESKILAT

Budizm’de topluluk i¢in Sanga, toplulugun toplanma veya ibadet mekan1 olarak
da vihara, tasavvufta da topluluk igin tarikat, tarikatin toplanma yeri i¢in de tekke
tabirleri kullanilir. Her iki Ogretide de tarikatlarin, ogretiye mensup diger kisilerden
farkli olarak, uyulmasi belirli kurallar1 vardir. Sanga’nin veya kesisligin ise kendine has
baska kurallar1 vardir. Benzer sekilde Islam’da bazi yasaklar veya haramlardan
bahsedilebilir. Bunlara uymak herkesin bir gorevidir. Bunun yaninda tarikatlarin
kendilerine has kural ve yasaklarindan bahsetmek miimkiiniir. Kurallarin baglayicilig
sadece tarikat mensuplari igindir.

Tasavvuf ve Budizm’de teskilat temelde Ogretmenler ve dgrencilerden olusur.
Teskilattaki 6gretmenlerin ve Ogrencilerin gorev ve sorumluluklart belirli kurallara
baglidir. Bunun disinda dgrencilerin de kendi aralarindaki iliski, kural olarak olmasa da
belirli bir adap gercevesinde ilerler. Teskilatin kuruculari, hem yasadiklar1 donemde
hem de sonrasinda manevi olarak liderlik yapan kisiler olarak kabul edilir. Bu liderleri
karizmatik lider olarak tanimlamak miimkiindiir. Calismanin bu boliimiinde; topluluk,
ogretmenler, 6grenciler, 6gretmen-6grenci iliskileri, karizmatik liderler gibi konular ele

alinacaktir.

3.1. SANGA/TARIKAT

Budizm’den 6nce de gezgin gruplara rastlanmakla birlikte Sanga, rahiplerin,
rahibelerin manastirlarda topluca, miinzevi olarak yasadigi diinyanin en eski bekar
kesisler, rahipler toplulugudur.””? Sanga’nin kékenleri Buda’nin etrafinda toplanmaya
baslayan kesislere kadar gider. Ilk kesisler, Sutta’lardaki ifade ile ev hayatindan
evsizlige gegen gileci kesislerdir. Nirvana’nin sadece Sanga iiyesi kesisler i¢in miimkiin
olmasi, Sanga’ya verilen Onemi arttirir. Budizm’deki iman ikrarimin, Buda’ya,

Darma’ya, Sanga’yva iman ederim seklinde olmasi da onun ne derece 6énemli oldugunu

702 Celebi, s. 39; Tiimer, s.356.
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gosterir. Buda her ne kadar bir orta yol doktrini olusturup, kat1 riyazet uygulamalarina
kars1 ¢iksa da Sanga’nin kurulus asamasi, o donemdeki benzer dervislik geleneklerine
uygun olarak cilecilik dogrultusunda olusur.’®®

Sozlikte, gidilecek yol, izlenecek usul, hal ve gidis anlamindaki tarikat, terim
olarak, Allah’a ulasmak isteyenlere mahsus ddet, hal ve davramis demektir.”®* Tarikatin
birbirini takip eden iki anlamda kullanildig1 sdylenebilir. Ik anlamina gore 6zellikle IX-
X. vylizyillarda ahiret hayatini kazanabilmek i¢in diinyadan yiiz cevirerek segilen
zahidane hayat tarzidir. ikinci anlamini ise XI. asirdan sonra gelisen ve belirli goriisleri
benimsemis kisilerin ortak bir hayat tarzi olusturabilmek icin meydana getirdikleri
kurumdur.”® Tasavvufi hayat tarzi belirli asamalardan gegerek kurulus asamasini
tamamladiktan sonra, yavas yavas bazi1 goriis farklar1 ortaya cikmaya baglar.
Tasavvufun 6ziline yonelik yorumlarin ¢ogunda birlik saglanmis olsa da bazi inang ve
uygulama konularinda ayrismalar yasanir. Yasanan ayrigmalar neticesinde belirli
fikirleri sistemlestiren veya olusturan seyhlerin c¢evresinde takipgilerinin  de
eklenmesiyle tarikatlarin olugsmaya basladigi sdylenebilir.

Tarikatlarin zamanla genislemesiyle VIII. yiizyildan itibaren tarikata mahsus
ayinlerin yapilacagi, seyh ve miiritlerin barinma ihtiyaglarinin karsilanacagi hankahlar
insa edilir. Hankahlar, sonraki donemlerde dergah, tekke, zaviye gibi isimlerle de anilir.
Oldukga farkli fonksiyonlar icra eden merkezler, vakiflar yoluyla varligini siirdiiriir.”°
Tekkelerin acilmasi, dini bir gerekce ile temellenmis ve bir ihtiyag¢ olarak kabul edilse
de ilk tekkelerin agilis sebepleri arasinda siyasi sebepler de vardir. Abbasilerin
zayiflamaya baslamasiyla bagimsizligini ilan eden emirlerin, halkin destegini alabilmek
icin toplum tarafindan saygi duyulan seyhlere tekkeler agmasi siyasi sebeplere 6rnek
olarak gosterilebilir.””” Islam diinyasinin hemen her yerinde goriilen tarikatlasma
egilimleri Anadolu sahasinda da goriiliir. Anadolu’daki tarikatlasma hareketleri
bolgenin Tirklesmesine paralel bir yap1 gosterir. Malazgirt savasi sonrasindan baslayan

Tirklesme hareketinin yaninda, Mogol istilasiyla birlikte yogunluk kazanan gog

703
704

Glingoren, s. 87.

Resat Ongoren, “Tarikat”, DiA, C. 40, s. 95. Burada tarikatin siiluk ile benzer bir anlama sahip

oldugu goriiliir; ancak siiluk tarikattan daha genis bir anlama sahiptir.

5 T ouis Massignon, “Tarikat”, Haz. Tahsin Yazic, iA, C. 12/1, s. 1.

% Ongéren, Tarikat, s. 97, Tekkelerin fonksiyonlar1 ve toplum hayatindaki yeri igin bkz. Mustafa Kara,
Din Hayat Sanat A¢isindan Tekkeler ve Zaviyeler, Dergah Yay., Istanbul 1990.

07 Ahmed Yasar Ocak, “Zaviyeler”, Vakiflar Dergisi, C. 12, s. 248.
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hareketleriyle pek cok tarikat da Anadolu’ya gelmeye baglar.”%®

Mogol istilast ile
baslayan siire¢ giiniimiize kadar devam eder ve tarih boyunca Anadolu’nun g¢esitli
yerlerinde, farkli tarikatlar ve tarikatlara mahsus tekkeler insa edilir.

Budizm’de teskilata giris goniilliidiir. Sanga’ya katilmak isteyenler, 6zellikle de
baska bir 6gretiden gelen kesisler icin dort aylik bir deneme siiresi vardir. Buda’nin
Ogretisinden baska bir 6gretiye gore yasayan birisi, Sanga’ya girmek isterse oncelikle
belirli bir deneme siiresinden geger. Buda, deneme siiresi kuralindan bahsederken,
uygulamanin gelenekte bdyle oldugunu ancak kendisinin bunu beklemedigi anlatilir.
Buda’nin, “Eskiden kurulmus baska bir okulun ogrencisi olanlar diinyadan vazgegerek
bu doktrin ve disipline kabul edilmek isterler. Onlar dort ay deneme siiresinde kalirlar.
Dort ayin sonunda yiice ruhlu kardesler onu doktrin ve disipline kabul eder. O, Biksu
makamina yiikselir. Fakat ben asla béyle bir durumu, kisiler arasinda olabilecek

199 seklindeki konusmasina karsin Sanga’ya girmek isteyen Kisi,

ayrimi, kabul etmem
gelenege uyacagini sdyler ve dort aylik deneme siirecinden geger. Maha Parinibbana
Sutta’da benzer bir par¢a vardir; ancak burada, ...dort ay boyunca baska bir yerde

10 seklinde bir ifade bulunur. Bir 6nceki parcada Buda dort aylik

yasamast gerekir
deneme siiresini bir sart kogsmazken burada bir kural olarak verir. Bu uygulamayr hem
bir deneme siiresi hem de yeni gelen kisinin eski Ogretiyi tamamen silip Buda’nin
ogretisine hazir hale gelmesi icin gerekli siire olarak degerlendirmek miimkiindiir. ikinci
parcada verilen, kisinin bagka bir yerde yasamast onun zihin berrakliginin
gerceklesmesidir. Boylece kisi Sanga’ya geldiginde eski diisiincelerinden tamamen
kurtulmus olacaktir.

Budist anlatilarda Buda’nin yolunu takip edenler Sanga liyeleri ve Sanga’ya
mensup olmayan takipgiler olarak ikiye ayrilir. Mevlevi ve Bektasi kiiltiirdeki muhiplik
yani heniliz miirit olmamis ancak sempati duyan veya tekkeye yeni gelmeye baslamis
kisiler, bu durum ile bir benzerlik gosterir. Sanga’ya kabul edilen kisi, ev hayatini
birakmanin bir sembolii olarak saglarini kazitir ve hirka giyme baslar. Budist metinlerin
pek ¢ok yerinde Buda, dilenme kdsesi ile dilencilikten donerken tasvir edilir. Bu da
teskilatta dilenciligin bir ge¢cim kaynagi olarak kabul edildigini gosterir. Tasavvufta da
dervisler keskiil-i fukara dedikleri bir kase tasir ve bu kase ile dilenirler.

% Ay, Anadolu’da..., s. 16.
79 Kassapa Sihanada Sutta, s. 239-240.
10 Maha Parinibbna Sutta, s. 166.
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Budizm’de oldugu gibi tasavvufta da tarikata giris gonilliilik esasina dayanir;
ancak tarikata girmek isteyen kisinin kabul edilmesi seyhin kararma baglidir. Seyh
tarafindan kabul edilen kisi, arttk mutlak surette seyhe bagli hale gelir. Bazi tarikat
gruplarinda tarikata giris bir ayin ile gerceklestirilir. Ayinde Budizm’de oldugu gibi; sag
kesme, hirka giyme, tac ve kisvet giyme, kemer kusanma gibi bazi uygulamalar
bulunur.”*! Bu uygulamalarin ¢ogu ortaktir. Ornegin Yesevilik’te seyh, miirit olmak igin
kendisine gelen kisinin elini tutar ve tovbe etmesini ister. U¢ defa, Estagfirullah ellezi ld
ilahe illa hu, el-hayyu’l-kayyum ve es’eliihii 't-tevbe diye tekrarladiktan sonra eline bir
makas alir ve Ya eyyiihe llezine amenu, tibi ilallahi tevbeten nasuha™? (Tahrim/8)
ayetini okuyarak miiridin once sag, sonra sol ve sonra da ortadan olmak iizere ii¢
yerinden sagimi keser. Her bir kesiminde ikiser tliger kil keser. Ondan sonra miiride
nafile namaz kilmayi, siirekli zikretmeyi, seyhinden izinsiz i§ yapmamayi tavsiye
eder.”® Benzer bir ritiieli Vilayetname’de gormek miimkiindiir.”** Evhadiiddin
Kirmani’nin tarikatina (Evhadiyye) giriste de miiritlige kabul edilen dervise, tiras edilip
ona hirka giydirilir.”*®

Budizm’de oldugu gibi Tasavvufta da tarikattaki miirit i¢in gegmesi gereken bir
stire vardir. Ancak tasavvuftaki siire, miiritlige kabul i¢in degil fakr hiwrkas: giymek
olarak da bilinen tasavvuf yolunda olgunlasmak igin verilir. Bu siire zarfinda miirit
seyhin emrinde onun isteklerini yerine getirmek icin ¢alisir. Boyle bir seyh-miirit iligkisi
icin genellikle Taptuk Emre-Yunus Emre iliskisi 6rnek gosterilir. Vilayetname’de gegen
anlatrya gore Yunus Emre, Taptuk Emre’ye kirk yil hizmet eder.”*® Yunus Emre’ye ait
anlatida kirk yillik bir hizmet abartili bir durum olsa da tarikatlarda bir hizmet siiresinin

varligindan bahsetmek miimkiindiir.

1 Ay, Anadolu’da..., s. 112.

12 Ey iman edenler! Allah’a igtenlikle tévbe edin.

3 Tosun, Yeseviyye, s. 489; Eshabil Bozkurt, Ishak Ata’min Hadikatii’l-Arifin Isimli Eseri ve
Tahlili, Fatih Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Basilmamus Yiiksek Lisans Tezi, Istanbul 2010,
S. 224-225.

Haci Bektas, Vilayetname, s. 35, 115, 142; Bektasi tarikatina girig ayininin nasil uygulandiginin
ayrmtil bir tasviri icin bkz. Hiiseyin Ozcan, “Alevi Bektasi Siirinde Adab ve Erkan”, Uluslararasi
Bektasilik ve Alevilik Sempozyumu, Isparta 2005, s. 145; Birge, $s.196-224; Giirkan Ozen,
“Bektasilik’te Olmazsa Olmaz Sembollerden Cerag ve Yola Giren Can’in Ziynetleri: Arakiye, Teslim
Tast ve Tigbent”, HBVD, S. 60 (2011), ss. 415-434.

15 Bayram, Seyh Evhadii’d-din..., s. 57.

16 Haci Bektas, Vilayetname, s. 94.
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Buda’nin kendi ¢abalariyla kurulan Sanga teskilatinin baslangigta belirli
kurallar1 yoktur.”!” Suttalarda belirli kurallar verilmis olsa da Suttalarin yaziya gegirilisi
Buda’nin dliimiinden sonra oldugu i¢in kurallarin hangi zamana ait oldugunun tespiti
glictiir. Sanga’nin kurallar1 miladin ilk asirlarinda yazilan Vinaya Pitaka adli eserle
belirlenir. Suttalarda da Vinaya Pitaka kadar detayli olmasa da bazi kurallardan
bahsedilir. Kurallar cemaate giris, cemaat mensuplarinin birbirleriyle iligkisi gibi
konular hakkindadir. Tasavvufta da tarikatlarin olusup kurumsallasmasiyla tarikatlarin
kendilerine has kurallar1 olusmaya baslar. Adabii’l-Miiridin tarzi eserler ile miiritlerin
tarikatta ve gilinliik hayatinda uymasi gereken kurallar anlatilmaya baglanir.

Tarikata giren kisiler, toplulugun kendilerine 06zgii kurallarina uymak
zorundadir. Tarikatin, bozulmadan devam edebilmesi i¢in kurallara uyulmasi gerekir.
Ogrencilerin birbirleriyle ve 6gretmenleri ile olan iliskileri belirli kurallara baghdur.
Buda, kendi 6liimiinden sonra teskilatin, dolayisiyla da &gretinin yok olmamasi igin
neler yapilmasi gerektigini anlatir. Sanga’nin devami icin dikkat edilmesi gereken
konularin basinda birliktelik gelir. Buda, kesislerin sik sik bir araya gelmeleri
gerektigini sOyler. Bir araya gelme ile ilgili olarak Buda, tarikatin resmi bulugmalarin
yaptiklari™® seklinde bir ibare kullanir. Bu da gostermektedir ki bulusmalarm bir kismi
belirli zamanlarda zorunlu olacak sekilde yapilacaktir. Metinlerde irsat faaliyetine
gonderilen Biksularin her altinci yilin sonunda baskente gelerek tarikat kurallarini
(Patimaokkha) ezberden okumalari istenir.”'® Incelenen metinlerde bunun disinda
haftalik ya da aylik bir toplanmanin olduguna dair bir isaret yoktur. Bulugmalarda
Buda’dan 6grenilenler ezberlenip tekrar edilmelidir; ¢iinkii ezberden okunacak parcalar
herhangi birisi tarafindan sdylenmemistir. Buda bunlar, kendi siiper bilgimle kavramis
oldugum dogrular seklinde ifade eder. Kutsal yasamin dogru bir sekilde devam

edebilmesi i¢in yapilmasi gerekenlerden bazilarini Buda soyle siralar;

Bunlari ogrenen herkes bir araya gelmeli ve onlart anlam otesinde bir anlam
vererek, ifade oOtesinde bir ifade vererek ihtilafa diismeden merhametten yoksun
kisilerin faydast ve mutlulugu igin, devalarin, insanlarin faydasi ve mutlulugu
icin ezberden okumali. Peki, sizin bir araya gelip ezberden okumaniz gereken

seyler nelerdir? Farkindaligin dort temeli, dort dogru davranis, enerjiye yol agan

7 Emine Zehra Turan, Budizm’de Manastir Hayati, AUSBE, Basilmamis Yiiksek Lisans Tezi,
Ankara 2004, s. 57.

18 Maha Parinibbna Sutta, s. 82.

1% Mahapadana Sutta, s. 37.
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dort yol, bes ruhsal (ahlaki) meleke, bes zihinsel enerji (giic), azizlik mertebesine
yol agan dort yol, aydinlanmanin yedi faktorii, sekiz dilimli soylu yol.

Metinde gecen, merhametten yoksun ile ifade edilen sey merhametsiz kisiler
degildir. Buda’nin merhametine yetisemeyen, onun &gretisinden mahrum kalan
kisilerdir. Teskilata mensup kisiler, diger insanlarin iyiligi icin Buda’nin 6gretisine dair
ilkeleri belli donemlerde bir araya gelip okuyarak zihinlerinde canli tutacak ve siirekli
bir hatirlama saglayacaktir. Buda’nin belirli zamanlarda bir araya gelerek bir téren
esliginde Budist ilkelerin tekrar edilmesini istemesini sadece kuru bir tekrar ayini olarak
gormemek gerekir. Zira odak noktasi tekrar etmek olarak kabul edildiginde, ilkeleri
tekrar etmek bir kisi i¢in her giin miimkiin olabilecek bir eylemdir. Ayinlerin tertip
edilmesinin sebebini birlikteligi saglamak olarak kabul etmek miimkiindiir. Dolayisiyla
teskilat icin en Onemli kuralin birliktelik oldugu sdylenebilir. Téren veya ayinler
birlikteligin saglanmasi igin bir aractir. Tasavvufta da Haci1 Bektas birlikteligi, topluluk
hakli beraberlikle ayakta durur'® sozleri ile dile getirir. Sanganin devam icin &nerilen
diizenli araliklarla toplanip kurallar1 okumanin bir benzeri Anadolu’da Alevi-Bektasi
kiiltiirinde Gorgii Cemi olarak mevcuttur. Gorgii cemleri 6zellikle kis aylarinda her yil
diizenlenir. Ayinde senelik ikrarlar yapilir. Problemi olan talipler dede tarafindan
dinlenir; ardindan taliplerin problemleri ¢oziime kavusturulur.””’ Bunun disinda,
Muharrem ay1 hari¢, her Cuma da toplanarak gorgii cemi yapilir. Bu cem, ¢esitli
ritiiellerin uygulandign ve siirlerin okundugu bir ayindir.”??> Bunun diginda cesitli
tarikatlardaki zikir ayinleri, sema ayinleri gibi ayinleri de bdyle bir toplanma olarak
gérmek miimkiindiir.

Ogretmen ve dgrencilerden olusan toplulukta dgrencilerin dgretmenlere saygili
olmalar1 beklenir. Buda, Maha Parinibbana Sutta’da, Sanga i¢inde uyulmasi gereken
kurallart anlatirken en basa biiyiiklere karsi saygili olmayi koyar. Buda, “Ben gittigim
zaman kardeslerin birbirine ‘Arkadas’ diye hitap etmesine izin verme. Yash olanlar

geng olanlara adiyla ya da soyadiyla ya da ‘Arkadas’ diye hitap edebilir. Fakat geng

720 Hac1 Bektas, Makalat-1 Gaybiye, s. 9.

2L Gorgii Cemi igin bkz. Fevzi Rengber, “Anadolu Aleviliginde Gorgii Cemi: Adiyaman Ornegi”,
OMUIFD, S. 34, Samsun 2013, ss. 197-231.

22 Ayinin nasil yapildig1 i¢in bkz. Mehmet Yaman, “Alevili ve Bektasilikte Temel Ayin ve Erkanlar”,
Gecmisten Giiniimiize Alevi Bektasi Kiiltiirii, Ed. Ahmet Yasar Ocak, KTB Yay., Ankara 2009, ss.
328-368.
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olanlar yashlara ‘Efendi’ ya da ‘SaygideSer Efendi’ diye hitap etsin”'® diyerek
tarikatin biiyiiklerine karsi gosterilmesi gereken sayginin bir 6rnegini verir. Benzer bir
durum tasavvuf i¢in de gegerlidir. Tasavvufta seyh, miirit i¢in hayati bir 6neme sahip
oldugundan, onunla olan iligskisinde dikkatli davranmalidir. Tasavvufta da miirit,
miirsidine ismiyle hitap edemez. Tasavuf yazarlar1 bu konuya dikkat ¢ekerek miiritlerin
seyhlere ve arkadaglarma hiirmet etmesi gerektigini sOyler. Yazarlar goére miirit,
seyhlerin sozlerine miidahale ve tizerinde tasarruf etmemelidir. Onlara hitap ederken
garip ifadeler kullanmamali, onlara ismiyle hitap etmemelidir.”?* Ayrica tarikat i¢indeki
dervisleri sadece isimleri ile ¢agirmamalidir.’?® Ogretmen, arkadas ya da yasca biiyiik
herhangi bir kisiye sadece ismi ile hitap etmenin saygisizlik ve ciddiyetsizlik gostergesi
olmasi pek ¢ok dogu kiiltiiriinde mevcuttur. Hem tasavvuf hem de Budizm dogu
kiiltiirline ait iirlinler oldugundan bu agidan benzerlik gosterir.

Buda, tarikat tiyeleri arasindaki iliskiye de dikkat ¢eker ve iliskinin iyi olmasi
gerektigini sdyler. Tarikat iiyeleri ister bas basa kaldiklarinda, ister toplum i¢inde olsun
birbirlerine iyi davranmalidir. Kesisler, tarikatin tedarik ettigi seyleri veya kendilerinin
dilenerek topladiklari seyleri taraf tutmadan esitce paylasmalidir. Kesisler ayrica ister
yalniz kaldiklarinda, ister toplum iginde olsun erdemli kisilerin gittigi yoldan
gitmelidir.”?® Topluluk igindeki kesislerin birbirlerine nasil muamelede bulunmalari
gerektigi de Buda tarafindan anlatilir. Buda, kesislere uyumlu olmalari, aralarinda
ihtilafa diismemeleri gerektigini sdyler. Miiritlerden bir tanesinin bir yanlis1 goriiliirse

bu, dogrudan yiiziine sdylenmemelidir. Bu durum sdyle anlatilir;

“Eger, kutsal yasamdaki bir takip¢i, uyum igcinde Darma’yi tekrarlarsa ve sen
onun manayr yanlys anladigimi ya da yanls ifade ettigini diisiiniirsen onu ne
begenmeli ne de reddetmelisin. Ona sunlari sdylemelisin; ‘Arkadas, eger sen
soyle soyle anlarsan, onu ya séyle ya da boyle ifade etmelisin. Hangisi daha
uygun?’ ya da ‘Sen soyle soyle séylersen, ya séyle ya da boyle anlamalisin.
Hangisi daha uygun?’ eger o, ‘Bu anlam, ondan daha iyi ifade ediyor’ ya da ‘Bu

ifadenin duygusu ondan daha giizel’ diye cevaplarsa bu sozler ne kabul edilmeli

728 Maha Parinibbna Sutta, s. 171.
724 Siilemi, s. 35.

25 Hiicviri, s. 418.

26 Maha Parinibbana Sutta, s. 85.
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ne de kiigiik goriilmeli. Sizler onun dogru anlam ve ifadesini dikkatlice

anlamalisiniz.

Parcaya gore kutsal metni yanlis okuyan veya yanlis anlayan birisi kiiciik
goriilmemeli, dogruyu bulabilmesi i¢in yonlendirilmeli veya ikna edilmelidir. Herhangi
bir yanlisa diisen kisinin azarlayici ifadeler ile diizeltilmesi, onun Sanga’dan
uzaklagsmasina sebep olacagindan boyle davraniglara izin verilmez. Darma’yr dogru
anlayan ve dogru okuyan birisi olursa bu kisinin davranisi begenilir ve ona, “Bizler
sanslyiz. Bizler seni, kutsal yasamda anlamda ve ifadede usta bir arkadasi,
buldugumuz icin ¢ok talihliyiz” diyerek tebrik edilir.  Benzer sekilde Hazini,
Yesevilik’teki tarikat adabindan bahsederken tarikattakilerin birbirlerine kardesce
yaklasmalar1 gerektigini, birbirlerine yardimeci olmalar1 gerektigini belirtir.”?® Hazini
ayni eserin bir baska yerinde, Zahir ii batin seferde rah-cu yaran gerek/Bu tarikat
yolinda yoldaslar ihvan gerek® diyerek tasavvuf yolunun yoldassiz yiiriinmeyecegini
belirtir. Kuseyri’ye gore miiridin basina gelen afet ve musibetlerden biri, tarikat
kardeslerine karsi iginde haset ve kiskanglik hislerinin belirmesi, Allah’in tarikatta
emsali olan kimselere bahsettigi meziyetlerden kendisini mahrum birakmasina
liziilmesidir.”*® Tasavvuf ve Budizm’deki birliktelige yapilan vurguya bakildiginda
durumun sosyolojik bir tarafinin oldugu goriiliir. Belirli bir ama¢ ugruna, ayn1 goriisii
paylasan kisiler tarafindan olusan topluluklarda, kisileri birbirine baglayan unsurlarin
olmas1 gerekir. Baglayic1 unsurlar; giiven, samimiyet, yardimlagma ¢ibi insanlararasi
iligkilerde 6nemli ve iligkiyi kuvvetlendirme agisindan da gerekli unsurlardir. Karsilikli
saygt ilkesi de bunlara dahil edilebilir. Bu gibi unsurlarin gerekli goriilmesinin sebebi
toplulugun boliinmeden devam etmesini saglamaktir. Tarikat ve Sanga’daki yalnizliga,
konugsmamaya yapilan vurgu da toplululuk i¢indeki iliskileri diizenlemeye yardim
etmektedir. Insan iligkilerinin belirli bir seviyenin iizerine ¢ikmasina izin verilmemesi

ihtiliaf ve anlagmazliklar1 da 6nlemeye yardim etmektedir.

27 Benzer seyler dogru anlayan ama yanlis ifade eden kesisler icin de sdylenir.

28 Hazini, s. 146.

2% Burada bir beyti verilen siirin tamaminin giiniimiiz Tiirkgesine aktarimi su sekildedir; Goriinen ve
goriinmeyen alemlerde sefer yaparken yol arkadasi dostlar gerekir. Bu tarikat yolu i¢in de kardesler
gerekir; ¢linkii yol yoldassiz gidilmez. Arkadasin varsa, artik yola ¢ikabilirsin. Hazret-i Peygamber’e
sahabeler ittifak kurduklari i¢in seriat yolu fethedildi. Seriat, tarikat ve hakikat yollarinin timi de
temiz kalpli kardeslerle yiiriiniir. Tekke ve ibadethanelerde arkadas ve sirdaslar gerekir. Yoldasin
yoksa seferden vazgeg; ciinkii dostsuz ve arkadassiz bir yol ¢ekilmez. Ey Hazini yoldas bulmazsan
yol sikintilidir. Tlla da arkadas, arkadas, arkadas. Hazini, s. 148.

730 Siilemi, s. 491.
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Buda, Sanga’nin devamimin saglanmasi i¢in kendisinden sonra buyurduklart
disinda bir seyin eklenmemesini de sart kosar; ¢linkii aydinlanmis bir lider ve tarikatin
kurucusu olarak zaten gerekli olabilecek her seyi sOylemistir. Tarikat tiyeleri

buyurulmamis hicbir sey kurmadiklar: siirece tarikat giiclii kalir™!

uyarisindan da
anlasildigr kadariyla Buda, teskilatin ihtiyaci olabilecek her seyi sdylemis ya da
uygulamistir. Tarikata diisen gorev ise Buda’nin kurdugu 6gretiyi eksiksiz bir sekilde
uygulamaktir. Buda’nin buradaki uyarilar1 mistik bir taraftan ziyade dogrudan dinin
kendisi ile alakalidir. Bu sebeple Budizm’in bu kism1 tasavvuftan daha ¢ok Islam’daki
bazi s6z veya uygulamalara yakinlik gosterir.

Inanca sonradan bir seyin eklenmesi, Islamiyet’te Bidat kavrami’32

ile karsilanir.
Bidat, tasavvuftan ziyade dinin seri/hukuki alanlarinda gegerli bir tabirdir ve dinin i¢ine
yerlestirilen her tiirlii kavram ve uygulama i¢in kullanilir. Dine sonradan eklenen ancak
Ogretiye zarar vermedigi ve insanlari iyiye yonelttigi diistiniilen eklemelere bidat-:
hasene (giizel bidat), aksi uygulamalara da bidat-1 seyyie (kotii bidat) denir. Bidat-1
hasene kavrami, dine sonradan bir sey eklemeye izin verildigi gibi bir yoruma yol
agmamalidir. Buradaki eklemeler dinin kendisine yonelik degildir. Islam diisiincesinde
Kur’an’m bizzat Allah tarafindan korunduguna inanilir. Onu biz indirdik. Koruyacak
olan da biziz (Hicr/9) ayeti Kur’an’a sonradan bir sey eklenmesinin imkansiz oldugu;
clinkii kitabin bizzat Allah tarafindan korundugu seklinde yorumlanabilir ve 6gretiyi
korumaya yonelik bir sdylem olarak degerlendirilebilir.

Islam diisiincesindeki Hadis ve Siinnet kavrami 6gretinin bozulmasi veya
degismesine sebep olabilecek en elverigli alandir. Kur’an’in yani 6g8retinin daha iyi
anlasilmast ve uygulanmasi i¢in Hz. Muhammed’in s6z ve davranislarinin
toplanmastyla olusturulan Hadis ve Siinnet kiilliyatlar: tarihin belirli donemlerinde
kisilerin, tarikatlarin, en Onemlisi de siyasi otoritelerin emrine hizmet etmek icin
kullanilmistir. Bu kullanim sonucunda binlerce hadis uydurulmus ve hadisler kisi ve
kurumlarin emrine sunulmustur. Bununla birlikte Hz. Muhammed’in, kim benim adima

33

yalan uydurup soylerse, cehennemdeki yerini hazirlasin™® seklinde yine ogretiyi

korumaya yonelik s6zlerinin bulundugunu da eklemek gerekir.

81 Maha Parinibbna Sutta, s. 82.
782 Bkz. Rahmi Yaran, “Bidat”, DIA, C. 6, ss. 129-131.
733 Buhari, Sahih-i Buhari ve Tercemesi, C. 3, s. 1218.
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Tasavvuf ve Budizm’de liderlerin oliimiinden sonra goriilen tarikatlagma
hareketlerine bakildiginda Ggretiye bazi eklemelerin yapildigi sdylenebilir. Buda’nin
Oliimiiniin ardindan 6gretideki bazi inang¢ ve uygulamadaki farkliliklar tizerine Budizm,
Mahayana ve Hinayana adinda iki ana tarikata boliiniir. Budizm’in ilk béliinmesinde
Ogretiye bir seyler ekleme ye da bir seyler ¢cikarma cabasindan ziyade bir yorum farki
etkili olur; ancak yorum farki dogrudan kurtulus 6gretisi ile ilgili oldugundan Buda’nin
ikazlarina uyulmadigi sOylenebilir. Tasavvufta da tarikatlar; zaman icinde belirli
kisilerin ¢evresinde olusmaya baslayan cemaatlere/kollara boliinebilir. Burada da her ne
kadar 6gretiye dogrudan bir miidahele olmasa da Budizm’de oldugu gibi bazi yorum
farklar1 etkili olabilir. Dolayisiyla hem Budizm’de hem de tasavvufta &gretinin
kendisinden ziyade yorumlarin, bazi farkliliklara sebep oldugu goriiliir.

Buda, kendisinden sonra Ogetiye bir sey eklenmemesi konusunda Biksulari
uyardigr gibi Buda veya Darma hakkinda kendilerine gelen haber ve soOylentiler
konusunda da uyarir. Ciinkii 6greti hakkinda, Buda hakkinda asilsiz haberler, yanlis
ithamlarda bulunan kisiler ¢ikabilir. Boyle bir durumda Biksular karar verirken
akillarin1 ve mantiklarini iyi kullanmak zorundadir. Biksular; Buda, Darma veya Sanga
hakkinda iyi bir sey duyduklarinda kalpleri hemen sevingle dolmamalidir. Ayni sekilde
kotii bir elestiri duyduklarinda da kalplerinde 6fke ve kin olusmamalidir. Boyle
yaptiklar takdirde sadece dogru sonuca ulasmay1 engellemis olurlar ve gelen haberlerin
ya da ithamlarin ne kadar iyi ya da ne kadar kotii oldugunu yargilayamazlar. Biksular
her iki durumda da gelen elestirileri bir muhakeme siizgecinden gegirdikten sonra
neticeye varmalidir.

Bagkalar1 Buda, Darma ya da Sanga hakkinda kotii konustuklarinda Biksular,
neyin yanlis oldugunu ¢ézmeli ve bunu, su ya da bu nedenle bu gergek degildir. Bundan
dolayr degildir. Aramizda béyle bir sey bulunmadi diyerek yanlis olarak gostermelidir.
Benzer sekilde baskalari; Buda, Darma ya da Sanga hakkinda iyi konusurlarsa
Biksularin kalbinde mutluluk ya da huzur dolmamali, gergegi, su ya da bu nedenle bu
hakikattir. Aramizda béyle bir sey bulundu diyerek kabul etmelidir.”** Buna gore bir
Biksu baskasi tarafindan gelecek iyi ya da kotii elestirilere karst temkinli davranmalidir;
clinkii seving ve 6fke halinde verecegi kararlar o anki ruh haline gore sekilleneceginden

onun yanlis hiikiimler ¢ikarmasina sebep olacaktir. Boyle bir durumla karsilasan

3¢ Brahmagala Sutta, s. 3.
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Biksu’'nun yapmasi gereken sey, karsi taraftan gelen elestirileri akil ve mantik
stizgecinden gecirmektir. Metinlerde akil ve mantik tek bagina verilmez. Gelen
elestirileri bir delile ve kaynaga dayandirmak da gerekir. Su ya da bu nedenle bu
hakikattir ifadesi delil getirmeyi vurgular. Burada Biksu sadece kendi akliyla hareket
etmemekte, gelen haberlerin dogrulugunu bir baska bilgi ile teyit etmektedir.

Metinlere gore kesislere haberler bir kesisten, bir tarikattan, yash, bilge bir
kesisten veya bir bilgeler toplulugundan gelebilir. Haber kaynaklarma bakildiginda
aslinda her bir grup toplumda giivenilir bilgi kaynagi olarak degerlendirilebilir. Buna
ragmen Onemli olan, haber kaynagmin giivenirlii degil haberin kendisinin ne kadar
akla yatkin oldugudur. Bazi kisiler ya da kesisler gelip, “Ben bunu bizzat Kutlu Kisi’den
duydum”, “Filanca yerde, yas¢a biiyiik kisilerin ve muhterem ogretmenlerin de
vasadigt bir kesis orgiitii var. Ben bunu bizzat orgiitten duydum”, “Filanca yerde ¢ok
sayida yagsl, suttalar: nakleden ve Darma’y siirdiiren, kurallar: koruyan ve ogretilerin
oziinde ustalagmis ¢ok bilgili kesigler var. Ben bunu bizzat o yashlardan duydum”
diyebilir. Buda, zikredilen kisileri ya da gruplar1 giivenilir, mesru bir haber ya da bilgi
kaynag1 olarak gormez. Buda’ya gore Ogreti ile ilgili en giivenilir kaynak &gretinin
kendisidir. Metin her tiirlii bilgi kaynaginin iizerinde bir otorite olarak kabul edilir; hatta
bir kisi gelip dogrudan Buda’dan bazi haberler getirse bile yine de gelen haberler
metinle karsilastirilmalidir. Ona gore boyle bir durumda sdylenenler ne sevingle kabul
edilmeli ne de reddedilmelidir. Soylenenler dogru bir bigimde kavranmali ve suttalarla
karsilagtirilmalidir. Vinayanin 1s18inda tekrar gozden gecirmeli, dikkatle incelemelidir.
Uyumlu olanlar kabul edilmeli, uyumlu olmayanlar atilmalidir.”*® Buda, haberin kimden
geldigi ile ilgilenmez. Onun i¢in 6nemli olan haberlerin 6gretiyle olan uyumu ya da
uyumsuzlugudur.

Gelen haberlerin dogrulugunun arastirilmasi ve ogretiyle kiyas edilerek karar
verilmesi meselesi tasavvuftan c¢ok Islam diisiince gelenegi ile ilgili bir konudur.
Ozellikle Hadis konusunda hangi hadislerin dogru hangilerinin yanls kabul edileceginin
kritlerlerinin belirlendigi Hadis Usulii adiyla bilinen bir bilim dali bulunur. Bu da
gostermektedir ki Islam diisiincesi de Budizm gibi dgretinin saglamhigini korumasi
konusunda hassas davranmaktadir. Hadis ilmine gdre herhangi bir s6ziin veya haberin

dogru olup olmadigi, gercekten Hz. Muhammed tarafindan sdylenip s6ylenmediginin

35 Maha Parinibbana Sutta, s. 134.
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tespiti i¢in bagvurulacak en makbul yol, hadisi Kur’an’in verileri ile degerlendirmektir.
Eger Kur’an ile ¢elismiyorsa haber dogru kabul edilir, uydurma yanlis (mevzu) olarak
kabul edilir.

Tarikata bagli kesislerin dikkat etmesi gereken bir baska husus da tarikat ve
Ogreti disinda baska bir seyle mesgul olmamalaridir. Onlar herhangi bir isle
ugrasmamali, bir meslege merak duymamali ve toplumun arasina karismamaya da 6zen
gostermelidir. Burada sunu da ifade etmek gerekir ki kesislerin halka karigmamasi
yoniindeki uyarmin yaninda bir de kesislerin, misyonerlik olarak adlandirilabilecek
faaliyetleri de vardir. Faaliyete gore kesisler Ogretiyi insanlara anlatmak igin
seyahatlerde bulunurlar. Bu durum; Ogretiyi anlaymmcaya ve ruhsal gelisimi
tamamlayincaya kadar halka karismamak, aydinlanmaya ulastiktan sonra ise bunu
insanlara anlatmak seklinde formiillestirilebilir.

Tarikatta bulundugu sirada, kesisin baska islere merak duymamasi ve sadece
Sanga ile ilgilenmesi onun vaktini Sanga’da hig¢bir sey yapmadan gecirmesi anlamina da
gelmemelidir. Suttalarda gecen, Biksular, yanlis seyler yapmaktan ¢ekindigi siirece, ilim
dolu oldugu siirece, giiclii bir enerjisi oldugu siirece, zihni aktif oldugu siirece, hikmet
dolu oldugu stirece onlar giiclerini korur™® pargasindan hareketle denebilir ki kesisler,
gerek tarikatin isleri konusunda gerekse ogretinin emrettigi uygulamalar konusunda
tembellik gostermemeli, bos eylemlerden uzak durmalidir. Biksularin 6gretiye dair bilgi

ve uygulamalar1 edinmeleri ile ilgili olarak Suttalar’da soyle parcalar da bulunur;

Biksular yedi kat daha yiiksek bilgeligin egzersizlerini yaptiklar: zaman (zihinsel
eylem, hakikatin pesinde kosmak, enerji, nese, huzur, samimi derin diistince ve

zihnin siikiineti) onlar giiclerini korur.

Biksular, siireksizlik (gegicilik) algisini, egosuzluk algisini, bedenin saf olmadigt
(kirli oldugu) algisini, bedenin zavalliligimin algisini, vazge¢me algisini, hislere
kapilmama algisim, sona erme algisim gelistirdikleri siirece onlar gii¢lerini

korur.”™’

Parcalardan yola ¢ikarak, Sanga’nin nitelikli bir kurum olabilmesi i¢in oncelikle
Sanga’ya mensup kisilerin iyi egitimli/nitelikli kisiler olmas1 gerektigi sdylenebilir.

Biksular, 6gretiye kars1 sorumluluk bilinci ile hareket etmeli ve gerekli uygulamalar

736 Maha Parinibbana Sutta, s. 84.
37 Maha Parinibbana Sutta, s. 84.
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yerine getirme konusunda hassas davranmalidir. Kesislerin dikkat etmesi gereken bir
baska nokta da kendilerine zarar verecek eylemlerden kaginmalaridir. Yani kesisler
yanlisg arzular pesinde kogsmamali, kotii arkadaglar edinmemeli, Arahantliktaki Nirvana
yolunu kii¢iik basarilara aldanip yarida birakmamalidir.”®®

Tasavvufta da midritlerin, farz ibadetleri yerine getirmek, varsa zikirlerini
yapmak ve tarikat i¢in yapilmasi gereken isleri yapmak disinda baska mesguliyetlerinin
bulunmamasi gerekir. Sufilerin, farz ibadetleri yerine getirdikten sonra bos ve faydasiz
isler ile mesgul olmamalar1 diger alimlerden farklar1 olarak gosterilir.”®® Teskilat ve
ogreti disinda baska bir seyle ugragsmamak, ilim, bilgi gibi konular i¢in de gegerlidir.
Bazi sufiler tasavvuf ilmi disindaki ilimleri faydasiz olarak goriir ve dervisin bunlardan
uzak durmasi gerektigini sOyler; clinkii boyle ilimler, sir bilgisine sahip olanlarin
yaninda ay1ip ve utang sebebidir. Kisinin 6liim aninda aklinda bu ilimlerden bir harf bile
kalmayacag1; o andaki ihtiyaca bir fayda saglamayacagi sdylenir. ilahi ilimle elde edilen
ve meleke haline gelmis olan bilginin ise asla kaybolmayacagina ve kisiye 6liim aninda
bile yardim edecegine inanilir.’*

Buraya kadar verilen bilgilerden yola ¢ikarak Budizm ve Tasavvuf’ta teskilata
girmenin gonillii oldugunu; ancak girdikten sonra bazi 6zgiirliiklerin kisitlanmasina
yonelik uygulamalarin oldugu sdylenebilir. Her iki dgretide de miiritler/Biksular; sag
kazitma, hirka giyme, kase tagima gibi toplulugun bir iiyesi oldugunu belli edecek
seyler yapmalidir. Teskilata kabul edilen kisilerin 6gretinin kurallarina uyma konusunda
herhangi bir gevseklik gostermemesi gerekir. Bunun i¢in de dgretileri iyi 6grenmelidir.
Bunun yaninda teskilat mensubu olan kisiler gerek 6gretmenleri gerekse arkadaslar ile
belirli bir ¢ercevede iliski kurmalidir. Teskilatin dagilmamasi 0Ogretinin gelecegi
agisindan 6nemli oldugu kadar teskilat i¢inde yasayanlarin gelecegi agisindan da 6nemli

oldugu i¢in kisiler hem kendi hem de 6greti icin ¢aba harcamalidir.

3.1.1. Karizmatik Lider

Max Weber karizmayi, bireysel olarak bir sahsi siradan insanlardan ayiran ve

onun dogaiistii, insaniistii ya da en azindan bazi ozel istisnai giiclere ya da niteliklere

738 Maha Parinibbana Sutta, s. 83.
739 Serrac, s. 13.
70 Hazini, s. 109.
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sahip sayilmasina yol acan belli bir nitelik seklinde tanimlar.”** Bu vasiflar1 tasiyan
kisiler i¢in liderlik artik kaginilmaz bir gorev olarak kabul edilebilir. Karizmatik
liderlige dini agidan bakildiginda karizmatik liderler, dinlerin kendilerinde, o dinin
kurucusu olarak ortaya ¢ikabildigi gibi dinlerin i¢indeki cemaatlesme hareketlerinde de
ortaya cikabilir. Her iki durumda da karizmatik liderler merkezi bir konumda yer alir.
Budizm’de, dinin kurucusu olarak Buda veya Budalar karizmatik lider olarak kabul
edilebilir.

Buda, aydinlanms kisi manasinda kullanilan bir tabirdir. Dolayisiyla Budizm’de
birgok Buda vardir. Her ne kadar durum boyle olsa da Buda dendiginde genellikle
Budizm’in kurucusu olan Gotama Buda anlasilir. Gotama yasadigi bir dini tecriibeden
sonra hakikati buldugunu iddia etmis ve yeni bir kurtulus ogretisi gelistirmistir.’*?
Tarihin bir doneminde yasayan ve gelistirdigi Ogretiyi insanlara yayan Buda’nin
konumu Budizm’de, birbirinden kiiciik farklarla ayrilan bazi yorumlara konu olur. O,
bir dinin veya sistemin kurucusu olmanin Gtesinde, diinyaya diizen vermek igin gelen
cok sayidaki Budalardan bir tanesidir. Onun hakkindaki goriisler Budist mezhepler

743 genel olarak o hem bir kurucu, hem kurtarici, hem de

arasinda farkliliklar gosterse de
bir yol gdsterici olarak degerlendirilebilir.”** Tasavvufta da Hz. Muhammed karizmatik
liderlik vasiflarim1 tasir. Bunun disinda tarikatlarin kuruculari olarak kabul edilen
seyhler, veliler de karizmatik liderdir. Karizmatik liderlerin dogumlari, Oliimleri
olaganiistii hadiselerin yasandig1 bir an olarak anlatilir. Onlar giindelik hayatlarinda da

bazi olaganiistiiliikler gosterebilir.

3.1.1.1. Karizmatik Liderlere Ait Mitik Anlatilar

Dini olsun ya da olmasin, anlatilarda kahramanlarin hayat hikayeleri

dogumlarindan 6liimlerine kadar mucizevi bazi olaylara sahne olur. Dini anlatilardaki

741 Max Weber, Biirokrasi ve Otorite, Cev. H. Bahadir Akin, Adres Yay. Ankara 2005, s. 75. Ayrica
bkz. Gordon Marshall, “Karizma”, Sesyoloji Sozliigii, Cev. Osman Akinhay, Derya Komiircii, Bilim
ve Sanat Yay., Ankara 1999, s. 386-387.

742 Jan Nattier, “Buddhas”, EB, ss. 71-74.

3 Farkliliklar igin bkz. Yitik, Dogu Dinleri, s. 128-129.

44 Buradaki kurucu, kurtarici ve yol gosterici ifadeleri teolojik anlamiyla kullamlmgtir. Kurucu, bir dini
sistemin bizzat kendisini tesis eden kisi (Islamiyet’e Hz. Muhammed, Hristiyanlik’ta Pavlus vs.);
kurtarici, tanri tarafindan diinyaya nizam vermesi icin gonderilen kisi (Yahudilik ve Hristiyanlikta
mesih ve mehdi), yol gosterici ise dinin i¢inde ortaya ¢ikan ve kendi yorumlariyla bir taraftar kitlesi
toplayan kisidir (Tasavvufta miirsit).
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olagantstiiliikler, karizmatik liderdeki se¢ilmislik olgusunu belirginlestiren ve onu
mesrulagtirmaya c¢alisan bir c¢abanin {irliniidiir. Kaharamana ait anlatilarin igine
serpistirilen mucizevi olaylar ile kahramanin se¢ilmisligi Sadece sOylem diizeyinde
kalmaz, baz1 eylemler ile ispat edilmeye galisilir. Boylece halk olaya sahit olmasa da
inanmaya dogru bir irade gostereceginden mesrulastirma zemini kurulmus olur.

Karizmatik liderlerin hayatlarindaki olaganiistiiliikler dogumla; hatta dogumdan
once baslar. Gelecekte onemli isler basaracak olan ve bu yoniiyle diger insanlardan
ayrilan kahraman ya da dini liderin dogumu da diger insanlardan farklidir. Liderlerin
dogumuna ait mucizeler rahme diislisiin mucizevi olmasi, bakireden dogma, dogum
esnasinda dogaiistli olaylarin meydana gelmesi gibi olaylardir.

Gotama Buda’nin diinyaya gelen pek ¢ok Buda’dan bir tanesi olmasi
Suttalarda’ da deginilen konulardandir. Mahapadana Sutta’da, daha &nceki
Buda’lardan Vipassi’nin hikayesi ve dogumundaki mucizelerden bahsedilir.
Gergeklesen mucizeler ise birer kural olarak verilir. Yani anlatilan mucizeler, Buda olan
herkes icin gecerlidir.

Budist metinlerde Vipassi’nin dogumuna dair mucizeler dogum Oncesinden,
Buda’nin anne rahmine diismesinden itibaren baslar. Mucizeler diinyadaki kisiler
tarafindan goriilmeyen, ilahi aleme ait mucizelerdir. Hikdyeye gore Vipassi,
Bodisatva’®® oldugunda zevk cenneti (Tusita Cenneti)’nin ev sahipligini durdurur ve
annesinin rahmine diisiinceli ve kendine hakim olarak diiser.’*” Yani daha heniiz anne
rahmine diisen Vipassi, zihin olarak Buda olmaya hazirdir. Dolayisiyla Budalarin
diinyaya gelisleri ilahi bir karar ile gergeklesir. Gotama Buda’nin efsanevi hayat
hikayesinde de goriildiigii gibi ilahi karari Buda adina bir baskas1 vermez, bizzat kendisi
Verir.

[lahi karar mekanizmasi sadece Budizm igin gegerli bir olgu degildir. Diger
baska dinlerde de diinyayr kurtarmak isteyen ilahi giliclerin bir miidahalesini géormek

miimkiindiir. Buda’min diinyaya gelisine dair anlatilar Islam’a ve dolayisiyla tasavvufa

745 Calismanin bundan sonraki kisminda ¢alismaya da kaynaklik eden Digha Nikaya adli eser yerine
Sutta ibaresi kullanilacaktir.

Bodisatva, kurtulusu yalnizca kendisi i¢in aramayip sevgi ve bilgelik erdemiyle ac1 ¢eken herkesin
kurtulusa ulagsmasina c¢alisan ve bunun i¢in Nirvana’ya girmekten kag¢man Budist gezginidir.
Bodisatvalara yari tanrisal bir varlik olarak da bakilabilir. Yitik, Dogu Dinleri, s. 292; Aydin,
Anahatlariyla..., s. 135. Daha fazla bilgi i¢in bkz. L. De La Vallee Poussin, “Bodhhisatva”, ERE,
§5.739-753; Leslie S. Kawamura, “Bodhisatva(s)”, EB, ss. 58-60.

47 Mahapadana Sutta, s. 9. Metinler ile ilgili dipnot verilirken Sutta’mn ismi ve Rhys Davids’in

cevirisindeki sayfa numaralar1 verilecektir.

746
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aykir1 bir durum olarak goriilebilir; ancak ilahi karar ya da miidahalenin hi¢ olmadig1 da
sdylenemez. Islam’daki peygamber inanci bdyle bir nizam anlayis1 icinde
degerlendirilebilir. Peygamberler tarihine baklidiginda onlarin genellikle toplumdaki
bozulmalarin aksakliklarin tirmandig1 dénemlerde ortaya ¢iktiklar: goriiliir. Budizm’den
farki ise diinyaya diizen vermeyi Kararlastiranin Allah olmasidir. Ilahi karar ile diinyaya
gelme, tasavvufi anlatilarda rastlanilan izleklerdendir. Ornegin Haci Bektas’m baba ve
annesinin yillarca ¢ocugu olmaz. Bir giin, Hac1 Bektas’in babasi Sultan ibrahim,
iilkenin ulularini, beylerini bir araya toplar ve onlara, “Bunca yildir ne oglum oldu, ne
de kizim. Ne yapalim?” diye sorar. Ulular, beyler; “Bu kentte ne kadar bilgin, hafiz,
dervis, yoksul varsa tiimiinii bir yere toplayalim, biiyiik bir meclis olsun, hafizlar Kur’an
okusun, dervisler, yoksullar dua etsin, umariz ki Tanrt dualarimi kabul eder, size bir
oglan verir” der. Sultan Ibrahim &neriyi kabul eder. Bir hafta Kur’an okunur, dualar
edilir. Sultan Ibrahim toplananlara smirsiz yiyecek-icecek sunar, altinlar, giimiisler
verir. Bunun iizerine Tanr1, dualar1 kabul eder ve Hatem Hatun, Hac1 Bektas’a hamile
kalir.”*® Buda’dan farkli olarak Hac1 Bektas, kendi istegi ile diinyaya diizen vermek i¢in
gelmez; ancak onun dogumu da ilahi bir temas ile gergeklesir.

Doguma iligkin lizerinde durulacak bir bagka husus, dogacak ¢cocugun temiz bir
soya sahip olmasi veya niifuzlu bir aileye sahip olmasidir.”*® Gotama Buda, Sakyanlarin

kralinin oglu olarak diinyaya gelir ve metinlerde su sekilde tanitilir;

Kesis Gotama her iki taraftan soyludur. Yedinci nesle kadar saf, bozulmamis bir
mirastir. Kusursuz bir dogumdur. O, hem sakli hem de aciktaki bir¢ok altini ve
zenginligi terk etmistir. Kesis Gotama siyah sag¢l bir geng iken hayatinin
baharinda, ev hayatim birakip evsizlige gecmistir. Uziilen, gozii yash ailesini
birakarak kesilmis sa¢ ve sakallariyla sari ciibbe giymistir. O, etkileyicidir,

erdemlidir, hatiptir, hocalarin hocasidir, sehveti ve kibri terk etmi§tir...75°

Parcaya gore onun Onemli niteliklerinden bir tanesi saf bir soya sahip

olmasidir.” Onun diger 6zellikleri de diinyadan vaz gegmek, diinyaya yiiz ¢evirmek

8 Hac1 Bektas, Vilayetname, s. 15.

9 Bu konuda ayrintili bilgi i¢in bkz. Lord Raglan, “Geleneksel Kahraman”, Milli Folklor, Cev. Metin
Ekici, S. 37 (1998), ss. 126-138.

™0 Sonadanda Sutta, s. 147-148.

51 Budizm, kast sistemine ve soyun insana sagladigi avantajlara karsi c¢iksa da burada Buda’nin
nitelikleri arasinda sayilmasini eski inanglarin bir etkisi olarak degerlendirmek miimkiindiir.



209

olarak genel bir baslik altinda toplanabilir. Bunlarin yaninda bir de buldugu 6gretiyi
yaymasli yani tiim insanlar i¢in bir gorev yiiklenmesi vardir.

Buda olacak kisinin annesinin de bazi niteliklere sahip olmasi gerekir. Bunlardan
basta geleni annenin erdemli bir kisi olmasidir. Hayat almaktan, verilmeyen seyleri
almaktan, yalan sdylemekten, sert igkilere bagimli olmaktan kaginan biri olmalidir.
Bunun yaninda annenin iffetli olmasi da bir kuraldir. Bodisatvaya anne olacak kisi
erkeklere karsi bir ilgi beslememelidir ve kendisine asik olan herhangi bir adam ile
giinah islemekten uzak olmalidir.”®® Erdemli ve iffetli olan annenin yasamu ise diger
insanlar gibi olmalidir. O, kesis hayati yasamamali, bes duyunun verdigi haz ile
yagamali, bunlarla c¢evrelenmelidir. Ayrica annenin basina bir hastalik gelmemeli,
huzurlu olmali, viicudunda sikint1 olmamalidir.”®® Bu sayede anne, kesis hayatindan ve
onun gerektirdigi perhizden uzak tutularak, ¢ocugun saglikli bir sekilde gelismesi
saglanir.

Tasavvufa ait anlatilarda da karizmatik liderlerin temiz bir soya sahip olmasi,
babanin kral, melik gibi niifuzlu biri olmasi, annenin iffetli olmasi gibi unsurlara
rastlanir. Ornegin Cevahirii’I-Ebrar’da Ahmed Yesevi’nin soyu tertemiz olarak
verilir.”®* Erken dénem tasavvufunun onemli isimlerinden Ibrahim Edhem, bir melikin
oglu yani prens olarak diinyaya gelir.”® Tasavvufi anlatilarda niifuzlu baba motifi
sadece kral ya da yonetici olarak gecmez. Babanin niifuzu, bazen dini alanda saglanir.
Ornegin Ahmed Yesevi, Hz. Ali’nin soyundan Seyh Ibrahim’in oglu olarak diinyaya
gelir.”® Vilayetname’de de Hac1 Bektas, seyit olarak tanitilir ve Sultan Ibrahim’in oglu
olarak diinyaya gelir. Gerek Haci Bektas, gerekse Ahmed Yesevi’de seyitligin 6nemli
bir unsur olarak kullanildig1 goriiliir. Bu da yine Budizm’deki tertemiz bir soya sahiptir
sOylemine yakin, soyun temizliginden mesruiyet kazanmaya yonelik bir ¢abanin iiriinii
olarak degerlendirilebilir. Tasavvufi anlatilarda anne de Budizm’de oldugu gibi, iffetli
bir kadin olarak resmedilir. Annenin iffet gostergesi de yine ailesi ile alakali olarak
verilir. Baz1 tasavvufi anlatilarda anne bir seyhin kizi olarak geger. Ornegin Haci

Bektas’in annesi Hatem Hatun, Ahmed adinda bir seyhin kizidir.”>” Karizmatik liderler

52 Mahapadana Sutta, s. 9-10.

53 Mahapadana Sutta, s. 10.

4 Hazini, s. 99.

5 Siilemi, s. 96.

%6 Kopriilii, Tiirk Edebiyatinda..., s. 57.
57 Hac1 Bektas, Vilayetname..., s. 15.
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topluma yone verecek, belki de toplumun yasam tarzini inanglarim1 kokiinden
degistirecek kisiler olduklarindan onlara karsit yapilacak elestirilerin daha basindan
Oniine gecilmesi gerekir. Ayrica kisilerin toplumlar1 pesinden siiriikleyebilmesi ig¢in
toplumda giiven kazanmis, sézii gegen bir aileye mensup olmasi gerekir. Aksi takdirde
halkin kendisini dinlememesi ve onu takip etmeme ihtimali vardir.

Budizm’de kisi, bir Bodisatva olup anne karnina diistiikten sonra tanrilarin dort
oglu, insan ya da baska varliklardan kim olursa olsun, hi¢ kimsenin Bodisatva’ya ya da
onun annesine zarar vermesine izin vermeyin’®® diyerek dort bir tarafa onu korumaya
giderler. Bodisatva boylece ilahi giigler tarafindan korunmaya baslar. ilahi bir korumaya
sahip olan Bodisatva, hem fiziksel hem ruhsal varliklardan gelecek tehlikelere karsi
emin bir sekilde dogacagi giinii bekler. Buna benzer bir anlati Bayezid i¢in vardir.
Bayezid’in menkabevi hikdyesine gore annesi, ona hamile iken helalligi siipheli bir
lokmay1 agzina aldiginda bebek tekmelemeye baslar ve lokmay1 c¢ikarana kadar
durmaz.”™® Bayezid’in hikdyesinde Anne karnindaki bebegin yenilen yemekten haberi
olmasi imkansizdir. Annenin, helal olup olmadig: siipheli bir seyler yediginde bebegin
buna maruz kalmamasi i¢in Allah tarafindan bir koruma saglandig1 sdylenebilir.

Budist metinlerde gegen bir baska mucize, Vipassi’nin anne rahmine diistiigiinde
151k yaymasidir. Yaydigi 1s1k o kadar parlaktir ki tanrilarin gérkemini bile agar. Metinde
bu durum; evren boyunca, tanrilarin gérkemlerini asan, sonsuz ve olaganiistii bir 151k
acgiga ¢ikar. Giines ve ayn isinlarimin bile ulasamayacagi, karanlik ve bulanik diinyalar
arasindaki bu alanlar boyunca tanrilarin gérkemlerini asan, sonsuz ve olaganiistii bir
ik agiga ¢ikar. Evrenin on bin dlemi titrer ve sallamir™ seklinde verilir. Ayni 151k
dogum ve olim anlarinda da ortaya ¢ikar. Ayrica Budist anlatilara gore Bodisatva,
annesinden dogdugunda Benares bezinde yatan bir miicevher gibi tertemiz, lekesiz, saf,
yikanmis olarak dogar.®! Haci Bektas’in dogumunda da benzer bir olaganiistiiliik
kullanilsa da tasavvufun yapisi 151k yaymaya dair sOylemleri bu sekilde kullanmaya

miisait olmadigindan Hac1 Bektas igin, yiizii, ayin ondérdiine benziyordu'®

seklinde
tasvir edilir. Islam tarihine ait bazi menkabevi anlatilarda da Hz. Muhammed’in

dogumundan bahsedilirken, sonra bir nir ¢ikip o kadar 151k verdi ki, dogudan batiya

8 Mahapadana Sutta, s. 9.

™9 Uludag, Bayezid, s. 13.

60 Mahapadana Sutta, s. 9.

61 Mahapadana Sutta, s. 11, 145.

762 Hac1 Bektas, Vilayetname, s. 15-16.
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kadar her yer goriindii seklinde anlatilir. Isik yayma motifini diinyayi fikirleri, 6gretileri
ile aydinlatacak, insanlar1 kurtulusa ulastiracak kisilerin fiziksel bir gdstergesi olarak ele
almak miimkiindiir. Isik, bir anlamda diinyevi hayatin karanhigin1 degistiren ilahi bir
isarettir.”®® Kisilerden ¢ikan 151k onlardaki safligin da bir gostergesidir. Buda’nin dogum
aninda baska 151k yaydig1 bir baska zaman da aydinlanmaya ulastig: gecedir.’®* Benzer
sekilde Kur’an’in inmeye basladig1 gece olan Kadir Gecesi de nurla dolu olarak tasvir
edilir.”®® Denebilir ki ogretiyi kuracak olan kisilerin diinyaya geldigi ve ogretinin
olusmaya basladig1 giinler kutsal kabul edilir. Kutsallik da diinyayr veya en azindan
kendisine inanlar1 karanliktan aydinliga gotiirecek olan ogretinin/mesajin 1518inin
fiziksel bir yansimasidir.

Karizmatik liderlerin dogumuna iliskin iizerinde durulabilecek bir baska konu da
riiya motifidir. Riiya motifi Buda ve Haci Bektas’in dogumlarina iliskin bir ortaklik
olarak degerlendirilebilir. Gotama’nin annesi, bir giin riiyasinda Gotama’nin kendi
rahmine girdigini goriir.’®® Vilayetname’de Hac1 Bektas’in annesi Hatem Hatun, gebelik
stiresi dolunca bir riiya goriir. Rilyasinda agrisiz, sizisiz bir oglan dogurur. Uyaninca bir
de bakar ki gergekten bir cocuk dogurmustur; ancak ne agrisi, ne sizisi, ne de bir damla
kan vardir.”®” Hac1 Bektas’a ait anlatida riiyanin yaninda dikkat edilecek bir baska nokta
da kolay dogumdur. Hatem Hatun, en kii¢iik bir dogum sancis1 ¢ekmez; hatta dogum
yaptiginin farkinda bile degildir. Benzer bir olay Buda’nin dogumu i¢in de gecerlidir.
Bodisatva olacak kisinin annesi diger kadinlardan farkli olarak oturarak ya da yatarak
dogum yapmaz, ayakta dogum yapar.’®

Dogumdan 6nce baslayan mucizevi siire¢, dogumdan hemen sonra da devam
eder. Ornegin Bodisatva, dogduktan sonra ayaklari iizerinde durur, yiiziinii kuzeye
doner, yedi adim atar, onun {izerine beyaz bir golgelik tutulur, her tarafa bakarak bir
boga sesiyle, “Ben diinyamin lideriyim, diinyamin en yaghsiyym, diinyanin en onemli
kisisiyim, bu son dogumdur, daha fazla yeniden olus olmayacak” diye bagirir.”®® Buna

benzer bir anlati Hac1 Bektas i¢cin de mevcuttur. O, alt1 aylik olunca sehadet parmagini

63 Annemarie Schimmel, Tanrimn Yeryiiziindeki isaretleri-islam’a Gériingiibilimsel Yaklasim,
Cev. Ekrem Demirli, Kabalc1 Yay., Istanbul 2004, s. 33.

64 Maha Parinibbana Sutta, s. 145.

65 Schimmel, Tanrinn..., s. 33.

66 Nakamura, s. 49.

7 Hac1 Bektas, Vilayetname, s.16.

% Mahapadana Sutta, s. 11.

69 Mahapadana Sutta, s. 12.
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kaldirarak, “Eshedii en la ilahe illallah, vahdehu la serike leh ve eshedii enne Aliyyen
veliyyullah” der.”® Hac1 Bektas her ne kadar bunu Buda gibi dogar dogmaz sdylemese
de ikisinin de agzindan ¢ikan ilk ciimleler bunlardir. Buda’nin dogum sonrasi1 kurdugu
climlenin bir benzeri Hz. Muhammed i¢in anlatilir. O da dogum aninda, Buda gibi kendi
kurtariciligint ilan eder. Hz. Muhammed’e dair bu anlati, dogar dogmaz secde etti,
miibarek basin kaldirip agik bir dille “La ildhe illallah, inni restilullah” dedi seklinde
verilir. Goriildiigii gibi Hz. Muhammed de dogar dogmaz “Ben Allah’in elcisiyim”
diyerek peygamberligini daha vahiy almadan ilan eder.

Tasavvuf ve Budizm’de karizmatik liderler, 151k sacar bir vaziyette dogduklari
gibi temiz bir sekilde de dogarlar. Ornegin Bodisatva, annesinden dogdugunda tanrilarin
dort oglu onu diinyaya degmeden alip, “Senden dogan bu kutsal oglan igin sevin”
diyerek annesine verir. Ardindan annesinin ve kendisinin ihtiyaci olan duslari, biri sicak
bir soguk olmak iizere gokyiiziinden gelen suyla iki defa alir.”’* Budist anlayisa gore
diinya her tirlii ac1 ve istirabin kaynagidir. Bodisatva da dogdugunda temasta
bulundugu ilk varliklar diinyadan olmayan, ilahi aleme ait varliklardir. Bu varliklar
Bodisatva’nin temas edecegi ilk seyin kirli ve hakir goriilen diinya olmasin
engelleyerek en az Bodisatva kadar temiz ve saf olan annesine verir. Temiz dogmak ile
ilgili benzer bir anlatt da Hz. Muhammed i¢in vardir. O nu yikamak istedigimde, “Biz
O 'nu ytkanmuis olarak gonderdik.” denildi. seklindeki rivayete gére Hz. Muhammed de
tipki Buda gibi temiz olarak dogmustur.

Karizmatik liderlerin ¢ocukluguna ait bir baska onemli husus da bir kdhinin
onlarin gelecegi hakkinda bilgi vermesidir.”’? Anlatilarda kahinlerin kullanilmast,
liderin veya kahramanin konumunu mesrulastirma aracglarindan biri olarak
degerlendirilebilir. Onemli birisi olma yolunda ilerleyen kisinin, kendini ispatlayacag
giine kadar, yasadig1 olaylar ile aranin doldurulmasi s6z konusudur. Yani kisi bir anda
ortada hicbir sey yokken bir konuma yiikselmez. Daha dogumdan itibaren goriilen
olaganiistiiliikler ile kisi o giline hazirlanir.

Suttalarda, Vipassi dogdugunda onu babas1 Kral Bandhuman’a gosterirler. Kral
da kahini ¢agirtir. Kahin, ¢cocugu gordiigiinde Kral Bandhuman’a sdyle der;

0 Hac1 Bektas, Vilayetname, s. 15-16.
1 Mahapadana Sutta, s. 9, 11.
72 Raglan, s. 127.
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Kutlu Kisiler'den bir tanesi sizin ¢ocugunuz olarak dogdu. Buna sevinin. Ailenize
boyle bir oglan geldigi icin talih sizindir, iyi sans sizindir. Bu ¢ocuk “Miikemmel
Adam " otuz iki isareti ile donatilmistir ve boyle donatilmis birine iki yol vardir.
O, ev hayati siirerse ¢arkin efendisi, hakikatin adil bir krali, dort tarafin
yoneticisi, fatih, insanlarin mallarinin koruyucusu, yedi servetin (¢cark, fil, at,
miicevher, kadin, kdhya, en biiyiik erkek) sahibi olur. O, kuvvetli bedene sahip,
diisman ordularimi yenen binden fazla erkek ¢ocuga sahip olur. O, bu diinyay
kiligla, kirbagla degil adalet ile fetheder. Fakat bu ¢ocuk evden evsizlige gecerse

bir Arahat, Buda olur.”""®

Pargaya gore dogan cocugun siradan bir insan olma ihtimali yoktur. Onun
segecegi yol ne olursa olsun insanlara fayda ve huzur getiren bir tercih olacaktir. O, bir
kral oldugunda insanlara barig ve huzur getirerek onlarin rahat bir hayat siirmelerine
yarayacaktir. Arahant oldugunda ise ona uyan insanlar diinyadaki huzurun daha
fazlasini elde edecekler, ebedi kurtulusa ulasacaklardir.

Islam tarihinde buna benzer bir olay Hz. Muhammed icin de anlatilir. Anlatiya
gore Bahira adinda bir rahip, Hz. Muhammed’i daha ¢ocukken goriir ve ondaki bazi
isaretlerden yola ¢ikarak ilerde peygamber olacagmi soyler.”’* Haci Bektas ve Ahmed
Yesevi'nin hayat hikdyelerinde boyle bir durum yoktur. Onlarin mesrulastirma zemini
bir kahin ile saglanmaz; ancak yine de metafizik bir zemin olusturulur. Metafizik
zeminde genellikle Hz. Muhammed, Hz. Ali, Hizir gibi énemli sahsiyetler bulunur.
Ornegin Ahmed Yesevi’'nin menkabevi hayatinda Hz. Muhammed, Arslan Baba
vasitasiyla bdyle bir konumdadir. Anlatiya gore Hz. Muhammed’in gazalarindan
birinde, ashab a¢ kalarak, onun huzuruna gelip biraz yiyecek ister. Hz. Muhammed’in
duas {izerine Cebrail, Cennetten bir tabak hurma getirir. O hurmalardan bir tanesi yere
diser. Cebrail, “Bu hurma sizin timmetinizden Ahmed Yesevi adli birinin kismetidir”
der. Peygamber, ashabina, i¢lerinden birinin bu vazifeyi lizerine almasmi teklif eder.

Ashabtan higbiri cevap vermez; yalniz Arslan Baba gorevi lizerine alabilecegini sdyler.

" Mahapadana Sutta, s. 13.

" Bu olayin gercekten yasamp yasanmadigi tartisma konusudur. Geleneksel Islam ya da halk Islamm
olarak adlandirilabilecek alanda bu goriis kabul edilirken arastirmacilarin ¢ogu anlatinin bir uydurma
oldugu goriisiindedir. Bkz. Muhammed Hamidullah, islam Peygamberi, Cev. Salih Tug, imaj Yay.,
Ankara 2003, s. 46; Ahmet Ercetin, Rivayetler ve Farkli Yorumlar Isiginda Rahip Bahira Olayz,
SUSBE, Basilmamis Yiiksek Lisans Tezi, Konya 2008. Bunun disginda Hz. Muhammed’in de
kahinlerin ve Yahudilerin suikastlerine ugradig1 ve diger dinlerde geleceginin mijjdelendigine dair
anlatilar da mevcuttur. Bkz. M. Asim Koksal, islam Tarihi, C. 2., Samil Yay., Istanbul 1987, s. 32
vd.
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Bunun iizerine Peygamber, o hurma tanesini eliyle Arslan Baba’nin agzina atar ve
miibarek tiikiirtiklerinden de siirer. Hemen hurma iizerinde bir perde olusur ve
Peygamber, Arslan Baba’ya, Sultan Ahmed Yesevi’yi nasil bulacagini tarif ederek,
onun terbiyesi ile mesgul olmasini1 emreder.’”

Ahmed Yesevi’ye benzer bagka bir menkibe de Haci Bektag’in hayatinda
yasanir. Vilayetname’ye gore bir giin Hacit Bektag’in hocasi Lokman-1 Perende okula
gelince, biri Bektas’in sagina, digeri soluna oturmus, O’na Kur’an 6greten iki kisi gortir.
Okul, yiizlerinin nuruyla nurlanmustir. Igeri girer girmez, gozden yitiverirler. Lokman
bu duruma sasirir; kendi kendine “Acaba bunlar kimdi?” diye disiiniir. Hac1 Bektas,
“Hocam o iki nurlu kisinin kim olduklarint biliyor musun?” diye sorar ve “Sagimda
oturan, iki cihan giinesi atam Muhammet Mustafa; solumda oturan, Tanri aslani,
inananlarm emiri Ali Murtaza idi. Biri zahir, digeri batin bilgisinden soz ederek, bana
Kur’an’t belletiyorlard:” der.”® Her iki olayda da herhangi bir miijdeleme s6z konusu
degildir. Bununla birlikte ikisinin de dnemli kisiler olduguna dair mesrulastirma, kutsal
sahsiyetler ile saglanir. Ahmet Yesevi’ye ait menkibede Cebrail, Peygamber’e gelen
hurmalardan birinin Ahmed Yesevi’ye ait oldugunu soyleyerek ikisi arasinda bir bag
kurar. Hac1 Bektas’a ait menkibede ise Hz. Muhammed ve Hz. Ali olaya ruhani de olsa,
bizzat dahil olarak kendisine Kur’an 6gretmektedir. Bu iki durumu dogrudan bir
kehanet olarak degerlendirmek yerine dolayli bir miijdeleme olarak kabul etmek
miimkiindiir.

Efsanevi kahramanlarin veya dini liderlerin dogumundan bahsederken, onlarin
iki kez dogdugundan bahsedilebilir. Birincisi fiziksel dogumdur. ikincisini de manevi
dogum olarak adlandirmak miimkiindiir. Efsanevi kahramanlarda bu dogum, kendindeki
potansiyelin ortaya ¢ikmasi yani erginlenme olarak goriiliir.””” Dini liderlerde ise
manevi dogum/erginlenme genellikle dini bir tecriibe ile yasanir. Erginlenme, dinsel
anlamiyla kullanildiginda birbirine yakin ii¢ anlam1 kapsar. Bunlar; belirli bir yasa gelen
kisinin dini bir toren ile toplulugun iiyesi olmasi, gizli bir topluluga giris téreni ve

kisisel bir dini tecriibeyle kazanilan erginlenmedir.”’8

5 Kopriilii, Tiirk Edebiyatinda, s. 58.

8 Hac1 Bektas, Vilayetname, s. 17.

17 Kahramanlardaki manevi dogum igin bkz. Joseph Campell, Kahramanin Sonsuz Yolculugu, Cev.,
Sabri Giirses, Kabalc1 Yay., Istanbul 2010, ss. 113-222.

Mircea Eliade, Dogus ve Yeniden Dogus: insan Kiiltiiriinde Erginlenmenin Dini Anlamlari, Cev.
Fuat Aydin, Kabalc1 Yay., Istanbul 2015, s. 24-25. Ayrica bkz. Orhan Hangerlioglu, “Erginleme”,
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Erginlenme deneyimi, Budizm’de aydinlanma seklinde geger. Buna gére Buda,
hakikat arayisi sirasinda Bodi agacinin altinda tefekkiire dalar. Tefekkiir esnasinda
Mara denilen kotii ruhun ii¢ kiz1 (Arzu, Nefret, Tutku) tarafindan aydinlanma yolundan
alikonmaya c¢alisilir.””® Ancak Buda bunlara kanmayarak aydinlanmaya ulasir.”®° Bu tip
bir erginlenme Buda’ya has olarak goriilse de Budistlerin Nirvana’ya ulagmasi da bir
erginlenme olarak degerlendirilebilir. Boyle bir erginlenme herkes i¢in miimkiin olan
bir tecriibedir. Erginlenmeye tasavvufi agidan bakildiginda benzeri bir durum ortaya
cikar. Bazi kisilerin evliyalik veya kutub mertebesine ulasmasi, secilmisligin bir
gostergesi olarak degerlendirilebilir. Fena’ya ulasmak ise gayret gosteren herkesin
ulagabilecegi bir durumdur. Kisinin manevi dogumunu Haci Bektas, ikinci dogum
olarak adlandirir. O, insanin iki kere dogmasinin sart oldugunu sdylerek dogumlardan
birincisini anneden dogmak, ikincisini de gévdeden, gorkemden dogmak seklinde
belirtir. O, ikinci dogumu bir yumurtaya benzetir. Buna goére insanin cevheri, bu
yumurtada, imkan alemi olan diinyanin ask sicakligi ile olusur ve ugusa geger. Eger
imani, gérkemden dogmazsa diisiik hiikkmiinde olur ve hicbir sey yapamaz, ebedi olarak
mahcup olur.”8! Haci Bektas bu durumu isa Peygamber’in, Her kim iki kere dogmazsa,
gokteki ulvi dleme (melekiit) — erisemez soziiyle destekler.”® Erginlenme deneyiminin
yumurta-civciv drnegi ile agiklanmasi Budist kiiltiiriinde de kullanilan bir izlektir.”® Iki
Ogretide de yumurtanin hayvandan ortaya ¢ikmasi birinci dogum, yumurtanin iginden
bir hayvanin ¢ikmasi ikinci dogum olarak kabul edilir.

Liderlerin egitimleri hakkindaki anlatilar da bazi1 olaganiistiiliikleri barindirir.
Onlarin egitimi siradan insanlarin egitiminden farkli olarak, hizli ve eksiksiz bir sekilde
ilerler. Ornegin Gotama Buda hakkinda ge¢ dénemde yazilmis bazi efsanelerde onun
yedi yasinda okumayr 6grenmeye basladii yazar. Ogrenme siireci sdyle anlatilir;

Stradan insanlarin 6grenmesi yillar siirerken o kendi konumuna uygun ¢esitli ilimlerde

Felsefe Ansiklopedisi; C. 2, Remzi Kitabevi, Istanbul 1976, s. 70; Orhan Hangerlioglu, “Erginleme”,

Inanc Sézliigii, Remzi Kitabevi, Istanbul 1975, s. 176.

Anlatilarda kadmin bastan ¢ikarici olmas1 Buda’ya has bir durum degildir. Diinya edebiyatinda pek

¢ok anlatida bunun izlerini gormek miimkiindiir. Bkz. Campbell, Kahramanin..., ss. 138-144.

780 Nakamura, s. 165-168; Yitik, Dogu Dinleri..., s. 271.

81 Hac1 Bektas, Makalat-1 Gaybiye, s. 50.

82 Haci Bektas, Makalat-1 Gaybiye, s. 50-51; Isa Peygamber’in ifadesi i¢in bkz. Kutsal Kitap,
Yuhanna/3 (isa ile Nikodim), Yeni Yasam Yay., istanbul 2001, s. 1335.

8 Eljade, Dogus ve..., s. 117; Mircea Eliade, imgeler ve Simgeler, Cev., Mehmet Ali Kiligbay, Gece
Yay., Ankara 1992, ss. 72-74.
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sadece birka¢ giinde ustalik kazand:.”® Baz1 metinlere gore daha yedi yasindaki ¢ocugu
tilkenin en Onemli alimleri okutmak ister; ancak alimler ona Ogretecek bir sey
bulamazlar; hatta Buda’nin hocasi olan Visvamithra onun tistiin zekas: karsisinda aciz
kalir.”® Gotama Buda, kiigiik yastan itibaren déneminin dini ilimlerine kars1 ilgi duyar.
0, kendi kendine meditasyon yapar ve meditasyonun ilk asamasin1 basarir.”®

Tasavvufta egitim siireci manevi bir siire¢ oldugundan tasavvuf anlatilarinda
manevi hallere ulasma esas alinir. Ahmed Yesevi daha kiiciikliigiinden itibaren bazi
olaganiistii haller gosterir ve yedi yasina gelmeden manevi riitbelerin ¢oguna
yiikselir.”®” Haci Bektas da kendisinden su isteyen hocasi Lokman-1 Parende’ye,
“Hocam, bir nazar etseniz de okulun i¢cinden bir su ¢ikip aksa, biz de digsaridan su
getirmek zorunda kalmasak” der. Lokman, “bizim buna giiciimiiz yetmez” diye cevap
verir. Bektas, ellerini kaldirip dua eder ve ellerini yiiziine siiriip secdeye kapanir. Bu
sirada okulun ortasindan bir kaynak cikar ve kapiya dogru akmaya baslar.’”® Budist
anlatilardaki hocalar1 aciz birakma, onlardan istiin olmanin bir benzeri tasavvufi
anlatilarda goriilebilir.

Kahramanlar veya liderlerin efsanevi hayat hikayelerinde, onlarin niteliklerinden
bahsedilirken bazi fiziksel 6zelliklerinin de diger insanlardan farkli oldugu yazilir. Bu
durum Buda i¢in de gegerlidir. O, diger insanlarda bulunmasi imkansiz otuz iki isarete
sahiptir. Bunlardan bazilar diiz ayaklar, ¢ikintili bir topuk, kirk dis gibi sahip olunmasi
imkansiz seylerdir. Fiziksel 6zellikler yoluyla karsidakini ikna etmek bazen miimkiin
olabilmektedir. Ornegin Ambattha Sutta’da, Ambattha adinda biri, Buda’nin gergekten
bir Arahant olup olmadigmi test etmek igin onunla goriismeye gider. Cesitli
miinazaralardan sonra Ambattha, onda Miikemmel Adamin otuz iki isaretini gérmeye
baslar. Sadece ikisini géremez bunlar uzun bir dil ve kilif ile kaplanmis cinsel organdir.
Daha sonra onlar1 da gorerek Buda’nin Arahant olduguna ikna olur. Vilayetname’de,
Saru adinda biri Hac1 Bektas’in erenlerden olduguna inanmaz. Haci1 Bektas karli bir kis
giinii ondan elma agacina ¢ikip elma toplamasi ister. Saru, bu mevsimde agacta elma
olmayacagini sOyler. Bunun iizerine Haci Bektas, agaca c¢ikar. O esnada Saru, Haci

Bektas’1n; biri beyaz giil, digeri kizil giil bi¢imindeki hayalarini goriir ve onun gergek

84 Nakamura, s. 73.

85 Celebi, s. 23.

86 Nakamura, s. 75.

87 Kopriilii, Tiirk Edebiyatinda, s. 57.
78 Haci Bektas, Vilayetname, s. 19.
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erenlerden oldugunu anlar.”® Yine Vilayetname’deki bir baska anlatiya gére Haci
Bektag’in, Hz. Ali’nin sirr1 olduguna inanmayan kisiler, “Eger gercekten Sah’in
swrriysaniz, onun nigsanlart vardiwr, gosterin de gorelim, onaylayalim inanalim” der.
Ali’nin nisani, avucunun ortasinda ve alninda yer alan giizel, yesil bir bendir. Haci
Bektas Veli’de her iki isaret de vardir.”® Karizmatik liderlerin kendilerine has bazi
fiziksel ozellikler sergilemeleri onlarin secilmis kisiler olduklarinin birer gostergesidir.
Onlardaki pek c¢ok seyin siradan insanlarda bulunmamasi kendilerinin siradisi/6zel
insanlar olduklarinin en 6nemli delillerinden birisidir. Bununla birlikte onlarin asil
degeri fiziksel Ozelliklerinden kaynaklanmaz. Onlarin degerini yiikselten sey daha

ziyade diger insanlarin bilmedikleri seyleri bilmeleridir.

3.1.1.2. Karizmatik Liderlerin Nitelikleri

Dini alandaki karizmatik liderlikte diger insanlardan ayrilma ve bir anlamda
olaganiistiiliik gosterme bilgi alaninda saglanir. Dinin, tarikatin kurucular1 ya da
sonrasinda gelen liderler, kendilerine has 6zel bir bilme eylemi ile digerlerinin
ulasamayacag bilgilere ulasirlar. Bu bilgi 6nce kendi aydinlanmalarini saglar. Ardindan
cevresindeki insanlar, sonrasinda tiim insanlarin kurtulusu i¢in bilginin yayilma cabasi
s6z konusudur. Budizm’de boyle bir bilgiyi, kisinin kendi kendine kazanmasi sz
konusuyken, Islam diisiincesinde Peygamberler icin vahiy, seyhler/veliler i¢in de kesif,
ilham gibi Allah tarafindan insanlara verilen bilgilerden bahsetmek miimkiindiir.

Budizm’de Buda, Tathagata, Arahant; Islam diisiincesinde de Peygamber, sehy,
veli gibi isimlendirmeler karizmatik liderleri ve onlardaki Ozellikleri agiklamaya
yarayan kavramlardir. Kisilere verilen isimlerin hepsinin kendilerine has anlamlari
bulunur. Bu isimlerin tiimiinli ise aydinlanmis, gercege ulasmis gibi list bir baslik
altinda ele almak miimkiindiir. Ornegin isminden de anlagilacag: iizere Buda’nmn en
belirgin niteligi aydinlanmis olmasidir. O, aydinlanmay1 kendi kendine basarir ve bunu
insanlara anlatmak, onlarin da kurtulusunu saglamak i¢in ¢aba harcar. Aydinlanmaya
Islam diisiincesi agisindan bakildiginda iki sonug ¢ikar. ilkine gére Hz. Muhammed de

Buda’nin Bodi agaci altina yasadigi bir tecriibe gibi, Hira magarasinda yasadig1 bir

8 Haci Bektas, Vilayetname, s. 63.
70 Hac1 Bektas, Vilayetname, s. 20-21.
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tecriibeyle (vahiy tecriibesi) aydinlanma ulasir ve bunu insanlara anlatarak onlarinda
kurtuluslarin1 saglamak ister. Tasavvuf agisindan bakildiginda ise Ahmet Yesevi ve
Hac1 Bektas gibi seyhlerin/velilerin de aydinlanmaya ulagsmis kisiler oldugu
sOylenebilir. Veliler, seyhler Allah’a yakin kisiler olarak bilinirler. Onlarin bilgi
alaninda bir dstiinliikleri olduklart gibi kurtulus i¢in sadece bu bilgiyi kullanmazlar.
Rabata, sefaat gibi inanclar ile insanlarin kurtuluslarini kendilerinin saglayabileceklerini
sOyler.

Tathagata’nin, aydinlanmis, gercege ulasmus, tanrilarin ve insanlarin égretmeni,
kendinden once gelen Budalarin yolunda yiiriiyen gibi anlamlar1 vardir. Budizm’de,
Buda’nin kendisi i¢in de kullanilan bir tabirdir.”®! Tathagata’nm en énemli dzelliginin
kendi uyanisini kendisinin gergeklestirmesi oldugu sdylenebilir. Suttalarda bu durum,
dogrudan kendi bilgisi ile kendi farkindaligimi kazanan Tathagata seklinde gecer. Islam
diistincesinden farkli olarak Budizm’de aydinlanma ya da farkindalik, kisinin kendi
kendine kazandigi bir durumdur. Pasadika Sutta’da Tathagata’nin niteliklerinden
bazilar1 su sekilde verilir; Maralari, devalari, Brahma’lari, kesis ve Brahmanlari,
prensleri ve insanlart ile bu diinyada insanlar tarafindan ne duyulursa, goriiliirse,
hissedilirse, bilinirse, ne basarilirsa bunlarin hepsi Tathagata tarafindan tamamen
anlasilmistir. Bu diinyada Tathagata yenilmez bir fatihtir, gorendir, her gseyin
hakimidir."® Parcalara gore Tathagata, dier tiim insanlardaki bilgilerin tamamina
sahiptir. Bu da onun yenilmez bir fatih, her seyin hdakimi seklinde vasiflandirilmasina
sebep olur.

Budizm’de karizmatik liderlerin vasiflarindan olan Arahant da yine bilgi ile
diger insanlardan ayrilmayi vurgulayan bir isimlendirmedir. Arahant, Arhant, Arhat
sekillerinde de kullanilan kelime, esyanin/varligin hakikatini kavrayarak Nirvana’ya
ulasan ve dogum-6liim-yeniden dogum carkindan kurtulan kisi anlamina gelir.”®® Baska
bir anlami da hakki olan kisidir. Budizm’de Biksularin, Buda olmadan Once
ulasabilecegi en yiiksek makamdir. Kisi bu hale ulaginca kerametler gostermeye

baslar.”®* Suttalarda Arahant, su sekilde anlatilir;

91 M. Anasaki, “Tathagata”, ERE, 5.202; John S. Strong, “Tathagata”, EB, ss. 826; Celebi, s. 22

792 pasadika Sutta, s. 127.

3 Yitik, Dogu Dinleri, s. 291. Arahant hakkinda ayrica bkz. Thomas William Rhys Davids, “Arhat”,
ERE, ss.774-775; George D. Bond, “Arhat”, EB, ss. 28-30.

794 Celebi, s. 61.
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Bu kutsal kisi bir Arahant’tir, tam aydinlanmis Buda’dwr. Bilgi ve davranislar
miikemmel, diinyayr bilen, insanlarin islenmesinde essiz bir egitici, Tanrilarin ve
insanlarin ogretmeni, kutsal kisidir. O, Tanrilarin, Maralarin, Brahmalarin
otesindeki diinyayr ve Brahmanlarin,  kesislerin ve onlarin prenses ve
insanlarmmin diinyasini i¢eren evreni sanki onunla yiiz yiize gelmis gibi tamamen

bilir. O, Darma’y:; onun baslangicindaki, ortasindaki ve sonundaki giizelligi,

yasami sergiler’™

Buradaki ifadeler de daha oOncekiler ile hemen hemen aymidir. Arahant’in
Ozelligi de Tathagata gibi evren hakkinda bilgiye sahip olmasidir. Onun bir bagka
ozelligi de sahip oldugu bilginin kendinde sakli kalmamasidir. /nsanlarin islenmesinde
essiz bir egitici, Tanrilarin ve insanlarin o6gretmeni gibi ifadelerden anlasildig
kadariyla Arahant olan kisi diger insanlarin iyiligi icin ¢alisacak bir Ogretmendir.
Tathagata’nin vasiflarina bakildiginda onun bilgisinin diinya ile iliskili oldugu goriiliir.
Tathagata, diinyadaki tiim insanlarin bilgisine tek basina sahiptir. Arahantlarin bilgisi
ise Tanrilarin, Maralarin, Brahmalarin étesindeki diinyayr ve insanlarvmn diinyasint
iceren evreni de i¢ine alan bir bilgidir. Boyle bir bilginin oncekinden daha 6nemli
oldugu sdylenebilir. Arahant olan kisinin bilgisi ve 6gretmenligi onun sececegi iki
yoldan birinin (Yenilmez, adil bir kral olma veya bir Arahant olma) ikisinin de aslinda
gerceklestigini de gosterir. O kilicin giicii yerine bilginin giicliyle yenilmezlige ulasir.

Budizm’deki Tathagata’nin ve Arahant’in tasavvuftaki karsiliklarin1 seyh, veli
gibi kavramlar ile karsilamak miimkiindiir. Tasavvufta yliksek bir mertebeye ulasan
kisiler i¢in kullanilan pek ¢ok tabir vardir. Bunlari; seyh, pir, miirsit, veli (evliya), baba,
eren, ata, dede seklinde siralamak miimkiindiir.”*® Zikredilen kelimelerin hepsi
tasavvufta ulasilabilecek son noktaya gelmis, istisnai durumlar1 olsa da genellikle
cevresinde bir taraftar grubu toplamis kisileri ifade eder. Seyhi, bir tarikatin basindaki
lider veya ogretmen, veliyi de Allah ile 6zel bir iliski i¢ine girmis, diger insanlara gore

daha imtiyazli bir yerde bulunan, kerametler gosteren kisi olarak tanimlamak

5 Ambattha Sutta, s. 109.

7 Bunlarin disinda kullanilan bir de “Isan” tabiri vardir; ancak isanligin daha cok Orta Asya’da,
ozellikle de Ozbekistan’da kullanildigi, tasavvuf diinyasinin tamamma yayilmadigi soylenebilir.
Ayrmtil1 bilgi igin bkz. Ali Abbas Cinar, “Orta Asya Tiirk Kiiltiiriinde Isanlik Gelenegi”, Bilig, S. 1
(1996), ss. 55-59.
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mimkiindiir. Sunu da soylemek gerekir ki bahsedilen kavramlari birbirinden kesin
cizgiler ile ayirmak miimkiin degildir. Cogu defa bu ifadeler birbirleri yerine kullanilir.

Seyhlik, kurumsal bir anlami, bir makami ifade eder. Velinin, benzer bir karsilig
olsa da seyligin kurumsal anlaminin disinda bir anlam1 oldugu sdylenebilir. Veli kelime
itibariyle dost, yar, sevgili, eren, ermis demektir.”®” Tasavvufta da benzer bir anlamda
Allah’1n ilgi, himaye, yardim ve sevgisine erismis kisiler olarak tanimlanir.”® Toplum
icinde sufilerin seckin kisiler olmas1 gibi veliler de sufilerin igindeki seckin tabakadir.”®®
Bir anlamda Allah’a yakin kisi olarak tanimlanabilen velinin 6nemli bir 6zelligi
Allah’mm  yardim ve inayetidir. Dolayisiyla buradaki yakinlik kisinin Allah’a
yakinlhigindan ziyade Allah’in kisiye olan yakinligidir. Bu baglamda velilik kisinin
bireysel ¢abalar1 kadar Allah’in da yardim ve inayeti ile ger¢eklesen bir durumdur.
Velilik inancinda goriilen, Allah’in seckin kulu olma durumunu bazi arastirmacilar
zamanla ortaya ¢ikmis bir inanig olarak degerlendirir. Buna gore IX. yilizyilda Abbasi
halifeleri Allah’in halifeleri tinvaniyla dini ve politik birligi saglar. Ancak Abbasi
halifesinin zayiflamaya baslamasiyla kutsalin temsilcisi olma yetkisini, baslarda Allah’a
yakin kisiler olarak tarif edilen veliler, ellerine alir.®%’ Velilik inancindaki seckinlik ya
da se¢ilmislik inanc1 Budizm ile farklilik gosterir. Budizm’de Tathagata veya Arahant,
herhangi bir tanr1 tarafindan secilmis, yardim edilmis kisiler degildir. Budist anlatilarda
tanrilar ile kurulan bir iletisimden bahsedilmis olsa da tasavvuftaki gibi tanrinin bir
insana yakinlik gdstermesi gibi bir durum yoktur.

Velilik, Tiirk tasavvuf inancinda 6nemli bir yer tutar. Tirk tasavvufundaki
velilik, Samanizm, Zerdiistliik, Budizm gibi din ve inang¢lardan da izler tasiyan eklektik
bir yapr sergiler.8%? Eklektik yap1 sadece velilik igin gecerli degildir. Daha genis bir
perspektif ile Miisliman-Tiirk kiiltiirii i¢in bunu sdylemek miimkiindiir. XII. yiizyil
baslarindan itibaren yeni bir sentez halinde olusmaya baslayan Miisliiman-Tiirk

kiiltiirlintin ana kaynaklarinin Orta Asya-Orta Dogu oldugu ve genis ¢apta sufiligin

7 Siileyman Uludag, “Veli”, TTS, Kabalc1 Yay., Istanbul 2012, s. 379.

78 Ahmed Subhi Furat, “Veli”, IA, C. 13, s. 287. Velilik hakkinda daha genis bilgi igin bkz. Dilaver
Selvi, islami Kaynaklarda Velayet ve Keramet, Hosgorii Yay., Istanbul 2012; Bernd Radtke, “The
Concept of Wilaya in Early Sufism”, Classical Persian Sufism: from its Origins to Rumi, Ed.
Leonard Lewisohn, Khanigahi Nimatullahi Pub., London 1993, ss. 483-496.

7 Nicholson, islam Sufileri, s. 104.

800 Oztiirk, Velilik ile..., s. 196; Chase Robinson, “Prophecy and Holy Men in Early Islam”, The Cult of
Saints in Late Antiquity And the Early Middle Ages, Ed. James Howard-Johnston, Paul Antony
Hayward, Oxford University Press, Oxfors 2002, s. 260.

801 Thierry Vincent Zarcone, “Wali”, El, Vol. 11, ss. 113-114.
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etkisini tasidig1 sdylenebilir.®%? Selguklular devrinde Iran’da, Anadolu’da ve Rumeli’de
Baba lakabini tagiyan pek ¢ok sufiye rastlanir. Kalenderi, Haydarilik’te seyh ve dervis
yerine baba tabiri kullanilir.8 Anadolu’da ata, baba, eren gibi kelimelerin seyhin veya
velinin yerine kullanildigi sdylenebilir. Kopriilii bunun sebebini sufilerin eski Kamlar
gibi anlagilmasmna baglar.8% Velilik kiilti Tiirk tasavvufunun hemen her kolunda
kendine yer bulur. Anadolu tasavvufunda veliligin keramet ve ziyaret kiiltii®® ile
birleserek kutsal bir alan1 olusturdugu sdylenebilir.

Brahmagala Sutta’da Buda, Bilen ve goren, aydinlanmis Kutsal Kisi nasil da
varligin yaratilisindaki cesitlilige tamamen niifuz ediyor. Bu, miikemmel ve olaganiistii
bir seydir®® diye tarif edilir. Buda’ya dair burada verilen niteligi, onun hem fizik hem
de metafizik bilgiye sahip oldugunu gosterir. Buda, fiziksel alem hakkinda bilgi
sahibidir; ancak onun fiziksel alem hakkindaki bilgisi nesnelerin goriintimleri veya
formlar1 ile alakali degildir. O, nesnel diinyadan yola c¢ikarak hakikatin bilgisine
ulagsmigtir. Metinlerde bu bilgiye Buda’nin kendiliginden sahip oldugu soylenir. Bir
anlamda Buda, kendinden 6nceki bilgilerden veya kendi doneminde ortaya ¢ikan baska
kisilerin bilgilerinden etkilenerek bir sistem kurmamistir. Onun bilgisi tamamen
kendine has bir bilgi tiiriidiir. Buda, burada dolayli degil, dogrudan bilme siirecine girer
ve evrenin tamamini gozlerinin Onilindeki bir nesne gibi goriir. Buda’nin kurtulusa
ulastiran bilgisinin kaynagi, onun tanrisal bir varlik olmasiyla da iligkilidir. Efsanevi
hayat hikayesine gore Buda, Tusita cennetinden diinyaya nizam vermek i¢in inmistir.
Bu sebeple onun bilgisi, kaynagin kendisine yonelik bir bilgidir. Bu durum, Suttalar’da
“Vasetta, Manasakata’da dogmus, yetigmis bir adam oldugunu diisiin. Manasakata’dan

gelen bazi adamlarin yolu kaybedip ona sorduklarimi diigiin. Manasakata’da dogup

802 Qcak, Tiirk Sufiligine..., s. 25.

803 Mehmed Fuad Kopriilii, “Baba”, 1A, C. 2, 5.165-166.

804 Mehmed Fuad Kopriilii, “Ata”, IA, C. 1, s.711; Ayrica Bkz. Ismet Cetin, “Tiirk Kiiltiiriinde Bab
(Baba)/Ata Gelenegi” Milli Folklor, S. 76 (2007), ss. 70-76. Ata kavrami ve Atalar kiiltiiniin
Anadolu’daki evliyalik inanis1 i¢inde nasil yer edindigine dair bilgi i¢in bkz. Ali Selguk, “Horasan’da
Eren Anadolu’da Evliya: Acisu Sirag Kéyii Orneginde Kahraman Atalar Kiiltii”, Milli Folklor, S. 87,
Ankara 2007, ss. 136-147.

Ziyaret kiiltii/inanc1 sadece Anadolu tasavvufuna has bir durum degildir. Islam diinyasmin genelinde
kabir ziyaretleri onemli bir yer tutar. Anadolu’daki tasavvufi inanista ise ziyaretler g¢evresinde
ritliellerin olustugu ve kendi basina sembolik bir degeri oldugu sdylenebilir. Ayrintili bilgi i¢in bkz.
Oztiirk, Velilik ile..., 212-218; M. Yasar Kandemir, “Ziyaret”, DiA, C. 44, ss. 496-498.

806 Brahmagala Sutta, s. 2.

805
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1?2897 ciimlesi ile verilir. Burada

biiyiiyen bu adam saskinlik ya da tereddiit yasar m
Vasetta, Buda’ya Brahma ile bir olmani yolunu bilip bilmedigini sorar. Buda’nin
sOylediklerine gore o, zaten Brahma diinyasindan geldigi i¢in yolu bilmektedir.
Dolayistyla onun bilgisi sonradan edinilmis bir bilgi degildir.

Buda’nin kendi kendine 6grendigi ve dolayisiyla saf/katiksiz olan bilgi tiirii
tasavvufta seyhler ve veliler tarafindan kesif ve ilham yoluyla elde edilir. Velilerin,
seyhlerin ulastiklar1 bilgiler, dogrudan Allah tarafindan kalbe verildigi igin bilgilerin
dogrulugundan siiphe edilmez. Arahant’in 6zellikleri arasinda verilen, (...)evreni sanki
onunla yiiz yiize gelmis gibi tamamen bilir ciimlesi aslinda bilme eyleminde c¢ok,
tasavvufi terminoloji ile sdylenecek olursa, sahit olmaya yakin anlamdadir. Yani burada
kisi tiim evreni gozlerinin Ozniine serilmis olarak gérmektedir. Tasavvufta boyle bir
bilme eylemi i¢in kullanilan pek ¢ok tabir bulunur. Kesif, ilham, marifet, firaset, yakin
gibi tabirlerin hepsi ilahi bilgiye yonelik ifadelerdir; ancak 6zeelikle miisahede, kelime
kokii itibariyle (sahit olmak) Arahant i¢in verilen niteliklere benzer. Burada belirtmek
gerekir ki yukarida tasavvuf i¢in verilen bilme tiirleri sadece karizmatik liderlere has
degildir. Onlarin hepsi, tasavvufta bir makam ya da haldir ve salik i¢in de yasanmasi
mimkiindiir.

Veliler ilahi bilgilere sahip olduklari1 ve bu bilgiler ile konustuklari i¢in onlarin
sOzleri daima hakikati anlatan, onun hakkinda bilgi veren sozler olarak kabul edilir. Bu
sebeple de evliyanin sohbetinden faydalanmak gerektigi soylenir. Sufilere gore bir
kimse kendi c¢ikarimlariyla/bilgileriyle ulasamadigi sonuglara, seyhin bir saatlik
sohbetiyle ulasir. Baz1 kisiler, bir seyhe ihtiyagc duymadan ilim 6grenmis olsa da
bunlarin sayis1 oldukea azdir, azlik da &rnek teskil etmez.8% Velilerin sohbetinin faydasi
hakkindaki yorum, tasavvufta seyhe yapilan vurgu ile birlestirildiginde anlamli hale
gelir. Burada hakikat yolunda kendi basina bir seyler yapmaya c¢aligmaktan, bu ugurda
cabalamaktan ziyade bir seyh bulmaya ve ona hizmet etmeye calismak, sonuca
ulagsmada daha etkilidir.

Budizm’de oldugu gibi tasavvufta da seyhler, veliler normal insanlardan farkli

ozelliklere sahip kisiler olarak kabul edilir. Onlar hem harcadiklar1 ¢abalar hem de

87 Buda burada, kars1 ¢iktig1 Hindu 6gretisi hakkinda bilgi vermekte ve bir anlamda onu
kabul etmektedir. Bununla birlikte baska hikayelerde Brahma ile bir olmanin gergek
anlamda kurtulus olmadig: da sdylenir.

808 Hac1 Bektas, Kitabii’l-Fevaid, s. 204.
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Allah’in yardimu ile diger insanlardan ayrilirlar. Tathagata ve Arahant i¢in kullanilan,
aydinlanmig, gercege ulasmis, tanriarmn ve insanlarin ogretmenidir. Tanrilarn,
Brahmalarin étesindeki diinyayr ve bu diinyayi iceren evreni sanki onunla yiiz yiize
gelmis gibi tamamen bilir. O, yenilmez bir fatihtir, gérendir, her seyin hakimidir gibi
ifadelerin benzerleri Ahmet Yesevi i¢in de dile getirilir. Hazini, Ahmet Yesevi’yi
tanitirken, manevi makamlarda ilerleyenlere yol gosterip yardim eden; kendisi ve ismi
giizel olan bir sultandwr. Melekler, cinler, insanlar, kuglar ve diger hayvanlar onun
kapisindan geger. Yer, gék ve dag onun bu haline sahittir. Kutublar kutbu olan Hoca
Ahmed Yesevi zamanmin ve ariflerin babasidir; manevi ilimlerin sirrina mazhar
olmustur. Padisahlar, sultanlar ve hanlar onun kulu; Kaf Dagi ve Simurg onun bagi ve
biilbiiliidiir®® gibi ifadeler kullanir. Liderlere yiiklenen anlamlara bakildiginda onlarm
sadce insanlar i¢in tiim canlilar i¢in bir umut, kurtulus yolunda bir rehber oldugu
sOylenebilir. Budizm’de, tanrilar i¢in O6gretmenlik bile soz konusuyken tasavvufta
liderin otoritesi melek ve cin gibi ilahi varlikar1 kapsar.

Tathagata ve Arahantlarin bilgiye yonelik iistiinliikleri kendilerine has bir durum
olup, diger insanlara kars1 karizmatik otoritelerini mesru hale getirmek i¢in kullanilir.
Boylesi istiinliiklerin goriiniirde bir yansimast da yoktur. Bu sebeple metinlerde
liderlerin bir de goriiniirdeki ozelliklerinden bahsedilir. Ornegin Tathagata’nin
goriintirdeki ozellikleri kisaca; 6ldiirmeme, calmama, yalan sdylememe, diirlist olma,
riyazet hayati siirme gibi 6zelliklerdir. Metinde, Tathagata’ya ait 6zellikler verilmeden
once bir konuya dikkat cekilir. Bu, sadece diinya islerine dalmis kimsenin Tathagata 'y

overken basvurdugu onemsiz, degersiz konulard®®

seklinde uyar1 niteliginde bir
climle ile Tathagata anlatilmaya baglanir. Parcadan yola ¢ikarak Tathagata’nin bazi
ozelliklere sahip oldugu; ancak onun asil 6neminin bu 6zelliklerden kaynaklanmadigi
sOylenebilir. Calmamak, 6ldiirmemek gibi gibi kurallar uymak ya da kati bir riyazet
hayati yasamak Sanga’ya mensup kesislerin yasadigi bir hayattir. Tathagata’nin asil
Oonemi onun bilgisi ve yol gostericiliginden kaynaklanir.

Yukarida Tathagata i¢in yapilan uyariya benzer bir ifade Siilemi tarafindan
veliler icin dile getirilir. Ona gore baz1 kisilerin veli hakkinda sdyledigi; veli, Allah in

kaftanmimin altinda, O’nun pegesi ile ortiilii oldugundan goriilemez. Otlarla beslenir,

ancak zaruri ihtiyaglarini karsilayacak miktarda diinya isleriyle mesgul olur, hig

809 Hazini, s. 100, 103.
80 Brahmagala Sutta, s. 3.
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kimseyle konusmaz. Halka nazaran kendisinin kotii oldugunu diisiiniir ve nefsini
asagilar sozleri, meseleleri kendi kuruntularma gore algilayan, ahmak bir adamin
soziidiir. O, velayetin ger¢ek anlamda ne oldugunu bilmez. Bu ifade, yolun kokusunu
dahi bilmeyen birine aittir.8"* iki parcaya gore de dini liderleri, herkesin yapabilecegi
seyleri yapan kisiler olarak resmetmek ve onlarin eylemlerini yiiceltmek cahilane bir
davranigin iirtiniidiir. Onlarin asil marifetleri kisileri aydinlanmaya, kurtulusa gotiirecek
bilgiye sahip olmalar1 iken siradan insanlar onlarin goriiniislerine bakarak karar
vermektedir. Boyle bir durumda Tathaga’nin veya velilerin yaptiklarini yapan herkesin
Tathagata/veli sayilma ihtimali vardir. Bu ise tehlikeli bir durumdur.
Veliligin/Tathagataligin goriilende degil goriilmeyende sakli oldugunun vurgulanmasi
ise boyle bir tehlikenin Oniine gegme c¢abasi olarak goriilebilir. Benzer sebeplerden
dolay1 Budizm ve tasavvufta Arahantlik, Tathagatalik, Velilik kisinin goriiniisii ile
alakali bir durum degildir. Onemli olan aydinlanmaya ulasmak veya en azindan bu
ugurda ¢aba harcamaktir.

Budist metinlerde Tathagata’ya 6yle bir 6nem atfedilir ki onun hayatinda 6nemli
yer edinmis mekanlar bile neredeyse kutsal sayilir. Buda, miiridi Ananda’ya soyle bir
sOylevde bulunur, “Ananda, inan¢h bir kisinin, ziyaret ettiginde duygulanacagi dort yer
vardir. Tathagata’min dogdugu yer, tam aydinlanmaya ulastigt yer, Darma’yi
ogretmeye basladigi yer ve Nirvana’ya girdigi yer. Bu kutsal yerlere hac ziyareti
vaparken temiz bir kalple olen her kisi, oldiikten ve bedeni yok olduktan sonra iyi bir
yerde, goksel bir dlemde yeniden dogar.”®'? Buda’ya gore Tathagata’ya gosterilen
saygl, bir anlamda kutsallastirma 6ldiikten sonra da devam etmelidir. Onlara gosterilen
saygmin bir sonucu olarak insanlar bir Tathagata’yl, Arahant’t ve Buda’yi
onurlandirmak i¢in stupa dikmelidir, hatta sadece Tathagatalar icin degil onlarin
Ogretilerini dinlemis ve uygulamis bir kisiyi de onurlandirmak i¢in stupa dikmelidir.
Stupasi dikilmesi gereken iiglincii kisi de kendisini aydinlanmaya ulastirmis bir kisidir
ki bu da Buda’nin kendisidir. Stupa dikme istegi sadece kuru bir sayg1 gosterisi ve tazim
ile alakali degildir. Budizm’in genel bir 6zelligi olan fayda kavrami ile alakalidir.
Buda’ya gore stupalar1 goren insanlarin kalpleri “Bu, Tathagata 'nin, Arahant’in, tam

aydinlanmaya ulagmis olanin stupasidir” disilincesiyle armnir. Stupayi ziyarete gelen

811 Tirmizi, s. 511.
812 Maha Parinibbana Sutta, s. 153.
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Insanlar, kalplerini bdyle temizledikten sonra, 6ldiikten sonra iyi bir yerde, goksel bir
alemde tekrar dogarlar.

Budizm’deki Tathagata’nin dogdugu, aydinlanmaya ulastigi, Ogretisini ilk
soyledigi ve Nirvana’ya ulastig1 (bir anlamda 6ldiigii) yerlere gosterilen saygi, Islam
diistincesinde Hz. Muhammed’e gosterilen saygi ile bir benzerlik gosterir. Hz.
Muhammed’in dogdugu ev, ilk vahyi aldigina inanilan Hira magaras1 ve 6ldiigii yer
bugiin Miisliimanlar tarafindan birer ziyaret mekan olarak kabul edilir. Bunun yaninda
tasavvuftaki tiirbe inancina bakildiginda da bazi benzerliklerinden bahsetmek
miimkiindiir. Tasavvuf diisiincesinde 6nem kazanmis, hiirmet edilen kisiler, tarikat
kuruculart igin tiirbe yapma gelenegi mevcuttur. Ayrica sultanlar, vezirler gibi siyasi
kisiler icin de tiirbe yapma geleneginden bahsedilebilir. Tasavvuftaki ziyaretin,
Budizm’den farki, amaclanan seyin aydinlanma olmamasidir. Tiirbe ziyaretinden amac,
burada yatan kisinin Onemli bir kisi olmasi sebebiyle bazi isteklerin yerine
getirilmesinde rol oynayabilecegi inanci seklinde formiillestirilebilir. Bazi mekanlara
cesitli sebeplerden dolay1 bir kutsallik atfetmek ve onlar1 ziyeret etmek aslinda kutsallik
ile birlesmek ya da o kutsalliktan bir pay almak seklinde izah edilebiilir. Boyle
mekanlarda kutsal, bir sekilde tezahiir etmekte ve kisiler de tezahiirden
faydalanmaktadir.®® Budizm’de ve Islam diisiincesinde dini veya mistik tecriibenin
mekanlarda yasanmasi goriingiilere ihtiya¢ duyan, kutsali somut tezahiirler yoluya
tecriibe etmek isteyen insanlarin ihtiyaglarini karsilayan bir eylemdir.

Velilik konusunda bazi tasavvuf ekollerinin ona, mertebe olmanin ¢ok Gtesinde
anlamlar yiikleyerek bir veliler hiyerarsisi olusturduklar1 goriliir. Hiyerarsik yapi
tasavvufta Ricalullah veya Ricalii’l-Gayb olarak bilinir8* Bunlar 4alemin
yonetilmesinde s6z sahibi olan kisilerdir. Hiicviri, Kesfii’l-Mahcub adli eserinde
velilerin mevki ve sayilar1 hakkinda detayli bilgi verir. Buna gore Oncelikle dort bin
kisilik bir veliler toplulugu vardir. Bunlar gizlidir. Hi¢ kimse onlar1 tanimaz,

hallerindeki giizelligi de bilmez. Bunlar hem kendilerinden hem de halktan saklidirlar

813 Kutsal mekanlarmn anlamlari igin bkz. Eliade, Dinler Tarihine Giris, ss. 355-368; Mircea Eliade,
Kutsal ve Dindisi, Cev. Mehmet Ali Kilicbay, Gece Yay., Ankara 1991, ss. 1-46.

814 Bu konularda ayrintili bilgi icin bkz. Siileyman Uludag, “Ricalullah” DIA, C. 35, ss. 80-81;
Siileyman Uludag, “Ricaliil’l-Gayb” DIA, C. 35, ss. 81-82; Ahmet Atli, Tasavvufta Ricalii’l-Gayb,
AUSBE, Basilmamis Doktora Tezi, Ankara 2011; Tirmizi, s. 99; William Chittick, “Islam
Kozmolojisinde Gayb Adamlar1”, Varolmanin Boyutlari, Derleyen ve Cev. Turan Kog, Insan Yay.,
Istanbul 2008, ss. 45-75.
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(Veli olduklarin1 kendileri de halk da bilmezler).8® Ardindan ii¢ yiiz kisilik bir grup
gelir. Bunlar Allah’in dergahinda bulunan ve ehl-i hal ve akd (bir igin yapilmasina veya
yapilmamasina karar veren kurmay) komutan velilerdir. Bunlara ahyar (hayirlilar) adi
verilir.8® Sonrasinda sayilar1 kirk, yedi, dort, ii¢ ve bir seklinde azalarak giden veliler
vardir. Kirk kisilik gruba abdal (biidela) yedi kisilik gruba ebrar (iyiler), dort kisilik
gruba evtad (direkler), ii¢ kisilik gruba niikeba (murakiplar, denetgiler) adi verilir.
Hiyerarsinin basinda da diinyanin ve dlemin manevi yoneticisi olduguna inanilan kutub
veya gavs denilen kisiler bulunur.8!’ Bunlar birbirini tanirlar. Yapilacak isler hususunda
bazilar1 diger bazilarinin iznine muhtactir.8!® Hiicviri’nin sistemlestirdigi hiyerarsi
Hazini’de bazi farklarla da olsa yer alir. Hazini, zamanin {i¢ yiiz elli alt1 velisi
oldugundan bahseder. Bunlar daima mevcutturlar ve hi¢gbir yon onlardan hali degildir.
Bunlarin ti¢ yiizii mecnun, kirki abdal, yedisi seyyah, besi evtad, ti¢ii kutub ve biri de
gavs’in kendisidir. Kutbu’l-aktab tektir ve biitiin digerlerine feyz verir. Peygamberin
feyzi ona gelir; ondan da digerine ulasir.2’® Hazini, kutub ve gavsi birbirinden farkli
olarak ele alir. Hac1 Bektas, velileri lige ayirir ve kutbu, velilerin padisahi olarak
gosterir. Ug halin birincisi, cesitli hallere ulasmanim kisinin kendi elinde olmadig
durumdur ve zayif bir makamdir. Ikincisinde istek ve irade onun elindedir, istediginde
insanin emrine itaat eden bir riizgdr gibi o hal icinde olabilir. Bu, orta makamdir.
Uciinciisii, insanin kendisi ile zdeslesen haldir ve miikemmel olarak nitelenen bdyle bir
hale ulasan kimse kutubtur.®? Ona gére diger velilerin yaptiklari isler, her ne kadar
biiyiik bir gorkem tasisa da kutbun azametinin yaninda az ve degersiz kalir. Onlarin
gorkemi, kutbu etkilemez; ¢iinkii kutbun gérkemi yiiz bin kere biiyiiktiir.82! Kutub,
diinya diizeninin devam edebilmesi i¢in her an gorev basinda olmalidir. Ebu’l-Hasan
Harakani’nin, Nuru’l-Ulum adli eserinde Bayezid’e, “Hatim 'in®?? halktan kesildigi bir

gece olur mu?” seklinde bir soru sorulur. Bayezid cevaben, “Eger kesilirse, miiritlerin,

85 Velilerin kendilerinin veli olduklarim bilip bilmedikleri tartigmal1 bir konudur. Tasavvuf Klasiklerinin

bazilarinda bu konu ele alinir. Bkz. Suilemi, s. 348.

Velilerin makam ve sayilar1 tartigmali bir konudur. Kimi yerlerde ahyar, yedi kisilik kabul edilirken

kimi yerlerde ii¢ yiiz olarak kabul edilir. Bkz. Tahsin Yazici, “Ahyar”, DiA, C. 2, s. 194.

817 Kutub igin bkz. Siileyman Uludag, “Kutub”, DiA, C. 26, s. 498.

818 Hiicviri, s. 276.

819 Hazini, s. 140.

820 Haci1 Bektas, Makalat-1 Gaybiye, s. 55.

821 Haci Bektas, Makalat-1 Gaybiye, s. 56.

822 Hatim, tasavvufi merhaleleri kat ederek kemalin zirvesine ulasan seyh/pir demektir. Bir anlami da
velilerin sonuncusudur. Bu anlamiyla Kutbu karsiladig1 sdylenebilir.

816
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pesinden gitmeleri icin, insanlar arasinda 6rnek birini goreviendirirler % der. Kutub,
bir gece i¢in bile olsa halktan ayrilirsa derhal yerine baska biri gorevlendirilir ve
diinyanin diizeninin devami saglanir.

Kutub inancinda velilerin veya seyhlerin sadece kendilerine miiracat eden
kisilere yol gosterme, tasavvuf yolunda onlara rehberlik etme gibi 6gretmenlige yonelik
islerle yetinmediklerini, bunun yaninda diinyanin ve hatta alemin nizamini saglama gibi
adeta Tanrwsal bir gorev tustlendikleri goriiliir. Pagan dinlerindeki Tanrilar Panteonunu
animsatan bu grupta Kutub, tiim velilerin lizerindeki bir hiikiimdar gibidir. Benzer
sekilde Budizm icin de, her ne kadar tanr1 kavramimi reddetse de, bir tanrilar
panteonundan bahsetmek miimkiindiir. Suttalardaki anlatilara gore panteonun basinda
Buda bulunur. Sonrasinda, Brahma Sakka, Brahma Sanamkumara gibi tanrilar gelir.
Bunlardan baska dért biiyiik tanr1 ve Otuz Ug Tanri olarak adlandirilan tanri gruplart
vardir. Suttalarda, tanrilarin kimler oldugu ve islevleri gibi konularda bilgi verilmez.

Tasavvuf ve Budizm’deki hiyerarsik yapt ve bu yapinin basinda sadece bir
kisinin bulunabilmesi, iki 6gretide de liderlerin tekligine vurgu yapilan bir sonucu
dogurur. Budist metinlerde bu durum, tamamen aydinlanmis iki Buda 'nin ayni anda bir
diinya sisteminde belirmesi olanaksizdir seklinde gecer. Buradaki ifade kurtaricinin
tekligine vurgu yapan ve sahte kurtaricilarin da Oniine gegmeyi amaglayan bir ¢aba
olarak degerlendirilebilir. Ayn1 sey tasavvuf i¢in de gecerlidir. Diinyanin yoneticisi
durumunda olan kutubtan sadece bir tane bulunabilir. Ahmet Yesevi, kutub olarak
anilmasa da seyhler arasinda tek ve benzersiz olarak nitelenir ve bu diinyada dindarlik,
hakikate vakif olma, seref ve karakterinin temizligi yonlerinden ona benzer birinin
bulunmadig1 sdylenir.82*

Kutublarin, gorev ve makamlarinda goriilen bazi 6zellikler, Arahantlarda da
goriiliir. Ornegin Brahma Sakka, Buda’y: dgretisini yaymasi konusunda bizzat onunla
konusarak ikna eder. Suttalarda bu tip bir anlatt Gotama Buda i¢in degil, onceki
Budalardan Vipassi i¢in anlatilir. Vipassi, Darma’nin i¢ yiizlinii anlar. Ancak insanlar
kendilerini diinya islerine adamugtir. Onlarin Darma’yr anlamalarmin imkansiz
oldugunu diislinlir ve Darma’yr anlatmak istemez. Biiyiik Brahma’lardan bir tanesi
Vipassi’nin diislincelerini gérmeye baslayinca onda su diislince ortaya cikar; “Yazik!

Mademki Vipassi'nin kalbi Darma’yt vaaz etmemeye ve bunun i¢in ¢abalamamaya

823 Harakani, s. 266.
824 Hazini, s. 101-102.
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meyletti. Diinya mahvolacak. ®®° Daha sonra Vipassi’nin yanina giderek oun Darma’y1
anlatmasi i¢in ikna eder. Benzer sekilde Harakani de bir pirin, on bes kisiden, “Halka
nasihat et” diye duymadikca konusmadigini, onlarin sekizinin insan, yedisinin ise insan
olmadigmi séyler.8?® Tirmizi de velilerin en iistiiniinden bahsederken onu, makami
Miilkii’I-miilk te olan bir kuldur. O, en biiyiik mecliste Allah ile sohbet eder®’ diye
tanitir. Her iki durumda da kisiler Tanr1 veya bagka ilahi varliklar ile dogrudan/dolaysiz
bir iletisime girer. Hatta ilahi dleme ait varliklar insanlar1 gérevleri konusunda ikna
eder.

Budizm ve tasavvufta karizmatik liderler, diger insanlarin aksine hakikate
ulagsmis ve hakikati diger insanlarin faydasi i¢in anlatan/aktaran kisiler olarak anlatilir.
Onlar hakikate dair bilgi sahibi olmalar1 yoniiyle diger tiim insanlardan ayrilirlar.
Budizm’de ilahi bilgi, kendi kendine 6grenilir ve kisideki aydinlanmaya isaret eder.
Tasavvufta ise manevi bilgiler Allah ile girilen dolaysiz iligkinin bir gostergesi olarak
da kabul edilir. Bilginin kendisinin sagladigi otorite ve mesruiyetin yaninda; Allah ile
girilen iligki de otorite ve mesruiyete zemin hazirlar.

Liderlerin ulastig1 bilginin bir anlam ve degeri olabilmesi i¢in bunun diger
insanlar tarafindan da bilinmesi gerekir. Her ne kadaar normal/siradan insanlarin
ulagsmas1 imkansiz goriilen bir bilgi edinilmis olsa da o bilginin degerini arttiracak
olanlar diger insanlardir. Ayrica liderlerin bilgileri sadece kendileri i¢in edinilmis
bilgiler de degildir. Onlarin anlatilmasi/aktarilmasi gerekir. Bu sebeple karizmatik
liderlerin ilahi bilgi temelinde gelisen bir kurtaricilik, yol géstericilik misyonu bulunur.
kurtaricilik misyonu, kurucu liderlerde bulundugu gibi kendilerinden sonra gelen ve

teskilat1 devam ettiren 6gretmenler i¢in de gegerlidir.

3.1.1.3. Olaganiistii Giicler (Abhinna-Keramet)

Manevi anlamda diger insanlardan ayrilan ve onlardan daha {iistiin olduguna
inanilan kisilerde, baz1 olaganiistiiliikler goriilmesi bir¢ok inang sisteminde

mevcuttur.82  Olaganiistiiliikler ~ kisilerin  bulunduklar1 mevkilerin  kendilerine

85 Mahapadana Sutta, s. 30.

826 Harakani, s. 275.

87 Tirmizi, s. 99.

828 Diger din ve inanglardaki keramet i¢in bkz. H. J. Rose vd., “Divination”, ERE, Vol. 4, ss. 775-827.
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verildiginin bir gostergesi veya mesrulastirma aract olarak kabul edilebilir.
Olaganiistiiliikler, ayn1 anda iki yerde olmak, zihin okumak, vahsi hayvanlar teskin
etmek, havada durmak, suda yiiriimek gibi normal insanlarin giicliniin yetemeyecegi
seyleri yapmak tiirtinden eylemlerdir.

Olaganiistii veya mucizevi giigler tasavvufta keramet, Budizm’de de abhinna
adiyla bilinir. Abhinnayi, alt1 baslik altinda toplamak miimkiindiir. Bunlardan ilk besi
diinyevidir ve yogunlagmanin ilerlemesiyle (samadhi) ulasilabilecek gii¢lerdir. Bunlar
ilahi gdz, ilahi kulak, zihin okuma, dnceki hayatlar1 hatirlama ve iddhilerdir. iddhiler de
ucma, sert cisimlerden gecme, goriinmez olma, suda yiirlime, giinese ve aya dokunma
gibi giiclerdir. Idhhileri kullanabilen kisi, ortaya c¢ikar, kaybolur, duvarlardan,
surlardan, daglardan sanki bogluktaymis gibi engelsiz gecer. Topraga, sanki suya
dalarmis gibi dalar ¢ikar. Suda yiiriir. Havada bagdas kurar. Giines ve aya elleriyle
dokunur.8?® iddhiler sadece karizmatik liderlere 6zgii bir durum degildir. Meditayonun
ileri asamalarini kat eden Biksular da olaganiistiiliikler gosterebilir.

Budizm’de iddhiler olarak bilinen dogaiistii giicler Buda tarafindan Aryan
olmayan (iyi olmayan, ahlaksiz) seklinde nitelenir.8% Onlarin iyi olmamasmnin sebebi,
ogretinin kendisinden 6n plana gecme tehlikesinin bulunmasidir. Insanlar; ugmak,
kaybolmak gibi kurtulus yolunda hig¢bir faydasi olmayan seyler ugruna 6gretiyi ikinci
plana itebilir ya da giiglerin kendisi bir 6greti olarak goriilebilir ve sonugta insanlari
aydinlanmadan uzaklastirabilir. Bu sebeple Abhinnanin altincist ve en 6nemlisi, Budizm
icin de son derece 6nemli olan, arzularin sonlandirilmasidir.®3! Suttalara gére bu
mertebeye gelen kisi, bu acidr, bu acimin kaynagidir, bu acimin kesilmesidir, bu acinin
kesilmesine sebep olacak yoldur, bunlar oliimciil seldir, bunlar oliimciil selin
kaynagidir, bu oliimciil selin kesilmesine sebep olacak yoldur diyerek ger¢ek anlamda
bir keramet gdstermis olur.

Sozlikte iyi, ahlaklt ve comert olmak anlamina gelen keramet, terim olarak
Allah’in salih, takva sahibi, veli kullarindan zuhur eden olagan iistii hal diye tamimlanir.
Bir yetkiye dayanarak is yapmak anlamindaki tasarruf kelimesi de tasavvufta, kerametle

es anlamda kullanilir.3%? Kerameti, peygamberlik iddiasiyla iliskisi bulunmayan miimin

8

N

® Samannapala Sutta, s. 87-88.

80 Sampasadaniya Sutta, s. 106.

81 Patrick A. Pranke, “Abhijna” EB, ss. 8-9; Eliade, Yoga, s. 226.
832 Siileyman Uludag, “Keramet”, DIA, C. 25, s. 265.
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bir kisiden olaganiistii bir hususun ortaya ¢ikmasi seklinde de tanimlamak

miimkiindiir.%3

Kerametin hak olup olmadigi, tasavvuf klasiklerinde tartigilan
konulardandir. Genel kabul goren goriis, kerametin hak oldugudur. Sufiler kerameti
velinin sadik ve samimi olusunun bir alameti olarak goriir.83* Onlara gore veliler su
tizerinde yiiriimek, hayvanlarla konusmak, az zamanda uzun mesafe kat etmek, kalpten
gecenleri okumak ve bir seyin mahallinden ve mevsiminden baska bir yerde ve zamanda
ctkmasi gibi kerametler gosterebilir.83® Bununla birlikte, Budizm’de oldugu gibi gercek
keramet kisinin nefsine galip gelmesi, onun istek ve arzularina uymamasi olarak da
kabul edilir. Nitekim Tasavvuf diisiincesinde gecen, en biiyiik keramet istikamettir
(tasavvuf yolunda ilerlemektir) s6zii de keramete bakis acisinin bir 6zeti gibidir.

Keramet ele alinirken mucizeye ve dolayisiyla peygamberlige atifta bulunulur.
Tasavvuf yazarlari, mucize ve kerametin esdeger olarak algilanabilecegi endisesiyle
aslinda ikisi arasinda bir fark oldugunu ileri siirer. Buna gore mucize, sadece
peygamberlere 6zgii bir durumdur. Peygamber, peygamberligini iddia eder ve bunu
ispat i¢in mucize gosterir. GOsterdigi mucize ile inanmayanlara meydan okur.
Peygamberi 6rnek alan veli ise velilik iddiasinda bulunmadigi gibi kimseye meydan da
okumaz.8% Buradaki agiklamada veliler, peygamberleri &rnek alan, onun yolundan
giden kisiler olarak gosterilir. Yani onlar, bir kurum veya makam olarak peygamberlige
6zenmez, sadece onu takip eder. Kerametlerini de baskalar1 i¢in degil kendi nefislerine
bir delil olarak kullanir ve boylece yakin makamina ermeye, i¢ sikintisi ve rizik
korkusundan kurtulmaya galisirlar. Bazi sufilere gore en biiylik keramet, nefsin kot
ahlakini iyi huylarla degistirmesidir.®*’ Bununla birlikte kerametin, veliler tarafindan
kendilerine bir mesruiyet zemini hazirlamak icin kullanildig1 séylenebilir. Veliler, her
ne kadar bir iddiada bulunmadiklarin1 sdyleseler de keramet inanci 6zellikle IX-XIII.
asirlar arasinda olduk¢a Onemli bir yere sahip oldugundan bu déneme, kerametler
dénemi denir. 838

Budizm’de peygamberlik gibi yaraticidan vahiy alan ve bunu insanlara duyuran

bir kurum olmadig1 i¢in mucize veya keramet hem Buda i¢in hem de tarikat mensubu

83 Siileyman Uludag, Tasavvuf Kiiltiiriinde Kesif ve Keramet, Sufi Kitap Yay., istanbul 2008, s. 55.
84 Hiicviri, s. 281.

85 Kelabazi, s. 109.

86 Uludag, Keramet, s. 265.

87 Serrac, s. 372, 379.

838 Oztiirk, Velilik ile..., s. 51.
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Biksular i¢in miimkiindiir; ancak sadece Budalara has, onlardan zuhur eden
kerametlerden de bahsetmek miimkiindiir. Ozellikle dogum ve sonrasinda yasanan bazi
mucizevi olaylar buna 6rnektir.

Sufiler kerameti, Allah’mn veli kuluna bir ikrami ve liitfu olarak kabul edip
Allah’1n, kendisine itaat eden ve O’na yaklasmaya calisan velilere bunu ihsan edecegini
sOylese de keramete bazi durumlarda siipheyle yaklasilir; ¢linkii keramet Allah’tan
gelen bir lituf oldugu gibi seytanin sebep oldugu bir hal de olabilir. Sufiler buna mekr,
istidrac veya ibtila adin1 verir. Ortaya ¢ikan olaganiistii halin Allah’tan veya seytandan
geldigi bilinemeyeceginden, velilerin karmasik bir ruh halinde olduklar1 sdylenir. Buna
gore veliler, bir yandan kerametle denenmek istendigini diisiinerek endise ederken, bir
yandan da Allah’1n liitfuna nail oldugu icin siikreder.®% Budizm’de kerametin seytandan
gelmesine yakin bir durum bazi kerametlerin biiyiilere benzemesi ve biiyiiciilerin
yaptiklarindan farksiz olmasi seklinde yer alir. Bu sebeple Buda keramet gostermeyi
tasvip etmez; zira gosterilen bir keramet bagkasi tarafindan biiyii olarak kabul edilebilir
ve dgretinin kendisine zarar verebilir.

Kerametleri/abhinnalar1 su basliklar altinda incelemek miimkiindiir;

3.1.1.3.1. Gayb1 Bilme

Keramet gostermek hem Budizm’de hem de tasavvufta seckin olmanin bir
gostergesidir. Ozellikle liderlerdeki segilmislik anlayisi veya karizmatik liderligini bir
getirisi de ilahi bilgilere ulasmak seklinde kendini gosterir. Tasavvuf ve Budizm’de
karizmatik liderlik bilgi ekseninde olusturuldugu icin gaybi bilme 6zelligi en 6nemli
olaganiistii giliclerdendir. Taasavvufa gore Allah ile 6zel bir iliski i¢ine giren; hatta
iletisime gegen kisiler, Budizm’de de Budalar normal insanlarin ulasamayacagi ilahi
bilgilere vakif olurlar. Ilahi bilgiler ise insanlarin gegmisleri, gelecekleri, kaderleri gibi
konularla alakali bilgilerdir. Bu tip bilgilere sahip olan kisiler insanlarin hangi zaman
diliminde, ne tiir sartlarda, neler yapacaklarini bilir. Boylece onlarin insanlar iizerinde,
bilginin giictinii kullandiklar1 s6ylenebilir.

Suttalara gore Buda, bazen insanlarin iginden gegenleri, bazen insanlarin

gelecegini, bazen de insanlarin 6liimden sonraki yasamlarii bilir. Kassapa Sihanada

8% Uludag, Keramet, s. 265.
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Sutta’da gecen su ifadeye gore Buda, insanlarin sonraki yasamlar1 hakkinda bilgi sahibi

olabilmektedir;

“Ben parlak ve saf bir éngorii ile insanlarin gérdiikleri seylerin oOtesindekileri
gorerek bazi insanlarin nasil cileci, sert hayata diiskiin olduklarini, yeniden
dogduklarini, viicutlarimin c¢iiriidiigiinii, oldiikten sonra aci ve keder alanlarina
diistiiklerini, bazilarininsa nasu mutlu alanlarda ya da tanrisal diinyada yeniden
dogduklarini, bazi insanlarin ¢ileci yasama diiskiin olmasina ragmen nasil daha
az sert yasam stirdiiklerini, onlarin oldiikten sonra aci ve keder alanlarinda

dogarken digerlerinin de aynisint yapip mutluluk alanlarinda onlarla esit olarak

dogduklarini bilirim %

Parcada Buda once bilgisinin kaynak ve niteligi hakkinda bilgi verir. O, gayb
hakkinda bilgi verirken falcilarin ya da kahinlerin yaptig1 gibi ¢esitli numaralardan
sonra ya da yildizlara bakarak bilgi vermez. Bu yiizden Buda’nin parlak ve saf bir
ongorii ile ulastig: bilgiler de kehanet degildir, net ve kesin bir bilgidir. Ikinci olarak
Buda kendi zamaninda diinyanin bagka bir yerindeki olaylari haber vermez. Onun
bilgisi 6liim sonrasi ile ilgilidir. Bdyle bir bilgi ise kahinlerin bile bilgisini asan bir bilgi
tiriidiir; ¢linkli kahinler diinyadaki gelecek yasam ile ilgili bilgi verirken Buda
insanlarin 6ldiikten sonra kurtulusa ulasip ulasamadiklar1 hakkinda bilgi verir.

Buda’nin gaybi bilmesi ile ilgili olarak sunu da eklemek gerekir ki yukaridaki
parca Buda’nin bilgisinin kapsam ve niteligini gosterme agisindan 6nemli olsa da asil
anlatilmak istenen, eski inanclarin insanlar1 kurtulusa ulastirmada her zaman gecerli
olmadigidir. Bir anlamda kerametler Buda’nin Ogretisini desteklemek amaciyla
kullanilmaktadir. Buna gore bazi insanlar o zaman i¢in gegerli bir uygulama olan
cilecilige yonelmislerdir. Buda ise bu kisilerin tamaminin kurtulusa ulasamadiklarini,
bazilarinin mutluluk alaninda yeniden dogarken bazilarinin da iiziinti ve keder
alanlarinda yeniden dogduklarini goriir. Yani vurgu, gérme kerametine degil dgretinin
giiciine yoneliktir.

Yukaridakine benzer baska bir keramet de Maha Parinibbana Sutta’da geger.
Burada Buda, kendisine sorulan bir soru iizerine, kendi dgretisini benimseyen, 6lmiis
kisilerin akibeti hakkinda bilgi verir. Buda, akibetini bildigi takipgileri su sekilde
aciklar;

840 Kassapa Sihanada Sutta, s. 224.
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Biksuni Nanda, insanlar: bu diisiik arzu diinyasina baglayan bes zinciri tamamen
yok ederek en yiiksek cennetin (Nirvana) varisi oldu. Oradan asla donmeyecek.
Suddata, ii¢ zinciri tamamen yok ederek, arzularmmi, kotii niyetleri, yanilgiyn
minimuma indirerek Sakadagamin yani bu diinyaya ilk doniisiinde acisini
sonlandwracak kigi olmustur. Sugata, ti¢ zinciri tamamen yok ederek doniismiistiir.
O artik act alaminda dogmakla mesul degildir. O aydinlanacagindan,
Arahantliga ulasacagindan emindir. Nadika'da doksandan fazla rahip olmayan
Olmiis adam ii¢ zinciri tamamen yok ederek, arzularini, kotii niyetleri, yanilgiy
minimuma indirerek Sakadagamin olmustur. Ayni sekilde Nadika’da bes yiizden
fazla 6lmiis adam ii¢ zinciri tamamen yok ederek doniigmiistiir. Onlar artik act
alaminda dogmakla mesul degildir. Onlar aydinlanacagina, Arahantliga

ulasacagina emindir.5*

Burada Buda, miiritlerinin diinyada iken ulastiklar1 agamalar1 bilir ve buradan
yola cikarak onlarin oliimden sonraki hayatlarini da soyler. Bir onceki Ornek ile
karsilagtirildiginda  ikisinin birbirini tamamladigin1  sdylemek miimkiindiir. Yani
cilecilik uygulamalarimin insani kurtulusa ulastirmadaki yetersizligine karsin Budist
uygulamalar kurtulusa ulastrmaktadir. lkinci pargadaki kisilerden hi¢ birisi
basarisizliga ugramamistir. Her birisi kurtulusun farkli agamalarina ulagmastir.

Islam diisiincesinde, goktekiler ve yerdekiler gaybi bilemezler; ancak Allah bilir
(Neml/65) ayetinde de gorildiigli gibi gaybi bilmek sadece Allah’a mahsus bir
eylemdir. Insanlarin 6ldiikten sonra nasil bir hayat yasayacaklarmin bilgisi de yine
sadece Allah’a aittir. O’ndan baska higbir varlik insanlarin cennete ya da cehenneme
gidecegi konusunda bilgi sahibi degildir ve olamaz. Oliim sonrasi bilgiler yalnizca
Allah’in ilminde vardir ve saklhidir. Kur’an’da bir istisnadan bahsetmek miimkiindiir.
Tebbet suresinde, Ebu Leheb ve karisinin cehenneme gidecegi bildirilerek onun 6liim
sonrasindaki durumu ilan edilmistir. Kur’an’da yer almasa da Islam diisiincesinde baz1
kisilerin 6ldiikten sonra kurtulusa ulasacaklarina dair bilgi verilmesi, asere-i miibessere
olarak bilinen ve daha diinyadayken cennetle miijdelenen on kiside goriiliir. inanca gore
on kisinin cennete gidecegi daha onlar 6lmeden bildirilmistir. Tasavvuf diisiincesinde
velilerin Allah’m izni ile gaybi bilmeye muktedir olacaklar1 kabul edilir. Gayba ait
bilgilerin sadece Allah’a mahsus olmasi, gaybi bildigini iddia eden kisiler i¢in miimkiin

olamayacagindan A/lah in izni sart1 getirilir.

841 Maha Parinibbana Sutta, s. 98.
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Tasavvufi anlatilarda insanlarin geleceklerini bilme ile ilgili kerametlere
rastlamak miimkiindiir. Ornegin Evhadiiddin Kirmani ii¢ kisiyi bir yere haber iletmeleri
icin gonderir. Gonderirken de yolculuk esnasinda baslarina neler gelecegini, kac glinde
Aksara’a varacaklarini, nasil iyi veya kotii seylerle karsilasacaklarini, Aksaray’da hangi
eve ineceklerini ve kag giin orada kalacaklarini ve orada neler olacagini bildirir.
Aksaray’dan sonra Konya ve Hatay’a yapacaklari yolculuklar hakkinda da detayli
bilgiler verir. Onun verdigi bilgilere gore bir kisi denizde bogulacaktir, digeri de bir
¢Olde hirsizlarin saldirisina ugrayacaktir. Kirmani, Nahcevani adindaki miiridine
mektubu verir ve dnce Misir’a, oradan Hicaz’a, oradan da Bagdat’a gitmelerini soyler.
Yolculuklar hakkinda da ayrintili bilgiler verir. Ug kisi, yolculuga ¢ikar. Yolculuk
esnasinda Kirmani’nin sdyledigi her sey soyledigi yerde ve zamanda gergeklesir.84?
Kiramani’nin gosterdigi keramet Buda’dan farkli olarak diinyaya ait bilgileri igerir.
Gonderdigi kisilerin oliimlerinden sonraki hayatlart ile ilgili higbir sey sdylemez.
Tasavvufi anlatilarda buna benzeyen pek ¢ok keramete rastlamak miimkiindiir.

Buda, sadece bagkalarinin gelecegini degil, kendi gelecegini de bilir. Ancak o,
kutsal, aydinlanmis bir kisi oldugundan onun Oliim sonrast hayati da bellidir.
Dolayisiyla onun gosterdigi keramet kendi Oliimiinii bilmek seklindedir. Maha

Parinibbana Sutta’da sdyle anlatilir;

Kutlu Kisi, bu sekilde yagmur mevsimine girince tizerine korkung bir hastalik
geldi ve keskin sancilar onu oldiirecek kadar sardi. Ancak Kutlu Kisi, diigiinceli
ve kendine hakim bir sekilde sikdyet etmeden acilara katlaniyyordu. Derken onda
soyle bir diisiince olustu: “Ogrencilere hitap etmeden, tarikattan izin almadan bu
diinyadan ayrilmam benim icin uygun olmaz. Irademin giiclii bir gayretiyle bu
hastaligin iistesinden geleyim ve uygun zaman gelene kadar hayatta kalayim.”
Kutlu Kisi soyledigi gibi yapti. Daha sonra Kutlu Kisi, Mara’ya soyle dedi:
“Rahat ol Kotii Kisi. Tathagata ¢ok ge¢meden Nirvana’ya girecek. Tathagata ii¢

ay sonra élecek.?®

Parcada hem Buda’nin kendi 6liimiinii bilmesi hem de 6lecegini anlayinca
Olimiinii ertelemesi s6z konusudur. Buda, 6greti tam olarak anlasilmadan 6lmek
istemez. Buda’nin o6limiinii ertelemesi keyfi sebeplerden ya da kendi hayati igin

degildir. O, kendinden ¢ok oOgretiyi ve teskilatin1 diisiiniir. Kendi Oliimiinii bilme

842 Bayram, Seyh Evhadii’d-din..., s. 169-170.
843 Maha Parinibbana Sutta, s. 106.



235

kerameti, tasavvufi anlatilarda Hac1 Bektas tarafindan gergeklestirilir. O, Saru Ismail’e
“Sen benim en degerli halifemsin. Bugiin Persembe, ben bugiin ahirete gocecegim”
diyerek oliimiinii haber verir.8** Incelenen metinlerde Sliimiin ertelenmesi gibi bir
keramete rastlanmamuistir.

Buda’nin kendi 6limiine dair gosterdigi bir bagka keramet de kendisine getirilen
ve Olimiine yol acacak mantarin zehirli oldugunu bilmesi ve onu kendisinden
baskasinin yemesine miisaade etmemesidir. Maha Parinibbana Sutta’da olay soyle

geger;

Kutlu Kisi, sabah erkenden, i¢ elbisesini giydi, iist elbisesi ile bagis kdsesini eline
aldi ve kesisleriyle birlikte Cunda’min evine gitti. Vardiginda, kendisi igin
hazirlanan yere oturdu. Oturduktan sonra Cunda’ya soyle dedi: “Cunda, benim
icin hazwirladigin mantar yemegini bana ver. Pisirdigin diger kati ve sulu
yemekleri kesislerime ver.” Cunda, mantar yemegini Kutlu Kisi'ye, hazirladig
diger kat1 ve sulu yemekleri de kesiglere verdi. Daha sonra Kutlu Kisi, soyle dedi:
“Cunda, kalan mantarlart bir kovuga sakla, Tathagata’dan baska onlar

yiyebilecek ve iyice sindirebilecek kimseyi goremiyorum.” Cunda kalan

mantarlart bir kovuga saklad:.®®

Buda’nin Oliimiine neden bir kez daha ertelemedigi konusu net degildir;
ancak Buda’nin Oliimiinii erteledigi ilk seferde tarikatin ve Ogretinin gelecegini
diistiniirken ayn1 zamanda Tathagata ii¢ ay sonra dlecek seklinde bir ifade kullanir.
Dolayisiyla 6greti ve teskilatin temellerinin saglamlastigi sdylenebilir. Bunun yaninda
Buda Oliimiinii ertelerken, ne kadar daha hayatta kalcagini bildirmisti ve zaman
dolmustur. Ona diisen verdigi sozii yerine getirmektir.

Gayb1 bilme veya tanrisal bilgilere ulasma, her zaman kisinin kendi c¢abalar ile
gerceklesmez. Bazi durumlarda tanrilardan ilham almak gerekir. Maha Parinibbana
Sutta’da Tathagata’nin bazi bilgileri veya ge¢mise dair hatirlamalari, tanrilarin ilhami
sayesinde aldig1 belirtilir. Buda’ya sorulan, “Tathagata, ge¢mis Buda’lari hatirlamaya
vol agan gercegin bu ilkesini acgik¢a fark etmis midir Ya da bu meseleyi Tathagata’ya

tanrilar mi ilham etmigtir?” sorusunu Buda, “Tathagata, onun gergegin ilkesini agik¢a

844 Hac1 Bektas, Vilayetname, s. 161.
85 Maha Parinibbana Sutta, s. 138.
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846 seklinde

fark etmesi sayesinde hatirlayabilir. Tanrilar da ona ilham edebilir
cevaplar. Gayb1 bilme ilgili olarak genellikle Buda’nin kerametlerinden bahsedilmig
olsa da Biksular da edindikleri manevi gii¢ler ile Onceki yasamlari, hangi kastta
olduklarini, neler yediklerini, igtiklerini, nasil bir yasam siiriip nasil oldiklerini
hatirlayabilirler.

Tasavvuf literatiiriinde gayba ait, ilahi bilgilere ulagsma iki sekilde miimkiindiir.
Ilki, velilerin gosterdikleri kerametlerdir. Ikincisi ise tasavvufta birer makam ya da hal
seklinde gegen marifet, miikasefe, miisahede gibi bilme eylemleridir. Manevi
yolcugunda belirli bir asamaya ulasan kisiler, normal kisilerin veya alimlerin ulastigi
bilgilerden farkli bilgilere ulagsmaya baglar. Sufiler alimlerin ulastig1 bilgilerden kendi
bilgilerini ayirmak icin marifet, irfan, yakin gibi kendilerine has bir terminoloji
gelistirirler. Bunun disinda lediin ilmi, batin ilmi, esrar ilmi, hal ilmi, makam ilmi, fena-
beka ilmi, gibi tabirler de kullanirlar. Burada ifade etmek gerekir ki tasavvuf
klasiklerinde muhadara, miikasefe gibi makamlar veya haller birer keramet olarak
gosterilmez. Bununla birlikte bdyle bilgilerin normal insanlarin ulasamayacag bilgiler
olmasi ve i¢inde bir olaganiistiiliik barindirmas1 sebebiyle burada bahsedilmistir.

Dini  temellere oturtulan inanglarin, etki yaratabilmesi agisindan,
mucizelere/kerametlere yer vermesi ve lider olarak segilen kisilerinin {istiin meziyetlere
sahip bireyler olarak tanimlanmasi, insanda bulunan merak duygusu ile birlestiginde
bilgiye ait mucizevi giiglerin ortaya ¢ikmasina sebep olur. Karizmatik liderler gayba ait
bilgiler ile bir yandan kendi konumlarini saglamlastirirken bir yandan da insandaki
bilinmeyene dair merak duygusunu tatmin ederler. En basit diizeyde falcilik, kehanette
bulunma seklinde kendini gésteren gaybi bilme, karizmatik liderlerin elinde 6gretiye ve
kisilerin giiciinii gostermeye yonelik bir delil halini alir.

Tasavvuf seyhlerinin, miiritleri ile miirit olmaya aday kisileri etkilemesine
benzer bi¢gimde, Buda’nin kendi O&gretisini halkin arasinda mesrulastirmas:  ve
genisletmesi/yayginlastirmasi igin bu tiirden mucizeler 6nemli bir arag islevi goriir. Her
iki inancta da dogrudan bir bi¢cimde, kaderi bilmek miimkiinken, bazen, dis bir gii¢

tarafindan yonlendirme yapildigt ve o6zellikle Tanri’dan ilham alma seklinde

86 Mahapadana Sutta, s. 7. Budizm’de miinferit bir tanr1 inancim olmadigi daha dnce belirtilmisti;
ancak metinlerin bazilarinda tanrilara atif yapildig1 da goriilmektedir. Pargalarin metinlere sonradan
eklenip eklenmedigi ya da Budizm’in tarihsel gelisimi icinde bir tanr1 inancinin olusup olugmadigi
caligmanin sinirlarin1 agsacagindan bu konulara deginilmemistir.
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gerceklestigine inanilir. Dogrudan bilme yetenegi, seyhe/Buda’ya/kesise yonelik
istlinliik konumunun kabuliinii saglarken; esinlenme olaya daha tanrisal bir boyut

katarak, kutsiyeti artiran ve uygulayicinin konumunu pekistiren bir nitelik tasir.

3.1.1.3.2. Zihin Okuma

Mistik anlatilara gore, secilmis kisiler, diger isnanlarin geleceklerini bildikleri
gibi dogrudan insanlarin zihinlerinden gegenleri de bilirler. Kisiler; bilmeye/bilgiye
yonelik bir Ustiinliik iddias1 ile ortaya ciktiktan sonra artik onlarin bilecekleri seylerin
bir smirmi ¢izmek zorlasir. Bilgi kaynaklari normal insanlardan farkli oldugundan
kaynag1 kullanma tasarrufu da kendi ellerindedir. Onlar gayba, gelecege ait bilgilere
vakif olduklar1 gibi insanlarin zihinlerinden veya kaplerinden gegenleri de bilirler.
Ornegin, Sonadanda Sutta’da, Buda ile bir tartismaya giren Sonadanda’nin zihninden,
“Eger kesis Gotama ya bir soru sorarsam belki bana ‘Brahman, bu hi¢ uygun bir soru
degil’ diyebilir. Keske Gotama, bana sadece U¢ Veda min benim alamimdan sorsa, ben
de onu memnun edecek bir cevap versem ” diye gegirir.24’ O anda Buda, Sonadanda’nin
aklindan gecirdiklerini okuyarak ona bekledigi alandan bir soru sorar. Benzer sekilde
Buda, yardimcisi Sunakkhatta’nin gordiigii bir ¢ileci kesisi gercek bir Arahant olarak
diistinmesini de anlayarak cilecinin aslinda gercek bir Arahant olmadigini kanitlar.

Vilayetname’de Ahmet Yesevi ve Haci Bektas’in insanlarin zihinlerinden
gecenleri bildigi anlatilir. Bir giin Ahmet Yesevi’nin miiritlerinin; tac, cerag gibi
tarikata seyh olacak kisiye verilecek esyalarin kime verilecegini diisinmesi Ahmet
Yesevi'ye malum olur. Halifelerin yiiziine bakar ve ne disiindiiklerini anlar.
“Gonliiniizde ne varsa dile getirin, soyleyin” der.8*® Baska bir giin de kitliktan mustarip
bir kesis, “Ne olurdu, Hiinkdr litfetseydi de bana biraz bugday génderseydi” diye
diisiinmesi Haci Bektas’a malum olur; dervislerinden birine biraz bugday verir ve kesise
gonderir.8*® Buna benzer bir baska durum da ilhamdir. Buda’nmin tanridan haber
almasinda oldugu gibi tasavvufta da Allah bazi seyleri velilere ilham eder. Ornegin bir

giin Ahmet Yesevi zor durumda kalir ve Allah’tan bir yardimci ister. Yesevi’nin

87 Sonadanda Sutta, s. 151.
848 Haci Bektas, Vilayetname, s. 34.
849 Hac1 Bektas, Vilayetname, s. 107.
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yakarig1 tizerine Allah, durumu Haci Bektas’a ilham eder. Haci Bektas, hemen
Tiirkistan’a yiiriir; Ahmet Yesevi’nin dergahina ulasir.%*°

Anlatilara bakildiginda zihin okumaya, gii¢ gosterisinin Otesinde bir Gnem
atfedildigi goriiliir. Gerek Buda gerekse Haci Bektas, zihinlerden gegenleri bilmeyi
insanlarin iyilik ve faydast i¢in kullanir. Budist anlatida Buda, karsidaki kisinin
zihninden gecenleri bildiginde ona cevap veremeyecegi, uzmanlik alani disinda sorular
sormayi tercih etmez; aksine tam da bekledigi yerden sorar. Buda’nin yaptigina baska
bir agidan bakildiginda o, kendisine ve &gretisine o kadar giivenmektedir ki karsidaki
kisiler hangi konuda isterlerse o konuda tartisip hakli ¢ikacagina tam olarak giivenir.
Haci Bektas da zihin okuma kerametini kisilerin i¢inden gegenleri bilmek i¢in degil

yardima muhtag¢ insanlarin imdadina yetismek i¢in kullanir.

3.1.1.3.3. Bedensel Kerametler

Dini liderlerin bilgiye dayali kerametleri onlar1 diger insanlardan ayirdigi gibi
bedensel bazi olaganiistiiliikler ile de normal insanlardan kendilerini ayirirlar. Bilginin
ve bilgi edinme siirecinin soyut bir durum olmasi sebebiyle bilgiye dayali keramet
ancak bagkalarinin zihninden gecenleri bilme, gelecegi bilme gibi eylemler ile
somutlastirilir ve halka bu sekilde aktarilir. Kerametin somut olarak gosterilecegi en
uygun yer ise bedensel kerametlerdir. Bedensel kerametlerde higbir soyut taraf yoktur.

Maha Parinibbana Sutta’ya gére Buda hangi topluluk i¢inde bulunursa ten rengi
ve sesi onlarinkiyle ayni olur. Metinde; ksatriyalar, Brahman, aile reisleri, ¢ileciler, dort
biiyiik kral, Otuz Ug¢ Tanri, mara’lar ve Brahmanlar olmak iizere sekiz tiir topluluk
oldugundan bahsedilir. Buda, bahsedilen topluluklarin hepsinde bulunmustur. Her
seferinde de onun ten rengi ve sesi gruptakiler ile aynidir. Buda onlara Darma
konusunda bir vaazla ders verir, onlar1 bilgilendirir, tesvik eder ve sevindirir. Onlarla
konustugunda ise topluluktan hi¢ kimse onu tanimaz ve “Su konusan kisi kim acaba?
Tanrt mi, yoksa insan mi?” diye sorar.®! Kisinin taninmamasi, girdigi toplulukta fark
edilmemesi ile ilgili anlatilar Tiirk tasavvuf diistincesindeki Hizir inancina ait bazi

eserlerde gortilebilir. Anlatilara gére Hizir, arasira insanlarin arasina karisir ve Kimse

80 Hac1 Bektas, Vilayetname, s. 26.
81 Maha Parinibbana Sutta, s. 117.
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onun Hizir oldugunu anlamaz. Ayrica o, gOriiniimiinii, bedensel 6zelliklerini
degistirebilme kabiliyetine sahip birisi olarak gosterilir.®®? Seyhler veya velilerde ise
boyle bir durum s6z konusu degildir.

Buda’nin gosterdigi bir baska keramet de kulaklarinin uzaklardaki sesleri bile
duymasidir. Buda 6zellikle teolojik konularda yapilan konusmalari duyma yetenegine
sahiptir. Suttalarda bu durum, dilencilikten donmiis ve 6glen yemeginden sonra Kareri
civarinda toplanmis bir¢ok Biksu birlikte oturuyordu. Aralarinda onceki hayatlar ile
ilgili ciddi bir tartisma vardi. Kutsal Kisi temiz ve insaniistii kulaklariyla konusulanlar

duydu.85® Gotama, ilahi duyma yetisi ile ikisi arasindaki konusmayr duydu®>*

seklinde
ifade edilir. Buda’nin gaybi bilme veya zihin okuma kerametleri Kutsal Kulak ile
somutlastirilmis olur. Buda’dan baska Biksular da meditasyon ile Saf Kutsal Goz
denilen bir 6zellige kavusur. Biksular, saf kutsal g6z ile varliklarin bir varlik formundan
digerine gecgerken ve digerinde sekil alirkenki halini goriir. Bunun yaninda, diisiik ve
yiice olani, iyiyi ve kotiiyli, mutluyu ve perisani fark eder. Kutsal G6zden bagka bir de
Biksular Kutsal kulak kerameti ile insanlarin ve tanrisal varliklarin seslerini uzak ya da
yakin olsun duyabilir.8%® Kutsal goz ve kutsal kulak, gayb1 bilme ya da zihin okuma
kerametlerinin somutlastirilmis halleridir. Bu kerametlerde ilham ya da baska bir
sekilde bilgi sahibi olmak yerine dogrudan duymak/gérmek vardir.

Tasavvufi anlatilarda da veliler, seyhler uzak yerlerde konusulan seylerden
haberdar olurlar veya uzak yerlerdeki olaylar1 sanki gormiis gibi bilirler. Onlarin
haberdar olmasi dogrudan fiziksel olarak duyma ya da goérme seklinde gergeklesmese de
ilham yoluyla ger¢eklesir. Duyma kerametine sahip bir sufi olarak Kirmani
gosterilebilir. Kirmani’nin bir glin yaptig1 bir konugsmasindan sonra, orada bulunanlar
arasinda bir tartigma baglar. Kirmani i¢in sdylenen, istiin marifet ve goniil aydinligi ile
onlarin  batin ilmini inkdrlarimi ogrendi ciimlesinden hareketle Kirmani’nin
bulunmadigr bir ortamda yapilan tartismadan veya insanlarin iginden gecirdigi
itirazlardan haberdar oldugu sdylenebilir. Ayn1 eserde, Kirmani’nin egitiminden gegen

birisi, diger miiritlerin arzu ve maksatlarini, goniillerindeki gizlilikleri, sirlarin

852 Ahmet Yasar Ocak, islam Tiirk inan¢larinda Hizir Yahut Hizir-ilyas Kiiltii, TKAE Yay., Ankara
1999, s 67.

83 Udumbarika Sutta, s. 35.

84 Udumbarika Sutta, s. 35.

8% Samannapala Sutta, s. 89, 92.
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acikladig1 gegmektedir.8%® Tasavvufa ait anlatilarda duyma ve gérme kerametleri daha
¢ok ilham, kesif gibi kavramlar etrafinda sekillenir. Ilham ve kesifte dogrudan, fiziksel
olarak bir géorme ya da duymadan ziyade yasanan olayin kisiye malum olmasi sz
konusudur. Harakani, kutsal kulak ve goziin fonksiyonunu dis diinyadan alarak kisinin
kendisine yoneltir. O; goniil, isin sonunda oyle bir yere varir ki kendi kalp sesini kendi
kulagiyla duyar; ses kesilince kendi kalbinin nurunu basindaki géziiyle goriir®®
sozleriyle kerameti, oldugunun disinda bir anlam ile kullanir. Burada artik baskasina bir
ispat ya da delil ¢cabas1 yoktur.

Kisilerin bedensel olarak sergileyebilecekleri bir baska keramet de mekan
degistirmedir. Budizm’de mekan degistirme, iddhiler olarak bilinen gii¢lerin iginde yer
alir. Sadece Buda degil manevi olarak ilerleyen bir Biksu da boyle bir keramet
gosterebilir.  Mahapadana Sutta’da, Gotama Buda’dan onceki Buda’lardan olan
Vipassi’nin boyle bir kerameti anlatilir. Vipassi 6gretisini yaymak i¢in Bandhuman
sehrindeki iki kisiye gitmeye karar verir ve Bilgelik Agacindan kaybolarak
Bandhumati’deki geyik parkindaki tapmakta ortaya cikar.% Maha Parinibbana
Sutta’da Buda, “Ganj nehrine gider. Nehir agzina kadar doludur. Karsiya ge¢mek
isteyenler sandal ya da sal aramaya baslar. Kutlu Kigi, nehrin bir yakasindan kaybolur
ve karsi tarafta kegis grubu ile birlikte ortaya ¢ikar. % Patika Sutta’da ugma ve mekan
degistirme kerameti, “Yedi avu¢ i¢ci agact yiiksekligine dogru yiikseldim, baska yedi
agacin yiiksekligi icin bir huzme yansitarak Biiyiik Orman’da yeniden ortaya ¢iktim %%
seklinde verilir. Buda ve Vipassiye ait kerametlerde kisinin bedenen yok olmasi ve
baska bir mekanda ortaya ¢ikmasi s6z konusudur.

Tasavvufta benzer kerametler tayy-i mekdn adiyla bilinir. Tayy-i mekan
kerameti, bir yerden yok olup bagka biryerde ortaya ¢ikmak seklinde gergeklesebildigi
gibi ayni anda iki yerde olmak seklinde de goriiliir. Tasavvufi anlatilarda bu keramet
genellikle hac ibadeti veya Kabe ile ilgili olarak verilir. Anlatilara gore sehler, veliler
ayni anda hem yasadiklar1 yerde hem de kabede, genellikle de tavaf esnasinda, ayni

anda gortliirler. Hac1 Bektas’in bir anda Kabe’ye gidip orada namaz kilmasi buna bir

ornektir. Bektasilik’te mekan degistirme sadece kaybolup ortaya cikma seklinde

86 Bayram, Seyh Evhadii’d-din..., s. 162-163. Baska 6rnekler i¢in bkz. s. 168, 169, 173.
87 Harakani, s. 242.

88 Mahapadana Sutta, s. 14.

89 Maha Parinibbana Sutta, s. 94.

80 patika Sutta, s. 24.
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yasanmaz. Cogu zaman don degistirme denilen ve cogunlukla kisinin bir kus olup
ucmast seklinde meydana gelen kerametler de goriiliir. Arastirmacilar bahsedilen
kerametleri eski Tiirk inancinin izleri olarak degerlendirir.

Budizm’de iddhiler olarak bilinen bedensel kerametler sadece mekan
degistirmekten ibaret degildir. Ugma, sert cisimlerden ge¢me, goriinmez olma, suda
yiirlime gibi olaganiistii eylemleri de kapsar. Ayni olaganiistii eylemlerin benzerlerine
tasavvufi anlatilarda da rastlamak miimkiindiir. Ornegin, Hac1 Bektas’in susam yapragi
tizerinde namaz kilmasi, bir yigin misirin iizerinde namaz kilip bir misir tanesinin bile
yerinden oynamamasi, kendisine atilan ¢ok biiyiik bir tagi parmagiyla tutmasi idhilere

benzeyen kerametlerdir.

3.1.1.3.4. Dogal Olaylar ile Ilgili Kerametler

Bilgiye dayali kerametlerde soyut bir tarafin bulunmasina karsilik bazi bedensel
olaganiistiiliikler ile kerametin somut alana dogru ¢ekildiginden bahsedilmisti. Somut
alana ait bir diger keramet tiiri de dogal olaylar ile ilgilidir. Bu tip kerametlerde
agaclarin egilmesi, sularin ikiye boliinmesi, daglarin egilmesi gibi olaylardan bahsedilir.
Buradaki somutluk yasanilan olayin gerceklesmis ve baskalar1 taafindan sahit olmasi
anlaminda kullanilmamistir. Somutluktan kastedilen sey cevrede goriilen, dokunulan
seyler lizerinden bir keramet anlayiginin gelistirilmis olmasidir.

Incelenen Budist metinlerde dogal olaylar ile ilgili cok fazla keramet yer almaz.
Birkag yerde kirli bir derenin temizlenmesi olay1 anlatilir. Maha Parinibbana Sutta’daki
hikadyeye gore Buda, hastalanmigtir ve bir agacin altinda yatarken Ananda isimli
miiridinden su ister. Ananda, kasesini alarak nehre gider. Nehirdeki su hem azdir hem
de nehirden bir siire 6nce at arabalar1 gegtigi i¢in kirli akmaktadir. Ancak bu su, Ananda
yaklasirken berrak, parlak ve temiz akmaya baglar. Bunun {izerine Ananda, “Kutlu
Kisi'nin insaniistii giicleri ne gizemli, ne hayret verici. Bu nehre at arabalarinin
tekerlekleri girmigti, suyu azdi, ¢alkantili ve camurluydu, ama ben gelirken berrak,
Parlak ve temiz akt1!” diye diisiiniir ve kasesine su doldurup Kutlu Kisi’ye gotiiriir.%6?
Buradaki keramet Buda’nin isteyerek gergeklestirdigi bir keramet degildir. Doga, bir

anlamda onun su ihtiyacini karsilamak i¢in ona hizmet eder.

81 Maha Parinibbana Sutta, s. 140.
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Tasavvuf eserlerinde dogal olaylar ile ilgili pek ¢ok keramete rastlamak
miimkiin olsa da Budist metinlerdeki gibi nehir ile ilgili bir keramet Vilayetname’de
vardir. Vilayethame’de Kolu A¢ik Hacim Sultan adindaki bir kadin dervis, nehrin
karsisina gegmeyi basaramayan bir dervisler kafilesi goriir. Basindaki taci ¢ikarir; suya
tutar ve “Ey didar gérmiis tertemiz, art duru su, sen dosta gitmektesin, biz de dosta
gitmek amacindayiz. Dosta gitmeye yol gerek, bize yol ver gecelim” der. Su, o an igaret
ettigi yerden yarilir; yukar1 kisim yukari g¢ekilir, asagr kisim asagi akar. Dervisler
buradan geger.?%? iki anlatida da doga kutsal kisiler karsisinda dogal akisi disinda bir
seyir izlemekte ve hizmet etmektedir. Budist metinlerde pis suyun temizlenmesi,
Vilayetname’de de derenin ayrilmasi bu hizmetin bir igareti olarak alinabilir.

Buda’ya ait dogal olaylar ile ilgili bir bagka keramet de 6lim aninda goriilen
olaganiistiiliikklerdir. Bunlar Buda’nin kendi iradesi ile ortaya c¢ikan kerametler degildir.
Buda oliirken, Sala agaglart mevsimsiz ¢icek acar. O c¢icekler husu icinde serpilip
sagilarak Tathagata’min bedenine diiser. Gokten kutsal mandarava ¢icekleri iner, husu
icinde serpilip sacilarak Tathagata’min bedenine diiser. Kutsal sandal agaci tozlar
gokten iner, husu icinde serpilip sac¢ilarak Tathagata’nin bedenine dokiiliir. Tathagata
hiirmetine gokyiiziinde ilahi miizik calar. Tathagata hiirmetine ilahi sarkilar gogii
kaplar.®®® Burada doga daha &nceki kerametlerde oldugu gibi Buda’nin huzurlu bir
sekilde Olmesi icin hizmet etmektedir. Keramet ekseninde degerlendirilevek olursa
Buda’nin 6liimii acinacak, iiziilecek bir durum degildir. Onun 6liim ani, ayn1 zamanda
her yeri huzurun kapladig bir andir.

Dogal olaylar ilgili kerametler kisilerin hakimiyet alanlarinin genisligini gosterir
niteliktedir. Her ne kadar en 6nemli ve en giiclii keramet bilgiye dayali keramet olsa da
bedensel ve dogal olaylar ile ilgili olaganiistii gligler gostermektedir ki keramet sahibi
kisiler sadece kendileri lizerinde bir tasarruf sahibi degildir. Onlarin gii¢leri kendilerinin

disinda dogadaki diger varliklar1 da kapsar.

82 Haci Bektas, Vilayetname, s. 151-152.
83 Maha parinibbana Sutta, s. 137.



243

3.1.1.3.5. Sahte Ogretmeni Ortaya Cikarma

Kerametlerin en ¢ok ise yaradig1 ve insanlari ikna i¢in en ¢ok kullanildigi alanin
burasi oldugu sOylenebilir. Sahte 6gretmenlerin ortaya ¢ikarilmasi olaganiistii gii¢lerin
islevselliginin zirveye vardigi bir alandir; ¢iinkii burada insanlar veya diger varliklar
degil bizzat kisinin kendisi ve fikirleri 6n plandadir. Karsilikli catigsmalarin yasandigi bu
kerametlerde karizmatik liderlerin karsidaki kisileri nasil kolayca alt ettikleri anlatilir.

Patika Sutta’da kendini oldugundan farkli gosteren yalanci bir ¢ileci kesisin
hikayesi anlatilir. Hikayeye goére Buda’nin Vesali’de kaldigi zamanlarda Patikaputta
adindaki meshur bir ¢ileci, “Kesis Gotama, bilge bir adam oldugunu iddia ediyor. Ben
de ayni seyi iddia ediyorum. Bir adam bilge oldugunu bir mucize ile géstermelidir. Eger
kesis Gotama benimle bulusmaya nasil gelirse ben de aynisini yapacagim. Sonra ikimiz
de mucize gosterecegiz. Gotama bir muzice gosterirse ben iki mucize gésterecegim. O
iki mucize gosterirse ben dort mucize gosterecegim. Onun gosterdiklerinin iki kati

84 diyerek Buda’ya meydan okur. Buda ise meydan okumayi,

mucize gosterecegim
“Patikaputta soézlerini geri almadikca, bu diisiinceleri birakmadik¢a, bu bakisi terk
etmedikce benimle yiiz yiize goriisemez” diyerek geri cevirir. Buda’ya meydan okuma
haberini getiren Sunakkhatta, Buda’nin Patikaputta’ya kars1 dikkatli olmas1 gerektigini,
Patikaputta’nin bir mucize gosterip Buda’y: alt edebilecegini sdyler. Buda ise onun bir
yalanci oldugunu sdyler ve bunu da kendisine &liip Otuz Ug Tanr1 cennetinde yeniden
dogan birinin sdyledigini belirtir. Buda, gayb aleminden bir varlikla iletisime gecerek
diinyadaki bir adamm durumu hakkinda bilgi alir.®® Anlatinin bu béliimiinde bir
meydan okuma hakimdir. Buda, kendisine meydan okuyan kisinin isteklerine cevap
verirken onunla ayni islubu kullanmaz. Buda’nin sozlerine bakildiginda onun,
Sunakkhatta’yr ¢ok da giiclii bir rakip olarak gormedigi anlasilir; ¢iinkii Buda,
Sunakkhatta’nin kendisiyle goriisebilmesi icin Oncelikle 6ziir dilemesini sart kosar.
Buda, heniiz anlatinin basinda kendi iistiinliigiine dair mesajlar1 vermeye baslar.

Buda, daha sonrasinda Patikaputta ile goriismeyi kabul eder. Goriisecekleri
haberi sehirde yayilir ve binlerce kisi karsilasmanin yapilacagi alana gelir. Biiyiik bir
kalabaligin toplandigi haberini alan Patikaputta korkmaya baglar ve Tinduka isimli

gezgin meskenine gider. Bulusmanin yapilacagi alanda bulunanlar Patikaputta’ya bir

84 Patika Sutta, s. 13.
85 Ppatika Sutta, s. 13.
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elci gonderirler ve ¢agirirlar. Patikaputta, geliyorum der; fakat yerinden kalkamaz.
Sonra adam, “Patikaputta, sorun nedir? Geliyorum diyorsun ama yerinden
kalkamwyorsun” der. Patikaputta ise kivranir ama yerinden kalkamaz. Adam,
Patikaputta’nin durumunu anlayinca kalabaliga geri déner ve olanlar1 anlatir. Bunun
tizerine Buda, “Ciplak ¢ileci Patikaputta, sozlerini geri almadik¢a, bu diigiinceleri
birakmadik¢a, bu bakisi terk etmedik¢e benimle yiiz yiize goriisemez” der. Burada Buda,
yaptig1 sey ile Patikaputta’y1 aciz birakmakta ve 6ziir dilemeye zorlamaktadir. Aslinda
burada goriisme daha baslamadan bitmis ve Patikaputta kaybetmistir; ¢iinkii Buda’nin
gosterdigi kerametin iki katin1 gdsterme garantisi veren Patikaputta yerinden bile
kalkamamustir.

Patikaputta’y1 cagirmaya iki kisi daha gonderirler ancak her seferinde yerinden
kalkamaz. Bunun iizerine son giden Jaliya isimli kisi durumu anlar ve sdyle bir hikaye

anlatir;

“Patikaputta, uzun zaman énce hayvanlar krali aslan ‘inimi ormana yakin bir
yere yapmalwyim. Boylece aksamlart ortaya ¢ikabilivim, esnerim, dort bir tarafi
arastiririm, ii¢ defa kiikrerim, sigir otlagina giderim. Oldiirmek icin siiriiniin en
iyisini segebilirim. Taze et ile giizel bir ziyafet ¢ektikten sonra inime donebilirim’
diye diisiinmiis ve dedigini yapmis. Orada, aslanin artiklariyla semiren bir ¢akal
varmis. O, kibirli ve giicliiymiig. Soyle diisiinmiis ‘Benim ile aslan arasinda ne
fark var ki. Ben de inimi ormana yakin yapabilirim.’ Dedigi gibi yapmig ve aksam
ortaya ¢ikmis, dort bir tarafi arastirmis ve ‘Simdi aslan gibi ii¢ kez
kiikreyecegim’ diye diisiinmiis ve ¢akal ulumasini etrafa yaymis. Cakalin zavalli
ulumast ile aslan kiikremesi arasinda ortak bir taraf var mudwr? Aym sekilde
Patikaputta, sen de kendini Tathagata’lar, Arahantlar, tam aydinlamis
Buda’larin yanina yerlestirerek Gotama’'mn bagarilart ile gegimini saglhyordun
ve ondan arta kalanlar ile besleniyordun. Fakat senin ile onlarin ne ortakiig:

olur? 866

Jaliya’nin anlattigr hikayeye gore Buda, aydinlanmaya ulagmis, Arahantlik,
Tathagatlik mertebesinde bulunan bir kisidir ve kerametler gostermek onun en dogal
hakkidir. Patikaputta ise aslanin artiklartyla beslenen; ancak kendini aslanla bir tutan
cakal gibi Buda ile esit goriir. Oysa Patikaputta’nin yapabilecegi en iyi sey cakalin

yapmas1 gereken sey gibi Buda’dan faydalanmak, onun 6gretisiyle kurtulusa ulasmayi

866 patika Sutta, s. 24.
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saglamak olmalidir. Kendisini onunla esit gérmek, hatta daha ileriye giderek ona
meydan okumak onun i¢in imkansizdir. Patikaputta’nin durumu Buda’ya bildirilince,
“Ciplak ¢ileci Patikaputta sozlerini geri almadik¢a, bu diistinceleri birakmadik¢a, bu
bakisi terk etmedik¢e benimle yiiz yiize goriisemez. Licchaviler ‘Hadi onu sirim ile
baglayalim ve boyunduruk ile siiriikleyelim’ diye diistinse de o sirimlari firlatir” diyerek
kendi gosterdigi kerametin biiyiikliigiinii ortaya koyar.%¢’

Buda ile Patikaputta arasinda yasananlara benzer bir olay Vilayethame’de geger.
Anlatiya gore Molla Sadettin adinda biri, Hac1 Bektas’in bir davranisini elestirir ve
onunla goriismek ister. Gorligme giinii Hac1 Bektas, oturdugu yerden elini uzatip
Sadettinin agzindan sokar; yiiregini tutup ¢ikarir ve sikar. Uc¢ damla kan, Molla
Sadettin’in koltugunun altina damlar. Bunu géren Molla Sadettin’in akli bagindan gider;
koltugun altina diiser. Kendine geldiginde Haci Bektas ¢oktan gitmistir.
Cevresindekiler, ona daha kounusmaya baslamadan bayildigini, kendilerinin onu
ayiltmaya calisirken Haci1 Bektas’in gittigini sdyler. Molla Sadettin, olanlar1 anlatir ve
koltugun altina bakmalarim1 sdyler. Gergekten de koltugun altinda ili¢ damla kan
durmaktadir.88

Haci1 Bektas’inkine benzeyen bir bagka anlati da Ahmet Yesevi i¢in sOylenir.
Anlatiya gére Imam Mergazi adinda biri Ahmet Yesevi’nin seriata aykir1 davrandig
hakkinda bir soylenti duyar. Mergazi, “llme dair on iki bin mesele ezberledim.
Defterimde de sorulmasi gereken bircok mesele var. Insallah gercek ortaya cikar”
diyerek dort yiiz arkadasiyla birlikte yola ¢ikar. Ahmet Yesevi, halifelerine Mergazinin
aklindaki on bir bin meseleyi daha Yesi’ye gelmeden ¢ozdiiriir. Bin meseleyi de Hakim
Ata’ya kendi huzurunda ¢ozdiiriir. Bunun tlizerine Mergazi, defterdeki konular ile ilgili
konusmak ister; ancak defterini actiginda tiim yapraklarmin beyaz oldugunu goriir.
Konusacak bir seyi kalmayan Mergazi, “Biitiin giinahlarimdan istigfar ediyorum. Sizi
yoldan ¢ikmig gostermeye geldim; kendimin yoldan ¢ikmis oldugunu gérdiim” diyerek
yanindakilerle birlikte seyhin miiridi olur.%®

Budizm ve tasavvufa dair verilen {i¢ anlatida da rakipler, konusmaya bile gerek
kalmadan susturulur. Tartigmanin bu sekilde daha baslamadan bitmesi liderlerin giiclinii

gosteren bir unsur olarak degerlendirilebilir. Tasavvufa dair anlatilarda alimlerle,

87 patika Sutta, s. 16-24.
88 Haci Bektas, Vilayetname, ss. 109-112.
869 Hazini, s. 95-96.
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fakihlerle yapilan tartismalardan da bahsedilir. Tartismalar; alim ve fakihlerin dini
hiikiimlerdeki hiinerlerinin bosa ¢ikarilmast ile sonucglanir. Tartismalarin heniiz
baslamadan bitmesi, alimlerin ve bazen de felsefecilerin metodlarina kars1 yapilan bir
elestiriyi de kapsar. Alimler ve filozoflar, tartisma igin delil getirme, mantik yiiriitme,
onciillerden sonuca ulagsma gibi metodlar ile bir fikre veya sonuca ulasmaya calisir ve
tartismalar da bunun {izerine kurulur. Sufiler ise bdyle bir bilgi edinme yoluna gitmez.
Onlarin, bilgi edinme yolu ilham ve kesfe dayandigindan ve ilahi bir bilgi oldugundan
delil, mantik gibi seylere ihtiyaglar1 yoktur. Onlar, ilahi bilgiye sahip olduklar i¢in ve
siipheye yer olmadig1 i¢in bilgilerini ispatlamak i¢in de normal insanlarin kullandiklar

yontemleri kullanmazlar.

3.1.1.3.6. Keramete itibar Etmeme

Tasavvufta ve Budizm’de keramet gostermek, kabul edilen bir eylem olsa da
olaganiistii eylemlerde bulunmanin gereksizligi de vurgulanir. Her ik 6gretide de en
biiyiik kerametin nefsin isteklerine karst gelmek, arzular1 sonlandirmak oldugu kabul
edilir. Bu da Onemli olanin olaganiistii giicler sergileyerek normal insanlarin
goremedigi, duyamadig1r seyleri gorlip duymak ya da suda yiirimek degil, kisiyi
kurtulusa goétiirecek seyin bilgisine ulasmak oldugunu gosterir.

Keramet gostermenin gereksiz ve faydasiz bir sey oldugunu savunan Buda’nin
iddhileri yasaklamasi ve insanlari ikna etme yOntemi olarak hikmete (panna) Gnem
vermesi onun ogretisinin dzgiin bir parcasi olarak degerlendirilebilir.8’° Kevaddha
Sutta’da, Buda’nin keramet gostermesi halinde Nalanda sehrindeki insanlarin kendisine
olan inancinin daha da artacagim sOyleyen Kevaddha’ya, Buda, “kesislere; ‘hadi
kesisler mistik giictintiziin mucizeleri ile insanlart bembeyaz yapin’ seklinde bir sey

871 diyerek istegi geri ¢evirir. Kevaddha, Buda’nin mucize gdstermesi

ogretmem
konusunda 1srar etse de Buda istekleri geri c¢evirir. Ardindan da ii¢ tip mucize
oldugundan bahseder. Bunlar; mistik giliclin mucizesi, telepatinin mucizesi, egitim

mucizesidir.

870 Eliade, Dinsel inang¢lar..., C. 2., s.91.
871 Kevaddha Sutta, s. 276.
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Mistik mucizede, kesisin bir¢ok mistik mucizesini kullandigr bir durum vardur.
Birisi olarak birgok kisi olabilir, bir¢ok kisi olarak birisi olabilir. Ortaya c¢ikar,
kaybolur, duvarlar, siperler, daglar boyunca engelsiz olarak sanki bosluktaymis gibi
gider. Topraga sanki suymus gibi dalar. Su tistiinde yiiriir. Havada kus gibi kalir. Elleri
ile giinese ve aya dokunur. Onun uygulamalart Brahma diinyas: kadar etkileyicidir.
Buda, mistik mucizeyi bu sekilde anlattiktan sonra, onun inangl birisi tarafindan
gorildiigiinde yol agacagi problemleri anlatir. Buna gore, inangli biri béyle bir mucizeyi
gordiikten sonra, bunu inangsiz birine anlatabilir. O inangsiz kisi de, “Icinde bircok
mistik gii¢ olan ve kegsislerin sanki Brahma diinyasindaynuis gibi bedenleriyle etkileyici
uygulamalar yapmasini saglayan Gandhari biiyiisii denen mistik bir biiyii var” seklinde
cevap verebilir. Buda, ayn1 seyin telepati mucizesinin de benzer sekilde
sonuclanabilecegini sdyler. Telepati mucizesinde de insanlarin zihnini okuyarak mucize
gosterilmesi anlatilir.8”2 Her iki mucize tiiriiniin sakincasi onlarin bir delil olarak
kullanildiginda yeterli etkiye sahip olamayacagidir. Yani Buda, kendisinin veya
Buda’nin Ogretisine sahip baska birisinin bir mucize gostermek suretiyle 6gretinin
dogrulugunu ispatlamaya c¢alistifinda onun  sergiledigi seyin  Ogretiden
kaynaklanmadigini, bunun olsa olsa bir biiyli olabilecegini sdyleyenlerin ¢ikacagini,
bdylece de insanlarin 6gretiye gelmeyecegini anlatmak ister.

Buda i¢in en 6nemli mucize egitim mucizesidir. Egitim mucizesini Buda, “Kegis
soyle egitim verir, diisiincelerin béyle yonet, boyle yonetme. Seylere dikkatini boyle
topla, boyle toplama, bunlarla gir ve orada kal.®™ Iste bu egitim mucizesidir” seklinde
tanimlar. Anlatiya gore onemli olan insanlara bazi olaganiistiiliikler gdstererek onlari
etkilemek ve Ogretiye ¢agirmak degildir. Zira bdyle bir yontemin basarisiz olma sansi
yiiksektir. Ancak insanlara nasil konsantre olacaklari, c¢esitli mistik hallere nasil
girecekleri ve boylece kurtulusa nasil ulasacaklar1 anlatilmalidir.2# Insanlara mucizevi
giicleri kullanmay1 6gretmek biiyiiciiliikten 6te bir anlam tagimaz ve Nirvana yolunda
hicbir fayda saglamazken, Buda’nin gelistirdigi sistemi anlatmak onlarin hem diinya
hem de 6liim sonras1 yasamlar i¢in faydali olabilecek bir egitim olarak goriiliir.

Patika Sutta’da, Buda’ya tabi olduktan sonra onu terk etmek isteyen birinden

bahsedilir. Sunakkhatta ismindeki kisinin Buda’y1 terk etmek istemesinin sebeplerinden

872 Kevaddha Sutta, s. 277-279.
873 Burada, girilmesi gereken yerler cana olarak adlandirilan mistik hallerdir.
874 Kevaddha Sutta, s. 276-284.
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bir tanesi Buda’'nin bir keramet gostermemesidir. Bunu sdylemesi lizerine Buda ona,
“Ne diistiniiyorsun Sunakakatha, sence mucize gésterip gostermemek birinin acilarin
tamamen yok etmesini saglayan Darma ogretimin amact midwr?” diye sorar. “Evet”
cevabim alinca, “Oyleyse mucize hizmetinin amact ne olur? Aptal adam. Hatandan ne
kadar uzakta oldugunu gor” diyerek keramet gostermeye karst c¢ikar ve gergek
kerametin acilar1 yok etmekten gectigin vurgular.®”® Buna benzer bir agiklama
tasavvufta seyhligin 6nemini vurgulamak igin yapilir. Tasavvuf diisiincesine gore seyhte
bir keramet goriilmemesinin, seyhten degil, miritten kaynaklandig1 kabul edilir; ¢iinkii
seyh, bastan ayaga keramettir ve kerametini miiritten gizlemistir.8’®

Budizm’de oldugu gibi tasavvufta da keramet gostermek bir eylem olarak kabul
edilmekle beraber velilerin keramet gostermekten kacinmalar1 gerektigi de vurgulanir.
Bunun sebebi de hem keramet gostermenin getirecegi sorumluluk hem de keramet
dolayistyla insanlarin ona tevecciih gostermesi, bunun da velinin nefsini simartabilecegi
endisesi olarak gosterilir.8”” Bu sebeple veli, kendisinden goriilen keramete giivenemez.
Oyle bir diisiincesi de olamaz.8’® Dolayistyla veli oldugunu iddia eden birisi i¢gin dnemli
olan keramet gdstermek degil, davranis ve tutumlariyla veli oldugunu ispat etmektir.
Bayezid-i Bistami’ye atfedilen bir ka¢ s6z, agiklayci bir 6rnek olarak gosterilebilir. Bir
giin ona, “Falan kigi bir gecede Mekke'’ye gidiyor, diyorlar ne dersin?” diye sorarlar.
O da “Seytan da Allah’in lanetine ugramig bir varlik oldugu halde, bir anda dogudan
batiya ulasiyor. Bunda sasilacak ne var?” der. Bunun iizerine tekrar, “Falan, suyun
tizerinde ytiriiyor” der. Ona da, “Balik da suda yiiziiyor, kus da havada uguyor” diye
karsilik verir. Bir baska rivayette yine Bayezid’in, “Bir adam suyun iizerine seccade
serse, gokyiiziine bagdas kurup otursa, emir ve nehiy ¢izgisindeki tavrini gérmedikge
ona aldanmayn” dedigi nakledilir. Benzer sekilde Cilineyd de “Manevi nimetleri goriip
onlardan zevk almak kerametlere aldanmak havassin kalplerini perdeler®® diyerek
keramete ihtiyatli yaklasilmasi gerektigini vurgular. Budizm de tasavvuf da kerameti,
sadece olaganiistii meziyetler sergileme olarak gormez. Asil 6nemli olan, kisinin

Ogretiye bagli kalip onun gerekliliklerini yerine getirmesi ve nefsiyle miicadele

875 Patika Sutta, s. 8.

876 Hac1 Bektas, Makalat-1 Gaybiye, s. 56.
877 Uludag, Keramet, s. 265.

878 Siilemi, s. 436; Siilemi, s. 67; Hazini, 78.
879 Serrac, s. 379.
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etmesidir. Gosterilen olaganiistiiliikler, bu tip bir gelismeyle desteklenmedigi siirece
biiyii ve sihirden 6te bir anlam ifade etmez.

Kerametin varligini kabul eden Haci Bektas, en biiyiik keramet olarak
peygamberlerin ve velilerin soziinli gosterir. Ona gore mucize ve keramet manada baska
olsa bile goriiniis itibariyle biiyliye benzer. Biiyiiciilerin yaptiklar1 goriiniiste mucizeye
cok benzer. Fakat evliyanin bilgilerinin ve kerametlerinin kendilerinde bulunmasi olasi
degildir.8% Haci Bektas’in sozden kast: miiridin goziinii agacak, yiiregini saflastiracak
ve aydinlatacak sozlerdir. Seyhten kerameti goren bir kimse, faydasi olmayan baska
diinyevi kerametlere yonelmez. Bir miirit, bir sey yer ve uyur veya bagka sey yapar da
seyh kendisine, “Sen sunu yedin. Béyle uyudun” derse onun kerametinin bir faydasi
yoktur; ¢iinkii miirit bunlar1 zaten bilmektedir, seyhin sdyledikleri onun bilmedigi bir
sey degildir. Ancak miiridin bilmedigi gayba ait sirlarla onu bilgilendirmenin ¢ok biiyiik
faydas1 olur.%8 Hac1 Bektas’in goriislerinin daha once belirtilen sufilerin goriisleri ile
uyustugu sOylenebilir.

Sonu¢ olarak secilmis kisiler ya da karizmatik liderlerin pek c¢ok yonleriyle
insanlardan ayrildig1 soylenebilir. Farkliligin en O©nemli gostergesi de onlarda
bulunduguna inanilan olaganiistii giiclerdir. Olaganiistii giicler cogu zaman insanlar1 bir
ikna metodu olarak kullanilsa da her iki 6greti de bdyle bir ikna yontemini yanlis bulur.
Tasavvuf ve Budizm’e gore en biiyilk keramet nefse ait arzulari sonlandirmak ve

Ogretiye uygun bir hayat yasamaktir.

3.2.  OGRETMEN-MURSIT VE OZELLIiKLERi

Dinler ya da dinlerin i¢inde ortaya cikan tarikat tipi gruplar karizmatik
sahsiyetlerin etrafinda sekillenir. Liderlerin o6liimiinden sonra ise manevi olarak
liderlikleri devam eder. Bununla birlikte tarikatin basinda dgretmen sifatiyla bir kisi,
liderin kaldigi yerden teskilati yonetmeye devam eder. Karizmatik liderlerin
kendilerinin de bir 6gretmenlik vasfi bulunmakla beraber onlari asil gorevi grubu
olusturmak, gerekli kurallar1 belirlemek gibi kurulusa ait gorevlerdir. Onlardan sonra

gelenler olusturulan kurallarin icrasi i¢in ¢aba harcarlar.

80 Haci Bektas, Makalat-1 Gaybiye, s. 31-32.
81 Haci Bektas, Makalat-1 Gaybiye, s. 54-55.
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Hint dinlerinde Ogretmen i¢in Guru tabiri kullanir. Guru Budizm’deki
ogretmenler igin de kullanilsa da incelenen metinlerde bu terime rastlanmamistir. Bunun
yerine dgretmen ifadesi geger. incelenen metinlerde dgretmenlerden bahsedilirken hem
1yl bir 6gretmenin nasil olmas1 gerektigi hem de elestirilmesi gereken 6gretmenlerden
bahsedilir. Ideal bir 6gretmen tipi olarak da Tathagata, yani Gotama Buda gésterilir.
Tathagata ve Arahantlik, temelde bilgi ile ilgili bir nitelik oldugundan ve hem fiziksel
hem de metafizik alani kapsadigindan Buda, en ideal 6gretmendir. O, insanlarin refahi
ve mutlulugu igin ¢alisan, onlara merhamet gosteren, bilgi sahibi birisi olarak nitelenir.
O, dogruyu ve yanlisi, takip edilmesi ve edilmemesi gerekeni bilen ve bunu insanlara
aciklayan, davranislari ve konugmalar1 birbiriyle tutarli bir 6gretmendir. O, gelistirdigi
ogreti ile stipheleri ¢ozmiis, biitiin nasi/ ve nedenleri geride birakmustir.

Seyh, kelime anlamu itibariyle yash kimse anlamindadir. Buradan yola ¢ikilarak
kabile ve aile reisleri, uzun bir gegmise sahip reisler, san ve sohret sahibi kidemli
askerler igin de kullanilir.®88 Tasavvufi bir kavram olarak ise, miiritlere rehberlik yapan
ve onlart irsat eden kisi olarak geger. Tasavvuf chline gore seyh, bir tarikata intisap
ederek seyr i siilukunu tamamlayan ve seriat, tarikat, hakikat ilimlerinde yiiksek

883

dereceye ulasan kimsedir. Gegmis oldugu tasavvuf yolunun tuzaklarini ve

tehlikelerini bildigi icin miiridin kemale ermesinde zorunlu bir unsur olarak gosterilir.88*
Miiridin manevi ilerlemesinde bir miirside olan ihtiyacinin dort sebepten oldugu
sOylenebilir. Bunlar; tecriibe sahibi bir miirsidin tavsiye ve ikazlari, ikazlarin
saglayacag1 pratiklik ve zaman tasarrufu, miirsidin sohbetinden kazanilacak feyz,
cemaatin getirdigi psikolojik halin zikir, nafile ibadet gibi gereklilikleri daha kolay hale
getirmesi.®% Tasavvuf klasiklerinin ¢ogunda hakikate ulasmanin ancak bir seyh
yardimiyla olacagina vurgu yapilir.

Tasavvufun kurumsallagma siirecinde tekkelerin, tarikatlarin 6n plana ¢ikmaya

baslamasiyla belirli tasavvufi egilimlere gore sekillenen tarikatlarin basindaki seyhler de

bu sayede daha 6nemli hale gelir. Seyhlere verilen 6nem gittik¢e artarak onlarin adeta

82 A. Courtes, “Seyh”, IA, C. 11, s. 461.

883 Resat Ongoren, “Seyh”, DiA, C. 39, s.50.

84 E. Geoffroy, “Shaykh”, EI,Vol. 9, s. 397.

85 Necdet Tosun, Dervis Keskiilii, Erkam Yay., Istanbul 2014; s.36-38. Miirsidin sohbetinden
kazanilacak feyz ile ilgil olarak Hac1 Bektas soyle der; uzun siire kendi ¢abanla elde edemeyeceginin
daha fazlasini evliyanin ve kamil seyhin bir saatlik sohbetiyle elde edersin. Nitekim bir kimse kendi
cabast ve bilgisi ile bir sanat 6grenmek isterse basaramaz. Zamanla kendi gayretiyle 6grenmis olsa

da eksik olur ama ogretmenin yaninda, kendi ¢abasiyla yillarca ogrenemeyecegini bir anda ogrenir.
Bkz. Makalat-1 Gaybiye, s. 60-61.
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insaniistii bir konuma yiikseltilmesiyle sonuglanir.8% Ornegin Kuseyri insanlari, nakil ve
eser sahibi olanlar ile akil ve fikir erbabi olanlar seklinde ikiye ayirir. Seyhler ise iki
sinifin da {istiindedir. Insanlar icin gizli olan seyler seyhler igin apaciktir. Yine
insanlarin ulasmaya calistiklar1 bilgiler seyhlere Allah tarafindan verilir.28” Kuseyri’nin
seyhlige yiikledigi anlam daha 6nce bahsedilen velilik ile benzerlik gosterir. Seyhlik ile
velilik arasinda bazi farklar olsa da bilgi sahibi olmalar ikisinin bulustugu bir kesisim
noktasidir. Seyhlerdeki bilgilerin daha ziyade Ogreti ve fiziksel alan ile oldugu
sOylenebilir. Her ne kadar seyhler de bilgi kaynag1 olarak kesif, ilham gibi yollardan
faydalansa da edinilen bilgi mirsitlerin egitimi i¢in kullanilir. Bu agidan sehler,
Budizm’deki Tathagata ile bir benzerlik gosterir.

Budizm ve tassavvufta liderler 6gretici, yol gosterici kisiler olmalar1 yoniiyle
Ogretmen olarak nitelendikleri gibi doktora da benzetilirler. Kurtulus yolundan
uzaklagmis, diinyaya dalmis kisilerin bir ¢esit manevi hastalik i¢cinde olduklar: fikrinden
hareket edilen boyle bir benzetmede liderler tedavi yollarini bilen kisiler olarak kabul
edilir. Ornegin Buda, dnce hastalif1 teshis eder, ardindan hastaligin sebeplerini goriir en
son da hastaliktan kurtulmak icin gerekli olan tedaviyi uygular. Tasavvufta da miirit-
miirsit iliskisi doktor-hasta metaforu etrafinda anlatilir. Nasil ki hasta kisiler iyilesmek
i¢in doktora muhtagsa, miiritler de manevi anlamda iyilesmek igin miirside muhtagtir.8®
Siilemi, bir miirsit arayan miiridin durumunu, arayp buldugu hekim, buna nazar ederek
hastaliginin sebebini bilir devasini da ona gosterir. Boylece derdine derman bulur,
Allah’n izniyle iyilesir®®® diyerek ifade eder. Hazini de iyi bir seyhin nasil olmasi
gerektigini anlatirken miiritlerin seriat, tarikat ve hakikat icindeki kusurlarini ve
engellerini ortadan kaldirarak kalp hastaliklarini tedavi etmelidir®® der. Tasavvuf ve
Budizm’deki bdyle bir benzetmeyi iki sekilde degerlendirmek miimkiindiir. Ilkine gore
diinyaya dalmis, hak yolundan uzaklagsmis kisiler manevi bir hastaliga yakalanmistir ve
tedavi edilmesi gerekir. Diger bir yoruma gore de hak yolundan uzaklasan kisiler aslina
dondiiriilmeye calisilir. Yani insan bedeni i¢in asil olan saglikli olmaktir. Hastalik

insana sonradan gelen ve onun bedeninin dengesini bozan, hatta ¢iiriiten arizi bir

86 Seyhligin gegirmis oldugu evreler igin bkz. Fritz Meier “Khurasan and the End of Classical Sufism”,

Essay on Islamic Piety and Mysticism, Translate, John O’Kane, Brill Pub., Leiden 1999, ss. 189-
219.

87 Siilemt, s. 481;

88 Hazini, s. 114-115.

89 Siilemi, s. 7.

80 Hazini, s. 112.
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durumdur. Bunun gibi kurtulus yolundan uzaklagmis, diinyaya dalmis kisilerin de 6zii
aslinda dogru yola meyillidir. Buda’nin veya velilerin yapmalar1 gereken sey, gerekli
tedavi yontemini uygulayarak kisiyi aslina dondiirmektir.

Sanga teskilatinda iki tip 6gretmen bulunur. Bunlardan birisi upadhyaya denilen
hocadir ve kesis adayina Darma’yr dgretir. Digeri de acherya denilen hocadir. O da
kesis adayma bilmesi gereken kurallar1 dgretir.3%! Suttalarda bdyle bir ayrimdan soz
edilmez. Benzer sekilde tasavvuf tarikatlarinda da seyhler talim seyhi, sohbet seyhi ve
tarikat(irsat/siiliik/terbive) seyhi seklinde ayrihir.8% Talim seyhleri Islam’m zahir ve
batin kisimlarin1 6greten takva sahibi kisilerdir. Onlar, bir yandan dini ilimlerde bilgi
verirken bir yandan da miiritlerin ahlakini gelistirmesine yardim eder. Sohbet seyhleri
s0z ve davraniglariyla etkileyerek miiridi gelistirmeye c¢alisir. Terbiye seyhi ise
kendisine baglanan bir miiridi tipki bir anne babanin cocuklarini, bir 6gretmenin
dgrencisini, bir ustanin ¢iragini yetistirmesi gibi yetistirir.8% Ogretmenler arasindaki
boyle bir gorev dagilimi, Sanga ve tekke/tarikatlarin kurumsallasma agisindan benzer
bir yapilanma oldugunu gosterir. Dagilima gore aydinlanmaya gelen dgrenciler kendi

alanlarinda uzmanlasmais kisilerden gerekli egitimleri alirlar.

3.2.1. Elestirilen Ogretmenler

Budist metinler, 6gretmenlik hakkinda bilgi verirken ideal Ggretmen tipinden
oldugu kadar elestirilmesi gereken 6gretmenlerden de bahseder. Suttalarda elestirilmesi
gereken tg tip 6gretmenden bahsedilir. Bunlardan ilki, ugruna evini terk edip evsizlige
gectigi halde samanaligin (kesisligin) hedefine ulasamayanlardir. Bunlar samanaligi
basaramadigi halde insanlara “Bu sizin i¢in iyidir, sizi mutlu eder” diyerek doktrini
anlatir. Ancak onun anlattiklarina insanlar inanmaz ve ayrilarak kendi yollaria giderler.
Buda, boyle bir 6gretmeni Kendisini kovan kisiye yaklasan birine ya da kendisinden yiiz
cevireni kucaklayan birine benzetir®* Bu tip kisiler daha kendi kurtuluslarmi bile
basaramamisken baskalarinin kurtulusunu saglama g¢abasi igine girer. Dolayisiyla 6rnek

gosterilen ilk tip, aslinda zararsiz bir 6gretmendir. Onun zarar1 kendisinedir; ¢iinkii o

81 Turan, Budizmde..., s. 60.
82 (Ongoren, s. 51.

83 Ongoren, s. 51.

8% |ohikka Sutta, s. 294.
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herhangi bir mertebeye erismeden insanlar1 davet etmeye baslar. insanlar da etrafinda
toplanmadigi igin soylediklerinin bir degeri kalmaz.

Buda’ya gore 6gretmen tam olarak aydinlanmaya ulagsmadiginda ve 6gretiyi bu
haliyle yaymaya calistifinda, 6grenci doktrine goére yasayamaz ve dogru davranisi
stirdiiremez. Sonugta ondan ayrilir veya birisi gelip ona durumu izah ederek 6gretmenini
ve onun doktrinini terk etmesi gerektigini sdyler. Bu durumda 6gretmen de yaymis
oldugu 6greti de kabahatlidir fakat 6grenci degildir. Ancak herhangi birisi gelip miiride,
miirsit tarafindan bildirilen 6gretiye gore yasamasi gerektigini sOyler de 6grenci de buna
uyarsa hepsi kabahatli duruma diiser.%°

Elestirilmesi gereken ikinci tiir 6gretmenler de, ugruna evini terk edip evsizlige
gectigi  halde samanaligin hedefine ulasamayanlardir. Ayni sekilde bunlar da
samanalig1 basaramadig1 halde, “Bu sizin i¢in iyidir, sizi mutlu eder” diyerek doktrini
anlatir. Birinci 6rnekten farkli olarak, c¢evresindeki miiritleri ona inanirlar ve onunla
kalmaya devam ederler. Buda, boyle bir 6gretmeni, Kendi alanmini ihmal eden,
komsusunun alamimi ayiklamayr diigiinen bir adam gibi gorir.8%® Buda boyle bir
durumda, hem miirsit hem 6greti hem de 6gretmenin kabahatli oldugunu soyler; hatta
baska birisi gelip de miiride dogru yolda oldugunu sdylerse o da kabahatli duruma
diiser.8% Elestirilen ikinci tiir 6gretmen de birincisi gibi hakikate ulasamamstir; ancak
o, insanlar1 ikna etme konusunda basarili olmus ve ¢evresinde bir taraftar Kkitlesi
toplamay1 basarabilmistir. Dolayisiyla ilkinden farkli olarak bdyle Ogretmenler
zararhdir. Onlar, hem kendisine hem de kendisine inananlara zarar verir. Boyle bir
O0gretmenin kuracagi sistem insanlar1 kurtulusa ulastirmak bir yana ondan daha da
uzaklastiracaktir.

Pasadika Sutta’da kotii bir 6gretmenin nelere sebep olabilecegi anlatilir. Anlati,
Niganthali Nataputta isimli bir 6gretmenin dlmesi ile baslar. Ogretmen 6liince, geride
kalanlar arasinda bazi tartismalar baslar. Tartismalar bolinmeye dogru gider. Ikiye
boliinen tarikat tiyelerinin birbirlerinin goriislerine karsi ¢ikmasi ve olaylarin bliylimesi
tizerine tarikat dagilir. Durum, Buda’ya iletilir. Buda, “Burada kotii duyurulmus, egitici

olmayacak sekilde gosterilmis, sakinlestirmede basarisiz bir doktrin ve disiplin var;

8% pasadika Sutta, s. 113.
8% |_ohikka Sutta, s. 294.
897 Ppasadika Sutta, s. 113-114.
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ciinkii onu ilan eden tam aydinlanmis degildi”’®®® diyerek tarikatin dagilmasinda asil
sorumlunun 6gretmen oldugunu soyler. Buradaki 6gretmen, ugruna evini terk edip
evsizlige gectigi halde Samanaligin hedefine ulasamayanlardir cltimlesine bir 6rnek
olusturmaktadir.

Elestirilmesi gereken {igiincii tiir 6gretmenler ise, ugruna evini terk edip evsizlige
gecip samanaligin hedefine ulagsanlardir. Bu 6gretmenler hedeflerine ulagmuis olsalar da
cevresindekiler onun sozlerine kulak asmayarak onu terk ederler. Buda bu tip bir
Ogretmeni, eski zincirlerinden kurtulup basint yeniden derde sokan birisi olarak
goriir.8% Boyle bir durumda miirit doktrine gére yasayamaz, ondan ayrilirsa o, basarisiz
olmus, firsati kagirmig birisi olarak degerlendirilir; ¢linkii hem miirsit hem de G6greti
gerekli niteliklere sahiptir. Bu durumda miirit kabahatli, miirsit ve 6greti ise takdire
deger olarak degerlendirilir. Miirside birisi gelip de “Ogretmenin tarafindan ilan edilen
ogretiyi takip etmelisin” diyen birinin de erdem kazanacagmna inamlir. Ugiincii tiir
ogretmenler icin aslinda bir zarardan bahsetmek pek miimkiin degildir. Onlar, hedefine
ulasmiglar ancak bunu insanlara anlatmada basarisiz olduklarindan baska insalarin
kurtulusa ulasmasini saglayamamislardir.

Budizm’deki O6gretmen tasnifinin bir benzeri tasavvuf i¢in de gecerlidir.
Tasavvuf diisiincesinde, miiritlerin yolculugunda seyhlerin merkezi konumu onlari
mutlaka temin edilmesi gereken bir ihtiya¢ haline getirir. Insanlarin ihtiyacindan
faydalanmak isteyen bazi kisiler de seyhlik yaptigini iddia ederek kendi gecimlerini
saglamaya calisir. Tasavvufta bu tiir seyhlere, ehl-i teseyyiih, miitesayih, miiteseyyih, kdl
seyhi, yal seyhi gibi isimler verilir ve miiritlerin seyhe intisap etme konusunda dikkatli
olmalar istenir.’® Sahte seyhlerden kal seyhi sozde seyh, yal seyhi de menfaatci seyh
olarak gecer. S6zde seyhler, ¢evresinde topladiklar: kisileri yoldan ¢ikaran, hatta onlari
dolandiran kisiler oldugundan seyhlik iddiasinda bulunan herkese inanmamak gerektigi

de soylenir.

8% Ppasadika Sutta, s. 112.
89 | ohikka Sutta, s. 294.
%0 Bkz. Uludag, “Seyh”, s. 335; Ongoren, “Seyh”, s. 51.
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3.2.2. ideal Ogretmenler

Budist metinlere gore iyi bir 6gretmenin niteligi, onun sadece 6gretiyi kavramasi
veya samanalifn basarip basaramamasiyla ilgili degildir. Iyi bir &gretmen hem
samanaligi hem de Ggretiyi, insanlara en iyi sekilde anlatmay1 da basarmalidir. Yani
kisilerin bilgi sahibi olmalar1 kadar bilgiyi aktarma teknikleri de onemlidir. Egitim
sirasinda yapilacak bir yanlis, kisilerin 6gretiden uzaklagmalarina sebep olacagindan
Ogretmenlerin  konusmalari, hitabet yetenekleri gibi hususlarda da kendilerini
gelistirmeleri  gerekir. Yine iyi bir Ogretmen bildigi seyleri 06grencilerden
saklamamalidir. Buda’nin oliimiine yakin Ananda, Buda’ya gelerek, “6/meden dnce
tarikat hakkinda séyleyecek bir seyi olup olmadigmi” sorar. Buda da cevaben,
“Ananda, tarikat benden ne bekler. Ben gercegi (Darma’y1) agik ve gizli arasinda bir
fark gézetmeden vaaz ettim. Tathagata’nin, yumrugunu sikar gibi gizli tuttugu higbir
ogretisi yoktur. Sadece, ‘Tarikatin sorumlulugunu iistlenecegim’ ya da ‘Tarikat bana
bagh olacak’ diyen birisi tarikat hakkinda bir seyler séyler; oysa Tathagata, ‘Tarikatin
sorumlulugunu iistlenecegim’ ya da ‘Tarikat bana bagl olacak’ diye diisiinmez "%
seklinde cevap verir. Buda’nin burada sodyedikleri Ogretmenlerin nasil olmasi
gerektigine dair bir vurguda bulunurken, bir yandan da tarikatin kurumsallagsmasina
yonelik ifadeler olarak degerlendirilebilir. Sanga’nin basindaki kisiler, 6grencilerini
sadece kendisine bagli birer hizmetkar olarak gormemeli, onlardan Ogretiye dair bir
seyler saklamamalidir. Kisaca ihtiras sahibi olmamak seklinde ozetlenebilecek bu
tavirlar, kisilerde kendisini Sanga’nin basina gegici bir siireligine geldigi, kendisinden
sonra da baskalarinin gelece§i bilincini olusturmaya yoneliktir. Burada o6greti ve
Ogretinin anlama ve anlatma merkezi konumunda olan Sanga 6n plana ¢ikmaktadir. Bu
durumu, daha once de belirtilen, otoritenin insandan alinarak Ogretiye verilmesi
anlayisinin farkli bir tezahiirii olarak degerlendirmek miimkiindiir.

Tasavvuf diigiincesinde seyhlerin merkezi konumlari onlarin istedigi gibi hareket
edebilecekleri anlamina da gelmez. Seyhlerin seri konularda yetkin bir kisi olmasi,
karsilastigi soru ve sorunlart ¢dzme konusunda tereddiit yasamayan birisi olmasi
gerekir. Bu sebeple seyhlerin o6zelliklerinden bahsedilen eserlerde genellikle ilim

konusuna vurgu yapilir. Hazini’ye gore Yesevilik’te seyhlik i¢in kirk dort ilim

91 Maha Parinibbana Sutta, s. 107-108.
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makamina sahip olmak gerekir. Bunlar olmadan seyhlik kazanilmaz. Kirk dort
makamdan bazilari, Saglam tévbe, faydali ilim, nefsine hakim olmak ve yumusak huylu
olmak, olgun akil sahibi olmak, tam marifet, tam teslimiyet, al¢akgoniilliiliik icinde
izzetini korumak, tam kanaat, sadakat ve dogruluk, saglam iman, ibadet, zikir, ziiht ve
takva, fakr u fena, siikiir, comertlik, giizel ahlak, hassas kalpli olmak ve aglamak,
olaylar karsisinda tecriibe ve hikmet kazanip bunlari amellere yansitmak®? seklinde
siralanabilir. Siralanan 6zellikler hem kisinin kendi gelisimine hem de miiritleri ile
kuracag: iliskiye isaret eder. Seyh, ilim konusunda ne kadar ileri giderse kendi
yolculugunda o kadar emin adimlarla ilerler. Bunun yaninda miiritlerin sorularina cevap
vermede sikinti yasamayacagi i¢in de c¢evresindeki miiritlerin yolculugunda onlara
yardimect1 olur.

Budist metinlerde 6gretmen-6grenci iliskisinin en ideal olani, tam aydinlanmis
bir 6gretmen, iyi ilan edilmis bir doktrin ve doktrini takip eden, ona uygun davranan bir
ogrenci birlikteligine yatmaktadir. Boyle bir durumda herkes kazanir. Herhangi birisi,
ogrenciye gelip “Bu sistemi takip ederek basaracaksimiz” derse bunu sdyleyen Kkisi,
sdylenen sey ve soylenenleri duyup daha fazla calisan kisi de erdem kazanir.®®® Buda,
en ideal 6gretmen olarak kendisini gosterir. Ciinkii o hem 6gretiyi bulmus hem en iyi
sekilde anlatmis ve c¢evresine gelenlerde eksiksiz olarak anlamistir. Buda’nin
ogretmenligi ile ilgili 6zellikleri tanrilar tarafindan da Gviilir. Maha Govinda Sutta’da
Tanr1 Sakka, Otuz Ug Tanri olarak bilinen tanrilar topluluguna Buda’yr &ver. Sakka,
bunu yaparken onun daha ziyade 6gretmenlik ve 6gretiyi yaymadaki basarist lizerinde
durur; ¢ilinkii Tanrilar agisindan 6nemli olan 6g8retiyi yayacak, onu hakkiyla anlatacak ve
boylece insanlarin kurtulusunu saglayacak bir kisinin bulunmasidir. Bunu layikiyla
yerine getirecek en iyi kisi olarak da Buda gosterilir. Buda’nin, Tanr1 Sakka tarafindan
dile getirilen niteliklerini; insanlar i¢in en iyi 0gretiyi bulma, buldugu 6gretiyi ¢ok iyi
sekilde anlatma ve yayma, buldugu 6greti ile uyumlu bir yasam silirme, hakli bir {ine
sahip olma gibi1 basliklar altinda toplamak miimkiindiir.

Tanr1 Sakka’nin, Buda icin soyledigi ilk ovgil, “Gegmise ve gelecege
baktigimizda Kutlu Kisi’den baska ¢ogunlugun refahi, mutlulugu icin ugrasacak, diinya

icin merhamet gosterecek, insanlarin ve devalarin refahi ve mutlulugu icin ¢alisacak

902 Hazini, s. 109-110; 118-119.
93 pasadika Sutta, s. 113-114.
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baska bir 6gretmen bulamayiz®* seklindedir. Parcaya gore Buda, sadece kendisi ve
miiritleri i¢in degil neredeyse tiim insanlar i¢in bir kurtulus umududur. Buna benzer bir
ifadeyi Hac1 Bektas’in velilik taniminda gormek miimkiindiir. Hac1 Bektas’a gore evliya
yetmis iki milleti kabul eder, herkese dua ve himmetle yardim eder; bu haliyle evliya
bitmeyen bir denize benzetilir. Hac1 Bektas bunu, nasi/ ki biitiin dlem denizin suyunu
i¢cse denizin suyu ne azalir ne de artar, evliya da tiim insanlara yardim etmekle bir

95 spzleriyle dile getirir. ki durumda da kisiler kendisine intisap etsin

eksiklik duymaz
ya da etmesin herkesin mutluluk ve refahi igin ¢abalayan kisiler olarak resmedilir.
Cevahirii’l-Ebrar’da da seyh, Allah yolunda ¢alisan, gece giindiiz bu yolda ilerleyenlere
yardim ederek onlarin yolunu aydinlatan birisi olarak gosterilir.

Tanr1 Sakka’nin Buda hakkinda soyledigi ilk sey onun 6gretmenligi ile ilgilidir.

Buda’nin ideal bir 6gretmen olmasi bagka sekillerde de dile getirilir. Sakka’nin

asagidaki sozleri Buda’'nin 6gretmenligine vurgu yapan ifadelerdir;

“Kutlu Kisi, neyin dogru neyin yanhs oldugunu, neyin kusurlu ve neyin kusursuz
oldugunu, neyin takip edilecegini ve neyin edilmeyecegini, neyin siradan neyin
kutsal oldugunu, neyin bozuk, neyin adil, neyin karmasik oldugunu c¢ok iyi
agiklamigtir ve bizler Kutlu Kisi'den baska boyle seyleri agiklayacak baska birini

bulamayiz.” %

Kutlu Kisi, ogrencilerine tipki Ganj ve Yamuna'min birlikte akmasi gibi,
Nirvana’ya ulasma ve Nirvana ile birlesme yolunu ¢ok iyi agiklamistir. Bizler,

Kutlu Kisi’den baska, Nirvana’ya ulagma yolunu anlatacak bir anlatici

bulamayiz. "

Buda, bir Tathagata ve Arahant oldugu, esyanin hakikatine dair ilahi bilgilere
vakif oldugu i¢in, varlik alemindeki c¢okluktan ve c¢oklugun yol actig1 karigikliktan
etkilenmez. Buda’nin zihni dogru-yanlis, siradan-kutsal gibi konularda karisik degildir,

aksine berrak bir zihne sahiptir. Karigik olmadigi i¢in de Nirvana’ya ulasma yolunu ¢ok

%4 Maha Govinda Sutta, s. 261.

%5 Haci Bektas, Makalat-1 Gaybiye, s. 49-50. Aym eserde Haci Bektas, velilik ile seyhligi ayn
anlamda kullanir. I¢ temizliginin seyh sayesinde olabileceginin anlatildig1 béliimde “Sanat ve meslek,
O0gretmen veya usta olmadan Ogrenilemez. Allah’t tanima ise bunlardan daha zordur ve islerin en
degerlisidir, her seyin {izerindedir. Bu isin de bir usta olmadan kendiliginden 6grenilmesi miimkiin
olamaz. Yiice Allah, biiylikligi ile bu onemli is icin de ustalar buldu, dgretmenler gonderdi.
Peygamberler ve veliler bu isin 6gretmenleridirler. Demek ki o hazretler olmadan bu is basarilamaz”
(s. 57-58) diyerek iki kavramu birbirinin yerine kullanir.

%6 Maha Govinda Sutta, s. 261.

%7 Maha Govinda Sutta, s. 262.
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iyi agiklamistir. Buda’nin berrak bir zihne sahip olmasi yine Sakka tarafindan, “Kutlu
Kisi, stipheyi ¢ozmiis, biitiin “nasil” ve “neden’leri geride birakmis ve amacina uygun
olan kutsal hayata basarryla ulasmistir. Bizler, ge¢mise ve gelecege baktigimizda bu
sekilde davranan Kutlu Kisi'den baska béyle bir gretmen bulamayiz”°%® sdzleriyle dile
getirilir. Tanr1 Sakka’nin Buda hakkinda soyledigi siipheyi ¢ozmiis, biitiin “nasil” ve
“neden leri geride birakmig ifadesi de Buda’nin edindigi bilgiye dair bir sdylemdir. Bu
sOyleme gore Buda’nin bilgisi, dogrulugundan siiphe edilmeyen bir bilgidir. O artik
esyanin tabiati, dogadaki nedensellik gibi konular1 geride birakmis ve hakikate ulagsmis
bir 6gretmendir.

Tasavvufta da seyhlerin bilgi, hakikat gibi kavramlar ile dogrudan bir iligkisinin
bulunur. Bilgi ve hakikat ile kurulan iligki, Budizm’den farkli olarak, onlara verilen
Onemi arttirir. Tasavvufun olusum siirecini tamamlamasindan ve kurumsallasmasindan
sonra seyhlik makaminin 6nem kazanmasiyla miirsit i¢in bir seyhe baglanma
kacinilmaz bir zorunluluk haline gelir. Seyh burada artik sadece kisilere 6glit veren,
zaman zaman onlar1 uyaran bir kisi olmaktan ¢ikarak, ulastigi makamin verdigi yetki ile
yasadig1 mistik tecriibeyi bagkalarinda da aktaran; hatta kisilerin istenilen mertebeye
ulasip ulasamadiklarmi da belirleyen bir otorite konumuna yiikselir.?*® Belirleyici roliin
bir sonucu olarak seyhler, sorgulanamaz, karst ¢ikilamaz bir hale gelir. Seyhin emrine
girdikten sonra ona muhalefet etmek, cehalet ve dalalet olarak kabul edilir.%° Seyhe
muhalefet etmek bir anlamda onunla ayni1 yolda bulunmay1 reddetmek, onun yolunda
durmamak, aradaki baglar1 koparmak demektir; ¢iinkii seyhler, Suttalardaki ifadeler ile
sOylenecek olursa, dogru-yanls, kusurlu-kusursuz, takip edilecek-edilmeyecek, siradan-
kutsal, bozuk-adil, diizgiin- karmasik seyleri ve bunlar arasindaki farklart ¢ok iyi
acikladigi, kisinin de bunlarin dogasi hakkinda bilgi sahibi olabilmek igin bir seyhe
ithtiyac1 oldugu i¢in miirit sadece dinlemek ve anlamaya g¢alismak ile yetinmelidir.
Hazini, seyhin huzurunda biitiin giin tirlii tirlii yemekler yemek ve geceleri uyku ile
gecirmek, manevi yollari ve kapilart kapamaz, fakat seyhinden ayrilip kendi basina

oru¢ ve namaz gibi ibadetlerle mesgul olmak, az yemek ve dervisler gibi ¢iplak gezip

%8 Maha Govinda Sutta, s. 263.

%9 Tasavvufta ulagilan haller veya mertebeler bireysel bir tecriibeye isaret ettigi i¢in kisilerin ulagtiklart
hali/mertebeyi baskalarina aktarip aktaramayacagi tartisilan konulardandir. Bkz. Abdullah Kartal,
“Tasavvufi Tecriibe Aktarilabilir mi?”, Silleyman Uludag Kitab1, Haz. Mustafa Kara, Dergah Yay.,
Istanbul 2008, ss. 445-460.

910 Hazini, s. 114-115.
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aglamakla Allah’a ulastiran kapilar acilmaz®*! derken, seyhin otoritesi ve mutlakligina
vurgu yapar. Yoruma gore kisinin tek basina, seyhsiz Allah’a ulagmasi imkansizdir.

Tanr1 Sakka’nin Buda i¢in dile getirdigi dvgiilerden bir baskasi da onun 6greti-
hayat iliskisine bir gondermede bulunur. Sakka, Kutlu Kisi konustugu gibi davranir,
davrandigr gibi konusur. Bizler, Kutlu Kisi’den baska ogretilerinin her detayinda bu
sekilde davranan baska bir égretmen bulamayiz®*? derken Buda’nin soyledigi seylerin
kuru bir 6giit seklinde kalmadigindan, 6gretiyi kendi hayatina da uygulayarak insanlara
ornek oldugundan bahseder. Buda hakkinda Sakka’nin sodyledigine en ¢ok benzeyen
s0z, Mevlana’ya ait oldugu sdylenen, ya oldugun gibi goriin ya da goriindiigiin gibi ol
sOziidiir. Bunun disinda konusma-davranis birlikteligi, s6zden ve soze kaynaklik eden
ogretiden eyleme giden bir iliskidir. Bu iliski Islam diisiincesinde ilim-amel iliskisi
seklinde yer alir. Ilim-amel birlikteligi sadece seyhler icin degil tiim inananlar icin
gecerli bir durumdur. Kur’an’da konuyla alakali olarak, Tevrat’la yiikiimlii tutulup da
onunla amel etmeyenlerin durumu, ciltlerle kitap tasiyan esegin durumu gibidir
(Cuma/5) ayetiyle belirtildigi gibi kisilerin din ya da 6greti hakkinda bildikleri seyler
kuru bir bilgi olarak kalmamali bilgi, eyleme doniismelidir.

Budist diisiincede ilim-amel iliskisi sadece liderlere 6zgii degildir. Budist
Ogretiye inanan herkesi kapsayan bir tutumdur. Kutsal sézleri 6grenip de onlart
yasaminda Uygulamayan diistincesiz kisi kutsal yasamin sevincine ulasamaz. Ancak
birkag¢ kutsal soz bildigi halde bunlar: yasaminda uygulayan, egilimlerden, nefietten,
vanilgilardan kurtulmus, dogru gériislere ve ozgiir bir akla sahip olmus, bu diinyaya ve
ote diinyaya olan tiim tutkulardan kurtulmus kisiler vardir. Iste boyle insanlarin yasami

kutsal bir yasamdi®*®

gibi sozlere bakildiginda bilgi kadar 6nemli olan bir baska
kavramin da uygulama oldugu goriiliir. Kisiyi dogru yola sevk edecek, kurtulusa
ulastiracak sey ¢ok fazla sey ezberlemek degildir. Ogrenilen, ezberlenen seyler az da
olsa hayatta bir karsilik bulmali kisinin davranislar1 degistirmelidir. Tasavvuf ve
Budizm’de eyleme agirlik veriliyor olmasi, bilginin geri plana itildigi gibi bir anlayisin
sonucu degildir. Uzerinde durulan nokta bilginin yaninda, onunla beraber

eylemin/uygulamanin da gerekliligidir. Bu konuda Bhagavatgita’da gegen, meyvesiz

sozler soyleyip, soylediklerini yasaminda uygulamayan kisi, giizel ve renkli goziiken

911 Hazini, s. 114-115.
912 Maha Govinda Sutta, s. 262.
13 Dhammapada, s. 44.
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fakat kokusu olmayan bir ¢icege benzer. Ancak, az da olsa meyvesi olan sézler séyleyen

N4 5671

ve onlart yasaminda uygulayan kisi, kokusu ve rengi olan giizel bir ¢icek gibidir
ile amelsiz ilim, meyvesiz agag¢ gibidir sozi birebir benzerlik gosterir. Her iki durumda
da koku ya da meyve bir sonuctur. Ortaya ¢ikmalar1 bagka bir seye bagl olsa da ortaya
ciktiklart seye de deger verilmesine sebep olan bir dneme sahiptirler.

Pasadika Sutta’ya gore iyi bir kutsal yasam i¢in mirsit-miirit-6greti ti¢liistiniin
yaninda baska gereklilikler de vardir. Gereklilikler metinde, kidemli égretmenler ve
kidemli ogrenciler varsa; ancak bu niteliklere sahip kesisler, gen¢ kesisler, kidemli
rahibeler, tarikat mensubu olmayan takipgiler, kadinlar, erkekler, bekarlar (dini
nedenlerle evlenmeyenler) yoksa veya ogreti basarili, gelismis, yaygin, iyi bilinen, her
tarafta ilan edilmis degilse ya da halk destegi almamissa kutsal yasam kusurlu olur
ciimleleri ile ifade edilir.®*® Parca goz oniinde bulunduruldugunda iyi bir kutsal yasam
aslinda tiim ogelerinin miikemmel oldugu bir sistem ile miimkiin olabilmektedir.
Ogelerden bir tanesinde bile ortaya ¢ikacak bir aksaklik kutsal yasama zarar verecektir.
Kidemli 6gretmenler, dgretinin en iyi sekilde anlatilabilmesi igin gereklidir. Ozellikle de
Buda oldiikten sonra 6gretiyi anlatacak, onu kabul etmis kisilerin tekrar eski inanglarina
donmelerini engelleyecek ya da yeni takipgiler bulacak kisilere ihtiyag olacaktir.
Kidemli ogrenciler ise zamanla d6gretmen olacak ve yeni Sangalar kuracak dgrencilerdir.
Bunun yaninda Sanga’ya yeni gelen kisilerin 6rnek alabilecegi, Biksulugu gorerek
ogrenebilecegi kisiler olarak da kabul etmek miimkiindiir.

Budist metinlere gore kutsal yasam, en ideal seklini Buda’nin gelistirdigi
ogretide bulur. Buda’nin 6gretisinde en tepedeki kisiden en asagiya kadar herkes gerekli

sartlar1 saglamistir. Bu durum Buda’nin kendi agzindan s6yle anlatilir;

Cunda, ben diinyada Arahant, tam aydinlanmis Buda olarak ortaya ¢iktim.
Darma iyi ilan edildi. Miiritlerim gercek Darma’da ustalar, kutsal yasamin tam
safligi onlarin zihinlerinde acik ve belli olmus, onlar arasinda basarili bir sekilde
temellenmis. Benim yasamum yakinda sona erecek. Ancak, kegsisler arasinda
kidemli, deneyimli, egitimli, becerikli, bagimliliklardan kurtulmus, Darma’yt iyi
ilan edebilecek, gercek Darma kanaliyla muhalif doktrinleri yalanlayabilecek ve
bunlart yaptiktan sonra Darma ’'nin esasli bir yorumunu verecek 6gretmenler var.

Orta dereceli, yetistirilmis ve tecriibeli kesisler ve miiritler, acemi rahibeler var,

%4 Dhammapada, s. 52.
95 pasadika Sutta, s. 114-115.
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beyaz kuyafetli tarikat dist takipgiler, kadinlar, erkekler, bekdrlar, bekar
olmayanlar var. Basarii ve gelismis olarak ilan ettigim kutsal yasam insanlar
arasinda yaygwn, iyi bilinen, her tarafta ilan edilmis, halk destegi almigtir.
Diinyada simdi var olan biitiin ogretmenler arasinda boyle bir sohrete erigsmis ve
benimki kadar takipgisi olamini gormedim. Diinyadaki biitiin  gruplar ve
tarikatlarda benim Sangam gibi séhretli ve iyi takip edilen baska birini
gormedim. Eger birisi tam basaril, miikemmel, eksiksiz, gereksiz hichir sey
olmayan, bir kutsal yagsamdan bahsetmis olsaydi, bu kutsal yasamdan

bahsederdi.?®

Yukaridaki parcada agar ibare, “Benim yasamum yakinda sona erecek”
climlesidir; ¢linkii Buda, 0gretisini kurarken sadece kendi zaman1 ve kendi ¢evresinde
toplanan kisiler i¢in kurmaz. Onun istedigi, tim insanlar1 kurtulugsa ulastirmaktir.
Dolayisiyla Buda’nin  kendi &gretisinin - milkemmelligini anlatirken kullandig1
arglimanlar kendisinden sonra gretinin ve teskilatin bir zarar gormeden devam etmesi
ile ilgilidir. Pargaya gore Ogretinin yani Darma’nin saglikli bir sekilde devam
edebilmesi 6gretiye mensup kisiler tarafinda iyice anlasilmasi, basarii bir sekilde
temellenmesi gelir. Kesisler Darma konusunda uzman olduklar1 igin Buda’nin
6limiinden sonra ortaya ¢ikacak ve insanlar1 kendilerine baglamaya ¢alisacak kisilerin
Ogretilerine veya Buda’nin yaptigmin bir benzerini yaparak, Budizm’e kars1 yeni bir
sistem olusturan kisilerin 6gretilerine kars1t Budizm’i en iy1 sekilde savunabileceklerdir.

Budizm, Sanga diye bir teskilat kurmus olsa da herkesin teskilata kabul edilmesi
miimkiin degildir. Orta dereceli, yetistirilmis ve tecriibeli kesisler ve miiritler, acemi
rahibeler var, beyaz kiyafetli tarikat disi takipgiler, kadinlar, erkekler, bekdrlar, bekar
olmayan kisiler de Budizm’i Sanga disinda yasayarak halkin arasina yerlestirmeye ve
Budizm’i belirli bir ziimrenin inanci olmaktan ¢ikararak genisletecek kisilerdir. Bu
sebeple Buda, kendi Ogretisinden halk destegi almistir diye bahseder. Yani inang,
genele yayilmis vaziyettedir. Buda kendi kurdugu sistemi dyle bir yerde gormektedir ki
herhangi birisi, isim vermeden miikemmel bir Ogretiden bahsetmis olsa kesinlikle
kabul gérmesi ve insanlarin tarikatlara gelmesi tarikatin devami i¢in Onemli bir
unsurdur. Bunun yaninda tasavvufta halk destegi kadar onemli baska bir konu da

iktidarin destegini almaktir. Rabt-1 Sultan olarak bilinen bu durum, padisahla irtibath

916 pasadika Sutta, s. 117-118.
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olmaktir. Tarikatin dagilmadan devam edebilmesi ig¢in Onemli bir unsur olarak
gosterilir. Tarikat ehli kimselerin yoneticilerle ve padisahla irtibat halinde olmaya 6zen
gostermesi gerektigi soylenir. Bunun sebebi saldirgan ve mutaassip insanlarin saldirilari
ve inatcilarla inkarcilarin s6zlerinin ancak sultan sayesinde engellenebilecegidir. Bunun
yaninda padisahin tarikata ilgi gdstermesiyle halkin da ilgi gosterecek olmasi diger bir
gerekeedir.®t” Benzer bir durum dogrudan metinlerde gegmese de Budizm’in tarihinde
tespit edilebilir. Kanigka, Asoka gibi hiikiimdarlar devrinde Budizm dogrudan saray
destegi alarak altin ¢aglarini yasar. Ayrica Suttalarin ¢ogunda Buda, bolge kralina ait bir
bahcede ikamet eder. Bu da gostermektedir ki Buda da tasavvufta oldugu gibi iktidar
destegini onemsemektedir.

Sonug olarak tasavvuf ve Budizm’de 6gretmenleri iki sekilde degerlendirmek
miimkiindiir. Tk tir ogretmenler; karizmatik liderlikte deginilen Arahant, Tathagata,
veli, seyh gibi 6zel bir bilgi tiiriine sahip olan ve edindikleri bilgileri de diger insanlarin
tyiligi icin aktaran kisilerdir. Bunlar1 bir kurucu lider olarak tanimlamak miimkiindiir;
ayrica onlar kurucu olduklar1 i¢in 6gretinin veya tarikatin ilk 6gretmenleridir. Diger
ogretmenler de teskilatin kural ve ritiiellerini 68rencilere anlatan ve onlarin nitelikli bir
sekilde gelismeleri i¢in ¢aba harcayan ogretmenlerdir. Her iki 6gretiye dair anlatilar
ikinci tir 6gretmenlerden bahsedilse de digerlerinin yani birinci tiir dgretmenlerin
tizerinde daha ¢ok duruldugu sdylenebilir. Birinci tip 6gretmenler, kuruculuk vasiflarina
sahip olduklarindan onlarin 6gretmenligi ideal tipte bir 6gretmenliktir ve kendilerinden
sonra gelenlere 6rnek olusturacaktir.

Tarikat ya da teskilatlar sadece Ogretmenlerden olusan kurumlar degildir.
Ogretmenlerin  tamamlayicist niteliginde bir de o6grenciler bulunur. Teskilatta
ogretmenlerin oldugu kadar 6grencilerin de bazi niteliklere sahip olmasi gerekir. Bunu
yaninda teskilatta 6grencilerin uymasi1 gereken kurallardan da bahsetmek miimkiindiir.

tasavvufta 6grenciler i¢in genellikle miirit, Budizm’de ise Biksu tabirleri kullanilir.

%7 Hazini, s. 146-150. Hazini bunlar1 sdyledikten sonra kendi zamaninda bunlarin higbirinin artik
olmadigindan da sikayet eder.
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3.3. MURIT-BIKSU

Mistisizm, kisinin manevi olarak egitildigi bir siire¢ olarak degerlendirildiginde,
bazi durumlarda kisinin kendi kendini egitmesi miimkiin iken bazen de bir hoca-6grenci
iliskisi seklinde ilerledigi soylenebilir. Hoca-6grenci iliskisinde 6grencinin asli gorevi
sormak, diisiinmek, 6grenmek ve uygulamaktir,98

Budizm’de Sanga’ya bagli ve aydinlanma yolunda ilerleyen kesislere Biksu adi
verilir. Biksular, ev hayatini terk edip evsizlige gegerek riyazet hayatini se¢en kisilerdir.
Samannapala Sutta’da ev hayatindan bir engel olarak bahsedilir. Bu durum, engellerin
tamami ev hayatidwr. O, tozlu bir yoldur. Diinyevi seylerden vazgecen birinin hayati
hava gibi ozgiirdiir. Bolluk, doluluk, miikemmellik i¢inde ev hayati siiren birinin daha
viiksek bir yasam siirmesi zordur sdzleriyle verilir. Kesis hayatina gegmek isteyen kisi,
oncelikle ev hayatinin olumsuzluklarinin farkina varmalidir.

Miirit, tasavvuf yoluna girip seyr U siilukunu tamamlamak ic¢in seyhin
onderligine ihtiya¢ duyan, ihtiyagtan dolay1 da tarikata giren kisi olarak gosterilebilir.
Sozliikte, iradesi, istegi olan kigi manasindaki miirit kelimesi mutasavviflarin ¢ogu
tarafindan, ddetleri, aliskanhiklar: terk etmek seklinde tarif edilir.®®® Bu haliyle
bakildiginda miirit, bir yandan tasavvuf yoluna girme konusunda bir irade gostermeyi
vurgularken bir yandan da kisinin kendisine ait tiim iradesinden vazge¢mesine vurgu
yapar; ¢linkii kisinin Hakk’a giden yolu tutmasi, artik Hakk’in iradesine gore yiirtimesi
ve kendi iradesini terk etmesi demektir.®?® Mutasavviflarin kullandig1 taraftan miiride
bakilacak olursa halk, gaflet igindedir ve nefsin arzularma uymustur. irade nefse ait
aligkanliklarin terkedilmesi ve Hakk’a giden yola girip bunun gereklerinin yerine
getirilmesidir.%?! Buda’nin 6gretisindeki, az ya da ¢ok olsun maldan ve akrabalardan
vazge¢mek seklindeki uygulamanin bir benzerini Kirmani’de gérmek miimkiindiir. Bir
giin miiritlerinden birisi ona, “Mal ve serveti, amca ve akrabayi terk ederek size

yoneldim” seklinde bir ifade kullanir.®??> Buna gore terkten kastedilen sadece mal ve

98 Ayrica bkz. Massoudi, Mehrdad, “On the Qualities of a Teacher and a Student: an Eastern
Perspective Based on Buddhism, Vedanta and Sufism”, Intercultural Education, Vol. 13/2 (2002),
ss. 137-155.

919 Gjjleyman Uludag, “Miirid”, DIA, C. 32, s. 47.

90 Uludag, Miirid, s. 48.

921 Uludag, Miirid, s. 47; Selguk Eraydin, Tasavvuf ve Tarikatlar, MUIFV Yay., Istanbul 1994, s. 114.

92 Bayram, Seyh Evhadii’d-din..., s. 215.



264

miilkiin terk edilmesi degil, sosyal iligkilerin bir gostergesi olarak akrabalarin da terk
edilmesidir.

Tasavvufta miiritten baska dervis, sufi, salik ve abdal gibi kavramlar1 da miiride
benzer anlamlarda kullanildigi sdylenebilir. Ornegin Yunus Emre, dervisligin
gerekliliklerini sdyledigi bir siirinde;

Gelmek gerek terbiyete ciimle bildiklerin koya

Miirebbisi ne der ise pes ol onu tutmak gerek™

diyerek dervis ile miiriti es goriir. Ancak aralarinda bazi farklarin oldugunu da
belirtmek gerekir. Miirit, bir tarikata mensup ve seyhinin gozetiminde yolculuguna
devam eden kisi olarak tanimlanabilir. Sufi ve dervis arasinda da bir ayrim oldugunu
belirten Trimingham, ayrimin teorik ve pratik farkindan ileri geldigini savunur. Ona
gore sufi, tasavvufun daha ¢ok teorik veya pratik yoniiyle ilgilenirken dervis ise mistik
yolu uygulayan kisi olarak goriiliir. Trimingham, sufi ve dervis kavramlarinin
birbirinden kesin ¢izgilerle ayrilamayacagini da sdyler. Sufi ayn1 zamanda dervis, dervis
de sufidir; ancak sufi, akli ve yaratici hayal giiciiyle 6ne ¢ikarken, dervis duygu ve
eylem yoniiyle kendini gosterir. Ayrica, nefsin tasfiyesi ve ilahi gergeklige ulasmada
sufi, diisiince ve akil yontemlerini kullanirken, dervis psiko-beden uygulamalarini
kullanir.®?* Sufi ve dervis arasindaki ayrim bunun disinda sehir ve tasra bakimindan da
ele alinabilir. Ayrima gore sehirlerdeki tekkelerde esma yolunu benimseyen ve zikir,
ibadet, riyazet gibi zahiri ibadetlerle mesgul olan zahit tiirii tasavvuf erbab1 icin sufi, agk
yolunu benimsemis Horasan mektebine mensup kisilere de dervis veya abdal
denebilir.®® Hiicviri de dervisligi bu tanimlamaya uygun olarak fakr kavrami ile ayni

anlamda ele alir. Fakrin gereklilikleri ve nitelikleri bir anlamda dervisligin de

923 Golpmarli, Yunus Emre, s. 316.

924 John Spencer Trimingham, The Sufi Orders in Islam, Clarendon Press, Oxford 1971, s. 264.

95 Mevlana kendi grubunu, sufiler olarak adlandirdigi tekke seyhlerinden ve onlarin miiritlerinden ayri
gordiigiinii ifade eder. Sadriiddin Konevi’yi tasavvuf ehli saydigi halde, kendisinin sufi olmadigini,
onun Abdal ziimresinden oldugunu séyler. Ayni sekilde Mevleviler de esma yolunu tutan tarikatlari,
sufi tarikatlari, seyhlerini, sufi seyhleri ve dervislerini de sufi dervigleri tabir ederek kendilerini
onlardan ayr1 goriirler. Bkz. Ay, Anadoluda..., s. 14. Buna benzer bir bagka 6rnek de Harakani’de
gecer. Harakani bir sufiye dervisin ne oldugunu sorar. Sufi, diinyadan haberi (yarari) olmayan
kisidir seklinde cevaplar. Harakani bu agiklamaya itiraz ederek dervisi, iginde (kendisine ait)
diisiincesi olmayan, konustugu halde konusmayan, séyledigi halde séylemeyen, duydugu halde
duymayan, yedigi halde yediginden lezzet almayan, siikiineti ve hareketi olmayan, sitkintisi ve negesi
bulunmayan kisidir seklinde tanimlar. Burada sufi, tasavvufun ve dervigligin ger¢cek manasini
kavrayamamis birisi olarak resmedilir. Bkz. Harakani, s. 220. Siillemi Risalesi’de buna benzer bir
ayrim zahit ve arif arasinda yapilir. Zahitligin terk-i diinyaya ve riyazete dayali hayat tarzi, Zahit,
sana sirke ile hardali, arif ise misk ii anberi koklatir cimlesiyle verilir. Bkz. Siilemi, s. 230.
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gereklilikleridir.%%® Sufi ile dervis veya diger kavramlar arasinda bu sekilde ayrim ve
tasnifler yapilabilse de onlari birbirinden kesin ¢izgiler ile ayirrmak pek miimkiin
degildir. Gerek tasavvufi gerek edebi eserlerde bu tabirler birbirlerinin yerine
kullanildigindan burada da kavramlar birbirinden farkli olarak degerlendirilmeyecektir.

Budizm’de, Biksu olmaya karar veren ve ev hayatindan vazgecip Sanga’ya
kabul edilen kisi ailesini, akrabalarini, malini, miilkiinii biraktiktan sonra sa¢ ve sakalini
kazitip sar1 kaftan giyerek Sanga’ya iiye olmalidir. Sa¢ kazitip hirka giymek disinda
yiyecegi dilenerek toplamak, eski, yirtik kiyafetler giymek, bir agacin dibinde uyumak
gibi kurallar da vardir.%?’ Biksu olmaya karar veren kisinin durumu Suttalarda su sekilde
verilir;

O, eylemden, konusmaktan ve diisiinmekten alikonmus, sade yiyecekler ve

siginaktan memnun, yalnizliktan zevk alan bir sekilde yasar, biiyiik ya da kiiciik

olsun zenginligin bir boliimiinden vazgecer, az ya da ¢ok olsun akraba

cevresinden vazgecer. O, kesisligin emrettigi kurallara gore kendini tutarak

yasamaya baslar. Dogruluk onun zevki ve erdemi olur. O, kagindigi seylerden en

az derecede zarar goriir, ahlaki kurallar: kabul eder ve kendini yetistirir, kendini

iyi eylemler ve sozler ile kusatir, sadelik/saflik onun gecim kaynagidwr, iyilik

onun eylemlerindedir. O, duygu kapularmm korur, diisiince ve acikgozliiliik

sahibidir.%%®

Burada genel olarak terke dayali bir hayat ve ahlaki gelisimden bahsetmek
miimkiindiir. Kisi, Sanga’ya girdigi andan itibaren eski aligkanliklarinin neredeyse
tamamini terk etmelidir. Eskiden her aciktiginda yemek yiyen, firsat bulduk¢a konusan,
sosyal bir ¢evre edinme pesinde kosan kisiler artik doymak i¢in yemez, hayatin1 devam
ettirecek kadar yiyecek ile yetinirler. Daha 6nce de belirtildigi gibi bos, faydasiz seyler
konusmaktan uzak dururlar. Sosyal ¢evreleri artik eskisine oranla daha kisith bir hale
gelir. Insam aydinlanma yolundan uzaklastiran seylerden uzak durdugu icin de bu
eylemlerin zararlarindan uzak durmus olur.

Tasavvufta da miiridin en makbul olaninin i¢inde diinyaya dair bir istek
bulunmayan kisi oldugu soylenebilir. Harakani, dervislik i¢in de benzer seyleri soyler.

O dervisligi ii¢ pinardan beslenen bir denize benzetir. Ug¢ pmar perhiz (takva),

926 Hiicviri, ss. 85-95.
927 Turan, Budizmde...,s. 77.
98  Samannapala Sutta, s. 78-79.
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comertlik ve Allah’in mahlikatina ihtiyag¢ duymamaktir. Ona gore miirit yedigi
lokmalarin bile adeta bir zehir oldugunu diisiinmelidir. Aksi takdirde helal yemis
sayllmaz.%?° Budizm’de yeme ile ilgili olarak getirilen kisitlamalar; O, giinde bir 6giin
yer geceleri yemez. Ogleden sonra yemekten sakimir, Pismemis taneleri almaktan
sakinir. Pigsmemis et almaktan sakinir®™® seklinde dile getirilir. Biksularin nitelikleri
arasinda gosterilen parcalar agligi, az yemeyi 6giitler. Biksunun giinde bir 6giin yemesi
gibi dervis de aclig1 tokluga tercih etmelidir. Fakrname’de fakrin on makamindan birisi
aclik olarak gosterilir. Harakani, a¢liga karsi 6yle dayanikli olmaya ¢alis ki, giinde bir
ogtin yiyorsan, ti¢ glinde bir ogiin; ii¢ giinde bir 6giin yiyorsan, dort giinde bir 6giin; bu
siireyi kirk giine, bir yila kadar arttir®! diyerek agliga kars1 dayanikli olmay1 dgiitler.
Kisinin kendisini a¢ birakarak nefsini terbiye etmeye g¢alismasi dini-mistik pek ¢ok
inangta mevcuttur. Kisinin kendi gii¢c kaynagini terke etmesi, aslinda daha biiyiik bir gii¢
elde etmek icin ara¢ olarak goriiliir.%%? Yeterli besin alamayan kisiler bedeni
fonksiyonlarimi1  yerine  getirme  konusunda yeterli  enerjiyi  kendilerinde
bulamayacaklarindan aglik, mistik Ogretilerin en Onemli nefis terbiyesi metotlari
arasinda gosterilir.

Gilnliik hayati1 kisitlayan ve bazi seylerin terk edilmesini isteyen yukaridaki
pargalarda mistik Ogretilerin ¢ogunda goriilebilecek uygulamalar bulunur. Budizm
diinyanin gegici oldugunu ve aciya sebep oldugu goriisiinden hareket ettigi i¢in onun
degerini degersizlik iizerinden kurar. Diinyanin insana ve onun kurtulus cabalarina bir
cevap vermesi neredeyse imkansizdir; ancak kurtulus ve mutlulugun diinya hayatina
bagli olmas1 gibi bir ger¢cek de vardir. Buda, kurtulusu diinya hayatina bagli bir 6liim
sonrast hayat seklinde formiillestirirken diinyay: ikinci plana atar. Ona gore insan, hig
bir fayda gormedigi diinyayr ancak degersizlestirerek kurtulusa erebilir. Tasavvuf
diisiincesinde terk ve kisitlamaya dayali hayat; ziiht, vera, fakr, halvet gibi kavramlar
etrafinda sekillenir. Verilen kavramlar birbirine yakin anlamda olsa da aralarinda kiigiik
farklar bulunur. Dolayisiyla tasavvuf disiincesinde terk merkezli hayatin

kavramsallastirildig: ve detaylandirildigi sdylenebilir.

929 Harakani, s. 220-221.

90 Brahmagala Sutta, s. 6.

%1 Harakani, s. 256.

92 Annemarie Schimmel, Tanrmmin Yeryiiziindeki Isaretleri-islam’a Gériingiibilimsel Yaklasim,
Cev. Ekrem Demirli, Kabalc1 Yay., Istanbul 2004, s. 135.
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Diinyadan yiiz ¢evirmeyi anlatan en énemli terimlerden bir tanesi ziihttiir. Ziiht,
tasavvufun da baslangi¢ devrini ve diisiinsel arka planini olusturan bir yasam seklidir.
Ziht, diinyadan ve icindekilerden yiiz ¢evirerek, hayati ahirete doniik olarak yasamak
ve bu amacla ibadetlere sariimak anlaminda kullanilir.®*® Haci Bektas ziiht hayatini,
diinyadan vazgegip ibadetlere sarilmanin Otesine tasir. O, diinyayr terk etmek biitiin

934 seklinde bir anlayisla ziihte

ibadetlerin, diinyayr sevmek ise biitiin giinahlarin basidir
yaklasir ve ziiht-ibadet iliskisini birbiriyle i¢ ice ge¢cmis olarak ele alir.

Zihtiin ileri derecedeki durumu, daha 6nce de bahsedildigi gibi, verd kavrami ile
aciklanir. Vera makami i¢in kullanilan, Kendisini ilgilendirmeyeni terk etmek, kiginin
Miisliimanlhigindandir, siipheli seyleri terk etmektir, her siipheliyi terk etmendir ki bu da

fuzuli olam terk etmektir®>®

gibi ifadelerden anlasildigi kadariyla salikin hayatina dikkat
etmesi gerektigine dair vurgu yapan bir makamdir. Tévbe edip ziiht yoluna giren kisi,
sadece haramlardan sakinmakla kalmamali, haram ya da helalligi siipheli seylerden de
sakinmalidir. Tovbe ile armnmaya baslayan kisi tovbenin getirmis oldugu armmay1
bozacak seylerden sakinmis olur. Verdya benzer bir baska makam da takvadir.
Haramlardan ka¢inmak olarak kabul edilen Takva, veramin bir alt basamagi olarak
degerlendirilebilir. Hac1 Bektas, takvaya veraninkine yakin bir anlam vererek, Takva,
Allah’tan baska her seyi terk etmektir; ¢iinkii sahip O’dur ve her sey O nundur®® der.
Tasavvufun genelinde takva ile vera arasindaki geciskenligi gormek miimkiindiir.

Vera makami siipheli seylerin terk edilmesi anlayisini yansitsa da bazi sufiler
tarafindan daha ileri seviyelere tasinir. Buna gore vera, harama yol agabilir korkusuyla
helalleri de terk etmek seklinde degerlendirilir. Kuseyri’de, Ebu Bekir’e ait oldugu
sOylenen Haramin herhangi bir babina girecegiz korkusundan biz, helalden yetmis bab
terk ederdik®’ ciimlesi asirihiga bir 6rnek olarak gosterilir. Budist metinlerde, tam
olarak ziiht veya vera makamlarina karsilik gelmese de Biksuda bulunmasi gereken

nitelikler arasinda sunlar siralanir;

Biksu, kendini yiyecek, icecek, kiyafet, gereg, yatak, esans ve kéri gibi seyleri
depolatip kullanmaktan uzak tutar. Biksu, kendini kokulu pudra siirmek, dus,

983 Yagar Nuri Oztiirk, “Ziihd”, IA, C. 13, s. 638; Semih Ceyhan, “Ziihd”, DiA, C. 44, s. 531.

934 Haci Bektas, Makalat-1 Gaybiye, s. 10; Hac: Bektas, Makalat, s. 137; Hac1 Bektas, Kitabii’l-
Fevaid, s. 187.

95 Siilemt, s. 204. Ayrica bkz. Serrac, s. 44

96 Haci1 Bektas, Makalat-1 Gaybiye, s. 10.

97 Siilemi, s. 203-204.
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yagh masaj, ayna, kokulu suyla dug vs. gibi kendin giizellestiren, siisleyen
seylerden uzak tutar(...). Genis, biiyiik yatak kullanmaktan sakimr. Altin ya da
gilimiis kabul etmekten sakimir. Kizlari, kadinlar: kabul etmekten sakinir. Koyun
ve kegileri kabul etmekten sakinir. Kiimes hayvanlarini ve domuzu kabul etmekten
sakimir. Filleri, sigirlari, atlart ve kisraklart kabul etmekten sakinir. Terazide,
Olgiide  hile  yapmaktan sakuir.  Dolandiriciliktan,  riigvetten  sakinr.
Sakatlamaktan, oldiirmekten, zincire vurmaktan, yol kesmekten, haydutluktan,

siddetten sakinir°®

Yukaridaki pargalar dogrudan vera ya da ziiht hayatini isaret etmese de kisinin
ihtiyact disindaki seylerden feragat etmesini, sadece eline gecen seyler ile yasamaya
calsmasini isteyen parcalardir. Tasavvufn inancinda vera, takva adiyla yer alan diinyada
haram-helal gozetmeden her seyden uzaklasmaya dayali bir biling gelistirme,
Budizm’de de o cografya ve kiiltirde normal kabul edilen seylerden uzaklagma
onlardan sakinma seklinde kendini gosterir.

Biksunun Ozellikleri arasinda gosterilen; eylemden, konusmaktan ve
diisiinmekten alikonmusg, sade yiyecekler ve siginaktan memnun, yalnizliktan zevk alan
bir sekilde yasar ifadesi; ziiht, vera gibi makamlar1 kapsamakla birlikte asil olarak fakr
makamina yakin bir yasam tarzimi isaret eder. Tasavvuftaki fakr makami, kisinin
mecburi ihtiyaglarindan, yasamasi i¢in liizumlu olan ihtiyaglarindan bile miimkiin
oldugu kadar uzak durmayi gerekli goren bir hayat tarzidir. Fakr konusunda yazan
mutasavviflarin ¢ogu fakrin aghik ve fakirlikten farkli olmasi gerektigini soyler. Buna
gore fakir, bir iki lokma veya bir iki hurma ile kapilardan ¢evrilen gezgin degildir. O,
kendisini zengin edecek bir seyi halktan istemekten utanan, istemedigi i¢in de halk
tarafindan durumu sezilmeyen ve kendisine sadaka verilmeyen kisidir.%*° Bahsedilen iki
durum, sekli fakr ve hakiki fakr olarak degerlendirilir.

Sekli fakir, kendi istek ve iradesiyle fakr yolunu tercih etmemis; zaten elinde
mali-miilkii olmayan kisidir. Boyle bir fakirlik, miibtedilerin ziihdi gibi, iradeye
dayanmadigr icin fakirlik degil, yoksulluk olarak goriiliir. Hakiki fakir, sekli fakirin
aksine kesinlikle hicbir seye sahip olmayan kimsedir. Onun i¢in malin, servetin var

olusu ve yok olusu esittir; hatta yokluk halinde daha fazla mutlu olmasi da

9% Brahmagala Sutta, s. 6.
939 Siilemi, s. 359.
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miimkiindiir.**° Siilemi, hakiki fakri1, var olan her seyi yok etmek ve yok olan tiim seyleri
terk etmek (elde olami baskasina vermek, olmayani talep etmemektir) seklinde tarif
eder.%! Hakiki fakrda elde mal olmamasinin yaninda mal-miilk edinmeye dair bir istek
de bulunmamalidir.®*? Bu tip fakirlik biitiin kdinattan yoksun olmak, kédinat1 tamamen
terk etmek seklinde yorumlanir ve onlarm sadece Allah’a muhtag olmalar1 beklenir.%*
Fakr makaminda, kalpte diinyaya dair bir istek bulunmamalidir séylemi, kalpte
Allah’tan baskasi bulunmamalidir seklide de yorumlanir. Budist 6gretide, diinyalik her
seyden vazgecme anlayisi tasavvuftakinden biraz farkli olarak ele alinir. Tasavvuftaki
fakr anlayisinda kiginin sadece Allah’a muhtag olmasi gibi bir durum s6z konusuyken
Budizm’de hi¢ kimseye muhtag olmama anlayisi hakimdir.

Hakiki fakirlik iizerine kurulu bir yasam tarzi her ne kadar tiim arzu ve
isteklerden vazgecmeyi isaret etse de bdyle bir tutum miimkiin olmayacagindan
ihtiyaglarin  giderilmesinde zaruriyetin Otesine gegmeyen bir anlayist yansitir.
Giyinmek, yemek, konugmak gibi eylemlerde belirleyici Ol¢iit zorunluluktur. Bu
sebeple kisi zorunlu olmadik¢a konusmaz, yemez ve ancak iistiinii kapatacak kadar
giyinir. Patika suttada Buda, 6grencilerinden Cunda’ya nasil giyinmesi ve nasil yemesi

gerektigi hakkinda su ogiitleri verir;

Cunda, sana, sadece tevazunu korumak igin, soguktan, sicaktan, atsineginden,
Sivrisinekten, riizgardan, giinesten, siirtingenlerden korunmak icin miisaade
ettigim kiyafetleri giy. Sadece bedeninin ihtiyact kadar almana izin verdigim,
dilendigin, kutsal yasamin ilerlemesi i¢in bozulmadan “Bu sekilde eski hisleri
yenisinin ortaya ¢ikmasina izin vermeden elemeliyim. Boylelikle hata yapmadan
ve rahata diismeden yasamaliyim” diye diistinerek tuttugun yiyecekleri ye. Sana,
sadece mevsimlerin tehlikelerini hafifletmen ve kesislige katilman icin, soguktan,
sicaktan, atsineginden, sivrisinekten, riizgardan, giinesten, siiriingenlerden
korunmak igin izin verdigim yerde kal. Sana, sadece hastalik hissini atlatman ve
saghigmin devam etmesi igin, izin verdigim ilaglarin yardimina ve hastaligin

iyilesmesi icin gereklilikleri kullan.%*

940 Hiicviri, s. 86.

%1 Kelabazi, s. 147.

942 Hiicviri, s. 90; Kelabazi, s. 147.
943 Siilemi, s. 16.

%4 Ppasadika Sutta, s. 40.
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Parcadan anlasildig1r kadariyla Buda, 6grencisine sadece yasamini siirdiirecek
kadar yemesini ve giyinmesini dgiitlemekte ve fazlasina izin vermemektedir. Tasavvufta
Ozellikle Kalenderiler, Melamiler yukarida verilen parga ile birebir Ortiisen bir hayat
tarzina sahiptir. Onlar da cogu zaman pacavralardan olusan kiyafetler giyen, dilenerek
yiyecek toplayan ve mezarliklarda, harabelerde konaklayan gruplardir. Hiicviri,
Maveraiinnehir’de, melamet ehlinden bir seyh goérdiigiinii, onun, insan emeginin pay1
olan higbir seyi yemedigini ve giymedigini, halk tarafindan atilan kokmus sebzelerden,
act hale gelmis kabaklardan, bozulmus artiklardan ve bunlara benzeyen seylerden baska
bir sey yemedigini, yolda buldugu pacavralar1 toplayip, bunlar1 temizleyip, birbirine
yamayarak iizerindeki hirkayr meydana getirdigini soyler.*”® Hiicviri’nin gordiigiinii
sOyledigi Melami seyhinin uygulamalari, Budist kesisler ile Ortiislir vaziyettedir.

Sanga’ya giris ritiielleri olan sa¢ kesme, hirka giyme gibi uygulamalar da bazi
tarikatlarda goriiliir. Tasavvuf kelimesinin suf (yiin)’tan geldigi yorumu da tasavvuftaki
hirkaya verilen 6nemi vurgular niteliktedir. Sufilerin giyim ile ilgili dikkat etmeleri
gereken en Onemli sey ¢ok parlak ve sik kiyafetlerin giyilmemesidir. Sufilere gore
gercek dervise eski giymek yeni giymekten daha hos gelir, yeni giymekten de cok elbise
sahibi olmaktan da sikilir. Onun yerine az, eski ve yamalilarla yetinir. Temizlik ve
taharete titizlik gosterir.**® Sufiler de hirka ve yamali elbise giymeyi mutasavviflarin bir
sembolii olarak goriir. Onlara gore sufi, gonliinli baska seylerle mesgul etmemesi ve
hafif olmasi sebebiyle bu elbiseyi edinir. Esas olan elbise ve hirkanin bir yeri
yirtildiginda, her seferinde iizerine yama dikilir.%*’

Yesevilik’te fakrin yedi mertebesinden birisi hirkadir. Yine Yesevilik’te miiridin
tarikata girisi esnasinda saclarindan bir parca kesilir. Bektasilik’te tarikat makaminin bir
kapisi, saclar1 tiras etmek ve tarikata uygun elbise giymek, bir kapist da hirka, zenbil,
makas, seccade, tesbih tasimaktir. Haci Bektas ve Evhadiiddin Kirmani’ye ait bazi
anlatilarda sa¢ kesme ve hirka giydirme ritielleri uygulanir. Hirka giymek sadece

Yesevilik ve Bektasilik i¢in gecerli olan bir durum degildir. Tarikatlarin ¢ogunda hirka

%5 Hijcvird, s. 111; Kalenderi dervislerin kilik kiyafetleri icin ayrica bkz. Ocak, Kalenderilerk, ss. 158-
161; Ahmet Atilla Sentiirk, “Manzum Metinler Isiginda Bir Kalender Dervisinin Profili”, Turkish
Studies C. 10/8 (2015), ss. 141-220.

%6 Serrac, s. 214.

%7 Hiicviri, s. 110.
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veya yamal1 elbise giymek dervis olmanin bir simgesi olarak kabul edilir. Ozellikle
Kalenderiler ve Cavlakiler bu taraflartyla 6n plana ¢ikan gruplardir.#

Sa¢ kesme, hirka giyme, kadse tasima gibi uygulamalar tarikata giren kisinin
diinyaya ait varliklardan vaz gegmesini sembolize eder. Saclar1 kazinan, hirka giyen ve
kase tastyan kisi, iizerinde diinyaya ait hi¢ bir seyi olmadigini, hirkadan bagka giyecek
bir sey olmadigini, kasesine topladiklarindan baska yiyecek ya da parasi olmadigim
insanlara bu sekilde gosterir. Tasavvuftaki fakr, ziiht gibi makamlar ve bu makamlar
icin gerekli goriilen hayat tarzi, terk ve yiiz ¢evirmeyi kavramsallastirip doktrinel bir
yapt haline getiren uygulamalardir.

Biksularin bir baska niteligi olan dilencilik de baz1 mutasavviflar veya ekoller
tarafindan uygulanir. Mutasavviflarin dilenciligi se¢gme sebebi genellikle nefis terbiyesi
olarak gosterilir. Ozellikle Melamilik’te bdyle bir uygulamadan bahsedilebilir.
Dilencilik, bazen de tekkenin gegim kaynagi olarak goriiliir. Dervisler, kegkiil-i fukara
denilen bir ¢anak ile dilenerek topladig1 sadakalar1 ve erzaki tekkeye getirir. **° Bununla
birlikte Nefs terbiyesi veya tekkenin ge¢imi ig¢in de olsa dilencilik, mutasavviflar
tarafindan cok hos karsilanmaz. Bunun yerine kiiciik de olsa bir kazan¢ saglamak
onerilir. Hac1 Bektas’in Makalat’inda seriatin bir kapisi helal kazanmak ve faizi haram
bilmektir. Bununla birlikte tasavvufun sonraki donemlerinde dilenciligin yayginlasmaya
basladig; hatta bazi dilenci dervis gruplarinin ortaya ¢iktigi sdylenebilir. Uzun sacl,
sakalli, yirtik ve yamali ciibbeli dervisler, dualar ve ilahiler okuyarak, bazen halkin
keramet saydigi acayip hareketler yaparak dolasir ve bu yoldan gegimlerini saglamaya
calisirlar.®° Dervis kelimesi de sozliikte dilenci, muhtag, yoksul olarak gecer.%!

Biksularin ev hayatini terk etmesi, saglarini kazitmasi onun goriiniimii ile ilgili
seylerdir. Daha 6nce de belirtildigi gibi kisilerin girdigi yol ile birlikte gegcirdikleri
degisimler sadece dis goriiniiste kalmamalidir. Onemli olan ahlaki, erdemi
gelistirmektir. Bu sebeple Biksu’da bulunmasi gereken asil nitelikler daha ¢ok ahlaki
tutum ve davranislarla ilgilidir. Dolayisiyla Biksularda bulunmasi gereken asil
ozellikleri Biksu iyi bir ahlaka sahip olmalidir seklinde 6zetlemek miimkiindiir. Daha

once de belirtildigi gibi kisinin dis goriiniisii onemli degildir. Onemli olan ahlaki tutum

98 Bkz. Ocak, Kalenderiler, ss. 158-165.

%9 Sjileyman Uludag, “Dilencilik”, DiA, C. 9, s. 300
90 Uludag, Dilencilik, s. 300

%1 Tahsin Yazicy, “Dervis”, DIA, C. 9, ss. 188-190.
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ve davranislardaki gelisimidir. Metindeki ifade ile kiigiik ahlaklarda kendini gelistiren
Biksu kazandig1 erdem sayesinde 6l¢iilii oldugundan kendisi i¢in bir tehlike kalmaz.
Tipki, bir yerden tehlike gelmeden biitiin diismanlarin1 yenilgiye ugratan, hakkiyla tac
giymis bir kral gibidir. O, bu soylu erdem ile donatilarak, kendi ig¢inde, huzur hissini
baska bir sey karigtirmadan deneyimler.

Erdemini gelistiren ve kurallarin gerektirdigi bir dlgiiliilik edinmis olan kesisin
bundan sonra nasil bir uygulamaya baglamasi gerektigi de Buda tarafindan anlatilir.
Buda, takip edilmesi gereken ve kaginilmasi gereken davranislardan bahseder. Buda’ya
gore, bazi hareketleri yapinca, saglhiga zararli unsurlar azaliyor ve faydali unsurlar
artiyorsa bu tir davranislar uygulanmalidir.®>® Pargaya gore bir davranisin uygulanip
uygulanmamas1 konusundaki belirleyici 0Olgiit, sagladigi faydadir. Eylemin sonucu
faydali ise uygulanmalidir. Buda, benzer seyleri duyusal yetiler ile ilgili olarak da
soyler. Goz tarafindan algilanan seyler iki tiirliidiir, Takip edilmesi gereken seyler,
kacinilmasi gereken seyler. Ayni sekilde kulak, burun, dil, beden ve akilla algilanan

seyler icin de gegerlidir®®®

climlesi ile verilen yasam tarzina gore bir kesis dis diinyay1
dualist bir ¢erceve i¢ine yerlestirmeli ve se¢imlerini de kendisine faydasi olacak seylere
yoneltmelidir. Aynist konugma sekli ve takip edilecek amag icin de gecerlidir.

Budist anlayista yer alan, diinyay:r faydali-zararli seklinde diialist bir ¢erceveye
oturtup faydali olana yonelme egilimi aslinda pek ¢ok inangta mecvut olan bir anlayisi
yansitir. Islam diisiincesi ve tasavvufta, faydanin nesnesi insan olabildigi gibi toplum da
olabilir. Yani kisi hem kendisi hem de toplum i¢in fayda saglayacak seylerin pesinden
gitmelidir. Kur’an’daki pek ¢ok ayette inanip iyi (veya faydali) isler yapanlar seklinde
bir ibare ile topluma faydasi dokunanlar miijdelenir. Budizm’de oldugu gibi duyu
organlariyla algilama takip edilmesi gereken ve kaginilmasi gereken seyler diye ikiye
ayrilabilir. Gozleri haramdan sakindirmak, kotii seyler konusmamak ve diistinemek gibi
eylemler Budizm’deki diialist anlayisa benzer.

Buda’ya gore Biksu, dis diinyanin goriinen tarafindan etkilenmemeli, diinyanin
gecici oldugunu idrak etmelidir. Buda dis diinyanin cazibesinden korunmanin yolunu

sOyle gosterir;

%2 Sakkapanha Sutta, s. 306.
93 Sakkapanha Sutta, s. 306.
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“0, gozleriyle bir nesne gordiigii zaman onun genel goriiniisiinden ya da iginde
(eger goziine kisitlama getirmeden yasiwor olsaydi) koti bir duruma, ag
gozliiliige, iiziintiiye yol acacak seyler barindiran teferruatindan etkilenmez.
Benzer sekilde o, bir seyler duydugunda, bir seyler kokladiginda, bir seyler
tattiginda, bir seyler hissettiginde, bazi fenomenleri anladiginda onlarin dis
goriintisleri ya da iginde (eger zekasina kisitlama getirmeden yasiyor olsaydi)
kotii bir duruma, a¢ gozliliige, iiziintiiye yol agacak seyler barindiran
teferruatindan etkilenmez. O, bu soylu erdem ile donatilarak, kendi icinde, huzur

hissini baska bir sey karistirmadan deneyimler. Bdylece Biksu erdemli olmaya

baslar. %

Buda’nin burada soyledigi sey, nesnelerin zahiri goériiniimlerine aldanmamak,
biitiin bu goriingiiler diinyasinin gelip gegici oldugunun farkina varmaktir. Bes duyu
organiyla kavranan dig diinya ve dis diinyadan gelen makbul, sevilen, ¢ekici, etkileyici,
hosa giden, arzulari uyandiran mesajlar daha 6nce bahsedilen bes zincir veya kdstegin
de kaynagidir. Goriildiigii lizere dis diinya manevi yolda her zaman bir engel olarak
goriiliir. Kisilerden beklenen de goriingiiler diinyasina ve onun sebep oldugu engellere
kapilmadan yoluna devam etmesidir.

Buda’nin uyarilarini kisaca Biksu, akilli ve uyanik olmalidir seklinde 6zetlemek
miimkiindiir. Tasavvuf diisiincesi i¢in de miirit diinyanin bir oyun ve eglence yeri
oldugunu unutmamalidir. Tasavvufta, varliklarin zahiri goriiniimlerinde etkilenmek
diinyamin cazibesine kapilmak olarak bilinir. Miiritlerin ve miisliimanlarinda cazibeye
kapilma konusunda dikkatli davranmalar1 gerektigi belirtilir. Akilli ve uyanik olmak
sadece goriingiiler diinyasi ile ilgili bir durum degildir. Tasavvuf yolunda ilerleyen bir
yolcu olarak tanimlanabilen miirit, girmis oldugu yolun tehlikelerinden haberdar olmali,
kendisini yoldan ¢ikaracak davraniglardan kaginmali, zorluklara gégiis gerebilmelidir.
Bu sebeple bir miiritte aranacak ilk nitelik onun yolda gdsterecegi sadakat ve
samimiyetidir. O, ancak bu sayede yolculugunu saglam temeller {izerinde
gerceklestirebilir. Bunun i¢in miiridin baglangicta itikadin1 diizeltmesi gerekir. Miirit,
itikadin1 diizeltebimek i¢in de kalbini zan ve siiphelerden temizleyip saf bir hale
getirmeli, bidatten arindirmali, saglam deliller ile temellendirmelidir.®*® Hazini, zeka ve

anlayis sahibi olmay1 seyh ile iliskili olarak degerlendirir. Seyhler her konustugunda

%4 Samannapala Sutta, s. 79.
95 Siilemi, s. 481.
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acik, anlasilir konusmayabilir. Onlarin sozlerinde gizli anlamlar ve isaretler bulunur.
Seyhin kizmasinda lituf, litfunda da kizginlik vardir. Akilli bir miirit bunlar
birbirinden ayirt edebilmelidir.®*® Zeka ve anlayis sahibi olmak hem tasavvufta hem de
Budizm’deki farkindalik/uyaniklik kavraminin iginde degerlendirilebilir. Zeka ve
anlayisin uyanik olmaktan farki ise sozlerin, varliklarin i¢ yiizlinii kavrayabilme,
goriinimlerine aldanmama becerisi olarak gosterilebilir.

Biksular ile dervislerin benzer bir baska yonleri de dinamik bir hayata sahip
olmalaridir. Buradaki dinamizm, kendileri ile ilgili olmaktan ziyade Ogretilerin
yayilmasi ile ilgilidir. Budizm’de kesisler edindikleri bilgileri kendilerine saklamamali
veya kendilerini manastirlara kapatmamalidir. Onlar 6grendiklerini ¢ikip halka
anlatmalidir.®®” Bu konuyla ilgili ilgili olarak Lohikka Sutta’da bir hikdye anlatilir.
Hikayeye gore, Brahman Lohikka adinda birisi bir Brahman ve samananin zihinsel
olarak eristigi halleri kimseye sdylememesi gerektigini diistiniir; ¢linkii bu kisi digerleri
icin hi¢bir sey yapamaz. O, ulastig1 halleri baskasina anlatacak olursa, anlattig1 kiside de
o hale ulagsma arzusu dogar. Boylece ortaya ¢ikacak olan kurtulus arzusu da bir sekilde
arzulara yeniden donmeye sebep olur. Buda, Brahman’in sdzlerine itiraz eder. Onun
tutumunu, malim1 veya Urliniinii kimseyle paylasmayan bir kisiye benzetir. Malini,
tiriiniini kimseyle paylagsmayan kisiler ¢evresindeki insanlar igin zararli bir sey yapmis
olurlar. Bu tip kisiler baskalarmi diisiinmeyen, kalbinde kotiilik bulunan kisilerdir.
Benzer sekilde zihinsel olarak bir hale erisenlerin bunu saklamasini sdyleyen kisiler de
Tathagata tarafindan disiplin ve doktrine c¢agirilan kisilere engel koymus ve onlarin
kurtulusunu engellemis olur.

Mahapadana Sutta’da gegen baska bir anlatida Onceki Budalardan Vipassi,
miiritlerine s6yle diyerek onlar1 6gretiyi yaymalari i¢in gonderir;

Goreviniz igin yani bir¢ok iyilik icin, bircok mutluluk icin, diinyaya merhamet

getirmek i¢in, insanlara ve tanrilara faydall isler yapmak icin yola ¢ikin. Tek

basimiza gitmeyin. Ciftler halinde gidin. Darma’yi; onun baslangicindaki,

Biitiin dolulugu ve safligiyla daha yiiksek bir yasami duyurun. Gozleri tozla

kaplandigi igin, Darma’yi duyamadigi icin mahvolan varliklar var.%®

%6 Hazini, s. 115-116.
97 Turan, Budizmde..., s. 58.
%8 Mahapadana Sutta, s. 37-38.
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Tasavvufta da Ogretinin yayilmasi amaciyla dervisler, adina sefer veya irsat
denilen seyahatlere ¢ikar. Sufiler ilim 6grenmek, 6grendiklerini bagkalarina aktarmak,
hacca gitmek, kutsal yerleri ziyaret etmek gibi sebepler ile degisik iilkelere seyahat
ederler.®®® Seyahatler bazen de savas, istila gibi zorunluluktan kaynaklanir. Bunlarin
disinda dolagmis olmak, memleket gormek ve rizik aramak i¢in seyahat etmek, sufilerin
adabina uygun bir davranis olarak goriilmez. Ayrica miirit halvete ¢ekildigi yerden asla
ayrilmamalidir. Bir anlamda sufi, kalbi ile Allah’a ulasmadan o6nce fiziksel olarak
seyahate ¢ikmamalidir.®®® Eger bulundugu yerde edep ve tasavvuf dgrenebilecegi birini
bulamazsa, o sirada bir seyhin bulundugu yere gidip izin vakti gelene kadar yardim
alabilir.®®! Tasavvufun Anadolu ve Rumeli’ye gelisinde sefer ve irsatlarin biiyiik bir
rolii vardir. Kimi zaman zorunluluklar sebebiyle seferler diizenlese de genellikle
Ogretinin yayilmasi1 amaglanir. Bektasilik ve Yesevilik’te sefer faaliyetlerinin yaygin
oldugu sdylenebilir. %62

Onceki boliimlerde Budizm’de dgretinin saglikli bir sekilde devam edebilmesi
icin temelde Ogreti-Ogretmen-6grenci  lgcliisiinlin  ideal karakterlerde olmasi
gerektiginden bahsedilmisti ve dgreti ile 6gretmenlerin miikemmel olarak kabul edildigi
sOylenmisti. Buda’ya goére 6greti ve dgretmen gibi 6grenciler de Darma’nin devama igin
Oonemli bir yere sahiptir; ¢linkii Buda tam aydinlanmis olsa da bir giin 6lecektir. Geride
kalan Ogrencilerin yetersiz olmalart durumunda kusurlu bir 6gretinin ortaya c¢ikma

tehlikesi vardir. Pasadika Sutta’da bu durum soyle ifade edilir;

“Cunda, diinyada Arahant, tam aydinlanmis Buda olan bir ogretmenin ortaya
ctktigini ve onun ogretisinin, bu ogretmenin sayesinde, iyi ilan edilmis, ahlak¢a
yiikselten bir sekilde gdsterilmis, sakinlestirmede basarili oldugunu farz et. Fakat
ogrenciler Darma konusunda tam uzmanlagmazilarsa, kutsal yasanin tam safligt
onlarin zihinlerinde acik ve belli olmazsa, onlar arasinda basarili bir sekilde
temellenmezse dgretmenin oliimiiyle miiritler arasinda kotii seyler olabilir; ¢iinkii
onlar ‘Ogretmenimiz, bu diinyada bizim icin ortaya ¢ikti. O, Arahant ve tam

aydinlanmis Buda idi. Onun doktrini iyi ilan edilmigti. Darma, insanlar arasinda

%% Bu seyahatler neticesinde Islam cografyasinda bir bilgi akisimin saglandigi ve bilgi birikimi

konusunda ilerlemeler kaydedildigi kabul edilebilir. Bkz. Resul Ay, “Ortagag Anadolusu’nda

Bilginin Seyahati: Talebeler, Alimler ve Dervisler”, Tarih ve Toplum Yeni Yaklasimlar, S. 3

(2006), ss. 17-53.

Siilemt, s. 487; Siilemi ise bundan farkli olarak seyahat etmeye tesvik eder. BKz. Siilemi, s. 43.

%1 Siilemi, s. 489; Siilemi, s. 75.

%2 Tasavvufta, 6gretinin irsat ile yayilmasi kadar ulasilan hallerin halka anlatilmamas: gerektigi, sirrin
saklanmasi gerektigi goriisii de vardir. Bkz. Siilemi, s. 485; Kelabazi, s. 209.
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iyi ilan edilirken, biz Darma’da tam uzman olamadik. Simdi de ogretmenimiz

oldii’ seklinde diisiinebilir. %

Parcaya gore Buda’nin Olmesinden daha kotii bir durum vardir ki o da
Ogrencilerin Darma’y1 bizzat Buda’dan O0grenme sanslarini degerlendirememeleridir;
clinkli 6greti artik kurucusundan mahrum kalacaktir. Buda’nin sézlerini insanlara
anlatacak ve boylece 6gretiyi yayacak olan kisiler 6grencilerdir. Onlarin ise Buda’nin
sOyledigi seylere tam olarak vakif olamamalar1 6gretinin varligini tehlikeye sokacaktir;
clinkii miirsidin iyi olmasina ragmen, kesisler arasinda kidemli, deneyimli, egitimli,
becerikli, bagimhiliklardan kurtulmus, Darma’yr iyi ilan edebilecek, gercek Darma
kanaliyla muhalif doktrinleri yalanlayabilecek ve bunlari yaptiktan sonra Darma’nin
esasl bir yorumunu verecek miirit olmazsa kutsal yasam kusurlu olur.*®* Bodyle bir
durumda Buda’nin Ogrencileri Ogretiyi yaymaya kalktiklarinda, yine Buda’nin
elestirdigi Ogretmenler gibi olacaklardir. Onlar daha kendilerine bile bir fayda
saglayamazken bagkalarinin kurtulusu i¢in c¢abalayacaktir. Buda’nin elestirdigi
Ogretmenler gibi ¢evresindekiler tarafindan dinlenmeyecek ve terk edilecektir. Oysa
miiritler, Darma konusunda uzmanlasmis olursa miirsidin 6lmesi tarikat ve dgreti igin
bir tehlike getirmez.

Tasavvuf ve Budizm’de baska bir nokta da yalnizliga yapilan vurgudur.
Tasavvufi terminoloji ile halvet ve uzlet hayati her iki 6gretide de tavsiye edilir. Budist
metinlerde halvet hayati iki sekilde degerlendirilebilir. Ilkine gdre ev hayatindan
vazgecip Sanga’ya Uye olan kisilerin yasam seklidir. Sanga’ya gelen kisi artik
toplumdan soyutlanmis bir halde, kisitli bir ¢evrede, kisith bir hayat siirmeye bagslar.
Digeri de kisinin meditasyon yapmasina uygun bir yer bulmak i¢in, ormanda ya da
baska 1ss1z bir yerde bir siire kalmasidir.

Halvet anlayis1 tiirk Tasavvuf diisiincesinde iizerinde durulan konular
arasindadir. Tiirk tasavvuf diisiincesinde halvet icin farkl sekiller ve yorumlar getirilir.
Halvet ve uzlet hayatine getirilen yorumlar1 kabaca iige ayrrmak miimkiindiir. ilk
yoruma gore halvet hayati terk vetecrite dayali toplumdan uzak bir hayati tercih
etmektir. Ornegin Yesevi’nin Fakrname’sinde tarikat makammin bir kapisi tecrit olmak,

marifet makaminin bir kapis1 diinyayi terk etmek, hakikat makaminin bir kapisi da bir

%3 pasadika Sutta, s. 116.
%4 pasadika Sutta, s. 114.
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parca lokmaya el uzatmamaktir. Budist metinlerde bdyle bir halvet anlayisina benzer bir
durum; O, eylemden, konusmaktan ve diisiinmekten alikonmug, sade yiyecekler ve
siginaktan memnun, yalnizliktan zevk alan bir sekilde yasar, biiyiik ya da kiiciik olsun
zenginligin bir boliimiinden vazgeger, az ya da ¢ok olsun akraba ¢evresinden vazgeger.
O, kesisligin emrettigi kurallara gore kendini tutarak yasamaya baslar®®® seklinde
verilir. Hem Budizm hem de tasavvuf i¢in diinyayi terk ederek yalniz yagsamak manevi
yolculuk agisindan 6nemli bir yere sahiptir; ¢linkii manevi yolculuk igsel bir yolculuktur
ve bunun i¢in de kisilerin kendileriyle basbasa kalabilmeleri gerekir. Kisinin kendisiyle
basbasa kalabilmesi, kendine odaklanmasi Budist metinlerde daha fazla vurgulanir.
Tasavvuftaki halvet anlayisinin diger bir tiirli de belirli bir siireligine yalniz
kalma uygulamasidir ve erbain, ¢ile gibi adlandirmalar ile bilinir. Ahmed Yesevi’'nin
altmis ii¢ yasina geldiginde bir cilehane yaptirip orada yasamaya baslamasi halvet, ¢ile
gibi kavramlarin merkezi bir konuma gelmesini saglar. Burada halvet X. asirdan sonraki
kullanima uygun olarak bir seyhin gozetiminde ¢ilehanede gecirilen belirli bir siireyi
ifade eder. Bu siire Yesevilik’te kirk giin olarak belirlenmistir. Kirmani de kirk giinden
az olan erbainin veya halvetin bir anlam ifade etmeyecegini soyler.%®® Yesevilik’te ¢ile
ve halveti kurallarina gore yapmanin, kisinin manevi alemini nurlandiracagina, seri
kusur ve kederleri yok edecegine inanilir.®®’ Halvetin, bir seyhin gdzetiminde
yapilmasinin yaninda baska bazi kurallari da bulunur. Kurallar Yesevilik’te 6nemli bir
yer tutar.%® Kurallarin basinda tévbe, saglam bir niyet ve gayret, comertlik, i¢ ve dis
temizlige dikkat etmek sayilabilir.®®® Bunun disinda bir de Halvet’e girmeden &nce
yapilmas1 gereken bazi ritiieller de bulunur. Cevahirii’l-Ebrar’da ritiieller ayrintili olarak
verilir.%’% Kirk giin gibi sinirh giinlerde yapilan halvet hayati kisiyi manevi anlamda
olgunluga ulastirabilmek i¢in yapilan adeta yogunlagtirilmis bir program gibidir.
Incelenen Budist metinler goz dniine alindiginda, uzun siireligine halvete girme, yalniz
kalma gibi uygulamalara rastlanmaz. Budizm’de halvet veya yalnizlik meditasyon
yapmak ic¢in uygun bir yer aramak ve bu yerde derin bir tefekkiire dalmak i¢in gerekli

goriliir. Budizm’de meditasyon, tekrar edilmesi gereken bir uygulama oldugundan kirk

%5 Samannapala Sutta, s. 78-79.

%6 Bayram, Seyh Evhadii’d-din..., s. 162.

%7 Hazini, s. 63, 64, 65

98 Yesevilik’teki halvet kurallar: igin bkz. Hazini, s. 85-86.
99 Hazini, s. 64-65.

970 Hazini, s. 85-86.
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giin gibi uzun siire yalniz kalma uygulamasina rastlanmaz, kesisler her bir meditasyon
uygulamasi igin sessiz, sakin bir mekan arar. Buda’'nin su sdylemi medtasyona uygun

bir aramay1 ve meditasyonu anlatan parcalardir;

Sonra o bir agacin dibinde, dagdaki bir magarada ya da vadide, mezarlik
alaminda, calilikta, acik havada ya da saman yigininda 1ssiz bir mesken bulur.
Dilenmekten dondiikten sonraki yemeginden sonra viicudunu dik tutup bacak
bacak iistiine atarak oturur. Zihni agik ve uyaniktir. Diinyevi arzularim birakarak
zihni bu arzulardan azat edilmis olarak yasar. Zihni bundan armmugtir. Kotii
niyeti ve kini birakarak zihni bunlardan azat edilmis olarak yagsar. (...)Siipheyi
birakarak onu arkasinda bwrakmis olarak, hangi seylerin faydali olduguna

kararsizlik duymadan yasar.®™

Kendi uygulamalarina iman eden (Kendi bakis agilarina sahip) diger inanglarin
takipgileri bir araya geldiklerinde yiiksek sesle bagirarak faydasiz seyler
konusurlar. Kutlu Kisi'nin yolu farklidw. O; ormanda, ormanin derinliklerinde,
sesten uzak, delirtici kalabaliktan uzak, insanlar tarafindan rahatsiz edilmeyen,

inzivaya uygun bir mesken arar.%"2

Tasavvuftaki liclincii tip halvet hayatin1 yukaridaki bazi ifadeler ile
karsilagtirmak miimkiindiir. Suttalardaki ifadelere gore meditasyon yapacak Kkisi;
dagdaki bir magarada ya da vadide, mezarlik alaninda, ¢alilikta bir yer bulmalidir.
Aranan boyle olmasinin sebebi de kisinin sesten, delirtici kalabaliktan uzak kalmasi ve
insanlar tarafindan rahatsiz edilmemesidir. Tasavvuf anlayisinda da benzer bir uzlet
hayatindan bahsediliyor olsa da 6zellikle Tiirk tasavvufu i¢in halvet der-enciimen olarak
bilinen halvet hayatinin toplum i¢inde yasanmasi gerektigi gibi bir goriis de vardir.
Tasavvuf, bu goriisii ile Budizm’den ayrilir. Tasavvufta helvet der-enciimenin farkli bir
boyutu Kalenderi dervisleri arasinda bulunur. Onlar, bir yandan toplum i¢inde yasarken
bir yandan da toplumsal yasama, liretime kars1 gelirler.

Budist metinlerde kesisin toplum hayatinin belirli yonlerinden uzak durmasi
gerektigine dair vurgular bulunur. Ornegin Biksu; gdsterilerde, panayirlarda dansci
kizlara, sarkilara ve miizige seyirci olmaktan, aracilik yapmaktan ya da ulak olmaktan

sakinir, almaktan ve satmaktan sakinir®® gibi ifadeler toplum hayat ile ilgili oldugu

971 Udumbarika Sutta, s. 46.
972 ydumbarika Sutta, s. 34.
93 Brahmagala Sutta, s. 6.
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kadar Biksulugun ahlak ve adabiyla da ilgili kurallardir. Kesislik adabi ile ilgili olrak
Budizm’e yakin bir ifade Siilemi tarafindan dile getirilir. O; kasidelere, sarkilara egilim
gosteren bir miiridin yaptig1r seyin uygun olmadigin1 ve ona uyulmamasi1 gerektigini
soyler.%’

Budist metinlerde, halvet ve uzlet hayatina giren kisinin yaptigi tefekkiir veya
meditasyondaki odaklanma hali tasavvufta dua ve zikirle saglanir. Her iki 6gretide de
yalniz kalan kisi, tefekkiir nesnesine odaklanir. Budizm’de bu, kisinin kendisi ve
zihnidir. Tasavvufta odak noktasi Allah oldugundan zikir ve dualar da O’na yoneliktir.
Ozellikle, Yesevilik ve Bektasilik’te halvette iken zikir cekmek gerekir. Cevahirii’l-
Ebrar’da, Peygamber’in agzindan kisiyi Allah’a gotiiren en kisa, Allah katinda en iistiin
ve Allah’m kullari i¢in en kolay yol olarak halvetlerde Allah’in zikrine devam etmek
gosterilir.”® Hac1 Bektas da dervisin halvet, uzlet ve halktan ayri durmay: segmesi
gerektigini, diinyaya meylini azaltmasini, Allah’a ydnelmesini ve sadece Allah’in
zikriyle mesgul olmas: gerektigini sdyler.®’® Haci Bektas’a ait eserlerde Yesevilik’te
oldugu gibi ¢ile, detayl olarak ele alinmaz. Daha ziyade terk kavramina vurgu yapilir.
Hac1 Bektag’a gore insanmin kurtulusu dort seydedir. Bunlar; terk, tecrit, uzlet ve
kanaattir. Halvet, ¢ile veya erbain Tiirk tasavvufunda ¢ok 6nemli bire yere sahip olsa da
tiim tasavvuf ekollerinde var oldugu sdylenemez. Ornegin, sohbeti halvete, hizmeti
uzlete tercih eden Melamiler ile Mevleviler ve Naksibendi’lerde erbain g¢ikarmak
yoktur.%"’

Tasavvuf ve Budizm’de dgrenciler, yetismesi ve yetistirilmesi gereken kisiler
olark ele almir. Yani egitim siireci ¢ift yonlii olarak ilerler. Ogrenci baz1 niteliklere
sahip olmali ve kendisi gelistirmek icin biiylik gayret gostermelidir. Aynmi sekilde
ogretmenlerinde kendilerine gelen 6grencileri yetistirebilecek kapasitede olmasi gerekir.
Her iki 6greti de manevi yolculugu bir egitim siireci olarak gordiigli icin egitimlerin
saglikli bir sekilde yapilabilmesi i¢in i¢inde Ogrenci ve Ogretmenlerin yasadigr ve
egitimin stireklilik gosterdigi kurumlar olusurmuslardir.

Manevi gelisimleri i¢in taskilata kabul edilen 6grenciler, yanlarinda hicbir sey

getirmemeli, geride biraktiklarinin de pesine diigmemelidir. Onlarin yeni yasam yeri
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artik teskilattir ve her iki 6gretide de teskilatlar miinzeviligi, yalnizlig1 kisaca ziiht
hayatinin yasanmasini  sart kosar. Ogrenciler, gerekli egitimleri alipp manevi
gelisimlerini tamamladiktan sonra da 6gretiyi yaymak icin seyahatler diizenler. Boylece

Ogreti genis cografyalara yayilmis olur.
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SONUC

Tarihsel olarak ortaya c¢ikiglari ayni zaman dilimine ait olmayan Budizm ve
tasavvuf arasindaki iliski, sadece ikisi ile sinirlandirilamayacak kadar genis bir alani
kapsar. Siireci, Islamiyet’in ortaya ¢ikmasindan once Arap yarimadasindaki Hint
yerlesimciler ile baslatmak miimkiindiir. Sonrasinda, yine Islamiyet’ten &nceki
donemlerde Budist kesislerin Tiirkler ile olan iliskileri gelmektedir. Bu asamada ve
sonrasinda Budizm’in zayiflamasi ve Hinduzim’in etkili olmaya baslamasi, Tiirklerin
Islamiyet’i kabul etmeleri gibi olaylarla, iliskiler daha karmasik bir hale gelir. Tarihsel
olarak yaklasildiginda kismen Gazneliler, Delhi Tiirk Sultanlig1 ve 6zellikle de Babiir
Imparatorlugu gibi Hint topraklarinda kurulan Tiirk sultanliklar1 dénemi; tarihi, siyasi,
sosyo-kiiltiirel iliskilerin zirve noktasi olarak alinabilir. Bdyle bir durumda, Islamiyet’i
kabul eden Tiirklerin inang sisteminde, Samanik, Budistik unsurlarin yasamaya devam
edip etmedigi, Budizm’den arta kalan unsurlar varsa bunlarin ne kadarinin Budizm ne
kadarmm Hinduizm’den geldigi gibi hususlar konunun farkli bir boyutunu
olusturmaktadir.

Tasavvuf ve Budizm’in, ortaya ¢ikiglarinda bir benzerlik oldugu ileri siiriilebilir.
Her iki inang sistemi ortaya ¢iktiklari ortamin ve donemin yasayis tarzina karsi bir tepki
olarak dogar ve olusturulan sistem ve anlayisa getirilen elestiriler ile olugsmaya baglar.
Iki 6gretinin de tepki duydugu seyler ise dinin belirli bir kesimin elinde yasanmaz hale
getirildigi yoniindedir. Hem Budizm hem de tasavvuf, bir inang sistemine gosterilen
tepkinin Uriinii oldugu ve eskisinden etkilenmekle birlikte kendine has bir 6greti
olusturdugu i¢in kendi ogretisini yiiceltirken eskisini kotiileyip yanlis buludugu
goriilmektedir. Tepki hareketlerinin baslangigta bireysel tutumlar seklinde ilerlerken
zamanla topluluklar olusturmaya baslamasi ve daha sonrasinda ise sistemleserek birer
Ogreti haline gelmesi olgusunu bu hareketlerde de gormekteyiz.

Hem Budizm hem de tasavvuf, birer 6greti olarak, dini inancin kuramlardan ¢ok,
bireyin uygulamalar1 sonucu gelistirilebilecegine ve bdylece insanin ruhsal
olgunlagmasinin gergeklesebilecegine vurgu yapar. Budizm’de Brahmanlar, dini
ritiiellerden ibaret sayan; ancak dinin asil mesajindan ve nasil anlasilmasi gerektiginden

uzak kalmis kisiler olarak tamitilir. Bu ve benzeri sebepler dolayisiyla Buda, teorik
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meseleler ile ilgili tartismalar1 gereksiz bulur. Nitekim teorik konular Buda tarafindan,
cok derin, kavramasi gii¢, anlamasi zor, kolay, saf akil ile kavranmayan, bir bilge
tarafindan kavranabilen seyler olarak tanimlanir. Ona gore bu tip tartigmalar kisiyi
Nirvana’ya gétiirmekten uzaktir. insanlarin asil yapmasi gereken teorik konular ile
ugrasmak yerine sekiz dilimli yola uyarak ahlakli bir hayat yasamaktir. Tasavvufun
olusum donemi olarak bilinen ziiht hareketinde de teoriden ¢ok pratige agirlik verildigi
goriliir. Zahitler, dinin seri kisimlariyla ilgilenmekten ziyade ziihte, fakra ve ahlaka
dayali bir hayat yasama gayreti i¢indedir. Zahitlerin disinda tasavvufi eserlerde abidler,
fakihler dinin goriinen/zahiri kisimlarinda uzmanlagsmis, Ornegin mirasin taksimi,
abdestin nasil alinmasi1 gerektigi, namazda yapilmasi gerekenler ile ilgili sayfalarca
fetva verebilen; ancak ibadetlerin i¢/batini anlamindan, gercek Allah sevgisinden
yoksun kisiler olarak verilir.

Tasavvuf ve Budizm, gelistirdikleri ilkeler ile kendisine inananlari diinya ve
Olim sonrasi hayat i¢in hazirlar. Her iki 6gretide de diinya hayati, 6lim sonrasi hayat
icin bir hazirlik evresi olarak kabul edilir. Tasavvuf ve Budizm’de insanlarin 6liim
sonrasinda yasayacaklar1 hayatlar birbirinden gorece farkli olsa da hedef olarak ortak bir
noktada bulusurlar. Iki 6gretinin de hedefi insanlari, gecici/degisken bir yapiya sahip
olan ve insanlara act ve istiraptan baska bir sey vermeyen diinyanin yerine
degismez/sonsuz olan ve huzurun, mutlulugun hakim oldugu bir hayata hazirlamaktir.
Aslinda onlarin bu tutumlar yeni bir sey degildir. Dini 6gretilerin hemen tamami bdyle
bir amag ile yola ¢ikar. Tasavvuf ve Budizm ise kurtulusa yeni bir yorum getirerek din-
hayat iliskisini kurma iddiasindadir.

Tasavvuf ve Budizm ogretileri, insanin diinyadaki sosyal boyutuna yonelik
elestiriler konusunda da benzerlikler gdsterir. Budizm, kast sistemine kars1 ¢ikip bir
yandan insanlarin smiflara ayrilmasini ortadan kaldirirken bir yandan da Hinduizm’e
gore sadece Brahmanlar’a has olan kurtulusu herkes i¢cin miimkiin kilmaktadir. Bu
durum metinlerde, Hindu 6gretisinin temeli olan Brahman-Atman birligini saglamanin
gercekten aydinlanmaya ulastirmayacagi, gergek kurtulusun bu olmadig sdylenir. Ziiht
hareketi de ortaya ¢iktiginda toplumun bir kesiminin rahat ve liikse diiskiinliigiinii
elestirir. Kurtulusun, herkes i¢in miimkiin kilinmasi gibi bir inancin tasavvufta
oldugunu sdylemek zordur. Islam’da kurtulus olarak kabul edilen cennete gitmek, zaten

her inanan i¢in miimkiindiir. Ancak, insanlarin kurtulustan anladiklar1 seyin elestirildigi
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sOylenebilir. Bazilarinca bir amag olarak sunulan cennete gitme istegi, sufiler tarafindan
ragbet edilen bir konu degildir. Onlar, cennet idealinin iistiine ¢ikarak vahdet, fena gibi
hallere yonelir ve dogrudan yaraticinin kendisini amag¢ edinirler. Burada, Yunus’un
soyledigi, Cennet cennet dedikleri birka¢ késkle birkag huri/Isteyene ver onlari bana
seni gerek seni misralari, bu tiir bir anlayis ve elestirinin yansidigi misralar olarak
degerlendirilebilir. Yunus’un burada sadece halki degil, din adamlarin1 da elestirdigini
s0ylemek miimkiin goriilmrktedir.

Tasavvuf ve Budizm’de 6greti, ahlaki tutum ve davraniglar ekseninde olusur.
Budizm’deki ahimsa ve tasavvuftaki bazi makamlar, ahlaki 6n plana ¢ikaran ilkelerdir.
Bu sebeple ikisinde de 6greti ile ahlakin i¢ ice gectigi sOylenebilir. Budist metinlerde
kurban ya da sabah tazimi gibi ritiieller yerine anne-baba, 6gretmenler, arkadaslar ile
kurulacak saglikli iliskiler daha faydali goriiliir. Budizm, dini inanci hayatin iginde
yasatmaya calisirken ve Ogretilerin yerine ahlaki ilkeleri yerlestirirken kisilerin uzak
durmasi gereken davranislardan da bahseder. Kibirli olma, aggézliiliik ve sehvet gibi
olgular hem tasavvuf hem de diger pek ¢ok 6gretide de kotii ahlak olarak gosterilen
ozelliklerdir.

Tasavvuf ve Budizm, bir yandan dini inanci1 hayatin i¢ine sokarak yasanabilir
hale getirmeye calisirken bir yandan da manevi arinmayir amaglar. Onlardaki manevi
arinma, Ogretilerin mistik taraflarini olusturur. Ancak manevi arinma tek basina bir
anlam ifade etmez. Kisilerin, toplumdan ve toplumsal iliskilerden soyutlanmis bir
sekilde sadece kendilerine yonelmelerinin bir degeri yoktur. Budizm’de temel amag,
insanin nesne ile belirlenen boyutunu agsmasi ve daha iist bir varlik haline doniismesi
iken, tasavvufta yine nesnenin boyundurugundaki bir yasamin terk edilmesi ve insanin
yaratanla birlesmesi, biitiinlesmesi 6n plana ¢ikartilir. Budizm’de meditasyon, kisinin
yeniden dogum c¢arkindan kurtulmasi i¢in gerekli bir uygulamadir; ancak meditasyon
yapabilmek i¢in de oncelikle Budizm’in ahlaki ilkelerine uyulmali, sekiz dilimli yola
gore yasamalidir. Bunlar yapilarak davraniglar diizeltilip, toplumsal hayatin
iyilesmesine katkida bulunduktan, bir anlamda toplum i¢in yapilmasi gerekenler
yapildiktan sonra, kisi kendine yonelebilir. Kisi bu asamaya gelene kadar cinayetten,
yalandan, hirsizliktan uzak durmus, uygun meslegi se¢gmis ve boOylece toplumsal
vazifelerini yerine getirmistir. Toplumun refahindan veya mutlulugundan emin olduktan

sonra artik kendi i¢ine donebilecektir. Dinin hayatin i¢inde yasatilmasi ile ilgili olarak
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tasavvufa bakildiginda, benzer seyler oldugu gibi bazi farkliliklarin oldugu da goriiliir.
Budist dgretinin ahlak kurallarmin hepsi tasavvufta da vardir. Ayrica dinin hayata
dontik olarak, toplumsal bir amaca hizmet ederek yasanmasi gerektigi fikrinin, diger
mutasavviflarda oldugu gibi Islam tasavvuf diisiincesinde de Ahmed Yesevi, Haci
Bektas ve Yunus Emre gibi isimlerde tezahiir ettigi sdylenebilir. Tiirk tasavvufunun
hayata ve topluma doniik olarak yasanmasi gerektigi fikri 6zellikle halvet der-enciimen
yani ¢okluk i¢inde teklik anlayisinda goriilebilir.

Anadolu’da gelisme gosteren tiim tasavvuf okullarinin topluma, hayata doniik
amaglarmin oldugunu sdylemek pek miimkiin degildir. ibn Arabi, Mevlana gibi vahdet
Ogretisi benimseyen ve tasavvufu felsefeye yaklastirdigi sdylenen okullar, dgretileri
geregi, disa degil ice doniik ve ruhsal tecriibbeye dayali bir amag¢ gozetir. Bu durum
sadece Anadolu icin gecerli degildir. Klasik kaynaklarda da yer alan hal kavrami, boyle
bir ruhsal tecriibenin yasanabilecegini kabul eder ve bir amag¢ olarak gdsterir. Bu
bakimdan sufiler, daha 6nce belirtilen, miraca benzer bir namaz ile yetinmeyerek bazi
tasavvufi haller yasadiklarin1 iddia eder. Boylece sufiler ruhsal tecriibenin boyutunu
degistirirler. Her ne kadar bazi arastirmacilar tarafindan reddedilse de Hz.
Muhammed’in yasadigina inanilan mirag¢ olayinda Hz. Muhammed, sufilerinkine benzer
fena veya vahdet hali yasamamistir. Sufiler ise yasadiklar1 hal ile Allah ile bir olma
veya onda yok olma gibi haller yasar. Boyle bir sufi i¢in artik namaz, tek bir ruhsal
tecrilbe vasitasi degildir. Bagka bir acidan bazi sufilerin, bdyle bir iddia ile ortaya
cikarak, tecriibeyi halkin elinden alip kendilerine has bir durumda getirdiklerini
soyleyebiliriz. Anadolu cografyasinda Ibn arabi ve Mevlana ile gelisme gdsteren
Vahdet-i Viicut 6gretisi, Budizm’den daha ¢ok Hinduizm, 6zellikle de Upanisad dgretisi
ile benzerlikler gosterir.

Yesevi, Hac1 Bektas gibi sufilerin klasik tasavvuftaki hal ve makam anlayisina
yaklasimlar1 farklidir. Bazi haller ve makamlar; seriat, tarikat, marifet ve hakikaat
kapilarindan birinde yer almakla beraber asil vurgu, Budizm'deki ilkelere benzer bir
bigimde, insanin iyi ahlaka yonelmesidir. Ornegin, dért kapinn ilkinde yani tarikat
kapisinda yer alan namaz, oru¢ gibi ibadetlerin yaninda yumusak konusmak, sefkatli
olmak, temiz giyinmek ve temiz yemek, iyiligi emretmek gibi ilkeler ibadetler ile ayni
iist bashik etrafinda birlestirilir. Yani, seriat sadece dini hiikiimleri yerine getirmek

degildir, bagka gereklilikleri de vardir. Yunus Emre’nin, Bir kez goniil yiktin ise/Bu
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kildigin namaz degil misrasi ile baslayan siiri de boyle bir gereklilige isaret eder. Son
kap1 olan hakikatte -ki hakikate ulagmak hem klasik tasavvufta hem de Budizm'de
onemli bir amactir- siiluktan bahsedilmekle birlikte herkesin yolunun topragi olmak,
kimseyi incitmemek, yetmis iki milleti ayiplamamak, elinden geleni esirgememek,
yaratilmig her seye giliven vermek gibi topluma ve hayata doniik ilkeler ile klasik
tasavvufta metafizik bir goriiniime biiriinen hakikat arayis1 Tiirk tasavvuf diisiincesinde
hayata doniik bir hal alir. Buradan yola ¢ikarak, Yesevi, Hac1 Bektas, Yunus Emre gibi
derviglerin klasik tasavvuf anlayisindan beslendikleri, onlarin iirettigi terminolojiden
faydalandiklari; ancak bunlar1 kendi anlayislar1 ile birlestirerek eklektik bir yapiya
biirlindiirdiikleri soylenebilir.

Haci1 Bektag’in evliya tanimi da hayata doniikliigiin bir gostergesi olarak
aliabilir. Hac1 Bektas’a gore evliyanin yetmis iki milleti kabul etmesi, herkese dua ve
himmetle yardim etmesi; bu haliyle evliyanin bitmeyen bir denize benzetilmesi, bunu
destekler niteliktedir. Evliya, sadece manevi alemden haber veren kerametler gosteren
veya rical anlayis1 ¢ercevesinde diinyay1 yoneten bir kisi degildir. O, dogrudan insanlara
yardim eden kisidir. Nitekim Vilayetname’deki kerametlerin ¢ogu giinliik hayata ve
toplumsal hayata doniik ihtiyaglarin karsilanmasi seklinde gerceklestirilir. Budist
metinlerde Tathagata i¢in sdylenen 6ldiirmemek, ¢almamak, kesis hayati yasamak gibi
ozelliklerin ¢ok da Onemli olmadigi, onun asil Oneminin bilgisinden ve yol
gostericiliginden kaynaklandigmma dair sdylem Haci Bektag’in evliyalik tanimiyla
Ortiistir.

Budizm ve tasavvufun bir baska ortak noktalar1 da insanlari asir1 uglara
gitmekten alikoymaya yonelik sdylemleridir. Budizm’in kendisini orta yol olarak
tammlayarak kati cilecilik gibi uygulamalar1 hos gérmemesi, Islam diisiincesindeki
timmeten vasaten (orta bir iimmet) ayeti ve ibadetlerde asiriya gitmekten alikoyan
hadislerin kisilerin dengeli bir yasam siirmesini 6giitlemesiyle ayni gibidir. Tasavvufta
da fakr hayatinin veya fakirligin abartilmamasi gerektigi fikri ayni ¢izgide yapilmis
yorumlardir.

Hem Budizm hem de tasavvufta, bireyin i¢sel aydinlanma vasitalar1 benzerlikleri
barindirdig1 gibi bazi farkliliklari da barindirir. Budizm’de aydinlanma yolunda en
onemli kaynak Ogretinin kendisidir. O, kisilerin karsilagacaklar1 tiim sorulara cevap

verebilecek niteliktedir ve onun anlagilmasi, yorumlanmasi ve uygulanmasi i¢in ayrica
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baska bir seye ihtiya¢ yoktur. Metinlerde Buda, kurtulus icin kendisini veya bir
baskasini degil Darma’yi isaret ederek kurtulus yolundaki rehberlik gdrevini kisilere ya
da herhangi bir kuruma degil Darma’ya verir. Budizm’de &gretiye yapilan vurgu Islam
diisiincesinde de Allah’in ipine sarilin, Allah’a vesile arayin ayetlerinde goriliir.
Ayetlerde, kisilerin kurtulus i¢in ihtiyaglari olan tek seyin Kur’an oldugu vurgulanir.
Tasavvuf diisiincesi, Kur’an’daki 6gretiye yapilan vurguyu kendi sistemi i¢inde farkli
bir sekilde yorumlayarak Ogretinin kendisiyle birlikte, onu aktaracak seyhe de vurgu
yapar. Seyhe yapilan vurgudan dolay1 kisinin tek basina tasavvuf yolunda ilerlemeye
calismasi bosuna bir ¢aba olarak goriiliir. Bu haliyle tasavvuf diisiincesinin Budizm’den
kismen ayrildig1 soylenebilir.

Din-hayat iliskisi kurarak insanlar1 hakikate ulastirma vaadinde bulunan Budizm
ve tasavvuf, toplumsal yasami, dolayisiyla diinya hayatini 6nemsiyor gibi goriilmekle
birlikte, aslinda iki 6greti i¢in de diinya hayati bos ve anlamsizdir. Asil mutluluk 6lim
sonrasinda yasanacaktir. Budizm ve tasavvufta mutlulugun 6liim sonrasina birakilmasi,
diinyanin degersizlesmesiyle sonuglanir. Diinyaya karsi takinilan bu tavrin 6ziinde
diinya hayatinin gegici ve degisken olmasi yatar. Ancak Budizm’de ve tasavvufta 6liim
sonrasinda yasanacak mutluluk ve ulasilacak hakikatin bedeli diinyada 6denmelidir. Bu
sebeple diinya, Olim sonrasi hayat igin belirleyici bir 6neme sahiptir. Diinyanin
belirleyici tavri, insanin tiim hayati boyunca yaptigi eylemler ekseninde gelisir.
Dolayisiyla kisiler diinya hayatinin hem belirleyici bir unsur hem de gegici ve
degiskenliginden otiirli bos, anlamsiz oldugu bilinciyle hareket etmelidir. Diinyaya kars1
bliylik umutlar beslememeli ve diinyaya oldugundan daha fazla bir deger vermemelidir.
Diinya gibi kendisi de gecici ve degisken olan insan degismez/sonsuz mutlulugun
pesinden gitmelidir. Diinyanin gegici/degisken yapisinin karsisina Budizm, Nirvana’yz,
Islam da cenneti yerlestirerek insanlar1 bu amaglara yneltir.

Budizm ve tasavvufta diinya hayatina dalmis kisiler, cehalet i¢inde yasamakla
itham edilir. Insanlarin cehaletleri yiiziinden &liim sonrasina odaklanmamalar1 actya yol
acar. Cehaletten kurtulamayan insanlarin ¢ekecegi acilar diinya hayatinda oldugu gibi
olim sonrasinda da devam eder. Bu sebeple insana diisen ilk gorev, zihinsel bir
farkindalik ile diinya hayatina bakis1 degistirmektir. Budizm’de farkindalik, tasavvufta
da yakaza ve tovbe asamalari diinyaya kars1 gelistirilen bilincin ve takiilan tavrin ilk

adimlanidir. Cehaletin giderilmesinde atilan ilk adimlar her iki 6gretide de uykudan
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uyanmak seklinde dile getirilir. Boylece diinya hayatinin sadece bir riiyadan ibaret
olduguna ve gercegi yansitmadigina dair bir vurgu da yapilir. Farkindalik hali, iki
Ogretiye gore de hem zihinsel hem de bedensel eylemler sirasinda elden birakilmamasi
ve kisinin tiim hayatina niifuz etmesi gereken bir biling diizeyidir. Bir defa cehalet
uykusundan uyanip farkindaligi yakalayan kisiler bu bilinci bir daha kaybetmemeli, bir
anlamda tekrar uykuya dalmamalidir. Kisiler; yerken, igerken, nefes alirken hatta
uyurken bile siirekli olarak kendilerini kontrol etmelidir.

Budizm ve tasavvufta, ilk asamadan sonra izlenecek yol/yontem bakimindan
farkli agamalar belirlenmistir. Her iki 6gretide de, olgunlasmanin ve belirlenmis olan
hedeflere ulagmanin belirli bir ¢izgide birikimsel olarak ilerlemesi gerekir. Yola giris
asamas1 olarak kabul edilebilen farkindalik ve tovbe asamalarindan sonra ogretilerin
uygulamalarina yonelik eylem asamasi baglar. Eylem kismi Budizm’de, sekiz basamakli
yol, tasavvufta da makamlar ile saglanir. Budizm’deki dogru bilgi, dogru eylem, dogru
konusma gibi ilkeler kisinin yasamini diizenleyici mahiyettedir. Benzer sekilde
tasavvuftaki ziiht, fakr gibi makamlar da ayn1 amaca hizmet eder.

Tasavvuf ve Budizm’de 6greti; yasam-6lim, gecicilik-kalicilik gibi zitliklar
lizerinden insa edilir. Iki 6greti de zitliklar iizerinden kendilerini insanlara sunarken
olumsuz unsurlar1 bu diinyaya olumlular1 da 6liim sonrasina birakirlar. Gergek yasam,
gercek mutluluk hep dliimden sonra miimkiin goriiliir. Sonsuz ve mutlu bir hayat
stirmek isteyen insanlarin yagamlariyla bunu hak etmeleri, yani inandiklar1 6gretilerin
kurallarina uymalar1 gerektigi sdylenerek diinya hayatinin deger ol¢iitii de degistirilmis
olur. Artik insanlar diinyaya, yasamalar1 i¢in gerekli sartlar1 olusturdugu icin deger
vermez. Onun degeri, 6liim sonrasi hayata bagli olarak belirlenir. Mevcut yasam ne
kadar sikintili ve gegici ise Ote diinya o kadar; hatta daha da fazla sinirsiz ve huzur
doludur. Oliim sonrasindaki sonsuz yasam ve huzur da mevcut yasamda yapilanlara
bagli oldugundan diinya ve diinya hayati insanlar1 6liim sonrasina hazirlayabildigi
Olctide degerlidir.

Tasavvuf ve Budizm sonsuz/sinirsiz mutlulugu 6liim sonrasina birakirken, 6liim
sonras1 hayati beklemeden veya sadece onunla yetinmeyip Ogretiye tabi olanlara
sagladiklar1 mistik bir tecriibe ile kendilerine 6zel bir alan agarlar. Iki 6gretide de mistik
tecriibe, teskilata mensup ya da O0gretiyi benimsemis kisiler i¢in gegerlidir. Budizm ve

tasavvufun mistik tecriibedeki temel farki yaratici inancidir. Budizm’de, bir Tann
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inancina olmadigindan mistik tecriibe, yaratict ile kurulacak bir iliskiye degil, kisinin
diinyadan tamamen koparak kendi i¢ine yOnelmesini amaglar. Tasavvuf da kendi
gelistirmis oldugu hal kavramu ile kisinin mistik bir tecrilbe yasamasina olanak saglar.
Tasavvuftaki haller, kisinin kendisine oldugu kadar Allah’a yapilan bir yolculuk olarak
da gosterilebilir.

Budizm’de meditasyon yerine kullanilan canalar ve tasavvuftaki haller arasinda
baz1 benzerlikler olsa da farkli taraflar1 oldugunu da belirtmek gerekir. Meditasyon
yapmaya karar veren kisi sekiz basamakli yolun ilk altisin1 yerine getirdikten sonra cana
uygulamasina hazir hale gelir. Canalar da Budizm’in ilkeleri gibi sekiz basamaktan
olusur. Her bir basamakta zihin biraz daha durgunlastirilarak sonunda ne diisiincenin ne
de diisiincesizligin oldugu bir hiclik makamina ulasilir ki Nirvana da bu hig¢lik halini
karsilar. Tasavvuftaki hallerde Budizm’de oldugu gibi dogrudan bir yiikselme yerine
korku ve timit gibi zit duygular arasinda gidip gelme hakimdir. Manevi yolculugunda
ilerledikge hissedilen duygunun yogunlugu artar. Zitliklar arasinda gidip gelirken nefes,
zevk, sirb gibi haller ile salik rahatliga kavusur.

Budizm’de canalar ile bilincin sonlandirilmasi, tasavvufta farkli bir sekilde
kendine yer bulur. Tasavvufta kisinin zihnini tamamen devre digi birakmasi Allah
fikrini veya bilincini de yok edeceginden buna miisaade edilmez. Dolayisiyla manevi
hallerin en u¢ noktalarinda bile Allah fikrini terk etmek s6z konusu degildir. Bilincin dis
diinyadan geri ¢ekilmesi i¢in harcanan tiim ¢abalarin sebebi yaraticidan bagka bir seyin
kalmamasini saglamaktir. Bunun yaninda tasavvufta zihinsel islevlerin durdurulmasi,
kalbe aktarma ile farkli bir agamaya taginir. Boylece diisiinme eylemi kalbe verilir ve
bilgi kaynagi olarak da kalp goriiliir. Kalbe verilen bilgi edinme misyonu, yaratici ile
kurulan iligki ile birleserek miikasefe, muhadara, ilham gibi Allah tarafindan verilen
bilgilerin de kaynagini olusturur.

Mistik tecriibe ile ulasilabilecek son asama tasavvufta fena, Budizm’de de
Nirvana’dir. Her iki 6gretide de son asamanin, esyanin hakikatine vakif olma ile bir
iligkisi bulunur. Varliklar diinyasindaki c¢okluk ve c¢esitliligin Gtesinde bulunan ve
normal sartlar altinda bilinemeyecegi diisiiniilen tekligin bilgisine, ancak mistik bir
tecriibe ile ulasilabilir. Budizm’de Nirvana dogrudan kurtulus 6gretisi ile iligkili iken
tasavvufta durum biraz daha farklidir. Tasavvuf, Islam diisiincesinin kurtulus inanci

olan cennete girme isteginin Gtesine gegen bir mistik tecriibeyi hedefler. Bunun yaninda
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baz1 yorumlara gore fena hali, kisideki kotii ahlakin yok olup yerine iyi ahlakin
yerlesmesi anlaminda kullamlir. Ozellikle Bektasilik, Yesevilik gibi Tiirk tasavvufuna
ait metinlerde bdyle bir yoruma rastlamak miimkiindiir. Yesevilik ve Bektasilik’te
fenaya getirilen bu tip yorumlar, onlardaki din-hayat iliskisini kurma g¢abalarinin farkli
bir tezahiiriidiir. Yani klasik tasavvuftaki mistik tecribenin zirve noktasi bile Tiirk
sufiler tarafindan hayata, yasantiya doniik bir hal alir.

Tasavvufta ve Budizm’de fena, Nirvana gibi amaglar i¢in belirli asamalar kat
edilirken bazi1 engeller ile karsilasmak miimkiindiir. En biiyiik engel de yine insanin
kendisi olarak goriiliir. Her iki 6gretide de diinyanin degersiz goriilmesi dgretinin bir
pargasi olarak sunulurken bdyle bir bakis acisina veya biling diizeyine ulasmak herkes
icin kolay degildir. Diinya hayati, pek ¢ok sekilde insanlar1 kendisine baglamaya calisir.
Dolayisiyla manevi arinma yolculugunda en 6nemli ve en islevsel eylem, kisinin
nefsiyle siirekli bir miicadele halinde olmasidir. Diinya hayatinin nasil algilanacagina
karar verecek sey, kisinin kendisi oldugu ve nefis de her zaman diinyaya meyilli oldugu
icin nefsin meylettigi seylerden siirekli olarak kaginmak; hatta nefsin isteklerinin tam
tersini yapmak 6nemli bir yiikiimliiliik olarak goriiliir.

Budizm’de nefsin disinda; nefret, tembellik ve uyusukluk, kaygi ve telas, siiphe,
bir ruhun varligina inanma, téren ve ayinlerin etkisine (ya da faydasina) inanma, sehvet
gibi engeller de mevcuttur. Bu engellerin bir kismi, kisinin diinya hayatina baglamasina
sebep olan engeller iken, bir ruhun varligina inanma, téren ve ayinlerin etkisine (ya da
faydasina) inanma gibi unsurlar da kisilerin Hinduizm’de bulunup, Budizm’de
bulunmayan seylere yonelmesinin onilinii ttkama amacini tasir. Tasavvufta da nefsin
disinda; tembellik, uyusukluk birer engel olarak kabul edilir; ayrica Budizm’de oldugu
gibi kisilerin Islam disindaki dinlere yonelmesini dnlemek igin gelistirilen séylemlerden
bahsetmek miimkiindiir. Miisliman olmayan kisilerin cennete gidemeyecegi inanci,
boyle bir soylemin en agik gostergesidir.

Budizm ve tasavvufun ortaya c¢ikiglarinda harekete gegirici kuvvet, mevcut
dinlere ya da dinlerin yasanis bicimine getirilen elestirilerdir. Elestiriler genellikle
ogretinin ideal sekliyle yasanmadigi ve bunda en biiyiik payin dini kendileri igin bir
gecim ya da liderlik vasitasi olarak goren din adamlarinda olduguna yoneliktir; ayrica
Buda’nin bir zincir olarak gordigi ritiieller, kurtulus yolunda hicbir fayda

saglamayacak eylemler olarak goriiliir. Hinduizm, ritiiel ve din adamlarin1 ayn1 potada
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eriterek, hem kurban ritlielini en 6nemli dini vazife olarak goériir hem de kurban
ritlielinin icrasini sadece Brahmanlarin sorumluluguna verir. Boyle 6nemli vazifeleri
yerine getiren Brahmanlar zamanla, kast sisteminin de en iistiinde yer almaya baslar.
Brahman kastinin merkezi bir konumda yer almasi da onlarin kurtulusa ulasabilecek
yegane kisiler olarak kabul edilmesiyle sonuglanir. Buda ise tiim bu gorisleri
reddederek ne ritiiellere ne de din adamlarina kurtulus i¢in bir deger atfeder. Ona gore
onemli sey bireysel ¢abalar ile hem ahlakin hem de toplumsal iliskilerin diizeltilmesi
icin calismaktir. Dolayisiyla kurtulus herkes icin miimkiin bir amactir. Tasavvufun
ortaya ¢ikist da Budizm’in dogusuna benzediginden tasavvufun ibadet-hayat iliskisi
baz1 acilardan Budizm ile paralellik gosterir. Tasavvufcular tarafindan dini hayatin
yasanmasina ve din adamlarina karsi agir elestiriler getirilir. Tasavvufgularin, fakih,
miifessir, muhaddis gibi dini ilimlerde uzmanlasmis kisilere kars1 getirdikleri elestiriler
onlarin dini bilgiden uzak olmalar1 yoniiyle degildir. Asil elestiri dinin Oziine
ulasamadiklari, adeta kabugunda kaldiklar1 yoniiyledir. Tasavvuf eserlerinde din
adamlarina dogrudan bir elestirinin yaninda, farkli tasavvuf gruplari arasinda da bir
cekismenin oldugu sdylenebilir. Ornegin bazi sufiler abidlerin (ibadet edenleri/ibadete
agirlik verenleri), dinin ritiiellerini uyguladiklarini; ancak ahlaklarini gelistirmediklerini
sOyleyerek onlarin yasam tarzina itirazda bulunur. Yapilan itiraza gore abidler, seriati
iyi Dbilen; namaz, orug, zekat gibi ibadetleri aksatmayan; ancak ibadete karsi
gosterdikleri hassasiyetin i¢lerinde bir karsilik bulmadig: kisilerdir. Abidlerin yaninda
zahitlerin de benzer sekilde elestirildigi goriiliir. Onlara getirilen elestiriler din
adamlarinin kuru bilgide, abidlerin kuru ibadette kalmalar1 gibi zahitlerin de kuru bir
ziiht icinde olmalar1 yoniiyledir. Abidlerin, zahitlerin elestirildigi dutumda genellikle
arifler tasavvuf yolunu dogru uygulayan kisiler olarak gosterilir.

Tasavvuf ve Budizm’de din adamlarina yoneltilen elestirilerden biri de
maddiyata olan diiskiinliikleridir. Budizm’e ait metinlerde Brahmanlar maddiyata olan
diiskiinliiklerinin sonucunda; el fali, kehanet, riiya yorumlari, mekanlar1 kutsamak gibi
seyler ile kendilerine kazang¢ saglayan kisiler olarak tasvir edilir. Onlar insanlarin
ithtiyaclarmi kendileri i¢in bir kazang kapisi olarak gérmekte ve insanlarin kendilerine
olan giivenlerini kullanarak dini, para kazanmaya alet etmektedir. Islam diisiincesinde

de sadece din adamlar1 degil dini alanda bilgisi oldugunu iddia eden bazi kisilerin
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biiyiiciiliik, falcihik gibi seyler ile dini, bir sémiirii arac1 olarak kullanmalar1 islam ve
tasavvuf diistincesinde elestirilen konulardandir.

Budizm ve tasavvufta din adamlarina, zahitlere yonelik elestiriler; sadece
maddiyat ile sinirli degildir. Onlar halk ile veya kendi aralarindaki iliskilerde de bir
seviye tutturamayan, nerede nasil konusacagini bilmeyen kisiler olarak tasvir edilir.
Halka kars1 stirekli bir kibir i¢inde olan, halki cahil olarak goren din adamlari,
birbirleriyle karsilastiklarinda da kendi bilgi diizeylerini karsisindakiyle kiyaslayan ve
sadece bununla galip gelmeye kisiler olarak tanitilir.

Budizm ve tasavvufun kars1 ¢iktig1 bir bagka uygulama da birgok mistik 6gretide
bulunan kat1 riyazet hayatidir. Her iki 6greti de, yemek, uyumak gibi ihtiyaglarin asgari
derecede giderilmesini sart kosar. Onlarin asgarilik goriisii zamanla kati riyazeti segerek
kurtulusa ulagsma timidiyle yasayan insanlar1 ortaya c¢ikarmis olsa da ogretilerin
kendileri kisinin hayatin1 ¢ekilmez hale getirecek davraniglara miisamaha gostermez.
Buda’ya gore kisi, kati1 riyazet hayatimi siirdigii halde davranista, kalpte, zekada
mutluluga ulagsmak i¢in yapmasi1 gerekenleri yapmiyor, nefretsizligi, kotii niyetsizligi
gelistirmiyor, kalbini merhametle doldurmaya calismiyorsa onun Nirvana’ya ulagsmasi
mimkiin degildir. Buda, kisilerin asil kurtulusunu ahlaki gelisimle saglayabilecegini,
ahlaki olarak bir gelisme gostermeyenlerin yasadiklart kati riyazet hayatinin kendilerine
eziyet etmekten bagka bir sey olmadigini sOyler. Tasavvufta da dinin ritiiellere
sikistirllmas1 ve ahlaki tutumlarin 6nemsenmemesi, elestiri konularindan biridir.
Sufilere gére 6nemli olan bir ritlielin ne sekilde, hangi sartlar altinda uygulanacagi
degil, kisinin o ritiiele ve onun ahlaki arka planina hazir olup olmadigidir.

Budizm ve tasavvuf zaman iginde genis kitlelere yayilarak sistemlesmeye,
kurumsallagsmaya baslar. Kurumsallagsma neticesinde kendilerine has bir teskilat sistemi
gelistirir. Her iki 6gretide de teskilata mensup kisilerin, digerlerinden farkli olarak,
uymast gereken belirli kurallart vardir. Yine her iki Ogretide de mistik tecriibeyle
ulasilan manevi haller teskilata mensup kisiler icin gecerlidir.

Tasavvufta ve Budizm’de teskilata giris goniillii olarak gergeklesirken, teskilata
kabul edilen kisiler, daha 6nce yasadiklarindan farkli bir hayat yasamaya baslar. Giinliik
yasamdaki ozgiirliiklerin ¢ogunun kisitlandigi, tasavvufi sdylem ile ziiht ve fakra dayali
bir yasam siirmek teskilatin ana esaslar1 arasindadir. Iki 6gretide de diinyay1 terk eden

kisiler bunun bir sembolii olarak saclarmi kazitip hirka giymeye baslar. Budizm’de ve
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bazi tasavvuf ekollerinde dilencilik de yine teskilat mensubu kisilerin gecim kaynaklari
arasindadir.

Tasavvufta ve Budizm’de teskilatlar, karizmatik liderler ¢evresinde sekillenir.
karizmatik liderler, genellikle kurucu liderlerdir; ancak onlardan sonra gelen kisilerin de
karizmatik lider olarak kabul edilmesi miimkiindiir. Ogretilerin kurulusunu
gerceklestiren karizmatik liderlerin hayat hikdyeleri dogumlarindan; hatta dogum
oncelerinden oOliimlerine kadar olaganiistiiliikler ile bezenerek anlatilara konu olur.
Karizmatik liderlerin olaganiistiiliikler ile dolu anlatilari, onlardaki se¢ilmisligin bir
gostergesi olarak degerlendirilebilir.

Karizmatik liderlerin olaganiistii hayat hikayeleri; dogumdan 6nce miijdelenme
ve mucizevi dogum ile baslar. Karizmatik liderler, ilahi bir giiciin diinyaya nizam
vermesi i¢in gonderdigi kisiler olarak kabul edilir. Budizm’de tanr1 inanci olmadigindan
ilahi gii¢ yine karizmatik liderlerin kendileridir. Islam diisiincesi ve tasavvufta ise bu
giic Allah’tir. Allah, peygamberler vasitasiyla kotiiye giden diinya diizeninin
diizeltilmesini saglar. Tasavvufta da veliler boyle bir konumda yer alir. Velilik kiiltiinde
yer alan kutub inanci diinyaya verilecek diizenin sistemlesmis hali olarak goriilebilir.
Karizmatik liderlerin dogumlarinda etkili olan ilahi gii¢, onlar1 dogduktan sonra da
yalniz birakmaz ve korumaya devam eder. Onlar hayatlar1 boyunca adeta goériilmez bir
zirh ile korunmaktadir.

Karizmatik liderler, ilahi bir karar ile diinyaya indiklerinden ve insanlar
hakikate cagiracaklarindan onlarin ailelerinin de niifuzlu olmasi gerekir. Buda’nin prens
olmasi, Ibrahim Edhem’in bir melikin oglu olmasi, Ahmed Yesevi’nin, Hz. Ali’nin
soyundan Seyh Ibrahim’in oglu olmasi gibi hususlar niifuzlu aile igin verilebilecek
orneklerdir.

Yukaridaki orneklerden baska, liderlerin dogduktan sonra konusmalar1 ve ilahi
kelama ait seyler soylemeleri, dogduklarinda 151k yaymalari, yasitlar1 ¢ocuklardan farkl
davranmalari, ¢cok hizli 6grenmeleri, heniiz ¢ocukken bir kahin tarafindan gelecekte
lider olacaklarinin miijdelenmesi gibi hadiseler de hem Budizm hem de tasavvufa ait
eserlerde karsilasilabilecek tlirden olaylardir.

Karizmatik liderlere ait anlatilarda en 6nemli kisim onlarin tinsel dogumlaridir.
Budizm’de Buda’nmin Bodi agaci altinda aydinlanmaya ulasmasi, Islam’da

peygamberlerin vahiy almasi gibi olaylar tinsel doguma 6rnek gosterilebilir. Erginlenme
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de denilen bu siiregten sonra karizmatik liderlerin diinyaya gelis amagclar1 gerceklesir ve
diinyaya nizam verme, fikir boyutundan eylem boyutuna ge¢meye baslar. Tasavvufta da
liderlerin, yasadiklar1 bir mistik tecriibe ile evliyalik veya kutub mertebesine ulagmasi,
erginlenmenin bagka bir 6rnegi olarak degerlendirilebilir.

Tasavvuf ve Budizm’e ait metinlerde karizmatik liderlerin olaganiistiiliikleri
kerametler seklinde de kendini gosterir. Her iki 6gretide de karizmatik liderlerin diginda
teskilata mensup olan kisiler, manevi basamaklarda ilerledik¢ce bazi olaganiistii haller
gosterebilir. Mucizevi eylemler genel olarak; gaybi bilmek, zihin okumak, havada
durmak, suda yiirimek, ayn1 anda iki yerde olmak gibi normal insanlarin giiciiniin
yetemeyecegi seyleri yapmak tiiriinden eylemlerdir. Bununla birlikte hem tasavvufta
hem de Budizm’de en biiyiik ve en 6nemli keramet kisilerin nefislerine galip gelmeleri,
Ogretiyi hakkiyla uygulamalar1 gibi mucizevi olmayan ve herkes tarafindan basarilmasi
miimkiin olan seylerdir. Her iki 6gretiye gore de insanlarin mucizevi giicler kullanmasi
biiyiiciiliikten farkli degildir ve amaca ulagma yolunda higbir fayda saglamaz. Oysa hem
bu diinya hem de 6liim sonrasi i¢in yapilmasi gereken sey, Ogretiye gore bir hayat
stirmektir.

Karizmatik liderler, secilmisligin getirdigi bazi ayricaliklara sahip olsalar da
onlar1 diger insanlardan ayiran en 6nemli 6zellikleri siradan insanlarin ulasamadiklar
bilgilere sahip olmalaridir. Onlarin diinyaya nizam verme misyonunun da ulagtiklari
bilgi ile bir iliskisi bulunur. Bozulan diizeni diizeltmek, siradan insanlar i¢in edinilmesi
miimkiin olmayan bilgilere ulasip onu insanlara aktarmakla miimkiindiir. Budizm’de
Buda, Tathagata, Arahant; tasavvufta da peygamber, sehy, veli gibi adlandirmalar ilahi
bilgilere erismis ve bunu insanlara anlatmayr kendilerine gorev edinis kisileri tarif
etmek i¢in kullanilan kavramlardir.

Tathagatalarin, peygamberlerin veya velilerin ulastiklar1 bilgilerin en 6nemli
0zelligi dogrudan hakikate dair bilgiler olmasidir. Hem bir Tathagata hem de Arahant
olan Buda’nin’nin bilgisi; diinyada insanlar tarafindan ne duyulursa, goriiliirse,
hissedilirse, bilinirse, ne basarilirsa bunlarin hepsi Tathagata tarafindan tamamen
anlasilmistir, seklinde verilir. O, tiim evreni sanki onunla yliz ylize gelmis gibi
tamamen bilir. Islam diisiincesinde de peygamberin, Islam’a ait bilgileri dogrudan vahiy
yoluyla kendisine bildirilir. Onun bilgisi, daha 6nceki dinlerin bilgisinden edinilmis ya

da kendisinin uydurdugu seyler degildir. Tasavvufa ait eserlerde de veliler, seyhler
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peygamberler gibi ilahi bilgiye erisirler. Kesif, ilham gibi yollar veliler i¢in bilgi edinme
vasitasi olarak gortliir.

Teskilatlar1 kuruculari olarak karizmatik liderler, 6nemli bir konuma sahip olsa
da teskilatin saglam bir sekilde devami sadece onlara bagli degildir. Liderler tarafindan
olusturulan teskilatlar yine liderler tarafindan olusturulan kurallar ile devamini saglar.
Dolayisiyla teskilatlarin saglam bir sekilde gelecege aktarilmasi kurallara ve Ogretiye
sik1 sikiya baglanarak saglanabilir. Budizm, Islam diisiincesi ve tasavvufta teskilatin
giiclinii koruyabilmesi i¢in en énemli unsur 6gretinin kendisidir. Karizmatik liderler ile
ilahi bir sekilde edinilen bilgiler ekseninde kurulan Ogreti, liderlerden sonra da
bozulmadan devam edebilmelidir. Bunun icin de 6greti, liderin agzindan ¢iktig1 haliyle
kalmali ona bir sey eklenmemeli ya da ondan bir sey ¢ikarilmamalidir. Ogretiyi
benimseyen kisilerin yapmalar1 gereken tek sey kurallar dahilinde bir yasam stirmektir.
Ozellikle Islam diisiincesindeki bidat kavrami ve Kur’an’daki Onu biz indirdik.
Koruyacak olan da biziz gibi ayetler 6gretiye yapilacak eklemelere kesinlikle izin
vermeyen ifadelerdir. Benzer sekilde Buda’nin sdyledigi, tarikat iiyeleri buyurulmamus
hichir sey kurmadiklar siirece tarikat giiclii kalir ifadesi Islam diisiincesindeki goriis ile
hemen hemen aynidir. Zaman i¢inde 6greti hakkinda yeni bir bilgi ya da haber gelmesi
muhtemel goriiliir. Boyle bir durumda gelen bilginin/haberin kimden, nereden geldigine
bakilmaksizin 6ncelikle dgretiye uygun olup olmadig tespit edilmesi gerekir.

Teskilatin ve 6gretinin dagilmadan, saglikli bir sekilde devam edebilmesi i¢in
kurallara riayet etmek, olduk¢a onemlidir. Sanga ve tarikatlar, dis diinyadan kismen
soyutlanmis olduklarindan ve kiigiik topluluklar seklinde kurulduklarindan, kurallar da
daha ziyade ogretmen-0g8renci iliskileri, 6grencilerin birbirleriyle iliskileri seklinde
gelistirilir. Tasavvuf ve Budizm, teskilatlarin dagilmamasi igin gerekli olan en 6nemli
seyin birliktelik oldugunu vurgular. Belirli zamanlarda yapilan toplanma ayinleri bu
birlikteligi saglamaya yoneliktir.

Birlikten sonra iizerinde durulan diger bir konu 6gretmen-6grenci iliskisidir. Bu
iliskide 6grenciden beklenen, 6gretmene kars1 saygili olmak, onun sdzlerinin kiymetini
bilmek, ondan bir seyler 6grenmek icin caba sarf etmek ve onun isteklerini yerine
getirmektir. Ogretmen de bildiklerini aktarmak, dgrencilerin en iyi sekilde yetismesini
saglamaya gayret etmekle yiikiimlidiir. Budizm ve tasavvuf kurumsal bir yapiya

biirlindiikten sonra, teskilattaki Ogretmenler de kendi aralarinda ayrilmaya baslar.
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Ogretmenlerin ayrildig: alt siniflar genel olarak 6grenciye dgretiyi aktaranlar ve tarikat
kurallarin1 aktaranlar seklinde tasnif edilebilir. Hem Budizm hem tasavvuf ideal bir
Ogretmen tipi ¢izerken, 0gretiyi en iyi sekilde anlayan, uygulayan ve anlatan kisileri
ideal ogretmen olarak gosterir. Incelenen metinlerde ideal dgretmenler anlatilir ve
bunlara tabi olunmasi istenirken, sahte yetersiz Ogretmenlerden uzak durulmasi
gerektigi yoniinde ikazlarda da bulunulur. Tasavvufta, dgretmenlere yani seyhlere
yapilan vurgu, Budizm’e gére daha belirgindir. Tasavvuf tarihi iginde
kurumsallasmanin baglamasi ve tarikatlarin kurulmaya baglamasiyla seyhlik makami
Oonem kazanmaya ve zamanla miiritler i¢in bir zorunluluk haline gelmeye baslar.
Seyhler, yiikselen konumlari neticesinde bir O0gretmen olmanin Otesinde, ulastigi
makamin verdigi yetkiyi, kisilerin manevi yolcuklarini kontrol etmek; hatta sonuca
ulagmalarin1 saglamak icin kullanir. Belirleyici roliin bir sonucu olarak seyhler,
sorgulanamaz, karsi ¢ikilamaz kisiler haline gelir.

Tarikat ya da teskilatlarda 6gretmenler, onemli bir mevkiye sahip olsa da onlarin
degerini gosterecek dgrencilerin de bulunmasi gerekir. Bir 6gretmenin, iyi bir egitmen
olmasi tek basina bir anlam ifade etmeyeceginden, ondaki bilgileri almaya hazir,
nitelikli 6grencilerin de teskilatta yer almasi gerekir. Boylece 6greti ve teskilat, saglam
temeller tizerine insa edilebilir. Tasavvuf ve Budizm’de Ogrenciler, yetismesi ve
yetistirilmesi gereken kisiler olarak ele alinir. Yani egitim siireci ¢ift yonli olarak
ilerler. Ogrenci baz1 niteliklere sahip olmali ve kendisi gelistirmek igin biiyiik gayret
gostermelidir.  Ayn1  sekilde Ogretmenlerinde kendilerine gelen Ggrencileri
yetistirebilecek kapasitede olmas1 gerekir.

Tasavvuf ve Budizm’de teskilat giren kisiler diinya hayatint ve onu getirilerini
reddeden, 6gretinin kurallarma gore, 0gretiye has vihara ya da tekkelerde kisith bir
hayat siiren kisilerdir. Ogrencilerin teskilat i¢inde yasamalari, diinya hayatma kapilmus
ve boylece aydinlanma yolundan uzaklasmis kisilerden ayri, ayni amag ugruna bir araya
toplanmis kisiler ile birlikte yasama isteginin bir sonucu olarak goriilebilir. Birlikte
yasama iradesi gosteren kisiler, ailelerini, akrabalarini, diinyalik mallarini birakip sag ve
sakallarin1 kazitip (tasavvuftaki tiim ekollerde sac sakal kazitma yoktur) hirka giyerek
teskilata tiye olur.

Teskilat i¢inde, 6gretinin kurallarina gore siiriilecek hayat genel olarak terke,

riyazete dayali bir yasam bicimine isaret eder. Tasavvufta az yemek, az konusmak az
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uyumak seklinde formiillestirilen yasam tarzi Budizm i¢in de gecerli bir uygulamadir.
Kisitlayicr yasam bigimi tasavvufta kendine 6zgii bir terminoloji gelistirir. Ziiht, vera,
fakr, takva, terk gibi makamlar aslinda ayni1 yasam bigiminin farkli yonlerini vurgulayan
makamlardir. Budist metinlerde, Biksu’nun o6zellikleri olarak zikredilen; eylemden,
konusmaktan ve diisiinmekten alikonmug, sade yiyecekler ve siginaktan memnun,
valmizliktan zevk alan bir sekilde yagar ifadesi de kisileri tasavvuf diisiincesindeki terke
dayali yasama sekline yonlendirir. Iki dgretinin de kisilerden bekledigi yasam tarzi,
kisinin yasamasi i¢in liizumlu olan ihtiyaclarindan bile miimkiin oldugu kadar uzak
durmak seklindedir.

Tasavvuf ve Budizm’in temel goriislerinden ve ortaya ¢ikis sebeplerinden olan
0ze ulagsma ve onu kavrama, Ogretilerin sembolik kiyafet ya da uygulamalarina da
yansir. Nasil ki din sadece belirli uygulamalarin yapildig: bir ritiiel boyutundan ibaret
degilse hem tasavvuf hem de Budizm insanlarin sadece a¢ kaldigi, konusmadigi,
saclarimi kazitip hirka giydikleri birer 6greti degildir. Dolayisiyla teskilata mensup
kisiler, ac¢ kalirken, konusmazken, eski/yamali elbiseler giyerken bunlarin nefis
miicadelesine, diinyadan uzaklagmaya hizmet ettiginin bilincinde olmalidir.

Hem Budizm hem de tasavvufta manevi yolculugun nitelikli bir sekilde
yasanabilmesi i¢in diinyay1 terk ederek yalniz yasamak Onemli bir yere sahiptir; zira
manevi yolculuk igsel bir yolculuktur ve bunun i¢in de kisilerin kendileriyle bas basa
kalabilmeleri gerekir. Tasavvuf diisiincesinde halvet hayatinin yasanmasi birkag¢ sekilde
miimkiindiir. Kirk giin gibi belirli siireler i¢in halvete girmek, halkin i¢inde halvet gibi
uygulamalar cesitli tarikatlar tarafindan uygulanir. Budizm’de meditasyon, tekrar
edilmesi gereken bir uygulama oldugundan, Budist metinlerde kirk giin gibi belirli
stireligine halvete girme uygulamasi yoktur. Budizm’de halvet veya yalmzlik
meditasyon yapmak ve tefekkiire dalmak i¢in uygun bir yer aramak gerekli goriiliir.

Her iki 6greti de kesisler i¢cin halvet ve riyazete dayali yalmiz bir hayati isaret
ederken, insanlara 6gretinin yayilmasi i¢in sefere ¢ikilmasi gerektigini de sdyler. Diinya
hayatinin gegiciligini, bos oldugunu fark eden ve bir teskilata girerek igsel bir yolculuk
ile aydinlanmaya ulasan kisiler, bagkalarinin da kurtulusa ulasabilmeleri i¢in edindikleri
bilgileri bagkalarina anlatmalidir.

Buraya kadar verilen bulgulardan yola ¢ikarak 6zellikle Tiirksitan cografyasinda

yer alan Samanizm, Maniheizm, Budizm, gibi kiiltiirlerin birbiriyle i¢ i¢e ge¢mis bir
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hayat siirdiigiinii sOylemek miimkiindiir. Ad1 gegen cografyada ortaya ¢ikan inanglar
¢ogu zaman bir Onceki dinlerden veya inanglardan bazi unsurlar1 biinyesinde yagatmaya
devam etmistir. Boylece inanglar tek par¢a halinde bir gelisme gostermemis aksine
mevcut veya Onceki kiiltiirlerden izleri, kendi i¢inde eriterek eklektik yapilar ortaya
cikarmistir.

Tiirkler, tarihin akisi iginde cesitli inanglara mensup olduklarindan, eklektik
yaptya dair sdylenenler Tiirkler ve onlarn inanglar1 icin de gegerlidir. Ornegin Tiirk
Miisliimanliginin mistik karakter tagimasi, Anadolu’nun bazi1 bolgelerindeki ritiiellerin
Samanizm’e ait kalintilar olarak degerlendirilmesi Tiirk inang¢ sistemindeki karmasik
yapty1 gosterir. Dolayistyla tasavvufun da daha oOnceki inang sistemlerinden
etkilendigini, onlardaki bazi inan¢ ve uygulamalarim1 biinyesinde yasatmaya devam
ettirdigini sdylemek kanaatimizce asir1 yorum olmayacaktir.

Tasavvuf hareketi, tek bir ¢izgi halinde ilerlemediginden ve zaman iginde
degisimlere ugradigindan hangi ritiiel ya da inanglarin hangi dinden geldiginin tespitine
dair bir kiiltiir arkeolojisi yapmak oldukca zor goriinmektedir; ¢linkii tasavvuftaki
herhangi bir ritiielin veya inancin Zerdiistliik, Maniheizm veya Samanizm’den geldigini
sOylemek tek basma yeterli degildir. Bahsedilen inanglarin da birbirleri ile kiiltiir
aligverisi icinde olma ihtimalleri tespit islemini zorlastirir. Ancak yine de metin
merkezli bir okuma ile en azindan benzerlik ve farkliliklarin ortaya konmasi da
miimkiindiir.

Tasavvuf hareketi, her ne kadar Islami kaynakli bir karakter sergilese ve
tasavvuf terminolojisindeki pek ¢ok kavram, bir sekilde Kur’an’dan alinmis olsa da
onun mistik yapisinin diger kiiltiirlerden etkilenmeye miisait oldugu da sdylenebilir.
Tasavvufa etki eden kiiltiirler; Samanizm, Maniheizm, Budizm, Hinduizm seklinde
siralanabilir. Bunlardan Budizm konumuzu da olusturmasi ag¢isindan son derece
onemlidir. Ifade etmek gerekir ki tasavvuf etkileyen Budist dgreti kismen Hinduizm’den
de beslendigi i¢in farkli sekillerde farkli kollari etkilemis goriilmektedir.

Melamilik, Kalenderilik gibi tarikatlara bagli dervislerin Budist kesisler ve
Hindu sadhular ile benzerlik gostermesi en ¢ok goze carpan alanlardir. Ancak daha da
Onemlisi tasavvuftaki hal kavram ile kisilerin ruhsal bir tecriibe ve manevi bir arinma
yasamlarma dair g¢abalar sadece tesadiif ile agiklanmayacak derecede benzerlikleri

barindirir. Her ne kadar tasavvuf ve Budizm’deki tanri inanci konusundaki temel
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farkliliktan kaynaklanan ayrimlar olsa da kisiyi mistik bir tecriibeye yoOneltme
noktasinda her iki 6greti de birlesir.

Din adamlarina, dinin sadece ritiiel boyutuyla yasanmasina, insanlarin nefsine
uyarak diinya hayatina dalmalarina kars1 getirilen elestiriler ise pek c¢ok inancgta
karsimiza ¢ikabilecek seylerdir. Ayrica karizmatik liderler ve onlar hakkinda olusan
mitik anlatilar, karizmatik liderler ¢evresinde olusmaya baslayan topluluklar da yine
baska cografyalarda baska kiiltiirlerde de karsimiza ¢ikabilecek tiirden hadiselerdir.

Tasavvuf, ister Budizm’den ister baska inanglardan etkilenerek bir oOgreti
gelistirmis olsun temelindeki Islam diisiincesinin varligi inkar edilemez boyuttadir.
Ayrica Tirkler’in Miislimanlagma siirecinde etkin bir rol oynayan dervisler de yine
tasavvuf diislincesinin giicii ve etkisini gosteren 6nemli bir noktadir.

Tasavvuf alaninda yapilacak karsilagtirmali ¢aligmalarin biraz daha genis bir
perspektif ile ele alinarak Hint-Miisliiman iliskileri, Hint-Tiirk iligkileri gibi konularin,
siyasal alandan ¢ikarilarak tarihsel, arkeolojik calismalar ile desteklenmesi, kiiltiirler
arasindaki iletisimlerin ve etkilesimlerin, sosyal tarih calismalariyla, neler oldugunun
ortaya c¢ikarilmasi faydali olacaktir. Bununla birlikte yine tasavvufa dair yapilacak
karsilastirma ¢alismalarinin sadece Dogu diinyast ile sinirlt tutulmayarak Yeni-
Eflatunculuk, Yunan Felsefesi’ne ait kaynaklar ile de yapilmasi tasavvuf diisiincesinin

daha iyi anlagilmasi i¢in faydali olacagi sdylenebilir.
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