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Kulun Hakk’ýn dýþýndaki
her þeyi terketmesi anlamýnda

bir tasavvuf terimi.
˜ ™

Sözlükte zühd “bir þeye raðbet etme-
mek, ona karþý ilgisiz davranmak, ondan
yüz çevirmek” gibi anlamlara gelir. Malý az
olan kiþiye müzhid, az yemek yiyene zâ-
hid, az olan þeye zehîd, dünyaya karþý per-
hiz hayatý yaþamaya zehâdet denir. Züh-
dün karþýtý raðbettir (Kåmus Tercümesi,
“zhd” md.). Kur’an’da zühd kelimesi geç-
mez. Bununla birlikte Hz. Yûsuf’u kuyu-

dan çýkaranlarýn ona fazla deðer verme-
meleri sebebiyle kendileri hakkýnda zâhid
kelimesinin çoðulu olan “zâhidîn” kullanýl-
mýþtýr (Yûsuf 12/20).

Zühd kavramý genellikle dünyaya karþý
olumsuz tavýr ve davranýþlarýn bütününü
ifade eder. Dünya malýna, makama, mev-
kiye, þan ve þöhrete önem vermeme; az-
la yetinme, çokça ibadet etme, âhiret için
hayýrlý iþlere yönelme zühdün bazý göster-
geleridir (et-Ta£rîfât, “zhd” md.). Nitekim
Kur’ân-ý Kerîm’de, “Siz dünya hayatýný ter-
cih ediyorsunuz ama âhiret hayatý daha
hayýrlý ve daha kalýcýdýr” meâlindeki âyet-
ler (Tâhâ 20/131; el-Kasas 28/60; el-A‘lâ
87/16-17) bâki olan âhiret hayatýna yönel-
menin kul için daha fazla önem taþýdýðýný
bildirmektedir. Yine Kur’an’da dünya ha-
yatýnýn fâniliði (Yûnus 10/24), bu hayatýn
bir oyun ve eðlenceden ibaret olmasý (el-
Hadîd 57/20), imtihan vesilesi kýlýnmasý (el-
Mülk 67/2), dünyanýn geçiciliðine karþýlýk
âhiret hayatýnýn ebedîliði ve sonsuzluðu (el-
Mü’min 40/39) gibi konular üzerinde sýkça
durulmakta, insanýn kalýcý ve sonsuz de-
ðerlere yönelmesi teþvik edilmektedir.

Hz. Peygamber’in ve ilk müslümanla-
rýn hayat tarzý azla yetinmenin ve zâhida-
ne yaþamýn örnekleriyle doludur. Bunlarýn
hadis literatürü çerçevesinde toplanma-
sýyla “kitâbü’z-zühd”ler tedvin edilmiþtir.
Bu eserlerde Resûl-i Ekrem ve ashabýnýn
örnek hayatýyla ilgili rivayetler yer almak-
tadýr. Ýsrâiloðullarý’ndan Hz. Süleyman gibi
kral peygamberlere karþýn Resûlullah’ýn
kul peygamber olmayý tercih etmesi son-
raki nesillerin dünya ve hayat anlayýþýný da
etkilemiþtir. Resûl-i Ekrem’in bu konudaki
sözü çok mânidardýr: “Ben melik peygam-
ber veya kul peygamber olma hususunda
serbest býrakýldým. Cebrâil bana tevazu
göstermemi iþaret etti. Ben de ‘Kul pey-
gamber olayým, bir gün doyar, bir gün aç
kalýrým’ dedim” (Heysemî, IX, 192). Pey-
gamber, Ýslâm’ýn Arap yarýmadasýnýn he-
men hemen tamamýna yayýldýðý zamanlar-
da bile mal ve servet biriktirmemiþ, ya-
þantýsýnda daima azla yetinmiþ, eline ge-
çen mallarý fakirlere daðýtmýþ, özellikle as-
hâb-ý Suffe’yi de bu þekilde yetiþtirmiþtir.
Öte yandan Resûl-i Ekrem zenginliði ve
serveti reddetmemiþ, dürüst ve güveni-
lir tâcirin âhirette nebîler, sýddîklar ve þe-
hidlerle beraber olacaðýný müjdelemiþ (Tir-
mizî, “Büyû.”, 4), âyette zikredildiði üzere
(el-Hadîd 57/27) ashabýna dünyadan ta-
mamýyla el etek çekme anlamýndaki ruh-
banlýðý tavsiye etmemiþ, dünyada mal ka-
zanmalarýný ve mallarý hayýr yolunda sar-
fetmelerini emretmiþtir.

týfî, s. 38, 40, 102). Bunlarýn önemli bir kýs-
mý ÝÅtilâfü Züfer ve Ya£š†b adlý bir eser-
den alýnmýþtýr (Keþfü’¾-¾unûn, I, 32). Se-
rahsî ve Nâtýfî eserin adýný bazan Þer¼u
ÝÅtilâfi Züfer ve Ya£š†b þeklinde (el-Meb-
sû¹, IV, 92; el-Ecnâs, s. 102), Cessâs ise
“þerh” kelimesini eklemeden Ýbn Þücâ‘a
nisbet etmiþtir (A¼kâmü’l-Æurßân, V, 363).
Bu durumda kitabýn adýnda geçen þerh
kelimesinin yanlýþ olduðu ve ayný kitaptan
söz edildiði kanaati aðýr basmaktadýr. Ýbn
Þücâ‘, Hasan b. Ziyâd’ýn talebelerinden Ýb-
nü’s-Selcî olmalýdýr. Ayrýca Necmeddin en-
Nesefî, fýkhî ihtilâflara dair Man¾ûme-
tü’l-Åilâfiyyât adlý eserinde Züfer’in diðer
imamlardan ayrýldýðý hemen hemen bütün
konulardaki görüþlerini müstakil baþlýk al-
týnda toplamýþtýr (vr. 74b-89b).

Züfer’in öðrencisi Muhammed b. Ab-
dullah el-Ensârî hocasýnýn görüþlerini ak-
tarmada önemli kanallardan biri olsa da
Ensârî’nin kendisinin de hiçbir eseri günü-
müze ulaþmamýþtýr. Ancak Nâtýfî’nin el-
Ecnâs ve’l-furûš’unun vakýf bölümünde
onun bir eserinden bol alýntýlar mevcut-
tur. Meselâ Züfer’in para vakfýna dair gö-
rüþü Ensârî’nin Kitâbü’l-Vašf adlý bir ese-
rinden nakledilmiþtir. Ancak alýntýlar bu
görüþün Züfer’e mi yoksa Ensârî’nin ken-
disine mi ait olduðunu açýkça ortaya koy-
mamakta, hatta el-Ecnâs’ta ilgili mese-
lede (s. 410) Züfer’in adý hiç geçmemekte-
dir. Bununla birlikte söz konusu görüþ lite-
ratürde Züfer’e nisbet edilmiþ, Osmanlý
hukukçularý arasýndaki para vakfýyla ilgi-
li tartýþmada cevaz görüþünü savunan
Ebüssuûd Efendi ve sonraki hukukçular
Züfer’in görüþüne dayandýklarýný belirtmiþ-
tir. Ebüssuûd’un yine Züfer’in görüþüne
dayanýp geliþtirdiði para vakýflarýný tescil
usulü Osmanlý hukuk uygulamalarýnda yay-
gýn bir yöntemdir (Mahmûd b. Süleyman
el-Kefevî, vr. 632b-633b). Çaðdaþ dönemde
Züfer’in hayatýna ve görüþlerine dair ilk de-
fa M. Zâhid el-Kevserî müstakil bir eser
yazmýþ, ardýndan yüksek lisans ve doktora
düzeyinde çeþitli çalýþmalar yapýlmýþ, bun-
larýn bir kýsmý yayýmlanmýþtýr (bk. bibl.).
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zühdden çýktým. Ýlk gün dünyaya ve dün-
yada olan þeylere, ikinci gün âhirete ve
orada bulunan þeylere, üçüncü gün Allah’-
tan baþka ne varsa hepsine karþý zâhid ol-
dum. Dördüncü gün olunca bana Allah’tan
baþka bir þey kalmadý ve ilâhî aþk beni þaþ-
kýna çevirdi” þeklinde cevap vermiþtir.

Ýslâm tarihinde zühd kavramý ayný tav-
rý benimseyenlerin meydana getirdiði bir
hareket olmuþtur. Hz. Peygamber’den son-
ra ortaya çýkan askerî, siyasî ve sosyal geliþ-
melerin, ganimet mallarýnýn artýþýyla mad-
dî refah seviyesindeki yükseliþin ve dün-
yaya baðlýlýðýn etkisiyle, tâbiîn ileri gelen-
lerinin Resûl-i Ekrem’e ve sahâbe nesline
uyarak zühd hayatýna yönelmeleri zühd
hareketinin Basra’dan Kûfe’ye, Baðdat’tan
Horasan’a kadar yayýlmasýný saðlamýþtýr.
Basra’da Hasan-ý Basrî, Abdülvâhid b. Zeyd,
Mâlik b. Dînâr, Habîb el-Acemî; Kûfe’de
Ebû Hâþim es-Sûfî, Dâvûd et-Tâî, Süfyân
es-Sevrî, Amr b. Utbe, Câbir b. Hayyân; Ho-
rasan’da Ýbrâhim b. Edhem, Fudayl b. Ýyâz,
Þakýk-ý Belhî ve Ahmed b. Harb zühd ha-
reketinin önde gelen temsilcileridir.

Ebü’l-Ferec Ýbnü’l-Cevzî zâhidlerin ilk de-
fa Ýslâm’da görüldüðünü, Hz. Peygamber
zamanýnda zühd nisbetinin iman ve Ýslâm
þeklinde olduðunu, sonralarý zâhid ve âbid
þeklini aldýðýný, zühde yapýþan, ibadette
aþýrýya giden ve dünyadan elini eteðini çe-
ken gruplarýn ortaya çýktýðýný, bunlarýn ken-
dilerine has yollar edindiðini belirtir (Telbî-
sü Ýblîs, s. 16, 161). Ýslâm toplumunda Hâ-
ricîler, Þîa, Mu‘tezile ve Ehl-i sünnet gibi
ekoller içerisinde zühdü benimseyen grup-
lar daima var olmuþtur. Bu gruplar bek-
kâîn (aðlayanlar), tevvâbîn (çokça tövbe
edenler), nüssâk (kendilerini Allah’a ada-
yanlar), kussâs (kýssa anlatanlar), vâizîn,
þikeftiyye (maðarada inziva halinde yaþa-
yanlar), sâlihîn, fukara, melâmiyyûn gibi
isimlerle anýlmýþtýr. Kuþeyrî’ye göre dinin
hükümlerine hassasiyetle riayet eden in-
sanlara zühhâd ve ubbâd adý verilmiþ, da-
ha sonra bid‘at mezhepleri teþekkül edin-
ce her mezhep zâhidler zümresinin ken-
di içinde bulunduðunu iddia etmiþtir. Bu-
nun neticesinde “her nefeste Allah ile ol-
ma” (maiyyetullah) halini koruyan ve ken-
dilerine ârýz olan gafletten sakýnmaya ça-
lýþan Ehl-i sünnet’in ileri gelenleri muta-
savvýf diye anýlmýþ, meslekleri de tasavvuf
adýný alarak öbürlerinden ayrýlmýþlardýr
(Risâle, s. 111). “Zühdün nihayeti tasav-
vufun bidâyetidir” sözü bu gerçeðe iþaret
eder. Öte yandan mutasavvýflar, tasavvuf
yoluna girmek isteyenlere dünyayý terk
edip zühde sarýlmakla iþe baþlamalarýný,
zühd hayatýndan sonra tasavvufî hallerin

kendilerine görüneceðini söylemiþlerdir.
Muhyiddin Ýbnü’l-Arabî, Allah yolunda olan
kimseleri zâhidler, sûfîler ve melâmîler þek-
linde hiyerarþik biçimde üç kýsma ayýrmýþ,
en alt tabakada bulunan zâhidleri, dünya-
dan yüz çevirip riyaya düþme korkusuyla
ibadet ve nefis muhasebesiyle meþgul olan
vera‘ ehli; sûfîleri zühd tavrýnýn yaný sýra
himmetlerini haller, makamlar, sýrlar, keþf
ve kerametlere yönelten kimseler; melâ-
mîleri ise bu iki mertebenin üstünde sý-
radan görünümlü insanlar olarak kendi-
lerini Allah’a veren sadece farzlarý yerine
getirmekle yetinen, her þeyde Hakk’ý mü-
þahede eden irfan sahibi kiþiler diye nite-
lemektedir (Fütûhât-ý Mekkiyye, VI, 141-
148).

Kuþeyrî, Risâle’sinin zühd bölümünde
zühd teriminin mahiyetini belirlemede sû-
fîlerin ihtilâfa düþtüðünü söyler. Bu ihtilâ-
fýn kökeninde ilk dönem zâhid ve muta-
savvýflarýnýn bulunduklarý mertebeye gö-
re zühd tanýmlarý yer alýr. Bazýlarýna göre
zühd sadece haramda olur. Bazýlarýna gö-
re ise haramda zühd þart, helâlde fazilet-
tir. Sûfîlerin zühd tarifleri incelendiðinde
üç tür yaklaþýma sahip olduklarý görülür:
Birincisi, Hasan-ý Basrî ve Abdullah b. Mü-
bârek gibi sadece zâhire yönelik zühd ta-
raftarlarýnýn anlayýþýdýr. Hasan-ý Basrî züh-
dü, “Dünyaya karþý zâhid olmak, dünyaya
yönelenlere buðzetmek ve dünyada bu-
lunan þeylerden nefret etmektir”, Abdul-
lah b. Mübârek ise “Fakirliði seve seve Al-
lah’a güvenmektir” þeklinde tarif eder. Þa-
kýk-ý Belhî ile Yûsuf b. Esbât da zühde yak-
laþýmda ayný kanaattedir. Kuþeyrî’ye göre
bunlar sadece zühdün emâreleridir. Ýkinci
yaklaþým Cüneyd-i Baðdâdî gibi zühdü hem
zâhire hem bâtýna yönelik kabul edenlere
aittir. Cüneyd zühdü “elde bulunmayan
þeyin gönülde de bulunmamasý” biçimin-
de tanýmlar. Bu yaklaþým kendisinden son-
raki sûfîler tarafýndan büyük oranda be-
nimsenmiþtir. Üçüncüsü Süfyân es-Sevrî
gibi zühdü sadece bâtýna yönelik anlayan-
larýn tavrýdýr. Süfyân’ýn tarifi þöyledir: “Dün-
yaya karþý zâhid olmak kanaat etmek, az-
la yetinmektir. Kuru ekmek yemek ve abâ
giymek zühd deðildir.”

Gazzâlî, Ý¼yâßýn “Kitâbü’l-Fakr ve’z-
zühd” adlý bölümünde zühdü sûfîlerin bu
konudaki farklý yaklaþýmlarýný kuþatacak
biçimde incelemiþtir. Onun zühdün zâhi-
rine yönelik açýklamalarý zühdün bir tari-
kat erkâný olarak kurumsallaþmasýna, bâ-
týnýna yönelik zühd izahlarý ise mânevî bir
hal ve tecrübe olarak hakikatinin ve de-
recelerinin tesbitine yöneliktir. Böylece
Gazzâlî, gerek zühd konusunda gerek di-

Ýlk bakýþta çeliþkili gibi görünen bu iki
tavrý mutasavvýflar dinde aslolan, zühdün
dünyayý elde bulundurmama deðil kalbe
sokmama þeklinde yorumlamýþ, zühdü
dünyevî ve maddî olan þeyleri elinden de-
ðil gönlünden çýkarma biçiminde tanýmla-
mýþtýr. Mevlânâ Celâleddîn-i Rûmî, “Dün-
ya nedir? Ne kumaþ ne kadýn ne de para-
dýr. Dünya insaný Allah’tan alýkoyan þey-
dir” derken (Mesnevî, I, 79) dünyayý “Hakk’a
perde olan durum” diye tarif eder. Ýslâm’-
da zühdün gerçek çerçevesi halk arasýn-
da Hak ile birlikte olmaya gayret göster-
mek þeklinde çizilmiþtir. Zühdde aslolan,
kalbin dünyaya gereðinden fazla önem ver-
memesidir. Ancak bu mertebeye eriþebil-
mek için dünyevî arzulara bulanmýþ nef-
sin halka zarar vermemesi, riyâzet, uzlet,
halvet ve firar gibi uygulamalarla tezkiye
edilmesi bir zorunluluktur. Zühdü gerçek-
leþtiren kimsenin önce âhirete yönelece-
ði, ardýndan Hakk’a yakýnlaþmaya baþlaya-
caðý, Hakk’ýn dýþýndaki her þeyden (mâsi-
vâ) uzaklaþacaðý ve Hakk’a ulaþan kimse-
nin halký irþad edeceði sûfîler tarafýndan
sýkça vurgulanmýþtýr. Bu açýdan zühd, fenâ
fillâh ve beka billâh gibi iki önemli duraðý
olan tasavvuf yolunun baþlangýcýný temsil
eder.

Zühd her þeyden önce bir terk fiilidir
ve terkedilen þeye göre kýsýmlarý, derece-
leri vardýr. Zühdün ilk derecesi dinin ya-
sakladýðý þeyleri terketmek, ikincisi þüp-
heli þeylerden uzak durmaktýr; buna “ve-
ra‘” denir. Üçüncüsü yapýlýp yapýlmama-
sýna ruhsat verilen þeyleri terketmektir.
Azimet ehlinin zühdü, Hz. Peygamber’in
yaptýðý gibi mümkün olduðunca mubah
olan þeylerin azýyla yetinmektir (az yemek,
az konuþmak, az uyumak gibi). Zühdün en
yüksek derecesi Allah’ýn dýþýndaki her þeyi
kalpten çýkarmak, kalbi daima Hak ile bir-
likte tutmaktýr. Bu sürecin baþlangýcý ki-
þinin gazap, öfke, kibir, makam hýrsý, ya-
lancýlýk gibi kötü þeylerden kurtulmasý ve
iyi niteliklerle bezenmesidir. Tasavvufta ki-
þinin zühdü tek baþýna uygulamaya çalýþ-
masý ona bazý faydalar saðlasa da dünyevî
þeylerden yüz çevirirken mizacýný bozacak
tehlikeli aþamalarla karþýlaþýlabilir. Bunun
önüne geçmek için mâsivâyý gönlünden
söküp atmýþ bir mürþide ihtiyacý olduðu
önemle vurgulanmýþtýr. Zühd sûfîler tara-
fýndan “terk-i dünyâ, terk-i ukbâ, terk-i
hestî, terk-i terk” þeklinde özetlenmiþtir.
Terk-i terk makamý sâlikin kendinde hiç-
bir fiil görmemesi, bütün fiillerin fâilinin
Allah olduðunu idrak etmesidir. Bâyezîd-i
Bistâmî’ye zühd sorulduðunda, “Ben zühd-
de üç gün (devir) kaldým, dördüncü gün
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maksada uygun bulunan þeyin belirlen-
mesi, benzer iki þeyin birbirinden ayýrt
edilmesidir. Buna göre iradeye dayanan
fiiller bir tercihle gerçekleþir. Ýrade zorun-
lu olarak bilgiyi de içerir. Bu bilgi, âhiret
hayatýnýn dünya hayatýndan daha deðerli
olduðunun bilinmesine dayanan yakýnî bil-
gidir. Bu durumda zühd tavrý iradeye da-
yanan seçimli, bilinçli ve amaçlý bir tavýr-
dýr. Zühd zâhidin nefsine, terkedilene, rað-
bet edilene ve kazandýðý hükümlere nis-
betle dörde ayrýlýr. Her türün zayýftan güç-
lüye doðru farklý dereceleri vardýr. Bu de-
receler zâhidin bulunduðu makama göre
deðiþir (Gazzâlî, IV, 230-257). Gazzâlî’nin
zühd derecelerini, sûfîlerin atvâr-ý seb‘a
ve letâif-i hamse gibi nefsin dereceleriyle
karþýlaþtýrmak mümkündür. Zira zühdün
temelinde terk varsa nefsin mertebelerin-
de yükselmek, bir alt mertebenin terke-
dilip bir üst mertebeye raðbet etmek ve
onun gereklerini yerine getirmektir. Me-
selâ nefs-i emmârenin sýfatlarý terkedil-
mekçe nefs-i levvâmeye ulaþýlamaz. Bu-
nun ilk aþamasý günahlara tövbedir. Do-
layýsýyla zühdü bütün tasavvuf terimleri-
nin temelinde yer alan bir mefhum þek-
linde anlamak gerekir.

Muhyiddin Ýbnü’l-Arabî, zühd kavramýný
önce mutasavvýflardan farklý þekilde tah-
lil ederek meseleyi metafizik bir çerçeve-
de ele alýr. Ona göre zühd mal ve mülke yö-
nelik talebin terkidir ve mala mülke sahip
olmayanýn zühdünden söz etmek müm-
kün deðildir. Mânevî tecrübesi olan zevk
sahibi kimse, dünya arzusunu ve onun pe-
þinden koþmayý terkettiði için kalbinde ilâ-
hî bir tecellinin izini görür. Bu tecelli se-
bebiyle zühd amelinin Allah nezdinde bir
deðeri söz konusudur. Zühdde ilâhî bir te-
celli bulunmasý zühdün ilâhî isimlerle irti-
batlý olduðunu gösterir. Ýbnü’l-Arabî züh-
dün ilâh, rab ve rahmandan ibaret üç ilâhî
isme göre bir makam ve halinin varlýðýn-
dan bahseder. Ona göre zühd Ýslâm, iman,
ihsan hadisinde sözü geçen mertebeler-
de bulunan müslüman, mümin ve muh-
sinlere göre farklýdýr. Müslümanýn zühdü
mülk âleminde gerçekleþir ve var olanla-
ra yöneliktir. Bu tür zühd kulu Hak’tan
ayýran en uzak perdeyi kaldýrmayý amaç-
lar. Müminin zühdü ceberût âlemindedir
ve zâhid mümin zühdünü nefsine karþý
gerçekleþtirir. Melekût âlemindeki ihsan
sahiplerinin zühdü ise Allah’ýn dýþýndaki
her þeyi terketmektir. Bu mertebede ar-
týk bir perdeden bahsedilemez. Zühd sey-
rüsülûk yolundaki sâlike keþf gelmediði sü-
rece eþlik eden bir makamdýr. Kalp gözün-
den perde kalktýðýnda sâlik artýk zâhid di-

ye anýlmaz. Ýbnü’l-Arabî’ye göre sülûkü-
nün baþlangýcýnda olan sâlikler için zühd
bir anlam ifade ederken gerek sülûkün ile-
ri aþamalarýnda bulunan kimseler açýsýn-
dan gerekse bir varlýk durumu cihetinden
zühdden söz edilemez. Zühd eðer bir þe-
yin terki ise kul kendisi için yaratýlmýþ eþ-
yayý ve dünyayý terkedemez ve ona karþý
zâhid davranamaz. Ýnsanýn kendisinden
dolayý yaratýlmýþ olduðu, varlýk sebebi olan
Hakk’ý terketmesi de imkânsýzdýr. Buna
göre metafiziksel açýdan zühd gerçekte bir
bilgisizliktir. Ýbnü’l-Arabî þöyle der: “Bir þey
benim deðilse ona karþý nasýl zâhid ola-
yým? Benim olan bir þeyden ise ayrýlmam
mümkün deðildir. Öyleyse zühd nerede
kaldý? Hakk’ý görürsen zâhid olmazsýn,
çünkü Allah yaratýklarýna karþý zâhid ol-
madý. Allah’ýn ahlâkýyla ahlâklanmaktan
baþka bir çare de yoktur. Öyleyse zâhid-
likte kimin ahlâkýyla ahlâklanacaksýn? Bu
anlama dikkat et! Zühd sadece dünya ha-
yatýndadýr, bu sebeple de kalýcý deðildir”
(Fütûhât-ý Mekkiyye, XI, 35-37).

Osmanlý zühdiyyât edebiyatýnda zühd
ve aþk, zâhid ile âþýk birbirinden farklý ha-
yat görüþlerini temsil eder. Þairler dinin
özüne inmeyen, kaba sofu, zâhirde dindar
geçinip halký ardý arkasý gelmez vaaz ve
nasihatlerle bunaltan, fýrsatýný bulunca da
kendi nefsine uymayý ihmal etmeyen, ka-
tý ve taþ yürekli, gafil, cahil ve nâdan, so-
ðuk, kör, riyakâr, münafýk ve fitneci söz-
de dindarlarý zâhid tipi altýnda tenkit et-
miþler, buna karþýlýk rindlik ve âriflik vas-
fý taþýyan âþýk tipini övmüþlerdir. Zâtî’nin,
“Göre zâhidi ki cânâ uþþâka ta‘n edermiþ /
Âkýl olan uyar mý billâh hîç meste // Zâhi-
dâ ta‘n etme bana sûret-i mir’ât-i aþk /
Âþýk-ý bî-çâreye rûy-i melâmet gösterir”
beyitleri bunun örneklerinden biridir (Þen-
türk, s. 1, 54).
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ðer tasavvuf konularýnda bir taraftan ta-
rikatlarda yaygýnlýk kazanan muâmelât,
âdâb ve erkânýn temellerini, diðer taraf-
tan Ýbnü’l-Arabî ile çerçevesi çizilen ta-
savvuf metafiziðinin belli baþlý konularýna
dair doktrinleri açýklamada bir köprü vazi-
fesi görmüþtür. Zühdün hakikatini ve de-
recelerini fakr teriminden sonra ele alan
Gazzâlî’ye göre fakr muhtaç olunan þe-
yin yokluðu demektir ki fakrýn en üstünü
zühddür. Zühd nefsin Hakk’ýn dýþýndaki her
þeyden tecerrüd etmesidir. Zühdün bir bü-
tün olarak ilim, hal ve amelden ibaret bir
makam olduðunu söyleyen Gazzâlî’ye gö-
re zühd bir þeye olan raðbeti ondan daha
iyisine çevirmektir. Kiþi vazgeçtiði þeye nis-
betle zühd, yöneldiði þeye nisbetle rað-
bet ve muhabbet tavrýndadýr. Zühdde iki
þart vardýr: Yüz çevrilen þeyde iyi yönün
bulunmasý ve raðbet edilen þeyin yüz çev-
rilenden daha iyi olmasý. Bunlardan birin-
cisi söz konusu olduðunda taþ, toprak gibi
deðersiz þeylere karþý terk fiili zühd adý-
ný almaz. Ýkincisi söz konusu edildiðinde
raðbet edilen þeye karþý muhabbetin bu-
lunmasýdýr. Dolayýsýyla zühd hem terki hem
muhabbeti barýndýran bir kavramdýr. Gaz-
zâlî’ye göre zühd en baþta kalbin ameli-
dir ve kalple ilgisinin bulunmasý onun mâ-
nevî bir hal olduðuna iþaret eder. Ancak
bu hal bilgi temelinde gerçekleþir. Bu bilgi
zâhidin aldýðýnýn verdiðinden daha iyi ve
üstün olduðunu idrak etmesidir. Bu bilgi-
ye sahip olmayanýn terkettiði þeyden he-
vesinin geçtiði düþünülemez. Bu bilgi de
zühdün netice vermesi için yeterli deðil-
dir. Zira âhiretin dünyadan daha hayýrlý ol-
duðunu bilip de dünyayý terketmeye gücü
yetmeyenler de vardýr. Bu durumda onla-
rýn ilim ve yakînlerinin zayýflýðýna hükme-
dilir; bu da nefsin esiri olmaktan baþka bir
þey deðildir.

Zühdün üç boyutu vardýr: Terk, raðbet,
raðbeti gerektiren irade. Bir þeyi bizâtihi
terk ile zühd tavrý gösterilmiþ olmaz. Zi-
ra bir fiilin deðeri o fiilin kendisinde deðil
yöneldiði gayededir. Bu gaye dünyevî ola-
maz; çünkü insanlar dünyevî gayelere ah-
lâk dýþý fiillerle de ulaþabilirler. Þu halde
ahlâkî fiilin gayesi uhrevîdir ve bu fiilin de-
ðeri aþkýn bir dinî otoriteye baðlanmýþtýr.
Aksi durum deðerlerin mutlak olma nite-
liðinin kaybý demektir. Zira bencil bir ta-
biata sahip olan insanlar fiillerini sübjek-
tif açýdan deðerlendirebilirler, bu da fiil-
lerden umulan faydayý izâfîleþtirir. Zühd
tavrýný gösteren zâhid terkettiði þeyle rað-
bet ettiði þey arasýnda bir seçimde bulu-
nan kimsedir. Ýradenin seçme niteliði üze-
rinde önemle duran Gazzâlî’ye göre irade
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ðýnda kullanýlýr olmuþtur.

Zühd, daha çok tek tanrýlý dinlerle iliþ-
kili bir kavram gibi görülse de çok tanrýlý
dinlerde de sýkça rastlanan bir olgudur.
Porphyry (m.s. III. yüzyýl) De abstinentia
ab esu animalium adlý eserinde eski Grek
zühd hayatýndan bahsederken “litotes” (sa-
de bir hayat), “katastole” (kaçýnma), “enkra-
teia” (nefis kontrolü) ve “karteria” (sabýr) gi-
bi bazý kavramlarý zikreder. Stoacý, Kinik,
Platoncu, Pisagorcu birtakým felsefe çev-
releriyle Eleusis, Orfeus gibi bazý sýr ce-
maatlerinde zühd hayatýnýn önemli oldu-
ðu bilinmektedir. Benzeri bir hayat tarzý
Roma döneminde doðudan gelen sýr ce-
maatleri aracýlýðýyla yaygýnlaþmýþtýr. Antik
Batý geleneðinde zühd hayatýný öngören
yorumlarýn varlýðý büyük oranda Hindis-
tan’a kadar uzanan bir etkiyle açýklansa da
kýrsal Grek dinindeki natüralist mistisiz-
min zühd hayatýna yol açmýþ olma ihtima-
li göz ardý edilmemelidir.

Zâhidâne hayatýn bilindiði kadarýyla ilk
ve en klasik örnekleri Hint dinlerinde or-
taya çýkar. Hinduizm, Budizm, özellikle Jai-
nizm zühd hayatýný öngören referanslar-
la doludur. Hinduizm’in kutsal kitaplarýn-
dan Vedalar’da bulunan Rig Veda koleksi-
yonunun onuncu “mandala”sý “keþin” ve
“muni” adýyla bilinen uzun saçlý, çýplak,
münzevi ve þamanik birtakým ritüeller ya-
pan kiþilerden bahseder. Yine Rig Veda’da
“yatîn” denilen münzevilerden söz edilir.
Atharva Veda’da deðiþik bir münzevi fi-
gürüne “vratya” adý verilir. Upaniþad ve
Aranyaka adýyla bilinen mistik Hindu me-
tinlerinde zühd hayatý Hinduizm’in teme-
li haline getirilmiþtir. Bir erkeðin yaþamý-
nýn dördüncü evresinde ormanda zâhidlik
yapmasý gerektiði vurgulanýr. Ayný metin-
lerde “saddhu” ve “yogi” diye geçen figür-
ler hayatýný zühde adayan kutsal kiþiler ola-
rak ortaya çýkar. Bugünkü Hinduizm’de
zühd hayatýnýn klasik temsilcileri saddhu-
lardýr. Saddhu her türlü arzudan kurtul-
muþ, bedenine hükmedebilen ve tanrýlar-
la iletiþim kurduðunu söyleyen özel kiþidir.
Genellikle manastýrlarda yaþayan saddhu-
larýn bütün eþyasý bir bastonla su kabýn-
dan ibarettir. Resmî Hinduizm’in çok olum-
lu bakmadýðý saddhular veya yogiler Hý-
ristiyanlýk’taki marjinal keþiþlere benzer.
Hinduizm’de resmen tanýnan zâhidlerin Þi-
va mezhebine mensup olanlarý “sannya-
si”, Viþnu mezhebine mensup olanlarýysa
“vairagin” adýyla bilinir.

Zühd yaþantýsýnýn önemli olduðu bir baþ-
ka Hint dini Budizm’dir. Budizm, Buddha’-
nýn daha dengeli bir hayatý teblið etmeye
baþladýðý aydýnlanmaya (nirvana) erme-

sinden sonraki yaþantýsýný esas alarak orta
halli bir zühd hayatý önermiþtir. Budizm’-
de zühd daha çok “bihikku” / “bihikkhuni”
adýný alan erkek veya kadýn keþiþlerle sý-
nýrlýdýr. Zühd yaþantýsýný sürdürebilmek için
þu on üç görevi yerine getirmek gerekir.
Lüks elbiseyi terketmek (pamsu kula), ke-
þiþlere ait üç parçalý elbise giymek (teci-
varika), kâse ile günlük yiyeceklerini teda-
rik etmek (pindapata), dilenerek yiyecek
toplamak (sapadanacarika), tek öðün ye-
mek (ekasanika), her þeyi bir bohçada top-
lamak (pattapindika), fazla hiçbir þey ye-
memek (kalupacchabhattika), ormanda
yaþamak (arannika), bir aðacýn altýnda ha-
yatýný sürdürmek (rukkohamula), hiçbir
þeyden korunma ihtiyacý hissetmemek
(abbhokasika), mezarda meditasyon yap-
mak / uyumak (susanika), sert zeminde
uyumak (yathasantatika), uzanarak otur-
mamak (nesajjika).

Hint dinleri içerisinde zühd hayatýný en
yüksek noktasýna vardýrmýþ olan inanç Jai-
nizm’dir. Bedenî olan her þeyi aydýnlan-
manýn ve kurtuluþun önündeki en büyük
engel gören Jainizm kurtuluþun ancak
ruhsal uyanýklýk hali ile elde edilebileceði-
ni öngörür. Jainizm’deki zühd anlayýþýnýn
esasý bedeni terketmek (samyana) kavra-
mýna dayanýr. Az yemek, az uyumak, cin-
sel iliþkiden uzak durmak, hiçbir canlýyý öl-
dürmemek, þahsî eþya ve mülk edinme-
mek gibi temel kurallarý içeren samya-
naya bir yeminle girilir. Samyanaya ancak
“muni” denilen keþiþler girebilse de Jai-
nist öðreti tamamýyla zühd hayatýný ön-
gördüðünden din adamý statüsünde ol-
mayan kiþiler de daha basit bir samyana
uygulama imkânýna sahiptir. Zühd haya-
týný devam ettiren sýradan Jainler “srava-
ka” adýný alýr. Kadýnlar da katý bir samyana-
ya girebilirler ve “saadhivi” adýyla özel bir
keþiþlik unvaný alabilirler. Jainizm’de zühd
hayatýnýn zirvesini “santhara” denilen uy-
gulama temsil eder. Santhara yeme ve iç-
meyi gittikçe azaltarak bilinçli bir þekilde
intihar etmektir.

Ortadoðu coðrafyasýnda Yahudilik söz
konusu olduðunda zühd hayatýnýn mahi-
yeti tartýþmalýdýr. Yahudiliðin ilk evrelerin-
de ahlâkî ölçülülük ve dinî emirlere baðlý-
lýk kuralý önemliyse de o dönemde zühde
varan bir anlayýþ geliþtirildiðini söylemek
zordur. Açýk bir zühd hayatý ancak ikinci
diyaspora (büyük sürgün) öncesi ortaya çý-
kan bazý sofu ve mistik gruplarda, Orta-
çað Kabalacý çevrelerde, sofu Aþkenaz ce-
maatlerinde ve XVIII. yüzyýldan itibaren
ortaya çýkmaya baþlayan Hasidik çevre-
lerde görülür. Bu tip marjinal yahudi çev-
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ÿSemih Ceyhan

Diðer Dinlerde. Ýlâhî hakikate ve kurtu-
luþa ermek amacýyla seküler dünyaya ait
her türlü nimetten uzak durulmasý gerek-
tiðini öngören bir tutum veya yorum ola-
rak zühd anlayýþý neredeyse bütün dinler-
de mevcuttur. Zühd aðýrlýklý dinî yorum
geleneði büyük oranda mistik, gnostik ve
bâtýnî unsurlardan beslense de bazan ge-
leneksel dinî kurallarýn egemen olduðu an-
layýþlarda da zühd hayatýnýn ortaya çýktý-
ðý bilinmektedir. Basit bir tanýmla zühd
ilâhî hakikate ve buna paralel olarak kur-
tuluþa ermek için az yeme, az uyuma, cin-
sellikten uzak durma, bedeni zorlayýcý ha-
reketler yapma gibi eylemleri içeren bir
tutumdur. Bu þekliyle zühd anlayýþýnýn ege-
men olduðu dinî yorumlar dünya-âhiret
dengesini esas alan geleneksel dinî anla-
yýþtan oldukça farklýdýr. Þüphesiz bu fark-
lýlýk sadece iki anlayýþ arasýndaki teorik
meselelerle sýnýrlý kalmaz, her iki anlayýþýn
geliþtirdiði insan tipinden, çok özel kurum-
larýn varlýðýna kadar geniþ bir yelpazeyi içi-
ne alýr. Çoðu durumda bu anlayýþlarýn bir-
biriyle çatýþma içinde olduðu bilinmekte-
dir. Batý dillerinde zühd için kullanýlan as-
ceticism kelimesi Grekçe’de “þekil vermek”
anlamýndaki askêo fiilinden türetilen as-
kêsisten gelir. Kelime Homeros gibi klasik
yazarlarca “düzeltme, þekillendirme” an-
lamýnda kullanýlsa da Helenistik döneme
doðru spor eðitimi terminolojisinde “be-
deni eðitme” anlamýnda özel bir mahiyet
kazanmýþtýr. Kelime, milâttan önce II. yüz-
yýl civarýnda Grek pagan zâhidlerin beden-
lerini kontrol etmesine iþaret etmeye baþ-
lamýþ, böylece klasik zühd hayatý karþýlý-
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