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ON SOZ
Askin varlig1r aramak ebedidir. Bu arayis, insanlik tarihi boyunca kabul gérmiis
bir hakikattir. Insan, manevi varligindan gelen bu cagrilara kulak vermediginde, tedavi
edilmesi gili¢ ruhsal acilarla kars1 karsiya kalir; kendi varliginin altinda ezilerek 1stirap
cekmeye baslar. Bu yoniiyle istirap, yalnizca bireysel bir sikint1 degil, insanin kendi

hakikatiyle kurdugu iliskinin zayiflamasiyla baglantili bir varolus problemidir.

Insan, varolusunu yalnizca dis diinyayla kurdugu iliski {izerinden degil aym
zamanda i¢ diinyasinda yasadigi derin tecriibeler izerinden anlamlandirir. Bu tecriibelerin
en belirgin olanlarindan biri ise 1stiraptir. Istirap, ¢ogu zaman kagiilmasi gereken bir
durum gibi algilansa da aslinda insanin kendini, varligini ve hakikatle olan iligkisini idrak
etmesinde dnemli bir role sahiptir. Bu ¢alisma, 1stirab1 yalnizca duygusal bir hal olarak

degil; ontolojik, epistemolojik ve tasavvufl boyutlariyla ele alma ihtiyacindan dogmustur.

Modern diisiince, 1stirabi biiylik 6l¢iide giderilmesi gereken bir problem olarak
goriirken; tasavvuf gelenegi onu insanin terakkisine imkan saglayan idrak vasitasi olarak
degerlendirmistir. Bu iki yaklasim arasindaki fark, istirabin nasil anlamlandirilacagi
problemini ortaya ¢ikarmaktadir. Bu ¢calismada, bu farkli bakis acilar1 bir araya getirilmis

1stirabin hem varolussal hem de bilgiye ulastiric1 yonii birlikte ele alinmaya calisilmigtir.

Calismanin merkezinde yer alan Mevlana Celaleddin-1 Rimi’nin diisilincesi,
stirab1 ayrilik, gurbet, bilin¢g baglaminda ele almasi bakimindan 6zel bir 6nem tasir.
Mevlana’da istirap, insanin “vatan-1 asli”’sinden uzaklagsmasinin bir sonucu olarak ortaya
cikar ve bu yoniiyle yalnizca bir ac1 degil, ayn1 zamanda hakikate doniislin baslangicidir.
Insan, varligin her mertebesinde ayriligi farkli bir vechesini tecriibe etmesiyle birlikte
1stirap cesitlenerek kendi i¢inde farklilagir. Dolayisiyla 1stirap, eksiklikten ziyade insan

i¢in zengin bir ¢esitlilik unsuru olarak hayatin merkezinde konumlanir.
i



Istirap, cesitli disiplinlerde kavramsal olarak ele alindiginda kimi disiplinlerde
sadece tanimlanan, kimilerinde ise kaginilan, kimilerinde ise kurtulmasi gereken bir olgu
olarak ele alinir. Mevlana ise 1stirab1 diger disiplinleri kusatan ve onlardan farkli bir
tarzda ele almistir. Bu sebeple 1stirap kavrami ii¢ baslik altinda ele alinacaktir. ilk
boliimde 1stirap kavraminin dilsel ve teorik temelleri, Kur’an’daki kullanimlariyla
orneklendirilerek 1stirabin duygu ve hal baglamindaki degisim evreleri agiklanacaktir.
Ozellikle duygularin gelecek ve ge¢mis baglantilar1 géz dniinde bulundurularak hiiziin ve
korku merkezinde duygularin 1stirabin etkisi ile bilgiye eristirici yOniine vurgu
yapilacaktir. Korku ve hiizniin 1stirabr ifade etmede esas alinmasi ise islam diisiiniirlerinin
bu kavrami ele alislarindaki akli Onceleyen tutumlarinin istiraba olan katkisini
vurgulamak i¢indir. Boylelikle tasavvufun kalp ile akli bagdastiran yoniiniin 1stiraba olan

katkisin1 agiklama gayretinde olunacaktir.

Ikinci boliimde Mevlana diisiincesinde 1stirabin ontolojik yonii ele alinmistir.
Ozellikle varoluscularin 1stirabin bir ilksel sebebinin oldugunu ifade ederken baslangic
noktas1 hakkinda fikirlerinin belirsizligi dikkat cekicidir. Mevlana ise 1stirabr ilksel
ayrilik ile temellendirerek hem bu kavrama bir sinir tayin eder hem de onu varolusun bir
gayesine doniistlirlir. Bu ise 1stirabin tezahiirlerinin ney metaforu tizerinden vahdet-i

viicid baglaminda ele alinarak izahini gerekli kilar.

Ugiincii boliim ise gerek tasavvuf gerekse varolus literatiiriinde iizerinde
durulmayan bir hususu One c¢ikarir. Istirap, sagladigt motivasyonla diinya hayatinin
diizenini, eskatolojik yoni ile ahiret hayatinin imarin1 ve varolusun terakkisine katki
saglar. Diinya hayati rasyonel bilgiyle; ahiret ahvali ilahi vahiy ile, varolus ise irfani bilgi
ile diizenlenir ki bu, Mevlana’nin iizerinde siklikla durdugu husustur. Istirabin bilgiye
ulagsmada bilinci insa eden yonii, ¢alismanin farkindalik yaratan kismidir. Boylelikle

1stirap, hakikatten uzaklastirict yont ile degil, hakikate yaklastiran bir siire¢ olarak ele



alinir.  Istirap, dogru sekilde anlagilmadiginda insam1 pargalayabilir; fakat
anlamlandirildiginda  insanin  kendini  yeniden insa etmesine, varolusunu
derinlestirmesine ve bilgiyi zihinsel bir faaliyet olmaktan ¢ikarip varolussal bir idrake

doniistiirmesine imkan saglar.
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GIRIS

1. Tezin Onemi

Bu calisma, 1stirap kavramini yalnizca psikolojik bir rahatsizlik yahut insanin
kacinmasi gereken olumsuz bir durum olarak degil insanin varolusunu anlamlandirmasini
mimkiin kilan ontolojik bir tecriibe ve bu tecriibenin dogru bir sekilde
degerlendirilmesiyle bilgiye doniismesini saglayan epistemik bir imkan olarak ele almasi
bakimindan 6nem arz etmektedir. Zira modern diisiince sistemlerinde 1stirap ¢ogunlukla
giderilmesi gereken bir problem alan1 olarak degerlendirilirken, bu yaklasim insanin ¢ok
katmanli yapisini biling, bilingalti, benlik, arketip ve anlam arayis1 gibi kavramlarla
inceler.! Buna karsin Mevlana, istirab1 yalnizca bir olgu olarak degil, nefs, kalp ve can
gibi metafizik merkezler araciligiyla hakikatle kurdugu iliskinin varolussal dontisiimiinii

merkeze alan bir tecriibe olarak ele almaktadir.

Istirap kavraminin farkli disiplinlerde dagimik bir sekilde ele alinmasi, onun
kavramsallagmasinda kargasaya yol agmistir. Bu ¢alisma, s6z konusu farkl1 yaklagimlari
bir araya getirerek 1stirabin hem anlamsal hem de kavramsal biitiinliigiinti yeniden kurma
cabas1 tasimaktadir. Boylelikle 1stirap, yalnizca bireysel bir duygu durumu degil; insanin
varlik diizeniyle kurdugu iligkinin ¢ok katmanli bir yansimasi olarak ele alinmaktadir. Bu
cercevede tezin Onemi, 1stirabr ontolojik ayrilik kavrami iizerinden temellendirmesidir.

Ciinkii tasavvufl diislinceye gore insan, asli vatanindan uzak diismiis bir varlik olarak

! carl Gustav Jung, Insan ve Sembolleri, gev. Ali Nahit Babaoglu (Istanbul: Okuyan Us Yayinlari., 2009)
s. 8, Viktor Frankl, fnsanin Anlam Arayisi, gev. Ozge Yilmaz (istanbul: Okuyan Us Yayinlar1., 2009); Rollo
May, Kayginin Anlami, ¢ev. Aysun Babacan (Istanbul: Okuyan Us Yayinlar1., 2020); Erich Fromm, Insan
Olmak, gev. Siikrii Alpagut (istanbul: Say Yayinlar1., 2018); Abraham Maslow, Insan Olmanin Psikolojisi,
cev. Okhan Giindiiz (istanbul: Kuraldis1 Yayinlari., 2001), s. 10; Ken Wilber, Integral Psikoloji: Biling,
Tin, Psikoloji, Terapi ¢ev. Aylin Cetinkaya (Istanbul: Pingala Yaymcilik, 2020); Mustafa Merter, Dokuz
Yiiz Katli Insan (Istanbul: Kakniis Yayinlari., 2016); Stanislav Grof, Manevi Kriz, cev. Ahu Ayan (Istanbul:
Kakniis Yayinlar1., 2011); Otto Rank, Dogum Travmast, gev. Sabir Yiicesoy (Istanbul: Metis Yayinlari.,
2001).



varolusunun merkezinde ilksel bir 6zlem tasir. Bu 6zlem, insanin bilin¢g katmanlarinda
kimi zaman hiiziin, kimi zaman kaygi, kimi zaman ise anlamlandirilamayan bir sikinti
olarak ortaya cikar. Dolayisiyla 1stirap, bu ayriligin insan bilincindeki karsiligi olarak
degerlendirilir. Istirabin tesadiifi sikinti merkezinden ¢ikarilarak insan1 kendi hakikatine
yonelten ontolojik bir olgu olarak anlam kazanmasi, ayrilik ile 1stirap arasindaki iliskiyi
sistematik bir sekilde ortaya koymay1 gerekli kilar. Boylelikle insanin varolus gayesi ile

1stirap arasindaki bagi agiklama ihtiyact da kendiliginden ortaya ¢ikar.

Istirabin ontolojik bir temele sahip olmasiyla birlikte, ayni zamanda epistemolojik
bir deger tagimasi da bu ¢alismanin merkezinde yer almaktadir. Istirap, insanin yalnizca
hissettigi bir durum degil; ayn1 zamanda idrak edebildigi 6l¢giide bilgiye doniisebilen bir
tecriibedir. Modern epistemolojinin bilgi kaynaklarin1 biiyiik 6l¢iide akil ve duyularla
siirlandirmasi, insanin i¢ diinyasinda yasadigi derin tecriibelerin bilgi iiretimindeki
roliinii geri plana itmistir.? Oysa tasavvufl diisiincede kalbi idrak, ilham ve kesf gibi bilgi
yollar1 ile dogrudan iligkilidir. Bu baglamda istirap, insanin benligini asarak daha iist
mertebeye yonelmesini miimkiin kilan bir siire¢ olarak degerlendirilir. Bu tezde
gelistirilen yaklagim, 1stirabin dogru bir biling diizeyinde degerlendirilmesi halinde ilahi

bilgiye acilan bir kap1 oldugunu ortaya koymaktadir.

Calismanin diger bir yonii, istirabin duygularla olan iligkisini ele almasidir.
Hiiziin, korku, kaygi, liziintli ve sikinti gibi duygular ¢ogu zaman birbirinin yerine
kullanilmakta ve bu durum kavramsal bir kargasaya yol agmaktadir. Bu tez, s6z konusu
duygular 1stirap baglaminda yeniden degerlendirerek, onlarin hangi varlik diizleminde
ortaya c¢iktiklarii ve nasil bir doniisiim siireci gecirdiklerini ortaya koymaktadir. Buna

gore tecriibe, insanin biling diizeyine bagli olarak ya benligi sikintiya sokan ya da onu

2 Edmund Husserl, Fenomenoloji Uzerine Bes Ders, gev. Harun Tepe (Ankara: Bilim ve Sanat Yayinlari,
2003), s. 15.
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hakikate yonelten bir idrake doniisebilmektedir. Boylelikle duygular, yalnizca psikolojik
tepkiler degil; aym1 zamanda epistemolojik degeri olan tecriibeler olarak anlam

kazanmaktadir.

2. Literatiir Degerlendirmesi

Mevlana’nin® diisiincesinin temelini Kur’an ve siinnete dayandirdigini ifade
etmesi, Kur’an’da yer alan peygamber kissalarini istirap perspektifinden ele alarak
duygularin tevhid edilme tarzim1 agiklamay1 da gerekli kilmaktadir. Peygamberlerin
yasadig1 hiiziin, korku ve kayg1 gibi duygularin, belirli bir biling diizeyinde ilahi bilgiye
dontigmesi, 1stirabin epistemolojik yoniinli agik¢a ortaya koymaktadir. Bu siiregte
duygular bastirilmamakta, aksine yonlendirilmekte ve doniistiiriilmektedir. Boylelikle
stirap, insani yipratan bir durum olmaktan c¢ikarak, onu insa eden bir siirece
doniismektedir. Bu ¢alisma, sz konusu doniisiimii sistematik bir ¢er¢evede ele alarak,

duygularin insanin i¢ diinyasindaki etkisini ortaya koymay1 amac¢lamaktadir.

Tezin bir diger 6nemli katkisi, Mevlana diislincesinde 1stirabin yerini biitiinciil bir
sekilde ele almasidir. Mevland’nin eserlerinde istirap, ¢ogunlukla ayrilik temasiyla
birlikte ele alinmakta ve insanin kemale erme siirecinin vazgeg¢ilmez bir unsuru olarak
goriilmektedir. Ancak bu kavram, literatiirde cogu zaman pargali ve daginik bir sekilde

degerlendirilmistir. Bu ¢alisma, Mevlana’ nin 1stirap anlayisini sistematik bir cercevede

3 Mevlana bibliyografyasi igin bkz. Annemarie Schimmel, Ben Riizgdrim Sen Ates: Mevlind Celdleddin
Riimi, ¢ev. Senail Ozkan (Istanbul: Otiiken Yayinlar, 2003); Osman Nuri Kiiciik, Mevidnd 'ya Gore Manevi
Gelisim (Istanbul: Insan Yayinlari, 2009); Yasar Nuri Oztiirk, Mevidnd ve Insan (Istanbul: Yeni Boyut
Yayinlari, 2008); Ibrahim Emiroglu, Sifi ve Dil (Meviind Ornegi) (Istanbul: Insan Yayinlari, 2002);
Ibrahim Emiroglu, Yanls Diisiince ve Davranislar Karsisinda Mevldnd (Istanbul: Insan Yaynlari, 2011);
A. Reza Aresteh, Askta ve Yaraticilikta Yeniden Dogus: Meviind Celdleddin Rimi’'nin Kisilik
Céziimlemesi, gev. Bekir Demirkol-Ibrahim Ozdemir (Ankara: Kitabiyat Yayinlari, 2007); Safi Arpagus,
“Mevlana Celaleddin Riimi Uzerine Yapilan Ingilizce Calismalar”, Tasavvuf Dergisi 14, 775-804; Ali
Temizel, “Mevlana’nmin Eserleriyle ilgili Olarak Eski Harfli Tiirkce Telif Edilen Eserler”, Mevidnd
Arastirmalar: 1 (Ankara: Ak¢ag Yayinlari, 2007), 120-158; Nuri Simsekler, “Mevlana’ni Eserleri ile Tlgili
Yabanci Dillerde Yapilan Calismalar (1973-2005)”, Meviand Arastirmalar: 1, 159-212.



ele alarak, onun ontolojik, psikolojik ve epistemolojik boyutlarin1 bir arada
degerlendirmektedir. Boylelikle 1stirap, yalnizca bir duygu hali degil, insanin biitiin varlik

katmanlarini kusatan bir tecriibe olarak yeniden konumlandirilmaktadir.

Tezimizin konusunu olusturan 1stirap kavramu, tasavvuf literatiiriinde miistakil bir
baslik altinda sistematik bi¢imde ele alinmamis olmakla birlikte, farkli kavramlar ve
tecriibeler icerisinde genis bir anlam alanina sahip oldugu goriilmektedir. Bu dogrultuda
literatlir taramasi, yalnizca mevcut caligmalari aktaran tasvir edici bir cergeveyle
siirlandirilmamis; tezin kavramsal yapisin1 secici ve biitiinciil bir yaklagimla
kurgulanmigtir. Calisma, icerik bakimindan basta Mevlana’nin eserleri olmak iizere
klasik tasavvuf metinleri ve bu metinlerin serhleri ekseninde sekillendirilerek, g¢esitli
disiplinlerin 1stiraba olan yaklasimlari ele alinsa da tasavvuf gelenegi ve bu alana olan
katkilartyla Mevlana diisiincesine dayanarak, literatiiriin sundugu imkanlar dahilinde

yapilandirtlmistir.

Tasavvuf literatiirii incelendiginde, insanin i¢ diinyasinda yasadigi sarsintilarin
dogrudan “istirap” kavramu ile degil; daha ¢ok hiiziin, havf, sabir, bela ve firak gibi
kavramlar iizerinden ele alindig1 goriilmektedir. Bu kavramlar, sifi diisiincede yalnizca
duygusal tepkiler olarak degil; insanin varlikla kurdugu iliskinin farkli tezahiirleri olarak
degerlendirilmektedir. Nitekim erken donem sifi miielliflerden Haris el-Muhasibi (v.
243/857), er-Ridye li-Hukukilldh isimli eserinde insanin i¢ muhasebesi ve nefs terbiyesi
slirecinde 1stirab1 manevi uyanisin baslangici olarak ele alirken®; Serrac (v. 378/988) el-

Liima ’sinda®; Kelabazi (v. 380/990), et-Taarruf’’unda® ve Kuseyri (6. 456/1072) er-

4 Haris el Muhésibi, er- Ridye li-Hukiikillah, thk. Abdiilkadir Ahmed Ata (Kahire: Daru’l Maarif, 1990), s.
70-78.

S Eb(i Nasr Serrac Tasi, el-Liima’, gev. H. Kamil Y1lmaz (Ankara: Erkam Yayinlari, 2012).

® Ebi Bekr Muhammed b. ishak Kelabazi, et-Taarruf li Mezhebi Ehli't-Tasawuf, gev. Siileyman Uludag
(istanbul: Dergah Yayinlari, 1992).
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Risale’ isimli eserinde bu duygulart hal ve makamlar teorisi c¢ercevesinde
sistemlestirmistir. Bu eserlerde insanin yasadigi istirabin onun seyr u siiliik siirecinde
zorunlu bir merhale oldugu vurgulanmaktadir. Bu baglamda c¢aligmanin birinci
boliimiinde, 1stirabin ilk goriiniirligiinii saglayan duygular iizerinden Kur’an
ayetlerindeki peygamberlerin yasadiklar1 1stirap tecriibelerinin ilahi bilgi ile nihayete
ulagmasi, ilk donem miifessirlerinden Cerir et-Taberi’nin Cdami ul-Beydn isimli eseri,
Fahruddin Réazi’nin Mefdtihu’l-Gayb’® ve Hamdi Yazir’in Hak Dini Kur’'an Dili*
eserinden istifade edilmigtir. Ayetlerin duygu baglamindan hale dogru evrilmesi ise
Ismail Hakki Bursevi’nin Rithu’l-Beyan' isimli eseri ile ayetler tasavvufi goriisler ile
temellendirilmektedir. Boylelikle 1stirabin psikolojik kavramsal anlami, Kur’an’in duygu

temelinde s0fi diisiince literatiirii ile hal baglaminda yeniden anlam kazanmaktadir.

Istirap kavraminin kullanimlarinin  gozden gegcirildigi kaynaklar sirasiyla;
Mesnevi, Divin-1 Kebir,"? Fihi Md-fih,"* Mecdlis-i Seba,** Mektuplar®® ve Rubdiler'® den
olugmaktadir. Mesnevi’nin odak noktasi oldugu bu calismada, Tiirkce metni olarak
tasavvufl atiflar1 dikkate alan Téahirti’l-Mevlevi (v. 1951) nin Mesnevi Serhi esas alinmis
ve daha derinlikli anlasilabilmesi amaciyla yapilan serh calismalariyla karsilastirmalarda

ihmal edilmemistir. Ozellikle Ismail Rustihi Ankaravi (v. 1041/1631)Y, Abdiilbaki

7 Abdiilkerim Kuseyri, Tasavvuf IImine Dair Kuseyri Risalesi, ed. Haz. Siilleyman Uludag (Istanbul: Dergah
Yayinlari, 2021).
8 Eb(i Ca‘fer Muhammed b. Cerir et-Taberi - thk. Ahmed Muhammed Sakir, Camiu’l-Beydn an Te vili
Ayi’l-Kur’an (Beyrut: Dar Thyai’t-Tiirasi’l-Arabi, 2000).
® Fahreddin er-Razi (Ebii’l-Abdullah Muhammed b. Omer b. Hasan b. Hiiseyin et-Temimi er-Razi,
Mefatihu’I-Gayb (Beyrut: Dar Thyai’t-Tiirasi’l-Arabi, 1999).
10 Elmalih M. Hamdi Yazir, Hak Dini Kur’an Dili (Istanbul: Celik-Sura Yayinlari, ts.).
1 fsmail Hakki Bursevi, Rihu’l-Beyan fi Tefsiri’l-Kur’dn, ¢ev. Hasan Kamil Yilmaz (Istanbul: Erkam
Yayinlari, 2017).
2 Mevlana Celaleddin-i RGimi, Divdn-1 Kebir, cev. Abdiilbaki Gélpmarli (Eskisehir: T.C. Kiiltiir ve Turizm
Bakanlig1 Yayinlar1 / Yayimlar Dairesi Bagkanligi, 1992).
18 Mevlana Celaleddin-i Rami, Fihi Ma Fih, ed. Selguk Eraydin, ¢ev. A. Avni Konuk (Istanbul: iz
Yaymecilik, 2009).
4 Mevlana Celaleddin -i Rami, Yedi Meclis, cev. Hicabi Kirlangig (Istanbul: Ney Yayinlari, 2007).
15 Mevlana Celaleddin Riimi, Mektuplar, ¢ev. Abdiilbaki Gélpimarli (Istanbul: Inkilap Kitabevi, ts.).
16 Mevlana Celaleddin -i Rmi, Rubdiler, ¢ev. Halil Ibrahim Sarioglu (Ankara: Diyanet Isleri Baskanlhg
Yayinlari, 2015).
17 [smail Rusthi Ankaravi, Serh-i Mesnevi li’l -Mevldnda: Mecmiiatii’l-Letdif ve Matmiiratii’lI-Madrif (el-
Matbaatii’l-Amire, 1289).
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Golpiarli*® ile Ahmed Avni Konuk’un?® vahdet-i viiciid ekseninde ki serhleri Mesnevi’de

gecen 1stirabin hem kavramsal hem de tasavvufil anlamlarini agiklamaktadir.

Cagdas tasavvuf aragtirmalarinda ise Mevlana diisiincesi genellikle vahdet, insan-
1 kadmil ve varlik anlayis1 gibi basliklar cercevesinde ele alinmustir. Ozellikle Annemaria
Schimmel’in Ben Riizgarim sen Ates®® isimli eseri ve William Chittick’in Sufi 'nin Ask
Yolculugu Mevlana diislincesinin farkli yonlerini ortaya koymakla birlikte istirap
kavramini biitiinciil bir goriis alani ile sunmamaktadir. Ayrica istirabin tasavvuf
literatiiriindeki yerinin daha sistematik bir sekilde ele alinmasi icin Ethem
Cebecioglu’'nun Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozligii** ile Zafer Erginli’nin
Metinlerle Tasavvuf Terimleri Sozliigii** kavramsal netliin saglanmasi amaciyla i¢in

kullanilmistir.

Tezin 1stirabin epistemolojiye dahil edilen kisminda ise ruh-beden diializminde
istirabin bilinci olusturan etkileri siklikla ele alindigindan, nefs psikolojisi alanina
calismalarryla maruf olan Mustafa Merter’in Dokuz Yiiz Katl Insan ve Nefs Psikolojisi?3
isimli eserleri bilincin tanimlanmasi hususunda degerlendirilmistir. Ayn1 zamanda biling
ve epistemoloji ile ilgili eserler, disiplinler aras1 baglantiy1 korumak adina literatiire dahil

edilmistir.

3. Arastirmanin Metodu

Bu genel cerceve dikkate alindiginda literatiirde ii¢ temel eksikligin bulundugu

sOylenebilir. Birincisi, 1stirabin ontolojik temeli ile insanin i¢ diinyasinda yasadigi

18 Abdiilbaki Golpiarh, Mesnevi Tercemesi ve Serhi (Istanbul: Inkilap Kitabevi, 2018).

19 A, A Avni Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi (Istanbul: Kitabevi Yayinlari, 2005).

20 Schimmel, Ben Riizgdrim Sen Ates: Mevland Celdleddin Rimi: Biiyiik Mutasavvifin Hayati ve Eseri, gev.
Senail Ozkan (Otiiken Nesriyat, 2003).

21 Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozligii (Ankara: Anka Yayinlari, 2004).

22 Zafer Erginli, Metinlerle Tasavvuf Terimleri Sézligii (Istanbul: Kalem Yaymevi, 2006).

28 Mustafa Merter, Psikolojinin Ucgiincii Boyutu Nefs Psikolojisi ve Riiyalarin Dili (Istanbul: Kakniis
Yayinlari, 2014).
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tecriibeler arasindaki iliskinin sistematik bir sekilde ortaya konulmamis olmasidir.
Ikincisi, 1stirabin yalnizca bir duygu degil, aym zamanda bir biling alan1 oldugu
yoniindeki yaklasimin yeterince gelistirilmemis olmasidir. Uciinciisii ise 1stirabin
tasavvuf literatiiriinde daginik halde bulunan kavramlar tizerinden ele alinmasina ragmen,

miistakil bir kavramsal ¢er¢eveye kavusturulmamis olmasidir.

Bu tez, s6z konusu eksiklikleri gidermeyi hedefleyerek, istirabi Mevlana
diistincesi merkezinde ontolojik, kavramsal ve epistemolojik boyutlariyla birlikte ele alan
biitiinciil bir yaklagim gelistirmeyi amaglamaktadir. Bu baglamda calisma, 1stirabi
yalnizca hissedilen bir durum degil; insanin varlik yapisinda temellenen, biling
katmanlarinda farkli sekillerde tezahiir eden ve dogru bir idrak siireciyle bilgiye
dontigebilen ¢ok boyutlu bir tecriibe olarak degerlendirmektedir. Boylelikle tez, tasavvuf
literatiiriinde daginik bicimde ele alinan kavramlar1 bir araya getirerek, 1stirap kavramina

dair yeni ve sistematik bir imkan sunmaktadir.

Bu tezde izlenen yontem, istirap kavramimi Mevlana diisiincesi merkezinde
ontolojik ve epistemolojik boyutlariyla ele almayr amaglayan nitel bir arastirma
yaklasimina dayanmaktadir. Caligma, sayisal veri liretimine dayali bir yontemden ziyade,
metinlerin anlam diinyasin1 ¢oziimlemeye ve kavramlarin kendi baglami igerisindeki
yapisini ortaya koymaya yonelik yorumlayici bir ¢er¢evede hazirlanmistir. Bu baglamda
arastirma, tasavvuf metinlerinin dogasina uygun olarak anlamin metin igerisinde katmanl
bicimde aciga ciktifi kabuliine dayanan analitik ve tefsirl bir derinlesmeyi esas

almaktadir.

Calismada temel veri kaynagimi Mevland’nin eserleri olusturmaktadir. Bu
cergevede Mesnevi Ve Divan-1 Kebir basta olmak tizere Mevlana’ya ait metinler birincil
kaynak olarak ele alinmis; s6z konusu metinler 1istirap, ayrilik, hiiziin, havf, gam gibi

kavramlar etrafinda tematik bir okumaya tabi tutulmustur. Metinlerin dogru
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anlasilabilmesi amaciyla Ismail Rustihi Ankaravi, Ahmet Avni Konuk ve Tahirii’l-
Mevlevi’'nin eserlerinden istifade edilmis; bodylece kavramlarin tarihsel, dilsel ve

tasavvufl baglami dikkate alinarak ¢ok katmanli bir analiz gerceklestirilmistir.

Arastirmada yalnizca metinlerin zahirl anlami ile yetinilmemis; kavramlarin
baglam icindeki kullanimlari, birbirleriyle kurduklari iliskiler ve isaret ettikleri ontolojik
diizlemler dikkate alinarak kavramsal bir ¢6ziimleme yapilmistir. Bu dogrultuda ¢aligma,
tematik analiz yontemi ile kavramsal analiz yontemini birlikte kullanmaktadir. Tematik
analiz ile metinlerde tekrar eden ana diisiince tespit edilmis; kavramsal analiz ile bu
terimlerin hangi anlam katmanlarinda ortaya ¢iktig1 ve nasil bir biling alanina isaret ettigi
incelenmistir. Boylece 1stirap kavrami, pargali 6rnekler iizerinden degil, biitlinciil bir

anlam ag1 igerisinde degerlendirilmistir.

Calismanin metodolojik karakterini belirleyen bir diger unsur, metinler arasi
karsilagtirmali okuma yontemidir. Bu baglamda Mevlana’'nin eserleri, klasik tasavvuf
literatiirinde yer alan temel metinlerle birlikte degerlendirilmis; kavramlarin siirekliligi,
doniistimii ve anlam genislemeleri bu metinler iizerinden takip edilmistir. Bu yontem
sayesinde 1stirap kavraminin yalnizca belirli bir metne 6zgii bir kullanim olmadig1, aksine

tasavvufi diistince igerisinde koklii bir anlam alanina sahip oldugu ortaya konulmustur.

Arastirmada ayrica tecriibe merkezli bir yaklasim benimsenmistir. Istirap,
yalnizca teorik bir kavram olarak degil, insanin i¢ diinyasinda yasadig bir hal olarak ele
alinmis; bu halin hangi biling diizeylerinde farklilastig1 ve nasil bir doniisiim siirecine
isaret ettigi incelenmistir. Bu yoniiyle calisma, 1stirabr yalnizca tanimlanan bir kavram
olarak degil, tecriibe edilebilen bir terim olarak degerlendirmektedir. Arastirmanin
smirliliklart da bu tercih dogrultusunda belirlenmistir. Calisma, agirlikli olarak

Mevlana’nin eserleri ve bu eserlerin klasik serhleri ile sinirlandirilsa da tasavvuf



literatiiriiniin tamamini kapsama iddias1 tasimamaistir. Bu siirlilik, konunun derinlikli bir

sekilde ele alinabilmesi amaciyla tercih edilmistir.



BIiRINCIi BOLUM

1. ISTIRAP KAVRAMI VE NAZARI TEMELLERI

1.1. Istirabin Dilsel ve Kavramsal Karsihiklar

Arapca 1stirap (<) »=lal) kelimesi, koken itibariyle (&)+=) fiilinden tiiremistir. Bu
fiil klasik sozliiklerde “bir seyi baska bir seye vurmak, ¢arpmak, dovmek, tokat atmak,
degismek, ornek vermek™®* anlamlarinda agiklanir. Fiilin, “ifti’al” babinda kullanimi
“degisik yonlerde ¢okca gitmek, durmaksizin hareket etmek, diizenin ve gidisatin
bozulmasi, ¢alkalanmasi” gibi soyut anlamlar tagimasina yol acar.”® Bu anlam alani,
kelimenin siireklilik, tekrar ve irade unsurlariyla iliskilendirildigini gosterir.?® Istirap
kelimesinin “diizen bozuklugu ve hal degisikligi” %’ seklinde de ifade edilmesi, onun hem

zahiri hem de batini diizeyde siiregen bir “sikint1”y1 yansittigini ortaya koyar.

Istirap, bedensel ac1 ile birlikte “zihinsel karigiklik ve duygusal dalgalanma”
anlamlarini da tasir.?® Bu yoniiyle kelime, Arapgada hareket ve degisimin bir tezahiirtinii
ifade ederken; Tiirk¢ede Ozellikle Osmanli doneminde, ic¢sel sikinti, keder ve ruhsal
sarsintt anlaminda derinlesir. Osmanli liigatlerinde ise “1zdirdb” big¢iminde yer alan
kelime, “gam, keder, sikinti, goniil c¢alkantist” gibi kelimelerin karsilifi olarak

kullanilmistir.?® Boylece kavram, yalnizca bir rahatsizlik halini degil, insanin varolusuyla

24 Ebi’l-Fazl Cemaliiddin Muhammed b. Mukerrem b. Ali b. Ahmed Ibn Manzur, Lisanii’l-Arab (Beyrut:
Daru’s-Sadir, 1414/1993), “d-r-b” md., c. 1, s. 544.
25 Murtaza ez-Zebidi, Tdcii 'I- ‘Ariis min Cevéhiri’l-Kamis (Kuveyt: Matba ‘atii Huk(imeti’l-Kuveyt, 1965),
"d-r-b", c. 17, s. 15.
% “[fti’al bab1 Arapga sarf literatiiriinde sekizinci bab olarak adlandirilir. Babin karakteristik 6zelligi siilasi
miicerred fiillerin ilk harflerinden v/ 3/ /2/4 /L / s /= biri olmast halinde “<” nin “% harfine
doniismesidir. Fiilin bu kalipta kullanilmasi, anlaminda degisiklige yol acar. Bu durumda fail hem fiilden
etkilenen hem de etkileyen konumuna yiikselir. Babin semantik anlami, sarsintt ve hareketlilik
bildirmesidir. Mecmiiatii‘s-Sarf, thk. Ismail Celik (Diyarbakir: Sifa Yayinlari, 2012), s. 137.
2" Muhammed b. Ya kb Firtizabadi, KAmisii’l-Muhit (Beyrut: Mii'essesetii’r-Risale, 2005), "d-r-b", s. 107.
28 Ebi’l-Hiiseyin Ahmed b. Faris b. Zekeriyya, Mu ‘cemu Makdyisi’l-Luga, thk. Abdiisselam Muhammed
Hartn (Dimask: Ittihadii’l-Kuttabi’l-Arab, 2002), “d-r-b” md., c. 2, s. 398; el-Cem'iyye el-Misriyye li’t-
Ta'lif ve’n-Nesr, el-Mu ‘cemii’[-Vasit (Kahire: Daru’d-Da‘ve, 1972), “d-r-b” md., c. 1, s. 571.
2 Semseddin Sami, Kamiis-1 Tiirki (Istanbul: Mihran Matbaasi, 1317), s. 92.
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dis diinya arasindaki uyumsuzlugunu tanimlar hale gelmistir.

Modern psikoloji literatiiriinde ise 1stirap, Ingilizce “distress" kelimesine karsilik
gelir ve kisinin “stres etkenlerine tam uyum saglayamadigi, duygusal ve davranigsal
dengesizlik gosterdigi bir ruh hali” olarak tanimlanir.®®* Bu tanim, kelimenin kok
anlamiyla paraleldir, ¢iinkii her iki durumda da “sarsilma” s6z konusudur.?! Istirap,
insanin bedeninde ve i¢ diinyasinda meydana gelen “sikinti”lar1 ifade eden genis bir
kavramdir ve bu sikintilarin hangi mertebede ortaya ¢iktigima bagl olarak farkl
kavramlarla iligkilendirilir. Istirabin farkli disiplinlerde anlam ¢esitliligine sahip olmasi
sebebiyle onu ifade eden kavramsal ayrintilar1 ortaya koymanin yerinde olacagi

kanaatindeyiz.

1.1.1. Acy, Uziintii ve Hiiziin Kavramlarinn Istirap ile Kavramsal iliskisi

Act, duygusal veya fiziksel bir uyarinin sinir sistemi tarafindan algilanmasiyla
meydana gelen bedenin biitiinliiglinii tehdit eden fizyolojik bir deneyimdir. Buna karsilik
“Uizlintii”, biligsel bir degerlendirme sonucunda ortaya c¢ikan ve ¢ogunlukla yoksunluk,
kay1p ve iimitsizlik gibi durumlara verilen duygusal bir tepkidir.? Uziintii melankoli, yas,
yalnizlagsma gibi gostergelerle belirginlesirken, ac1 daha ¢ok agr1 ve fiziksel degisimlerle
ortaya ¢ikar.** Bu iki deneyim birlikte degerlendirildiginde, 1stirabin hem bedensel hem

de ruhsal boyutlarda hissedilebilen ¢ok katmanli bir sikint1 alanini ifade ettigi goriilebilir.

30 American Psychological Association, APA Dictionary of Psychology (Washington, DC: American
Psychological Association, 2015), "Distress".

31 Modern psikoloji sdzliiklerinde 1stirap mefhumu ¢ogunlukla “ac1” ile iligkilendirilir. Istirap kelimesi,
sozliiklerde, bagkasina ac1 ¢ektirme ya da kisinin kendisine ac1 vererek zevk duymasini ifade eden “sad-
mazohizm” baglaminda kullanilmaktadir. O. A. Giiriin, Psikoloji Sézligii (istanbul: inkilap Kitabevi,
1991), s. 131.

32 Giiniimiiz psikolojik literatiiriinde {iziintii, alti temel duygudan biri olarak kabul edilir. Paul Ekman’in
siniflandirmasina gore bu temel duygular 6fke, tiksinti, korku, mutluluk, Gziinti ve saskinliktir. Paul
Ekman, “What Scientists Who Study Emotion Agree About”, Perspectives on Psychological Science 11/1
(2016), s. 33.

3 David Le Breton, Acinin Antropolojisi, ¢ev. Ismail Yerguz (Istanbul: Sel Yaymeilik, 2015), s. 11.
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Bu c¢ercevede insanin beden ve psise diizleminde hissedilen sikintilarin istirap
olarak adlandirilabilmesi i¢in psikoloji literatiiriindeki kavramsal ayrintilara dikkat etmek
gerekir. Modern psikolojide 1stirap “Insanin stresorlere kars1 gelistirdigi, belirli bir esigi
astiginda islevselligi azaltarak psikopatolojiye doniisebilen” bir tepki olarak goriiliir.>*
Yasanan olumsuz duygulanim yogunluk ve siire bakimindan normalligin disina
seyrettikce 1stirap olmaktan ¢ikip, ruhsal bozukluk haline geldigini de goz Oniinde

bulundurmak gerekir.?

Istirap insanin fiziksel yapisinda aci, alt bilincinde iiziintii ve iist bilingte hiiziin
olarak ortaya cikarken aralarinda anlam kargasasina neden olacak benzerlikler ihtiva
eder. Bu, insanin i¢inde bulunan hali anlamlandirmasina engel olurken ayni zamanda da
onu gidermek yahut onunla doniismek igin kullandigi yontemleri de etkisiz hale
getirebilir. Aci, insanin bedeni ile olan baglarina zarar verirken {iziintii sadece ortaya
ciktig1 alanda anlam kazanir. Buna karsilik 1stirap, hiiziin diizeyinde gerceklestiginde hem
acidan hem de {iziintiiden daha {istiin bir islevi listlenerek benligin yeniden insasina imkéan
veren metafizik bir alan agar.*® Bu nedenle 1stirap goriiniimlerinden aci, iizlintii ve hiiziin
arasindaki fark, kisinin bu sikint1 karsisinda diinyaya verdigi tepkiler iizerinden de ayirt
edilebilir.?” Istirabin aciya taalluk eden kismi, insan1 dis diinyadan kopararak ac1 disindaki
unsurlara kars1 duyarsiz hale getirirken; hiiziinde ise muhabbet ve hayret duygularini
giiclendirerek dis alemle iliskisini yeniden yapilandirir. Bu nedenle 1stirabin etkileri,

olusum siireci ve yayildig1 alan aciya kiyasla daha kuvvetli bir doniisiim imkan1 verdigi

34 Rasim Bakircioglu, Ansiklopedik Psikoloji Sozliigii (Ankara: Am Yayincilik, 2006), "Act" md., s. 1.

% Insann i¢ diinyasinda yasadig1 gerilim, iiziintii, kuruntu, korku ve kayg1 gibi olumsuz duygular, hayatin
akisinda normal olmayan davranislara yol agabilmektedir. Bunlar daha 6nce yapilan etkinliklere karsi
ilgisizlik, sosyal ¢evreden uzaklagma egilimi, yogunlasamama ve asir1 uyaniklik gibi belirtilerle kendini
gosterir. Bu yoniiyle anksiyete 1stiraptan ayrilir. Anksiyete daha gok gelecege yonelik tehdit beklentisi ve
fizyolojik uyarilmislikla karakterize edilirken; 1stirap mevcut bir durumun yarattig1 duygusal ac1 ve gerilim
halini ifade eder. Atkinson-Hilgard, Psikolojiye Girig, ¢ev. Yavuz Alogan (Ankara: Arkadas Yayinlari,
2002), s. 496.

% Gazanfer Anli, “Positive Psychology Practices in Muslim Communities: A Systematic Review”, Journal
of Religion and Health, 64/2 (2025), s. 213.

87Le Breton, Acinin Antropolojisi, ¢ev. Ismail Yerguz, s. 101.
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sOylenebilir.

Aci, hiizlin ve {izlintiinlin 1stirapla iligkisi dogrudan degil, daha ¢ok insanin bu
duygulara verdigi tepki tizerinden kurulur. Aci insan hayatinin kagimilmaz gergegi olup,
1stirap bu acmin kendisinden ziyade insanin aciya karst gelistirdigi tavir ¢esitleriyle
derinlesen bir siirectir. Bu ¢ergevede aci, varolussal diizlemde kaginilmaz deneyim olarak
degerlendirilirken; 1stirap bu deneyimin bilingte nasil karsilik bulduguna bagli olarak
ortaya ¢ikan ikincil bir olgu niteligi tasir. Diger bir ifadeyle ac1, insanin yasadigi olaylarin
dogrudan sonucu iken; 1stirap, bu olaylara yiiklenen anlam ve bakig agisinin bir tiriiniidiir.

Bu nedenle ayni1 ac1 deneyimi, farkli kisilerde farkli diizeylerde 1stiraba yol acar.

1.2. Sifi Terminolojide Makam ve Hal baglaminda Havf ve Hiiziin

Tasavvuf literatiiriinde 1stirap, gelecek, an ve ge¢cmis diizleminde “gam” ve
“stirir” arasinda hissedilen duygu ve tecriibe edilen hal baglaminda ele alinir. Havf ve
hiiziin, bu perspektifin iki temel kavrami olmakla birlikte, yasanan tecriibe farkliliklari,
siddet dereceleri ve etkilesim bi¢imleri farkli tanimlarla ele alinir. Istirabin veghelerini
ifade eden bu kavramlar, kimi zaman birbirleriyle sebep-sonug iliskisi i¢erisindeyken,

kimi zaman da mertebe bakimindan birbirleri i¢in gegis asamasi olarak degerlendirilir.

Hal ve makamlar arasindaki bu iligki, 1stirabin salikin iradesiyle olan irtibati
konusunu da glindeme getirir. Stfiler, salikin makamlarda ilerlemesi ile elde ettigi havf
halinin kesbi ve vehbi olusu konusunda farkl1 goriise sahip olsalar da salikin 1stirap olarak
gelen hali muhafaza etme konusunda iradesinin kullanmasi gerektigi hususunda

hemfikirdirler.® Salik, kendine gelen haldeki istifadesini veya onu degerlendirme

38 Christopher K. Germer, Oz Sefkatli Farkindalik, gev. Handan Unlii Haktanir (Istanbul: Diyojen Yayinlari,
2020), s. 17.
% Ali b. Osman Ciillabi el- Hucviri, Kesfit ‘I-Mahciib, ¢ev. Siileyman Uludag, (istanbul: Dergah Yayinlari,
1982) s. 211; Necmiiddin Kiibra, Tasavvufi Hayat : Usiilu asere, Risdle ile’l-hdim, Fevdihu'l-cemdl, gev.
Mustafa Kara (Istanbul: Dergah Yaynlari, 2013), s. 123.
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hususundaki c¢abalarini irade kapsaminda degerlendirir. Salik iradesini Hakk’in onu
1stirap ile terbiye etmesinden yana kullanmalidir. Hakk bazen kuluna 1stirab1 yasatmasi
durumunda salik bu hali ne talep eder ne de ondan kurtulmak icin ¢abalar. O daima
Hakk’1n kendisine verdigi hale riza gosterir. Abdiilkerim el-Kuseyri (v. 465/1072) riza
halinin salike haz vermesine miisaade etmez. Haz, alt benlikle alakali bir duygu oldugu
icin nefsin terakkisini engellemesi sebebiyle salikin haller ile siikiin ve huzur bulmalarini
marifete perde olarak kabul eder. Dolayisiyla istirap, havf ve hiiziin onunla ilgili hallerin

salikte duraganlagmasini engeller.*

Istirap, ¢cok katmanli insan yapisinda icerisinde tanimlamasi gii¢, izafl bir kavram
olarak karsimiza c¢ikar. Var olmanin gerekliligi olarak istirap, insanin kendi 6zii ile
sonradan meydana getirdigi mevcut durumu arasindaki uyusmazligin sonucudur.** Ayni
sekilde siilikun bidayetinden nihayetine kadar salikin irade dis1 tecriibe ettigi haller de
izafilik bakimindan 1stirapla ayni1 kategoride degerlendirilebilir. Salikin ulasmas1 gereken
nihai gaye ile i¢inde bulundugu varolus arasindaki mesafe ise zihinsel faaliyetle
aciklanmas1 miimkiin olmayan biling, bilgi ve duyumsama ile ilgili bir mahiyet arz eder.*?
Hal ile 1stirabin arasindaki bu iligki, psisik kavram niteliginden sifi epistemik terim olma
seyrine dogrudur.®® Bu pek ¢ok goriiniimleriyle izahi zor olan 1stirabi degisik hallerini

tecriibe ederek agiklama ve tasnif etme sifilerin maharetiyle gerceklestigini gosterir.

Sifi diistincede 1stirab1 hal ve makamlar dahilinde degerlendirme, bu iki kavramin
ele alinmasinda karsilikli etkilesimi kuvvetlendirir. Zira 1stirabin ¢esitli duygu
dalgalanmalari ile hallerin birbirlerine tahavviilii ve irade {istii tecriibelerle olan irtibati,

onun belirli bir hal iginde etkin oldugunu gosterir. Insanlarin genelini tesmil edilen 1stirap,

4 Kuseyri, Tasavvuf Ilmine Dair Kuseyri Risalesi, ¢cev. Siileyman Uludag (Istanbul:Dergah Yayinlar), s.
277.

41 Nicoll, Yasayan Zaman, gev. Giilbiin Akel, s. 229.

42 Stanislav Grof, Manevi Kriz, cev. Ahu Ayan (istanbul: Kakniis Yayinlari, 2011), s. 98.

43 jbn Kayyim El-Cevziyye, Meddricu’s Sélikin Kur’ani Tasavvufun Esaslari (insan Yayinlari, 1990), c. 1, s.
392.
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stfi terminolojide irfani bir deger kazanarak, insanin varolusuna katki saglayan bir etken

halini alir. Hallerin vehbi olusu da 1stirabin ilahi bir deger kazanmasina zemin hazirlar.*

Hallerden zikredilen hiiziin ve havf, tasavvufun klasik doneminde 1stirap adi
altinda zikredilmese de sifi literatiirde bu donemden itibaren anilmaya baslandig
sOylenebilir. Kuseyri, hallerin gegici oldugunu savunurken, salikin bir halde devamli
kalmayip bir iist hale ge¢mesini tesvik eder; bu tesvikte istiraba bir telmih oldugu
sOylenebilir.*> Bu noktada 1stirap, halin dinamikligini saglayan bir gii¢ olarak goriiliir.
Istirap ister kavram olarak ister terim anlamiyla ele alinsin, duygularin ve hallerin
duraganlasmasini 6nler, onlara dinamiklik kazandirarak manevi terakkide 6nemli bir gii¢

olarak gortiliir.

Istirapla halin gorinisteki bu ortakliklari, onlarin varolusun her mertebesinde
ayniligini gerekli kilmayabilir. Ciinkii hal insana mahsustur. Istirabin diger varliklarla
olan iligkisi onu belirli biling diizeyindekilerle sinirlandirilmasi1 anlamina gelir. Boylelikle
nefs sisteminde “ben”in iistiindeki yap1 yahut ¢ogu sifinin kabul ettigi nefs-1 emmarenin
tizerindeki mertebelerde tecriibe edilen 1stirap, hal ve makamin konusu haline gelir.*
Boylelikle 1stirap, analitik insan yapisinda, alt benligin etkisiyle ortaya ¢ikan korku,
lizlintii, sikinti, bunalt1 gibi hissiyatlardan ¢ikarilarak, havf ve hiiziin merkezinde nihayeti
tevhid olan bir skalada ele alinir. Calismamizin ilerleyen kisimlarinda da deginecegimiz
tizere, 1stirap sGfl diisiincede haller ile ele alindiginda duygu ve histen ayrilarak manevi

tecriibenin temelini olusturacaktir.

4 Hikmet Yaman, “Varolusun Makam ve Halleri: Tasavvufta Tanri—Insan iliskisi”, Eskiyeni: Uc Aylik
Diisiince Dergisi 19 (2010), s. 81.
% Kuseyri, Tasavvuf [Imine Dair Kuseyri Risalesi, gev. Siileyman Uludag, s. 150.
46 Zafer Erginli, “Temel Tasavvuf Klasiklerinde Hal Kavramina Toplu Bir Bakis”, Din Bilimleri Akademik
Arastirma Dergisi 8/1 (2008) s. 143-162.
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1.2.1. Istirabin Duygudan Hale Geg¢isinde Hiiziin

Istirap kavramu, siibjektif ve ¢cok katmanli yapisi nedeniyle yalniz basina degil,
onunla yakin anlam alanlarin1 paylasan kavramlarla birlikte ele alinmalidir. Onun farkli
kavramlarla desteklenmesi, psikolojik, ontolojik ve epistemolojik agidan degerlendirme
imkani saglar. Istiraba eslik eden bu duygularin kendi aralarinda birlesmeleri yahut
bagimsiz bir sekilde ortaya ciktiklarinda ontolojik ve epistemolojik anlamlarin birer
yansimast haline gelir. Boylelikle 1stirap, kendine eslik eden her bir duygu ile birlikte ya
tehdit olarak algilanip anlamsizliga yol agar yahut da insana ulagan ilahi bir teselliye

doniiserek yaraticisi ile olan iliskinin yeniden yorumlanmasina kapi aralayabilir.

1.2.1.1. Hiizniin S6zliik Anlami ve Istirapla Kavramsal Ortakhg

Arapgada (O—3-¢) kokiinden tiireyen hiiziin kelimesi, sozliiklerde “sertlik,
plirtizlik, engebeli arazi” anlamlariyla aciklanir. Bu kokiin, “yiiriimeyi zorlastiran
girintili-cikintili bir zemin yapisin1” ifade etmesi, kavramin insan ruhundaki istirabi
anlatmak tizere mecazi bir anlam kazanmasina neden olmustur. Klasik sézliiklerde hiiziin;
“kalbin daralmasi, gonliin elemle dolmasi, sarsinti, keder, gam ve sikint1” anlamlarinda
kullanilir.”” Ragib el-Isfehani hiiziin ile “hemm” arasindaki anlam farkliliklarna isaret
ederek agiklar. Hiiznili ge¢mis yahut kesinlesmis bir kayipla iliskilendirirken buna karsilik
“hemm”in ise gelecege yonelik kaygiyr ifade ettigini belirtir.*® Boylelikle kelimenin
kokiinde bulunan salabet anlaminin,” hiizniin kalpte olusturdugu igsel sikintiyr tarif

ederken; gecmis ile olan iliskisi ile kayiplarla ilgili ¢ok boyutlu bir kavram haline

47 ibn Manzir, Lisanii’I-Arab, "h-z-n" md., c. 13, s. 100; Seyyid Serif el-Ciircani, et-Ta rifit Arapga Tiirkce
Terimler Sozliigii, cev. Arif Erkan (istanbul: Bahar Yaynlari, 1997), "h-z-n" md., s. 86; Zafer Erginli,
Metinlerle Tasavvuf Terimleri Sozliigii (Istanbul: Kalem Yaymevi, 2006), "h-z-n" md., s. 300.

48 Ebu’l-Kasim el-Huseyin b. Muhammed b. el-Mufaddal el-Ragib el-Isfahani, el-Miifredat fi Garibi’l-
Kur’an (Beyrut: Daru’l-Marifa, ts.), "h-z-n" md., s. 220.

49 Mikko Kainulainen, “Historians and Conceptual Change in History Itself”, Studies in History and
Philosophy of Science Part A 78 (2019), s. 30.
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gelmesine yol agar.*® Bu sebeple hiiziin, “ferah” kelimesinin zidd1 olarak, istenmeyen bir
durumun yasanmasi yahut sevilen bir seyin elden gitmesi sonucunda ortaya ¢ikan fiziksel

ve duygusal tiziintii tepkileri olarak da tarif edilebilir.>!

1.2.1.2. Hiizniin Vahiyle Anlamlandirilmasi

Istirabin ontolojik veghesini olusturan hiiziin, tarihsel siirecte pek ¢ok anlam
genislemesine ugrayan kavramlardan biridir. Hiizniin toplumlarin sosyo-kiiltiirel
etkenlerle birlikte donligmesi, zamanin ve mekanin imkanlarina gore edinilen tecriibeler
dogrultusunda ilerlemistir. inang, itikat ve amel ile ilgili diisiince sistemleri, kavramlar
sayesine birbirlerinden ayrismis ve Ozgiinlesmislerse de birbirlerinden etkilenmekten

kurtulamamaiglardir.>?

Istirabin, ac1 ve sikinti kavramlari, hiiznlin ise gam keder ve {ziintli ile
karistirilmasi, 1stirabin ortaya ciktigi varolus alaninin farkli smiflandirilmalarindan
kaynaklanir.®* Ornegin anormal psikoloji, insan1 “Yeterli giiven hissi, gerceklikle etkili
temas kurabilen, makul 6lcilide kendi 6z degerlendirmesini yapabilen, bedeni arzularim
uygun Olciiler i¢inde tatmin edebilen kigi”** olarak tanimlandiginda onun sezgisel
yoniinden bahsedilmez. Istirabin mahalli olan insan varolusundaki tanim farkliliklari®
1stirabi gerceklestiren duygularda da kavramsal karisikliklar: derinlestiren bir unsur halini

alir.

Malik Bedri (v. 2021), bu durumdan rahatsizligin1 dile getiren biri olarak,

SCebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozliigii, . 375.

51Gokhan Ozcan, Erken Dénem Islam Geleneginde Dért Duygu: Hiiziin, Oliim Kaygisi, Mutluluk, Korku-
Terapi Merkezli Bir Bakis (Istanbul: Kakniis Yayinlari, 2024), s. 14; Bakircioglu, Ansiklopedik Egitim ve
Psikoloji Sozligii, s. 1606; Budak, Psikoloji Sozliigii, s. 358.

52 Toshihiko lzutsu, Kur’'an’da Tanri ve Insan, gev. Kiirsad Atalar (Istanbul: Pmar Yayinlari, 2017), s. 50.
58 Erich Fromm, Insan Olmak Uzerine, gev. Siikrii Alpagut, s. 79.

%4 . F. Calhoun, J. R. Acocella, Psychology of Adjustment and Human Relationships (New York: McGraw-
Hill, 1990), s. 47.

55 Jung, Insan ve Sembolleri, cev. Ali Nahit Babaoglu, s. 23.
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Miisliman psikologlarin materyalist felsefe kurgularina ve ateist temelli teorilere
dayanmalarini elestirir.®®* Ona gére modern psikoloji terimleriyle Kur’an’daki iiziintii,
korku, kayg1 gibi kavramlar1 agiklamaya ¢aligmak, Hakk’in muradini anlamaktan cok,
psikolojinin sdylemlerini Kur’an’a sdyletmek anlamina gelmektedir.” Bu tehlikeden
korunmak i¢in ilhamini Kur’an’dan alan tasavvufun istirap hakkindaki goriisleri 6nem
kazanmaktadir. Tasavvufun tanimini yapan Ciineyd-i Bagdadi (v. 297/909)’nin “Bizim

bu ilmimiz, Kur’an-1 Kerim ve siinnetle sinirlidir.””®

sO0zli, bu yaklasgimin temelini
olusturur. Bu nedenle 1stirap genelinde hiizniin tarifinin ortaya konulabilmesi, s6z konusu

kavramin Kur’an ve Siinnet ekseninde ele alinmasini gerekli kilmaktadir.

Kur’an’in “higbir seyi eksik birakmayan*® muhtevasi, ciiz’1 olan kiilli ile ifade
etme tarzi sayesinde,” insanin yasadigi pek c¢ok duygunun hiiziin kavraminda
birlesmesine imkan tanir.®® Kur’an, hiiznii kelimeler dizisiyle anlatmaktan ziyade®
tevhid, tezkir ve ahkam ile ilgili temel konularin diinya ve ahiret boyutlarindaki

yansimalarini ele alarak ve bunlarin insanda dogurdugu duygusal sonuglar1 6ne ¢ikararak

5 Malik Bedri, Miisliiman Psikologlarin Cikmazi, gev. irem Nur Kaya (Istanbul: Mahya Yayincilik, 2021),
S. 29.

S7Fitriyani Nurfitroh, M. A. Tihami - Hunainah, Machdum Bachtiar, Wasehudin, Rifyal Ahmad Lugowi,
“Regulation of Emotions in the Context of Islamic Religious Education and Modern Psychology”, DIMAR:
Jurnal Pendidikan Islam 6/2 (2025), s. 218.

5 Ekrem Demirli, “Islam Tasavvuf Geleneginde Psikoloji”, Islam Diisiincesinde Psikoloji ve Psikoterapi,
ed. Taha Burak Toprak (Istanbul: Muhit Kitap, 2021), s. 97.

59«Kur’an-1 Kerim, Diyanet Isleri Baskanlig1” (Erisim 02 Aralik 2025), el-Enam 6/38, en-Nahl 16/38.

80 Mustafa Cagirici, “Kur’an", Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yaynlari, 2002),
C. 26, 8. 417-422.

81 Duygu “emotion” psikolojik bir kategori olarak 19. Yiizyildan itibaren sistematik incelemenin konusu
olmugtur. Kelimenin kokeni Fransizca émotion olup, “fiziksel bir sarsinti/hareketlenme” anlamina gelir.
Duygular sosyal olarak inga edildiginden, onlarin degeri ve anlam1 zaman ve mekana gore degiskenlik
gosterir. Modern teoriler duygulari algi1 ve degerlendirmenin bir pargasi olarak goriir. Dolayisiyla irrasyonel
olmayip bir yarginin sonucudur. Bir seyin iyi yahut kotii olarak degerlendirilmesi de onun aci, haz verip
vermedigi ile alakalidir. Hristiyan diinyasinda bile 1stirap baslh basina bir duygu olarak goriilmez. Onlarda
yasanan acilar kendisinden kaginilacak hissiyatlar degil insanin katlandig1 acilar araciligiyla en biiyiik arzu
olan Isa’min bedenine ulasma siirecinin parcasidir. Bu ruhsal tecriibe gerceklesmediginde ise fiziksel
acilarla desteklenmelidir. Barbara H. Rosenwein, Riccardo Cristiani, Duygular Tarihi Nedir? ¢ev. Kemal
Ozdil (istanbul: Ishik Yayinlari, 2019), s. 12.

62 [smail Caligkan, “Kur’an’in Muhtevasinin Epistemolojik Taksimi 'Kur’anda Her Bilginin Var Oldugu'
Soylemine Karst Elestirel Bir Yaklasim®”, Cumhuriyet Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi 7/1 (2003),
S. 247.
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izah eder.®® Insanin duygularma yonelik bu hitap sekli, onun i¢ aleminin genisligini ve
zihnin smirlarin1 agan imkanlarini duygular aracilifiyla gorlinlir kilmaya yoneliktir.
Boylelikle emir ve nehiylerde hem kozmolojik bir diizen hem de duygularin ¢esitliligi

icinde islevsel bir hiyerarsi kurulmus olur.®*

Kainatta higbir seyin bosa yaratilmamis olmasi, insanin i¢ diinyasindaki
hissiyatlar i¢in de gecerlidir.5> Uziintii, keder, kaygi, korku, 6fke yahut hiiziin gayz, esef
i¢ diinyanin ingasi i¢indir. Hiizlin kavraminin, 6zellikle 1stirap ve benzeri alt kavramlarla
birlikte ele alinmasi, insan igsel yapisinin birbirinden farkli mertebelerden olusan ¢ok
katmanli bir yaprya sahip oldugunu gosterir. Bu yaklasim, insana ontolojik bir insa,

varolussal bir gaye ve epistemolojik bir hedef sunar.

Kur’an, hiiziin olgusunu soyut bir teori seklinde degil peygamber Ornekleri
araciligiyla, insanin ¢esitli biling diizeyinde tecriibe edebilecegi drneklerle ortaya koyar.
Bu sebeple hiizniin 1stirap baglaminda ele alinmasi, hislerin ve onlarin ifade bigimlerinin
semantik baglamda biitiinleserek marifetin elde edilme siirecini de anlamay1 beraberinde
getirir. Hiiziin, 1stirabin bir vechesi olmakla birlikte, Kur’an’in kendi i¢indeki biitiinliigii
esas alindiginda onu ilahi idrakle baglantili bir kavram olarak ele alinabilecegi sonucuna

da varilabilir.®®

63 Nihat Uzun, “Human Psychology in the Qur'an: a Critical Approach", The Journal of Academic Social
Science Studies Volume 6 Issue 1/6 (2013), s. 1525; Abdurrahman Kasapoglu, “Kur’an’in Psikolojik
Tefsiri”, Inonii Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 2/1 (2011), s. 14.

%4 Paul Ekman, Andrew Dalgleish-M Power, “Basic Emotions”, Handbook of Cognition and Emotion 6/3-
4 (1999), s. 55.

8 Duygu “emotion” psikolojik bir kategori olarak 19. Yiizyildan itibaren sistematik incelemenin konusu
olmustur. Kelimenin kokeni Fransizca émotion olup, “fiziksel bir sarsinti/hareketlenme” anlamina gelir.
Duygular sosyal olarak inga edildiginden, onlarin degeri ve anlam1 zaman ve mekana gore degiskenlik
gosterir. Modern teoriler duygular1 algi1 ve degerlendirmenin bir pargasi olarak goriir. Dolayisiyla irrasyonel
olmayip bir yarginin sonucudur. Bir seyin iyi yahut kotii olarak degerlendirilmesi de onun aci, haz verip
vermedigi ile alakalidir. Hristiyan diinyasinda bile 1stirap basl basina bir duygu olarak goriilmez. Onlarda
yasanan acilar kendisinden kaginilacak hissiyatlar degil insanin katlandig1 acilar araciligiyla en biiyiik arzu
olan Isa’min bedenine ulasma siirecinin parcasidir. Bu ruhsal tecriibe gerceklesmediginde ise fiziksel
acilarla desteklenmelidir. Barbara H. Rosenwein, Riccardo Cristiani, Duygular Tarihi Nedir? ¢ev. Kemal
Ozdil (Istanbul: Islik Yayinlar1, 2019), s. 12.

8 Andrew Rippin, “The Concept and Expression of Emotions in the Qur’an”, The Straight Path: A Journal
of Islamic Studies 1/2 (2020), s. 12.
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Kur’an’daki “seytanin hiiziinlendirmesi” © olgusundan hareketle hiiziin, insan
bilincinin katmanlarinda farkli bigimlerde tezahiir eder. Bu farklilik, 1stirabin hem
ontolojik hem de psikolojik diizlemlerde ¢esitlenmesine zemin hazirlar. Istirap, bilincin
ist katmanlarinda hiizniin ilahi bilgiye ulagtiran motivasyonu olarak ortaya ¢ikarken;
bilincin alt katmanlarinda ise iiziintiiye doniiserek ben merkezli bir duygunun gériiniimii
haline gelebilir.®® Bu ayrim, peygamberlerin ve peygamber annelerinin hiiziinle
gergeklestirdikleri biling insas1 ornekleriyle somutlastirilir. Nitekim hiiznlin “elden
gitme” tanimiyla iligkili en belirgin 6rnekleri, evlatlarindan ayrilan Hz. Ya’k{b ve Hz.
Misa’nin annesinde goriiliir. Her iki durumda da “ayrilik hiiznii” ayn1 olgusal zemini
paylagmakla birlikte, duygularin degerlendirilis bicimi farklidir. Hz. Ya’kub, oglunun
kaybi karsisinda; “Ben tasa ve tiziintiimii ancak Allah’a arz ederim. Ben, Allah tarafindan
sizin bilmediginiz seyleri bilirim. 7 diyerek 1stirabin bunalticilig1 i¢cinde yeni bir benlik
degerlendirmesine doniisiirken; buna karsilik Hz. Miisa’nin annesi ise hiiznii “Msa’nin

anasinin kalbi bombos kald1.””° ifadesine gore tepkisizlikle karsilar.”

Istirabin insan varolusunun olusum ve doniisiim siirecinde birer imkan olarak
gonderildigini; onun degerlendirilmesinin manevi olgunluk diizeyi ile orantili oldugunu
peygamber kissalarinda vurgulandigi goriiliir.”> Bu perspektiften bakildiginda, Hz.

Ya’kiib’un hiiznii, sabirla karsilanabilen bir idrak haline doniisiirken; Hz. Miisda’nin

67el-Miicadele 58/10.
8 yusuf Sidki el Mardini, Mesiru Umami’l-Muvahhidin Serh u Terceme-i Kitdb-1 ihydu Ulimid-Din (istanbul:
Tirkiye Yazma Eserler Kurumu Baskanligi, 2017), c. 6, s. 237.
8 Ysuf 12/86.
70 el-Kasas 28/10.
"I Hz. Musa’nim annesinin yasamis oldugu ayrilik hiiznii ve kayip onun karsilagtig1 zorluklar ilahi yardim
ve iman giicii sayesinde i¢ duygularini dengelemistir. Bu durum, ayrilik iizlintlisiiniin imani regiilasyon ve
bilincin yeniden ingasina drnek olarak sunulur. Fizyolojik agidan dogum sonrasinda goriilen “Baby Blues
sendromu”, Hz. Meryem ve Hz. Musa’nin annelerinde psikolojik metanetin ilahi baglanma araciligiyla
yeniden dengeye kavustugunu gostermektedir. Bu, {iziintiiniin hiizne donismesinin Kur’an’daki
orneklerinden biridir. Novita Safitri, Ris’an-Rusli, Apriyanti Apriyanti, Uswatun Hasanah, Kusnadi
Kusnadi, “Baby Blues Syndrome in the Qur’an: A Resilience Study of Maryam’s Story”, Jurnal
Ushuluddin 33/1 (2025), s. 46.
2 Abdiilkerim b. Hevazin el-Kuseyri, Leta’ifii’l-Isarat: Kuseyri Tefsiri, cev. Heyet, (Istanbul: ilk Harf
Yayevi, 2013), c. 3, s. 476.
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annesi ise ayn1 duygusal sarsintiy1 ilahi bir yardim sayesinde doniisiime ¢evirebilir.”
Nitekim Hz. Misa’nin annesinin hiiznii ilahi yardim ile desteklenip ¢ocugunun kisa bir
siire sonra iade edilmesiyle sonuglanirken; buna karsilik Hz. Ya’k(b’un hiiznii yillara

yayilan bir sabir terbiyesine doniiserek ilahi bilgiye ulagmanin araci haline gelir.”

Kur’an’da hiizniin i¢sel alanda meydana getirdigi etki, onun dis diinyadaki olusum
sekli ile de yakindan iliskilidir. Hiiznilin siddetine etki eden unsurlar i¢ diinyayla siirh
olmayip hiiznii meydana getiren olaylarin kontrol edilebilir olup olmamasina, insanin
iradesiyle yahut irade dis1 ger¢eklesmesine ve ani veya asamali bigimde vuku bulmasina
gore degisir.”> Evlatlarim1 kaybeden Hz. Nih ve Hz. Ya’kub’un yasadigi hiiziin
karsilastirildiginda bu farkliliklar acikga goriliir. Hz. Nah, oglunun iman etmesi
konusunda timidini korumus; onunla bagint koparmamak adma fiili ve kavli biitiin
imkanlar1 kullanmistir. Hz. Ndh’un ayriligin gerceklesecegini dngdrmesi ve kaybin bir
siire¢ dahilinde meydana gelmesi, ona vedalagma imkani saglamig; bu durum hiizniin
mahiyetini ve sonucunu da etkilemistir. Buna karsilik Hz. Ya’kiib’un hiizniiniin, kontrol
edemedigi ani kayipla meydana gelmesi onun derin hissedilmesini saglamis; kaybin
kesinligi ve ile birlesen kavusmanin belirsizligi hiizniin hem i¢sel diinyada hem de fiziksel

boyutlarda yogunlagmasina neden olmustur.’®

1.2.1.3. Teselli ve Terbiye Unsuru Olarak Hiiziin

Kur’an’mn hiiznii ele alig bi¢gimlerinden bir digeri de onu bir teselli ve terbiye
unsuru olarak degerlendirmesidir. Bir¢ok yerde hiiziin kavramiyla birlikte zikredilen

“hiiziinlenme” hitab1, dogrudan peygamberlere veya onlarin ailelerine yoneltilmis olsa da

8 Abdurrahman Kasapoglu, “Hz. Misa Kissasinda Korku Fenomeni”, Dinbilimleri Akademik Arastirma
Dergisi 8/4 (2008), s. 113.

7 Enver Bayram, “Ysuf Stiresi Baglaminda Ug Kriz”, Kafkas Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi 9/18
(2022), s. 412.

7> Mustafa Uslu, Yas ve Cocuk (Istanbul: Cizgi Yaymcilik, 2021), s. 12.

6 Ysuf 12/84.
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biitiin insanliga yonelik duygusal egitim niteligi tasir. Bu hitap, hiiziin verici durumlarla
karsilagildiginda kisinin duyarsizlik gelistirmesi yahut 1stirabi yok saymasinin aksine,

hiizniin “Hakk’1n sesi” olarak deger kazanmasina tesvik eder.”

Teselli ve terbiye unsuru olarak Kur’an’daki hiiziin 6rneklerinden biri, Hz.
Peygamber’e teblig gorevine once yakin akrabalarindan baslamasinin emredilmesidir.
Insan ¢ogu zaman yakmlariyla kurdugu baglanma bicimlerini bilingli olarak
anlamlandirma ihtiyact duymaz. Ancak bu iliskilerde gelistirdigi davranis kaliplari, Allah
ile kurdugu iligskinin niteligini de belirler. Bu nedenle Kur’an’da istirapla iligkili
kavramlarin énemli bir kisminin yakin ¢evreyle kurulan iliskiler baglaminda olusmasi,
insanin kendisinden baslayip Allah’ta tamamlanan iliskisinin yeniden yapilandirilmasi

maksadina binaen degerlendirilebilir.”

Kur’an’daki “iiziilme ve korkma””® gibi nehiyler, onlar1 bastirmay1 degil; aksine
hiizniin terakki siirecine doniismesini, algilama bilincinin derinlesmesini amaglayan
cagrilar olarak kabul edilir. Kur’an, insanda yogun bi¢imde hissedilen kesif iiziintiiniin,
havf, hagyet, sabir, teslimiyet ve tevekkiil gibi latif hallere doniismesi,® su asamalarla
aciklar: “Duygunun farkina varmak, bu duyguyu tevhid ederek Allah’a yoneltmek, hiiznii
gecici bir hal olmaktan ¢ikarip kalpte sabitlemek ve onun meydana getirdigi motivasyonu
ibadet ve eyleme ¢evirmek” seklindedir. Bu siire¢ “imanin duygusal zekas1” olarak da

nitelendirilebilir.®

" William Chittick, Varolmanin Boyutlari: Tasavvuf ve Vahdetii’l-Viicid Ustiine Yazilar, gev. Turan Kog
(fstanbul: Insan Yayinlari, 2013), s. 367.

8 Akif Hayta, Baglanma Kurami ile Allah Tasavvuru (Istanbul: iz Yayncilik, 2020), s. 130.

" “Uziilme! Siiphesiz Allah bizimle beraberdir.”, (et-Tevbe 9/40); “Gevsemeyin, iizilmeyin! Eger
gergekten inanmissaniz, {istiin olan sizsiniz.” (el-Al-i imran 3/139); “Ey Muhammed! Onlar yiiziinden
tiziilme ve tuzaklarindan dolay1 sikintiya diisme.” (en-Nahl 16/127); “Onlar i¢in iiziilme, miiminlere algak
goniillii davran.” (el-Hicr 15/88); “Korkmayin, tiziilmeyin; size vaad edilen cennetle sevinin!”, (el-Fussilet
41/30), Hz. Musa’nin annesine bebegi Nil Nehri’ne birakmasi emriyle birlikte “Uziilme! Biz onu sana
dondiirecegiz. ” (el-Kasas 28/7), Hz. Musa’ya annesinin iiziilmemesi i¢in geri dondiiriildiigiinii bildirme
icin “Seni annene geri verdik ki gozii aydin olsun, iiziilmesin.” (Taha 20/40).

80 Mahshid Turner, The Muslim Theology of Huzn: Sorrow Unravelled (Berlin: Gerlach Press, 2018), s. 45.
8 Turner, The Muslim Theology of Huzn: Sorrow Unravelled, s. 68.
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1.2.1.4. 1ahi Hitabin Hiiznii insa Edici Fonksiyonu

“Uziilme!” hitab1 bu baglamda benligin par¢alanmasini engellemeye yonelik ilahi
bir miidahaledir. Kur’an’in hiiznii anlattigi kissalarda olaylarin seyri ¢ogu zaman
beklenenden farkli gelisir. Bu, 6rnek olan peygamberlerin yasadiklar 1stirap siireclerini,
insan igin latif bir hale doniistiirmelerinde rehberlik edebilecegini gosterir.®? Ozellikle
tasavvufl tefsirlerde peygamberlerin yasadiklar1 liziintiiniin hiizne doniismesi, ilahi
isimlerin tecellilerini idrak etmek olarak yorumlanir. Mevlana Mesnevi’sinde peygamber
kissalarini tefsir ederken Hz. Adem’in cennette 1stirab1 yasamadigini ifade eder. Ciinkii
istirap hem varolussal terakki alanidir ve ayn1 zamanda diinyevi imtihanlarda insanin
tedbirli olmasini saglayan bir motivasyondur. Hz. Adem’in cennette dogrudan Hakk’1
miisahede etmesi, 1stirabin yaratilis gayelerinde olan marifeti elde etmekle birlikte pek
cok tedbirden de uzak durmasina yol agmistir.®® Bdylece de seytana karsi ihtiyat1 elden
birakmistir. Onun yeryiiziine niiz(lii, Hakk’1n ilim sifatina mazhar olmasina neden olmus

ve bela ve musibetlere karsi ¢cevik ve teyakkuz sahibi kilmistir. 3

Kur’an’da duygularin tevhid edilmesine bir diger 6rnek ise Hz. Nih’un oglundan
ayr1 kalma istirabindaki tavrinda goriiliir. Hz. Nh’un {iziintiisiinlin diinyevi odaktan
hakikate yonelmesi, duygularin tevhidine dair dikkat ¢ekici 6rneklerden biridir. Ogluyla
ilgili hitaplarinda yasadigi duygusal doniigiim, Once iiziintiiden hiizne, ardindan da
kavmini yillarca davet etmesine ragmen cabalarinin sonugsuz kalmasi iizerinden tevhidi
bir idrake dogru seyretmesiyle agiklanabilir. Bu baglamda Ahmet Avni Konuk, Mesnevi
serhinde Hz. Nih’un yasadig1 1stirabin doniisiimiinii tasavvufl bakis acisiyla yorumlar.
Ona gore kulun Hakk’la iliskisi, suretlerin hakikatlere perde olmasi baglaminda

degerlendirilmesini Hz. Nh’un lisaninda sdyle dillendirir: “Ben viicidlar1 mecazi ve

8 ibn Ebi’d-Diinya Cev. Hiiseyin Kaya, EI- Hemm ve’l-Hiizn (istanbul: Ocak yay., 2007), s. 34.

8 Yavuz Sevki Yavuz (ed.), Kur’an’t Anlamanmin Arkaplam Varhik Bilgi Insan (Istanbul: Kuramer, 2017),
S. 286.

84 Sefik Can, Mesnevi Serhi, . 7, s. 235, b. 18277.
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izafi olan bu stiretler ve bu taayyiinat-1 beseriyyeye iltifat etmem. Eger iltifat edersem de
onlarin viicudlar1 bahane ve sebep olur. Onlar seni anmaya ve zatina intikale vesile olur.

Ben onlarda seni temasa ederim.”®

Hiiziin, yalnizca iizlintiiniin tevhidine izah vesilesi kilinmaz; aynt zamanda
korkularin emniyete, kaygilarin ise tevekkiil ve teslimiyete doniismesinde de belirleyici
bir siiregtir. Bunun en acik rneklerinden biri, Hz. Ibrahim’in atese atilma hadisesinde
goriiliir.® ibn Kesir’in aktardigima gore atese atilacagi sirada, Cebrail (a.s.) Hz. Ibrahim’e
gelerek “Bir ihtiyacin var m1?” diye sormus; Hz. Ibrahim ise “Senden degil, ancak
Allah’tan isterim.” diyerek korkusunu teslimiyete doniistiiren tevhidi tavrini ortaya
koymustur.®” Mevlana Hz. Ibrahim’in gdsterdigi bu teslimiyeti “Hayir aradan git; iyandan
sonra vasita zahmet olur.”®® soziiyle aciklar. Bu ifade, Hz. Ibrahim’in Hakk’1n zitiyla ile
olan miisahedesine isaret eder ve onun ittihat makamindaki tevhidi durusunu gosterir.
Cebrail’in yardim teklifinin reddedilmesi, endise duygusunun tevhid yoluyla teslimiyete
donlismesinden sonra, araya herhangi bir vasitanin girmesinin kesrete doniis olarak
goriilmesi sebebiyledir. Tevhidden kesrete doniis ise tasavvufi agidan istirap ve

perdelenme olarak degerlendirilir.®

1.2.1.5. Hiiziin Baglaminda Kur’an’da Duygularin Teleolojsi

Duygularin tevhidi bir doniisiim siirecinde nasil anlam kazandigini gosteren bu
orneklerin ardindan, Kur’an’da peygamberlere nispet edilen imtihanlar sonucunda ortaya
¢ikan hiiziin, pasif bir duygusal siirecin sonucu degil; bilakis marifetin ingasina zemin

hazirlayan epistemolojik bir ¢erceve olarak karsimiza cikar. Peygamber kissalarinda

8 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, c. 5, s. 362.

8 el-Bakara 2/124.

87 1smail b. Omer b. Kesir ed-Dimeski, Tefsiru’I-Kur 'ani’l-Azim (Riyad: Dar Taybe li’n-Nesr ve’t-Tevzi,
1420), c. 3, s. 326.

8 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, c. 8, s. 344.

8 Bursevi, Rithu l-Beydn, ¢ev. Hasan Kamil Yilmaz, c. 11,s. 131.
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lizlintiinlin hiizne donlismesi ve hiiznlin nihayetinde ilahi bilgiyle teselli edilmesi,
Kur’an’mn insanin yasadigi halleri bilginin kaynagi olarak yapilandirdigini1 gosterir. Bu
hiiziin peygamberlerin nefs mertebelerinde terakki etmeleri sonucunda kazandiklari
terbiye ve tevhid edici bir bilgidir. Nitekim Kur’an kissalarina duygusal 1stirap
perspektifinden bakildiginda, gittik¢e siddetlenen ve tahammiilii zor {iziintiiden, nihayeti

bilgiyle sonuglanan bir siirecle karsilagilir.

Duygular tevhid edildikg¢e saflasir ve saflastikca da marifete doniisiir. Bunun ilk
ornegi Hz. Adem’de goriiliir. Onun esyay: isimleriyle bilme sorumlulugu, cennetten
ayrilmasmin hikmetini ortaya koymus; ayrilik hiiznii bilginin sebebi olmustur.®® Ayn
sekilde Hz. Ibrahim’in babas1 ve kavmi tarafindan reddedilmesi, daha sonra oglunu
kurban etmekle sinanmasi da ilahi bilgiyi gerekli kilmistir. Hz. Ylnus’un riyazetle

desteklenen hiizniiniin ilme doniismesi de bu epistemolojik ¢izginin 6rnekleridir.

Bu siire¢ Hz. EyyQb’un kissasinda da agikca goriiliir. Onun cektigi istirabin
sebebi, ayette ifade edildigi gibi seytanin “nusub ve azapla dokunmas1” degil; esyadaki
ilahi tecellileri gérememenin dogurdugu uzaklik istirabidir. Taberi “nusub” ve “azab”
kavramlarini agiklarken bunlarin Hz. Eyy(ib’un malina ve bedenine gelen sikintilar olarak
degerlendirir.®* Buna karsilik Razi, seytanin insanin i¢ diinyasina dogrudan etkisinin
miimkiin olmadigini, ayette gecen keder ve i¢ sikintisinin Allah’mn halk ettigini sdyler. *
Ona gore ayette gegen “seytan” ifadesi, “Hakk’tan uzaklik” ve “nusub” alt mertebelerde
meydana gelen {iziintli, “azab” ise terakki edememenin dogurdugu i¢ sikint1 olarak
degerlendirilebilir. Bu uzaklig1 gidermek iizere Hz. Eyy(ib’a “Ayagim yere vur/”*

denilmesi, 1stirabin gaybi yoniine ve ilahi bilginin goriinmeyen bir hakikatle iliskisine

% Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 3, s. 340.
%1 Ebli Ca'fer Muhammed b. Cerir et-Taberi, Cdmiu’l-Beydn an Te'vili Ayi’l-Kur'an, thk. Ahmed
Muhammed Sakir (Beyrut: Dar Thyai’t-Tiirasi’l-Arabi, 2000), c. 20, s. 106.
92 Razi, Mefatihu’l-Gayb, c. 26, s. 398.
93 Sad 38/42.
25



isaret eder.

Mevlana’nin 1stirabin bir vechesi olan hiiznii “Hakk’a donen suretler”®* olarak
degerlendirmesi ve bunu “isik sacan yildizlar ile ay arasindaki iligki” {izerinden
aciklamasi da hiizniin epistemolojik karsiligidir.*> Mesnevi’de Hz. Eyy(b’un hiizniiniin
stikiirle tecelliyi tasiyan bilgiye doniismesi, Hz. Ya’k(b’un sabrinin gémlegin kokusuna,
Hz. Masa’nin korkusunun Hizir ile lediinni ilme; Hz. Meryem’in yalnizliginin Cebrail ile
miikalemeye, Hz. Peygamber’in hicret yolundaki sikintisinin sekineye doniismesi ilahi
bir teselli Orneklerindendir.®® Kur’an’da bahsedebildigimiz bu duygularin hallere
doniisiim tecriibeleri salt bir beser? 6rnek degil tevhide agilan epistemolojik kapilar olarak

degerlendirilmelidir.

Istirap, ac1 ve tliziintiiden, insanin varligini tanimlamasina imkan saglamasi
yoniiyle ayrilir.”” Insanin kendisiyle, yaraticisiyla ve sosyal gevresiyle kurdugu iliskilerin
ideale ulasmasi, 1stiraba verilen tepkilerin dogruluguna baglidir. Bu sebeple insan,
varligini 1stirap araciligiyla ortaya koyarken; 1stirap da insanin tepkisiyle anlam ve varlik
kazanir.”® Her ikisinin varlikla birlikte belirginlesmesi nedeniyle, 1stirabi yok saymak,

ondan kaginmak ve gérmezden gelme egilimleri, benligin par¢alanmasina yol acar.®

Istirabin  varlikta meydana gelen her vechesi, varolusun gayesini
gerceklestiremediginde siradan bir sikintiya doniisiir ve anlamim yitirir. Bu baglamda
1stirap, insanin terakkisine ve bunun sonucunda da ilahi bilgiye ulasmasi i¢in verilen bir

imkan olarak degerlendirilir.’® Zira her sikinti, yaratilisina uygun yetkinlige ulagsma

% Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, ¢. 7, s. 592.

% Tbnii’l-Arabi, Fusiisu I-Hikem, ¢ev. Ekrem Demirli (Istanbul: Alfa Yaymnlari, 2024), s. 422.

% et-Tevbe 9/40.

7 Dogan Ciiceloglu, /nsan ve Davransi (Istanbul: Remzi Kitabevi, 2006), s. 4.

% Selguk Budak, Psikoloji Sézliigii (Ankara: Bilim ve Sanat Yayinlari, 2009), s. 366.

% Richard C. Schwartz, i¢sel Aile Sistemleri Terapisi, gev. Zeliha Babayigit (Istanbul: Pinhan Yaymcilik,
2019), s. 33.

100 Mustafa Merter, Psikolojinin Ugiincii Boyutu: Nefs Psikolojisi ve Riiyalarin Dili (Istanbul: Kakniis
Yayinlari, 2014), s. 95.
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cabasinin bir tezahiirii olarak ortaya ¢ikar. Istirap da bu anlamda insanin mevcut hali ile
ulasabilecek ontolojik imkanlarin arasindaki mesafenin bilince yansimasi sonucu ortaya
cikar. Cok katmanli insan yapisinda 1stiraba yiiklenen amag, onun fiziksel, ontolojik ve
epistemolojik baglamlarda yasanan bir sikint1 olarak tarif edilebilmesini miimkiin kilar.
Ancak 1stirabin, aklin ve bedenin islevini tamamen ortadan kaldirmayan duygularla
sinirlandirilmasi, bu kavramin merkezinde izafi bir tecriibenin bulundugunu gosterir.

“Her mananin bir kelimesi olmal1’**

ilkesiyle diisliniildiiglinde, yukarida tarif edilen
sinirlar dahilinde igsel anlamda sikinti doguran tiim duygular varolussal katkilart
itibariyle 1stirap baslig1 altinda degerlendirilebilir. Bununla birlikte bu duygularin
biraktig1 etki, zaman igerisinde birbirleriyle birlesme bicimleri ve duyumsamadaki

farkliliklari; 1stirabin  ¢esitli  hallerinin farkli kavramlarla isimlendirilmesine yol

acmigtir.'%

1.2.1.6. Hiizniin Semantik Alanina Eslik Eden Duygular

Istirap, Kur’an’in duygu terminolojisinde insanin i¢ diinyasini kusatan kapsamli
bir kavram olarak degerlendirilir. Istirabin, hiiziin ve onunla iligkili kavramlar iizerinden
ele alinmasi hem semantik alanin hem de duygu tecriibesinin daha ayrintili bigimde
anlasilmasii gerekli kilar. Tasavvuf diislincesi, Kur’an’da istiraba temas eden terimleri
kendi terminolojisinde birebir kullanmasa da duygusal alanda hissedilenleri ifade
ederken, bu kavramlarin igerdigi anlam katmanlarindan yararlanir. Dolayisiyla 1stirapla
iligkili kavramlarin incelenmesi, stfi perspektifi biitiinciil bir tarzda kavramayr miimkiin

kilan 6nemli bir yaklagim sunar.

101 Ahmet Akgatas- Elif Ari, “Anlambiliminin Es Anlamlilik Sorunu / Synonymity Problems in Semantics”,
(ts.), s. 69.

?02 Melike Somuncu, "Giincel Tiirkge Sozlik’te Yer Alan Aci Maddesinin Es Anlamlilik Agisindan
Incelenmesi", RumeliDE Dil ve Edebiyat Arastirmalart Dergisi 20 (2020), s. 8.
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1.2.1.6.1. Esef: Hiiziin ve Gazabin Birlesiminde Istirabin Tezahiirii

Sozliikte “esef”, kalpteki kan1 harekete gegirerek intikam duygusunu uyandiran
hal olarak tanimlanir.’®® Bu terim, nefsi 1stiraba diistiren bir durum karsisinda hiizniin ve
ofkenin birlikte siddetlenmesini ifade eder. Ofke ise psikoloji literatiiriinde, “gercek ya
da kuruntuya dayanan engellenme, incitilme, tehdit edilme, yoksun birakilma veya
saldirtya ugrama gibi durumlarda hissedilen ve ¢cogunlukla bu duruma neden olan kisiye
ya da nesneye yonelen saldirgan veya savunucu davraniglarla sonuglanabilen yogun bir

olumsuz duygu” ** seklinde tarif edilmektedir.

Esef, nefsin hosuna gitmeyen ve onu 1stiraba siirikkleyen olaylarin, miidahale
etmeye giic yetiremeyecek kimselerden gelmesi durumunda duyulan hiiziin anlamini
tasirken; kisiden daha asagi konumda goriilen kimselerden sadir oldugunda ise gazap ve
intikam arzusunu ifade eder. Dile getirilebilen esef, gazaba doniisiir; ifade imkan
bulamayan esef ise kalpte gizli bir intikam duygusu olarak yerlesir ve kisiye stirekli 1stirap
verir. Kur’an’da bu farkli anlamlarin kullanim sekilleri agik bigimde goriiliir. “Bize kars1
ofkelendirici davraniglarini siirdiiriince, biz de hak ettikleri cezay1 verdik ve hepsini suya
gomdiik.”*% ayetinde esef, Yaraticidan kullarina yoneldigi ve ifade imkani buldugu igin
gazap anlaminda kullanilmistir. Hz. M{isd’nin buzagiya tapan kavmine doniisiinii anlatan
ayette gegen “Miisa, kizgin ve tizgiin olarak kavmine doniince...”*® ifadesinde ise esef
hem gazap hem de iiziintli anlamlarim birlikte tasir. Clinkli burada Hz. M{isa’nin esefi,

Allah’a kars1 duydugu hiiziin, kavmine kars1 duydugu ise 6fkeyi yansitmaktadir.

Bu cercevede esef, gazap ve hiizniin birleserek kalpte ve bedende meydana

getirdigi etkiyi ifade eden 1stirabin bir veghesidir.!” Insan, ciiz’1 iradesiyle

103 {sfahani, Miifiredat, “e-s-f> md., s. 81.

104 Bakircioglu, Ansiklopedik Egitim ve Psikoloji Sozligii, s. 1148.

105 ez-Zuhriif 43/55.

106 el-A’raf 7/150.

197 Merter, Psikolojinin Ugiincii Boyutu Nefs Psikolojisi ve Riiyalarin Dili, s. 202.
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engelleyemedigi olaylar karsisinda iiziintli yasar ve bu caresizlik nefse agir gelir.*®
Nitekim Hz. Ya’k(b’un, biitiin tedbir ve uyarilarina ragmen iki oglunu da kaybetmesi
sonrast yasadig1 timitsizlik ve 6fke, ona bu musibete sebep olanlara karsi bir kizginlik
olarak goriiniirken; Allah’a kars1 duydugu ise hiizniidiir. O, bu duygular1 isyana
doniismesin diye kontrol altinda tutmus ve “Ah Yasufum ah! "% sozleriyle esefini dile
getirerek Ofkesini bastirmis; i¢indeki hiiznlin siddetini ise ilahi takdire teslimiyetle

hafifletmistir.**°

Kur’an’da esefin Allah hakkinda kullanimi gazap anlamina dayanirken, insanin
hissettigi esefin baslangict kimi zaman sefkat ve merhamet olabilir. Insandaki esef,
ahirette karsilasilacak 1stiraba kayitsiz kalan kimseler adina duyulan endise ve timitsizligi
ifade ederken; onlarin hallerinden habersiz bir bigimde cezayla karsilagmalar1 ihtimaline
karsi da merhamet duygusuna dayanir. Bu anlamiyla esef, bagkalarinin sikinti ve
lizlintlilerine ilgi gosterme, onlara karsi derin bir farkindalik tagima ve yasadiklari 1stirabi
giderme istegini de kapsar. Ancak bu merhamet ve yardim istegi sonu¢ vermediginde
esef, kiside 1stiraba doniisebilir. Kehf Stresi’nde esefin bu yikic1 boyutuna isaret eden
“Durum bodyleyken, bu son mesaja inanmazlarsa, onlarin ardindan tiziilerek neredeyse
kendini helak edeceksin.”*** ayetinde esef, merhamet kaynakli bir iizlintliniin asiriya kagip

kisiyi yipratict bir 1stiraba doniismesini ifade etmektedir.'*?

1.2.1.6.2. iblas: Umitsizlikle Derinlesen Istirap

Sozliikte agrilari sebebiyle devenin hoplayip sigramasi, “siddetli sikint1 karsisinda

dona kalmak™, “caresizlik i¢inde susmak” anlamlarina gelen (u» J <) kokiinden tiireyen

108 Hakim Tirmizi, Menhiyydt (Kahire: Mektebet iil-Kur'an I’i-Tab’ ve’n-Nesr, 1986), s. 75.
109 y{isuf 12/84.

110 Hakim Tirmizi, Menhiyydt, s. 79.

11e]-Kehf 18/6.

12 Hamdi Yazir, Hak Dini Kur’an Dili, c. 5, s. 168.
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iblas, siddetli zorluktan dogan iiziintiiniin meydana getirdigi derin 1stirabin adidir.*3
Iblas’1 diger sikint1 ve iiziintii tiirlerinden ayiran yon, onun hiiziinle birlikte {imitsizligi de
ifade etmesidir.?** Istirabin yogunlugu kisiyi, igindeki iiziintliyli anlatamayacak kadar
suskun, yasadigi olaylara kars1 kayitsiz ve tepkisiz hale getirir. Bu sebeple iblas, “istirabin
tepkilerini yok eden siddetli hiiziin” olarak tanimlanmistir. “Kiyamet koptugu giin
suclular timitsizlik ve sagskinlik i¢inde kalakalirlar.” ayetinde, iblasin yol actig1 beden

diline de isaret edilmektedir.**

Iblas, insanin Allah’in rahmet tecellilerinden mahrum kaldigmi fark etmesiyle
ortaya ¢tkan bir ruhi hal oldugu igin seytana da bu kdkten tiireyen “Iblis” ad1 verilmistir.
Varolus yoksunlugunu gideren rahmetin azalmasi yahut kesilmesinden sonra olusan

bosluk, kopus ve limitsizlik hissi iblasin istirap yoniinii olugturur. Bu hal bazen agikca

hissedilir, bazen de kisi bu ¢okiisii fark etmeyebilir.*¢

Iblas bir 1stirap olarak insana verildiginde, bu 1stirabi artiran unsur, rahmetin
nimetler i¢indeyken kesilmesidir. Nimet arttikca haz artar; hazzin artmasi nimetin
kesilmesiyle dogan acinin ve ruhi ¢okiisiin siddetini ytikseltir. Bu ilahi pedagojiyi anlatan
ayette soyle buyrulur: “Kendilerine yapilan uyarilari unutunca onlara her seyin kapilarin
actik. Kendilerine verilenler yiliziinden simardiklar1 sirada onlar1 ansizin yakaladik;
bdylece biitlin timitlerini yitirdiler.”""” Bu sebeple iblas, bazen diinyada nimetin
kesilmesiyle ortaya c¢ikan duygusal bir istirap; bazen de ahirette rahmet kapilarinin

kapanmasiyla azabin devam etmesi anlaminda kullanilir.**8

113 {sfahani, el-Miifiedat, “b-l1-s” md., s. 166.

114 fbn Manzir, Lisdnii I-Arab, “b-l-s” md., c. 6, s. 29.

115 or-Rim 30/12.

118 Taberi, Cami ‘u’l-Beydn, c. 1, s. 460.

17e|-En’am 6/44.

118 Tbn Kesir, Tefsiru’I-Kur’dni’l-Azim, c. 4, s. 435.
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1.2.1.6.3. Kerb: Hiizne Sikintinin Yoldashgi

Sozliikte “kerb” kelimesi, kazmak suretiyle topragin altin1 {istiine getirmek,
giinesin batmaya meyletmesi ve kuyudan su g¢ekerken ipe diigiim atmak anlamlarina
gelir.’ Kelimenin bu sozliik anlamlariyla baglantili olarak tasvir edilen mana, {iziintiiniin
yogunlasmasi sonucunda kalbin daralmasidir. Nitekim kerb, hiiziin ve sikintinin kalpte

meydana getirdigi baski, darlik ve bunalti halini ifade eder.*®

Ayetler baglaminda “kerb”, kalpteki hiizne maddi sikintilarin getirdigi endisenin
eklenmesi olarak yorumlanir. Hz. NGh’un kavmine yaptig1 cagriya karsilik alamamasinin
olusturdugu iizlintiiye, daha sonra tufanin yaklagmasiyla hissedilen kayginin eklenmesi
bu duruma 6rnek olarak verilebilir. Ayni sekilde Hz. Nth ve Hz. M@isa’'nin kavimlerinden
gordiikleri eziyetten dolay:1 {iziintii duymalarina, karsilastiklari musibetler sebebiyle
hissettikleri kayginin eklenmesiyle ortaya ¢ikan karigik 1stirap hali de “kerb” kelimesiyle
ifade edilir.”* Hz. Misa ve kavminin Firavun’dan gordiikleri baski ile Kizildeniz’de
bogulma endisesinin birlesmesi, ayetlerde “kerb” olarak anlatilir.?> Benzer sekilde Hz.

Nih’un tufandan kurtulusu da sikintinin ardindan gelen bir ferahliga isaret eder.*>

1.2.1.6.4. Gam: Hiizniin Suriira Doniistiimii

Sozlikte “bir seyi gizlemek, ortmek” manasina gelen gam, insanin kalbini
kaplayan iiziintiiye verilen addir. Gokyiiziinii kapatarak giines 1sinlarina engel olmasi
yiiziinden bulutlara “gamame”, yeryiiziinii suyun kaplayarak istifade edilemez hale

getirmesine ve develerin agiz ve burun deliklerini 6rten bez pargasina da “gamm”

119 fbn Manzir, Lisdnii I-Arab, “k-r-b” md., c. 1, s. 711.

120 Apdullah b. Sehl el- Askeri, el- Fiiritku 'I-Lugaviyye (Beyrut: Daru’l-Kiitiibii’l-Iimiyye, 1971), s. 298.
121 g|-Enbiya 21/76.

122 Yinus 10/22.

123 Hod 11/48.
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denilmistir.'*

Kuran’da “gam tstline gam”*® ifadesi kalpte karsilasilan istirap verici savas,
hastalik, kitlik gibi olaylarla birlikte hiizniin tekrar hiiziinle birlesmesidir. Gam insanin
kendinden giderme kudretine malik olamadigi iizlintiidiir. Bu ¢ogu zaman ilk iiziintiiden
daha tesirli bir hiiziinle derinlesir. Bu durum, gamin kendi i¢inde hem tanimini hem de
teselli imkanini barindirdigini gosterir. 1l1ahi terbiye olarak gam elden gidenlere
tiziilmemek ve elde edilenlerle stmarmamak icin verilen terbiye vasitasidir. Ayette gegen
“Size gam tlizerine gam geldi” ifadesini Elmalili Hamdi Yazir, “Act aciyr unutturur.”

seklinde tefsir etmigtir.*?®

Kur’an baglaminda “gam” kelimesinin kullanildig1 yerlerde, peygamberlerin
yasadig1 iizlintli, cogu zaman onlarin isledikleri zelleler yiiziinden tekrar hataya diismeleri
olarak tabir edilir. Bu sebeple gam, yalnizca dis olaylarin dogurdugu bir hiiziin degil;
peygamberlerin i¢ muhasebesinde olusan derin bir incinme ve terbiye edici bir istiraptir.
Hz. Ylnus’un kavminden ilahi bir isaret almadan ayrilmas1 sebebiyle yasadigi liziintiiye,
baligin karnindan kalma korkusu ve hasta olarak kiyiya atilma sikintis1 eklenmesiyle, st
iiste gelen Uziinti'” ve Hz. Msd@’nin dogumundan itibaren baslayan ve Kipti’yi
oldiirmesi sonucu kisasa ugrama kaygisi; yaya olarak sehirden ayrilma mecburiyeti,
yolculuk sirasinda yiyeceginin bitip aziksiz kalarak halka muhta¢ duruma diismesi gibi

asamalardan gecerek derin bir gam haline donligmiistiir.*?

Peygamberlerde ortaya ¢ikan bu gam hali, onlarin yaptiklari islerin hakikatte ilahi
bir yonlendirme ile oldugunu anlamalarini saglayan bir terbiyeye doniistir. Hz. Misa’nin

Kipti’yi 6ldiirdiikten sonra vahiy beklememesi ya da daha sonra Hizir ile karsilastiginda

124 Tbn Manziir, Lisanii’l-Arab, “g-m-m” md; c. 12, s. 443; Isfahani, el-Miifredat, “g-m-m” md., s. 764.
125 Al-i Tmran 3/153.

126 Hamdi Yazir, Hak Dini Kur’an Dili, c. 2, s. 405.

127 6|-Enbiya 21/88.

128 Taha, 20/40.
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cocugun Oldiriilmesine itiraz etmesi karsisinda Hizir’in “Ben bunu kendi isimle
yapmadim.”'?® demesi, Hz. Misa’nin i¢ diinyasindaki gami anlamlandirmasina
yoneliktir.®®  Hizir’in ¢ocugu 6ldiirmesi, Hz. Misa’nin Kipti’yi oldiiriirken yasadigi
gami, gemiyi delmesi ise Hz. M{isd’nin annesinin onu Firavun’dan kurtarmak i¢in Nil’e
birakmasindan dogan hiiznii hatirlatir. Boylece gam, aklin tam kavrayamadigi ilahi

hikmeti kalp yoluyla 6gretmeye calisan bir muallim mesabesine yiikselir.

Mevlana’nin diisiincesinde gam, saligin gonliinde gelip gegen hallerdendir; fakat
gelisi tesadiifi degildir. Gam, kulun kalbinde ahirette karsilasacagi hakiki istirabin bir
ornegi ve bir uyarisidir. Salik her gamda kendi hakikatine dair bir isaret bulur. Gamin
gelisi bir nevi ilahi terbiyedir; ¢linkii keder ve sikinti, goéniilde bir pencere acarak vuslat
ve hakikate yonelten bir rehbere doniisiir. Mevlana bunu kagit iizerine ¢izilmis “magmam
resimler’le drneklendirir: Ressam ne kadar mahir olursa olsun yaptig1 hiiziinlii resimler,
kendi gamlarindan haberdar degildirler; fakat salik o suretlere baktiginda kendi hakikatini

hatirlar. Mevlana bu durumu s6yle ifade eder:

“Resmin goriiniigii gamlidir; fakat o, kendi gamindan astdedir. Giiliisii tasvir eden resim de
goriiniiste giiler, ancak kendi giilmekten bihaberdir. Bu diinyadaki magmimiyet ve meserret,
goniilde beliren bir haldir; fakat ahiretteki gercek gam ve siirura nispetle bunlar bir nakistan,
bir resimden 6teye gegmez. Gamli tavirl resimler, insana dogru yolu hatirlatmak igindir.
Giiliisii tasvir eden resimler de onlara bakarak igindeki anlami diizeltmen ve kendini
toparlaman igin sana gonderilmis isaretler mesabesindedir.” 13!

Mevlana’ya gore gam, varolusu gayesinin hissedildigi en derin anlamdir. Salik,
hissettigi gamlar sebebiyle 1stirap duyup iiziilmek yerine, o gamlar1 yaratan ve kalpte
hissettiren kudreti fark etmelidir. Zira nasil her seyin yaraticis1 Allah ise, gam da “O’nun
cesitli yaratmalarindan” biridir.**? Bu sebeple gamin istirap yahut siirtir haline doniismesi
salikin o gami nasil yorumladigina baghdir. Mevlana, bunu ¢esitli peygamber kissalari

tizerinden agiklar. Kuyuya su almak i¢in gelen yolcu, kovasindaki su yerine Hz. Yusif’un

129 Kehf 18/82.

130 Bursevi, Ruhu’l-Beydn, ¢ev. Hasan Kamil Yilmaz, c. 12, s. 165.
131 Tahirii’l- Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 2 s. 333, b. 2779-2783.

132 ez-Ziimer 39/62.
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giizelligiyle karsilasmistir. Hz. Musa, ates bulmak niyetiyle yiiriirken Hakk’in nurunu
miisahede etme lezzetine erismistir. Hz. Isa, hasimlariyla miicadelesinde gosterdigi cehd
ile semaya yiikseltilmistir. Hz. Adem, yasak meyveden yedigi i¢in cennetten ¢ikarilmis;
fakat bu tecriibenin sonucunda “Ebu’l-Beser” olmustur.’*® Boylece gamin ardinda ilahi
bir yonlendirme ve terbiye bulundugunu vurgular. “Sen yari agyar saniyorsun; siirirun

adin1 gam koyuyorsun.” der.*34

Gam, kalpte sikint1 ve bunaltt meydana getirir ve kalpteki sevincin kaybolmasina
neden olur. Kainatin yaraticis1 olan Hak, salikin kalbinde 1stirab1 da yaratir. Bu O’nun
emrinin ve hikmetinin geregidir.’* Sifiler, gam1 mahluk olarak kabul ettiklerinden
eserden miiessire hareket ederler ve onun kalpte meydana getirdigi yakicilikta Hakk’in
nurunu miisahede ederler. Bu tecriibe onlar i¢in bunaltidan ziyade ferahliga doniisiir ve
gamdan zevk almaya baglarlar. Onlarin korkusu artik gamin kendisi degil, zevk haline
gelen bu gamin kalplerden uzaklagmasi olur. Ciinkii gamin Hakk’a isaret eden letafeti,

stirurun halavetini dogurur. Mevlana bunu su sekilde agiklar;

“Senin gazap ve harp siretiyle yaptigin cefa, teganni dinlemekten ve cenk sesi isitmekten
ziyade tarabaverdir ve miirakkistir. Ey cefasi devletten daha giizel ve intikami candan daha
sevgili olan Allah... [lahi, atesin boylesine zevkli olunca nurun nasil olur? Rabbim, matem
bu kadar negveli olursa diigiiniin nasil olur? Cevr ii cefanin haiz oldugu halavetlerden
hareketle senin kiinhiindeki letafeti hi¢ kimse idrak edemez; onun derinligine kimse vasil
olamaz. Cevrinden inliyorum; inleyisime merhamet edip de cevrinin azalmasindan
korkuyorum. Kahrinin da litfunun da as1gryim.” 3¢

Mevlana’da gam, siirurun kalbe yerlesmesi i¢in gonderilmis bir hizmetci
mesabesindedir. Salik, gamin Hak’tan bir emirle geldigi bilincine eristiginde, gami
kabullenmesi ve ona boyun egmesi kolaylasir. Hak’tan gelene boyun egmek Kur’an’in
temel ilkelerindendir.**” Ayn1 zamanda musibet gibi goriinen hadiselere gam ve siirur

penceresinden bakmak, gam veren olaylarin ardindaki hakikate erme bilincini kazandirir.

133 Ankaravi, Serh-i Mesnevi li’l -Mevland, c. 1, b. 2831.

134 Tahirii’l- Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 5, s. 235, b. 11452.

135 o]-Mii’min 40/17.

136 Tahirii’l- Mevlevi, Mesnevi Serhi, c.1, s. 593, b. 1573-1577.
137 el-Bakara, 2/153; el-Enfal, 8/46.
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Bu sebeple Mevlana, 1stirabi “felaket gibi goriinen gam yildizlar1” olarak nitelendirir. 3

Stfi diistincede gam, maddi ve manevi hayatin disina atilabilecek bir unsur
degildir. Gam hem hiiziinde hem de zevkte kendisini ortaya g¢ikaracak yollar1 bulur;
engellenmeye caligilsa da salikin kalbini yeniden doldurur. Kisi gamdan kagmaya
tesebbiis etse bile gam, sahip oldugu i¢ diizen ve aritmetige gore tekrar kendi dengesini
kurar. Kalbi gamdan azad edecek sebepler olussa ya da gami besleyen unsurlar ortadan
kaldirilmaya ¢alisilsa bile gamin mekani kalptir ve o her zaman oraya akmaya devam
eder. Istirap ise bu gamin yavas yavas ¢oOziilmesi ve kalpteki yogunlugunun

hafiflemesidir.

Insan fitrat1 geregi konfor alanindan ¢ikmak istemez ve Elest Bezmi’nde tattig
zevkin numunelerini diinyevi yerlerde aramasi gamini daha da artirir. Halbuki
Mevland’ya gore gamlarda istiraba diigmek yerine onlarin igindeki zevki kesfetmek
gerekir. Her gamdan kagis ve onun izini kaybedis, ab-1 hayat1 karanliklar alemine tagimak
gibidir. Gamdan uzaklagsmak, marifetten, lediinni bilgiden, neseden ve feyizden mahrum
kalmak anlamina gelir. Gamlar1 fark etmeden onlar1 zulmani aleme siiriiklemek ise salik
icin telafisi miimkiin olmayan bir ziyandir. Bu bilingten uzak olanlar, zahiri neselerde ve
nefsani hazlarda zevk ararlar ve istiraptan kagmaya caligirlar.’®® Mevlana, gamin bu
yoniinii “ters ¢akilmig nalin islevine” benzeterek soyle ifade eder: “Hakikat yolunda
menzile varincaya kadar, tersine ¢evrilmis nal izleri var. Goziinii dort ag, ihtiyatla yiiri,

yolu sagirma. "4

Gamin salige olan etkisi onu kabul ediste benliginin hazir bulunusuyla ilgilidir.
Benligin olgunlagmasiyla séalik onu ya bedeninde 1stirap olarak hisseder ve bunalir yahut

onu gonliinde ilahl neseye cevirir. Bu beceriyi kazanmak siilukla gergeklesir. Salik

138 Tahirii’l- Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 7, s. 595, b. 19877.
139 Tahirii’l- Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 8, s. 378, b. 22005.
140 Sefik Can, Mesnevi Serhi, €. 8, s. 379, b, 22006.
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kendine isabet eden gamlara katlanamayacagi sekilde kendisiyle yiiklii olabilir. Bu
durumdan kurtulmak i¢in nefsi terbiye etmek ve makamlarda ilerlemek adina nefsi
tezkiye etmek ve riyazet bunun caresi olarak diisiiniilebilir. Salik bu pratikleri yerine
getirdiginde yasanmasi imit edilen 1stirabin hafiflemesi yerine gamin bunaltic1 etkisi
onda giderek artabilir. Bu sebeple sifiler “iilfet belali sey fakat uzlet sikintili” tabirini
kullanirlar. Mevlana gamin istiraba doniismesinde salike durmadan su sirli telkinde
bulunur; “Her nerede bulunursaniz bulunun O sizinle beraberdir.”*** Haktan gelen bu
haber insanin gamlarim1 siler ve yerini neseyle doldurur. Salik kalbini agyardan
bosaltmasi onun kalbini hakkin tecellisine mahal kilar ve o artik bedeninin 6tesinde Hak
ile yasamaktadir. Salikin benliginin olusmamasi ve derununu tanimamasindan
kaynaklanan bir belirsizlik yasar ve Hakk’1 kendinde misafir etmeyi anlamlandiramaz.
Bunu kendine konduramadigindan vuslattayken sanal bir ayrilik 1stirabi yasar.*

Mesnevi’de bu durum sdyle tabir edilir:

“Zahidlik ve ihtiyarlik onu zayiflattikca zayiflatmig, onu bitkin bir hale sokmustur. Zaten
zahidlikten de bir feyz elde edememisti. O zahid, cok zahmetler ¢gekmis fakat sevgiliden bir
hazine elde edememisti. Cok isler gormiistii ama karsiligint alamamisti. Ya o is onun harci
degilmis yahut da kader icabi heniiz miikafat vakti erigsmemistir. Ona bu dert bu musibet
yeter. Clinkii o bu kanla dolu vadide kimsesiz kalmistir. Hastalikli dertli gozlerle bir kdseye
¢ekilmis oturmus, yiiziini eksitmis, suratini asmig. Zaman oluyor “Ben hep mi zahmet
¢ekecegim nasibim hep istirap midir?” diyerek hasa Allah ile didisiyor. Zahidlerin ibadetin
verdigi benlikten, i¢ine diistiikleri varliktan kurtulmadike¢a yalniz ibadetle mesgul olduklar
vakit ellerine bigak ve ustura vermek tehlikelidir. Zahid darligindan, kederinden, gamindan

ve muradina erememesinden tiirii kendi karnini desebilir.” 143

Gam alisildik anlam iligkilerini zayiflatir. Zevk ve hazzin aksine saliki tefekkiire
cagirir. Varligin yeni boyutlarini kesfetmesi i¢in ona bir perspektif sunar. Mevlana’ya
gore sadece “kalbi biling” gami degerlendirebilir. Gam saliki bunaltmak i¢in degil onu
tevazuya erdirerek yiikseltmek igin vardir ve bu hakikati ruhunun kemalinde riiste

erisemeyenler anlayamazlar. Gamin asli; “Hak tarafindan gayb alemlerinden atilan

141 e]-Hadid 57/4.

142 Sefik Can, Mesnevi Serhi, ¢. 7, s. 554, b. 19708.

143 Sefik Can, Mesnevi Serhi, €. 7, s. 534, b. 19694-19708.
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ihtiyarlatict oklardir.””***

Sufi diisiince gamin gegciciligine vurgu yapar. Hissedilen 1stirabin toleransini
diisiirmek, gama olan dayanikliligi artirmak onun acizligin bir parcasi olmadigini
gostermek ve ondaki zevki bulabilme 6zgiirliigline kavusmayi telkin eder. Gam salikin
kendi basarisizliklar1 sonucu bagina gelenden ziyade onun kalbini yeni sevinglere
hazirlamak i¢in vardir. Gam 1stirap hissettirse de i¢ alemde taninamayan ve
anlamlandirilamayan kotii duygularin giderilmesini ve zevk vermeyen sevinglerin
yenilenmesini saglar. Bu gelisim her seferinde daha giiglii ve etkili olur. Gam kalbin

giincellenmesidir. Mevlana bu durumu misafir metaforuyla su sekilde anlatir:

“Eve bir misafir gelirse senin goniil evine de her an bir fikir, bir diigiince, aziz bir misafir gibi
konar. Sen diisiinceyi, fikri bir adam farz et. Ciinkii insan diisiinceyle insan sayilir, degerlenir,
canlanir. Gam diigiincesi seving yolunu keserse iiziilme ¢iinkii o gam senin igin seving, nese
hazirlanmaktadir. Hayrin temelinden yeni bir nese gelsin diye gam, goniil evini
yabancilardan temizler, dikkatle siler siipiiriir. Goniil dalindan sararmig kurumus yapraklari
ayirir. Daldan yeni ve yesil yapraklar bitmesine yardim eder. Ote alemden yeni bir zevk
gelsin diye eski sevincin kokiinii ¢eker ¢ikarir, kokiinil kazir. Gam tstii yapraklarla kurumus
dallarla ortiilii yeni kokii bitirsin ¢ikarsin diye ¢lirlimiis olan eski dali soker atar. Gam
goniilden ne doker, neyi sokerse karsilik olarak daha iyisini getirir. Zorlukla beraber bir

kolaylik vardir.”*%°

Salik ulagmak istedigi manevi saadet i¢in gam ve kederleri firsat bilmelidir. Arzu
edilen mutluluk ve saadetler 1stirap kiligina girerek salikin karsisina ¢ikmig olabilir.
Insana 1stiraplarin gizli mutluluklar getirmesi arzu edilen bir durumdur. Fakat salik onun
pozitif halini miisahede edemese de onlara tahammiil etmekle kuvvetlenir. Salike diisen
onu giilerek karsilamasidir. Istiraplarin bu 6zelligini bilmek onu hognutlukla karsilamaya
sebep olur. Eziyet ve sikint1 veren diisiince ve olaylara karsi tahammiillii ve hoggorilii
davranmak insanda bir miiddet sonra aligkanlik olarak kalir. Bunu adet haline getirmek
insan icin 1stirabin haricinde de umulmayan faydalarin hasilina sebep olabilir. Bu
faydalardan biri ise olmasi gerekeni isteyen salikin vaktinde ger¢eklesmeyenden duydugu

1stiraba karst sabrinin meyvesinin umulmadik zamanlarda hacetinin yerine gelmesi

144 Tahirii’l- Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 4, s. 292 b. 8254,
145 Sefik Can, Mesnevi Serhi, €. 7, s. 589, b. 19851-19856.
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olabilir.**¢ Kemale ulasma yolunda 1stirabin giicii insan1 terbiye etmesidir. Mevlana bunu

sOyle ifade eder;

“O yiizi eksi derdi hos tut. O eksiligi siikiir gibi tatli say. Bulutun da goriiniiste yiizii eksidir.
Amma c¢orak yerleri mahveder, oralar1 giil bahgeleriyle siisler. Kederlerle 1stiraplar sana
manevi inciler getirmeseler de eli bos olarak senin kargina ¢iksalar onlar senin tatli huyunu
artirmig olurlar. Bir baska yerde bu sabir ve tahammiil huyunun sana faydasi dokunur.
Beklemedigin bir sirada bir giin dilegine kavusursun.”**’

Mevlana i¢in 1stiraplara sebep olan gamlar insan i¢in “cevher” olsalar da hayat
i¢in “araz”dir. Insan yasadig1 giinleri 1stirap ve nese vechesinden hesap etse 1stirabin daha
fazla oldugunu gorecektir. Gam insanin esas nasibidir. Bu gercegin akildan ¢ikarilmasi
ve hayatin merkezine nese ve hazzin konulmasi insanda istiraptan kurtulma telasina
neden olur. Gamli giinlerin bitecegine ve mutlu giinlerin gelecegine inanir ve beklentiye

sahip olur ki beklemek 1stirabin kendisidir. Mevlana’nin bekleyisi 6liim olarak kabul

ettigi beyitler soyledir:

“Sen 1stirab1 hayatin bir ciiz’ii bir feri sayma da hayatin bir esas1 olarak kabul et ve
maksadina ulas. Sen 1stirabt hayatin bir ciizli sayar, zararli goriirsen, goziinii asil olana diker,
onu bekler durursun. Bekleyis tat bakimindan zehir gibidir. Sen bu gidisle daima &liirsiin

Istirab1 hayatin ash say da onu kucakla. Bylece daima bekleyis dliimiinden kurtul.”*4®

1.2.1.7. Islam Diisiincesinde Hiiziin Istirap liskisi

Istirabin bir veghesi olan hiiziin, tarith boyunca tiptan felsefeye, edebiyattan
psikolojiye kadar pek ¢ok disiplinin ilgi alanina girmistir. Her bir ilim dali, insana ve onun
varolusuna cesitli goriislerle katkilar sunmustur.* Islam diisiince tarihinde 1stirabin ele
alinig sekli, onu ahlak ilkeleri ¢ercevesinde degerlendirmesiyle farklilasir. Antik
Yunan’in Protagoras, Sokrates, Eflatun, Aristoteles ve Stoaci filozoflarinin iizerinde

durduklar1 etik anlayisi, daha sonra Islam diisiincesine ahlak gelenegi iizerinden

146 Ankaravi, Serh-i Mesnevi li’l -Mevidnd: Mecmiiatii'I-Letdif ve matmiratii’'I-Madrif, . 5, s. 3681.
147 Sefik Can, Mesnevi Serhi, ¢. 7, s. 595, b. 19870-75.

148 Sefik Can, Mesnevi Serhi, c. 7, s. 597, b. 19878-81.

149 Ozcan, Dért Duygu, S. 13.
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aktarilmistir.”® insanin kendisini tanimas1 ahlakin kapsamina dahil edildiginde pek ¢ok
Islam alimi, felsefi ahlakla tanisma imkani bulmustur. Bu filozoflar, Yunan ve Helenistik
ahlak mirasini elestirel slizgegten gegirerek, akla ve dine uygun yonleriyle birlikte

degerlendirmis ve ¢esitli ¢ikarimlarda bulunmuslardir.**

Islam diisiiniirlerinin sdz konusu felsefi mirasla kurduklar iliskinin bir taraftan
1stirabr akilla ele almalarimi saglarken, diger taraftan stfilerden nefis terbiyesi ve akil

tiirleri tizerinde gelistirdikleri metotlarin tizerine yogunlagsmalarina neden olmustur.>

1.2.1.7.1. ishak el-Kindi’de Hiiziin: AKIi Perspektifte Istirap

Hiiznii 1stirabin duygusal vechesiyle ele alan ve yasadigi dénemin ilmi-fikri
ozellikleri dikkate alindiginda kelamdan felsefeye gecme cesaretini gosteren Ya’kub b.
Ishak el- Kindi (v. 252/ 866) ilk ahlak filozoflar1 arasinda yer alir. Ona gére hiiziin
stirabin duygusal yoniinii ifade eder ve insanin kendinden uzaklastirmasi gereken ahlaki
bir olgudur. Baskasina 1stirap vermek ne kadar ¢irkin ve degersizse; insanin kendine
zulmetmesi de ahlaksizligin bir ¢esididir. Bu sebeple kisi kendisine bu tiir bir zarar1 uygun
gormemeli, hiiznii doguran sebeplerle miicadele etmeli ve onu gidermek i¢in gerekli
tedbirleri almalidir.*>® Bu nedenle Kindi, dnce 1stiraba yol agan sebeplerin tespit edilmesi
gerektigini vurgular ve bu ise hiizniin tarifi ile miimkiindiir: “Hiiziin, sevilenlerin

kaybindan ve isteklerin kacirilmasindan kaynaklanan nefsani bir elemdir. "***

Kindi, hiizniin tanimin1 yaparken onunla basa ¢ikmak i¢in alinmasi gereken

tedbirleri de ayrintili bicimde agiklamistir. Ona gore “sevilenlerin kayb1” ifadesi, yalnizca

150 Sercan Camli, “Kindi’nin Nefs Anlayisinda Antik Yunan Etkileri”, Kilis 7 Aralik Universitesi Ilahivat
Faliiltesi Dergisi 11/2 (2024), s. 880.
18t «Ahlak”, TDV Islam Ansiklopedisi (Erisim 06 Nisan 2026).
152 Siileyman Uludag, Islam’da Ahlak ve Ahlak Ekolleri (Istanbul: Stfi Kitap, 2018), s. 180.
188 ya‘'kib b. Ishak el-Kindi, Defu’l-Ahzdn, gev. Mustafa Cagirict (Ankara: Tiirkiye Diyanet Vakfi
Yaynlari, 2021), s. 71.
15 Kindi, Def’u'l-Ahzan, ¢cev. Mustafa Cagiricy, s. 51.
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fiili bir kayb1 degil, insanin i¢ diinyasinda meydana getirdigi her tiirlii baglanmay1 da
kapsar. Nitekim kimi durumlarda, heniiz kayip gergeklesmeden bile, asir1 bag kuran
kisinin zihninde hiiziin olusmaya baslar. Bu nedenle insan, bag kurduklarini segme
sorumluluguna sahiptir. Baglanmanin insan fitratinin bir parcas1 oldugu kabul
edildiginde, Kindi’ye gore kisi baglanacagi seyleri kevn ve fesat aleminden, yani
degisken ve gecici varliklardan degil; degismezligin, stirekliligin ve hakikatin esas oldugu
“akil aleminden” se¢melidir. Akil alemi, yasanan kayiplara kars1 sagduyulu ve o6lgiilii
yaklasmayr miimkiin kilan igsel bir istikrar alan1 sunar. Bu sebeple insan, diinyanin

elinden alamayacagi, kalicilig1 ve hayri esas olan seylere baglanmalidir.

Kindi bu yaklagimini meshur “gemi metaforu” ile aciklar. Biiylik bir gemi,
yolcularin ihtiyacglarini karsilamasi i¢in sahilde kisa bir mola verir. Yolcularin bir kismi
sahildeki gecici giizelliklere aldanarak orada oyalanir ve nefsani zevklerden tatmaya
calisir. Baz1 yolcular ise sadece ihtiyaglarini karsilayip hemen gemiye donerler; gemi
heniiz bos oldugu i¢in en giizel ve en rahat yerlere otururlar. Buna karsilik baz1 yolcular
molanin bittiginin farkina varmaz, sahilde oyalanmaya devam eder ve gemiyi kagirarak
asil hedeflerine ulasamazlar. Bu durum onlarin hiisranini ve 1stirabini daha da artirir. Bu
metafor, Kindi’nin hiizniin kaynagin1 ve onunla basa ¢ikma yontemini nasil ahlaki bir
perspektiften yorumladigini giiclii bir sekilde yansitir. Gegici olana asir1 baglanmak,
kisiyi hem diinyada hem de igsel dengede kayba siiriikler; kalici olana yonelmek ise aklin

rehberliginde huzur ve siikinet getirir.*>>

TS

Kindi’nin hiizniin ikinci sebebi olarak zikrettigi “isteklerin kagirilmas1”, hi¢ sahip
olunmamis olan seylere duyulan bir tiir hasret olarak anlasilabilir. Yakin ve uzak gelecegi
birlikte kapsayan bu “ka¢irilma” durumu, insanin beklentilerinin, kaygilarinin ve

umutlarinin merkezinde yer alir. Bununla birlikte iizerinde durulmasi gereken husus,

15 Kindi, Def’u’l-Ahzdn, ¢ev. Mustafa Cagiricy, c. 20.
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Kind1’nin hiiznii nefsani bir elem olarak tanimlarken, insan fitratinda yer alan iki temel
kirilganhiga dikkat ¢ekmesidir: ge¢misteki kayiplar ve gelecekte elde edilemeyecek
olanlar. Bu yaklagim, hiiznii modern psikolojideki “depresif bozukluk™ ve “yas”
kategorilerinden ayiran 6nemli bir noktayr olusturur.’*® Kindi’ye gore kagirma kavramu,
insanin kendini tanimasina ve hiiznii anlamlandirmasina yonelik bir ¢agri niteligindedir.
Hiiznii psikolojik bir ¢oziimleme yerine daha c¢ok akli bir perspektiften ele alan Kindji,
hiizniin insanin kendi se¢imi oldugunu ve bunun, kisinin edindigi aligkanliklar sayesinde
ortaya ciktigini ifade eder. Ona gore insan, hiiznii kendi kurdugu algilarla insa eder ve bu
algilarin meydana getirdigi duygularla yasar. Kindi bu durumu kumarbaz metaforuyla
aciklar: Kumar oynayan kisi, maddi ve zamansal kayiplara ragmen oyundan haz alabilir;
buna engel olan unsurlar ise onun i¢in hiizlin sebebidir. Bdylece Kindi, hiizniin nesnel bir
zorunluluk degil, insanin akli yonelimleriyle sekillenen siibjektif bir deneyim oldugunu

vurgular.®’

Kindi’nin hiizne yonelik yaklagiminin akil merkezli olusu, duygularin kontrol
edilebilirligi imkanimi da beraberinde getirir. Insanin i¢sel farkindaligi sayesinde hiizniin
kaynagini, yani kendisinde “kaybolan sey”i belirleyebilmesi 6nemlidir. Kindi’nin ideal
olarak gordiigii sey, hiizniin tamamen ortadan kaldirilmasi degil, “iiziilme direncinin”
kaybedilmesinin 6niine gegmektir. Ciinkii direng kaybu, igsel alanda gerceklesen ve ¢cok
sayida ongoriilemez dis etkenin yol agti1 kayip algilariin olusturdugu istirabi ortadan
kaldirmaya yetmeyen bir zayiflamadir. Diinyada ki kayiplar ve elde edilenlerin elden
gitmesi engellenemez bir durum olmakla birlikte, kisi hiiznii algilamayr ve onu
anlamlandirmay1 kendi gelistirdigi direnc kapasitesiyle sekillendirebilir. Bu direncin
kazanilmasi ise insanin ge¢mise yonelik degerlendirme bi¢imiyle yakindan iligkilidir.

Hiizlin, ge¢miste meydana gelen olumsuzluklarla birlikte hatirlandiginda, aklin

1% Ozcan, Dért Duygu, . 17.
157 Kindi, Def’u’l-Ahzdn, ¢ev. Mustafa Cagiricy, s. 58.
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ongormedigi baska duygularla birleserek daha yogun bir etki olusturabilir. Adeta bir
miknatis etkisiyle, gecmiste yasanan hiiziin, simdiki zamanin hiiznilinii de artirabilir.
Hiizniin hatirlanisinin bir diger yolu ise onu olumlu yonleriyle ele almaktir. Hiiziinle
birlikte yasanan pozitif duygulara odaklanmak da yine dngoriilemeyen bagka duygulari
tetikleyebilir. Boylece hiiziin, negatif yoniiyle 1stirap iiretirken, pozitif ¢ercevede ele
alindiginda etkisini azaltabilir. Bu ise hiizniin insan1 bireysellestiren, derinlestiren

yoniinii ortadan kaldirarak geriye yalnizca bedensel bir ac1 deneyimi birakabilir.

Kindi’ye goére hiiznli insa eden en Onemli tutum, ona notr bir yaklasimla
bakabilmektir. Ge¢miste yasanan, nefsani elem iireten 1stirap verici hatiralara karsi nétr
bir tavir sergilemek; hiizne yargilayici, asir1 olumlu yahut olumsuz bir tutumla yaklagmak
yerine onu oldugu gibi gormeyi gerektirir. Bu nétrliikk, hiiznli ne tamamen iyi ne de
tamamen kotli sayar. Hiiziin, bu yaklasimla insan1 digerlerinden ayiran, kisiligini
derinlestiren ve ge¢misi gelecek icin bir rehber haline getiren bir tecriibeye doniisiir.
Boylelikle hiiziin, gegmise ait pasif bir {iziintli olmaktan ¢ikar; gelecekte yagsanmasindan
korkulan yeni hiiziinlere kars1 daha genis bir perspektif kazandiran aktif bir biling haline

gelir.»®

Kindi’nin 1stirabi1 meydana getiren hiizne dair taniminda “sevilenlerin kaybini”
merkeze almasi, kayip mefthumunun daha derin bir sekilde ele alinmasini gerektirir.
Analitik psikolojinin katkilariyla degerlendirildiginde, burada s6z konusu olan asil kaybin
yalnizca maddi olmadig goriiliir. Asil kayip, insanin benligini olusturan 06ziin
gerceklesmesine ve bireysellesmesine yardimci olan manevi degerlerin kaybidir. Insanm
kendi i¢ diinyasinda ve digerleriyle kurdugu iligskilerde merkezi bir konuma yerlestirdigi
bu manevi degerlerin yitimi, hiizniin derin bigimlerini olusturur. Maddi kayiplar, insanin

cok katmanli yapisinda merkezden daha uzakta meydana gelen olaylar olarak, manevi

158 Ozcan, Dért Duygu, s. 27.
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kayiplara kiyasla daha sinirli bir zarar verir. Oysa manevi kayiplar, kisinin benliginin
insasinda temel rol oynayan yapi taglarinin sarsilmasi anlamina geldigi icin daha yogun

ve derin bir 1stirap kaynagidir.*®

1.2.1.7.2. Ebii Bekir er-Razi’de Duygularin Diializminde Istirap

Ebl Bekir Muhammed b. Zekeriyya er-Razi’ye (v. 313/925) gore insan, kendi i¢
diinyasinda bulunan heva—akil, haz—elem ve hiiziin-61iim korkusu karsitligin1 alemin kevn
ve fesadina baglar. Heva aklin siizgecinden ge¢irilmedigi siirece insani hiizne gotiiren
durumlar {retir; kisiyi haz almaya alistirir ve haz bir doz gibi artmay1 talep eden bir
bagimliliga doniisiir. Bu durumda nimetler siradanlasir, haz elde edilemediginde ise bu
durum hiizne doniisiir. Razi’ye gore hiiziin, normal olanin kaybolusudur. Bedenin alisik
oldugu tabii hal notr kabul edildiginde, bu halin kaybedilmesi 1stirabi; 1stiraptan kurtulup

normale doniis ise hazzi ifade eder.?®°

Bununla birlikte kevn ve fesadin tabi akisi igerisinde insan her an haz ve 1stirabi
aym yogunlukta hissetmez. Onemli olan, bu degisimlerin duygu ve diisiincede etkili
olabilecek kadar hizl1 gergeklesmesidir. Razi bu durumu su 6rnekle agiklar: Golgedeyken
giinese ¢ikan kimse, giinesin verdigi rahatsizlik sebebiyle tekrar golgeye dondiiglinde haz
duyar. Ancak bastan beri giolgede olan kimse i¢in golge bir haz unsuru degildir; buna
karsilik giinesin verdigi elem, gélgenin lezzetini ona yeniden degerli gosterir. Razi’ye
gore hiiziin kadar haz; haz kadar hiiziin vardir. Insanin psikolojik yapis1 bu iki temel

duygunun birbirini var ederek dengede durdugu bir alan {izerine kuruludur.**

Rézi, hiizniin insan tarafindan insa edilen bir yonii bulundugunu ve bununla basa

1% Ozcan, Dért Duygu, s. 43.

160 Ebi Bekir Muhammed b. Zekeriya er-Razi, et-Tibbii 'r-Rithdni, ¢ev. Hiiseyin Karaman (istanbul: iz
Yayincilik, t.y.), s. 28.

161 RaZ1, Tibbii r-Rihani, cev. Hiiseyin Karaman, s. 71.

43



cikma yonteminin aklin rehberliginde anlasilabilecegini ifade eder. Ona gore hiizniin
insan1 bireysellestirebilmesi, akilla birlikte degerlendirilmesine ve duygu yogunlugunun
sebep oldugu donuklasmadan uzak tutulmasina baghdir. Bu nedenle Razi, hiiznii akilla
degerlendirme ve heva ile degerlendirme seklinde iki ayr1 yaklasim iizerinden ele alir. Bu
ayrim, onun 1stirap ile hiizlin arasindaki farki belirledigi noktayr da olusturur. Razi’ye
gore hiiziin, insanin akilla yonetebildigi bir sikint1 tiiridiir. Kisi kendisine zarar veren
durumdan uzaklagsmak i¢in ¢aba gosterdiginde hiiziin iizerinde belirli bir kontrol
saglayabilir. Eger s6z konusu durum tamamen ortadan kaldirilamiyorsa, birey yasadigi
istirabin etkisini azaltmak icin dikkatini bagka alanlara yoneltebilir. Bununla birlikte
insan, bu careleri bilse bile bazen hiizne hevasiyla yonelir; yani akil yerine nefsin
egilimleri dogrultusunda hareket eder. Razi’ye gore hevanin arzu ettigi keder ve sikintilar
wstirap niteligindedir ve bu tiir 1stiraplar ancak aklin rehberligiyle giderilebilir. Bu nedenle
akil, hiizniin yonetilmesinin ve 1stiraptan korunmanin temel prensibini olustururken;

heva, kisiyi hiiziinden 1stiraba stiriikleyen unsurdur.?

Akil, yalnizca gegmiste yasanan hiizniin degerlendirilmesiyle ilgilenmez; aym
zamanda Onceki tecriibelerden yararlanarak hatirlama, karsilastirma ve yansitma yoluyla
cesitli ongoriilerde de bulunabilir. Psikanalizde imajinasyon olarak adlandirilan hayal
giicli, insanin hiiziin araciligiyla kendisini konfor alaninin disina ¢ikarabilmesini saglar.
Bu durum, hiiziinle karsilasildiginda uygun tepkiler verebilme kapasitesinin dnceden
prova edilmesine benzeyen bir tiir hazirlik siirecidir. Insan, 1stirabin yarattig1 karmasanin
icinde duygu donuklugu yasayabilir ve bu nedenle hiiznii saglikli bir bigimde
degerlendiremeyebilir. Kisinin benliginde birden fazla rolii barindirmasi ve bu rollerden
herhangi birinin bir hiiziin deneyimiyle kesintiye ugramasi, benlik biitiinliigiiniin

bozulmasina sebep olabilir. Bu nedenle hiiziin duygusunu 6ngérmek ve onu yasanmis

162 RAZ1, Tibbii r-Rihani, cev. Hiiseyin Karaman, s. 110.
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gibi zihinsel olarak degerlendirmek, 1stirabin yikici etkilerini daha katlanabilir bir diizeye

indirebilir.3

1.2.1.7.3. ibn Miskeveyh’de Hiiziin ve Imajinasyon

Hiizniin tanimi konusunda kendisinden Once gelen filozoflarla aymi goriiste
olan®* fbn Miskeveyh’i (v. 421/1030) digerlerinden ayiran nokta onu “zihni faaliyet”
olarak degerlendirmesidir. Ona gore hiiziin, aklin ideale ulasmasinda bir arag niteligi tasir.
Bu sebeple hiiziin ariz1 bir haldir; kaybin hayal edilmesiyle isteklerin tahayytiliiyle ortaya
cikar. Akil, 1stirabt meydana getiren problemlerin ¢oziimiine katki sagladigi siirece hiiziin
bir gii¢ olarak degerlendirilir. Ancak hiiziin nefsin elemi haline doniistiik¢e akil zayiflar
ve ontolojik tekamiile engel olan duygular iiretmeye baglar. Ayn1 zamanda akil
zayifladikea nefis, hiiznii mutlaklastirir ve sonuglarini 6ngéremez hale gelir. Bu durumda
hiiziin, nefsin 1slahina katkida bulunan bir gii¢c olmaktan ¢ikar; akli zayiflatan ve nefsi

giiclendiren bir duruma doniisiir.*®®

Ibn Miskeveyh bu baglamda Eflatun’a atiflarda bulunarak ruhun akil ve nefis ile
iliskisine dikkat ceker. Ona gore ruh pek cok formda bulunabildigi i¢in hem
akledilebilenleri hem de duyulabilenleri idrak eder. Ruh ayn1 zamanda bir meleke oldugu
i¢in soyut bilgiye ulagma yetisine sahiptir. Ruh akla yoneldik¢e nefsani elemden kurtulur
ve hiiziin, bilgiye ulagtiran bir imkéana doniisiir. Buna karsilik ruhun nefse yonelmesi, onu

nefsin ¢oklugu icinde 1stiraba siiriikler.

Ibn Miskeveyh’e goére insan ruhu, sehvet, dfke ve akilla iliskilidir.’®® Bu iiglii

163 Ozcan, Dért Duygu, S. 56.
164 Ebli Ali Ahmed b. Muhammed b. Ya‘ktb Ibn Miskeveyh, Tehzibii'l-Ahlik ve Tathirii’l-A ‘rdk (Kahire:
Misir Hiiseyniyye Matbaasi, 1329/1911), s. 183.
165 Mehmet Bayraktar, “Ibn Miskeveyh”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi (Istanbul: Tiirkiye
Diyanet Vakfi Yayinlari, 1999), c. 20, s. 201.
166 Ahmed b. Muhammed b. Ya‘kiib Ibn Miskeveyh, Risdletdn fi’l-Lezzdt ve’l-Aldm ve’'n-Nefs ve’l-Akl
(Beyrut: Mengirati’l-Cemel, ts.), s. 50.

45



yapinin diizenlenmesinde akil etkin oldugunda, ge¢miste yasanan hiiziinlerin insasini
aklin kuvvetlendirilmesiyle saglanabilecegini; gelecege iliskin kayiplarin ise arzular,
beklentiler ve hayal kirikliklar1 dengelendiginde kontrol altina alinabilecegini sGyler. Bu
denge, insanin hayatta kalabilmesi i¢in gerekli olan ihtiyaglarin dogru bigimde
belirlenmesiyle miimkiindiir. Ibn Miskeveyh bu noktada Stoaci goriislerle paralellik
kurmakla birlikte,’” islam ahlakinm &lciiliiliik ilkesini daha one cikarir; itidal,
ihtiyaclarda siirlilik ve arzularda dengeyi 6nemser. Insan, elinde olanlar1 kiigiimseyip
sahip olamadiklarin1 biiyiittiigli siirece hiiziinden kurtulamaz. Bu nedenle aklin
kuvvetlendirilmesi, severken olgiilii olmayr ve gecici diinya nimetlerine asiri
baglanmamay1 gerekli kilar. Bu baglamda riyazet, akli giiclendirerek kayiplari hafif
gormeyi saglar ve nefsi ilahi degerlere yonelten igsel denge meydana getirir. Bu kuvvete
sahip olan akil nefsi dengeleyerek hiizne neden olan hadiseler karsisinda benlik
biitiinliiglini.  korur. Akilla aydinlanan nefis, esyayr hakikatine uygun olarak

degerlendirdigi i¢in hiiziin, onun i¢in sorun iireten degil, sorun ¢ézen bir hale doniistir.*®

1.2.1.7.4. Kinalhizade Ali Efendi’de Hiiziin, Riza ve Siiriir Dengesi

Osmanli ahlak disiincesinin 6nemli isimlerinden Kinalizdde Ali Efendi (v.
979/1572), donemin temel ahlak eserlerinden olan Ahlak-1 Alai’de hiiziin meselesini ele
alirken, geleneksellesmis Def'ii’l- Ahzdn ¢izgisini yansitir.'® Kinalizade’ye gore hiiziin,
gecmise duyulan liziintii ile gelecegin kaygisi arasinda sikisan ruhun yasadigi manevi bir
acidir. Bu ruhsal aci, zihinsel tasavvurlar ile arzular arasindaki uyumsuzluktan meydana

gelir. Bu yoniiyle hiiziin, nefsin hastalikli bir durumu olarak ortaya ¢ikar.*”°

187 Seneca, Ahldaki Mektuplar, gev. Tiirkdn Uzel (Ankara: Atatiirk Kiiltiir Dil ve Tarih Yiiksek Kurumu Tiirk
Tarih Kurumu Yayinlari, 1992), s. 191.

168 Ebf Ali Ahmed b. Muhammed b. Ya‘ktb ibn Miskeveyh, Tehzibii 'I-Ahldk ve Tathirii’l-A ‘rdk (Kahire:
Misir Hiiseyniyye Matbaasi, 1911), s. 184.

169 Kindi, Uziintiiden Kurtulma Yollari, gev. Mustafa Cagirici, 2021, s. 39.

170 Kinalizade Ali Celebi, Ahldk-1 Aldi, cev. Murat Demirkol (Ankara: Fecr Yayinlari, 2016), s. 112.
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Kinalizade Ali Efendi, merkezine kanaat ve rizayr aldigi hiiziin anlayisinda,
bunlarin nefsin etkisiyle kaybolmasinin hiizniin ortaya ¢ikmasina yol a¢tig1; kandat ve
rizadaki itidalden ise ferah ve siirirun meydana geldigini ifade eder. Onun idealize ettigi
zihinsel tasavvurlarda, akil ve amel iligkisi sonucunda diinyevi ve uhrevi mutlulugun
aslinda kemale ulasmak anlamina geldigini izah eder. Bunun yollarinin siklikla
bahsedildigi eserinde Kinalizade, hiiziin, riza ve stirur diizlemindeki ugrasilari, bedenin
kuvvetlenmesi i¢in gerekli olan alistirmalara benzetir. Ona gore bu dogrusal diizlemde
hiiziin, misal ve mana alemlerinden istifade etmek yerine ruhun hayvansal 6zellikleriyle
donanarak “tabiat sarhogluguna” diismektir.!”* Hiizlin olarak nitelendirilen bu sarhosluk,
insana verilen emanetin hor kullanilmasi anlamina gelir. Bu sebeple iizlintiiden kurtulmak
insan i¢in bir gorev olarak telakki edilir. Kinalizade Ali Efendi, tasavvufun kavramlariyla
ele aldig1 hiiziin temasini, ahiret mutluluguna endeksli bir ahlak tasavvurunun disina
cikarak mistik anlayisla rasyonel ¢izginin arasinda hiiznii, uzaklasilmasit gereken

lizlintlilerin i¢ine dahil eder.'”?

1.2.2. Istirabin Duygudan Hale Gegisinde Korku

Sozlikte “havf” “korkmak, kaygilanmak, iirpermek, paniklemek” anlamina
gelmekte olup genellikle giiven ve emniyetin ziddi olarak kullanilmaktadir.?”® Tasavvuf
terminolojisinde ise ‘“gelecekte meydana gelmesi muhtemel, begenilen bir seyin
kaybedilme endisesi veya baga gelme ihtimalinden korkarak nefsin kabz olmasi nedeniyle
kalbin yanmas1”*’* seklinde tanimlanir. Korku, insanin zarar gérme ihtimaliyle, beklenen

bir tehlikeyle veya {iziintli yahut ac1 verecek bir durumla karsilasildiginda ortaya ¢ikan

71 Kinahizade, Ahldk-1 Aldi, gev. Murat Demirkol, s. 135.

172 Kinahizade, Ahldk-1 Aldi, ¢ev. Murat Demirkol, s. 205.

173 Ton Faris, Mu cemu Mekdyisi’I-Luga, 2/230; Ismail. b. Hammad el-Cevheri el-Farabi, Tdcii 'I-Luga ve ’s-
Sthahu’[-Arabiyye (Beyrut: Dirasetii’t-Tiirasii’l-Arabi, 2005), c. 3, s. 1122.

174 Eb(i Bekr Muhammed b. Ishak Kelabazi, et-Taarruf li Mezhebi Ehli’t-Tasawuf, gev. Siileyman Uludag
(fstanbul: Dergah Yaymlari, 1992), 147; Erginli, Metinlerle Tasavvuf Terimleri Séozliigii, $.340.
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istirap halidir.*”® Psikoloji literatiiriinde korku; simdiki zaman yahut gelecege yonelik
belirsizlikler karsisinda, tehdit algilariyla desteklenen ve kisinin hoslanmadigi bir
durumla karsilasacagr yahut sahip oldugu seyi kaybedilecegine iligkin zanni

beklentilerden kaynaklanan sikinti olarak tanimlanir.*’®

Insanda ortaya ¢ikan hi¢bir duygu, 6zellikle de 1stirabin vechesini olusturan korku
ve onun tiirevleri gerek psikolojik gerekse de teolojik agidan anlamsiz degildir. Insanin
fitratina yerlestirilen korku, onun hem diinyada hem de ahirette karsilasmas1 muhtemel
tehlikelere karsi hazirlikli  olmasin1 saglayan uyarict bir mekanizma olarak
diisiiniilebilir.'”” Korku, insanin tehdit algisin1 diizenleyen, bilissel degerlendirme
stireclerine katkida bulunan ve bedeni koruyucu temel duygulardan sayilabilir.'’
Boylelikle uygun bicimde yonetilemeyen ve basa ¢ikilamayan 1stirabin maksadini asarak

zararli hale gelmesinin Oniine ge¢ilmis olunur.*”®

1.2.2.1. Kur’inda Korkudan Havfa Gegiste Duygularin Tevhidi

Kur’dn’da yer alan havf kavraminin incelenmesi, korkunun yalnizca psikolojik
bir tepki olarak degil, ayn1 zamanda insanin kulluk bilinci ve ahlaki sorumluluklariyla

ilgili ontolojik bir duygu oldugunu gdstermesi bakimindan énemlidir.*°

Kur’an’da havf anlam ilintileriyle ¢esitlendirilmesi, 1stirabin farkli tezahiirlerini
karsilastirma imkani sunmakta; bdylelikle havfin vaz’ edilmesindeki sakindirici, tesvik

edici ve yakinlastirict gibi islevleri one ¢ikarir.’® Korku, 1stirabin bir bigimi olarak

175 Siileyman Uludag, Tasavvufun Dili (istanbul: Ensar, 2016), s. 431.
176 fsfehani, Miifredat, s. 368.
77 M. Mansur Gokhan, “Tasavvufta Allah Korkusu (Havf)”, Cukurova Universitesi llahiyat Fakiiltesi
Dergisi, 14/2 (2004), s. 250.
178 Ralph Adolphs, “The Biology of Fear”, Current biology: CB 23/2 (2013), R 80.
119 May, Kayginin Anlami, gev. Aysun Babacan, s. 185.
180 fsmail Hilmi Bilgi, “Kur'an'da Korku Olgusu Neden ve Nasil Kullanilmistir?”, Bilimname 1/2 (2015),
s. 229.
181 fbrahim Siiriicii, “Bir Denge Unsuru Olarak Kur’an’da Havf ve Reca”, Bingél Universitesi, Ilahiyat
Fakiiltesi Dergisi 5 (2015), s. 251.
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asamalar halinde ele alindiginda, ilk diizeyde yirtici hayvan gibi dis tehditlerden
kaynaklanan giidiisel bir tepki olarak ¢iktig1 sdylenebilir.®> Ancak insan bilinci geliserek
alt benligin etkisinden kurtuldugu siirece korkuya yiikledigi anlam ve ona verdigi tepki

de degismektedir.

Mustafa Merter, korkuyu nefs psikolojisi baglaminda ele alirken korkunun alt1
farkli tiiriiniin tecriibe edilebilecegini belirtir. Ona gore ilk agsamada ortaya ¢ikan korku
tamamen biyolojik ve giidiisel korkudur ve insanin varligimni siirdiirebilmesi igin
gereklidir. Ancak ikinci asamadaki korku, alt bilincin devreye girmesiyle birlikte
irrasyonel kabul edilebilecek fobik korkulardir. Ugiincii korku ise insanin i¢sel derinligine
yonelme korkusudur. Bu korkuda insan kendisiyle yiizlesmekten korkar. Dordiincii
asamada ise korku varolussal bir boyutla bosluk hissine doniisiir. Besinci korku ise agkin
tecrilbbeye yonelik yabanciliktan kaynaklanan korkudur. Son agamada ise korku Hakk’tan

uzak kalma endisesi olarak havfa tekabiil eden korkudur.®

1.2.2.2. Giidiisel Korkudan irfani Bilgiye: Hz. Misa

Bu doniistimiin  Kur’an’daki en belirgin orneklerinden biri Hz. Misa nin
tecriibesidir. Hz. Miis4, asasini yere attiginda onun bir y1lan gibi hareket etmesi esnasinda
duydugu korku, korkunun ilk diizeyini isaret eder.’® Bu nedenle kendisine yoneltilen
“Korkma!”*® hitaby, ile teskin edilir. S6z konusu hitap, yalnizca o an yasanan korkunun
giderilmesine degil; aym1 zamanda yasanilan korku duygusunun kendiliginden ortaya

¢ikan yoniine de isaret eder.’®® Bununla birlikte bu hitap, anlik korkuya verilen teselli

182 Muzaffer Sahin, “Korku, Kayg1 ve Kaygi (Anksiyete) Bozukluklar1”, Avrasya Sosyal ve Ekonomi
Arastirmalart Dergisi 6/10 (2019), s. 120.

183 Mustafa Merter, Dokuz Yiiz Kath Insan (Istanbul: Kakniis Yaymlari, 2021), s. 198.

184 Nevzat Tarhan, Psikolojik Savas: Gri Propaganda, Beyin Yikama, Psikolojik Operasyonlar (istanbul:
Timas Yaynlari, 2008), s. 79.

185 Taha 20/21.

186 Ahmet Nair, “Havf ve Hasyet Kavramlarinin Kur’an’daki Semantik Anlami1”, Pamukkale Universitesi
Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 5/9 (2018), s. 83.
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olmayip, Hz. Miisa’nin peygamberlik siirecinde karsilasacagi tecriibelere yonelik bir

hazirlik niteligi tagir.*®’

Hz. Misa’nin tecriibe ettigi ikinci korku asamasi, Kipti’yi 6ldiirmesiyle yasadigi
derin kaygi halidir. Bu asamada fitri diizeyde ortaya ¢ikan korku, tedbir alma ve tetikte
olma haline evrilerek “vecel” niteligi kazanmistir. Korkunun bu sathasi, varligin
korunmasia yonelik giidiisel tepkiye ek olarak, toplumsal ve siyasi otoriteden
gelebilecek zuliim ve sikintiyla iliskilendirilen bir istirap bigimine doniisiir. Vecel,
korkunun bir iist basamagi olarak benligi koruma gayesine binaen psikolojik bir korku
seklinde tanimlanabilir. Bu korku bi¢imi, Hz. Mlisa’da Misir’dan ¢ikmayi miimkiin kilan

bir irade kazandirarak koruyucu ve yonlendirici bir isleve sahip olur.#®

Korkunun manevi mertebelerle iliskisi, hem Hz. Mlsa’ya yoneltilen hitaplarda
hem de Hz. Mlsa’nin kendi ifadelerinde yer alan istirap vurgularinda goriilmektedir.
Firavun’un otoritesi karsisinda Hz. Maisd’nin “Allah’tm sadrimi genislet.”*®° seklindeki
niyazi, kalbin bir yoniinii ifade eden sadrin, manevi mertebelerde duygularin kalbe etki
edemedigi seklinde de yorumlanabilir. Bu mertebede H. Musa’ya yoneltilen “Korkma!
Benim yanimda peygamberler korkmaz.”*® hitab1 1stirabin korku veghesinin manevi

mertebelerde terakki siireciyle iliskiye isaret eder.

Hz. Miusa’nin korku deneyimi dikkatle incelendiginde, yasadigi 1stirabi
yonetebilmek igin dnce duaya ydneldigi goriiliir. Israilogullarindan bir kisiyi 6ldiirmesi
sebebiyle duydugu korkuya, Firavun’a yeniden teblig icin gdnderilme emrinin eklenmesi,
korkuyu daha da derinlestirmistir. Hz. Misa, kardesinin destegini istemesine karsilik,

“Onun pazusunu kuvvetlendirdik.” ayetiyle birlikte gelen “Ben sizi duymaktayim ve

187 Taberi, Camiu’l-Beydn, c. 16, s. 71.

188 Ebl Muhammed Abdiilhak b. Galib ibn Atiyye el-Endeliisi, el-Muharrerii’I-Veciz fi Tefsiri’l-Kitdbi 'l-
Aziz, thk. Abdiisselam Abdiissafi Muhammed (Beyrut: Darii’1-Kiitiibi’l-Ilmiyye, 2001), c. 4, s. 281.

189 Taha 20/25-28

190 en-Neml 27/10.
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sizinle beraberim. *°* hitabi, korkunun ilahi bilgiye doniisen yoniinii ortaya koymaktadir.
Kissa biitiinliigli icinde degerlendirildiginde, Hz. Masa elde ettigi yakin bilgi sayesinde
Misir’dan ayrilirken korkularinin gilivene tebdil oldugu anlagilmaktadir. Bu degisimi
haber veren ayette havf ve hasyet kelimelerinin pes pese kullanilmasi, korkunun farkl
diizeylerini agiklar. Havf, fiziksel olarak diismana yakalanma korkusunu; hasyet ise

bogulma kaygisini ifade eder. **

Allah Hz. Misa’nin Firavun’a giderken hagyet duymasini istemistir. Hasyet
korkunun yakin bilgi ile doniistimiinii de ifade ettigi noktasindan hareketle Hz. Misa ilk
korkusunun {iizerine hakkin varligin1 ve kendi niibiivvetini ikrarla edindigi kuvvetle
lizerine gitmistir. Boylelikle 1stirabin verdigi giic korkuyu meydana getiren degil onu yok
eden bir etkiye sahip olmaktadir.’® Mevlana bunu soyle ifade eder: “Firavun Misir’da
kalsaydi oraya gelmeseydi Israilogullari’nin korkusu nasil gecerdi. Geldi de
Israilogullar’n1 yakt1, yandirdi. Sunu bil ki; eminlik korkunun iginde gizlenmistir. Gizli

liituf ona der ki; Cenab-1 Hak sana ates gosterir halbuki o nurdur.””*%*

Kur’an’daki korku ve kaygi ile ilgili ifadelerde, bu duygularla ilgili nefy ve
nehy?*> edatlarinin kullanilmasi, korkunun imkani ve mahiyetiyle ilgili tartismalara dahil
edilmistir. Nitekim “Siiphesiz Rabbimiz Allah’tir deyip sonra da dosdogru olanlara hicbir
korku yoktur, onlar iiziilmeyecekler de. "% ayetinde, istikamet olan kullar i¢in korkunun
bulunmayacag ifade edilmistir. Bununla birlikte bagka ayetlerde ise peygamberlere ve
Hz. Meryem’e “korkmamalar’” ve “iliziilmemeleri” yoniinde hitaplar gelmistir. Bu

ayetlerin bagdastirilmasi hususunda korkunun insanin fitratinda bulunan bir duygu

191 g]-Kasas 28/35.

192 Hamdi Yazir, Hak Dini Kur’an Dili, s. 5, b. 247.

193 Byrhanuddin Ibrahim b. Omer el-Bikai, Nazmii 'd-Diirer fi Tendsiibi I-Aydti ve’s-Siiver (Mektebetii’l-
Ala el-Islamiyye, ts.), c. 14, s. 22.

194 Sefik Can, Mesnevi Serhi, ¢. 9, b. 375, b. 24782-83.

195 g|-Bakara 2/38; el-Al-i Imran 3/139.

19 a]-Ahkaf 46/13.
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oldugu, ondan biitiinliyle emin olmanin sadece ahirette gerceklesecegiyle ilgilidir.
Peygamberler, giinliikk hayatin isleyisinde beser olmalar1 hasebiyle korku istirabini
yasayabilirler; ancak bu onlarin imanlarinda veya niiblivvetlerine herhangi bir halel
getirmez. “Onlar i¢in korku yoktur. "%’ seklindeki ifadeler, kiyametin ahvali ve
karsilasilacak miicazattan emin olmay1 ifade eder.'®® Taberi’ye gore bu ayetler, icinde
bulundurdugu tehdit unsurlar1 sebebiyle miiminlerin giizel hallere tesvik i¢in kullanilir.
Yoksa miiminler korkuyu iki alemde de yasarlar; fakat onlar sahip olduklar1 biling

199

sebebiyle korkuyu 1stirap olarak degil farkli vechelerde degerlendirirler.

1.2.2.3. Varolussal Korkudan Teslimiyete: Hz. ibrahim

Kur’an’da havf kavram, diinyevi korkulardan eskatolojik kaygilara uzanan ¢esitli
yonleri Hz. Ibrahim kissasinda onun doniisiimiinii gézlemlemeye imkan tanir.2® Havf
kavramu ile Hz. Ibrahim arasindaki dogrudan baglantmin kuruldugu kissalardan ilki,
meleklerin  kendisine misafir olarak geldigi zamandir. Misafirlerin yemeklere
dokunmamasi tizerine duydugu tedirginlik, meleklerin “korkma” diyerek teskin etmesiyle
giderilmeye calisilir.?*! Miifessirler bu ayeti, Hz. Ibrahim’in tanimadiklari kimseye
duydugu tabii bir korku ve o donemin geleneginde misafirlerin yemek yememesinin kotii
niyet gostergesi sayilmasi cergevesinde agiklamiglardir. Taberi, misafirlerin yemek
yememesinin diismanca bir niyete isaret edebilecegini, bu sebeple Hz. Ibrahim’in kaygi
duydugunu aktarir.?* Razi ise korkuyu daha derinlikli bir ¢ercevede ele alir; misafirlerin
yemek yememesinin onlarin melek oldugunu gosterebilecegini, meleklerin ani gelisiyle

birlikte Hz. Ibrahim’in ilahi hosnutsuzluk ve azap ihtimalini diisiinmiis oldugunu

197 el-Bakara 2/62.
198 Taberi, Camiu’l-Beydn, c. 1, s. 551.
19 Ebx Hayyan el-Endeliisi, el-Bahrii I-Muhit fi t-Tefsir (Kahire: Mektebetii’s-Samile, ts.), c. 1,'s. 274.
20 “Havf”, TDV Islam Ansiklopedisi (Erisim 30 Kasim 2025).
201 Hd 11/70; ez-Zariyat 51/28.
202 Taberi, Camiu’l-Beydn, C. 22, s. 441.
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belirtir.2> Her iki yorum bir arada degerlendirildiginde, Hz. Ibrahim’in yasadig
duygunun hem gelenlerin kimligini ve niyetini bilememeden kaynaklanan bir havf, hem

de muhtemel ilahi uyariya iliskin bir endise oldugu anlagilmaktadir.

Hz. Ibrahim’in anlatildig1 kissalarda havf kavraminin kullanilmadig: sahne onun
atese atilma anidir. Korkunun varolusu tehdit eden yonlerinin siklikla anildig tariflere
muhalif olarak beserl korkunun teslimiyete donlismesi duygularin tevhid edilmesinin
bariz Orneklerinden biridir. Korkma, {iziilme gibi teskin edici ifadelerin ates igin
kullanilmas1 Hz. Ibrahim’in idrakinin beseri diizeyleri asarak yakine ulastigimi da
gostermektedir. Once misafirleri tantyamamanin dogurdugu fitri endise, ardindan
babasinin akibetine yonelik merhamet kaynakli kaygi®® sonunda teslimiyeti igeren

giivene doniismiistiir.

Kur’an’da stirabin ele alinis1 onun benligi doniistiiren etkisine yapilan vurgu
kadar peygamberlerin ona kars1 gelistirdikleri tavri da 6n plana ¢ikardig: goriiliir.?> Bu
ayn1 zamanda korkunun siddetini ve kendi arasindaki hiyerarsisine de isaret eder. Hz.
Ibrahim’in misafirlerin yemek yememelerine ragmen duymus oldugu korkuyla birlikte
onlara olan nezaketini devam ettirmesi duygularla bas edebilme 6rnegi olarak kabul
edilebilir. Misafir kissasinin devaminda Hz. Sare’nin giilmesi meleklerin miijdesinde
ziyade Hz. Ibrahim’in korkusunun giderilmesine baglanmistir. Zira kissamin Hicr
Stresi’ndeki diger anlatimma gore Hz. Ibrahim ve esinin korkuyu ifade etmek igin
“hiyfe” yerine “vecel” kullandigi goriiliir. “Biz korkuyoruz.”?% ifadesiyle Hz. Sare’nin de
tedirgin oldugu belirtilmistir. Buna gore vecel, derinl ve yogun bir korkuyu; hiyfe ise

kisa siireli ve hafif bir endiseyi ifade eder. Hz. Ibrahim’in korkular1 derecelendirilecek

203 Razi, Mefatihu’I-Gayb, c. 18, s. 97.

204 Meryem 19/45.

205 Ramazan Sahan, “Hz. Ibrahim’in Konuklar1 Baglaminda Kur’an’da Lafz-1 Miitesabih”, Recep Tayyip
Erdogan Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, 15 (2019), 244-280.

206 e]-Hicr 15/52.
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olursa baglangicta ani beliren “rav " daha sonra “hiyfe” ve “vecel” olarak siralanabilir.

Insan fitrat1 geregi korku duyar; ancak kulun Allah ile kurdugu irtibat sayesinde
bu duygu, kalpte hasyet olarak tecelli eder ve kisiyi glinahlardan, tevhid akidesinden
sapmaktan koruyan bir motivasyona doniisiir. Bu konuda Razi’nin degerlendirmesi dikkat
cekicidir: Ona gore meleklerin Hz. ibrahim’e gonderilis amaglarindan biri, onu haberdar
ederek, herhangi bir korkuya kapilmamasini saglamaktir. Kur’an’in genel yaklasimi da
bunu teyit eder. Nitekim Allah, sevdigi kullarinin siirekli bir korku halinde kalmasina razi
olmaz; aksine onlar1 giivene ¢ikarir.?® Boylece ilahi koruma, peygamberlerin yasadigi

korku tecriibelerinin nihai agsamasinda ortaya cikar.

1.2.2.4. Islam Diisiincesinde Istirabin Akli Giig ile Tayini

Yunan felsefesine ait eserlerin Arapgaya terciime edilmesinden sonra, 6zellikle
Kindi’nin etrafinda sekillenen erken Islam felsefesi, varlig1 gesitli tasniflere tabi tutarak
sistematik bir ontoloji gelistirir. Mevcutlarin madde-suret ayrimina tabi tutulmasi,
beraberinde hareket teorisinin de yeniden izahini gerekli kilar. Aristo’nun “hareket veren
Tanr1” anlayisi, Islam filozoflarmm diisiincesinde “bir” kavrami etrafinda yeniden
anlamlandirilir; Eflatun’un idealar teorisi ise “kiilli nefsteki suretler” seklinde yeniden
yorumlar. Boylelikle insan varligimin ¢oziimlenmesinde madde-siret ayrimini, ahlaki
formlarin diizenlenmesinde ise kiilli nefs ve akli nefs ayrimina giderler. Bu cercevede
sudir teorisi ile hareket teorisi birlikte degerlendirildiginde 1stirap, insanin “bir”’den
uzaklagmasi ve gerekli yakinlig1 saglayamamasi sonucunda ortaya ¢ikan bir varolus hali

olarak yorumlanabilir.2*

207 {sfahani, Miifiredat, s. 203.

2% el-Ahzab 33/43; el-Fussilet 41/30.

209 Omer Tiirker, Varlik Nedir? Islam Filozoflarinin Varlik Tasavvuru (istanbul: Ketebe Yayinlari, 2019),
s. 105.
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Islam diisiincesi, nefs sistemini analitik bir diizeyde ele almaktan ziyade akil
merkezli bir perspektifle degerlendirdigi i¢in 1stirabin mahiyeti de bu akli gergevede
sekillenmistir. Nefsin giicleri genellikle akli gii¢, 6tke giicii ve sehvet giicii olarak tasnif
edilir. Bu ayrim cismani giiclerle ve akli giiclerin ayrimi olarak da izah edilebilir. Varligin
hakikatini bilmede akli nefsin aktifligi, 1stirabi1 meydana getiren korku ve kayginin

islevselliginin de akli yapiyla iligkili olarak anlagilmasina zemin hazirlar.?*

1.2.2.4.1. Islam Diisiincesinde Nesnesiz Korku: Kaygi

Islam diisiincesinde, akli nefsin yetkinligi ve 6fkenin aktifligi arasindaki dengeyi
Onemser; ¢linkii bu denge, korku ile kayginin da ayrismasini gerekli kilar. Kaygi ve korku
¢ogu zaman ayni anlamda kullanilsa da nefsi etkileme bi¢imleri ve yogunluk diizeyleri
bakimindan cesitli derecelerde ve alanlarda gerceklesir. insan, kendi varliginn farkinda
olan ve bu varolusun sonlu oldugu bilgisine vakif olan tek varliktir.?’* Ruhsal veya
bedensel varligi tehdit altinda oldugunda korku ve kaygi tepkileri ortaya ¢ikar. Bu
tehdidin gerceklikle baglantisinin zayif oldugunda duyulan 1stirap kaygiya; nesnesi belirli

ve yonii tayin edilebilir oldugunda ise korkuya karsilik gelir.?*?

Korku halinde insan hem kendinin hem de belirli nesnenin farkindadir ve ona karsi
nasil tavir alacagini bilebilir. Zira korkunun nesnesi mekana sahiptir ve ondan kagis
stirecinde bedensel bir gerilim yasanir. Korkunun belirliligi, bedende ona kars1 tedbirleri
islevsel hale getirir ve belirli bir noktaya karsi tedbirlerle 1stirap yonetilir. Fakat kaygidaki
belirsizlik ve nesnesizlik insanda anlamsiz bir telasa sebep olur ve bunun sayesinde
tedbirden uzak eylemsizlik ve duyarsizlik gelisir. Bu ise duygusal istirabi artiran

husustur.?® Belirsizlikten kurtulmak igin insan varolusunun tehdit altinda oldugunu

210 Camli, “Kindi’nin Nefs Anlayisinda Antik Yunan Etkileri”, s. 827.

211 Karatas, “Kur’an’da Korku ve Kaygi Kavramlarinin Yer Aldig1 Ayetlerin Analizi”, s. 772.
212 Ciiceloglu, Insan ve Davranist, s. 277.

213 Sahin, “Korku, Kaygi ve Kaygi Bozukluklar1”, s. 120.
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hissettigi anda onu kusatan tehlikeleri betimleme ve anlamlandirma ihtiyaci ¢abasina
girer. Bu c¢aba kisinin hem kendisini hem de dis alemi algilamadaki farkindaligini artiran
bir motivasyon islevi goriir. Ancak kaygidaki nesnenin belirsizligi ve siireklilik arz eden
tedirginlik, salikin benlik biitlinliigliniin zedelenmesine neden olur. Gergeklesen her tiirli
parcalanmalar 1stirab1 derinlestiren etki olarak ortaya ¢ikar.?** Kur’an’da bu durum savas
aninda korku i¢inde bulunan kimseler tasvir edilirken “Onlarin kalpleri darmadagindir. ”
seklinde ifade edilir.?”® Kaygi meydana getirdigi tahribat itibariyle benlikte belirsiz ve
yayilmaci olarak yer etmesi onu korkudan ayirarak istirabin daha yakic1 yasanmasini

saglar.*t®

1.2.2.4.2. ishak el-Kindi’de Korkunun Nedeni: Oliim

Islam diisiincesinde korkunun ilk ele almis bicimi cogunlukla 6liim korkusu
merkezinde olmustur. Kindi, korkunun kaynagini acgiklarken; kaybedilmeye elverisli
olanlarda kederin, fini olanlarda ayriligin, imkansiz olani1 arzulamada iiziintiiniin ve her
emniyet halinin sonunda ise korkunun bulundugunu sdyler. Ona gore dliimiin korkuya
konu olmasimin temel sebebi, akil yoksunlugu ve kontrol altina alinmayan sehvetlerin
etkisidir. Bu nedenle 6liim korkusu, nefsin bir tiir hastalig1 olarak degerlendirilir. Bu
korkuya teslim olmak hem diinya hem de ahiret mutlulugunun kaybedilmesi anlamina

gelir.2

Oliim korkusunun yenilmesi konusunda Kindi, 6liimiin bir yok olus olmadigini ve
bilakis varligin letafet kazanarak farkli bir aleme ge¢is oldugunu sdyler. Bu diisiincesini

ise anne karnindaki cenin metaforu ile aciklar. Ona gére cenin nasil anne karninda kendini

214 May, Kayginin Anlami, gev. Aysun Babacan, s. 91.

215 et-Tevbe 9/110.

218 May, Kaygimin Anlamu, s. 244,

217 Miifit Selim Saruhan, “Islam Filozof ve Diisiiniirlerinde Oliim Korkusu ve Tedavisi”, Ankara
Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 47/1 (2006), s. 97.
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giivende hisseder ve oradan ¢iktiginda varligi hakkinda kaygilanacak olsaydi, bu kaygi
bilgisizligin sonucu olacakti. Halbuki anne karni, diinya hayatina gore daha dar ve
karanliktir. Insan ise bu aleme, 1stirabin olmadig1 akil aleminden gelmistir. Diinya hayati
ise onun i¢in bu aleme gegen bir berzahtir.?’®* Aymi sekilde insan da oliim ve Gtesi
konusunda, dar ve gecici diinya hayatindan daha genis ve hakiki bir aleme gegtigini
bilmedigi i¢in kaygilanmaktadir. Kindi’ye gore Ozgiirliik, nefsi bu bilgisizlikten
kurtarmakla miimkiindiir. Bu baglamda 6lim korkusu, akli bir terbiyeyle asilmasi
gereken bir vehimdir.22° Bu baglamda “korku” baslig1 altinda ishak el-Kindi’nin gériisleri

ele alinacaktir.

Istirap goriiniimlerinden olan 6liim korkusu, insan i¢in zorunlu duygular degildir.
Insanm1 korkuya diisiiren temel unsur, 6liim sonrasinda kaybedecegi olan bagliliktir.
Insanin kendi varligma dahil olmayanlarla kurulan baglarin &liimle sona erecegini
bilmesi, onun korkunun 1stirabina diismesine neden olur. Zira bagimli olma, insan i¢in
zihin karisikligina ve davranislarinda itidalin kaybolmasina neden olur. Bu baglanma hali,
kisinin 6liim korkusunu artirir ve diinyada hayatinda kaygilarin da gogalmasina sebebiyet

verir.2?

Insanin yasadign 6liim korkusundan kurtulmanm yolu, &liim hakkindaki
yargilarin diizenlenmesidir. Insanin karsilasabilecegi en kétii durumun 6liim oldugunu
diistinmesi, korkunun temel kaynagini olusturur. Oysa oliim kot degildir; kotii olan
oliimiin yanlis anlamlandirilmasindan dogan korkudur. Oliim, insan tabiatinin
tamamlayict bir unsurudur ve insan olmanin gerekliligidir.??* Bu nedenle 6limii koti

gormek yerine, aklin rehberliginde onun mahiyetini kavramak ve tabii bir ge¢is oldugunu

218 Kindi, Def’ul-Ahzan, ¢ev. Mustafa Cagirici, s. 99.

219 Emine Tas¢1 Yildirim, Islam Felsefesi ve Modern Psikolojide Oliim Korkusu (Bursa: Emin Yayinlari,
2022), . 74.

220 Kindi, Def’u'l-Ahzan, gev. Mustafa Cagiricy, s. 79.

221 Kindi, Def’u'l-Ahzan, ¢cev. Mustafa Cagiricy, s. 97.
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kabul etmek, Kindi’nin sundugu ¢6ziim Onerisinin temelini olusturur.???

1.2.2.4.3. Ebli Zeyd Ahmed el-Belhi’de Korku ve Istirap: Mizéi¢ Teorisi

Istirabin insan {izerindeki etkileri baglaminda Islam diisiincesine énemli katkilar
sunan Belhi, 1stirab1 psikolojik, epistemolojik ve ahlaki boyutlar1 ile alan diisiiniirlerden
biridir. Onun 1stirab1 psikolojik olarak ele almas1 duygular niteliksel ve niceliksel agidan
tasnif etmesiyle ortaya ¢ikar. Duygularin asli gam ve siirGrdur. Hiiziinden baslayarak
sevince dogru evrilen her asamada hissedilen duygular ise bunlarin fer’leridir. Ofke,
nefret, lizlintli gibi duygularin insan bedenine yerlesmesiyle ortaya ¢ikacak hastaliklardan
bahsetmesi, Belhi’nin psikoloji ve ahlak ilmini birlestiren bir filozof hekim oldugunu
gosterir.??®* Belhi’ye gore insan bedenden ve nefisten olusur. Bedenin hastalandig: gibi
nefiste de arizalar goriilebilir. Hatta nefis hastalandig1 zaman onunla yasamak 1stiraba
doniisiir; mevcut bedensel hastaliklarda artiglar miimkiin hale gelir. Dolayisiyla nefsin

sthhate ulagsmasi bedenin iyilesmesinden uzun siirebilir.

Korku, insanin hoslanmadigi seylerin basina gelmesinden endise etmesiyle ortaya
cikar. Insan benliginde tedirginlik yaratip dengeyi bozdugu durumda nefsin hastalig
olarak degerlendirilir. Korkuyu dengede tutabilme becerisi insandan insana gore degisir.
Insanin mizacini olusturan ahlatin farkli dengeler iginde olmasi, korkunun da insandan
insana degisen bir Oznellik tasidigin1 gosterir. Bu cercevede Belhi’nin Aristo
metafiziginden mirasla ahlat-1 erbaa anlayisi, korku, 6fke, hiiziin gibi 1stiraba neden olan

duygularin olusumu agiklamada belirleyici bir zemindir.?**

Belhi’nin iizerinde durdugu ve “havf” ile ifade ettigi korkunun ahlaki boyutu,

222 R. I. Puspita, “Mental Health: A Study of Al-Kind1’s Philosophical Thoughts of the Soul”, Al-Shifa:
Journal of Islamic Psychology 4/1 (2023), s. 50.

228 Ozcan, Dort Duygu, s. 148,

224 Ebli Zeyd Ahmed el-Belhi, MesdlihuI-Ebddn ve’l-Enfiis, ¢ev. Nail Okuyucu, Zahid Tiryaki (Istanbul:
Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu Baskanligi Yaymlari, 2012), s. 420.
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insanin kendi fikirlerinin kendisinde meydana getirdigi reaksiyondur. Insan bu korkular
mizacina gére yonetebilir. Korku ile bas etmede tizerinde durdugu husus, korkulan seyin
fiilen zarar veremeyecegini diistinerek vehmi azaltmaktir. Zira Belhi’ye gore insan, korku
duygularima evhami karistirdigi i¢in korkularinin énemli bir kism1 vehme dayanir. Bu,
yeryiiziinii kaplayan bir sise benzer. Insan, daha 6énce yasamis oldugu korkularindan
hareketle bunu tecriibe etmeli ve kendini teskini etmelidir. i¢ kuvvelerin kullanarak

korkuyu yonetmek bilgiyi artirmakla ve aligkanlik kazanmakla miimkiin olur.?*®

1.2.2.5. Tasavvuf Literatiiriinde Korkudan Havfa Doniisiim

Sufi diistincede nefsin terakki edebilmesinin bir veghesi, menfi addedilen
duygularin potansiyel olarak rahmani bir istidada sahip olmasini gerekli kilar. Merhamet,
sevgi, digerkamlik gibi asli duygular, tekamiil ederek marifete ulasmada birer vasita
haline gelir. Buna karsilik nefret, 6fke, lizlintli ve korku gibi duygular, asli duygularin
gblgesi mesabesindedir. Asli duygularin tekdmiil etmemesi yahut duraganlagmasi ise
istiraba neden olur. Her bir duygu, tek basina yahut bagka duygu ile birleserek terakki
ettikce, farkli biling hallerinin yasanmasina neden olur.?® Bu biling halleri sifi
diisiincenin farkli evrelerinde kavramsallagarak 1stiraba yiiklenen anlamla paralel bigimde
salikin stilikunda rehberlik eder.??” Stfiler sahabe doneminden baglayarak Kuran ve
slinnette isaret edilen insan tasavvuruna ulagsma gayesine matuf, hissettikleri korkuyu
ilerleyen zamanlarda metafizik unsurlar ekleyerek onu ontolojinin ve epistemolojinin bir
0gesi haline getirirler. Boylelikle korku havfa doniisiirken, 1stirap ise sikint1 ve bunaltidan

irfani bilgiye doniisme agamasinda, korkunun potansiyelinden etkilenmistir.

225 Belhi, Mesalihu’I-Ebddn, s. 478.

226 \Merter, Nefs Psikolojisi, s. 190.

227 Insamin manevi yapisi sadece tasavvufun ilgi alaninda degildir. Bilincin yasadig1 degisik tecriibeler;
psikoloji, norobilim, fenomenolojinin de ilgi alanina girmistir. Genis bilgi i¢in bk. Charles T. Tart, States
of Consciousness (New York: E. P. Dutton, 1975).
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1.2.2.5.1 Tasavvufun Ziihd Doneminde Havfin Terk Yonii

Sahabe ve tabilin neslinden gelen zahidler Kur’an ve hadislerde ahiret ahvali,
kiyametin dehseti ve miicazatla ilgili endiselerini havf olarak izhar etmislerdir.??®
Ozellikle dénemin karizmatik sahsiyetleri, korkularini siklikla ifade ederken kendileri de
bunu dis gorintiileriyle de gostermislerdir. Ebl Zer el-Gifari’ye nispet edilen “Hesap
giinliniin korkusu bedenimde et birakmadi,” s6zii 1stirabin bedene yansiyan yoniinii dile
getirmistir. Cehennem korkusu ve hesap endisesiyle gozyasi dokmek, bu donemde
kullugun alameti kabul edilmis; havf zahidler i¢in Allah’a yakinlagsmanin bir vesilesi
sayitlmig, kalp kirikliginin ve gilinahlardan duyulan pismanhigin alameti olarak
goriilmiistiir.”*® Bu baglamda zahidlerin havfi, “korkusuzluktan korkma” seklinde bir
kulluk bilinci olarak ortaya ¢ikmistir. Havf konusunu ayrintili bir sekilde ele alan Ebi
Talib el-Mekki ise Hasan-1 Basri ile mukayeseli olarak “Bizler Hasan-1 Basri’den daha
cok korkmak durumundayiz. Fakat onlardaki bu korku sadece giinahlarin ¢coklugundan
degildir. Eger boyle olsa idi biz ondan daha ¢ok korkmaliydik. Halbuki bu korku kalbin

temizliginden ve Allah’1 ¢okea yiiceltmesinden kaynaklanmaktadir.” der.?°

Erken donem sifilerinde havf; hiiziin ve biika’nin eslik ettigi dini duygularin
rakiklesmesi olarak tezahiir eder. Bu donemde zahidler, hedefleri olan hidayet, rahmet,**
marifet® ve rizaya;** havf vasitasiyla ulasacaklarini diisiiniir, bu gayelerine ulasmada
1stirabin dinamizminden istifade ederler. Havf sayesinde kalbi miisahedesini her an diri
tutan zahid; daha sonra metafizik donemde izahlar1 ayrintili yapilacak olan ahiret

ahvalinin ilahi isimlerde mahfuz olmasimin korkusunu tecriibe eder. Sifi terminolojide

228 Emannullah Polat, “Tosyevi’nin ‘el-Havf ve’l-Hiiziin’ Adli Risdlesinin Tahkiki ve Degerlendirilmesi”,
Bingol Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi 2/3 (2014), s. 195.

229 “Havt”, TDV Islam Ansiklopedisi (Erisim 07 Aralik 2025).

230 Eba Talib el-Mekki, Kitii'I-Kulith: Kalplerin Azig, cev. Ya’kib Cicek (Istanbul: insan Yayinlari, ts.),
2/369.

231 el-Araf 7/54.

232 g|-Fatir 35/28.

233 gl-Beyyine 98/8.
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mekr?4 olarak ifade edilen “son durumdan emin olamama” onlarin korkularinin temel
gerekeelerden biri haline gelmistir.*> Sahabe doneminde cennetle miijdelenenlerin dahi
Hakk’1in mekrinden, yahut mekrinin gizli kalan yerlerinden emin olamadiklarina dair
rivayetler®® ve vefat eden sahabeler hakkinda Hz. Peygamber’in (s.a.v.) ihtiyath
tutumu,®’ vefat eden cocuklar i¢in azaptan kurtulmalar1 dua ettigine dair nakiller®*® ve
kendi ahiretteki durumu hakkinda bilgi sahibi olmadigina dair beyanlari, zahidlerin

korkularini artiran durumlardar.

Makam ve hal kavramlarinin heniiz sistematik bicimde tesekkiil etmedigi ziihd
doneminde, 1stirabin gayesi yakine ulasmaktir.?®® Zahidler bu gayeye yakinliklarinm
kendilerine gelen haller ile degil, ayetlerin ameli siniflandirmaya tabi tuttugu ziimrelere
dahil olmakla oOl¢miislerdir. Kuran’daki bu smiflandirma zahidler i¢in “Hakk’in
korkutmasi” olarak goriiliir. Boylelikle zahidler kendilerinden tisttekilerin mertebelerinde
olamamanin 1stirabin1 yasarken, alt mertebede olanlar i¢in de o smifa diisme korkusu
yasarlar. Nitekim siddiklik ziimresinde bulunan bir kimsenin, bulundugu halden

cikarilarak salihler ztimresine dahil edilmesi, zahidlerde havfa sebep olabilir.?*

1.2.2.5.2. Tasavvufun Klasik Doneminde Havfin Ontolojisi

Klasik donemde havf, yalnizca giinah islemekten ve Hakk’in rahmetinden

mahrum kalmaktan kaynaklanan bir kaygi olmaktan ¢ikmis, ¢ok katmanli bir kavram

234 “Mekr”, TDV Islam Ansiklopedisi (Erisim 14 Aralik 2025).

25 Erginli, Metinlerle Tasavvuf Terimleri Sozliigii, 646.

23 Eb Bekr Ahmed b. Hiiseyin el-Beyhaki, Suabii’I-Iman (Liibnan: Daru’1-Kiitiibii’l-Iimiyye, 2000), c. 1
s. 511.

237 Rivayet edildigine gore; Ashab-1 Suffa’dan birisi sehit oldu. Annesi sdyle dedi: “Ne mutlu sana! Sen
cennet kuslarindan bir kus oldun. Allah Reslii’ne (s.a.v) hicret ettin ve Allah yolunda 6ldiiriildiin.” dedi.
Bunu duyan Allah Rasilii (s.a.v.) kadin1 $6yle uyardi. “Ne biliyorsun ki? Belki o anlamsiz seyler konusuyor
ve verilmesi kendisine zarar vermeyen mallar1 elinde tutuyor, cimrilik yapiyordu. Tirmizi, el-Cdmi’u’s
Sahih, "Kitabii"z-ziihd", 11.

238 Buhari, Sahih-i Buhdri, "Kitabii'l-Cenaiz", 3.

239 Ebi Abdurrahman es-Siilemi, Hakdiku 't-Tefsir, thk. Ahmed Ferid el-Mezidi (Beyrut: Darii’1-Kiitiibi’l-
[imiyye, 2001), c. 2, s. 11.

240 Talib el-MekKki, Kiitii I-Kulib: Kalplerin Azig1, cev. Yakup Cigek, c. 2, s. 377.
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olarak ele almmistir.! Ilk dénem zahidlerinde kullugun aldmeti sayilan havf, klasik
donemde nefs mertebelerinde bir terakki unsuru olarak degerlendirilmistir. Havf, ziihd
doneminde salikin bir sifat1 olarak goriiliirken, klasik donemde ise onun hal ve makamin
ifade eder hale gelmistir. Boylelikle 1stirap, sifi terminolojisinde nefs-i emmareden

sonraki iist mertebeler i¢in korkuyu ifade eder hale gelmistir.?*

Kur’an’da yer alan “Misa bizden korku duydu.”?* ifadesi korkunun Hz. Miisa’nin
nefsinde gergeklestigini gostermesi bakimindan havfin makam olarak ele alinmasinin
Kur’ani temelini olusturur. Bu sayede havf, kalbin bir sifat1 olarak degerlendirilmistir.?*
Serrac, el-Liima ‘ isimli eserinde yaptig1 siniflandirmada, avamin korkusunu kiyametin
dehseti ve cehennem azabindan duyulan iirperti, havassin korkusunu hesap gliniinde
verilecek cevabin endigesi, havasii’l-havassin korkusunu ise Allah’in celdline layik
olamama kaygisi olarak agiklamistir. Serrdc bu tasnifini Kur’an ayetleriyle
temellendirerek®* havfin degerinin “korkulan Zat’in yiiceligiyle iliskili” oldugunu
vurgular. Boylelikle stfilerde korkunun yoniiniin yaratilanlardan Hakk’a yoneldigi
goriiliir. Bu durum, havfi cezadan kaginmayi amaclayan bir duygu olmaktan ¢ikarak
varolusun gayesine, ilahi rizaya ulasmay1 hedefleyen bir tavir haline gelmesini gerekli
kilar. Salik, inan¢ ve amelde cezadan ziyade rizaya erismek icin havfi tercih etmeye

baglar. 2%

Istirap, hal ve makam olarak ele alindig1 bu donemde, havf ve hiiziin ile elde edilen
bilgi vasitasiyla nefsin en yiliksek mertebeleri hedeflenir. Kalp, rabbani ilhamlarla kayit

altina alindiginda, zahir ve batin hazlar1 elde etmek yahut onlar1 kaybetmekle mesgul

241 Abdiirrezzak Tek, Tasavvufi Mertebeler Héce Abdullah el-Ensdri el-Herevi Ornegi (Bursa: Emin
Yaynlari, 2008), s. 43.

242 7 afer Erginli, “Temel Tasavvuf Klasiklerinde Hal Kavramina Toplu Bir Bakis”, Din Bilimleri Akademik
Arastirma Dergisi 1 (2008), s. 165.

243 Taha 20/67.

244 Bursevi, Rithu’l-Beydn, ¢ev. Hasan Kamil Yilmaz, c. 20, s. 120.

245 e]-Al-i Imran 3/175; en-Nar 24/37; er-Rahman 55/46.

246 Eb{i Nasr Serrac Tasi, el-Liima’, cev. H. Kamil Y1lmaz, s. 60.
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olmaz. Hakk’1n bilgisi insandaki anasir-1 erbaaya ve duyu organlarina hakim oldugunda,
duygularin kaynagi olan alt benlik de korku, 6fke, tiziintii gibi doniisiime sebep olamayan
duygu tiirlerinin disinda kalmis olur. Nefsin bu tiir duygulardan bosaltilmasi
gerceklestiginde ise asli duygulardan olan muhabbet, havf, hiiziin gibi kalbe hakim

olur.>¥

Istirapla ilintili olarak havf katlanilmasi yahut ondan kaginilmasi gereken bir hal
olmaktan ziyade salikin siilikuna sagladigi katki bakimindan ele alinmistir. Kuseyri
ayetlerde gecen ifadelerden iktibasla “Havf imanin sartidir, hagyet ilmin sarti, heybet ise
irfanin sartidir” demistir. Kuseyri, havfi ceza olarak degil bir terbiye araci olarak gorerek;
“Havf Allah’in kamgisidir, onunla kapisindan kagan serkesleri yola getirir.” ifadesiyle

havfi, ontolojik ilerlemenin vasitasi kabul etmigtir.>*®

1.2.2.5.3. Mevlana Orneginde Tasavvufun Metafizik Déneminde Havf

Mevlana ise korkuyu hem duygu hem de hal baglaminda ele alir. Duygu olarak
ele aldiginda onun yaklasimi Islam diisiiniirlerinin kabulleriyle paralellik arz eder. Ona
gore korku, insanin hayatini idame ettirebilmesi i¢in kendisine verilmis temel
duygulardan biridir. Mevlana bu duyguyu, Leheb stresi’ne iktibasla “liflerle Griilmiis
ipler’e** benzeterek korkunun insan fiilleri iizerindeki diizenleyici ve yoOnlendirici
etkisine isaret eder. Zira iyilik ve kotiiliik arasinda tercih yapabilme imkani, biiytik 6l¢iide
korku duygusunun dogru yonlendirilmesine baglidir. Bu baglamda korku, cesaret, atalet
ve tedbir gibi zit gériiniimlii sifatlarin ortaya ¢ikmasina vesile olur.”*® Ancak Mevlana i¢in

korkunun asil degeri, onun terbiye edilmesi ile agiga ¢ikar. “Bizim yiikiimiiz yine kendi

247 Bursevi, Rithu’l-Beydn, ¢ev. Hasan Kamil Yilmaz, c. 14, s. 234.

248 Kuseyri, Tasavvuf [lmine Dair Kuseyri Risalesi, gev. Siilleyman Uludag, s. 217.
249 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 4, s. 186, b. 7737.

250 Tahirii’l- Mevlevi, Mesnevi Serhi, s. 6, s. 310, b. 15319.
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yikligiimiiziin  eskiyasidir; bedenimiz ruhumuzun koruyucusudur.”?! ifadesiyle
korkunun nefsin elinde yikic1 bir giice dontisebilecegini fakat hal olarak yasandiginda ise

muhafaza edici isleve sahip olacagini vurgular.

Mevlana’ya gore korku, yoneltildigi nesneye gore deger kazanir. Gergek korku,
stfi terminolojide havf olarak ifade edilen ontolojik korkudur. Allah’tan baskasina
yoneltilen korku, hakiki korku degil, bilakis bir korliiktiir.>*? Ciinkii Hakk’tan korkmanin
kendisi emniyettir; bunun disindaki nefsani korkular insan1 hakikatten uzaklastirir. Bu
sebeple Mevlana, benligin iist katmanlarimi aktive edemeyen ve yalnizca duyu
organlarinin rehberliginde yasayan kimseyi, “her adiminda kuyuya ve ¢amura diisme
endisesiyle korku i¢inde yiirliyen bir yolcu”ya benzetir.?>* Bilgiden mahrumiyet korkuyu

artiran bir unsurdur.

Oliim endisesi, insanlik tarihi boyunca 1stiraba yol agan tecriibelerden biri olarak
degerlendirilmistir. Islom diisiincesinde korku, genel cercevesiyle ele alinmis; bu
baglamda 6lim korkusu da ahlaki ve kelami boyutlariyla incelenmistir. Mevlana, bu
birikime 6zgiin bir katki sunarak 6liim korkusunu yalnizca tanimlamakla yetinmemis; onu

1stirabin dontistiiriicii isleviyle birlikte ele almistir.

Mevlana’ya gore olim korkusunun asil kaynagi, 6limiin hakikatinin kendisi
degil; 6liim hakkinda gelistirilen tasavvurlardir. Oliim, yalnizca bedene nispetle bir son
olarak algilandiginda korku firetir. Oysa 6liim, Hakk’in sifatlarinin numunesi olarak
yaratilan ruh i¢in smirsiz bir imkan alanina gegisi ifade eder. Bu sebeple Mevlana’da
6liim, mutlak anlamda bir son degil; yeni bir hayatin baslangicidir.?** Insan, bu bakimdan,

oldiikten sonra hakiki anlamda yasamaya baslar.?>> Mevlana, 6liimii tecriibe edilmis bir

251 Tahirii’l- Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 2, s. 651, b. 3905.

252 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 4, s. 290, b. 8236.

253 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 4, s. 517, b. 9452.

254 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 1, s. 137.

255 Sefik Can, Divdn-1 Kebir Se¢cmeler, (Istanbul: Otiiken, 2018), c. 2, s. 107.
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hakikat olarak Hz. Ali’nin diliyle ifade ederek temellendirir:

“Diigmant gece giindiiz gdziimle goriiyorum da ona karst higbir gazap duymuyorum. Ciinkii
6liim bana “men” gibi hos gelmis, Oliimiin ba’s ii hasre el vurmus, yani vasil olmustur.
Oliimsiizliik dliimii bize helaldir. Aziksizlik az1g1 da bize nevale ve nimettir. Bu 6liim sureta
6liim ise de manen hayattir. Goriiniiste diinyadan kesilmek ve ayrilmak, fakat hakikatte
bekay: bulmaktir. Rahimdeki ¢ocuk i¢in dogmak, oradan ayrilmaktir. Lakin diinyaya gelis
onun i¢in yeniden agilmaktir. Benim ecel tarafina agkim ve muhabbetim bulundugu icin,
“Kendinizi kendi ellerinizle tehlikeye diisiirmeyiniz.” nehyi benim hakkimdadir.”?%®

Mevlana’ya gore Oliim, ruhun bedenden ayrilmasiyla yokluga diismesi degil;
aksine ilahi nefhanin aslina riici etmesi, bedenin kesafetinden kurtularak asil vatanina
kavusmasidir. Oliim, salikin Hakk’tan firdk halinde bulunmasindan duydugu 1stirabin
sonlandirilmast i¢in sunulan imkanlardan biridir. Mevlana “Ey yigit! Benim hayatim
Olimiimdedir. Asil vatanimdan ne vakte kadar ayri kalacagim? Eger bu diinyada
bulunusum benim i¢in bir firak olmasaydi “Ondan geldik ona gidiciyiz.” denilmezdi.” %’
Diyerek oliimii, ilahi emre uygun olarak temenni edilmesi gereken bir hal olarak
degerlendirilir. Bu sebeple 6liimii “incinin sedefinden kurtulmasi”*® metaforuyla agiklar.
Nasil ki inci sedeften ayrilmakla degerini yitirmez, bilakis kemaline ererse, ruh da
bedenden ayrilmakla darlik ve sikintidan kurtularak hakikatine yonelir. Bu ¢ergcevede
6liim korkusu, Mevlana diistincesinde ruha degil, nefse ait bir 1stiraptir. Zira ruh, Elest
bezminde aslini tanimis oldugu i¢in 6liimii bir kavusma olarak idrak ederken; nefs ise
Olimii yokluk ve kayip olarak algilar. Bu nedenle nefsin alt mertebelerinden terakki
edememis insan 6liim korkusu yasar. Zira 6liim Hakk’in kuluna duydugu sevkin ortaya
¢ikma haliyken; bunu idrak edebilmek i¢in Hakk’1n mukarreb kullarindan olmak gerekir.
Yiiksek mertebe ve onlarin meydana getirdigi hallerde bu sevk Hakk’tan gelen bilgiye
dontisiir ve salik i¢in 6liimden kagma degil 6liime yaklasarak Hakk’1 bilfiil miisahede
edebilmek icin bedenin kesafetinden kurtulmay1 arzu eder. Dolayisiyla 6liim korkusunun

altinda yatan etken ruhun bu bilgiyi elde edememe endisesidir. Bu 1stirap kudsi hadiste

256 Tahirii’l- Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 2, s. 656, b. 3926-3932.
257 Tahirii’l- Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 2, s. 658, b. 3937.
258 Tahirii’l- Mevlevi, Mesnevi Serhi, €. 5, s. 259, b. 11605.
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sOyle ifade edilir: “Bir mii’min kulumun ruhunun kabzi hususunda tereddiit ettigim kadar
higbir seyde tereddiit etmedim. Ciinkii kulum 6liimii kerih goriir; ben de onun eziyet ve
ac1 gekmesini kerih goriiriim.”?° Bu ifade, Hakk’in 6liimii murat etmekle birlikte kulun
nefsine agir gelen aciyr sevmedigini; tereddiidiin kulun nefsi korkusuna yonelik ilahi
sefkatten kaynaklandigin1 gostermektedir. Bu anlayisin somut 6rnegi, Mesnevi’de Hz.

Bilal’in son anlarinda hanimi ile yasadigi miilakatta verdigi teselli tizerinden anlatilir:

“Bilal soyle dedi: “Belki bu gece ruhum gurbetten asil vatanina kavusuyor. Zevcesi dedi ki:
“Senin yiiziinii biz nerede gorecegiz? ” Bilal cevap verdi ki: “Havés-1 ilahiyye halkasinda”
Eger dlem-i esfele degil de dlem-i baldya bakarsan, o héaslar halkasinin sana muttasil
oldugunu goriirsiin. Bu halkada, yiizlikteki elmas taginin parladig1 gibi, Rabbii’l-alemin’den
gelen nur parlamaktadir. Zevcesi, “Vah yazik, bu ev harap oldu!” dedi. Hz. Bilal “Sen aya
bak; sise, buluta bakma,” cevabini verdi. “Cenab-1 Hak, benim cesedimin hanesini daha giizel
imar etmek icin yikti. Zira ailem kalabalikt1, ev ise dardi.”?®°

Mevlana 6lim korkusunu “horoz” metaforuyla acilarken onu her daim Hakk’1
hatirlatan bir i¢ ses olarak goriir. Nefsin bu sesi susturmaya calismasi ise Olim
korkusunun siiklinet yerine 1stiraba doniigmesini ve uzamasina neden olabilir. Mevlana
diisiincesinde bastirilmas1 gereken bir duygu degil; dogru sekilde okunmasi ve

doniistiiriilmesi gereken bir uyar1 mahiyetindedir.

Mevlana, 6lim korkusunun kaynagini 6liimiin kendisinde degil, insanin bizzat
kendi varolusunda arar ve oliimden korkan kisiye su sekilde hitap eder: “Ey 6liimden
korkup kagan can! Eger isin aslin1 6grenmek istersen bil ki sen 6liimden korkmuyorsun;
kendinden korkuyorsun. Ciinkii 6liim aynasinda goriip iirktiigiin yiiz, 6liimiin ¢ehresi
degil, senin ¢irkin yiiziindiir.”?** Bu giiglii metaforda 6liim, bir aynaya benzetilmekte;
kisinin 6liim karsisinda yasadigi korkunun, kendi nefsinde biriken kusur ve giinahlarla

yiizlesmesinden kaynaklandig1 vurgulanmaktadir. Insanin varolusuna karst Hakk’1

2% Omer Ziyaeddin Dagistani, Ziibdetii’l-Buhdri, gev. Ali Fikri Yavuz (Istanbul: Hisar Yayimnlari, 2011),
Rikak, 38.

260 Tahirii’l- Mevlevi, Mesnevi Serhi, ¢.5, s. 186, b. 11205-10.

261 Tahirii’l- Mevlevi, Mesnevi Serhi, €. 5, s. 168, b. 11119,
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hatirlatan i¢ ses olarak 6lim korkusunu goriirken bunu “horoz” metaforu ile anlatir.®
Dolayisiyla oliim korkusu bastirilmasi gereken bir duygu degil; anlamlandiriimasi

gereken bir hal olarak goriir.

Mevlana, bu diislinceyi derinlestirerek 6liimii insanin i¢ diinyasinin bir yansimast
olarak ele alir ve “Senin ruhun bir agaca benzer, 6liim ise o agacin yapragidir; her yaprak,
agacinin cinsine goredir’?* ifadesiyle 6liimiin herkes i¢in kendi manevi haline gore tecelli
ettigini belirtir. Bu baglamda 6liim, iyiler i¢in dost; kotiiler i¢in ise lirkiitiicii bir yiiz tasir.
Nitekim Mesnevi’de “Oliim, herkese kendi rengindedir; saf ayna iyiyi de kotilyii de
gdsterir’?%* seklindeki ifadeyle bu yaklasim agikga dile getirilir. Oliim korkusu insanin
benligiyle yiizlesme tarafini da ifade eder. Oliim, salik i¢in bir hal olup kendi mertebesinin
habercisidir. Bu durum, 1stirabin hem duygusal hem de epistemik degeriyle yakindan
ilgilidir. Zira 6lim korkusu cevher, bu korkuyu insa eden fiilleri ise araz olarak
degerlendirir. Boylece 6liim korkusu, Mevlana diisiincesinde bir tehdit degil; insanin

kendi ontolojik durumunu agiga ¢ikaran bir hakikat aynasi olarak anlam kazanir.?*>

Bu ¢ercevede Mevlana’ya gore korkulmasi gereken 6liimiin kendisi degil; insanin
diinya hayatinin sundugu imkanlar1 fark edemeyerek stretlere takilip kalmasi ve bu
firsatlar1 kagirmasidir. Zira 6liim, hakikatte bir yok olus degil; insanin kendi ontolojik
seyrini tamamlayip daha yiiksek bir varlik mertebesine yonelmesidir. Bu nedenle 6liim
korkusu, Mevlana diisiincesinde Oliimiin hakikatinden degil; diinya hayatina asir

baglanmaktan ve terakki imkanlarinin idrak edilememesinden kaynaklanmaktadir.?®

Oliimiin hakikatini idrak etmek, Mevlana i¢in imani bir mesele olarak algilanr.

Oliim, sadece ontolojik bir gecis degil ayn1 zamanda kulun Hakk’a olan vuslat arzusunu

262 Tahirii’l- Mevlevi, Mesnevi Serhi, ¢. 5s. 144, b. 10993.

263 Tahirii’l- Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 5, s. 168, b. 11121.

264 Tahirii’l- Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 5, s. 168, b. 11117.

265 Tahirii’l- Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 5, s. 169, b. 11117-25.
266 Sefik Can, Mesnevi Serhi, C. 8, s. 348, b. 21872.
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ortaya ¢ikaran bir Ol¢iittiir. Bu sebeple 6liimden korkma yerine 6liime muhabbet duyma
olgusu iizerinde durur. Nitekim Kur’an ayetlerinde “Biz Allah’in dostlariy1z”%’
iddiasinda bulunan Yahudilere teklif Oliimii arzu etme {izerinden gerceklesir.?®®
Dolayistyla korkunun karsisinda yer alan muhabbet onun diisiincesinde sadik olmanin
alametidir. “Davanizda sadik iseniz Oliimii temenni edin”?% hitabina karsi “Ben de

sadikim, onun i¢in bu emir iizerine canimi1 feda ederim.”?”® diye cevap verir.

Mevlana 6liime muhabbet fikrini aslan ve kopek metaforlariyla agiklar. Aslan,
Hakk’1n dostunu temsil eder; o, varligin farkl stretlerini yakarak diinya kayitlarindan
kurtulmak ve Hakk’a ulagmak ic¢in 6liimii arar. Buna karsilik kopek, seytani dostlugu
sembolize eder; diinya ve diinyaya ait riziklarin elden gitmesinden 1stirap duyar.?’* Bu
karsitlik 6liim karsisindaki tavrin, kulun kime dost oldugunun bir gostergesi oldugunu
ortaya koyar. Oliime muhabbetin Hakk’a dostlugun bir aldmeti olusu, Mevlana tarafindan
Hz. Muhammed’in vefatina yakin sergiledigi tavir lizerinden de 6rneklendirir. Rebiii’l-
evvel aymin girdigini haber veren Ukkase’ye cennetin miijdelenmesi, Mevlana’'nin
yorumunda 6liime muhabbetin kemal mertebesine isaret eder. Bu durumu Mesnevi’de su
ifadeyle 6zetler: “Hak erleri bu dlemden intikal etmekle sevinirler; ¢ocuklar ise burada
kalmakla sad olurlar.”?”? Boylece Mevlana, 6liimden seving duyan ile diinyaya baglanarak

kalan arasindaki farki, manevi olgunluk diizeyi tizerinden temellendirir.

Mevlana’ya gore oliim korkusu, duygusal hayatin akisi icerisinde istiraplara
gosterilen tavirlarin goriiniir hale gelmis bir sonucudur. Terakki edemeyen nefs,
musibetler karsisinda benligi boliinmeye sevk eden gam ve kederler yasar. Bu durum,

insanmn heniiz diinya hayatindayken eksilmesine yol agar. Oliim, insanin dogumuyla

267 o|-Bakara 2/94.

268 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, C. 2, S. 668.

269 g]-Cum’a 62/6-7.

270 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 5, s. 259, b. 11606.
271 Tahiri’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, C. 2, S. 666-68.

272 Tahirii’l- Mevlevi, Mesnevi Serhi, C. 6, S. 254, b. 15002.
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baslayan bir siirectir ve bu siire¢, insan oliimiin hakikatini degerlendirme yetkinligini
kazanincaya kadar devam eder. insanin musibetlerden kaginmasi ve onlar1 varligini tehdit
eden unsurlar olarak algilamasinin temelinde, kaybettigini zannettigi cliz’1 varlik alanlar1
yer alir. Mevlana’nin musibetleri “dertler, 6liimiin gicirtisidir” seklinde ifade etmesi bu
sebepledir. Zira imtihanlar1 kabul edebilme kapasitesine ulasilincaya kadar 1stirap, bilinci
olumsuz yonde etkilemeye devam eder. Bu sebeple 6liim korkusunun nedenini olusturan,
onun habercisi mahiyetindeki musibetlere alismak, ayn1 zamanda 6liime kars1 da {insiyet

kazanmay1 miimkiin kilar. Mevlana bu diisiinceyi beyitlerinde agik¢a dile getirir.

“Bilmis ol ki her hastalik, 6liimden bir pargadir. Eger ¢are bulabilirsen 6liim ciiz’{inii
kendinden defet. Madem ki 6liim ciiziinden kacamiyorsun bilmis ol ki onun tamamini senin
basina dokeceklerdir. Eger 6liimiin ciiz’ii sana tatli geliyorsa bilmis ol ki Allah, onun kiilliinii
de sana tathlastirir. Dertler, insana 6liim elgisi olarak gelir. Ey fodul kimse! Oliim elgisi olan
hastaliklardan yiiz ¢evirme, yani onlarla iinsiyet et ki 6liime de alismis olasin. Tatlilik, yani
ferah ig¢inde yasayan kimsenin 6liimii aci olur. Ciink{i aligmig seyden ayrilmasi gii¢ olur.
Bedenine tapan, yani nefsinin her arzusunu yerine getiren canini kurtaramaz. Kirda otlayan
koyunlari gekerler, hangisi daha semizse onu keserler.”?”3

Mevlana, eserlerinin muhtelif yerlerinde 6lim korkusunun giderilmesinden
ziyade, 6liim aninda ve 6liim sonrasinda alinmasi gereken tedbirlere dncelik verir. Bu
yaklasim, insanin varligima dair gelisen korkularinin yon degistirmesi ag¢isindan
onemlidir. Oliim korkusunun eskatolojik bir diizlemde ele alinmasi, diinya hayatiyla olan
bagliliklarin yeniden gozden gecirilmesine tesvik eder. Zira 6liim aninda duyulacak
wstirap, baghiliklarin elden gitmesinden degil; stiretlerin hakikatlerini idrak edememekten

kaynaklanir.

Bu sebeple korkulmasi gereken sey, diinyadan elden gidenler degil; elde
edilemeyenlerdir. Bu durum, hiizniin tanimindan da hatirlanacagi {izere, Olim
korkusunun 6liim hiizniine doniismesi olarak degerlendirilebilir. Nitekim Mevlana’ya

gore Oliimden sonraki hiiziin su sézlerle ifade edilir:

273 Tahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 2, 5.199, b. 2310-2312.
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“Diinyadan gdciip giden kimsenin 6liim yiiziinden bir derdi yoktur. Elindeki firsati
kagirdigr igin yiizlerce kederi vardir. Biitin émriim boyunca saskinligimdan gergegi
goremedigimden, elden gelince kaybolup giden o hayallerin pesinden kostum. O hayalleri
daima goz 6niinde tuttum. Olen kisinin hasreti 6liimden degildir; neden hayallere, nakislara
ve siretlere kapilip kaldik diye hayiflanr, iiziiliir.” 274

Salik i¢in 6liim, ruhun yatigmasina, 1stiraplarin siikiinete ermesine ve mutluluk
ile sevingten dogan bir huzura ulagsmaya vesile olan bir hal olarak degerlendirilir. Onun
Hakk’a duydugu 6zlem, diinya hayatinda onun igin bir 1stirap sebebi oldugundan, 6liim
bu siirgiiniin tamamlanmas1 anlamini tagir.2” Oliimiin 1stiraptan kurtulus olarak goriilmesi
ise Hakk’in marifeti ile O’ndan duyulan korku arasindaki dengenin saglanmasina
baglidir. ibadetlerini artirarak ve diinya hayatin1 berzah alemindeki hayati kolaylastiracak
bir firsata doniistiiren salik, 6liimii Hakk’a yaklagsmanin bir vasitasi; hiiznii ise O’na fiilen
kavusuncaya kadar siiren bir hazirlik hali olarak goriir.?”® Bu anlayis, Mevlana’'nin su
ifadelerinde veciz bir bigimde dile getirilir: “Ey ruh aleminden bu diinyaya dogup
gelenler! Oliim gelince iirkmeyin, korkmay! Bu, 6liim degildir; bu ikinci bir dogumdur.
Dogun, dogun!”?”” Bu sebeple Mevlana’ya gore 6lim korkusuna yol agan varliga dair
etkenler ortadan kalktiginda, 6liim artik salik i¢in bir tehdit degil; bilakis bir dost halini

alir. 278

274 Tahiri’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, 8/348, b. 21869-72.

215 Ebuw’l-Ferec Abdurrahman, 4llah Aski, gev. Cemal Aydin (SGfi Kitap Yayinlari, 2020), s. 92.
276 Abdurrahman, Allah Aska, s. 94.

217 Sefik Can, Divdan-1 Kebir Se¢meler, C. 1, s. 457.

278 Tahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, ¢. 5, s. 374.
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IKINCi BOLUM

1. MEVLANA’DA ISTIRABIN ONTOLOJiK TEMELLERI

Istirap, alemin yaratilistyla birlikte hissedilir olmustur. Kur’an’da zikredilen
“ol”?® emriyle birlikte dlem yoktan yaratilmigtir. Burada bahsi gecen yokluk, mutlak
manada yokluk degildir. Varlik, ayan-1 sabite’de tasavvurlar halindeyken varlik sahnesine
sudlr eder. Stfi diisiince, varlik alemine suddr eden “ayn’nin varligmin hikmetleri
tizerinden 1stirab1 temellendirir. Hz. Peygamber’e ithaf edilen bir hadisten yola ¢ikarak
“Ben gizli bir hazine idim, bilinmek istedim; onun i¢in alemi yarattim.”?® ifadesinden
hareketle bilinme arzusunu alemin varlik sebebi olarak gorenler olmustur.?! Safilerden
bir kism1 ise bilinmekten ziyade sevilmeyi 6n plana ¢ikarmiglardir. “Ben cinleri ve
insanlar1 ancak bana kulluk etsinler diye yarattim.”?®? ayetinin ifadesinden, kulluk
etmenin bilmeyle beraber sevmeyi de gerektirdigi anlasilmaktadir. Allah sadece bilinmek
degil, ayn1 zamanda sevilmek de istemistir ve bu sebeple onun hiizniine vakif olacak
donanimda insan1 yaratmigtir. Dolayisiyla alemin yaratilig gayesi insan, insanin yaratilig
gayesi ise Hakk’1 sevmektir.?®® Istirabin alemi yaratilis gayesi ile olan baglantisi ise
Hakk’in yaratma istegine dayanmaktadir. Muhammed Ikbal bunu mecazli bir ifade ile,
“Varlik bezmi onun nazinin sehididir. Biitiin miikevvinatin tinetinden ona bir niyaz

29284

yiikseliyor.”?* ifadesiyle aciklar. Insanin yaraticiy1 sevmeye olan istiyaki ve nazi ayrilig

gerektirdiginden, mevcudatin varligiyla ayrilik meydana gelir ve 1stirabin baglangicini

279 el-En’am 6/73.

280 gz-Zariyat, 51/56.

281 Fahreddin-i Iraki, Lemadt: Ask Metafizigi, ¢ev. Ercan Alkan (Istanbul: Hayy Kitap, 2012), s. 8.

282 gz-Zariyat 51/56.

283 Fusiisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, cev. Ahmed Avni Konuk Muhyiddin ibnu’l Arabi (istanbul:
Marmara Universitesi [lahiyet Vakfi Yayinlari, 2013), s. 26.

284 Muhammed Ikbal, fkbal 'den Siirler Sarktan Haber ve Zebiir-u Acem, ¢ev. Ali Nihat Tarlan (Tiirkiye Is
Bankasi Kiiltiir Yaynlari, 1971), s. 28.
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olusturur.?®®

Sufi diisiince, diger sosyal bilimlerden farkli olarak insanin varliginin baslangicini
anneden dogumunun evvelinden baslatir. Varlig1 transandantal ele alis, 1stirap kavraminin
da temellendirilmesini farkl kilar. Yasanilan her huzursuzlugun, maddeler diinyasindaki
sebeplerin Otesinde bir nedeni vardir. Mevlana’ya gore varlik gamdir ve varligin her
mertebesi farkli bir 1stiraba neden olur. Varolusta kat edilen her asama insanin bilincinde
saklanir.%6 Insan, varlik mertebelerinin farkindaligma sahip oldugu kadar hissettigi
1stirab1 da anlamlandirir. Cilinkii varligin her mertebesi, onda 6zlem duyulacak bir hatira
meydana getirmistir. “Ben” ve “Oteki”’?®” olmadan Once her seyin Hakk’tan ibaret oldugu
bir baslangictan gelen insan, beden goriiniimiine gelinceye kadar gerceklesen her
olusumda Hakk’tan farkli bir goriiniime biirlinlir. Bu olusum onda ayriligin tecriibesini
yasatir. Her varlik mertebesinden inis onun i¢in ayriliktir. Bu sebeple sifi diisiince,
Hakk’in varliginin “6teki” ile bir oldugu vahdeti ayriligin baslangici olarak tayin eder.
Her seyin O’nda var oldugu vahdet cesitlendigi anda insan ayriligin 1stirabini tatmaya
baslar.”® Bu noktada 1stirap onun i¢in birikim haline gelir. Varlik mertebelerinde
ilerledikce ayrilik da cesitlenecek, yasanan istirap onun bilincinde birikecektir. Bu
sebeple ayrilik 1stirab1 ona ezelde verilen bir armagan olarak kabul edilir. Maddeler

diinyasinda yasanilan her kaybedis ona ilksel ayrilig1 hatirlatacaktir. 2%°

Mevlana’da istirap, fiziksel ve duygusal bir sikinti olmaktan ziyade varolusun
kurucu unsurlarindan biri olarak ele alinir. Bu 1stirabin baslangi¢c noktasi, insanin asli

biitiinliiglinden kopusunu ifade eden “ayrilik” tecriibesidir.®® Elest bezminde tecriibe

285 Henry Corbin, Bir'le Bir Olmak Ibn Arabi Tasavvufunda Yaratict Muhayyile, gev. Zeynep Oktay (Pinhan
Yayincilik, 2013), s. 164.

286 C. Chuttick, Varolmanin Boyutlari: Tasavvuf ve Vahdetii’l-Viiciid Ustiine Yazilar, s. 61.

%87 Cigdem Kagitcibasi, Benlik, Aile ve Insan Gelisimi Kiiltiirel Psikoloji (Kog Universitesi Yayinlari, ts.),
s. 120.

288 Thsan Fazlioglu, Kendini Bulmak (istanbul: Papersense Yayinlari, 2015), s. 56.

289 Senail Ozkan, Mevldnad ve Goethe (Ankara: Otiiken Nesriyat, 2006), s. 15.

290 Cevik, Mevldnad ’da Ask ve Varolus, s. 138.
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edilen ilksel yakinligin kesintiye ugramasiyla birlikte ruh, kesret alanina dogru niiztl
siirecine girer ve bu inis ontolojik ilerleme varligin mertebeler halinde meydana gelmesini
ifade etmekle birlikte insan acisindan da asildan uzaklagsma olarak istirabi meydana
getirir. Dolayisiyla ayrilik 1stirabr olarak nitelenen bu yonelim varolusa sonradan dahil

olan bir eksiklik degil; bilakis insan1 insa eden bir imkéan olarak ortaya ¢ikar.

1.1. Ayrilik Istirabimin Tanim ve Kavramsal iliskileri

Tiirkce liigatlerdeki kullanimi Orhun Kitabeleri’'ne kadar uzanan “ayrilik”
kelimesi,** birlikte olma halinin sona ermesiyle ortaya ¢ikan fiziksel yahut manevi
uzaklagmanin, insanin bilincinde es zamanli olarak meydana getirdigi ¢ok katmanl
wstirabi ifade eder.? Bu 1stirap, ayriligin iradi yahut gayri iradi olusuna, siireklilik kazanip
kazanmamasina ve meydana gelis tarzina bagl olarak farkli yogunluklarda tecriibe
edilir.?*® Tasavvuf literatiiriinde bu 1stirab1 karsilamak tizere siklikla firkat kavrami tercih
edilmekle birlikte,* bu ¢alismada “ayrilik”; firkat, hicran,?* hecr, ciida ve clidayi®*® gibi
anlam alanlarin1 kusatan bir cati kavram olarak kullanilmaktadir. Boylelikle ayrilik
1stirab1, yalmizca baglanilanin yoklugu degil; bu yoklukla birlikte meydana gelen

zorlugun anlamlandirilmasini gerekli kilan bir tecriibe olarak tanimlanmaktadir.?”

1.1.1 Aynlik Istirabimin Varolussal Anlam: Firak

Firkat yahut firdkin bilince yansimis ve farkindalik diizeyinde tecriibe edilen sekli
olan “fark”, sehadet aleminin salikin bilincini perdelemesi sebebiyle Hakk’tan ayri kalma

durumunu ifade eder ve bu hal “fark-1 evvel ” olarak nitelendirilir. Bu mertebede salik,

291 Hiiseyin Namuik Orkun, Eski Tiirk Yazitlar: (Ankara: Tiirk Dil Kurumu Yayinlari, 1994), s. 314.
292 Tiirk¢e Sozliik (Ankara: Tiirk Dil Kurumu Basim Evi, 1998), “Ayrilik” md., c. 1, s. 179.

293 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, c. 5, s. 482.

29 Tbn Manzir, Lisdnii I-Arab, "f-r-k" md., c. 10, s. 303; Zebidi, Tdcii'l- ‘Ariis, "f-r-k" md., c. 7, s. 12.
295 {bn Faris, Mu 'cemu Mekayisi’l-Luga, "h-c-r' md., c. 6, s. 42.

2% Mehmet Kanar, Biiyiik Farsga-Tiirkge Sozliik (Sirin Yayinlari, ts.), “Ciida” md., s. 211.

297 Mustafa Topkara, Ayriligin Psikolojisi (Istanbul: Karma Kitaplar, 2021), s. 70.
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kendi viicudunu hakiki zanneder; mevhum varhigi, izafi varligma perde teskil eder.
Salikin cem’ makamina ulasmasinin ardindan ise yeni bir idrak diizeyi ortaya ¢ikar. Artik
salik vahdette kesreti ve kesrette vahdeti birlikte miisahede edebilir. Bu hal, “fark-1 sani”
olarak adlandirilir.?®® Burada ayrilik 1stirabi biitliniiyle ortadan kalkmaz fakat gaflet ve
cehalete dayali bir vehim olmaktan kurtulur. Mevland’nin “Ziimriid-ii ankalarin yeri
Kafdagi’dir. Her hayal oraya ulasamaz, el atamaz. Ancak o bulusmay1 géren hayal orayi
bilir, goriir; yine de araya ayrilik diigser.”?® ifadesi bu mertebeye isaret eder. Burada
“hayal” ve “viicid-i mevhum” vurgusu belirleyicidir: Firdkta esas olan, varligin
mevhiimiyetinin idrak edilmesidir. Insanin mevhiim ve izafi varligi, hakiki varliga perde
oldugu olctide firdk 1stirap iiretir. Kesrette goriinen biitlin varliklarin izafi ve hayali olusu
da bu baglamda anlasilmalidir. Ancak hicran ve firdkin miisahedeye dayali bir tecriibe

olarak gelismesi ayriligin gaflet ve cehaletten kaynaklanan bir 1stirap olmasinin 6niine

geger.>®

1.1.2. Ontolojik Varolusun Firkatle insa Siireci

Ayriligin adi stirapla anilsa da o, aym zamanda insan varolugunun
anlamlandirilmasinin ilk adimi olarak da kabul edilebilir. Benligin, kendisi disindaki
varlikla karsilagmasi ve ondan ayrismasiyla ortaya ¢ikan bu durum, insanin kendiyle hem
de kendinden baskasiyla kurdugu iliskinin zorunlu sonucudur. Insanin kendisi olabilmek
icin baskasina ihtiya¢ duymasi, varolusunu bir iligki i¢cinde insa etmesini gerekli kilar. Bu
zorunluluk ise ayrilifi da beraberinde getirir. Ayriligin smirlart belirginlestikge ve
iligkiler tanimlandik¢a, benligin sinirlar1 da netlesir ve insan kendini bir “varlik” olarak
idrak eder. Bu sebeple insanin kendi ile olan iliskisini tanimlamasi, “teki” ile kurdugu

iligkiyle es zamanli siirdiiriilir. Ancak bu silire¢ her zaman olumlu sonuglar

298 Sefik Can, Mesnevi Serhi, . 9, s. 317.
299 Sefik Can, Mesnevi Serhi, €. 9, s. 316, b. 24440.
300 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, c. 13, s. 45.
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dogurmayabilir. Var olmak, sancili bir ingadir ve 1stirap bu stirecin kendisidir.3**

Insan, varolusunun farkinda olan tek varliktir. Kendisiyle birlikte baska varliklari
da idrak eder ve onlarla ayn1 evreni paylastigini bilir. Ancak bu ortaklig1 bilmek, onu her
zaman bu durumu icsellestirmesi anlamina gelmez. Insan, varolusunu anlamlandirma
sirecinde ¢ogu zaman farkliligini vurgulama ve kendisini Oteki karsisinda
konumlandirma ihtiyaci hisseder. Bu sebeple diger varliklarla arasina mesafeler koyarak
ayrilig1 kendisi inga eder. Ayrilikla birlikte var olan insan, ontolojik yiikselis imkan1
olarak kendisine sunulan bu imkéani degerlendiremediginde 1stirapla karsilasir.
Mevland’nin “ayip” olarak niteledigi bu varolus hali, insanin ayriligi agsma kudretini
gosterememesinden kaynaklanan bir yetersizliktir.*? Ayriligi sonlandiramamanin
dogurdugu bu caresizlik, 1stirabt daha da derinlestiren bir unsur halini alir. Istirabin
bunalticilig1 arttik¢a insan, insa ettigi ayriligin baglandig: figiirlere yeniden ulasma arzusu
duyar yahut onlarin yerine ikame edilebilecek alternatif bagliliklar gelistirir. Bu noktada
insanin ayrildigl nesneyi tanimasi ve onunla kurdugu iliskinin mahiyetini idrak etmesi,
fiziksel bir ayrilik s6z konusu olsa bile baglarin daha giiclii bir sekilde siirdiiriilmesine
imkan tanir. Boylece ayrilik, yoksunluk olmaktan ¢ikarak varolusun anlam kazanmasina

katk1 saglayan bir tecriibe haline dontistir.>*

Sifi terminolojide “ciiz’lin kiill”’den ayrilmasiyla meydana gelen ayriligin 6zel
ifadesi olan firkat, diger ayrilik tlirlerinden farkli olarak bilincin ingasin1 gergeklestiren,**
insanin terakki edememesi yahut bu mertebelerde donuklagmasi sebebiyle meydana gelen
varolussal bir ayriliktir. insanin bu ayrilik hali derinlestikge 1stirabi hicran olarak yasar.
Firakin terbiye edici yoniinii temsil eden hicran, Hak’tan kaynaklanmasi bakimindan her

ne kadar ac1 verici olsa da siradan bir sikinti olarak goriilemez. Ciinkii firkat hem kozmik

301 Topkara, Ayriligin Psikolojisi, s. 15.

302 Sefik Can, Mesnevi Serhi, €. 9, s. 324, b. 24483,

303 yasar Nuri Oztiirk, Kur’an ve Siinnete Gére Tasavvuf (Istanbul: Yeni Boyut Yayinlari, 1993), s. 31.
304 Erginli, Metinlerle Tasavvuf Terimleri Sozligii, S. 159.
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hem de varolussal diizlemde “ben”in “kendi”ye doniismesi i¢in zorunlu bir siiregtir.3%
Hak, ayrilik yoluyla gelisen benligi firkatle terbiye eder. Bu siiregte kul, vuslat ile firkat
arasinda irade sahibi olmayan “6lmiis kus™% gibidir; meydana gelisi tamamen ilahi
kudretin tasarrufu altindadir. Nitekim “Kalp Allah’in iki parmag arasindadir”**” hadisinin
isaret ettigi iizere, kul kemale eriginceye kadar firkat hali devam eder. Bu ¢ercevede
firkatin kuldan, hicranin ise Hak’tan kaynaklandigii ifade eden Mesnevi beyitleri,
ayriligin terbiye edici mahiyetini agikca ortaya koyar. Benlik ve onun katmanlar firkati

olusturan vasitalar olarak goriiliir; bu vasitalar azaldikca ayrilik 1stirab1 da azalir.?%

Mevlana'ya gore firak, ruhun terbiye edilmesi ve canin vuslat giinlerinin kadr i
kiymetini idrak edebilmesi i¢indir. Nitekim bu anlayis, Hz. Peygamber’e nispet edilen
“Cenab-1 Hak, “Benden fayda gorsiinler, nimetlerimin balina ellerini bulastirsinlar diye
onlar1 yarattim; ben faydalanmak ve c¢iplagin sirtindan elbise kapmak icin
yaratmadim.”*® soziiyle temellendirilir. Bu baglamda ayrilik, ilah1 ihsanin inkar degil,
bilakis onun idrakine hazirlayan bir merhaledir. Salik, her bir mertebede yeniden tecriibe
ettigi ayrilik sayesinde, biling diizeyinde tedrici bir terakki yasar ve bu siire¢ onu vuslata
yaklastirir. Salike taninan bu asamali imkén, onun ilahi tecelli karsisinda Hz. Miisa’nin
yasadig1 hale benzer, bilincin tasiyamayacagi bir durumun meydana gelmesine engel

olmak igindir.3*°

1.2. Ayrilik Istirabinin Baslangici: Vatan-1 Asli

Mevlana’da 1stirabin ilksel nedeni olarak kabul edilen ayrilik, varolusun

baslangicina isaret eden ve sahis, zaman ve mekan sinirlarini agan bir imgeyi gerekli kilar.

395 Frithjof Schuon, Tasavvuf: Kabuk ve Oz, gev. Veysel Sezigen (Istanbul: iz Yayincilik, 2006), s. 53.

306 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 5, s. 598, b. 13514.

307 Miislim, “Kader”, 17, No: 2654; Tirmizi, Kader 7, No: 2140; Ibn Mace, Dua, No: 3834.

308 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, C. 6, . 656, b. 16978.

309 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 3, s. 616, b. 6606.

315yltan Veled, Rebabndme, ¢ev. Nigdeli Hakki Eroglu (Konya: T.C. Konya Valiligi il Kiiltiir ve Turizm
Midiirliigl Yaymnlari, 2012), s. 527.
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Bu imge, bireysel goriislerin, disiplinlerin ve donemsel algilarin 6tesinde, metafizik bir
0z olarak “vatan” kavramiyla ifade edilir.3!* Boylelikle vatan ile asli vatan ayrimi, insanin
varolus gayesini agiklanmasina vasita olarak goriildiigii gibi ayn1 zamanda onu gayb
alemiyle de irtibatli hale getirir. Vatanin ugrunda Oliinecek kadar mukaddes kabul
edilmesi ve ona muhabbet beslenmesinin imanin hakikatlerinden sayilmasi da bu

metafizik temele dayanur.

1.2.1. Vatan-1 Aslinin Metafizigi: Ruhun Mensei ve Gurbet Tecriibesi

Vatanin sozlik anlaminin “yerlesmek, bir yeri yurt edinmek, kendini bir seye
alistirmak™? olmasi, bu kavramin Islami ilimlerde degisik baglamlarda ele alinmasina
imkan tamr.3? islam hukukunda vatan, kisinin bir yerde ikamet siiresine ve yerlesiklik
durumuna bagl olarak ele alinirken;** tarihl ve edebi kaynaklarda bu kavram, dini ve
milli duygularin insast ve giiglendirilmesiyle iligkili bir igerik kazanir.3*® Buna karsilik
sifi diisiincede vatan, ruhun bedenle tam anlamiyla biitiinlesmedigi ve varligin asli
menseine tekabiil eden metafizik bir alan olarak degerlendirilir.?*® Diinya hayatinin gecici
ikamet tasavvuru, ruhun asil ait oldugu vatami tayini hususunu da gerekli kilan

hususlardandir.3?”

Asli vatan, “Her fenomenin numenal bir 6ze sahip oldugu” kabuliinden hareketle,
insanin ilksel anlamda kendini ait hissettigi bir hakikate karsilik gelir.>*® Bu hakikat,

vatan-1 asli tanimlamasi tizerinden insanin idrak araglarina gore siniflandirilir. Beden i¢in

311 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 6, s. 184.

312 Ayverdi, Misalli Biiyiik Tiirkce Sozliik, s. 1311,

813 «atan”, TDV Islam Ansiklopedisi (Erisim 17 Ocak 2026).

314 Mehmet Erdogan, Fikih ve Hukuk Terimleri Sozliigii (Istanbul: Ensar Yaymnlari, 2010), s. 599.

315 Yasemin Yaylali, “Selman-1 Saveci’nin Firdkname’sinde Mevsim Tasvirleri”, Atatiirk Universitesi
Tiirkiyat Aragtirmalar: Enstitiisii Dergisi (TAED) 58/203-219 (2017), s. 205.

316 Edibe Boyraz, “Tasavvufi Diigiincede Vatan KavramiUzerine Bir Degerlendirme”,
Kahramanmaras Siit¢ii -~ Imam  Universitesi IHahiyat Fakiiltesi Dergisi 46 (2025), s. 223.
817 Erginli, Metinlerle Tasavvuf Terimleri SézLigii, s. 672.

318 Hacer Saglam, “Vatan Arketipi Baglamuinda Asiklarin (Mecnin, Ferhad, Cemsid) Vatan-1 Asli ve Vatan-
1 Seferileri”, Turkish Studies 16 (2021), s. 317.
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vatan diinya hayati iken, ruh i¢in vatan onun ait oldugu alan olarak goriiliir. Ruhun sirr
ise vatan1 daha ileri bir seviye olarak tanimlar. Bu manay1 ismail Hakki Bursevi, vatan-1
asliyi ikiye ayirarak izah eder. Birincisi, insan ruhunun baslangigta bulundugu alem-i
ervahtir ve ilk yaratilis1 temsil eder. Bu vatan kevni vatanin batinidir ve gayb-11zafi olarak
da isimlendirilir. Insan, yirmi sekiz mertebe inerek insan siiretine girmisken, kevni alem
onun i¢in gurbettir. Bu sebeple beden siikinete meyilli, ruh ise siirekli hareket ve istiyak
i¢indedir. Ikinci vatan ise daha yiice bir mertebe olan vatan-1 ilahidir ki o da vatan-1
rihaninin batimidir. Buna da “gayb-1 hakiki” denir. Zat-1 ilahi ve kidemi temsil eder. Bu
mertebe, sirr-1 insani yoniiniin nihai vatanidir. Ruh seyrini dlem-i ervahta tamamladiktan
sonra burada kalirken, insanin sirr1 ceber(it, esma, nihayet 1ah(it mertebelerine yonelerek
ilahi zata yonelir. Bu seyrin nihayeti yoktur ve asil vatan orasidir. Insan gerek gerek
ruhani gerekse de cismani vatanina vatanim dememelidir. Ciinkii her ne kadar asli
vatanina ylikselme saglasa da toprakta ve felekte sevdikleri kalabilir. Bu kez onun asli
vatani gurbet olabilir. Fakat alem-i vahdette Hak ile asina olmak kula yeterli gelene kadar

salik asli vatani arar durur.3?

Mevlana “Vatan sevgisi imandandir”3? rivayetinden hareketle, “Once vatanini
1yi tan1.” tembihinde bulunur. Vatani salt bir toprak parcasina indirgemekten kaginarak
“Vatan sevgisinden dem vurma; ¢iinkii asli ve ebedi vatan oradadir.”*?! isaretinde
bulunur. Avni Konuk, bu beyitlerin serhinde “dem” kelimesini agiklarken vatanin hem
sehadet hem de gayb alemiyle irtibath yoniline dikkat ¢eker. Dem kelimesi, kili¢ ve
bicagin keskin tarafi anlamina gelir. Kilicin keskin tarafinin zahire, yani sehadet alemine;

keskin olmayan tarafinin ise batina, yani gayb alemine isaret ettigi belirtilir. Sehadet

319 {smail Hakki Bursevi, Kitdbii'n-Netice:Bursevi'nin Variddti ve Serhleri, cev. Ali Naml (Istanbul:
Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu Baskanlig1 Yaymlari, 2019), s. 850.

320 By hadis sahih hadis kaynaklarinda gegmemektedir. Fakat Tahirii’1-Mevlevi manasini sahih olarak kabul
etmis, bilyiik bir ihtimalle Hz. Peygamber’in Mekke sehri hakkindaki ifadelerinden yola ¢ikmustir. Tahirii’1-
Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 6, s. 183.

21T ahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, ¢. 6, . 187, b. 14651.
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alemine yonelik talebin keskinlesmesi, mevhum benligin insan iizerindeki hakimiyetini
ve bu hakimiyetin heldke siiriikleyici yoniinii sembolize eder. Bu sebeple diinya hayati
insan i¢in gergek vatan degildir; asli vatan, latif olan gayb alemidir. Ruhun hayvani degil,
latif olan yonii asil kabul edildiginden, goniil baglanmasi ve sevgiyle yonelinmesi gereken
vatan da bu latif dlemdir. Fani olan alemi vatan bilmek ise ayrilik 1stirabinin temel

sebeplerinden biri olarak degerlendirilir.3?

Bu ¢ercevede ayrilik 1stirabinin, metafizik taalluku, meydana getirdigi yakiciligin
zahiri hislerle belirtilememesi onun ifadesini zorlastirir. Mevlana, ayrilik istirabinin soyut
yapisini, edebiyatin imkanlariyla ifade etmeyi tercih etmis,** bu dogrultuda sembol ve

metaforlari, 6gretisinin temel unsuru héaline getirmistir.

1.2.2. Ayrilik Istirabimin ifadesinde Metaforik Dilin imkan1 ve Sinirlari

Ayrilik 1stirabinin duyusal alanin disinda gergeklesen bir tecriibe olarak kabul
edilmesi halinde, soyut olanin metaforlar yoluyla dile getirilip getirilemeyecegi meselesi
tartisma konusu olmustur. Hal olarak yasanilarak elde edilen bilginin ifade edilebilirligi,
onu kal ilmine doniistiirse de mustaribin disinda kalanlar i¢in yabanci olan bu tecriibenin
aktariminda kimi miiellifler, metaforik dili tercih etmis; kimileri ise dilin yalmizca
“hatirlatic1” olabilecegini savunmustur. William James de mistik hallerin 6znelligine
vurgu yaparak, dinleyici tarafindan bizzat tecriibe edilmeyen héllerin tam anlamiyla ifade
edilemeyecegini savunanlardandir.3* Mistik tecriibelerin aktariminda oldugu gibi
istirabin ifadesinde de sifiler, diger dinlerin mistiklerinde goriildiigii lizere, okuyucu

kitlesini kendi belirleyecekleri terminoloji tiretmiglerdir. Mevlana’ nin sembol ve metafor

322 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, c. 8, s. 118.

323 Divan edebiyatinda ayrilik temasinin genis anlatimi igin bak. Adnan Oktay, “Hicri Divan’inda Aski
ifade Edis Bigimi Olarak Vuslat ve Firak”, Mukaddime (Vuslat ve Firak Ozel Sayist), (2024), s. 25.

324 William James, The Varieties of Religious Experience: A Study in Human Nature (New York: Penguin
Classics, 1985), s. 329.
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kullaniminda kiiltiirel 6geleri gozetmeksizin cinsel imgelere de yer vermesi, kendi
doneminde dahi tepkiyle karsilanmistir3*® Her ne kadar onun metaforik anlatimi
Mevlana’ya 6zgii kabul edilse de stfi idrakin bir ifadesi olarak mutasavviflar tarafindan
irfani bir yontem seklinde kullanildig bilinir. Zira tasavvufi dgretinin muhtevasinda,
saliklere aktarilmasi gereken inceliklerin yani sira, agyardan gizlenmesi gereken sirlar da
yer alir. Bu sebeple Mevlana, belagatin sundugu imkanlari kullanmakla birlikte su uyariy
da yapar: “Ben bu esrar1 ozetleyip kisaltarak sdyledim, apagik beyan etmedim. Ciinkii

tafsil edilecek olsa hem beyan edenin dili hem de dinleyenlerin fehmi yanar.”3%

Mevlana, 1stirap gibi bir olgunun farkli mertebelerdeki hallerini izah etmek tizere
siir, sembol, metafor, istiare ve mecazi ustalikla kullanir. Bu durum, onun diisiincelerinin
derinligini, tahayyiiliiniin genisligini ve goriiniir kilan bir imkana déniisiir. Uslubunda
miistehcenlik®?’ ve mizah1*® agikca kullanan bu anlatim farkli anlamlar yiiklenebilecek
metaforlarla Oriilidiir. Bu da onun sifi dilinin zahirini alegori, batininda ise idrakin
mubharriki olarak isledigini gosterir. Ozellikle istiare sanatini kullanirken tabiatta insanla
ortak Ozellikler tagiyan nesneleri tercih etmesi ve giinliik hayatin olagan halleriyle irtibat
kurmasi, ayriligin hem ontolojik hakikatini hem de duygusal boyutunu birlikte ifade
etmeyi miimkiin kilar. Mevlana, ayrilik istirabin1 Buharali asik,** cariye ve padisah,

damla, giil-biilbiil,>° sefer ve gurbet,*! Simurg ve Kafdagi, toprak-tohum,**? bagka

325 [bn Arabi, Terciimanii’l-Esvak adli eserinde kullandig1 cinsel imgeler sebebiyle kendi ¢aginin ulemasi
tarafindan elestirilmis; bu tepkiler iizerine eserine bir serh yazarak maksadinin mecazi ve sembolik
oldugunu agiklamak zorunda kalmigtir. Benzer bigimde, Hristiyan mistiklerinden Meister Eckhart (v. 1327)
ve Avilali Teresa (v. 1582) da sembolik ve deneyim temelli dilleri sebebiyle kilise tarafindan sorusturmaya
tabi tutulmus, Eckhart hakkinda aforoz siireci baslatilmistir. Tahir Ulug, Ibn Arabi’de Sembolizm (Istanbul:
Insan Yayinlari, 2009), s. 55.

326 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, ¢ 2, s. 40, b. 1762.

327 Elizabeth van der Berg, “Erotic poetry and Sufism in Rumi’s works”, LitNet Akademies, (2023).

328 Selami Simsek, “Mevlana’da Mizah ve Niikte”, Tasavvuf Dergisi Mevidnd Ozel Sayist 14 (2005).

329 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 5, s. 333, b. 12043.

330 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 2, s. 57, b. 1806.

331 Tahiri’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 2, s 303, b. 2681.

332 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, ¢. 5, s. 387, b. 12354,
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sehirde uyuyan ve kendi vatanini unutan adam,** Mecnun’un devesi®** gibi metaforlarla;

biiyiik hakikatleri anlatir.3*

Mevlana’nin ayriliin idrakleri kusatan ¢ogulluguna karsi 1stirabini izah ederken
kullandig1 metaforlarin basinda ney gelir. Ney, istirabin 6znelligini ortiilii mesajlarla
ortaya koyarken ayni zamanda onun insani ele alisg tarziyla paralel bigimde hem sehadet
alemiyle hem de gayb alemiyle iligkiyi diri tutan bir sembol olarak ortaya ¢ikar.
Boylelikle 1stirab1 anlamak isteyenlere kars1 mesaj verirken ayrilik 1stirabiin hakikatini
anlamak istemeyenler i¢in ise sirin1 korumus olur. “Her kusun kafesi ayridir.”* diyerek
metaforun farkli bilinglere etkisine igaret eder. Ayrilik istirabi muhtevasi bakimindan
mesellerle anlatilabilecekken metaforun tercih edilmesi “kalp korligiinii”*’ gidermek
icindir. Akil bazen yanlis anlayabilir fakat burada Onemli olan mesajin yerine
ulagmasidir.®*® Ondaki sirr1 bilme ve hakikatine erme, metaforun gerceklestirmek istedigi

amaci idrak edebilenindir.3*

Neyin ayrilik 1stirabim1 ifade eden bir metafor olarak kullanimi yalnizca
Mevland’ya 6zgii olmamakla birlikte, onun eserleriyle birlikte genis bir bilinirlik
kazanmustir. Nitekim Hakim Senai (v. 525/1131) ve Feridiiddin Attar (v. 618/1221) da
neyi 1stirabin ifadesinde kullanmiglardir.>*® Bununla birlikte Mevlana’nin neyi 1stirabin
dili haline getirmesi, bu metaforun hem anlam alanin1 genisletmis hem de kendisinden

sonra gelen edebi ve tasavvufi gelenekler iizerinde etki birakmistir. Ozellikle oglu Sultan

333 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 6, s. 53, b. 13979.
334 Tahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 6, s. 58, b. 14004.
335 Annemarie Schimmel, As Through a Veil: Mystical Poetry in Islam (Oxford: Oneworld Publications,
2001), s. 98.
336 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 6, s. 145, b. 14444,
337 Téahirii’I-Mevlevi, Mesnevi Serhi, €. 5, s. 37, b. 10424,
338 Ethem Cebecioglu, “Seyyid Burhaneddin Muhakkik Tirmizi’nin Baz1 Tasavvuf Kavramlara getirdigi
Metaforik Yaklasimlar”, Ankara Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 38/1-4 (1998), s. 128.
389 Hasan Cicek, “Kadim Ug Felsefe Problemi Baglamida Mevlana‘min Mesnevi’sinde Metaforik
Anlatim”, Ankara Universitesi llahiyat Fakiiltesi Dergisi 46/1 (2003), s. 273.
30 Goniil Ayan, “Attar, Esrar-name’si ve Mevlana”, Selcuk Universitesi Yayinlar: 11. Milletlerarasi
Mevlana Kongresi (1990), 195-200; Gencay Zavotcu, “Ney’in Oykiisii ve Divan Siirinde Islenisi”, Journal
of Turkish Research Institute 39 (2009), 72-94.
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Veled’in (v. 1291) Rebdbndme’si, Sa‘di’nin (v. 1292) Cengndme’si, Omer Riseni’nin (v.
892) Neyndme adli eseri*! ve Halil Ciibran’in (v. 1931) siirlerindeki ney temasi, bu
etkinin acgik ornekleri arasinda yer alir.*** Ayrilik 1stirabiin farkli vechelerini goriiniir
kilmak amaciyla yalnizca neyin bir saz olarak kullanimiyla yetinilmez; bunun yaninda
rebab ve ¢eng gibi miirekkep sazlar da metaforik anlam kazanir. Boylece ayrilik 1stirabi,
farkli sazlarin ve ses perdelerinin tizerinden ayrilik acisinin gesitli tezahiirleri dile getirilir.
Her bir perde, ayrilik istirabin1 farkli bir tonda ve derinlikte ifade ederek istirabin

vechelerini ortaya koyar.3*

1.2.3. Ayrilik Mustaribi Olarak Ney

Mevlana, Mesnevi’sinin ilk on sekiz beyitinde, ney metaforu ekseninde ayriligi ve
bu ayriligin dogurdugu 1stirap tecriibesini ele alarak diisiincesini tasavvufi bir ¢ercevede
sunmustur.®>** Ney, zahirde kamistan yapilan bir musiki aleti olmakla birlikte, batinda
insan ruhunu ve kamil insan1 temsil eder. Asli vatani olan kamisliktan ayrildig icin
inleyen ney misali, insan ruhunun da ilahi kaynaktan ayrildigi i¢in feryat ettigi anlatilir.
Bu feryat, ayrilik 1stirabini dile getiren bir nagme olarak tasvir edilir.3*> Ayrilik 1stirabinin
ney metaforuyla ifade edilmesi, metafizik alan1 sembolik bir dil araciligiyla goriiniir
kilma amacina yoneliktir.**® Onun metafor olarak degerlendirilmesi hem mecazi anlatimi

hem de tesbihe yakinligin ifadesidir. Gorlinen ney araciligiyla goriinmeyen hakikate

31 Amil Celebioglu, “Fuzili’nin Siirlerinde Ney”, Konya Sel¢uk Universitesi 2. Milli Mevland Kongresi,
(1986), s. 71.

32 Mehmet Béliikbasi, “Ciibran Halil Ciibran’in Bana Ney Ver ve Sarki Soyle Siirinde Mevlevilik izleri”,
Turkish Studies — Language and Literature 19/01 (2024), s. 79.

343 Golpiarly, Mevidnd dan Sonra Mevlevilik, s. 49.

34 Farscada “kamus” anlamina gelen “Ney” yaklasik 6-9 bogumdan olusan iiflemeli bir saz olarak bilinir.
Govdesinde alt1 6nde, bir arkada olmak iizere yedi delik bulunur. Ucuna bag pare isimli bir baslik takilarak
iiflenir. Boyutlarina gore farkli isimlerle adlandirilan bu aletin ses genisligi li¢ oktavdir. Fiziki 6zellikleriyle
diger sazlardan ayrilan tarafi iginin bosaltilmasidir. Bu bosluk insan ruhunun haktan gelen nefesle can
bulabilecegini sembolize eder. Delikler insan i¢in basina gelen musibet ve imtihanlar1 simgeler. “Ney”,
TDV Islam Ansiklopedisi (Erisim 01 Eyliil 2025).

345 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 6, s. 259, b. 15028.

346 Martin Lings, Tasavvuf Nedir? (istanbul: Akabe, 1986), s. 63.
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isaret edilir; bu hakikat sayesinde bilince niifuz etmek amaclanir. Boylece, dnceden

ongoriilemeyen hallerin olusmasina zemin hazirlanmig olur.?*

Kamigliktan koparilmasindan baslayan 1stirabi, fiziksel 6zellikleriyle izaha imkan
veren ney, cevher ve araz ikileminde metafizik ifadeye uygun bir zeminde degerlendirilir.
Onun govdesi neyistandan kopup diinyada ayrilik 1stirabina diisen insan bedenini; ig¢
boslugu nefs katmanlarindaki terakki imkanini,** deliklerin agilmasi 1stiraplarla asilan
ruh katmanlarini; iiflemeli saz olusu ilahi nethay1, nagme yaymasi ise ayriliklardan dogan

1stirabin feryadini,?*

yaz1 aleti olmasi insan ig¢in gerekli sirlara erisim olanagini, saz
olmasi yoniiyle de insanin ayrilik 1stirabin1 dindirebilmesini simgeler.**® Bu baglamda
ney, sadece bir musiki aleti degil; ayriliktan mustarip olan insanin Hakk ile olan ontolojik
bagini ifade eden bir sembol olarak goriiliir. Neyin iniltisi, hikayet ile ayrilik 1stirabini
ifsa ederken, cevher bakimindan Hakk’a ait olmay1 da hatirlatir.?*! Bdylece ney metaforu

hem ayrilik 1stirabini dillendiren hem de vuslat istiyakini diri tutan gii¢lii bir sembol

haline gelir.

Insan ruhunun ilahi mutlak varliktan koparak diinyaya gelisi, onun kamisliktan
kesilmeden o©nce ilahi nesve ile feyz aldigi alemden kesafet alemine nuzili ile
gerceklesir. Onun 1stirabi ifade eden sesinde, geldigi metafizik alemine ait sirlar isitilir.
Neyin insanin bilincinde uyandirdig: asli vatana dontiis istiyaki meydana getirir.3>? Zira
insan Allah’a aittir ve doniisii de O’nadir. Mevlana bu hali su sozlerle dile getirir:

“Inliyorum. Ciinkii asiklarm iniltisi O’na hos gelir. Hatta iki alemden onun maksudu

347 Nihat Keklik, Felsefede Metafor (istanbul: Edebiyat Fakiiltesi Basimevi, 1990), s. 11.

348 Necip Fazil Duru, “Mevlevi sairlerde ney metaforu”, Uluslararas: Mevidnd Sempozyum Bildirileri 1
(2010), 5. 363.

349 Belgin Pekpelvan, “Uluslararas1 Diisiince ve Sanatta Mevlana Sempozyum Bildirileri”, Canakkale
Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi, (2006), s. 526.

%0 Siileyman Dogan, Mesnevi'de Metaforik Telkinler Ney ve Sema Ornegi (istanbul: Rumi Yayinlari,
2023), 5. 93.

%1 Fatih Koca, “Ney’in Tarihi Gelisimi ve Dini Musikimizdeki Yeri”, Dini Arastirmalar Dergisi 4/12
(2002), s. 160.

32 prevezeli Abidin Pasa, Terceme ve Serh-i Mesnevi-i Serif. (Dersaadet, 1305), s. 22.
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gamdir, naledir. Onun mekrinden nasil olur da aci aci inlemem. Ciinkii mestlerinin
halkasina dahil degilim.”*? Bu ifadede inleyis, bir mahrumiyet degil; ayrilikla terbiye
edilen bir yakinlagma siirecinin igaretidir. Mevlana’ya gore neyin neyistandan ayri
diismesi, Hakk’1n yarattiklarina yonelik bir ceza olmaktan ziyade mekrin tezahiirii olarak
degerlendirilir. Bu mekr, saliki kendi benligi ile beraber birakmayarak ayrilikla yiizlestirir
ve boylece inleyise sevk eder. Ney inledik¢e rahmet tecellisine daha da yakinlasir. Bu

yakinlik sayesinde bulundugu mertebeden bir iist mertebeye yiikseltilir.>**

1.2.4. Istirabin ifadesi Olarak Sikayet

Mevlana diisiincesinde neyin inleyisi, 1stirabin dile getirilisi olarak anlam kazanur.
Sikayet, giindelik dilde ¢ogu zaman tatminsizlikten dogan olumsuz bir ifade olarak
algilansa da ayn1 zamanda gelecege yonelik iyilestirme talebini de igerir.>** Bu bakimdan
sikayet, sikdyet eden ile muhatabi arasindaki iletisimi canli tutan bir iletigim bi¢imi olarak

goriiliir.>°

Mesnevi baglaminda sikayetin Hakk’a yonelmis olumsuz bir dil olarak
diistiniilmesi miimkiin degildir. Bu sebeple Mevlana, eserinin ilerleyen boliimlerinde
sikayeti “hikaye etme” anlaminda tefsir eder: “Ben canimin canindan sikayet mi ederim?
Hayir. Sikayetci degilim; ancak olan biteni hikdye ediyorum. ”**” Bu yorum, ayriligin
hangi varlik ve biling mertebelerinde tecriibe edildiginin anlasilmasina imkan verir. Hz.
Peygamber’in (s.a.v.) glinde yetmis kere istigfar ettigine dair rivayetler de benzer bir

anlam cergevesinde degerlendirilir.**®* Hz. Peygamber’e (s.a.v) gilinah isnadi miimkiin

353 Tahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 2, s. 48, b. 1779.

34 Sefik Can, Konularina Gére Agiklamali Mesnevi Terciimesi (Istanbul: Otiiken Nesriyat, 1997), c. 1, s.
13.

355 Bursevi, Rithu’l-Beydn, ¢ev. Hasan Kamil Yilmaz, c. 21, s. 5.

%6 Nilsun Sariyer, Baris Giilmez, “Sesimi Duy: Ugiincii Taraf Sikdyet Davranislarimin Netnografi ile
Belirlenmesi”, Journal of Avareness 8/4 (2023), s. 490.

357 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 2, . 50, b. 1785.

38 Miislim, “Zikir”, 41.
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olmadigindan,®® bu istigfar hali glinahin affi talebi olarak degil; siirekli terakki eden bir
bilincin, ulasilan yeni mertebeden onceki hali eksiklik olarak idrak etmesi seklinde
yorumlanir. Bu durum, 6zellikle miibtedi saliklerin, siilik esnasinda yasadiklari istirabin
tasviri olarak da okunabilir. Salik her ne kadar vuslata erse de sehadet aleminde bedenle
kay1th olusu sebebiyle Hakk’in mutlak varligini ve zatini biitiiniiyle kusatamaz. Sikayet
yoluyla ayrilik 1stirabinin dile getirilmesi, mevcut olanla mutlak viictid arasindaki farki
goriiniir kilarak Hakk’in agkinligini ve mutlakligini ikrar eden bir 6vgii anlami da tasir.
Ayni zamanda bu sikayet, kesret ve beka mertebesinden vahdet ve fendya, yani farktan

cem makamina bir davet niteligi kazanir.**

Kozmik alanda Hz. Adem’den Hz. Muhammed’e (s.a.v) kadar insanin seriivenini
temsil eden ney, miirsid-i kdmilin fark mertebesinde, insanlar1 irsad icin tecriibe ettigi
ayriligin da ifadesinde kullanilir. Nitekim sOfi literatiirde ayrilik 1stirabi, Hz.
Peygamber’e (s.a.v) nispet edilen “Keske peygamber olmasaydim ve bu aleme
gelmeseydim” seklindeki sembolik sdylemlerle dile getirilir. Ancak bu ifadeler, i¢inde
bulunulan halden hosnutsuzlugu yahut pismanligi degil; ayriigin gerceklestigi
mertebenin mahiyetini agiklamaya yonelik metafizik bir anlatimin ifadesidir.*** Bagka bir
deyisle, insanin ¢ofgu zaman anlamlandiramadigr bu istirab1 serh etmeyi, amaglar.
Mevlana’nin “Aslinda vatanindan uzaklagsmis kimse, orada gecirmis oldugu zamani

tekrar arar”®* beyti, ney metaforu lizerinden insanin ayrilik 1stirabini serh eder.

1.2.5. Istirabin Ezeli Sebebi Olarak istiyak

Insanin fitratinda mevcut olan talep, ragbet ve istiyak gibi yonelisler, ezelde ona

3% Siileyman Pak, “Kur’an’da Hz. Peygamber’in Giinah Isleme Imkam (Nisa Suresi 105-107. Ayetler
Ornegi)”, Hitit Universitesi Ilahivat Fakiiltesi Dergisi 16/32 (2017), s. 643.

360 Ceyhan, Mesnevi nin Surri, s. 87.

31 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, c. 1, s. 77.

362 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 1, s. 62, b. 4.
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verilmis 1stirap olarak degerlendirilebilir. Zira insanin sahip oldugu istiyak, ayriliktan
kaynaklanan bu 1stirabin bilince yansiyan yonii olarak ortaya ¢ikar. Ancak bu istirabin
nasil giderilecegi insanin nefis mertebelerinde kat ettigi mesafeye gore farklilik arz eder.
Kemale yaklasan insan, kesif alemle tatmin olmazken; asli vatanin digindaki varlik
alanlariyla yetinme arzusu, insanin nakishiginin bir gostergesi olarak ortaya cikar. Biitiin
bu noksanliklara ragmen insan, gérmedigi, bilmedigi ve isitmedigi hakikatlere kars1 derin
bir i¢sel talep duyar. Ahadiyet mertebesine ulasincaya dek bulundugu her makami asli
vatani zannetme egilimi gosterse de alistig1 ve i¢inde bulundugu maddi haller zamanla
onda sikint1 ve bikkinlik meydana getirir.>** Bu sebeple insan, asli vatana dair anlatilar
dinledik¢e kendi iginde tasidigi istirab1 anlamlandirma imkani bulur. Bu anlam letafet
alemindeki terakki unsurlariin verdigi zevkle yetinmeyip daha da artirilmasini ve bu

zevkin devam ettirilmesi istegini olusturur.3*

Ney metaforu zahiri anlamda degerlendirildiginde, ondan ¢ikan nagmelerin
ayrilik istiyakini artirdigi diisiincesi sOfi literatlirde farkli yorumlara kapi aralamistir.
Istiyakin vehbi mi yoksa kesbi mi oldugu meselesi gergevesinde siifilerin seyrine
bakildiginda, Sehl b. Abdullah et-Tiisteri, AbdiilkAdir Geylani ve Muhyiddin Ibnii’l-
Arabi gibi isimlerin daha ziyade 1stiraptan uzak, siikinetle temayiiz eden bir istiyak hali
yasadiklari ifade edilir. Buna karsilik Fudayl b. Iyaz, Malik b. Dinar ve ibrahim b. Edhem
gibi shfilerin ise baglangicta istiyaktan mahrum birakildiklari, ancak cehd ve gayret
neticesinde istiyakin kendilerine kesbi olarak verildigi aktarilir. Bu sebeple neyin sikayet
diliyle dile getirdigi istiyak, sOfi diislincede kesbi istiyak dairesi igerisinde
degerlendirilmis; ayrilik 1stirabin1 derinlestirerek saliki cehd, gayret ve terakkiye sevk

eden bir uyarici olarak yorumlanmugtir.?

363 Bursevi, Mesnevi nin Ruhu, ¢ev. Suat Ak, s. 27.
364 Bursevi, Mesnevi 'nin Ruhu, ¢ev. Suat Ak, s. 31.
365 Bursevi, Mesnevi nin Ruhu, ¢ev. Suat Ak, s. 36.
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1.2.6. 11ahi isimlerin Mazhar1 Olarak Neyin Degeri

Hakk’in her an bir “se’n” iizere olusu ve tecellilerin teceddiidii, neyden ¢ikan
nagmelerin her perdede farkli tinilar vermesiyle sembolik bir paralellik arz eder. Bu
baglamda ney, yalnizca ayrilig1 dile getiren bir ses degil; ayn1 zamanda varligin ontolojik
cesitliligini ve insanin bu gesitlilik i¢indeki seyrini ifade eden metafor haline gelir.3¢
Kavs-i niizll dairesinde yasanan ayrilik ve kavs-i uriic istikametinde gergeklesen vuslat,
neyin hikayesinde dile gelen temel temalardandir.®®” Ney insan-1 kamili temsil ettiginde,
vahdet alanindan kesilerek ayrilmasi, benligin Hakk’ta fend bulmasina benzetilir; beka
mertebesine eren insan-1 kamil ise neyzen misali Hakk ile miilaki olur. Bu g¢er¢evede
neyin ¢ikardigi nagme, zahirde beseri bir ses gibi goriinse de hakikatte Hakk’in kelami
olarak anlagilir. Neyin cismani varli§i insanin bedenini, i¢inden gegen ilahi nefes ise
Hakk’in ruhunu temsil eder. Bu yorum, vahdet-i viicid perspektifinde ayriliktan sikayet
edenin zahirde beser, hakikatte ise Hakk oldugu yoniindeki anlam ufkunu agar. Neyin
inleyisi, bu sebeple yalnizca insani bir 1stirabin ifadesi degil, Hakk’in insandan insana

seslenisi olarak telakki edilir.3®

Mevlana neyi Hakk’in seslenisi olarak kabul etmesi nedeniyle Mesnevi isimli
eserine “bisnev” emri ile baglar. Eserin “ba” harfiyle baslamasi, harfler ilminde evrenin
yaratilisinda esas kabul edilen “ba” harfiyle iliskilendirilir; zira “yaratilis onunla ve onda
olur, o hem aragtir hem de yerdir.”** Neyin ayrilik 1stirabina dair dile getirdiklerinin
anlayabilmek icin ise “bisnev”’deki noktanin hakikatine ermek gerekir. Bu noktay idrak

edebilen kimse, 1stirabin hakikatine de vakif olabilir. Nitekim Mevlevi sarihlerinden Esrar

366 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, c. 1, s. 76.

%7 “Tirk Kiiltiirii, Edebiyati ve Sanatinda Mevland ve Mevlevilik: Ulusal Sempozyomu Bildirileri",
(Konya,14-16 Aralik 2006) (Konya: 2007), s. 168.

368 Zafer Acar, “Mesnevi'nin Fatihasi: {1k 18 Beyit... ve Sembolik Dil”, Yedi fklim Dergisi Mevlana Ozel
Sayist (ts.).

%9 R, Guenon, Islam Maneviyati ve Taoculuga Toplu Bakus, gev. Mahmut Kanik (Istanbul: insan Yayinlari,
2004), s. 156.
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Dede bu durumu su beyitlerle ifade eder: “Noktanin esrarin1 sonra beyan edem sana /
Dahi ileriide ol sirra olursun asina. Evvela nazil olan ayet ki “bizmi’llah”dir. Noktanin
remzin pes- bada goren agahtir. Ancak ol bir noktanin tefsiridir. Kur’an hep oldi herkes
sirrin1 tahkikde hayran hep.”?”® Boylece Mevlana’da ney metaforu, ayrilik istirabini
anlatan bir sembol olmanin 6tesinde, varligin kaynagina, insanin asli vatanina ve ilahi

hitabin siirekliligine isaret eden kapsamli bir anlat1 haline gelir.

1.3. Islam Diisiincesinde Ontolojik Ayriigin imkam

Tasavvufta asli vatan anlayisinin ontolojik bir yakinlik hali olarak tasavvur
edilmesi, Islam diisiincesinde alemin ezeliligi meselesiyle yakindan iligkilidir. Tanr1’nin
varlik bakimindan ezeliligi ile alemin O’nunla birlikte ezelden beri var olup olmadig:
problemi, 6zellikle Ibn Sina’dan itibaren yogun bigimde tartigilagelmistir. Tevhid ilkesini
muhafaza ederek ilk fiilin Hak’tan zorunlu olarak sudir ettigini savunan Ibn Sina, bu
stireci illet-ma‘lal iligkisi ¢ergevesinde yorumlamis; illetin varliginin ma‘lili zorunlu
kilmasinin Tanri’nin iradesini sinirlandirdigr seklinde anlasilmamasi gerektigini ifade
etmistir. Bu baglamda alemin varligi Tanr’’nin varlifindan bagimsiz olarak tasavvur
edilemez ve bu sebeple alem, O’nunla birlikte ezeli kabul edilir. Ne var ki bu birlikte-
ezelilik, Tanr ile alemin ayni varlik diizleminde yer aldigi anlamima gelmez; bilakis
Tanri’nin varlik tarzinin mahlikatin varlik tarzindan mutlak surette farkli ve askin
oldugunu ortaya koyar.*”* Bu ontolojik ayrim dikkate alindiginda, neyistan imgesi de
zamansal bir baslangica degil, insanin suddr siirecinde Hakk’a en yakin bulundugu varlik

mertebesine isaret eden sembolik bir asli vatan tasavvuru olarak anlam kazanir.

Sifi diistince ise filozoflarn illet—ma‘ldl iliskisi temelinde gelistirdikleri alemin

370 Hikmet Atik, “Esrar Dede’nin Miibarek-Name Adli Mesnevisi”, Ankara Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi
Dergisi 44/1 (2003), b. 57-118-119.

37! Hayrani Altintas, [bn Sind Metafizigi (Ankara: Ankara Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Yayinlar1, 1985),
s. 114,
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ezeliligi yaklasimindan farkli olarak meseleyi, tevhid ilkesiyle uyumlu bi¢imde, ruhlarin
ezeliligi perspektifi iizerinden ele alir. Bu baglamda 6zellikle Ciineyd-i Bagdadi, Allah-
insan iligkine taalluk eden bu meseleleri kozmoloji insa etme amacinin disinda insanin

kemale ulagsmasina olan katkis1 baglaminda ele almistir.?”?

Tasavvufun kurucu isimlerinden biri olan Ciineyd-i Bagdadi, ruhun ezeliligi
hakkinda serdettigi goriislerinde ruhun ezeldeki mahiyetine dair ayrmtili ontolojik
tasvirlere girmekten kacinmis; insan akliyla idrak edilemeyen bu alanin ancak ilahi idrake
bagli olarak kavranabilecegini ifade etmistir. Nitekim kelamcilarin Allah’in varlig ile
yaratilmiglarin varligini ayirt etmek iizere kullandiklar1 “hadis” kavraminin karsit1 olarak
gelistirilen ezeliyet methumunu Ciineyd, ruhun varligini agiklamak amaciyla kullanmais;
Allah ile birlikte iki ayr1 ezel kabul edilmesinin “teaddiid-i kudema” tehlikesine yol
acmamasi i¢in “ezelli’l-4zal” terkibini tercih etmistir.?”* Bu kavram, Allah’in varliginin
baslangicinin bulunmadigini ifade ederken, ruhun ezelde dahi olsa bir baslangicinin
bulundugunu ima eder. Boylelikle pek cok shfiyle birlikte Mevlana’ya da kaynaklik eden
Misak teorisi, ruhun zamansizlikla irtibathh fakat yaratilmis bir hakikat olusunu

vurgulayarak insanin varolusuna anlam kazandiran temel bir ¢ergeve sunar.?”

1.4. Ayrihk Istirabinin Vahdet-i Viiciid Nazariyesiyle izah

Ruhlarin ezelde var olduklarina dair olusan bu zeminle birlikte, Mevlana’nin
neyistan metaforunu izah eden vahdet-i viicud nazariyesi olmustur. Varlik mertebelerinin
baslangicin1 ifade eden neyistanin, mertebeler arasindaki birligin ve heniiz kesretin

zuhura ermedigi ontolojik safthanin temsili olarak ortaya ¢ikmasini Mevlana, “Hepimiz

372 Siileyman Ates, Ciineyd-i Bagdadi, Hayati, Eserleri ve Mektuplar: (Istanbul: Yeniufuklar Nesriyat, ts.),
S. 242.

373 Melek Karacan, “Tasavvufun Gaye ve Yontemini Belirleyen Bir Kavram Olarak Ezeliyet: Ciineyd-i
Bagdadi’de Insanin Ezeliligi Diisiincesi”, Miitefekkir: Aksaray Universitesi Islami [limler Fakiiltesi Dergisi
10/19 (2023), s. 178.

374 Muhammet Ali Koca, “Madimun Sey’iyyeti Teorisi”, haz. Omer Tiirker, Islam Diisiincesinde Teoriler
1: Metafizik I-111 (2021), s. 613.

89



yayilmis bir cevherdik. Orada elsiz, ayaksizdik. Giines gibi bir cevherdik, diiglimsiiz ve
saftik su gibi. O giizel ve latif nur sirete gelince, kale burclarmin golgesi gibi say1
meydana ¢ikt1.”?”® beyitlerinde ahadiyet mertebesinden baslayarak a‘yan-1 sabitenin
ruhlar mertebesine ve oradan da sehadet alemine yayilisini izah eder. Beyitlerde yer alan
“Kale bur¢larimin goélgesi gibi sayr meydana ¢ikt1.” ifadesi, kesretin zuhuru sonrasinda
tekrar ilahi asla yonelisi, baska bir deyisle vahdete riictiu ima eder. Boylelikle neyistan
metaforu, ruhun beslendigi ve beslenmeye devam ettigi alan olarak tefsir edilmistir.
Neyistan, bu anlam biitiinliigli i¢inde degerlendirildiginde, Mesnevi sarihleri onun igin
cesitli isimlendirmelerle agiklama gayretinde bulunmuslardir. Ornegin, Sar1 Abdullah
Efendi’ye gore neyistan “vahdet sazlig1”,*® Sem’i Efendi “tevhid-i sirf**”” olarak ifade

ederken Abidin Pasa onu “ruhani alem’3”® olarak nitelemektedir.

Mevlana diisiincesinde ayriligin ney metaforu ile anlatiminda neyistani anlamak,
1stirabin nedeni olan ayriliklarin basladig yerin tespitinde 6nemlidir.*”® Neyistanin gayb
mertebelerinin izahi oldugu hususunda hem fikir olan sarihler, gayb mertebelerini akilla
idrak edilemeyen “ahadiyet”,* “taayylin-i evvel”, “ayan-1 sabite’**! ve bunlarin disindaki

her bir mertebeyi ifade eden “ilahi alem” kelimeleriyle izah etmislerdir.?*?

Ayriligin baglangic noktasi olan asli vatanin bu denli farkli mertebelerle
aciklanmasi, onlarin aralarinda gayriyetin olmadig: tek bir hakikat olmalar1 nedeniyledir.
Gayb mertebeleri, kendi aralarinda tasnif edilerek anlasilmasi kolaylastirilir. Ciinkii Hak,

tagayylir, tebeddiil ve tahavviilden miinezzeh oldugu i¢in asli vatan da zaman ve mekan

375 Tahirii’l- Mevlevi, Mesnevi Serhi, . 1, s. 332, b. 687-89.

376 Sar1 Abdullah Efendi, Cevdhir-i Bevdhir-i Mesnevi (Siileymaniye Kiitiiphanesi, Fazil Ahmet Pasa: nr.
740), vr. 25 a.

377 Sem‘1 Efendi, Serhu’I-Mesnevi, ts., 4, vr. 587 a.

378 Abidin Pasa, Terceme ve Serh-i Mesnevi-i Serif, . 1, s. 48.

379 Belgin Pekpelvan, “Uluslararasi Diisiince ve Sanatta Mevlana Sempozyum Bildirileri”, s. 55.

380fsmail Hakki Bursevi, Riithu’I-Mesnevi (Matbaa-i Amire, 1287), s. 14.

381 Molla Cami, Nayname, ¢ev. Hoca Neset Efendi (Sufi Kitap Yayinlari, 2020), s. 59.

382 Ankaravi, Serh-i Mesnevi li’l -Mevldnd, c.1,s. 84.
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kaydindan uzak tasavvur edilir.3®

Gayb mertebelerinin tasniflerinin ve asli vatanin baslangicinin farkli olugsmasinin
bir diger nedeni, “neyistan” metaforunu tevil eden mutasavviflarin farkli mesrep ve siilik
usullerini kullanmalarindandir.®® Sarihler, miirsitlerinin mesreplerine gore tecellinin
zamani ve vuku bulus sekli ile kesfin 6znelligini esas aldiklarindan, bu hususta farkl
yaklasimlar gelistirmislerdir. Bu durum, tecellinin idraki ve kesfin mahiyeti konusunda
yorum cesitliligini beraberinde getirmistir.3®> I1ahi isimlerin zuhur mertebeleri ve zuhur
tarzlarinin ifade edilisinde de her mesrep kendi anlayisina uygun bir goriis savunur.
Saliklerden bazilari, ilahi isimlerin hakikatine ulagtiklar1 mertebede her seyden Once
Hakk’1 miisahede ederler. Bu gruptakiler, varligi Hakk’in dogrudan miisahedesiyle idrak
ettikleri icin 6nce Hakk’1, ardindan esyay1 goriirler. Buna karsilik bazi salikler, taayyiinati
once miisahede ettiklerinden dolay: ilkin esyayi, ardindan Hakk’i idrak ederler. Bu
yaklasimda olanlar, varlig1 akilla ve ayirimlar {izerinden kavrarlar. Bir baska grup ise
a‘yanin suretlerini birer metafor olarak kullanarak, gordiikleri her seyde Hakk’in
tecellisini miisahede eder. Bu anlayis ¢ergevesinde “Gordiigiim her seyle birlikte Allah’1
gordiim,” seklindeki ifadeler anlam kazanir. Bu farkli miisahede bi¢imleri sebebiyle,
halki Hakk’ta ve Hakk’1 halkta miisahede edenlere gore ayrilik, yalmizca zahirde s6z
konusudur. Batini diizlemde ise Hakk ve halk birlikte viicut halindedir ve bu iki
miisahedenin ayn1 anda gerceklesmesi miimkiindiir. Bu mertebede Hakk’1in miisahedesi,

halkin miisahedesine; halkin miisahedesi de Hakk’in miisahedesine engel teskil etmez.38¢

Istirabin baglangici, ayriligin mertebesi olan neyistandan “‘sikkin-i tayytinat” ile

383 Abdiilkerim Cili, Varlik Mertebeleri, ¢ev. Abdiilaziz Mecdi Tolun (istanbul: Kizkulesi Yayncilik,

2006), s. 39.

384 Mustafa Askar, Niyazi-i Misri ve Tasavvuf Anlayisi (Ankara: T.C. Kiiltiir Bakanhig1 Yaylari, 1998), s.

286.

385 Ulker Aytekin, Sari Abdullah Efendi ve Mesnevi-i Serif Serhi (Istanbul: Marmara Universitesi,

Basilmamis Doktora Tezi, 2002), s. 254.

36 Abdiilkadir Ahmed At Said es-Selmani (nsr.), Ravzatii't- Ta rif bi'I-Lubbi’s-Serif (Kahire, 1966), 395.
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kesilmesinin, gayb mertebelerindeki “kiin” emrinin c¢esitli mertebelere nisbetiyle
farklilastig1 noktada ortaya ¢ikar. Kiin emrinin Zat’a mutlak nisbeti, zevken bilinebilecek
hususlardandir. Kiin kelimesi, hakikati tizere mutlak oldugu sekliyle ele alinir. Ciinkii
Hakk’1n kelami, Zat’in ayn1 kabul edildiginden, onu bilmek beser i¢in miimkiin degildir.
Kesif olan fikir, latif olan1 anlayamaz. Bu sebeple Hakk’in “kiin” diyen bir suretle,
esmadan bir isim yoluyla taayyiinii miimkiindiir. Her ne kadar kevni bir stret araciligiyla
meydana gelen “kiin” soOziinlin nisbeti Hakk’a ait olsa da kiilli bir sifat olan kelam,

meratibin her birinde tahakkuk etse de vahdete zarar vermez.

Saliklerden bazisi ise taayyiinitin baslangici hususunda ¢ekimser davranarak,
Allah’in esyadan Once var oldugunu ve bu varligin hilen Oyle devam ettigi
kanaatindedirler. Bunlar hayrette olanlardir. Onlar i¢in esas olan, mutlak viicudun
mertebelere taallukudur. Hayrette olanlar 1stirabin basi ve sonu ile alakadar olmazlar.
Hayat, ilim ve nur sifatlari onlarin 6zellikleridir.?®” Hayatin oldugu yerde hareket de
olmak zorundadir. flim sifatina sahip olma dliimden ayirir, hayat sifat ise viicudu gerekli
kilar. Viicid ise Hakk’in kendisidir. Nur sifatina mazhar olan kimse, hayat ve ilimle

birlikte mevhum varliklarin 6tesine gegerek kendini “nur” ile diriltir.33®

1.4.1. Aynrilik Istirabimin ilahi Taayyiinii: A’yan-1 Sabite

Istirabin baglangic1 olarak kabul edilen Neyistan’in, ahadiyet mertebesine mi
yoksa a‘yan-1 sabiteye mi tekabiil ettigi hususunda Ismail Hakki Bursevi, énemli bir
ayirima dikkat ¢ceker. Buna gore, ahadiyet mertebesinde yahut neyistanda bulunan varlik
hakikatleri, bilkuvve ve kiill halinde mevcuttur. A‘yan-1 sabite mertebesinde ise bu

hakikatler kiilli halden ¢ikarak ferdi ve bilfiil sretler halinde ilahi ilimde belirir. A‘yéan-

387 Merter, Psikolojinin Ugiincii Boyutu Nefs Psikolojisi ve Riiyalarin Dili, s. 296.
88 A, Avni Konuk, Fusiisu’l-Hikem Terceme ve Serhi, (Istanbul: Marmara Universitesi [lahiyat Vakfi
Yayinlari, 2013), c. 3, s. 157.
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1 sdbitenin de neyistan tarafina dahil edilmesinin sebebi, bu mertebede hakikatlerin heniiz
harici viicut kazanmamis olmalari, yalnizca ilahi ilimde ilmi viicut ile mevcut
bulunmalaridir. Bu asamada ilmi siret ile harici mevcudiyet arasindaki ayrim heniiz
gerceklesmemistir. Dolayisiyla neyistan, hem ahadiyeti hem de a‘yan-1 sabiteyi kusatan,

ayriligin heniiz potansiyel halde bulundugu ontolojik baslangi¢ noktasini temsil eder.3®?

Ibn Arabi ve Sadreddin Konevi gibi metafizik sifiler tarafindan Tanri-alem
iliskisini agiklamak ve bu iligkiyi ontolojik bir zemine oturtmak amaciyla gelistirilen bir
teori halini alan Misak teorisi “seylerin hakikati nedir?” sorusuna cevap teskil ettigi
o6l¢iide, 1stirabin bilgi ve varlikla olan iliskisini de agiklamaya imkan veren bir imgeye
dontigmiistiir. A‘yan-1 sabite, miimkiin varliklarin Hakk’in ilmindeki gercekliklerini ve
ilahi isimlerin shretlerini ifade ettigi siirece, Hakk’in ilminde bulunmayan higbir seyin
harici varlik kazanamayacagini; harici varlik alaninda mevcut olan her seyin ise zorunlu
olarak Tanri’nin ilminde de mevcut olmasi gerektigini ortaya koyar.3*° Bu ayn1 zamanda
1stirabin basglangicini ifade eden neyistanin zaman ve mekan Gtesinde akli ve metafizik
bir gerceklik oldugunu da ortaya koyar. Nitekim vahdet-i viicut teorisine gore “ayn”, bir

seyin hakikatini ifade ederken, “sabite” ise o seyin akli varligini dile getirir.**

Bu ¢ercevede ayrilikla birlikte zuhur eden 1stirap, varligin kendi i¢indeki mutlak
birlik ile ilahi isimlerin kendi aralarindaki zitliklar arasindaki iligkiyle yakindan
irtibatlidir. A‘yan-1 sabite bir yoniiyle esyanin hakikatlerini ifade ederken, diger yoniiyle
ilahi isimlerin stretleri ve tezahiirleri olarak anlasilir. Dolayisiyla istirap, yalnizca
ontolojik bir kopusun sonucu degil, ayn1 zamanda ilahi isimler arasindaki karsitligin

bilince yansimasidir. “Onlarin goriinen savaslari gizli savaslardan meydana gelmektedir.

389 Bursevi, Mesnevi nin Ruhu, ¢ev. Suat Ak, s. 89.

3% Ercan Alkan, "4 ‘yan-1 Sabite Teorisi”, Islam Diisiincesinde Teoriler, ed. Omer Tiirker (Istanbul: Ketebe
Yaynlar, 2021), s. 760.

%1 Nireddin Abdurrahman b. Ahmed b. Muhammed Cami, Terce(me)-i Serh-i Dii Beyt-i Molld Céami
(istanbul: Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu Bagkanligi, nr. 000373), s. 26.
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Bu ayrilig1 gor de anla.”*%? diyen Mevlana, ayrilik istirabinin olusumunu ayan-1 sabitedeki
zitlarin savasina baglar. Ozellikle neyistan kavraminin zikredildigi beyitlerde “erkek ve
kadinlarin nalelerden etkilenmesi” de bu ¢er¢evede yorumlanmalidir. Burada erkeklerden
maksat, sehadet aleminde fail ve miiessir olan ilahi isim ve sifatlardir; kadinlardan maksat
ise miimkiin varliklar1 temsil eden a‘yandir. Bu ayrim, baska bir agidan erkegin akl-1
kiilllyi, kadinin ise nefs-i kiilllyi temsil etmesi seklinde de degerlendirilebilir.?** Boylece
neyistan metaforu hem varligin ilahi kokenini hem de kesret aleminde ortaya ¢ikan ayrilik

ve 1stirabin metafizik zeminini agiklayan kapsayici bir ¢erceve sunar.

A‘yan-1 sabite, ayni varliklar olarak degil; varliklarin 1azimlari, hiikiimleri ve
istidatlar1 olarak kabul edilir. Bu hiikiimler kevn mertebelerinde arazlar seklinde zuhtr
ederken, bunlarin asli ilim mertebesine ait tiimel siretler olarak Hakk’mn ilminde sabittir.
A‘yan-1 sabitenin bu ilmi shretler halinde sabit olusu, Hakk’in zatina yoénelik ilk tecelli
ile irtibathidir. Bu ¢ercevede s6z konusu tecelli, “birden bir ¢ikar” ilkesinin geregi olarak
Hakk’tan ilk zuhiir eden feyz seklinde degerlendirilir ve tasavvufi literatiirde feyz-i akdes
ve feyz-i mukaddes ayrimiyla ifade edilir. La taayyiin mertebesinden ¢ikan ve Hakk’in
zatina taalluk eden ilk tecelli feyz-i akdes olarak adlandirilirken, esmaya taalluk eden ve
a‘yan-1 sabitenin istidatlarinin belirginlesmesini ifade eden tecelli feyz-i mukaddes olarak
isimlendirilir. Bu baglamda feyz-i mukaddes, a‘yan-1 sébitenin istidatlarinin zuhira
elverisli hale gelmesini ifade eder; onlarin yaratilmasi anlamina gelmez. Zira a‘yan-1
sabite yaratilmis varliklar degil, Hakk’in ilminde sabit olan imkan ve kabiliyetlerdir.
Mevlana’nin neyistan metaforu baglaminda ele alindiginda, a‘yan-1 sabitenin bir yoniiyle
wstirapla irtibatli oldugu sodylenebilir. Neyistan ayriliktan dnceki asli mertebeyi, neyin

kesilmesi ise istidadin kevn aleminde fiil kazanma siirecini sembolize eder. Bu siirecte

392 Sefik Can, Mesnevi Serhi, C. 8, s. 24, b. 20452.
393 [smail Riistthi Ankaravi, Mesnevi'nin Strri: Dibdce ve Ilk 18 Beyit Serhi, ed. Semih Ceyhan, Mustafa
Topatan (Istanbul: Hayy Kitap, 2008), s. 159.
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ortaya ¢ikan 1stirap, yaratilmamis bir yokluk hali degil; istidadin zuhtira yonelmesiyle

meydana gelen bir olgu olarak anlagilmalidir.®**

1.4.2. Ayrilik Istirabinin Kevni Taayyiinii: Ezeli Misak

Insan ile Allah arasindaki ilk muhatapligin, Hakk’1n rub@ibiyetinin ikrar1 anlamina
geldigi genel olarak kabul edilmekle birlikte,*® bu miilakat esnasinda insanin hangi
ontolojik konumda bulundugu agik bi¢imde tayin edilememektedir. Bu durum, ilahi
hitabin mahiyeti iizerine yapilan tartigmalari da beraberinde getirmistir.>*® S6z konusu
hitabin, miicerret ruhlara yonelik bir bilgi aktarimi®*” mi1 yoksa onlarda Hakk’in
ubtidiyetini tanimaya imkan veren bir fitrat insast m1 oldugu meselesi, > Islam
diislincesinde tartigmali bir alan olarak varligini stirdiirmiistiir.3*® Tam da bu noktada
tasavvuf gelenegi, meseleye kelami ve felsefl agiklamalar1 diglamadan, fakat onlar1 agsan
bir yorum zemini sunarak Elest Bezmini, insanin duyusal idrak alaninin disinda kalmakla
birlikte, bilincinde saklanan ilahi bir miilakat olarak kabul eder. Bu yaklasimda insan,
farkinda olsun ya da olmasin, Hakk ile yasanmis bu asli yakinligin izini tasimakta;
diinyadaki varolusunu ise bu birlik halinden ayriligin dogurdugu 6zlem ve istirap
tizerinden tecriibe etmektedir. Boylece Elest bezmi, sifi literatiirde insanin metafizik
kokenli ayrilik bilincinin ve ilksel hasretinin temel referans noktalarindan biri haline gelir.
Elest Bezmi, diger disiplinlerin ortaya koydugu agiklamalar1 kusatici bir zemin sunmakla

birlikte, ozellikle ontolojik ve psiko-spiritiiel boyutlariyla ayrilik perspektifinden

394 Ercan Alkan, Islam Diisiincesinde Teoriler — Metafizik: Varhk Diisiincesi ve Sifatlar, ed. Omer Tiirker
(fstanbul: Ketebe Yayinlari, 2023), 2/765.
395Giirbiiz Deniz, “Elest Bezmi ya da Hangi S6z?”, Eskiyeni: Anadolu Ilahiyat Akademisi Arastirma Dergisi
26 (2013), s. 157; Coskun Muhammed, “Tefsir Literatiiriinde Elest Bezmi”, Ankara Universitesi Ilahiyat
Fakiiltesi Dergisi, (2016), s. 102
3% Semsettin Isik, “Ilk Misak (Elest Sozlesmesi)”, Necmettin Erbakan Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi
Dergisi 48 (Aralik 2019), s. 117.
397 Ebi Abdurrahman es-Siilemi, Hakdiku 't-Tefsir, thk. Ahmed Ferid el-Mezidi (Beyrut: Darii’1-Kiitiibi’l-
[imiyye, 2001), c. 1, s. 249.
3% Fahreddin er-Razi, Mefatihu 'I-Gayhb, c. 3, s. 89.
3% Eb Manstr el-Matiiridi, Kitdbii’t-Tevhid, thk. Fethullah Huleyf (iskenderiye: Darii’l-Cami‘at el-
Misriyye, 1970), s. 372-73.
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inceleyerek onun salt bir s6zlesme veya tarihsel bir olay olarak degil bilakis insanin
varolusunda etkileri stireklilik arz eden ¢ok katmanli bir siire¢ olarak

degerlendirmislerdir. 4%

1.4.3. Istirap Kapasitesi Olarak Istidat

Istidat kavrami, sudiir nazariyesi icerisinde mahliikatin kendi yaraticisiyla olan
iliskisinin benzersizligine gondermede bulunur. Hakk’1 tanimaya yonelik sayisiz idrakin
ilahi isimler araciligiyla farklilasmasi, istidat kavrami ile agiklanir. Bu yoniiyle istidat,
insanin varolusunun dikey boyutunun bir parcasini olusturur. Istidat ile 1stirap arasindaki
iliski de bu noktada belirginlik kazanir. Hakk’1n zat1 itibariyla bir olmasina ragmen, farkl
bicimlerde tasavvur edilmesi, 1stirabin da c¢esitlenmesine yol acgar. Hakk’i bilme
tarzlarinin her biri, insanin kendisiyle, yaraticisiyla ve giindelik hayattaki iliskileriyle

kurdugu bagin niteligini belirler.**

A‘yanin zuhiru siirecinde ortaya ¢ikan istidat potansiyeli, neyistan olarak
nitelendirilen gayb aleminden kevn 4lemine niiz{l siirecinde de etkisini siirdiiriir. Insanin
ickin potansiyelinin ezeli bilgi formu i¢erisinde sabit olmasi, dikey diizlemde ortaya ¢ikan
hal ve sozlerin istidada mebni olmasinin temel sebebidir. Bu nedenle istidat, yalnizca
ontolojik bir kavram olarak kalmaz; ayn1 zamanda nefsin terakki yetisine de dahil olur.*®
Istidadin heniiz ger¢eklesmemis bir imkan olarak degerlendirilmesi, onun hal ve soz
diizeyinde aciga ¢ikmadikea fiili varlik kazanmadig1 anlamina gelir. Bu baglamda 1stirap,
neyistandan ayrilik seklinde tezahiir ettiginde, metafizik diizlemde yasanan bu 1stirabin

insan bilincinde “an” diizeyinde iz birakmas1 6nem arz eder. Mevlana istirabin bu yoniinii

40 Faruk Yilmaz, Islamda Varlik Diisiincesi Epistemoloji-Ontoloji (Ankara: Berikan Yaymevi, 2011), s.
55.

401 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, C. 12., s. 572.

“%2 William Chittick, Hayal Alemleri Ibn Arabi ve Dinlerin Cesitliligi Meselesi, gev. Mehmet Demirkaya
(Istanbul: Kakniis Yayinlari, 2003), s. 192.
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insanin hallerinin degiskenligi ile izah eder. Ona gore ayrilik ve 1stirap suretlerden ziyade
manalar ile varligim siirdiiriir. Bu manalar insanin kalbinde birtakim hayalleri peyda
ederler. insan Elest bezminden itibaren yasadigi bu ayrilik ve 1stirap manasimi kendi
istidadina gore yorumlar. Bu 1stirabin ya gelistiren yoniinii yahut da pargalayan yoniinii

ifade eder. Bu Mesnevi’nin su beyitlerinde izah edilir:

“Aglayigin, feryat edisin bir sebebi, bir sfireti vardir; zararin ise sdreti yoktur. Insan zarar
gordiigiinde elini 1sirir; halbuki zararin bir eli yoktur. Ey isteginde asiriya kagan kisi! Bu
misal tam yerinde bir misal degildir; fakat anlayisimin darligi sebebiyle ancak bunu dile
getirebildim. Sdretten miinezzeh olan Hakk’in sanati, bir sliret eker; beden de o siretten,
duygular ve melekler vasitasiyla filizlenir ve belirir. Hakk, kendi iradesi ve takdiriyle nasil
ektiyse, bedende de iyi ya da kotii o sekilde biter. Hakk’in ektigi stiret siikiir stireti ise insan
stikredici olur; mihlet sireti ise sabredici olur. Merhamet streti ektiyse insan biiyiir ve
yiikselir; yaralanma sfreti ektiyse aglar, inler. Sehir stireti ektiyse koyiinde duramaz,
yolculuga cikar; ok sireti ektiyse ona karsi kalkan tutar. Hakk’in ektigi giizel stretler
goriiniirse insan zevk eder, neselenir. Gaybet siireti goriiniirse halveti sever, ibadete yonelir.
Ihtiyag sfireti insan1 ¢aligmaya, ¢abalamaya ve kazanmaya zorlar. Giiclii ve kuvvetli olma
sireti ise kisiyi baskasmin malin1 gasp etmeye, ¢alip cirpmaya sevk edebilir. Insam
ugragsmaya ve didinmeye yonelten bu gesit ¢esit, renk renk hayaller ise sayisiz ve
hesapsizdir.”*%

Istirabin degerlendirilme ani, bir yoniiyle a‘yan-1 sabiteye, diger yoniiyle ise
istidada temas eden bir berzah olarak diisiiniilebilir. Bu hallerin sonunda tecriibe edilen
stirabin bilgiyle iliskisini belirleyen unsurun ilahi kaynakli olmasi, insanin yagadigi
1stirabin rastlantisal degil, anlam yiiklii bir siire¢ oldugunu gosterir. Bu ¢ergevede insanin
istirap hali, a‘yan-1 sabitede sabit olan istidadinin diziler halinde fiile doniismesi olarak
da degerlendirilebilir. Bu imkanlarin batindan zahire acilimi hem Zat’a hem de insanin

kendi hakikatine delil niteliginde kabul edilmistir.**

Mesnevinin baglarinda yer alan “Beni neyistandan kestikleri zamandan beri,
nalemden erkekler ve kadinlar inlemislerdir™*® beytindeki ilk ayriligin metafizik

anlatiminda ney, neyistana mensup olan a‘yan1 ve ruhu temsil eder. Neyin bu alemden

403 Sefik Can, Mesnevi Serhi, C. 9, s. 64, b. 24142-51.

494 Numan Rakipoglu, “Oznel Tanr1 Tasavvurlarinin Kaynagi Olarak Sabit Aynlar: Istidat ve 1ahi Isimler
Bagimtis1 Uzerine Metapsikolojik Bir Inceleme”, Din ve Felsefe Arastirmalart 5/1 (2022), s. 16.

405 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 1, s. 60, b. 2.
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ayrilarak sehadet alemine gelinceye kadar her mertebede nefir ve takrir etmesi, onun
ahadiyet mertebesinden itibaren baslayan ayrilik seriiveninin bir tezahiiriidiir. Bu
mertebenin neyistan olarak adlandirilmasimnin sebebi, insan-1 kamilin hakikatinin
kaynaginin ahadiyet mertebesi olmasi gibi, neyin de viiciid bulmasinin baslangicinin
neyistana dayanmasidir. Ney nasil ki neyistandan kesilmek suretiyle ses verir hale
geliyorsa, insan da asli vatani olan bu mertebeden ayrilisiyla varlik sahnesine ¢ikmakta

ve ayriligin dogurdugu 1stirabi biling diizeyinde tecriibe etmektedir.

1.5. Tasavvufi Perspektifte Elest: Bilincte Sakl ilahi Miilakat

Mevlana, Misaki Allah ile ruh zerreleri arasinda gergeklesen bir miilakat olarak
kabul etmekle birlikte, bu hadisenin tasvirinde bilingli bir soyutlastirma {isltibuna yonelir.
Ona gore ilksel ayrilik, Misdk aninda degil; ruhun varlik sahasina ¢ikisiyla birlikte
gerceklesir. Bu nedenle Mevlana diisiincesinde ayriligin ontolojik baslangici, ilk
taayyiinle irtibatli olmakla birlikte, bu ayriligin bilince yansiyan istirap vechesi Elest
tecriibesiyle goriiniir hale gelir. Bu onun Misaki, ruh zerrelerinin iizerinden “Sizi elleri
bagli, baslar1 egilmis, hor ve hakir bir halde gérmiistiim.” tasvirinde de acik bir sekilde

goriiliir. o

Mevlana’ya gore ilk Misak*” ile Hakk’1 miisahede etme tecriibesi insanin diinya
aleminde kuracagi biitiin yonelis ve baglanmalarin metafizik temelini olusturur. Misak
meclisinden ayriligla yasanan 1stirap ise, insanin daha sonra tecriibe ettigi biitiin ayrilik
acilarmin asil kaynagidir. Zira Elest Bezmi’nden diinya hayatina diisiiste ayrilik istirabi,
salik ig¢in bir tir “yol azig1” olarak verilmistir.®® Ruh zerreleri Hakk ile tevhid

halindeyken ayrilik istirabini tecriibe etmis; bu tecriibe, onlarin bilincinde silinmeyen

4% Yusuf Sevki Yavuz, "Bezm-i Elest, “Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, 1992, c. 6, s. 106.
407 el-Maide, 5/7, er-Riim, 30/30, el-En’am, 6/161, Yasuf, 12/40, er-Rad, 13/20.
408 Mevlana, Divdn-1 Kebir, gev. Abdiilbaki Golpmarli, c. 1,s. 44, b. 368.

98



ontolojik bir yara olarak yer etmistir. insanin diinyadaki ayriliklardan duydugu 1stirap ve
¢ogu zaman anlamlandiramadigi hiiziinler, aslinda Misak alemindeki bu ilksel ayriligin
yansimalarindan ibarettir. Insan, duyu organlariyla tecriibe edemedigi bu Aalemi
unuttugunu zannetse de o tanmikligin izleri bilincinde silinmez bir bi¢cimde muhafaza
edilmistir.*® Bu sebeple 1stirap, Mevlana diisiincesinde yalnizca bir act hali degil; ayn1
zamanda siirurun ve asli birlik halinin hatirlaticist olarak bilingte bilgiye dontisen bir
tecriibedir. Bu bilgi, insanin varolusunun ilk asamasinda ona emanet edilmis; ciiz’1
varliginin gelisimi boyunca agiga ¢ikmak iizere bilincinde sakli tutulmustur. Mevlana bu

gOriisiinii su beyitlerde izah eder:

“Her ciiz’lin yokluktan ¢ikip geldikge neler gérmiistiir; kag nese gdrmiis, kag seving tatmistir?
Kag keder, ka¢ 1stirap yasamistir? Higbir ciiz seving almadan, lezzet bulmadan biiyiiyiip
gelismez. Aksine, her ciiz 1stirapla zayiflar, harap olur. Yokluktan ¢ikip gelen ciiz kalds; fakat
o nese, o seving hatirdan ¢ikt1, gitti. Bilgiden ¢ikip gitmedi de bes duygu ile duyulmaktan ve
viicudun yedi uzvu ile hissedilmekten gizlendi. Senden de hal gecti, gitti; ciizlerin yadigar
olarak kaldi. Ya ona sor yahut hatirlamaya ¢alis. Gam seni yakaladi mi1, ¢eviksen derhal
sigrar; Uimitsizlik deminden kurtulursun. Ey ona, ‘Ey hal nimetlerini, o yiiceligi inkar eden!
Gam dersen eger, her dem kendini bahar mevsimindeymis gibi hissetmiyorsan; mutlu ve
neseli degilsen, giil yiginina benzeyen bedenin neyin ambaridir? Giil yigini tendir; diisiinde
giil suyuna benzer. Giil suyu giilii inkar ediyor. Iste sana sasilacak sey!” **°

Ayrilik 1stirabinin bagladigr bu mertebenin insanin i¢inde meknliz olmasi, aynm
zamanda onun ezeli kaderinin de belirleyici unsurlarindan biri haline gelir. Mevlana bu
durumu a‘yan-1 sabite 6gretisi ¢ercevesinde agiklayarak, insanin sirrin1 ilm-i ilahide sabit
olan hakikatiyle irtibatlandirir. Ona gore insanin a‘yan-1 sabitesi, “agacin koki” gibidir;
yapraklar o kokten siirer ve kokiin mahiyetine uygun bir stirette gelisir. Nefisler ve akillar
da bu anlamda a‘yan-1 sabitelerine tabidir. Bu yaklasimda ezeli biling, Hakk’in mutlak
viicudunun kenz-i zatindan zuhlr eden tecellilerle, ayriligin her mertebesinde farklh
stretlerde sekillenmektedir. Bu durum yalmzca Hz. Adem’in sulbiinden ¢ikan ruh

zerreleriyle siirlt olmayip, araz ve cevherle kayitlanan biitlin varliklar1 kusatir; zira her

409 Kenan Mermer, “‘Ahd-i Misik’tan Bade-l Elest’e (Tarihce ve Istishad)”, Dinbilimleri Akademik
Arastirma Dergisi 242 (2024), s. 354.
410 Sefik Can, Mesnevi Serhi, c. 8, b. 431, b. 22242-45,
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varlik, ilahi zuhtra tabi oldugu ol¢lide ayrilik 1stirabini da tecriibe etmektedir.*™*
Mesnevi’de bunun dikkat ¢eken orneklerinden biri Hz. Peygamber’den ayrildigi i¢in

1stirabint dile getiren hurma kiitiigiidiir.

“Ey direk, ne istiyorsun?” diye sordu. Ey direk, ne istiyorsun?” diye sordu. O da:
“Senin ayriligindan ruhum piirhiin oldu.” cevabin1 verdi.Direk diyordu ki: “Hutbe irad
ederken bana dayaniyordun; beni biraktin da minber iizerinde kendine dayanak ve mevki
yaptin” Zira ruhlarin yaratildiktan sonra Bezm-i Elest’te Allah’in “Ben sizin Rabbiniz degil
miyim?” sorusuna verdikleri “Evet” cevabi bu halin temelini olusturur. Restil-i Ekrem (s.a.v.)
soyle buyurdu: “Seni yeniden hurma agaci yapmalarin1 ve meyvelerinden sark ve garp
ahalisinin yemesini mi istersin, yoksa ahirette Hakk’1n seni cennette bir servi yapmasini; taze
ve diri olarak ilelebet kalmani mi istersin?”” Direk: “Daima baki olani isterim.” dedi. Ey gafil
kimse! Bu cevabi isit de bir direk pargasindan daha degersiz olma. Kiyamette insanlar gibi

hagr olsun diye Restil-i Ekrem o agac1 yere gomdiirdii. Bilmis ol ki Allah bir kimseyi nezdine

davet eder ve ona yakinlk ihsan ederse, o kimse alemin biitiin islerinden uzak olur.”*'?

Ayrilik 1stirabinin cevher ve araz ile iligkisi ayni sekilde ruhun zerreleri ve bedenin
clizleri arasinda da gecerlidir. Ezeli biling, meratibii’l-viiclid mertebelerinde sekillendikge
ayrilik 1stirabi ile tekrar kendine donebilme giiciinii elde eder. O, vahdet halindeyken
kesretten, diialiteden ve 1stirabin tiirlii goriinlimlerinden uzak oldugu zamanlarda ayrilik
1stirabin1 yasamadigi igin asli vataninda olmanin giiveni igindedir. Insandaki ezeli biling
mertebelerle ilerledikce, her ne kadar gam, keder, korku, hiiziin ve iiziintii ile muhatap
olsa da kendi i¢inde onceden sahip oldugu gorgii nedeniyle tiim varolusunda bir kuvve
halinde bulunur. Ayrilik 1stirabinin dagitici 6zelligine karsi birlik, bunaltan siddetine kars1
ise kuvvet olarak, kesfedilmeyi bekleyen bir gii¢ halinde durur. Dolayisiyla ezeli biling,
kesafet alemine inen, bedene biirlinen ruha: “Ey asli vatanini unutan vefasiz! Su madde
diinyasina geldin, bes giinliik sefil uygunsuz dostlar buldun da eski dostlardan yiiz
cevirdin.”*® diyerek sitemde bulunmaktadir. Insan, ruhlar Aleminden gelen bu ménevi

uyaranlara benligin perdelerini agip ulagsmadig: siirece, bu ¢agrilar 1stirap olarak hisseder.

Bu noktada stfilerin varlik anlayis1 belirleyici hale gelir. Zira sufi diisiincede

41 Tahirii’l Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 5, s. 386.
412 Tahirii’l Mevlevi, Mesnevi Serhi, . 2, s. 150, b. 2124-29.
413 Sefik Can, Mesnevi Serhi, c. 8, ¢. 122, b.20867-68.
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gergeklige sahip olan asil alan, gayb alemidir. Elest ile baglayan bu siireg, insanin gergek
bilincini olusturur. Buna karsilik diinya hayatinda sahip olunan benlik, biling ve esyanin
gblge goriinlimleri hakikati yansitmaz. Stfiler ezeli bilince bu agidan baktiklarinda,
onlara gore gercek 1stirabin “asli vatan” olan Elest bezminden ayrilik oldugunu; diger
sikintt veren hallerin ise bu hiiznlin yansimalar1 oldugunu goriirler.*** Mevlana bu
durumu, riiyasinda giizel memleketler goriip, dogdugu ve ikamet ettigi yerleri yadindan
cikardigr icin riiyasint ger¢ek sanan kimselere benzetir.*”® Ciinkii maddeler diinyast,
insanin hem ontolojik baglamda ezeli bilincini hem de kozmolojik anlamda viicut
biitiinliigiinii bozar. Insanm sfiret ve manasinin olusum safhalar1 ve igsel katmanlari
arttik¢a, Elest bilinci perdelendikge, “riiya” olarak tanimlananlara karst meyli artar ve

gercek mekaninin diinya hayati oldugu yanilgisina diismeye baglar- ¢

1.5.1. Ezel-i Misakin Tecellisi olarak Bela

417 cezalandiric1 ve

Ayrilik ve ask eksenli bir diislinlir olarak Mevlana, belay1
biitiinliigli bozan bir imkan olmaktan ziyade varolusa yon veren ilahi bir egitim metodu
olarak goriir. Mebde’den meade uzanan bu siirecte insan, “Hamdim, pistim, yandim.”*®
ifadeleriyle sembollestirdigi varolus asamalarinda ayriligin pozitif ifadelerini anlatan
hallerine vakif olmak i¢in kendi eksikliklerini ve varolus siirecinin farkinda olmasi
gerekir. Bu sebeple imtihan, yalnizca digsal bir gergeklik olmanin Gtesinde, ontolojik
yiikselmenin, nefsani terakkinin ve epistemolojik imkanin dinamik unsuru olarak ortaya

cikar. Mevland’ya gore insanin Elest bezmindeki bilince ulasmasi, ancak karsit

kuvvetlerle ylizlesmesiyle gerceklesebilir. O, Elest bilincine ulastiracak imtihanlari

414 M. Nusret Tura, Goniil ve Ask (Rah-1 Ask) (Istanbul: Insan Yayinlari, 2024), s. 85.

415 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 6, s. 444, b. 16006.

416 William C. Chittick, Siifi 'nin Ask Yolculugu, ¢ev. Omer Saruhanoglu (Istanbul: Litera Yaymcilik, 2016),
s. 101.

47 Erginli, Metinlerle Tasavvuf Terimleri Sozliigii, s. 425.

418 Mevlana, Divan-1 Kebir, cev. Abdiilbaki Golpinarly, c. 5, s. 91.
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“altinin ateste saflasmas1”, demirin doviilmesi™**® “nohutun kaynamasi” gibi temsillerle
anlatir. Bu ayrilik 1stirabinin degisik vechelerinden olan imtihanin katlanilan ve
tahammiil edilen 1stirab1 artiran yliziinden ziyade terbiye ve doniisiim imkani olarak
karsilagilan faal bir siire¢ olarak goérmesinin sonucudur. Bu sayede imtihan, istirabin

pargasi olmaktan ¢ikarak ahlaki ve metafizik bir siirecin ifadesi haline gelir.*?°

Bu sebeple imtihan, ezeli bilincin simnanmasi olarak goriilebilir. Her insan,
fitratinda Hakk’1n rublibiyetini bilme kabiliyetiyle diinyaya gelir. Mevlana, Hakk’in insan
ile yaptigi Misaki, latif olan ruhun kesif olan bedene girdiginde Elest bezmini
unutmamasi icin gergeklestirdigini ifade eder. insan, diinya hayatina diistiikten sonra
Elest bezmini hatirlar. Iste bu ezeli biling, insanin vicdaninda zaman zaman uyanir ve asli
vatanin1 hatirlatir. Ayrilik 1stirabt ve imtihanlar da kula bu bilince ulagmasi igin
verilmistir. Mevland’nin ifadesiyle “Kim Elest giinlinde o siitii emmisse, Misa gibi siitii
fark eder.”**! Ezelde vahdet gidasini alanlarin, diinya hayatinda diger kazanimlar1 ayirt
edebilecegini, Hz. Mlisd’nin annesinden baskasindan siit almamasina gonderme yaparak
anlatir. Bu sebeple imtihanlar, ezeli bilinci ortaya ¢ikaran ve kadim ahdi kuvvetlendiren

sinavlar olarak gortliir.

Mevlana Elest bezminde Hakk’1n sorusuna verilen “beld” cevabini, farkli anlam
katmanlariyla ele alir. Arapcada “bela” kelimesi, baglama gore hem “evet” anlamini tasir

99

hem de musibet ve imtihan manalarina isaret eder.**? Fars¢ada “beli” seklinde kullanilan
kelimenin “evet” anlami da bu c¢ok katmanli yapiy1 destekler.*® Mevlana, Arap

belagatinda cinas sanatindan istifade ederek kelimenin isarl yorum alanini genisletmis;

Elest’te “belda” diyen ruhlarin, kullugu ve imtihan1 ezelde kabul ettiklerini ifade etmistir.

419 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 3, s. 225, b. 4817.
420 Behliil Tokur, Imtihan Psikolojisi: Var Olmanin Hakkint Vermek (Ankara: Fecr Yaynlari, 2020), s. 55.
421 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 4, s. 37, b. 6923.
422 Tbn Manzir, Lisanii'I-Arab, "b-I-y" md., c. 13, s. 401.
423 7iya Siikiin, Farsca-Tiirk¢e Lugat (Istanbul: Milli Egitim Basimevi, 1984), s. 359.
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Bu kabul ile insan, imtihan yiikiinii daha baslangigta {stlenmis olur.*?* Nitekim
Mesnevi’de “Elest’te bela dedin ya, o zamandan beri canim gebe kaldi; beld s6ziinden bir
muska yaz da gebe olan canima ver” diyerek bu yiiklenisi sembolik bir dille ifade eder.**
Bu ayn1 zamanda insanin kusatici bir yaraticinin yakinligini idrak ettigi imtihan eden ile
imtihan edilen arasinda meydana gelen bir {ist otoritenin varligini idrake ulastiran yapi
olarak da goriinebilir.*?® Yaratilisin Elest bezminde baslayan ve diinya hayatinda
imtihanlarla devam eden siireci, insanin bu kudreti anlamlandirmasiyla da ontolojik bir

gerceklige doniisiir.*?’

Hakk ile gergeklestirilen miilakatin “ahd” olma 6zelligi, Allah ile insan iligkisinin
diinya hayatinda da siirdiiriilebilirligini gerektirir. Mevlana, siireklilik arzeden bu
etkilesimi, Hakki miisahedede mest olan ruhun diinya hayatinda bu mestlik nedeniyle
mahmurlugunu siirdiirmesi iizerinden anlatir.*?® “Elest sakisi bu siifli ve ¢orak topragin
tizerine yudumcuk sagmistir da toprak o sebeple cosmustur. Biz de o yilizden costuk™**
ifadesiyle ilah1 miilakat ile mest olusun, ruhlarin ilahi hitaba verdikleri “bela” cevabi ile
Mevlana Hakk’in ulQihiyetinden ziyade rubiibiyetini izhar etmeye yonelik oldugunu
diislinlir. Zira Hak Tealda, “Tek miyim?” sorusu yerine, “Ben sizin Rabbiniz degil
miyim?”*° sualinde bulunmustur. Bu hitabin isitilmesi, yalnizca Hakk’in cemaél
sifatlarinin  kabuliinii degil, aym1 zamanda celal sifatlarinin tecellisine de riza
gosterilmesini gerekli kilar. Stfiler, ilahi hitabin istifhdm tslubuyla gelmesini, nefy ve

ispatin ayni anda ifade edilisi olarak yorumlamis; verilen “evet” cevabiyla cemalin tasdiki

424 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 6, s. 525, b. 16393.
425 Mevlana, Divan-1 Kebir, gev. Abdiilbaki Golpinarly, c. 1, s. 326, b. 2950.
426 Bilal Temiz, “Kur’an’a Goére Imtihan Kavraminin Semantik izahi ve insan I¢in Onemi”, Canakkale
Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi 3/1 (2003), s. 256.
427 Muammer Cengiz, “Tasavvufta Bela ve Imtihan Telakkisi”, Sufiyye 10 (2021), s. 12.
428 Tahirii’l Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 6, s. 663, b. 17013.
429 Tahirii’l Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 6, s. 572, b. 16593.
430 g|-A’raf, 7/172.
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kadar celale de boyun egildigi goriisiine ulagsmiglardir.*** Bu baglamda, yarattiklarinin
a‘yani hakkinda her tiirli ilme sahip olan Hak, onlara 1stirab1 teklif etmek suretiyle
rublbiyetini de ispat etmektedir. Nitekim rublbiyetin tahakkuku i¢in bir merblbun
varligi zorunludur. Bu durum, sifi disiincede ifade edilen ‘“ulGhiyet me’lth ister,

rublibiyet ise merbib ister” ilkesiyle paralellik arz eder.**?

Mevlana’ya gore Elest bilincinin ideal yapisi, Hakk’in rublbiyetinin tecelli ettigi
imtihan alanlarinda insanin verdigi tepkilerle goriiniir. Kahirda gizli olan lituflar1 ve
liitufta sakli bulunan kahirlar1 goniillii olarak kabullenmek, insanin “kendi ihtiyarini
Hakk’1n idlaline yoneltmesi” seklinde degerlendirilir. Zira istirap, Elest bezminde verilen
ikrarin hatirlaticis1 mahiyetindedir. Her ne kadar 1stirap, bedenin ve benligin biitlinliiglinii
sarstyor gorlinse de terbiye edilmeye yonelik riza, bilincin terakkisine imkan tanir ve
insanin gayb alemiyle olan irtibatini diri tutar. Mevlana bu yaklasimini, giindelik hayattan
sectigi somut drneklerle destekleyerek 1stirabin yalnizea bir eksilme degil, ayn1 zamanda

bir insa ve olgunlagma siireci oldugunu su beyitlerinde vurgular.

“Ne mutlu hastalik ve sitma nébetine; ne miibarek dert ve gece uyanikligina. Allah
bana ihtiyarlik halimde bdyle bir hastaligi liituf ve keremiyle verdi. Bana gece yarisi mecbur
olarak kalksin, acele etsin diye sirt agrisi verdi; manda gibi biitlin gece uyumasin diye Allah
bana liituf ve kereminden dertler ihsan etti. Benim bu kirik dokiik bir halde bulunusumdan,
yani hasta olusumdan ve feryat edisimden, o manevi sahislarin merhameti galeyana geldi ve
cehennemi beni tehdit etmeden susturdu. Hastalik i¢inde merhametler bulunan bir hazinedir.
Deri, yani kalip bozulunca; beyin, yani ruh tazelenir. Birader, karanlik ve soguk bir mevkide
yatip hastalik, kuvvetsizlik, gam ve kedere sabretmek, ab-1 hayat menbaidir; yani manen mest
olma kaderidir. Ciinkii biitiin yiikseklikler, ali ve méanevi olan dereceler, tevazu ve
meskeniyet igindedir. O bahar mevsimleri ve ¢i¢ekleri hazanda gizlidir; hazan da bahar i¢inde
saklidir. Gam ve kederle yoldas ol; halvet ve riyazet ile uyu. Omriince uzun bir dmiir, yani
ebedi hayat talebinde bulun. Nefsin sana “Bu hastalik, bu ihtiyag¢ kotiidiir” diyecek olursa,
onu dinleme; ¢iinkii nefsin isi aksinedir.”**3

Misakin  bir “ahd” meclisinde ger¢eklesmesi ve insana bu ahdi

gerceklestirebilecek bir fitratin verilmis olmasi, diinya hayatinda imtihanlar tizerinden

431 M. Mustafa Cakmaklioglu, “HAce Muhammed Liitfi’nin (Alvarli Efe) Siirlerinde Cemal Miisahedesinin
Yansimalar” Gaziosmanpasa Universitesi Sosyal Bilimler Arastirmalar1 Dergisi, 1 (2013), s. 101.

432 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, c. 10, s. 33.

433 Tahirii’l Mevlevi, Mesnevi Serhi, ¢. 3, s. 540.
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hatirlatilir. Istirabin duyusal alandan varolussal alana ylikseltilmesi, imanin Elest bezmi
ile olan ortak yoniiyle gergeklesir. Bu baglamda Elest, insana verilen iman potansiyelini;
iman ise bu potansiyelin diinya hayatinda fiili olarak ger¢eklesmesini ifade eder.
Imtihanin iman ile degerlendirilisi ayn1 zamanda 1stirabin gayesini de ortaya ¢ikarir.
Ciinkii imanin gaybi olusu, onu salt bilgiden uzaklastirirken ayni zamanda istirabin
epistemik tarafi olan bilginin kesin kabullenisi imtihan ile gergeklesir. Ayn1 zamanda
imanin insanin biitiinselligini kusatmasi ile de 1stirapla ayn1 goriiniime sahiptir. Boylelikle
insan, Elest bezminde elde ettigi istidadin imana doniismesini biling, imtihanlar tizerinden
gerceklestirir.*®* Bu 1zhara karsi salik mebde’den medda kadar her niizul ve uriig
mertebesinde bunu tekrarlayan ikrarlarla yeniler. Dolayisiyla alemde meydana gelen her
devinim bir tiir 1stirap olarak degerlendirilebilir fakat bu onun mutlak kotii oldugu
anlamia gelmez. Sufiler buna sirki bile dahil etmislerdir. Sirk onun Allah’1 inkar eden
zahiridir. Zira sirk, Hakk’1 inkar eden zahiri yoniiyle batinina muhalif bir goriiniim arz
eder. Bu, celal sifatlarinin cemal isimlerine nispetle rolatif alandaki rahmeti Orten
yapisindan kaynaklanir.®*> Adi gecen bu perdelenme ¢ogu zaman Elest bilincinin Hakk’1

miisahede etmeden uzaklagsmasi olarak da goriilebilir.*®

Mevlana, bedene 1stirap veren her bir etkeni, gayb aleminden gelen Elest bilincini
hatirlatan bir bilgi olarak goriir. Bedenin 1stiraba verdigi tepki, ayn1 zamanda insanin
yaraticisi ile olan iligkisinin de derinligini ifade eder. Istirabin Elest bezminin goriingesi
olan yoni, salike 1stirabin hem bilingte hem de bedende yer agilmasini gerekli kilar. Alt
benligin Elest bilincini golgelemesi ise istirabin varlik alanim1 daraltabilir. Bu, salikin
gayb alemi ile olan iligkisinin kisitlanmasi anlamina gelir. Bu sebeple Mevlana, kendi

benliginin sinirlarini ve Elest bilincini idrak edemeyenlere tavsiyesi, siiklinet olur. “Eger

43 Hiilya Alper, Bir Kelam Problemi Olarak Imanin Psikolojik Yapist (Istanbul: Ragbet Yayinlari, ts.), s.

226.

43 Reynold Nicholson, Tasavvufun Mensei Problemi, ¢ev. Abdullah Kartal (Istanbul: iz Yayincilik, 2004),
s. 95.

438 Melahat Kiyak Urkmez, Mevidnd da Ask Sirri ve Nihai Biitiinlesme (Palet Yayinlari, 2010), s. 9.

105



ayibin1 sdylemezsen bari sus.” diyerek gosteristen, mekr ve hileden kisinin kendini
uzaklagtirmasini 6giitler.**” Bunu “biyiklarin1 yagladigi i¢in acligi belli olmayan adamin
hikayesi”# ile izah eder. Elest bezmiyle iligkilendirilmeyen ve onun ideal tepkisinden
yoksun birakilan imtihan tepkileri ona emanet edilen Elest bilincini unutturur. Dolayisiyla
imtihanlar basli bagina bir 1stirap olarak goriildiiglinde, anlaminin yeniden yapilandirmasi

gerekir.*°

Imtihanlarm anlamlandirilmalarina engel olan ezel bilincinin perdelenmesi alt
benligin etkinliginin artirilmasiyla gergeklesir. Alt benligin karanlik yonlerini ifade eden
sehvet, varolugsal biitiinliige zarar veren ve kontrol altina alinmasi gereken arzu ve
isteklerin biitlinii olarak kabul edilir.* Istirap sehveti dizginleyen ve onu kontrol altina
alan bir mekanizma olarak goriilebilir. Sehvetle elde edilen hazzin 1stiraba doniismesi de
bu yilizdendir. Fakat her zaman sehvet 1stirap ile durdurulmayabilir. Elest bezminde elde
edilen mestik, alt benligin tahrikiyle devam haz olarak zevk goriiniimiinde devam

41glarak tabir edilen bu durum hakkin kullarini derece

edebilir. Sufi literatiirde istidrac
derece rahmetinden uzaklastirmasi, kahrina yakinlastirilmasi anlaminda kullanilir.
Imtihanin farkli goriiniimlerinden olan istidric sufinin idrakinden uzak olmasi ve bu
uzakligin fark edilmemesi nedeniyle 1stirap olarak goriiliir. Mevlana buna istidrac demese
de “Ey insanlar padisahi! Aman beni seni géremez hale getirme. Korlik belasina
diistirme” diyerek ifade eder.** Istirabin alt benlige verdigi haz, imtihanin gayesini yok

eder; Elest bezminden uzaklagtirarak temkini yavaglatir.**® Elest bezminde Hakk’a olan

mestligin, enfilisi alemde can potansiyeli ile yasatilmamasi, onun alt benlikte tatmin

437 Tahirii’l Mevlevi, Mesnevi Serhi, . 4, s. 332, b. 8479.

438 Tahirii’l Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 4, 5.330, b. 8469.

439 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, c. 5, s. 207.

40T okur, Imtihan Psikolojisi Var Olmanin Hakkini Vermek, s. 68.

41 Dervis Dokgdz, “Kulun Imtihan Baglaminda Mutasavviflarin iIstidrac Kavramina Yiikledikleri
Anlamlar", Cukurova Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi (CUIFD) 2412 (2024), s. 72.

442 Mevlana, Divan-1 Kebir, cev. Abdiilbaki Golpinarly, c. 1, s. 36 b. 298.

443 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 4, s. 343, b. 8539.

106



olmasina yol agabilir.

Elest Bezmi’nde belirleyici olan husus, “beld” cevabinin yalnizca tarihsel bir
Misaki degil, mutlak viicuttan zuhlra gelme hadisesini ifade etmesidir. Misak, gecmiste
gerceklesip tamamlanmis bir ahitlesme olarak degil; varligin her an yeniden zuhir ettigi,
siireklilik arz eden bir hakikat olarak anlagilir. Mevlana’ya gore her an ve her zaman
Hakk’tan “Elestii bi-Rabbikiim” hitab1 sadir olmakta; cevherler ve arazlar bu hitapla
varlik kazanmaktadir. Eger bu cevher ve arazlardan “beld” cevabi zuhlir etmeseydi,
onlarin ademden viicuda ¢ikist miimkiin olmazdi. Dolayisiyla var olmak, hakikatte bu

A

ezell hitaba verilen siirekli bir “bela” cevabidir. Mevlana bu durumu beyitlerinde su
sekilde izah eder: “Her an ve zaman Allah’tan: “Ben sizin Rabbiniz degil miyim?” hitabi
gelir de cevherler ve arazlar var olur. Eger o cevherlerden, o arazlardan cevabi zuhir

A9

etmiyorsa, onlarin ademden viicuda gelmeleri hakikatte “bela” demeleridir.”*

1.6. Ayrilik Istirabinin Kozmo-psikolojik Tasavvuru: Anasir-1 Erbaa

Mevlana diislincesinde insan, sadece dis goriiniisiinden ibaret degildir. O, zahirl
goriiniisiiniin 6tesinde i¢ ice gegmis batini derinliklere sahip bir varliktir. Bu ¢ok katmanh
yapi, Kur’an’in insan anlayisi, tasavvufun siilik usulii ve modern psikolojinin psiko-
ontolojik kuramlariyla birlikte okunabilir. Mevland’nin insan tasavvuru, ontolojik
doniisiim idealine dayal1 bir tasavvufi antropoloji ortaya koyar.*** Bu baglamda insan,
yalnizca beden ve nefisten ibaret goriilmez; kozmolojik, ontolojik ve epistemolojik
potansiyelleriyle ele alinan hem ilahi hem de insani boyutlara agilabilen bir varlik olarak
degerlendirilir. Insanin katmanli yapis1, onun bulundugu dleme uyum saglamasini ve ayni

zamanda mana alemiyle iletisim kurmasini miimkiin kilar. Bu yoniiyle insanin bu sekilde

444 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 2, s. 146, b. 2115.
445 Chitick, Hayal Alemleri Ibn Arabi ve Dinlerin Cesitliligi Meselesi, s. 47.
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yaratilmig olmasi, onun halife olarak gonderilmesinin ontolojik zeminini olusturur.*
Mevlana insanin ontolojik varligint “akillarin gipta ettigi viicid” tanimlarken, kendi i¢
aleminden habersiz olarak kesif alem ile yetinmesini “mesh-i manevi” *¥ olarak goriir.
Ona gore insanin ontolojik olarak “asli vatana” doniis potansiyeli ve kozmolojik
clizlerinin aslina dondiiriilme kapasitesini farkinda olmamasimmi “Ey soysuz; sen de
Adem'in torunu oldugun halde, bu siifliyeti, ne vakte kadar kadr i seref sayacaksin?”

diyerek elestirir. *4#

Tasavvufi antropoloji, insan1 yalnizca cismani bir varlik olarak degil; alemin
merkezinde yer alan, ilahi hakikatleri tagima ve yansitma kabiliyetine sahip bir “emanet
yiiklenicisi”** olarak ele alir. Kur’an’da gegen halife kavrami, stfiler tarafindan insanin
varlik mertebelerindeki seckin konumunun ontolojik temeli olarak yorumlanir. Halife
kelimesinin “vekil olma” ve “temsil etme” gibi anlamlari, yalnizca beseri bir yonetici
degil; aym1 zamanda kozmik bir temsil gorevini iistlenmistir. insanin sahip oldugu bu
ontolojik ehliyet, ona ilahi netha ile verilmistir. Bu sayede insan, varlik aleminin hem

kesif hem de latif yonleriyle iliski kurabilecek bir donanimda yaratilmigtir.**°

Insanin esref-i mahliikat olmakla birlikte metafizik diizlemde mutlak, degismez
sabit bir fitrata sahip degildir. Insan, anasir sayesinde insan olmanin gayretini yasar. insan
“muhatap, miikellef ve mes’ul” varlik olarak tanimlanir. Zikredilen bu kombinasyon,
insana her an kendinin kendine emanet edildigini hatirlatir. Anasirin tekrar eden bu giici,
insan i¢in kozmik bir aidiyeti de hatirlatir ve bu aidiyet i¢inde salike kendi benligini
olusturma firsatin1 da verir. SGfi dislince, saliki bu mesuliyyet ve mahrumiyetten

kurtararak ona “mahzun” sifatin1 verir. Bu vasif onu anasirin katiliindan kurtaracak bir

446 “Insan”, TDV Islam Ansiklopedisi (Erisim 11 Temmuz 2025).
447 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 1, s. 283.

448 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 1, s. 284, b. 544,

449 el-Ahzab 33/72.

40 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, c. 1, s. 94.
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sigiak olarak kabul edilebilir.**

Mevlana “Goriintiste felekteki yildizlar bizim varlik ve sagligimiza sebeptir. Ama
hakikatte bizim batinimiz yalniz yildizlarin degil, semalarin da varlik sebebidir.”*>?
diyerek insan1 teleolojik agidan 6n plana ¢ikarir ve alemin varlik sebebi kilar. Insan, stireti
itibariyle kiigiik bir alem; manasiyla ise biiyiik alemin kendisidir. Bu durum meyve—agag
metaforuyla aciklanir: Agacin meydana gelmesi, meyvenin zuhuru i¢in nasil gerekli ise,
alem de insan icin o sekilde gereklidir*®® Bu goriisiiyle Mevlana, insan ile yaratic1 kudret
arasindaki bag1 “6z” itibariyle temellendirir ve insana varolus gayesi sunar. insan, meyve
konumundayken yeniden cekirdek haline donmeli ve aslina ydnelmelidir. Insan,

varliginin nedenini ve varolusunun hikmetini anladig 6l¢iide 1stirabini da yonetebilir hale

gelir.

1.6.1. Anasir-1 Erbaanin Kozmolojik ve Psiko-Spiritiiel Boyutu

Anasir-1 erbaa Mevlana diisiincesinde kozmolojinin, ontoloji ile olan baglantisini
ifade i¢in kullanilir. Ona gore insanin mikrokozmoz** yapisi, anésir-1 erbaay1 biinyesinde

A

tasiyan manen “alem-i kiibra” olarak tabir edilirken, goriiniis itibariyle de alemin fer’i
sayllmasini gerektirir. insan ve alem arasindaki bu iliski, ondaki tabiata ait unsurlarmn
kendi asillar tarafindan cezb edilmesini gerektirir. Bu cezbe amacina ulagmadiginda ise
ayrilik 1stirabi ortaya ¢ikar. Bu noktada iizerinde durulmasi gereken husus insanin temel
bir 1stirapla dogmasi degil, bu 1stirabin ona bir varolus gayesini telkin etmesidir. Istirabin

telkini ise sinirli ve sonlu goriiniime sahip olan insanin, sonsuz karakterli alemi kesfi i¢in

maharet kazanmasi oldugu sdylenebilir.*>

41 Fazlioglu, Kendini Bulmak, s. 60.

452 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, . 5, s. 500, b. 12988.

453 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, . 5, s. 501, b. 12990.

454 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, C. 6, s. 467, b. 16137.

455 Seyyid Hiiseyin Nasr, Tasavvufi Makaleler, cev. Sadik Kilig (Istanbul: Insan Yaynlari, 2007), s. 34.
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Istirabin anasir-1 erbaa ile iligkisi, insanin hem kozmolojik hem de psiko-spiritiiel
yapisin1 anlamada temel bir ¢erceve sunar. Toprak, su, hava ve atesten olusan bu dort
unsurun her birinin bir sureti ve bir manasi vardir. Suretleri zulmet ve kesafetle, manalari
ise nur ve letafetle iliskilendirilir.**®* Bu baglamda unsurlar, varligin goriinen yoniinii;
tabiat ise onlarin i¢sel ve manevi boyutunu ifade eder. Mevlana bunu insanin ontolojik
siralamada asil, alemi de onun ciliz’ii olarak gormesiyle temellendirirken “bes kapisi
denize bes kapist da karaya acgilan bir kale” ifadesini kullanir. Deniz tarafina agilan
kapidan maksadi cismaniyet aleminde bulunan toprak, su, hava ve atesin tabiatinin
birlesmesinden hasil olan “miza¢ ve ruh”tur. Bunlarin her birinin harekete gegirici
kuvvetleri “mizag¢ ve ruhun” farkli yonlerini ortaya koyar. Cisim mana tarafina bu terkiple
ulagir. Kara tarafina agilan kapi ise anasir-1 erbaanin cisme taalluk eden yonleridir. Cisim,
koku ve renge istiyaklidir ve ona ulasmak ister. Insandaki anasir-1 erbaanin
birlesmesinden meydana gelen ruh ise manasini arzular.**” Bu insanin dis diinyayi
algilamasini etkileyerek anasir-1 erbaanin ciizlerle olan iletisimine gore 1stirabi yaratir.*®
Ciizlerin asillarina olan istiyaklar1 da 1stirab1 6znel kilar. Bu 1stirabin bileseni olan {iziintii,
endise, korkunun hissedilmesinin de her bir zamanda ve sahista farkli olmasinin nedeni

olarak kabul edilir.*?

Anasir-1 erbaa, yalnizca insan bedeninin maddi bilesenleri olarak degil, ayni
zamanda ahlaki ve nefsani egilimlerin de sembolik karsiliklar1 olarak degerlendirilir. Bu
unsurlarin hem kendi aralarindaki hem de dis alemle kurduklari iliskinin dengeli olmasi,
insanin i¢ biitiinliigli agisindan zorunludur. Zira bu denge bozuldugunda beden, unsurlarin
karmasasina siirliklenir; bu durum ise ruhun Hakk’tan gelen tecellileri idrak etmesine

engel olur. Nitekim kalp makaminda bulunan ruh i¢in anasir-1 erbaa bir perde vazifesi

46 Nesefi, Tasavvufta Insan Meselesi, gev. Mehmet Kanar, s. 26.
47 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, . 9, s. 260, b. 24129.

458 Merter, Nefs Psikolojisi, s. 35.

49 Arasteh, Askta ve Yaraticilikta Yeniden Dogus, S. 99.
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gorlir; ruh bu unsurlarin tesiri altinda kaldiginda ayrilik 1stirabin1 daha derin bir sekilde

tecriibe eder.*®°

Mevlana, bu unsurlarin beden kaydinda bulunduklar: siirece 1stiraba sebebiyet
verdiklerini, ancak asillarina yoneldiklerinde bu 1stirabin sona erdigini ifade eder. Buna
gore ates unsuru gazap ve hirs yoluyla istirap liretirken riyazetle agk ve gayrete; su unsuru
sehvet aracilifiyla yaralayict bir etki dogururken tezkiye ile merhamete; hava unsuru
heves ile yikici bir mahiyet kazanirken tevazu ile dengeye doniisebilir. Bu doniigiim,

unsurlarin kendi asillara duyduklari istiyakin bir tezahiirii olarak siireklilik arz eder.®!

1.6.2. Anasir-1 Erbaa ve Ayrilik Istirabinin Siirekliligi

Mevland’nin insani anasir-1 erbaa ile iligkilendirerek tarif etmesi ruhun yasadigi
ayrilik 1stirabini kuvvetini gdstermek igindir. Insanin topraga dair 6zelliginin topraktan
ayr1 kalmasi iizerine ¢ektigi istirap ile ruhun gayb aleminden ayrilmasi sonucu g¢ektigi
wstirap ile kiyas edilebilir degildir. “Ruh cesedinin ciizlerine der ki; Ey benim topraga
mensup ciiz’lerim! Benim c¢ektigim gurbet acisi daha biiyiiktiir. Clinkii ben arsa
mensubum, alem-i ervahtan gelmisim.” Bedenin meyli topraga suya oldugu gibi ruhun
meyli mana alemine, kdinatin yaraticisinadir.*®* Ciinkii onun asli mekandan miinezzeh
olan “ruh-u azadm”dir.*® Istirabin fonksiyonelligi bu asamada devreye girer. Ruh
yaraticisina duydugu kavusma istiyaki, ayrilik 1stirabi kadar “Cenab-1 Hak’da ona ragbet
eder.”® Karsilikli bu cezbedis i1stirabin Hak tarafindan insanda yaratildiginin
gostergesidir. Her seyi yoktan var edenin 1stirabinda faili olmasi, insan1 kuvvetlendiren

hususlardandir. Ciinkii “Asiklarin meyli kendilerini zayiflatirken, masuklarin meyli ise

40 Chuttick, Varolmanin Boyutlari, s. 195.

461 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, c. 6, s. 307.

462Tahirii’l- Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 1, s. 281, b. 540.

4635efik Can, Mesnevi Serhi, €. 7, S. 563, b. 19749.

44T ahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 5, s. 345, b. 12107.
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onlar1 ter ii taze kilar.”*> Kuvvetlenen ruh terakki bakimindan gii¢ kazanir.*¢ Insanin
sikintilarla bas edecek giicli Hak kendine kavusmasi i¢in vermistir. Varolusun gayesinin
Hakk’in marifetine ulagsmak oldugu alanlarda 1stirap yok edici 6zelliginden var edici
ozellige nkilap eder. Insan mensup oldugu asillar itibariyle 1stirabini bir kuvve olarak
kullandiginda yokluktan hakiki varliga erer. Mevlana “sen bastan basa varliktan ibaretsin

yoklugu neden istersin?”*¢’ diyerek 1stirabin var edici giicline dikkat ¢eker.

Asillarin fer’lerine olan istiyaki ayni zamanda anasir-1 erbaa’nin i1stirabin
siddetine olan etkisini de belirler. Zira madeni ruhu toprak cezbederken olusan gerilim
topragin kadri kadardir. Fakat ruhun aslinin Hak olmasi ondaki ayrilik 1stirabini ifadesiz
kilar. Mevlana bunu “Ruh cesedinin yiizlerine der ki: Ey benim topraga mensup ylizlerim,
benim ¢ektigim gurbet acis1 daha biiyliktiir, ¢iinkii ben arsa mensubum, alem-i ervahtan

gelmisim,”*¢8 diyerek ifade eder.

Anasir-1 erbaa’nin 1stirap ile olan bir bagka iliskisi ise insanin ezeli varlig ile
kevni varlig1 arasindaki mesafeyi ortaya koymasidir. Bu nedenle niizil mertebelerinde
latif alemden kesif aleme gegis 1stirabin kendisi olarak goriliir.*® Tasavvuf
kozmolojisinde ruh her bir menzilden gegerek insan suretine biirlinmiisse de kendi
ontolojisinde ise bu mertebeleri gegerek “akil, alim ve kamil”*° olur. Insan ruhu
niizGliindeki mertebeleri unutmus olsa da onu “unutma” halinde birakilmaz. Istirabin
anasir-1 erbaa ile olan irtibati ise bu noktada ortaya cikar terakki eden ruh kendi 1stiraph

hallerinin hakikatini ancak terakki ederek anlayabilir. Bu ise istirabin aslinin Hakk’a

465Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 5, s. 345, b. 12111.

466 Aziziiddin Nesefi, Tasavvufta Insan Meselesi Insan-1 Kamil, gev. Mehmet Kanar, s. 26.

467 Sefik Can, Mesnevi Serhi, ¢. 7, s. 562, b. 19745.

468 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, €. 5, s. 344, b. 12101, 12112.

489 Hiiseyin Atay, “Insamin Halifesi: Insan”, Ankara Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 18 (1970), s.
72.

470 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 6, s. 446, b. 16025.
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istiyak oldugunun delilidir.*”*

Anasir-1 erabaa’nin aslina donme istegi onda istirabin olusturmasi insanin ruh
beden biitiinliigl i¢in énemli hususlardan biridir. Her bir ciiziin aslina donme istegi ve
aslin da cezbedis tarzina gore 1stirabr 6znel kilar. Dénme istiyakinin zamani, ayriligin
siddeti ve sekli gibi unsurlar bu konuda 6nemlidir. Ciizlerin bedende hapsolmasi baslt
basina 1stirap nedenidir.*’? Fakat beden zulmeti ruha inen tecelli ise nuru sembolize ettigi
i¢in bu 1stirap gece ve giindiiziin birlesip giinii olusturdugu gibi clizlerin insan bedenin de
yarattiklar1 gerilim ruhta olusan perdelerin kaldirilmasina ve ruhun doniismesi i¢in gerekli

olan olusumu saglar.*”

Mevlana, insanin suretten 6te bir manasinin oldugu goriislinii anasir-1 erbaa ile
kuvvetlendirir. Her bir unsur hem tabiat alemiyle hem de mana alemiyle baglanti
i¢indedir. Insanda aslina ulasamayan her mana, 1stirabin nedenidir. Insanin toprak unsuru
toprak tarafindan, su unsuru su tarafindan davet edilir. Bedende meydana gelen her bir
fiziki ac1*’* ve ruhsal sikinti, insan1 olugturan unsurlarin manasi tarafindan cezb edilmeleri

ve ayr1 diismeleri sebebiyledir. Mevlana bu hususu soyle agiklar:

“Bu andsir-1 erbaa, ayaklar1 bagli dort kus gibidir. Bedene ariz olan hastalik, illet
yahut 6liim, onlarin ayak bagini ¢ozer. Baglar1 ¢oziiliip ayaklar birbirinden ayrilinca, her
unsur kusu ugar ve aslina riicu eder. Bu ¢ekis ve ¢ekilis, bedendeki terkipleri yirtmak ve
her unsur kusunu salina ugurmak i¢indir. Beden ciizlerinin bu acelesini Hakk’1n hikmeti
men eder. Ecel gelinceye kadar onlar sthhatte ve birlikte bulundurur.”*”

Insandaki dért unsurun kendi tabiatlara gore bedende ve dis Alemle etkilesimde
bulunmalar1 ve 1stiraba neden olmalart siinnetullah dahilindedir. Onun insanin i¢

aleminde gama sebep olmasi, atesin yakiciligindan degil, “Malik-1 din” olan Hakk’in

471 Eva de Vitray Meyerovich, Hz. Mevldnd ve Islam Tasavvufu, ¢ev. Mehmet Aydin (Konya: Konya
Turizm Dernegi Yayini, 2012), s. 92.

472 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 1, s. 272, b. 528.

473 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 5, s. 340, b. 12082.

474 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, . 5, s. 342, b. 12092.

475 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, . 5, s. 343 b. 12094-12098.
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emriyledir. Bu unsurlar 1stirap verebildikleri gibi, Hakk’in emri ile ayn1 zamanda
meserret de verebilirler. Mevlana’ya gore insanin ciizleri insanlar i¢in “bi-ruh”, fakat

yaratici kudrete kars1 “zi-ruh”tur.*’®

1.7. Mevlana’nin Istirap Anlayisinin Tarihsel ve Tasavvufi Arka Plam

Mevlana’nin 1stiraba dair goriislerini eserlerinden tetkik etmek, fikirlerinin
gelisim seyrini gérmek i¢in o asrin siyasi durumuna goz atmak ve sosyo-kiiltiirel
durumuna da vakif olmay1 gerektirmektedir. “Biiyiik sairleri, essiz sanatkarlar1 ithtisamli
devirler yetistirmistir.” diisturuna gore Mevland’yr digerlerinden farkli kilan onun
yasadig1 donemin huzur, sekinet ve maddi refah olmasinin aksine o siyasi karisikliklarin,

isyanlarin ve iktisadi bunalimlarin hakim siirdiigii donem ve beldelerde yasamasidir.*”’

1.7.1. Mevlana Doneminde Anadolu’nun Sosyo-Kiiltiirel Yapisi

Mogol isyanlariyla yipranan Islam diinyas1 siyasi otorite yoksunlugu yasarken
can ve mal giivenligi bulunan yerlere go¢ etmeyi tercih etmislerdir. Anadolu da giivenli
yerlerden biriydi. Anadolu’ya gelen bu go¢ dalgasi, orada terére ve istihlaka neden
olmus; merkezi kontroliin kaybolmasiyla birlikte halk kitlelerini etkisi altina alan Babai
ve Cimri gibi isyanlarinin ¢ikmasina neden olmustur.*’® Anadolu Selguklu Devleti’nin
hakimiyeti bu buhranli donemde Mogol akinlarinin tesiriyle kontrolden ¢ikmis ve halka

agir vergiler, kitlik ve siyasi karigiklik olarak yansimistir.*”®

Anadolu Selguklu hiikiimdar: I. Alaeddin Keykubad’in vefat etmesiyle birlikte

yOnetimin zafiyette bulunmasi, Harzemsahlarin ve Eyyiibilerin baskilarini artirmis ve i¢

476 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 1, s. 382, b. 840.

477 Can, Mevlénd: Hayati-Sahsiyeti-Fikirleri, s. 15.

478 Elvan Celebi, Mendkibu’l-Kudsiyye fi Mendsibi’l-Unsiyye Baba ilyas-1 Horasdénf ve Siilalesinin Menkabevi
Tarihi, ed. Ahmet Yasar Ocak, ismail E. Eriinsal (Ankara: Tiirk Tarih Kurumu Yayinlari, 2014).

479 Meliha Ulker Anbarcioglu, “Mevlana ve Muhiti”, (Ankara: Diyanet isleri Baskanhdi Yayinlari, 1961), s.
211.
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karigikliklara neden olmustur. Mogol istilalarina karst koyamayan Anadolu Selguklu
Devleti bir siire sonra onlarin vergilerine dayanamayarak Mogollarin bir beyligi haline
gelmeyi kabul etmistir. Anadolu Selguklu Devleti’nin yikilmasina kadar siyasi savaslar,
isyanlar ve iktisadi sikintilar bolgeye hakim olmustur. Halkin yasadigi istiraplara
tahammiilsiiz oldugu bir donemde Mevlana insanlara yasama giicii vermis, onlar teselli

etmis ve onlarin karsilastiklari sikintilart yonetmelerine yardimci olmustur. &

Istirabin sosyal alanda hissedildigi bu donem yasam sartlarini zor olsa da diislince
hayatinin canlanmasina neden olmustur. Mogol isyanin zararh etkilerinden kurtulmak
isteyen hazik ilim adami, mutasavvif ve sairlerin géc etmesi ile Anadolu Havzasi pek ¢ok
kiiltiirin birbirlerini olumlu yonde beslemesi i¢in firsat sunmustur. Bununla birlikte
Anadolu pek ¢ok dilin kullanilabildigi bir bolge haline gelerek, hayatin farkli alanlarinda
kullanilan dillerin cesitliligi, kiiltiirel gelismelere de olumlu yansimistir. Edebiyat dili
olarak Fars¢a, ilim dili olarak Arapg¢a ve Tiirkmen boylar1 sayesinde de giinliik dil olarak
da Tirkce kullanilmistir. Boylelikle Anadolu Selguklu Devleti resmi yazigmalarda
Farscayi, egitim hizmetlerinde ve irsat faaliyetlerinde Arapgayi, giinliik hayatta ise
Tiirkgeyi tercih etmistir. Cok dilli bir yap1 beraberinde ¢oklu kiiltiiriin sahip oldugu
birikimlerin Anadolu’da birlesmesine ve yeni bir edebiyat ve diisiince sisteminin
olugsmasina neden olmustur.*®® Fuat Kopriilii, Mevland’nin siirinin kaynaklarini
zikrederken sdyle demektedir: “Yunan felsefesinin mefhumlarin1 Arap, Hint ve Iran
methumlariyla birlestirerek tasavvufu kaideler hilinde sunmaktan ziyade, akilla degil

tehaddiisi olarak manevi melekelerle anlasilir hale getirmistir.” 8

480 Can, Mevldné: Hayati-Sahsiyeti-Fikirleri, s.16.

481 Mehmet Seker, Fetihlerle Anadolu nun Tiirklesmesi ve Islamlasmasi (Ankara: Diyanet Isleri Bagkanligi,
2007), s. 133.

482 Mehmed Fuad Kopriilii, Tirk Edebiyatinda ilk Mutasavviflar, Mehmet Fuad Képriilii Kiilliyat: (istanbul:
Alfa Yayinlari, 2020), s. 320.
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Mevlana ile birlikte pek ¢ok filozof ve diisiiniiriin kendinden 6nceki sairlerin
tislubundan, miitefekkirlerin diisiince sistemlerinden etkilenmemesi diisiiniilemez.
Golpinarli’nin da ifade ettigi gibi “Yapici kudret, kurucu hamle, yogurucu kabiliyet; o
sozleri, o doktrinleri, o fikirleri kendi kattig1 6zelliklerle yepyeni bir halde, yeniden
yapar, yeniden kurar, kendi sahsiyetiyle yogurur; yasadigi ¢agin ihtiyaclarindan aldig
ilhamla kendi yapicit kabiliyetini birlestirir; yeni bir yon verir.”* Mevlana’nin
eserlerinde de pek ¢ok Arap ve Iranli edebiyatgilarin izleri goriilmektedir. Bunlar
arasinda Feridiiddin Attar*® ve Hakim Senai*®* ile ilgili bahisler dikkat g¢ekicidir.
Mevlana onlardan etkilendigini kabul etse bile ifadelerinde onlarin metotlarindan
farklilagtigini da belirtmekten geri durmayarak, “Hakim Senai ve Feridiiddin Attar dinin
ulularindan olduklar1 halde ¢ok defa ayriliktan soz ettiler. Biz ise hep vuslattan

bahsettik.””*% demistir.

1.7.2. Mevlana’da Istirabin Tasavvufi Kaynaklar

Hicri I11., IV. ve V. Asirlarda Islam aleminde Bagdat ve Nisabur olmak iizere iki
tasavvuf mektebi ortaya c¢ikmistir. Cilineyd-1i Bagdadi ile olusan akli vahiyle birlikte
imkanlar 6l¢iisiinde kullanan Bagdat ekoliine nazaran olusan Nisabur Ekolii, fiitiivvet ve
melameti 6ne ¢ikarmistir. Mevlana nin bu bolgelerde dogup yetismesi ve babasinin da
bundan etkilenmesi onun goriislerinde Nisabur ekoliinlin etkisini gostermistir.
Horasan’in eski yerlesim yerlerinden olmasi, go¢ ve istila yollarinin kavsaginda

bulunmasi onun Anadolu’nun Islamlasmasmna da etki etmistir. Mevlana Ibrahim b.

483 Mevlana Celaleddin Rimi, Mektuplar, s. XII.

484 Feridiidin Attar kitabim hediye ederken “Umarim ki yakinda senin bu oglun alemde yanacak goniillere
ates verir.” diyerek Mevlana nin ileriki yagami hakkinda 6ngoriide bulunmustur. Bediiizzaman Fiirizanfer,
Mevldna Celaleddin, ¢ev. Feridun Nafiz Uzluk (Ankara: Milli Egitim Bakanlig1 Yaymlari, 1997) s. 97.

485 Hakim Senai, Mevlana’dan bir asir dnce yasamis olmasina ragmen onun Hadikatii'I-Hakika ve Seriatii 't-
tarika isimli eseri ile Mesnevi’nin konularinin seriat, tarikat ve hakikat bagliklarinda bulusmast ve ilk
konularinin tevhid ve nihayet mertebeleri, mebde’-mead ve ask konularina ayrilmis olmalari dikkate deger
hususlardandir. Semih Ceyhan, "Ismail Ankaravi ve Mesnevi Serhi", (Basiimamis Doktora Tezi, Uludag
Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Bursa, 2005), s. 455.

486 Ahmet Eflaki, Ariflerin Menkibeleri, gev. Tahsin Yazicy, c. 1, s. 256.
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Edhem, Abdullah b. Miibarek, Fudayl b. Iyaz, Sakik-i Belhi, Muhammed b. Eslem et-
Thsi ve Hatim el- Esam’in goriislerinden etkilenmistir. Tevekkiil, riza, fakr, hiiziin,
aglama, olim korkusu, nefs muhasebesi gibi mevzularin etkisi onun goriislerinde

hissedilir.*’

Mevlana’nin yasadigi 13. asirda Islam’in genis cografyalara yayilmasinin
getirdigi problemler ve Mogol istilalarinin memleketlerde biraktigi maddi ve manevi
anlamdaki zararlar o bolgede yasayanlara derin yaralar agmis ve Miisliiman topluluklari
etkilemistir. Yasanan sikintilara teselliler aramak ihtiya¢ haline gelmistir. Kiigiik zikir
gruplarinin bu fonksiyonu ifa edememesi lizerine daha biiylik ve sistematik olusumlar
meydana gelmistir. Kiibreviyye, Sazeliyye ve Rifiiyye*®® gibi tarikatlar bunlardan
bazilaridir.*®® Bu déonemde Mevlana’'nin babasi Bahauddin Veled’in Kiibrevi tarikatiyla
olan yakinligr ve tasavvufa olan muhabbeti onun hem duygusal hem de metafizik
istirapla bas etmesine yardimci olmustur. Cilinkii Mevlana’'nin zamaninda tasavvufun
goriinen yiizii vecd ve istigrak ile elde edilen dini tecriibelerin, makamlarin esrarinin
konuya vakif olmayanlara anlatilmamaktaydi. Tasavvufla alakali mahrem bilgiler ancak
onu tecriibe edenlerle konusulurdu. Mevlana’nin babasinin ¢evresinin tasavvuf
ehillerinden olmasi miimtaz topluluklarda mahrem konularin konusuldugu miilakatlarda
bulunma firsatin1 vermistir. Ayn1 zamanda Alaadin Keyk{ibad’in Mogol istilalarindan
kacan alimlere kucak acan politikasi sayesinde sarayda ilmi ve irfani toplantilarin
yapilmasini saglarken ayni zamanda bu imkan Mevlana’ya tasavvufun yasanilan yoniine

tanik olma sansini1 vermistir.*®

87 Ali Bolat, Bir Tasavvuf Okulu Olarak Melametilik (Istanbul: insan Yayinlari, 2022), s. 55.

488 Hayri Kaplan, “Ahmed er-Rifa‘i’nin Itikadi ve Kelami Goriisleri”, Tasavvuf: {lmi ve Akademik
Arastirma Dergisi, 7/16 (2006), s. 105.

489 Shems Friendlander, Mevidnd Celdleddin Rimi nin Unutulmus Mesaji, gev. Nevzat Kaya, s. 43.
490 Mehmet Seker, Fetihlerle Anadolu nun Tiirklesmesi ve Islamlasmast, s. 67.
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Mevlana, Ciineyd-i Bagdadi’ye kadar olusan, Gazali’ye kadar olgunlasan ve ibn

Arabi metafizigiyle giiclenen sifl diisiince sistemine varis olmustur®*

Gazali’nin ilahiyat
mevzularinda akli Onceleyen, Mu’tezile’ye ve filozoflara olan tepkisi Messailigi
zayiflatirken goniil ve aska onem veren Israkiligin olusmasina neden olmustur.
Istiraplarin giderilmesinin maneviyatin giiclenmesiyle elde edilebilecegini ifade eden
tasavvuf, bu donemde tarikatlarla kurumsallasmis ve halk tarafindan kabul gérmiistiir.
Boyle bir seyirden sonra nefis terbiyesi ve kalp temizliginin esas oldugu gelenegin insasi

beraberinde sorunlar getirmekle birlikte tarikat yolunda ihtiyatli davranmayi da

gerektiren bir donem olmustur.**?

Mevlana’nin Sufi diisiincesini sekillendiren Tasavvufi Mektepler, kismen ziihdii
Onceleyen siinni esaslara bagli Necmeddiin Kiibra’nin sistemi;*? ikinci olarak ilahi agk
ve cezbeyi esas alan ve kaynagini Horasan Melamiliginden alan Kalenderane Tarikati ve
Ibn Arabi’nin metafizik sistemi olan Vahdet-i Viiclid goriisiidiir.*®® Bu ii¢ unsurun
birlesimi onun tasavvufi diisiincesinin Irak Ekoliiniin ziihd yoniinii, Horasan Ekoliiniin
mistik tarafin1 ve Magrip ekoliinlin goriislerine vakif olmasi ise onun Yeni Eflatuncugun

sistematik diistinceyi gelistiren tarafin1 almasina neden olmustur.*>

Stfiler dokuzuncu ylizyilda tasavvufun gelismesine neden olan Bagdat ekolil
Hakk’mn kendisinin hakikatin tezahiirii oldugunu savundular. Bu insanin rabbani
olamayacag1 fakat ilahi olabilecegi gorilisiinii kuvvetlendirirken, giinliik hayatin
sikintilar1 ve igsel ¢atigmalarla da bas etmenin yollarin1 gostererek Hallac-1 Mansur’la
zirveye ulasmistir. Mevlana ilmi birikimini edebi tavriyla sentezleyerek kendinden

sonraki donemin tasavvuf diisiincesini sekillendirmistir. Babasi sayesinde Melami

41 Can, Mevldnd: Hayati-Sahsiyeti-Fikirleri, s. 23.

492 Annemarie Schimmel, islamin Mistik Boyutlari, gev. Ergun Kocabiyik (Alfa Yayinlari, 2020), s. 414.

493 Aydin, Mevldnd ve Sufizm, s. 28.

49 Ahmet Yasar Ocak, Tiirk Sufiligine Bakislar (istanbul. iletisim Yayinlari, 2005), s. 129.

495 Ahmet Yasar Ocak, Tiirk Sufiligine Bakislar, s. 130. Sefik Can Mevlana’nin Platon’dan etkilenmedigini;
onunla Mevland’nin bahsettigi konularin tevhid dininin esaslarina dayanmasindan kaynaklanan bir
benzerlik bulundugunu séylemektedir. Mevlana ve Eflatun, Sefik Can, (Istanbul: Okul Yayinlar1, 2004)
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unsurlarin hissedildigi Kiibreviligi**® zevk etmesi onun nefis terbiyesi ve halvetle 1stirap
iligkisini kurmasina yardimci olurken Sems’le birlikte vakif oldugu Kalenderilik ona

insan ve alem iliskisine dair yeni bakis a¢ilar1 kazandirmistir. *’

1.7.3. Sems ile Karsilasma ve Ayrilik

Mevlana’nin hayatinda dontim noktalarindan biri olan Semseddin Muhammed b.
Ali b. Melik Davud et-Tirmizi’nin kisiligi, fikirleri ve tasavvufi diislincesi hakkinda ¢ok
fazla malumat yoktur.*®® Menakibnamelerde gegen mistik ifadeler ile Mevlana’nin
eserlerindeki tstii kapali ifadeler birlestiginde, onu esrarengiz bir kisilik olarak
gostermistir. Onun biyografisine, sohbetlerinden derlenen “Makalat” isimli eserinden ve
Mevlana’nin sik sik bahsettigi Divan-1 Kebir’in “Sems” boliimlerinden ulasilmaktadir.**
Onun hayatina dair malumatlarin yeterli olmamasi, sifi kisiligi ve donemin siyasal
gelismelerine karsi tavirlart hakkinda farkli diislincelerin ortaya atilmasina neden
olmustur. Mogol ajani olmasindan baslayan ve Imamiyye Siasi’na’® mensubiyetiyle
devam eden siyasi ithamlara®® ek olarak, Mevlana’dan sonra da Semsiligin silsilesinin

baslangict olmasina kadar uzanan goriisler ortaya atilmigtir. >°2

Kiiciik yaslardan beri farkhi kisiligi ile goze carpan Sems, manevi egitimine
Sellabaf-1 Tebrizi’de baslamis, Necmeddin Kiibra’nin halifelerinden Baba Kemal Cendi
ve Halveti Riikneddin-1 Sicasi ile devam etmistir. Sems, miirsidinden ayrildiktan sonra

yasadig1 donemde pek cok alim ve seyhin sohbetinde bulunmus, i¢indeki coskunlugu

4% Abdiilbaki Gélpinarli, Meldmilik ve Meldmiler (istanbul: Kapi Yayinlari, 2022), s. 9.
497 Ahmet Yasar Ocak, Tiirk Sdfiligine Bakislar, s. 144.
498 Bf1ak1, Ariflerin Menkibeleri, s. 540.
499 Melahat Kiyak Urkmez, Sems-i Tebrizi (Konya: Niive Kiiltiir Merkezi Yayinlari, 2009), s. 72.
500 Mevlana ve Sems’e yoneltilen ithamlara verilen cevaplar igin bkz. Osman Nuri Kiigiik, Mevldnd ve
iktidar (Konya: RGmi Yayinlari., 2007), s. 124-127.
501 Mikail Bayram, Sosyal ve Siydsi boyutlariyla Ahi Evren-Mevidnd Miicadelesi (Konya: Niive Kiltir
Merkezi, 2005), s. 139-142.
502 Abdiilbaki Golpinarli, Mevidnd’dan Sonra Mevlevilik, s. 207.
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dindirmek igin seyh ararken sik sik seyahat etmis, bu sebeple kendisine Sems-i Perende

(Ugan Seyh) denilmistir.>%

Fahreddin Iraki ile dostluklarinda seyhi Baba Kemal, onun yasadigi feth ve
kesifleri nazim ve nesir haline getirmesine binaen Sems’e de yazmasini sdylediginde;
Sems, pek cok esrar1 miisahede ettigini fakat tasavvufun 1stilahlarina hakim olmadigi i¢in
yazamadigini sOyleyince hocas1 Baba Kemal: “Hak sana dyle bir arkadas versin ki, senin

evvelin ve ahirinde marifetleri senin adina 1zhar etsin.” diyerek dua etmistir.>%*

Sems-i Tebrizi, 1244’te Konya’ya geldiginde Sekerciler Hani’nin Oniinde
Mevlana ile karsilasir ve Mevland’ya Hz. Peygamber ile Bayezid-i Bestami’yi
karsilastiran bir soruya verdigi cevabi begenmesi sonucunda kucaklasirlar>® ve kirk giin
Mevland’nin medresesinde goriigiirler. Sems-i Tebrizi ile baslayan bu dostluk,
Mevlana’y1 halka verdigi ders ve vaaz faaliyetlerinden alikoymaya baglar. Mevlana’daki
degisime anlam veremeyen ve ona ulasmakta zorluk ¢eken halk ve talebeleri Sems’e 6fke
duyarak diigmanca tavirlar sergilemeye baslamistir.>®® Bu tutumlardan rahatsiz olan
Sems, Mevlana’nin bu tavirlardan daha fazla zarar gérmemesi i¢in ortadan kaybolur.
Sems’in gitmesiyle Mevlana’nin eski héaline donecegi diisiiniiliirken, ayrilik istirabinin

zuhuru Mevlana’da agikga goriilmeye baglanmistir.>”’

Sems’i aramaya baslayan Mevlana, ona ulastiginda Konya’ya dénmesini rica
etmis ve onu ikna etmeye calismistir. On bes ay sonra Sam’dan Konya’ya donen Sems;
kisa siiren huzurlu giinlerden sonra, igerisinde Mevlana’nin oglu Aldeddin’in de

bulundugu miiritlerin Sems’e cephe almasi sonucu ge¢cmisteki sikintilarin aynisinin

503 Bediiizzaman Fiiriizanfer, Mevidnd Celdleddin, ¢ev. Feridun Nafiz Uzluk (istanbul: Milli Egitim Bakanhg
Yayinlari, 1997), s. 71.

504 cami, Nefahatii’l-Uns, s. 568.

505 Fiirlizanfer, Mevldnd Celéleddin, gev. Feridun Nafiz Uzluk, s. 177.

506 jptidd-Ndme, Abdiilbaki Gélpinarli cev. Sultan Veled (Ankara: Konya Turizm Dernegi Yayini, 1976), s.
55.

507 Can, Mevldnd Hayati-Sahsiyeti-Fikirleri, s. 51.
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yasanmasindan rahatsizlik duyarak Sultan Veled’in eserinde kaydettigine gore: “Bu kez
ortadan dyle bir kaybolacagim ki, bir daha kimse izimi bulamayacak.”*% diyerek tekrar
Konya’dan ayrilmistir. Sems’in Konya’dan ayriliginin kendi istegiyle mi gerceklestigi,
yoksa onun suikastle mi oldiiriildiigli kaynaklarda tartisma konusu olmustur. Eflaki’ye
gore Sems’in suikastle 6ldiiriildiigii, Mevlana’nin onun 6ldiigline inanmamasi sonucunda
onu aramak i¢in birka¢ kere Sam’a gitmesi, onun ortadan kaybolma konusunu bir sir

olarak birakmistir.>*

1.7.4. Mevlana’da Sems Ayrihig: ve Istirabin Marifete Doniismesi

Sems ile yasanan ayrilik 1stirabi, Mevlana i¢in 1stirap karsisinda agkin nesnelerini
tahayyll etmeyi ve ruhun kendini teskin etmesi i¢in teselli edici manevi tasavvurlara
ulagsmasini saglamistir. Aklin, ayriligin 1stirabr karsisindaki metafizik tecriibesi,
basiretinin nurlanmasina ve bundan aldig1 kuvvetle varolus diizeyi kazanmasia yol
acacaktir.>®® Bu, ilahi agskin degisik vechelerini tecriibe etmesi i¢in Mevlana’ya Sems’in

sundugu bir firsattir.%?

Sems-1 Tebrizi, 1stirap pratiklerini sadece kendinden ayirarak yapmaz. O, ayni
zamanda Mevlana’nin varolusunu yeniden yapilandirmak i¢in kayitlardan da ayrilmasini
ister.>*?Benligini olusturan diger kurgulardan ayrilmayi, teoriden uzaklasmayui,
yasamadigi bilgilere sahip olmamayi da telkin eder.>*® Sems, Mevlana’ nin kitaplarini suya

atarak onu teoriden uzaklastirmistir. Nitekim ona: “Ne vakte kadar sunun bunun sézlerini

508 FiirGizanfer, Mevlana Celdleddin, s. 217.

509 Kamil Yaylali, Mevldnd'da Inang Sistemi (Istanbul: Irfan Matbaasi, 1975), s. 105.

510 Urkmez, Sems-i Tebrizi, s. 134.

511 Asaf Halet Celebi, Mevidnd ve Mevlevilik (Istanbul: Nurgok Matbaasi, 1957), s. 25.

%12 Viktorija Levtrinskaja, “Mevlana'nin Ney'i ve Eflatun'un Pharmakon'u”, Kutadgu Bilig Felsefe ve Bilim
Arastirmalari, (2012), s. 155.

513 Sar1 Abdullah Efendi, Cevdhir-i Bevihir-i Mesnevi (740), 25 a.
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nakledeceksiniz? Ne vakit kendi kitabinizdan s6z sdyleyecek, ne zaman ‘Rabbim kalbime

dedi ki’ diyebileceksiniz?” demistir.>**

Mevlana, babas1 Bahaeddin Veled’le baslayan, Burhaneddin Muhakkik Tirmiz1
ile devam eden sifi kimligin insa slirecinde, Sam ve Halep’te elde ettigi zahiri ilimlerin
irfana donilismesi icin 1stirabin hayatin digina atilamayan yonlerini tecriibe etmesi
gerektigini disiinmektedir. Bunu Mevlana, hakiki ayriliklarin verdikleri 1stirabin
kuvvetiyle Sems’i kendi i¢inde yasatma temriniyle elde edecektir. Mevlana, istirapla
varolusun hakikatine erecek; 1stirap cektikge varligi zaman ve mekanla birlikteligin
disinda onunla tevhidi yakalamistir. Sems’ten ayrilik, ona Elest Bezmi’nden itibaren
yasanan ilksel ayriligin benliginde yogrulmasina onciiliik etmistir. Cilinkii birlikteligin
canli olmasi, o iligskinin nihayetinin 1stirab1 gerektirir. Bu sebeple Mevland’nin Sems ile
kurdugu dinamik bag, 1stirabin kendisi olmustur.>> Eva de Vitray, Sems’in ayriligindan
1stirap duyan Mevlana’nin tesellisini, Sems’in kaldig1 odada yazili olan su siirle agiklar:

“Kar idim, senin 1siklarinla eridim, Simdi giinese yiikseliyorum.”>*

Mevlana’nin Sems ile ayriliginda Piroozeh Papan-Matin soyle der: “Sems'te,
yiicelesmenin kendinden ge¢me hali, kalici gerceklige doniismiistiir; asiga yonelik
bilince olan erisimi, kendi benliginin o denli bir pargasidir ki bu bilinci kelimelere
dokebilmektedir. Sems iddiasina gore nefsi dylesine bir donlisiim gegirmistir ki, insan
halinde sahip oldugu bilinci ilahi biling i¢in terk etmesine ihtiya¢ duymamaktadir; ¢iinkii

kendi kendisini sevgili olarak goérmektedir. Sems, kendini Tanri ile biitiinlestirerek,

S Golpinarl, Meviana Celdleddin, s. 13.

515 Ayten Lermioglu, Mevléné ve Yakinlari (istanbul: Redhouse Yayinevi, 1969), s. 40.

516 Eva De Vitray Meyerovitch, Tarih Oncesinden Osmanli Déneminde Kadar Konya Hz. Mevldnd ve Sema
(Konya: il Kiiltiir ve Turizm Madurlaga, t. y.), s. 87.
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kendini bilinyesinde hem gazap hem bagislama hem ayrilik hem birlesme olan sevgili

olarak gormektedir.”*"’

Sems ile Mevlana arasindaki diisiinsel yakinlik hem Mesnevi’de hem de
Mevlana’nin diger eserlerinde acgik bigimde goriilebilmektedir. Mevlana’nin Sems ile
birliktelikten tecriibe ettigi manevi sekr hali, unutkanliga yol agmamakta; bu yoniiyle
onun ilk dénem tecriibelerinden ayrilmaktadir. Ancak Sems’in Mevlana’nin hayatindan
ayrilmasindan sonra bu farkliligin giderek ortadan kalktigi goriilmektedir. Ciinkii
Mevlana, sevgiliyi kendi benliginin bir pargasi haline getirerek Sems’i i¢sellestirmigtir.>®
Boylece Sems ve Mevlana’nin ayn1 manevi hakikatte birlestigi diistiniilmiis; Mesnevi’'de
bu, ruhani birlesmenin siirsel bi¢imi olarak degerlendirilmistir. Bu gergevede Sems,
Mevlana’nin tasavvufi kisiliginde arzulanan ve tamamlayicit yoniin temsilcisi haline
gelmistir. Neyname de Sems’in Mevlana’nin benliginde siirdiirdiigli varolusun bir ifadesi
olarak yorumlanmaistir. Bununla birlikte Sems’in bu igsel varligi, Mevlana’nin kalbindeki
biitiin boslugu doldurmamis; Mevlana, asik kimligiyle sevgili Sems’in golgesinde

yasamayi stirdirmiigtiir.>*

Mevlana’'nin Sems ile gecirdigi donemlerde bulundugu makamlar, onun eserlerine
de yansimaktadir. Annemarie Schimmel’in tespitine gére Sems’te miilaki oldugu “fend”
makami, Divan-1 Kebir’in yazildig1 zamana tekabiil etmektedir. Daha sonra Selahaddin
Zerkib ile birlikte bulundugu beka makaminda ise Mesnevi nin birinci cildini yazacaktir.
Onun vefat etmesiyle birlikte, heniiz seyr-i siilikunu tamamlamayan Hiisameddin Celebi

ile Mesnevi’nin diger ciltlerini tamamlayacaktir. Mevlana’nin makamlar arasindaki

degiskenligi, onun ayriliga verdigi tepkilerde de goriinmektedir. Hiisameddin Celebi ile

517 F. Papan-Matin, “The Crisis of Identity in Rumi’s ‘Tale of the Reed’”, eScholarship — University of
California, (2005), s. 7.

518 Arasteh, Askta ve Yaraticilikta Yeniden Dogus, S. 53.

519 Sener Demirel, “Mesnevi'nin Tiirkce Serhlerinde Ney Metaforu”, Tiirk Kiiltiirii, Edebiyat ve Sanatinda
Mevldnd ve Mevlevilik Ulusal Sempozyumu 1/1 (2007), s. 181.
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oldugu donemdeki “sair ile’l-esya” makami, ciltler arasindaki iislup farkliliginin nedeni

olarak goriilmektedir.>*

Mevlana diisiincesinde; babasi ve onun yakin ¢evresinden aldig: ziihd ve riyazet
merkezli ahlaki tavir, Sems ve onun ilahi cezbeye dayali Melami ve sema merkezli

521 ayrica hayatmin son dénemlerinde Sadreddin Konevi ve Ibn Arabi’den

yaklasimi,
etkilendigi vahdet-i viicid entelektiielitesi, onun 1stirapla ilgili goriislerinin
sekillenmesinde etkili olmustur. Istirabin ontolojik, kozmolojik ve enfiisi anlamdaki
ifadeleri sadece kisisel baglamda ele alinmamalidir. Mevlana’nin anlam arayisinda
1stirabi sonlandiran ifadeleri, temel tarikat tasniflerinde de goriilmektedir. Bunlardan en
meshur olanlar tarik-i ahyar, tarik-i ebrar ve tarik-i siittardir. Tarlk-i ahyar, ziihd, ibadet
ve taati Onceleyen hayirli insanlarin yolu anlamina gelir. Tarlk-i ebrar ise riyazet ve
miicahedeyi onceleyerek Hakk’a vuslati amaglayan iyi insanlarin yolunu ifade eder.
Bunlardan {igilinciisii ise tarik-i siittardir. Bu yol, cezbe, muhabbet ve vecd yoluyla aski
vasita kilarak vuslati arzulayanlarin yoludur. Yukarida izah edilen bilgilere gore
Mevland’'nin 1stirapla ilgili goriislerinde bu tarikleri merkeze aldigi goriilmektedir.
“Arifin nazar1 Allah’adir, zahidin nazari kendi amelinedir. Arif Allah’a bakar; zahid
kendi haline bakar. Zahid: “Ben ne edeyim?” der, arif: ‘Bakalim Hak ne eder?’ der ve
kendini unutmustur. Belki onun “kendi”si kalmamis, Hakk’ta fani olmustur. Arifin nefesi

kendi ildhi ile, zahidin nefesi ise kendi nefsi iledir.”>?? ifadeleri onun bu tavrini
9

gostermektedir.

Mevlana i¢in Muhakkik-1 Tirmiz1 tasavvufun tahalluk yoniinii, Sems ise tahakkuk

yoniinii temsil etmektedir. Ayrilik ve istirap vechesinden ele alindiginda Muhakkik-1

520 Schimmel, As Through a Veil, s. 80-100.
521 Celebi, Mevldnd ve Mevlevilik, s. 25.
525ultan Veled, ibtidd-Ndme, cev. Abdiilbaki Golpinarli (Ankara: Konya Turizm Dernegi Yayini, 1976), s.
67.
124



Tirmizi, Mevlana i¢in “olmasi gereken”e isaret ederken, Sems ‘“ideal birliktelik”in
temsilcisi haline gelmektedir. Her ikisi de Mevlana’nin diisiince diinyasinda miitemmim
clizler olarak goriilebilir. Bununla birlikte Sems, Mevlana i¢in ask tavriyla Hakk’in
mutlak zatina igaret eden kisidir. Zat mertebesinin azameti ve miiphemligi arttikga ona
delaleti de 6znel bir hal almaya baslamaktadir. Bu sebeple Sems, akil ile tarif edilebilecek
bir sahsiyet olmaktan =ziyade, ancak ask diliyle anlasilabilecek bir konumda

bulunmaktadir.>?

Mevlana’nin hacim itibariyle oldukca genis olan eserlerinde Sems’i metheden
ifadelerin ¢ogu zaman suskunlukla veya baska bir konuya gegisle sonuglanmasi dikkat
cekicidir.”* Bu durum, Mevland’nin Sems’ten ayrilmanin dogurdugu istiraba karsi
gelistirdigi tavri gostermektedir. S6z konusu tavir hem Mevlana’nin istiraba verdigi
tepkiyle hem de Sems’in bulundugu manevi mertebeyle iligkilidir. Sems’in manevi
mertebe bakimindan insanlar arasinda farkli bir konumda bulunmasi, Mevlana’nin su
ifadelerinde agik¢a goriilmektedir: “Sems gibi esi ve benzeri bulunmayan bir dostun
ahvalini izah i¢in ben ne sOyleyeyim ki, bir damarim bile suur héalinde degildir. Cigerimi
kan eden bu hicranin serhini simdilik baska bir zamana birak.”** ifadesi, Mevlana’nin
Sems’ten ayriligin meydana getirdigi 1stirap karsisinda dilin sinirlarma ulastigini

gostermektedir.

Bu durum ayni1 zamanda Mevlana’nin fend mertebesinden hasil olan beka haline
ulagsmasiyla da iliskilendirilebilir. Nitekim Ismail Rustihi Ankaravi’ye gore fena
mertebesinin nihayeti hayret makamidir ve bu makam siikitu gerektirir. Ankaravi bu
hususu sdyle agiklar: “Yani agk-1 yar benim cemi‘-i urlik ve a‘za ve eczdma bir mertebe

tahalliil ve sirdyet eylemistir ki min cemi‘i’l-viicih akla mahal kalmamistir...”

523 A, Reza Arasteh, Askta ve Yaraticilikta Yeniden Dogus, cev. Bekir Demirkol- ibrahim Ozdemir, s. 90.
524 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 1, s. 132, b. 124,
525 Tahird’l- Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 1, s. 136, b. 131.
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Ankaravi’ye gore burada “yar”’dan murad, ferdaniyet-i Hakk’1n mazhari olan Semseddin-
1 Tebrizi’dir. Onun “kutbu’l-aktab” ve “ferdii’l-efrad” olusu, insanlar arasinda essiz bir
manevi mertebeye sahip bulundugunu gostermektedir. Boylelikle Mevlana’nin Sems
karsisindaki suskunlugu yalnizca duygusal bir ayrilik degil; ayn1 zamanda ask, hayret ve

fena tecriibesinin dogurdugu metafizik bir 1stirap olarak da okunabilir.>?

Mevlana Sems ile yasadigi ayrilik 1stirabini siikGitun bir bagka sekilde ifade etme
sekli Mesnevi nin ilk hikayesi olarak padisah ve cariye hikayesiyle ilahi askin tahkiyesi
iledir. Ayriligin metafor olarak sunulmasi lataayylin mertebesi olan mutlak vahdete
baglanan Zat’a duyulan ayrilik istirabinin anlatilmasidir. Sems ile Mevlana’ nin farklh
bagliliklar1 onun ezeli ayriligin sehadet alemindeki tecellisi olarak goriinmesindendir.
Sems mutlak vahdeti kendinde yansitmasiyla Mevlana; fena ve mahv halleriyle elde
ettigi marifeti birlestirerek ayrilik 1stirabin1 sonlandirmak istemistir. Mevlana’ nin
eserlerinde miiphem biraktigi Sems’in cismi degil sahip oldugu surrin hakikatidir.
Mesnevi’nin avami irsat i¢in yazilan bir eser olmasi onun hitap ettigi kesimin mertebesine
uygun mevzulari ele almasini gerektirdigi i¢in Hiisameddin Celebi’nin 1srarlt sorularina
kars1 hikaye metaforik bir anlatimla cevap vermek tercih edilmistir. Boylelikle Sems’in
“Yoriingesinden ayrilip biraz yaklasirsa her seyi yakar kiil eder.”>* demesi onun miirsid-

1 kamil olarak irsada devam ettiginin goz dniinde bulundurulmasidir.

Mevlana ve Sems’in ayrilik 1stirabini anlayabilmek i¢in bulunduklart mertebeye
vakif olmak gerekebilir. Her ikisinin de gecirmis oldugu riyazet temrinleri ve ilahi ilme
vukufiyetleri, onlarin ayrilik 1stirabin1 kendi mertebelerine has kilar. Sems’in Melameti

tavirlarini 1stirapla bagdastirmak igin, onu anlamlandiracak bir istidata gerek duyulabilir.

526 Ankaravi, Serh-i Mesnevi Ii’l -Mevldnd, c. 1, s. 77.
527 Tahirii’l Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 1, s. 139, b. 141.

126



Bu sebeple Mevlana diisiincesinde Hiisameddin Celebi, bu istidata sahip olmayanlari

Sems’e ileten ikinci bir miirsit olarak kabul edilir.

Sems’in melamet makami batininda Zat’a isaret ederken, zahirde ise iyi ve kotii
ayrimindan uzak bir tavir sergileyebilir. Onlarin ayr1 kalmalari, Melamet makaminda
olmayanlar tarafindan bulunduklar1 makamin gerekliligine goére anlamlandirilabilir.
Sems’in Mevlana’dan uzaklasmasi, nefs mertebelerinin alt katlarinda bulunan bir kimse
icin ferahlatici bir durum iken; Meladmet makaminda bulunan bir kimse i¢in belki de bir
vuslat olarak degerlendirilebilir. Ciinkli bu makam, her tiirlii diialiteden uzak bir sekilde

tevhidi esas aldigindan, ayrilik ve vuslat 1stirap bakimindan anlamlarin1 kaybederler.>%®

Ayrilik 1stirab1 ruhta miitemadiyen devam edip kendisini hissettirdik¢e, zahirde
etkisinin gorliinmesi kaginilmazdir. Mevlana, beserl birlikteligin 6tesinde ilahil aska
ulagtiran Sems’ten ayriligin tepkisini iislib-u hakimle ifade ederek, onu senadan sonra
hikayeye gecmesiyle gostermistir. Bu da 1stirabin gosterilme tavirlarindan bir ¢esididir.
Ciinkii ayriliga gosterilen tepki, ayriligin nesnesi olan Sems’e muhataplarin idrakinden
fazla anlam atfetmesine neden olabilir. Onu vahdet sirrinin tecellisi olarak akl-1 mead ile
degerlendirmek yerine, akl-1 meas ile miisahede dleminin normlarina gore degerlendirme
imkani dogabilir. Mevland hem Sems’e zarar gelmemesi hem de sosyo-psikolojik

dengelerin zarar gébrmemesi i¢in 1stirabini ifsadan kaginmustir.

Sems’in melameti yoniiniin anlasilabilmesi i¢in melameti olmak gereklidir. Onda
zahir olan ozellikler, onun hakikatine perde teskil ettigi i¢in ayriligin istirabimi ifade
etmek, ondaki perdelerin daha da artmasina neden olmaktadir.>*® Mevlana ve Sems’in

diinya gorlislerinin merkezinde yer alan insami irsat etme gayesi, onlarin ayrilik

528 Ankaravi, Serh-i Mesnevi li’l -Mevildnd, c. 2, b. 369.
529 Arasteh, Askta ve Yaraticilikta Yeniden Dogus, s. 61.
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1stirabinda da goriilmektedir. Mevlana’nin miirsidi olarak Sems,>*°

insanlarin tepkileriyle
ugrasmaktan ziyade onlarin kendi can potansiyellerini kesfetmeleri konusunda miirsid-i

kamil oldugunu da gdstermistir.

Mevlana ile Sems’in yasadiklari ayrilik istirabi tecriibesi, kendine mahsus
mahremiyetler barindirsa da mertebe bakimindan geneli ifade eden, irsada muhtag olanlar
icin tavir ve tepki bakimindan pek ¢ok 6rnekligi ihtiva etmektedir. Ayrilik ve kayiplarda
yasanan yogun istiraba verilen tepkiler; duygusal, fiziksel ve biligsel alanlarda goriiliir.
Ayrilik, ontolojik ve enfiisi alanlarda pek ¢ok bilesenden etkilendigi i¢in kendi 6znelligini

Mevlana’da da gostermektedir.>*

1.7.5 Mevlana’da Yas, Ayrilik ve Sema Tecriibesi

Ayrilik 1stirab1 sadece Mevlana ve Sems’e mahsus bir tecriibe degildir. Hayat ve
O6lim var oldukga, tecelli ve teceddiit devam ettikge istirabin goriintiisii de sekil
degistirerek varligini siirdiirecektir. Hz. Mevlana’nin eserlerinde yeri geldik¢e bahsettigi
Hz. Muhammed’e ittiba etme gayreti, onun ayriliga verdigi istirap tepkilerinde de
goriilmektedir. Hz. Muhammed’in kii¢ciik yaslarda bakim verenlerini kaybetmesi,
ilerleyen yillarda ise Hz. Hatice’nin vefati, ¢cocuklarini kaybetmesi ve varolus gayesi
birlikteliginde bulundugu yakin ¢evre arkadaslarinin kaybi; yas ve melankoli ayriminda
onemli 6rneklikler sunmaktadir.>*> Her ne kadar ontolojik ve nefs mertebelerinde terakki

sahibi olunsa da matem, beseri bir gergeklik olarak goriinmektedir.

Mevlana’nin Sems ile ayriliginda oldugu gibi, 1stirabi metanet ile yonetmek ve
“ilahi takdire riza gdstermek”, kalbi bir sorumluluk olmaktan ziyade séz ve fiillerin

yonetimiyle alakali bir sorumluluktur. Bu sebeple uzayan yas siirecleri naslarla

530 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 1, s. 211, b. 425.
531 Eflaki, Ariflerin Menkibeleri, c. 2, s. 111.
532Byhari, “Cenaiz”, 31.
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sinirlandirilmis ve melankolik davraniglardan uzak kalinmasi tavsiye edilmistir. Yas
gostergesi olarak matem, igsel bir tepki olmakla birlikte dis diinya ile olan iliskiler

tizerinden de degerlendirilebilir.>*

Bilincin yasadigi istiraplar1 kabullenme siiregleri 6znel bir yapida olup, ayriligin
gerceklesme tarzina gore farklilik gosterebilir. Tahammiil olarak da isimlendirilebilen bu
esik gecildiginde biling, 1stirab1 onu yasayabilecegi zamana ve siirece yayar.>** Sifi
diistincede salikin sahip oldugu nefs mertebesi ve ruhunun terakki seviyesi, bu siiregte
tepkilerin farklilagsmasina neden olur. Kaygi, 6tke ve anlamsizlik hissi gibi anlik yasanan

bu tepkiler yiizeyseldir; birbirleriyle gecgiskendir ve doniisebilir.>**

“Sevgi beni eritip hayale dondiirse bile, gene de gizlice onu ¢agiririm; zaman beni
dilim dilim kesse ondan ayrilmam.”®® diyen Mevlana, ayriligin istirabin1 Sems’in
hatiralarinda gostermektedir. Sema, Mevlana’nin hayatinda varken onu belirli bir diizene
sokan Sems olmustur. Oglu Sultan Veled’in ifadelerine gore: “Bir giin Sultan Veled
Hazretleri sOyle anlatti: ‘Babam gencliginde ¢ok zahid, faziletli ve vera sahibi idi. Sema’a
hi¢ gelmemisti. Anne tarafindan biiyiikannem olan Kira-y1 Biiziirg, babam1 sema’a tesvik
etti. Babam Onceleri sema’da ellerini sallardi. Mevlana Semseddin gelince ona donmeyi

gosterdi.” >*

533 Arapca’da matem, “sevince veya kedere yol acan bir olay dolayisiyla bir araya gelmis erkek veya
kadmlar toplulugu” anlamina gelirken zamanla 6len kimsenin ardindan hissedilen {iziintiiyii, 6zellikle
aglayip sizlamay ifade eder. Matemin ifade edis tarzinda feryat ederek 6liiye aglamaya “niyaha” dlenin
iyiliklerini saymaya “niidbe” 6liim haberini yayma da “mersiye” olarak tezahiir edebilir. Matem aglamak,
yas tutmak, elbiseleri yirtak, siyah giyinmek, yeme ve igmeyi kesme seklinde de gosterilebilir. Matemi
ifade eden davranis sekillerini kiiltiirel normlar belirlemektedir. Cahiliye Araplarinda sosyal bir gorev
addedilen matem, 6liim yil doniimlerinde tekrarlayan uzun siireli yas siiregleri olarak goriiliir. “Matem”,
TDV Islam Ansiklopedisi (Erisim 18 Mayis 2026).

534 C. G. Jung, Practice of Psychoterapy (Collected Works of Jung, ts.), s. 373.

535 Mustafa Topkara, Ayriligin Psikolojisi, s. 35.

5% Mevlana, Divdn-1 Kebir, gev. Abdiilbaki Golpinarli, c. 7, b. 2022.

537 Eflaki, Ariflerin Menkibeleri, c. 2, s. 124.
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Bu sayede Mevlana, kendi ziihd ve riyazeti ile elde ettigi tecellilerin ¢ok daha
fazlasini sema ile bulmanin tedrisini gérmiis oldu.>*® Eflaki, Sems’in gidisinden sonra
Mevlana’nin giinlerce sema ettiginden bahseder. Istirabin vecd gostergelerinden birine
dontismesi, onun 6znelligini ortaya koyan hususlardan biri olarak degerlendirilebilir. Bu
Mevland’nin ayrilik 1stirabinin yakiciligi, “kizgin kumun istiine diisen baliga”**

benzettigi ifadelerinde de goriiliir.>*°

Sufi diistince agisindan bakildiginda ise Mevlana’nin ayriligi bir kayip olarak
degil “gayb ” olarak hissetmesi, bedeninin kaybolmasina ragmen hakikatinin devam ettigi
diisiincesiyle iliskilidir. Mevlana’nin Sems’i kaybetmesindeki ayriligin gerceklesme
sekli, 1stirabi artiran yonlerden biri olmugtur. Onun kaybiyla ilgili kesinlesmeyen bilgilere
dayanan belirsizlik, Mevlana’nin Sems’i 6liim ile degil de “gayb” olarak algilamasina
neden olur. “Giines gokten kaybolsa da 15181 diinyay1 aydinlatmaya devam eder. Sems de
boylece gozlerden kayboldu ama goniillerde nur olarak kaldi.”’>** ifadesi, onun hakikat
aleminde nur olarak kalmasinin tasavvurudur. Bu durum, nur metafizigi acisindan
degerlendirildiginde Sems’in ayriliginin bir kayip olarak goriilmesinden ziyade “tecelli

degisimi” seklinde yorumlanmasina imkéan verir.

Stfi diistincesinde sema, Hakk’in tecellisinin yogunlastig1 zaman dilimlerinden
biri olarak goriilmektedir. Salik bu anlarda varlik aleminden uzaklasarak itibari
mertebelerle terakki eder. Semaya eslik eden vecd, ayrilik 1stiraplarini vuslatin siiruruna
dontstiirtir. Clinkii semaya eslik eden vecdin getirdigi yiikselme, ayrilik yasayan

goniilleri bir mertebede bulusturarak ayni noktaya yogunlasmalarini saglar. Eflaki,

538 Sultan Veled, Terciime-i intihdndme-i Sultan Veled, , cev. brahim Hakki Eroglu (istanbul: Atag Yayinlari,
2010), s. 257, b. 4630.

539 Mevlana, Divan-1 Kebir, c. 5, s. 328, b. 4000.

540 Belirsiz kayiplar somut ve tanimlanamayan oliimler, ¢ocuk kagirma, savasta ve afetlerde akibeti
bilinmeyen kayiplar i¢in yasanan kederi anlatir. “Askida kalmis yas” olarak tarif edilen ayrilik 1stirabinin
bu ¢esidi belirsizlik i¢inde yasamanin kederle birlegsmesini ifade eder. Pauline Boss, “Ambiguous Loss:
Learning to Live with Unresolved Grief”, (1999).

541 Ef1aKd, Ariflerin Menkibeleri, c. 2, s. 354.
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semay1 ayrilik 1stirab1 yasayanlar i¢in gerekli gdrmektedir. Riyazet ve miicahede ile
ugrasanlarin sema etmeleri, onlarin kalplerindeki rikkati artirirken; hal ehlinin ise
1stiraplara son veren bir vecd ile sema etmesini “farz” olarak degerlendirmis ve “Eger bir
sema ehli Dogu’da, bir digeri Bati’da sema etse her ikisi de birbirinin halinden haberdar

olur.”>*? demistir.

Tecelliden perdenin kalktigi bu varolus alani “masukluk” olarak ifade edilir. Asik
ile masuk arasindaki iliski, talip ile matlip arasindaki iliski gibidir. Salikten Hakk’a
giden yol, ask veya talep yoluyla olsun reddedilebilir; dolayisiyla sayisiz riskler igerir.
Fakat Hak’tan séalike gelen talep ve ask emniyet igerir. Istirabin zimninda siiruru
barindirmasi da bu sebepledir. Ayrilik 1stirabiyla birlikte her ¢esit 1stirabin kaynagini
Hak’tan bilmek, kisiyi asikliktan masukluga; talip olmaktan matlipluk mertebesine

yiikseltir.>*?

542 Eflaki, Ariflerin Menkibeleri, c. 2, s. 107.
543 sari Abdullah Efendi, Semerdtii’l-Fudd, cev, Yakup Kenan Necefzade (istanbul: Nesriyat Yurdu, 1967),
s. 63.
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UCUNCU BOLUM

1. ISTIRAP EPISTEMOLOJISI

Istirap epistemolojisi baglaminda bilginin tesekkiilii, klasik epistemolojinin
“gerekcelendirilmis dogru inang” tanimini asan bir slire¢ olarak ele alinmalidir. Bilgi
sadece bir inang degil; ayn1 zamanda bir idrak bi¢imi olarak kabul edilebilir. Bu ¢er¢evede
bilginin epistemik deger kazanmasi onu belirli bir temele dayanmasimi gerektirir.>*
Ancak bu temel, sifi diigiincede yalnizca akli ve duyu organlar ile sinirli olmayip
varolussal tecriibe ile elde edilen bir idraki de igerir.>* Burada istirap, bilginin
gerekcelendirilmesinde rol oynar. Zira insan giinliik bilin¢ halinde yiizeysel bilgiler ile
yetinirken 1stirap bu izafiligin yoniinii degistirerek derinligini artiran bir unsur haline
gelir. Bu dis diinyadan elde edilen bilgilerden ziyade insanin kendi varolusundan elde
ettigi tecriibeler ile miimkiin olur. Nitekim epistemolojide sezgi, ice bakis gibi kavramlar
sifi diistincede ilham, kesf gibi olgularla karsilik bulur. Nefsani bilingte sikint1 ve daralma
olarak goriilen 1stirap tecriibesi kalbi bilingte idrake doniistir. Boylelikle insan 1stirapla

hem kendi sinirlarini kesfeder hem de bu sinirlar1 agmaya yonelik bir kabul olusturur.>

Mevlana, sifi epistemolojinin temel unsurlar1 olan vahiy, ilham, kesif, miikasefe
ve marifet kavramlarin1 merkeze alarak saliki goriiniir olanin Gtesine yoneltmeye davet
eder; bu yoneliste 1stirab1 derinlesme unsuru olarak konumlandirir. Istirap, kimi zaman
perdeleri kaldirarak can potansiyeline ulasmaya vesile olurken, kimi zaman da bilginin
amacini tayin eden bir motivasyona doniigebilir. Bu yoniiyle 1stirap, nefsin baglarimi
cozerek kalbin idrak kapasitesini artiran bir arinma vasitasi olarak da tarif edilebilir.
Ancak Mevlana’nin asil vurgusu, istirabi teorik bir mesele olmaktan ¢ikarip pratik

tecriibeye doniistiirmesinde ortaya cikar. Ona gore bilgi, mustaribi yalmizca duygusal

54 Hasan Yiicel Basdemir (ed.), Epistemoloji Temel Metinler (Ankara: Hitit Kitap Yayinevi, 2010), s. 21.
%45 Lynn Wilcox, Sufizm ve Psikoloji, ¢ev. Orhan Diiz (Istanbul: Insan Yayinlari, 2001), s. 144.

546 Robert Audi, Epistemology A Contemporary Introduction to the Theory of Knowledge, gev. Melis Tuncel
(Ankara: Nobel Yayincilik, 2018), s. 12-20.
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olarak rahatlatan bir teselli degil; bilakis onu hakikate ulastiran bir vasitadir. Bu sebeple
calismamizda, 1stirabin potansiyelini ortaya ¢ikaran ve onu salik i¢in anlamli hale getiren

bilgi, Tasavvuf epistemolojisi baglaminda ele alinacaktir.

1.1. Istirap Epistemolojisinin Imkanm

Saft diisiincede bilgi, akli ve nazarl olmanin 6tesinde, insanin biitiinliiglini
kusatan bir tecriibe olarak ele alinir. Cogu zaman “irfani bilgi” olarak da isimlendirilen
bu bilgi ¢esidi, hakikatin yalnizca kavramsal olarak bilinmesini degil, ayn1 zamanda i¢
alemde de tecriibe edilmesini ifade eder.>” Istirabin manasi, duygusal alanin digina
cikarilarak epistemik bir teselliye, varolussal bir gayeye ve marifete ulagsmada bir vasitaya
doniisiir. Bu bakimdan 1stirap, bilginin konusu olmaktan ziyade saliki bilgiye hazirlayan

bir unsur olarak degerlendirilir.

Tasavvuf epistemolojisinde aklin metafizik hakikatlerin idrakinde tek basina
yeterli goriilmemesi ve kalbin metafizik bilgiyi elde etmesindeki fonksiyonu istirabin
islevselligini artiran bir husustur. Istirap, duygudan hale, bilgiden marifete, akildan kalbe
giden bir siireci ifade eder.>*® Bu seyrin denetimsiz ve sinirsiz olmamasi, epistemik 1stirabi
diger disiplinlerden ayirarak onu tasavvufun ve ahlakin da konusu héline getirir.
Dolayisiyla Mevlana’da her 1stirap, bilgi iireten bir tecriibe haline doniismez; hallerin

doniigiimiiniin temelinde ise 1stirap bulunur.>*

Istirabin  epistemik bir karakter kazanmasi onun “ilham”a dahil olan

etkisindedir.>® Mevlana diisiincesinde insan, fark etsin etmesin her an Hakk’tan gelen

547 Bilal Kugpinar, “Mevlana'da Bilgi ve Dereceleri”, ISTEM 10 (2007), 27-46.

8 Emin Celebi, “Ibn Arabi’nin Epistemolojisinde Duyu ve Akil”, Din Bilimleri Akademik Arastirma
Dergisi 10/3 (2010), s. 48.

59 Emrah Kaya, “Tasavvufun ve Epistemolojik Bir Arag¢ Olarak ilhamin ibn Teymiyye Diisiincesindeki
Yeri”, Cumhuriyet Ilahivat Dergisi 20/1 (2016), s. 45.

550 Zeynep Giilten Yilmaz, “Ibnii’l-Arabi Oncesi Tasavvuf Literatiiriinde Kesf ve {lham Ayrimi”, Tasavvuf
Ilmi ve Akademik Arastirma Dergisi 55 (2025), s. 25.
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irfani bilgiye muhataptir. Peygamberlere inen vahyin insan i¢in de ilahi bilginin imkanina
isaret etmesi irfani bilgiyi sifl diisiincenin giindeminde tutar. Vahyin niibiivvetle olan
irtibatin1 Mevlana “vahy-i Hak” olarak isimlendirilirken, muhtemelen itirazlara neden
olmamak i¢in irfani bilgiyi “vahy-i kalbi”>*! kavramiyla izah eder. Ona gore niibiivvetten
uzak olan Hz. M{isd’nin annesine,>? bal arisina®*® ve havarilere®* yapilan bilgi aktarimlari
icin kullanilan “vahy” kavrami insan i¢in de kullanilabilir. Bu durum, vahyin isaret,
ilham, kelam-1 hafi veya Hak’tan gelen bir yonlendirme gibi anlamlar1 da ig¢erdigini

gosterir >>

1.2. Istirap Epistemolojisinin Merkezi Konumu: Can

Istirap epistemolojisi baglaminda bilginin mahiyetini belirleyen temel unsur, onun
hangi varlik katmaninda idrak edildigidir. Bu baglamda “can”, insanin sadece ontolojik
Oziinii degil, ayn1 zamanda bilginin tesekkiil ettigi asli merkez olarak ele alinmalidir. Zira
insan, bes duyu organi vasitasiyla elde ettigi bilgiyi nefsani biling {iizerinden
degerlendirdiginde, bu bilgi ¢ogu zaman izafi bir mahiyet kazanmaktadir. Bu durum,
bilginin hakikatten uzaklagmasina yol agar. Buna karsilik Mevlana diisiincesinde can
potansiyeli hakikatle dogrudan irtibatli olmasi sebebiyle i14h1 bilginin tecelli ettigi mahal
olarak kabul edilir. Nitekim “Can zaten bu kirli diinyaya mensup degildi, meleklerdendi;
onlara ulast1” ifadesi, can potansiyelinin sehadet dlemine degil, latif ve hakikatle irtibath
olan melek(t alemine ait oldugunu ortaya koyar. Bu yoniiyle can potansiyeli, epistemik

stirecin ontolojik zeminin teskil eden bir merkez olarak degerlendirilebilir.

Istirap epistemolojisinin temelinde can potansiyelinin bulunmasi, bilginin

varolussal bir idrak olduguna dayandirilabilir. Nefsani bilincin haz odakli olusu, hakikatin

551 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 6, s. 118, b. 14287.
552 g|-Kasas 28/7.

553 en-Nahl 16/68.

554 o|-Maide 5/11.

555 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, C. 5, S. 547.
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yerine sehveti dncelemesi, bilginin yon degistirmesine yol agar. Fakat can potansiyeli,
nefsani bilincin bu gayelerinden bagimsiz olarak bilgiyi asli kaynagindan alarak tecriibe
eder. Boylelikle bilgi, digsal bir faaliyet olmaktan ¢ikar ve insanin deriinunda devam eden
bir tecriibe haline doniisiir. Mevlana’nin “Can bogazi, ten fikrinden hali olunca, onun
rizki o vakit iclali ve manevi olur.” ifadesi bu durumu agikca ortaya koyar. Baska bir
beyitte ise nefsani bilingten kurtulan can potansiyelinin “ilham-1 ilahiyyenin misafiri”>

oldugunu ifade eder.

Istirap epistemolojisine gore insani diger varliklardan iistiin kilan husus, ondaki
can potansiyelidir. Hz. Adem ile seytani ayirt eden temel fark da irfani bilgiyi alacak
kapasitenin insanda bulunmasidir. Bu sebeple Mevlana, cani “liziilen, sevinen; hayir ve
serri haber vererek uyaran bir potansiyel” olarak goriir.>>” Canin bu 6zelligi, salik i¢in
yalnizca varolussal bir 1stirap degil, ayn1 zamanda duygusal 1stirabin dontisiimiinde de
onemli kilar. Can potansiyelinin ilahi nir ile olan etkilesimi insanin bilincinde etkin héle
geldiginde, kisi nefsani uyaranlara karsi duyarsizlasabilir. Nitekim Mevlana, “mehtapl
gecelerde kopeklerin seslerinden etkilenmeyen veya dere kenarinda saz dinleyen
kimselerin dis giiriiltiilerden etkilenmemesini” bu hale 6rnek olarak verir.>>® Dolayisiyla
alt benlik her ne kadar irfani bilgiyi bastirmaya caligsa da can salik i¢in ilham vermeye

devam eder.>*°

Mevlana, Mesnevi’sinde siklikla cani1 “aslan”a benzetir. Aslanin distan sakin
goriinmesine ragmen kudretli olmasi gibi, sélikte de bu potansiyel aktif hale geldiginde
hakikate ulasma imkanini elde eder. Bu sebeple beden, ¢ogu zaman “kilitli sandik”a
benzetilerek, canin bu perdelerden kurtulmas gerektigi ifade edilir. Beden her ne kadar

nefsani bilincin etkisiyle seving icinde goriinse de candan ayri kalmasi Mevlana

556 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 4, s. 206, b. 7788.

557 Sefik Can, Mesnevi Serhi, c. 8, s. 56.

%8 Mevlana, Divdn-1 Kebir, gev. Abdiilbaki Golpinarly, c. 1, s. 49.
559 Tahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 3, s. 127.
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tarafindan “bedenin kokmasi” seklinde tasvir edilir.>®

1.3. Istirap Epistemolojisinde Bilin¢ Mertebeleri

Istirap, ontolojik ayriligin sonucu olarak ortaya g¢ikan bir hal olmanin yaninda,
insanin varolusunu anlamlandirmasini miimkiin kilan epistemik bir siire¢ olarak da
degerlendirilebilir. Istirabin bu anlamlandirmada gerekli etkiyi gosterebilmesi, onu
isleyebilecek bir bilincin varligini zorunlu kilar. Dolayisiyla biling, 1stirabin bilgiye
donlismesinde ve epistemik bir deger kazanmasinda gerekli olan bir idrak alani olarak

tarif edilebilir.56!

Biling, yalnizca bes duyu organi araciligiyla elde edilen verilerin islendigi zihni
bir faaliyet alam degildir. insanin varlikla kurdugu iliskiyi anlamlandirdig1 gibi, kendinde
miindemi¢ olan ontolojiyi idrak eden bir yapiya sahiptir.>*? Bu yoniiyle biling, varlik ile
bilgi arasinda konumlanan bir ara alan olarak, 1stirab1 yalnizca hissedilen bir durum
olmaktan c¢ikarip onu anlamlandirilan ve doniistiiriillen bir tecriibeye doniistiiriir.>*
Mevlana, biling kavramini bu isimle kullanmamakla birlikte insanin manevi derinligini
“O senin muazzam varligin, belki dokuz yiiz katli, dibi kiyis1 olmayan ¢ok katmanli bir
denizdir.”®® diyerek tasvir eder. Insanm bilincinin bu sekilde tasvir edilmesi, her
katmanda 1stirabin farkli bir mahiyet kazanmasini saglarken aynm1 zamanda bilgiye

yakinlik mesafesini de ortaya koyar.

Mevlana diisiincesinde biling, nefsin tedrici olarak arinmasi ve kalbin safiyet

kazanmasiyla elde edilen bir varolus siireci olarak da goriilebilir. Bu siire¢ sabit degil,

560 Sefik Can, Divdn-1 Kebir Se¢meler, c. 1, s. 81.

561 Tevfik Alict, Ger¢ek Bir Yamisama Bilin¢ (Istanbul: Metis Bilim, 2012), s. 50.
%62 Wilcox, Sufizm ve Psikoloji, s. 195.

563 Chittick, Hayal Alemleri Ibn Arabi ve Dinlerin Cesitliligi Meselesi, S. 77.

564 Tahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 4, s. 437, b. 9021.
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dinamik bir ilerleyis seklinde devam eder.*®* Bilincin donuklagmasi istirabin
agirlasmasina neden olurken, onun hareket kazanmasi 1stirabi doniistiiriir. Insan bu
stirecte benligin Otesine gecerek daha genis bir varolus alanini idrak eder. Bu baglamda
duygular, nefs katmanlar1 ve biling durumlariyla birlikte cesitlenen idrak, istirabin

kiilfetini nimete dontistiiren bir imkan haline gelir.

Bu ¢ercevede Mevlana diislincesinde 1stirap epistemolojisi baglaminda biling;
nefsani, misali ve kalbi olmak {izere tasnif edilebilir. Nefsani bilingte 1stirap bir sikint1 ve
daralma hali olarak yasanirken, misali bilingte anlamlandirilan bir tecriibeye doniisiir;

kalbi bilingte ise hakikate yonelen bir bilgiyi ifade eder.

1.3.1. Nefsani Bilincte Istirap

Tasavvuf geleneginde nefs, insanin farkli biling diizeylerini ifade eden ¢ok
katmanl1 bir yapidir. Nefsani biling, ayriligin insa ettigi gurbeti yasayan ve istirabin ilk
tezahiir ettigi alan olarak kabul edilir. Asli vatandan ayrilig1 aktif hale getiren nefs,
yalnizca hazzin kaynagi degil; ayn1 zamanda varolus anlaminin da kaybolma alani olarak

goriiliir.>®

Nefs, insan1 beden merkezli bir varlik anlayisina yonlendirerek ruhun hakiki
yonelimini perdelemektedir. Bu durumda insan kendisini bedenden ibaret zanneder ve
bedene taalluk eden duygulari asil olarak kabul eder. Ruh ise asli ayriligin meydana
getirdigi dinamikten uzaklastikca, gurbette oldugu gercegini unutur. Asli vatana donme
arzusu nefs tarafindan bastirildikca, 1stirap epistemik bir imkan olmaktan uzaklasir ve

yalnizca act verici bir duygu olarak hissedilir. Mevlana bunu soyle ifade eder: “Zaten

565 Robert Frager, Sufi Terapistin Sohbet Giinliigii, ¢gev. Omer Colakoglu (Istanbul: Sufi Kitap Yayinlari,
2020), s. 110.

56 “Mevlana Jalal-Ad-Din Rumi and Mindfulness”, ResearchGate (Erisim 04 Agustos 2025), s. 4.

57 Eva de Vitray Meyerovich, Kozmik Dans, ¢ev. Melek Oztiirk (Istanbul: Elips Kitap, 2011), s. 156.
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gurbetteyiz. Dertlerden, kederlerden kurtulmamiza bir ¢are yoktur. Toprak yurdunda yola

diismiistiz. Giinah tozlarindan silkinip kalkmamiz miimkiin degil.”>¢®

Mevlana, nefsani bilincin ve onun verdigi istirabin siddetini ifade etmek igin
ejderha, kuyu®® ve cehennem®’® metaforlarindan istifade eder. Bu metaforlar, nefsin
insan1 i¢ine ¢eken, hapseden ve hakikatten uzaklastiran 6zelligine isaret eder. Analitik
diizlemde “ben”, 1stirabin ilk hissedildigi alan olarak ortaya ¢ikar. Ciinkii benlik, akli ve
kalbi idrakten uzak oldugu Olgiide yalmizca hisseder; anlamlandiramaz. Bu durum,
1stirabin bunalti ve daralma seklinde tecriibe edilmesine neden olur. Mevlana’ya gore
biling, zihinsel ve bedensel algilarla sinirli olmayan, ilahi hakikatin idraki ile ger¢eklesen
bir alandir. Yaratici, kendini bilmek i¢in alemi yaratma siirecini baglatmis ve insanin igine

bu siirecin 6ziinii yerlestirmistir.>’

1.3.1.1. Nefsani Bilin¢te Gaflet ve Istirabin Perdelenmesi

Istirap, insanin varlik mertebelerini asarak kesafet alemine yonelmesi ve bu
alemin donuklugu icerisinde ontolojik ve nefsi terakkisinin duraksamasiyla ortaya
cikar.®’”> Mevlana, bu hali, hareket kabiliyetini yitiren bilincin katilagsmasini ifade etmek
tizere “buz metaforu” ile aciklar. “Zira viicut, kor ve idraksiz olmasaydi, hakiki varlik
giinesinin hararetini hisseder ve bu hararetle erirdi. Yine viicut dedigimiz bu matemzede
bulunmasaydi, insan bu sahada buz gibi donup kalmazdi.”*”® Bu baglamda mevhum
benlik, vuslat istiyakinin zayiflamasiyla birlikte gafleti gili¢lendirir; gaflet ayriligin idrak

edilmesini engelleyen bir hicap olarak belirir. Insan, ait olmadig1 kesafet Alemine mensup

568 Sefik Can, Divan-1 Kebir Se¢meler, C. 2, s. 351.

569 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 1, s. 534, b. 1357.

570 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 1, s. 542, b. 1381.

571 Mustafa Kemal Yontem, “Mevlana Mesnevi’sinde Askin Biling”, Akademik Bakis Uluslararasi Hakemli
Sosyal Bilimler E-Dergis 52 (2015), s. 15.

572 Merter, Dokuz Yiiz Katli insan, 27.

573 Tahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 1, s. 268, b. 523.
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oldugunu zannetmeye baslar. Oysa insan, ilahi isimlerin mazhar1 olmasi itibariyla bu
aleme tam anlamiyla ait degildir; bu yiizden ayrilik 1stirabini derinlemesine tecriibe
eder.>’* Bu 1stirabin ¢aresi, Hakk’in sifatlarini bilincinde cem ederek kemale yonelmekten
gecer.””® Ayrilik 1stirabinin idraki, ancak gaflet hicabindan kurtulmak ve ilahi isimlerin
tecellisini hem kendinde hem de esyada miisahede etmekle miimkiindiir. Mevlana’nin
ifadesiyle, “Mahclb olan, Allah’in sifatlarini yaratilmiglarda goriir; sifatta kalan ise Zat’1

kaybeder.””*’® Bu hal, basgli basina ayrilik 1stirabinin derin tezahiirii olarak kabul edilebilir.

Ayrilik 1stirabinin gergevesi, bilincin yoneldigi istikametle iliskilidir. Zira
Mevlana’ya gore insanin ilahi tecellilerle olan irtibati, bedene taalluk eden temaytillerle
belirginlestigi dl¢iide gayb aleminden uzaklastiric1 bir etken héline gelir. Bu sebeple
bedene yonelen her faaliyet, ilahi hakikatin idrakinden alikoydugu 6l¢iide 1stirap alanina
dahil edilir.>”” Gaflet, bu baglamda, neresinden tutulursa tutulsun insani kendine dogru
¢ceken ve Hakk’t unutturan “metafizik gerilim” olarak ortaya c¢ikar.>’® Mevlana bu
durumu, “Sigir, kendisine ot verilmekten maksadin kendisini semirtmek oldugunu
bilseydi, verilen otu yer miydi?” soziiyle temsille agiklar ve “Bu diinyanin diregi
hakikaten gaflettir. Devlet nedir? ‘Dev’ (kosmak) ile ‘let’ (dayak) ten ibarettir.”>”® diyerek
gafletin diinyevi diizenin asli dayanagi oldugunu vurgular. Bu noktada Mevlana’nin
tavsiyesi, firdk ile gaflet arasindaki denge i¢cinde hayatin idame ettirilmesidir. Gaflet,
hayatin stirdiiriilebilmesi i¢in belirli 6l¢lide gerekli bir kazanim olmakla birlikte, kalbi
bilinci Orterek 1stiraba doniismemesi gerekir.*®® Zira beseri sifatlarla miicehhez olan
insanin, Elest bezmi’nden itibaren yasanan ayrilik 1stirabini her an idrak hélinde tutmasi

miimkiin degildir. Mevlana’nin sitemi, gafletin ontolojik ve psiko-spiritiiel diizlemde

574 Sefik Can, Mesnevi Serhi, c. 9, s. 13, b. 22810.
575 Konuk, Mesnevi Serif Serhi, c. 1, s. 169.
576 Tahiri’l-Mevlevi, Mesnevri Serhi, c. 3, s. 642, b. 6773.
577 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, c. 1, s. 24.
578 Merter, Nefs Psikolojisi, s. 195.
57 Tahiri’'l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 5, s. 649, b. 13780.
580 Cevik, Mevidnad 'da Ask ve Varolus, s. 83.
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varlig biitiiniiyle unutturacak kadar ileri bir seviyeye tasinmasina yoneliktir. Bu sebeple
gafleti “ruhun ve aklin zehri” olarak nitelerken, onu “onulmaz bir yara” olarak goriir.
“Gaflet dolayistyla bu kor olusta da bir hikmet vardir; fakat neden bu dereceye kadar

olsun?” diyerek sitemini ifade eder.8!

Elest bezminde Hakk ile miilakattan dogan mestlik, kesafet alemine inisle birlikte
gaflet araciligiyla belirli bir islev kazanir. Ancak Hakk’tan ayrilmanin dogurdugu 1stirap
akli diizlemde degerlendirilmediginde, bu ayrilik gafletle Ortiilir ve insan ayriligi
basibosluk olarak tatmaya baslar. Oysa yaratilis gayesinde kendibasinalik
bulunmadigindan,>® gayesizlik insan i¢in bizzat bir sikint1 ve huzursuzluk sebebi haline
gelir. Mevlana, bu idrak kaybini ve gafletin ayriligi nasil derinlestirdigini su temsillerle

dile getirir:

“Basinda ekmek dolu bir sepet oldugu halde sen hala kap1 kap1 dolastyor, bir dirhem ekmek
istiyorsun. Kendi bagma dolanmayi, sersemligi birak; yiirii, goniil kapisini ¢al. Nigin her
kaptya bagvuruyorsun? Dizine kadar dereye girmissin de kendinden gafilsin; sundan bundan
su istiyorsun. Oniinde de arkanda da daimi akan bir su var; lakin 6niinde de arkanda da
manialar mevcut ve gaflet perdesiyle gozlerin kapalidir. At siivarinin altindadir, fakat siivari
at arar. Ona ‘Altindaki nedir?’ desen, ‘At, ama at nerede?’ der. Suyun sarhosu, su goziiniin
oniindedir; kendisi su i¢indedir ama akarsudan habersizdir. Bir kimse bir seyin mestidir ve
asigidir; o sey goziliniin 6niinde oldugu halde hem onu gérmez hem de kendindeki serh-i sadr1
bilmez. Inci gibidir; inci denizde iken ‘deniz nerede?’ diye sorar. Gaflet ve hayal, sedef gibi
onun duvart olmustur. Onun ‘nerede?’ diye sormasi kendisine hicap olmakta, giinesin
ziyasini kaplayan bir bulut kesilmektedir. Kotii ve illetli gozii, kendi goriisiine perde
olmustur. ‘Ben gaflet perdesini kaldirdim’ vehmine diigmesi de kendisi icin bir set tegkil
etmistir.”>%3

Mevlana’ya gore gaflet, ayrilik 1stirabinin  hakikatine ermenin Ontindeki
engellerdendir. Halbuki istirabin hakikati, insan1 diger istiraplardan emin kilar. Ezeli
ayriligin kudretsizligi karsisinda Hakk’1n gii¢ ve kudretini idrak etmek, saliki gii¢lii kilar.

“Gurbetin kudretsizligiyle hemhal olundugunda, kudretsizlik kudreti” ona tahammiil

%81 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 6, s. 256, b. 15017.

%82 g|-K1yame, 75/36.

583 Tahiriil Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 6, s. 708, b. 17249-58.
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olarak gelir.>® Zira ayrilik, ayn1 zamanda bir bekleyis 1stirabin1 da beraberinde getirir.
Istiraba neden olan korku, tmitsizlik ve bikkinlik gibi duygularin yeniden
yapilandirilmasi; alt benlige ait olusumlarin st benligin idrakleriyle terakki ettirilmesi,
insanin i¢ diinyasinda tevhide dogru bir yonelisin miimkiin hale gelmesi anlamina gelir.>*®

Bu yonelisin 1stirabi su beyitlerde miinacat olarak ifade edilir:

“Kalp der ki: ‘Ilahi, senin vech-i mukaddesinin firdkiyla sabrim tiikendi” Bu hal,
peygamberlerin maruz kaldig1 imtihanlarla 6zdeslestirilerek dile getirilir: “Ben Yahudilerin
elinde kalmis Ahmed ve Semdd kavminin hapsine diigmiis Salih gibiyim.” Ayrilik artik
yalnizca bireysel bir 1stirap degil, insanligin miisterek varolugsal tecriibesi haline gelir. Bu
noktada salik, “Ey peygamberlerin ruhuna sekinet bahgseden Allah! Beni ya 6ldiir yahut
nezdine davet et yahut da sen gel” diye niyaz eder. Hatta Mevlana, ayriligin yakiciligim
evrensellestirerek “Kafirlerin bile senin firdkina tahammiilii yoktur; onun i¢in ‘Ne olurdu,
ben de toprak olaydim’ der” ifadesiyle bu 1stirabin varlik capindaki agirligini vurgular.>®®

1.3.1.2. Istirap Biling ve Biling Dis1 iliskisi

Stfi diisiincede nefsin katmanlar1 yedi baglik halinde ele alinsa da Mevlana’ya
gdre insan, bu tasniflerin 6tesinde bir bilince sahiptir. Insan kendisini yalnizca bedenden
ibaret gorditkge ve sahip oldugu manevi mertebelerin farkina varmadik¢a, “metafizik
gerilim” igerisinde kalir.*®” Bu baglamda insan, yalnizca “ben”den ibaret olmayip, onun
tistiinde manevi mertebeler; altinda ise siifli yonler barindiran bir biitiinlikk arz eder.
Mevlana’da bilingle ilgili kavramlar acik¢a zikredilmese de sGfi diisiince ve nefs
psikolojisinden miilhemle alt benligin sinirinin “nefs-i mutmainne”ye kadar oldugu

sOylenebilir.>®

Bilincin alt katmanlarinda yer alan bilingdisi, nefsin karanlik yoniinii ifade eder.
Bu alan, dogrudan fark edilmeyen fakat insanin diisiince ve davranislarini derinden

etkileyen bir yapi olarak islev goriir. Bilingdis1 diizeyde biriken uyaranlar, zamanla yanlis

584 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 5, s. 396, b. 12426.
%85 Can, Divan-1 Kebir Se¢meler, c. 4, s. 371.
586 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 4, s. 272, b. 8148-54.
587 Merter, Dokuz Yiiz Katl Insan, s. 27.
588 Merter, Dokuz Yiiz Katl Insan, s. 35.
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anlamlandirmalara, deger yargilarina doniisebilir. Mevlana, bu alanla yiizlesmenin
gerekliligini “cuval” metaforuyla agiklar: Insan, tasidig1 yiikiin mahiyetini bilmeden onu
tasimaya devam eder; oysa ig¢indekini gormesi ylkiinden bir sey eksiltmez, aksine
gereksiz olani birakmasina imkan tanir.®* Bu anlatim, bilingdiginin fark edilmesi ve

arindirilmasi gerekliligi de ifade eder.

Mevlana, bilingdisinin isleyisini “hirsiz” metaforuyla da agiklar. {1ah1 ilham kalbe
bir kiviletm gibi diigerken, nefsin karanlik tarafinda gizlenen bu hirsiz, o kivilcim
sondiirmeye calisir. Boylece insan igin hakikate yonelten ilhamlar fark ettirmeyen bir

perde haline gelir.>®

1.3.1.3. Nefsani Bilincin Epistemik Sapmasi: Vesvese

Bilincin merkezine “ben”i yerlestirildiginde diislincenin iiretildigi alana gore
degeri, sinirsel ve hormonel tepkilerin diginda,>®* varligin latif hallerine taallukuna
goredir. Bunun haricinde alt benlikten kaynaklanan diisiince ise zulmet olarak kabul
edilir. Mevlana, biling disinin irfani bilgiyi golgeleyen etkilerini “seytan” lizerinden ifade
ederken de bunu kasteder. Ona gore insanin kalbi idraki zayiflayip “can”dan gelen “nir”
azaldiginda,>* seytani etkileri disiincelerinde hissetmeye baglar. Mesnevi'de Hz.
Ibrahim’in atese atildigin1 anlattigi kissa baglaminda gegen “Seytanin hilesi ona

doland1”** ifadesi, bu tiir miidahalelerin insan1 etkileyebilecegini gostermektedir.

%89 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 6, s. 60, b. 14016.

590 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 1, s. 221, b. 386.

%1 Duygular nérobilimsel agidan ele alindiginda beynin temporal loblarm amigdala adinda komuta
merkezinden yonetilir. Dis diinyadan gelen uyaranlar1 degerlendiren bu yap1 duygularin biyolojik yoniinii
ortaya koymaktadir. Tiffany Smith’e gore psikoloji agisindan ele alindiginda ise duygu uyarilma, hosa
gitme/gitmeme hisleri gibi duygulanimsal deneyimlere sebep olabilen; duygusal olarak iliskili algisal
etkiler, deger bigme, yaftalama gibi bilissel siiregler dogurabilen; uyarici kosullara yonelik genis dlgekli
psikolojik uyumu etkinlestirebilen ve her zaman degil, ama siklikla disavurumcu, hedefe yonelik ve
uyarlanabilir davranisa neden olabilen, sinirsel/ hormonal sistemlerin aracilik ettigi 6znel ve nesnel
etmenler arasindaki karmagik bir etkilesimler kiimesidir. Tiffany Smith, Duygular Tarihi Nedir?, cev.
Kemal Ozdil, s. 23.

592 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 3, . 225.

59 Tahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, ¢. 1, s. 372, b. 811.
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Safi diisiincede “havatir”®** kapsaminda degerlendirilen bu telkinler, zihne gelen
diisiinceler araciligiyla etkisini gosterir. “Can ¢ocugunu seytan siitiinden kes; ondan sonra
onu meleklere ortak et.”>** ifadesiyle Mevlana, duygularin arindirilarak tevhid
edilmesinin irfani bilgiye etkisini; “Yiizleri, binleri as; orada ayagini toplayip otur ki, can
sevgilisine giden can gibi, oturdugun yerde yiirimeye devam edesin. Ruhlarin yokluktan
varlik alemine kostuklar1 gibi, sen de elsiz ve ayaksiz olarak evveli olmayan Allah’a

dogru sefer et.”**® beytiyle ifade eder.

Mevlana’ya gore hislerin olusumunda diisiinceler etkilidir. Diisiincenin bilgiye
yol agan yonii, geldigi tarafi da isaret eder. Nefsani bilincin meydana getirdigi
diisiincelerin 1stirabin1 “Beni diigiincenin eline birakma! Ciinkii diisiince de insanin kanini
bir bagka tiirlii icerden emer durur. Saki, o ham sarabi sunmaz isen yiizlerce ham diisiince,
yiizlerce ham hayal bana zahmet verir.”** diyerek ifade eder. Ciinkii insan, can
potansiyelinden gelen ilham ile 1stiraptan emin olabilir. Bunun haricinde, insanin bilinci
kendisine gelen ilhamlardan etkilenmediginde, zemheride korunaksiz kalanlara

benzetilir. Bu benzetmeyi su beyitlerle ifade eder:

“Diisiinceyi, kuruntuyu birak; onlara gonliinde yer verme! Ciinkii sen ¢iplak bir kisi gibisin;
distince de zemheri sogugu gibidir. Zemheriden kendini koru. Mihnetten, sikintidan,
wstiraptan kurtulma diistincesine kapilmigsin. Bunlardan kurtulmak igin sarildigin diisiince,
mihnetin ve 1stirabin kaynagidir.”>%

Nefsani bilincin diisiinceye yol agtigi vesvesenin kaynagimin seytan olarak
zikredilmesi, seytanin sifatlariyla muttasif olmanin da verdigi istirabi izah etmek i¢indir.
Zira Mevlana, nefsani bilincin igvélar1 sonucu meydana gelen davranislarin istiraba

hemen yol agmadigini, aksine zamana yayilarak tecriibe edildigini sdyler. Buna karsilik

%94 Sihabiiddin Siihreverdi, Avdrifii'I-Ma ‘Grif, gev. Hasan Kamil Yilmaz, s. 584.
595 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 1, s. 616, b. 1644,

59 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 5, s. 508, b. 13022-25.

597 Sefik Can, Divdn-1 Kebir Se¢meler, c. 2, s. 39.

598 Sefik Can, Divan-1 Kebir Se¢meler, C. 2, s. 27.
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nefsin hoslanmadig1 seylere verdigi tepki ise anidir. Bu durumu “hiciv”’ ve ‘“helva”
metaforlariyla agiklar. Insan, nasil ki elestiriye maruz kaldiginda hemen iiziiliirse, haz
aldig1 seylerin yikici tesirini hemen fark edemez. “Sekerin tesiri nasil gizli kalir; bir
miiddet sonra nestere ihtiya¢ gosterecek c¢iban cikarir. Ates gizli, zevki meydandadir;

lakin zahmeti sonunda zahir olur.” > beyti de bunu 1zhar i¢indir.

Mevlana, vesveseler konusunda dikkatli olmaya tesvik eder. Zira vesvese, aklin
disinda kalan bir alanda insan1 etkiledigi i¢in farkindaliktan uzak kalmak biling Sapmasina
neden olabilir. Bu durum, hem vesveseyi veren seytanin “¢evik”*® olmasindan hem de
onun igvasinin etkisinin uzun siirmesinden kaynaklanir. “Onun ¢opii yillardir bogazda
kalir’®® ifadesiyle seytanin insan1 boyunduruk altina almasini anlatilir ve bu hal bir tiir
kolelik olarak nitelenir. Insanin vesvese ile irfani bilginin nurundan uzak kalmasi, nefsani

bilincin egemen olmasiyla gergeklesir.

1.3.2. Misali Biling ve Ust Bilin¢disi

Insan varligmi biling ve bilingdis1 baglaminda ele alan modern psikoloji, hakikatin
bilgisini ele etme konusunda yetersiz kalmaktadir. Buna karsilik stfi diisiince ve ondan
ilhamla gelistirilen nefs psikolojisi, insanin manevi yapisini bir biitiinliik i¢inde ele alir.
Bu yaklasim, insanin diisiince ve davraniglarinin kaynagini yalnizca bilingaltina
bastirilanlar1 agiklamakla yetinmeyip, bunun Gtesinde ona “Uist bilingdis1” olarak ifade
edilen bir alam1 da dikkate alir. [rfani bilginin bu tiir ifadesi, yalnizca psikolojik
siireclerin degil, ayn1 zamanda ilhamin, sezginin ve hakikatin tecelli ettigi bir mertebe
olarak degerlendirilir. Mustafa Merter’in ifadesiyle bu boyut, modern psikolojinin 6tesine

gecen “ligiincii boyut” olup, misal alemi ile dogrudan irtibathidir. Dolayisiyla misal alemi,

599 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 2, s. 70, b. 1860.

600 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 3, s. 48, b. 4135.

601 M. Fatih Citlak, Mesnevi Serhi (istanbul: Sufi Kitap, 2020), c. 1, s. 302.
802 Cevik, Mevldnad ’'da Ask ve Varolus, s. 2.
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biling ile gayb arasinda bir koprii vazifesi goriirken; iist bilingdisi, insanin bu k&prii

tizerinden hakikate yonelisini miimkiin kilan bir yap1 olarak ele alinabilir.

Tasavvuf, Hikmet-i Miitedliye ve Israki felsefe okullarmin varlik ve bilgi
anlayislarina konu olan misal alemi, sehadet alemi ile miicerret hakikatlerin bulundugu
gayb alemi arasindaki ara bir mertebeyi ifade eder. Bu mertebe, hakikatin duyularla
algilanamadig1 durumlarda, semboller ve suretler araciligiyla idrak edilmesini miimkiin
kilar.5® Varligi hususunda bir ittifak saglanamasa da stfi diisiince irfani bilginin elde

edilmesinde 6nemli bir vasita olarak goriir.®*

Mevlana’ya gore misal aleminin 1stirap epistemolojisine etkisi, hakikatin insan
idraki tarafindan dogrudan kavranamadigi durumlarda siiretlere biiriinerek goriiniir hale
gelmesinde ortaya c¢ikar. Bu baglamda misal alemi, hakikatin tecelli alani olarak islev
goriir. Insan, hakikatin ¢iplak tezahiiriine ¢ogu zaman tahammiil edemez; bu sebeple
diinya hayati, hakikati 6rten bir perde olarak tecriibe edilir. Mevlana bu durumu su sekilde
ifade eder: “Onu gérmeye tahammiil edemeyecegin i¢in diinya senin yliziine orttiiglin bir
perdedir; bir Ortlidiir, bir ortiidiir, bir ortiidiir. Her an askin dilinden bize bir selam var, bir
selam var, bir selam var! Gordiigiin her seyden, her zerreden dilsiz, dudaksiz haber var,
haber var, haber var.”®* Bu c¢ercevede esyadaki hakikati gérme yalnizca bilingte
gerceklesmez; ayni zamanda duygusal istirabin teselliye doniismesinde ve ontolojik

1stirabin terakkiye evrilmesinde salikin idrakini derinlestiren unsur halini alir.

Mevlana, mananin suret altinda gizlenmesini “yanilsama” olgusu iizerinden

aciklar. “Kuyudaki goz, akisler sebebiyle ters goriir. Bu ters goriisiin en bayagisi, tasin

603 Ali Teknik, Vahit Goktas, “Tasavvuf Bilgisi: Allah’t Allah’la Bilmek Ilmine Giris”, Kelam
Arastirmalart Dergisi 14/1 (2016), s. 182.

604 Muhammed Bedirhan, “Misal Alemi’nin Varligina Yonelik Bazi Itirazlar ve Misal Alemi’nin Ispati”,
Sufiyye 11 (2021), 1-30.

805 Sefik Can, Divan-1 Kebir Se¢meler, ¢. 1, s. 201.
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altin goriinmesidir.”®® Bu ifade, siuret diizeyinde kalindiginda hakikatin tersine
okunabilecegini gostermektedir. Dolayisiyla misal alemi, bu tersligi diizeltmeye yonelik

ara bir idrak mertebesi olarak anlagilmalidir.

Mevlana, sehadet alemini tasvir ederek misal aleminin gergekligini temellendirir.
Ona gore duyular alemi bir “nakistan” ve “denizin disar1 attig1 kopiikten” ibarettir.®®’
Istirap nedeni olan kesafet alemini yorumlarken, yalnizca goriinen siiretle yetinmeyip
“naks1 isleyeni” ve “denizi dalgalandiran1” gérmek gerekir. Insan1 1stiraptan kurtaracak
ve esyanin hakikatindeki®® cemalle bulusturacak en O6nemli potansiyel ise bu bakisi
kazanmaktir.®® Basiret olarak da ifade edilebilen bu bakis sekli, insan1 diger canlilardan
ayiran temel 6zellik olarak olaylarin arka planinda Hakk’1 gorebilme kabiliyeti seklinde
tanimlanabilir.®™® Mevlana bu gorebilmenin derinligini soyle ifade eder: “Bir bakis vardir
birkag kilometrelik; bir bakis da vardir ki iki diinyay1 da goriir, padisahin yliziinii de goriir.
Bu sebeple biitiin su tenini bastan basa bakigla yok et, erit; bakisa git, bakisa git!”®!

diyerek 1stirabi irfani bilgiye doniistiirmede bir imkan olarak gortir.

Mevlana’da misal alemine taalluk eden irfani bilgiden yoksun kalmak, basl
basina 1stirap sebebidir. “Diinyay1 disindan gorme; ¢iinkii senin gdziiniin i¢inde bir baska
diinya vardir.” ifadesi, i1ahi bilginin ontoloji ile iliskisine isaret eder. Goriinen alem,
insanin i¢ aleminin bir yansimasidir.®*? Salik, varlikla kayith kaldig: siirece hakikati degil,
kendi nefsini esyada goriir.®® Dolayisiyla 1stirap, ¢ogu zaman hakikatin yanlis

anlasilmasindan dogan epistemik bir yanilgi olarak ortaya c¢ikar. Bu kirilmanin

608 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, . 5, s. 528, b. 13142.

807 Sercan Camli, “Ancient Greek Influences on Al-Kindi’s Understanding of the Soul”, Kilis 7 December
University Journal of Theology, 11/2 (2024), 813-844.

698 Necmeddin-i Daye, Tasavvuf Yolu, ¢ev. Halil Baltaci (Istanbul: Marmara Universitesi Ilahiyat Vakfi
Yaynlari, 2013), s. 246.

609 Sultan Veled, Rebabndme, gev. Nigdeli Hakki1 Eroglu (Konya: T.C. Konya Valiligi 11 Kiiltiir ve Turizm
Midiirliigii Yayinlari, 2012), s. 378.

610 “Basiret”, TDV Islam Ansiklopedisi (Erisim 12 Nisan 2026).

611 Sefik Can, Mesnevi Serhi, . 8, s. 350, b. 21882.

612 Toshihiko lzutsu, Kur'an’da Tanri ve Insan, gev. Kiirsad Atalar, s. 21.

613 Sefik Can, Divan-1 Kebir Se¢meler, c. 1, s. 355.

146



giderilmesi ise basiretin kazanilmasiyla miimkiindiir. Mevlana’nin “goriis, gorisle

diizelir’®*

ifadesi, bilginin ancak daha yiiksek bir idrak seviyesine ylikselerek elde
edilebilecegini ortaya koyar. Mevlana’'nin “zehir”®*> metaforuyla acikladig: tizere, herkes

hakikati ayn1 diizeyde idrak edemez; kimi onu baslangi¢ta fark ederken, kimi ancak

sonuglariyla karsilastiginda anlayabilir.

1.3.2.1. Istirap Epistemolojisinde Misali Bilincin Fonksiyonu

Misal aleminin ara bir mertebe olmas1 ve gayb ile sehadet aleminin iletisim alani
islevini gormesi meleklerin irfani bilgiye vasita olmasinda da goriliir. Istirap
epistemolojisi agisindan bakildiginda, meleklerin ilhami insanin duyusal ve nefsani
yogunlugunu kirarak onu latif idrak seviyelerine tasir. Bu siirecte insan, varlik mertebeleri
icerisinde ruhlar dlemine daha yakin bir konuma yiikselir. Ruhlar dlemi ise melekt alemi
ile irtibatl oldugundan, meleklerin ilhami bu mertebede daha agik bir sekilde hissedilir.
Boylece i1stirap, meleki hitabin, diisiince ve fikirlerde goriindiigii epistemolojik alanin
icine dahil olur. Kur’an’da “Allah, bunu size sirf bir miijde olsun ve kalpleriniz bu sayede
rahatlasin diye yapt1.”*® ayetinden hareketle “Diislince ve endise oluga benzer. Vahiy,
kesif ve ilham ise buluttur.”®’ diyen Mevlana,**®* meleklerin salikin duygu alanim

diizenleyecek “sekinet’ine isaret eder.

Istirap epistemolojisi acisindan meleklerin indirdigi sekinetin duygusal etkileri,
salikin alt benligini teskin etmesiyle aciklanabilir. Meleklerin Hakk’1n yaratma kudretine
vasita olarak miiminin kalbi idrakini “nur” ile kuvvetlendirerek korkan kimselerin

emniyet hissetmesini, mustaribin ise teselli bulmasini saglar.®® “Allah, Ras0li’niin ve

614 Sefik Can, Divan-1 Kebir Se¢meler, c. 2, s. 33.

615 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 2, s. 275, b. 2597-2609.
616 Al-i Imréan 3/126.

617 Sefik Can, Mesnevi Serhi, ¢. 7, s. 311, b. 186667.

618 Bursevi, Rithu’|-Beydn, ¢ev. Hasan Kamil Yilmaz, c. 3, s. 217.
619 Bursevi, Rithu ’l-Beydn, cev. Hasan Kamil Yilmaz, c. 2, s. 329.
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mii’minlerin izerine sekinetini indirdi”®* ayetindeki sekine Mevlana’da “Mescid-i1 Aksa”
metaforuyla izah edilir. “Hz. Siileyman’in emrine verilen seytanlar ve cinlerin, mescidin
ingas1 esnasinda serkeslik ettiklerinde meleklerin zincirine vurulduklarini” ifade eden bu
beyitte, kalp Mescid-i Aksa’yi, seytan ve cin alt benligi, melekler ise list benligi
sembolize eder. Bu baglamda sekinet istiraba neden olan zitliklarin tevhid edilmesi
seklinde goriilebilir. Bu konuda Mevland’'nin konunun Onemine dair ifadeleri su

sekildedir:

“Ey kerim olan kimseler! Mescid-i Aksd yapiiz. Zira Siileyman (a.s.) tekraren gelmistir,
vesselam. Eger bu mescidin insasina cinler ve seytanlar serkeslik edecek olurlarsa, melekler
onlarin hepsini de zincire vururlar. Seytan, mekr ve hile ile aksine hareket edecek olursa,
bagina simsek gibi bir kame1 vurulur. Sen Siileyman gibi ol ki seytanlar sana kosk ve saray

yapilmast i¢in yardimer olup tas kessinler. Siileyman gibi hilesiz ve vesvesesiz ol ki cinler ve

seytanlar senin fermanini dinlesinler.”®*

Misal aleminin, nefsin kesafetinden siyrilip ruhun letafet kazandigi durumlarda
bir bilgi alanina doniismesi miimkiin oldugu gibi, bunun tersi de s6z konusu olabilir.
Ceberiit alemine ait melekler, misal aleminde hakikatin slretine biiriinerek kesafet
aleminde goriiniir hale gelebilirler. “Harht ve Mariit”**? ismindeki melekler 6rnekliginde
gorildiigii lizere, onlarin rihani yapilar1 ve anasira tabi olmamalari, bulunduklar1 aleme
gore tezahiir bigimlerinin farklilagmasina yol acar. Bu baglamda melekler, bulunduklar
alem ve sahip olduklar1 ozellikler itibariyle “meldike-i tabiiyyin” ve “melaike-i
unstriyytin” seklinde tasnif edilir. Melaike-1 unslriyy(n, kesif aleminin idaresi ve
diizenlenmesiyle gorevli olup, latif varliklar olmalar1 sebebiyle sehadet aleminde
dogrudan goriinmezler.®?”® Ancak mertebe bakimindan onlari idrak edebilecek bir

kabiliyete sahip olanlar, melekleri farkli sretlerde miisahede edebilirler. Hz. Meryem’in

620 g|-Fetih 48/26.

621 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 5, s. 612, b. 13600-04.
622 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, C. 6, S. 268.

623 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, c. 7, s. 527.
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Cebrail’i gormesi,®* Hz. Lat’un melekleri miisahede etmesi®® ve Hz. Peygamber’in
niibiivvetinden 6nce kahinlere gayb aleminden bazi bilgilerin ulastirildiginin Kur’an’da
ifade edilmesi,®*® bunun 6rneklerindendir.®”” Mevlana da bu hakikati su ifadelerle dile
getirir: “Allah erkege kadin sifat1 verirse o erkek kadinlasir ve onlarla diiser kalkar; kadina
erkek sifat1 verirse o da erkeklesir. Hak sana Cebrail’in sifatlarini ihsan ederse, kus

yavrusu gibi havalarda kanat ¢irpar, yol ararsin.”®?®

1.3.3. Kalbi Bilin¢ ve Irfini Bilginin Tesekkiilii

Kalb1 biling, nefsani ve misali biling katmanlarinin 6tesinde, hakikatin dogrudan
idrak edildigi latif bir bilgi alanin1 ifade eder. Nefsani bilingte bilgi, haz ve fayda merkezli
yonelimlerle gélgelenirken; misali biling hakikat semboller ve stiretler araciligiyla kavrar.
Buna karsilik kalbi biling varligin hakikatiyle dogrudan temas kurabilecek kabiliyettedir.
Bu yoniiyle kalp, yalnizca duygularin merkezi degil; ayn1 zamanda ildhi hakikatlerin

tecelli ettigi bir mahal olarak ortaya ¢ikar.®*

Istirap epistemolojisi acisindan kalbi biling, 1stirabin salt bir ac1 veya duygusal
yogunluk olmaktan ¢ikarak marifete donligmesini miimkiin kilan idrak alanidir. Zira
nefsani diizeyde insan1 daraltan ve misali diizeyde sembollesen 1stirap, kalp mertebesinde
nuru meydana getiren bir olusuma doniisiir. Insanin “miraci faaliyete istiraki” olarak da
isimlendirilen bu faaliyet,®*° kalbin kesafetten ariarak ilahi tecelliye agik héale gelmesiyle
gerceklesir. Mevlana’nin “can” kavrami lizerinden isaret ettigi bu durum, kalbin nefsani

baglardan siyrildik¢a “vahy-i kalbi”ye mazhar olmasiyla aciklanabilir.®®* Nitekim o,

624 Meryem 19/18.

625 Had 77/81.

626 g|-Bakara 2/102.

627 Vahit Goktas, “Kur’an’da Bilgi ve Bilginin Kaynaklar1”, Harran Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi
20 (2008), s. 176.

628 Sefik Can, Mesnevi Serhi, €. 9, s. 121, b. 23417.

629 Mehmet Aydin, Mevldnd ve Sufizm (Konya: Niive Kiiltiir Merkezi, 2007), s. 219.

630 Oztiirk, Kur’an ve Siinnete Gore Tasawvuf, s. 28.

831 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 6, s. 618; c. 3, s. 57.
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nefsani perdelerden kurtulan canin “ilhamin misafiri” haline geldigini ifade ederek kalbi

bilincin bilgi iiretimindeki etkisine vurgu yapar.

Kalbi bilingte bilginin kaynagi, duyular veya zihinsel faaliyetler degil; ilham, kesf
ve sekinet gibi dogrudan ilahi liituflardir. Bu baglamda ilham, kalbe dogan ve hakikati
isaret eden bir bilgi formu iken; kesf, bu bilginin perdesiz olarak agiga ¢ikmasini ifade
eder. Sekinet ise kalpteki 1stirab1 dengeleyerek idrakin berraklagsmasini saglar. Boylece
kalp, 1stirabin tagidig1 sikintiyr yok etmek yerine onu niira doniistiiren bir merkez haline

gelir.

Bu noktada Mevlana, ilahi bilginin salike ulagabilmesi i¢in kalbin, Hakk’in
tecellisine mazhar olabilecek bir safiyette bulunmasin1 gerekli goriir. Bu gercevede
“Rabbim, ilmimi artir.”®*? ayetine istinat ederek, bilginin nihai olarak Hakk’1n iradesine
bagli oldugunu vurgular. Ancak bu ilahi iradenin tecellisi, salikte bulunan istidat ile de
irtibatlidir. Zira bu kabiliyet her salikte ayn1 diizeyde olmay1p, kiminde sinirh ve vasat bir
seviyede kalirken, kiminde genisleyerek sinir1 tarif edilemeyecek bir kapasiteye

ulasabilir.®*

Istirap, bu istidadin aci§a ¢ikmasinda belirleyici bir islev lstlenir. Hakk’in
tecellileri cemali oldugunda salikin ruhunu tesviye ederken, celali tecelliler ise 1stirabin
farkli boyutlarda tecriibe edilmesine neden olur. Nitekim “Gammaz ve celali olan gamze,
cilvesiyle kalbime yeni bir yara act1.”®** beyti, alt benligin celal tecellilerinden sikinti
duydugunu; buna karsilik {ist benligin, bu tecellinin 1stirap vermesinden ziyade cemale
doniismemesinden endise ettigini gostermektedir. Zira ilahi isimlerin tecellisinde ta‘til

s0z konusu degildir. Bu durum sifi literatiirde “miisahedetii’l-ebrar beyne’t-tecelli ve’l-

632 Taha 20/114.
633 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 4, s. 106, b. 7278.
634 Tahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 2, s. 55, b. 1800.
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1stirar” seklinde ifade edilir.®®®

Sifi diisiincede peygamberlere inen vahyin, insana irfani bilgi olarak inmesi i¢in
kalbi idrakin onlarla miisavi olmas1 gerekli goriilmez. Insan, vahy-i kalbiyi alabilecek
letafette yaratilmistir. Mevlana bu durumu, Kur’an’da ariya ilham edilmesi 6rneginden
hareketle “bal” metaforu iizerinden aciklar: “Allah’in ariya vahyetmesiyle evi tatlilarla
doldu.”® beytinin devaminda insanin yaratiligindaki tistiinliik®®’ itibariyle ilhama aridan
daha 1ayik oldugunu su sekilde ifade eder: “Insanin viicuduna can da revan da gayb
aleminden akar su gibi gelir. Her vakit gayb aleminden insan bedenine yeni yeni hayat ve
fiiyGizat varid olur; ten cihanindan da disariya ¢ik emri verilir.”®* Mustafa Merter ise kalbi
idraki “ilahi referans sistemi” olarak isimlendirir. SUfl diistincede kalp gozii olarak da

ifade edilebilen bu yap1, mustaribe bir iist mertebeden bakma cesareti kazandirir.®

Irfani bilgi her ne kadar Hakk’in iradesine miistenit kilmsa da salikin, kalbi
idrakini artirmak icin gayret etmesi Hakk’in merhametini celbedecek vesileye
dontisebilir. Boylelikle 1stirapla ortaya ¢ikan irfani bilgi, sebepler ve hissiyatlar igerisinde
de gelir. Istirabin vasitalar aracilifiyla algilanmasi, kalbi idrakin artmasina neden olur.
Yahut bilginin, kalbin sekline gore bilgi tenzil oldugu da sdylenebilir.5* ismail Hakk1

Bursevi, Kur’an’da vahyin kalbe indirilmesi gerekgesini su sekilde ifade eder:

“Vahiy, Hz. Mustafa (s.a.)’e indigi zaman, vahye karsi duyulan siddetli istek ve istigraki
sebebiyle once kalbine inerdi. Daha sonra kalbinden anlayigina ve kulagina intikal ederdi.
Bu, yukaridan asagiya dogru bir inistir ve havassin derecesini ifade eder. Avama gelince,
onlar ilk olarak isitirler. Boylece vahiy, dnce onlarin kulaklarina, ardindan anlayislarina,
nihayet kalplerine tenezziil eder. Bu ise asagidan yukariya dogru bir terakkidir. Bu durum,
miiridlerin ve ehl-i siilikiin halini ifade eder. Bu iki durum, birbirinden ne kadar farkli ve

uzaktir.”®4

635 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 2, S. 56.
636 Sefik Can, Mesnevi Serhi, ¢. 7, s. 47, b. 17402,
837 Sefik Can, Mesnevi Serhi, ¢. 7, s. 53, b. 17405.
638 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 2, s. 176, b. 2233-34.
639 Merter, Nefs Psikoloji, s. 141.
640 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, C. 6, S. 342.
841 Tahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 4, s. 156.
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1.3.3.1. Kalbi Bilin¢cte Niirun Tecellisi ve Istirabin Nira Tahavviilii

Saf1 diistincede nur, sadece varlig1 aydinlatan bir unsur olarak degil, ayn1 zamanda
irfani bilginin tesekkiiliinii saglayan epistemolojik bir olgu olarak ele alinir. Hakiki nurun
kendisi idrak edilemedigi i¢cin onunla baska seyler idrak edilir. Nur, Hakk’1n zatinin aynisi
olarak kabul edilir. Ayette “Allah goklerin ve yerin nurudur” ifadesi, bu nurun cesitli
sekillerde zuhurunun imkanin1 ortaya koyar. Allah’in diledigini nuruna ulastirmasi ise
mazharlarda taayyilin ederek onlara sirayet eden nur vasitasiyla mutlak ahadi nura

ulastirmasi olarak goriiliir.**

Mevlana diistincesinde nur, nefsani bilincin kalbi bilince terakkisini ifade eder.®*
Bazen bu iki biling tiirii birbirinin yerine gecerek saliki yaniltabilir. Bu, diinyanin aldatma
yeri oldugunun bir sonucudur.®** Mevlana’da varligin her an zuhiiru, ucunda ates olan
sopanin hizla ddnmesinden hasil olan gember metaforuyla anlatilir.®* Nur, varligin farkh
boyutlarina isaret eden bir olgudur. Mesnevi serhinde Avni Konuk, nurun kesfe olan
etkisini “nlr-1 basar”, “nir-1 akil” ve “nlr-1 maddi” olarak ele alir. Nurun kesifte
epistemik bilgiyi elde edebilmesi icin bu {igiiniin de etkili olmas1 gerektigini sdyler.®*
Mevlana’nin “Nurun sebebi Yaratandir, biitin sebepler onun gélgesidir.”®’ ifadesi,
varlikta goriinen sebeplerin dahi nura dayandigini ortaya koyar. “Bir bagka yiize kendi
nurunu verir ki gece yarisinda bile her iyiyi, her kotiiyli goriir, fark eder.”®*® Bu durumda
kalbi bilincin nurlanmasi, sebepler diinyasinin o6tesine gegerek nuru dogrudan idrak
etmesi anlamina gelir. Bu, nefsani bilingte baslayan kesretin mustaribe verdigi sikintinin,

kalbi bilingte irfani bilgiye ulagmasiyla duygunun tevhid edildigi nihayeti bildirir. Zira

842 Bursevi, Rithu’l-Beydn fi Tefsiri’l-Kur’an, ¢ev. Hasan Kamil Yilmaz, c. 13, s. 339.
643 Urkmez, Mevidnd ’da Ask Surri ve Nihai Biitiinlesme, S. 62.

644 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, . 7, s. 672, b. 20311.

645 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 1, s. 483, b. 1152.

646 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, c. 1, s. 485, b. 1487.

847 Sefik Can, Divdn-1 Kebir Se¢meler, c. 1, s. 29.

648 Sefik Can, Mesnevi Serhi, €. 9, s. 132, b. 2477.
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hicaplarin nur ile pargalanmasi, vahdetin de idrakini miimkiin kilar. Boylelikle 1stirap,

celali tecellilerin cemali nura tahavviil etmesiyle birlikte stirura dogru evrilir.®*

Mevlana bu gorislerini Kur’an’daki peygamber Ornekleri ile temellendirir.
Insanin kalbine 1stirap veren hadiselerin bunaltic1 etkisi nurla feraha kavusur. Hz.
Adem’in esmalar1 idrak etmesi, Hz. Nih’un tufandan salim olarak kurtulmasi, Hz.
Ibrahim’in atese teslim olmasi, Hz. Ismail’in bigagin altina yatmas1, Hz. Daviid un zirhlar
imal etmesi, Hz. Y{suf un riiyalar tabir etmesi, Hz. Siileyman’a kuslarin ve cinlerin muti
olmasi, Hz. Muhammed’in Ay’1 eliyle yarmasi, nurun kalbe olan etkisinin 6rnekleridir.
Mevlana bu 6rnekleri ¢arpici bir soru ile bitirir: “Kalbinde, ruhuna yar olabilecek bir nur
var m1?” Bu sorunun amaci, insanin Hakk’a sunabilecegi ibadetlerinin yan1 sira kalpte
irade ile elde edilen nurun sahih amelden sayilmasina dikkat ¢cekmektir. Dolayisiyla nur
herkeste aynidir; fakat ondan hasil edilecek feyiz, kisiden kisiye degisiklik gosterir.®*°

Boylelikle nuru da derece ve meratibe tabi tutmus olur.

Mevlana disiincesinde bu derecelendirme, muhtemelen Bahieddin Veled’in
etkisiyle ortaya ¢ikmistir. Bahdeddin Veled, 1stirap epistemolojisi baglaminda insanin
kalbindeki bu nura erismesine tesvik eder. “Allah’in nuru insanin i¢indedir.” diyerek onu
bulmanin 6neminden bahsederken verdigi o6rnek dikkat ¢ekicidir. Maddi diinyada
kayiplar1 nur sayesinde goriirken insanin kendi hakikatini de kalbi bilingle bulabilecegine
dikkat ¢ceker. Ona gore nur, Hakk’1n bir parcasi olarak yaratilista insana verilmistir. Nura
ulagmanin ayn1 zamanda hakikati elde etme manasina geldigine yaptig1 vurgu, insanin bu
nurun disindaki gayeler icin ugrasmasini baskalar1 i¢in 1stirap ¢ekmesine benzeterek
biter.®! Yine Avni Konuk ise bu minvalde insanin alt benligin etkisinde kalarak kendi

yaratilisindan mahrum kalmasini hem afdki hem de enfiisi anlamda nurun idrak

649 Rabia Christine Brodbeck, 4gla (Istanbul: Sufi Kitap Yayinlari, 2018), s. 38.
850 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 3, s. 252, b. 4810-4900.
851 Sultan Veled, Madrif, cev. Meliha Ulker Tarahya (Istanbul: Atag Yayinlari, 2009), s. 490.
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edilememesi olarak agiklar. Bu tasnif ayn1 zamanda kalbi bilincin konumuna isaret eder.
Zira afaktaki nur ontolojik olarak nlr-u Muhammediyye’nin, enfiisteki nur ise can

potansiyelinenin isaretidir.>?

Kalpteki nurun tecellisi ayn1 zamanda insanin ontolojik seyrini de belirler.
Mevlana, insan bedeninin gidaya ihtiyact oldugu kadar kalbinin de nura muhtag
oldugundan bahseder. Insanin asil gidas1 nurdur.%%® Insanin kalbi idrakin asil unsuru olan
nurun diginda taleplere yonelmesi onun i¢in bash basina 1stirap nedenidir. Zira insani {ist
bilingdisinda tutan ve benligini pargalamaktan kurtaran nur, ontolojik bir husus olmakla
birlikte 1stirap epistemolojisinin de temelini olusturur. Mevlana’nin istirabin tabiri olarak
kabul edilebilecek “kalbin paslanmasi” ise nurun can potansiyelinden ulagmasinin

inkitaya ugramasi olarak diisiiniilebilir.

Mevlana diisiincesinde nefsani bilincin nur sayesinde kalbi bilince tahavviil
etmesi, yemek yemeyi isteyen adamin metaforu ilsce anlatilir. Onceleri iman nurundan
mahrum kalan bir misafirin aldatildigi hikdyede, misafirin maddi gidalara olan
diiskiinliigiiniin nur ile karsilasinca bitmesi anlatilir. Bu hikdyede nefsani bilincin
potansiyelini diisiirdiigli su beyitlerle ifade edilir:

“Ey karnin1 doyurmaya haris olan, sdyle siifliyetten ulviyet tarafina bir gel. Bunun yolu da
gidanin degistirilmesidir. Ey kalbi zayif olan, ilag i¢in davran; biitiin tedbir ve tedavinin 6z,
mizacin degismesindedir, ibadet ibadettir. Ey yemege rehin diisiip kalan, eger ¢cocuk gibi

stitten kesilmeye tahammiil edersen kurtulursun. Hakikaten aclikta birgok yemekler var. Ey
acliktan nefret eden, o yemekleri arastir ve bulmay1 dene. Ey insanin hayirlist, nur ile gidalan

da goz gibi ol ve meleklere uy.”%*
1.4. Istirap Epistemolojisinde His, Akil ve Ruh Hiyerarsisi

Mevlana, “mirac-1 ilah1” olarak tarif ettigi irfani bilgiyi,®* hislerin tahavviilii

852 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, c. 6, s. 635.

653 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 3, s. 280, b. 5061.

654 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 6, s. 548, b. 16501-06.
85 Tahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 4, s. 343, b. 5837.
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tizerinden tasavvur ederek, onlar1 kendi aralarinda “his”, “akil” ve “ruh” hiyerarsisine tabi
tutar. Bu hiyerarside ruh, beden igerisinde gizli olmakla birlikte varlig1 hareket tizerinden
sezilebilir; zira hareket eden bir cismin ruh sahibi oldugu anlasilabilir. Buna karsilik aklin
varligi, bu denli dogrudan bir sekilde idrak edilememesi, hislerin akla nazaran ruha daha
hizl1 yol buldugunu géstermektedir.t> Insana gelen irfani bilgi ise akil diizeyinde acikga
temayliz etmez; kalp iizerinden gerceklesmesi sebebiyle ¢ogu zaman dogrudan fark
edilemez ve kavranamaz. Bu baglamda ilhamin zuhuru; his, akil ve kalp arasindaki iligki
icerisinde, Ozellikle “rih1 vahiy” seklinde gergeklesir. Ancak rithi vahiyden gelen bu
ilhamin akil tarafindan tasdik edilebilmesi igin aklin da belirli bir olgunluk derecesine
yiikselmesi gerekir.®>” Aksi takdirde akil, ilhamin tagidig1 hakikati kavrayamaz. Nitekim
Hz. Musa ile Hizir kissas1 bu durumun ¢arpici bir 6rnegini sunar. Hz. Mlsa, Hizir’ in
hikmetli fiillerinin arka planini idrak edemedigi i¢in, onun davranmiglarini anlagilmaz
bulmustur. Bu ¢ercevede Mevlana’nin yaklasiminda ilham, aklin Gtesinde fakat onu
dislamayan; bilakis aklin kemale ermesiyle tasdik edilebilen bir idrak diizeyine isaret

eder.558

Mevlana sifat-1 ilahiyye, varlik mertebeleri ve gayb aleminin insan lizerindeki
etkisinin tezahilir edebilmesi icin akil, ruh ve hislerin birbirleriyle olan iligkilerini
onemser.®*® Ruhun terakkisi aklin, hislere olan yonlendirmesiyle gerceklesir.®® Hisler ve
onlardan meydana gelen diisiinceleri aklin bulandiran etkiler olarak goriir ve “suyun
sathin1 kaplayan ¢er¢cop”®* olarak tabir eder. Stret alemini idrak eden hissiyatin tahavviil
edilmesi, hakikat alemini miisahedeye sebep olur. Mevlana’nin “Akla hakim ve hisleri

mahk{m olan kimse, uyanikken de riiya goriir ve baz1 miisahedelerde bulunur; kendisine

8% Emiroglu, Mevidnd, s. 118-120.

857 Sultan Veled, “Rebabname”, s. 628.

658 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 4, s. 90.

659 Ankaravi, Serh-i Mesnevi li’l -Mevidnd, c. 4, b. 531.
860 Kiiciik, Mevidnd, s. 146.

%61 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 4, s. 536, b. 9536.
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semavatin gayb esrari agilir.”®®? ifadelerini René Guénon su sekilde tasdik eder:

“Eger birey riiya esnasinda riiya gordiigiiniin bilincindeyse, yani yasanan tim hadiselerin
kendisine atfettigi ger¢eklikten sudur ettigini idrak ediyorsa, ayn1 anda hem oyuncu hem de
seyirci konumunda bulunmasina ragmen bu durumdan bir ¢eliski dogmaz. Bunun nedeni,
bireyin riiyada “oyuncu olmak i¢in seyirci olmaktan vazge¢cmek zorunda olmamasidir.” Bu
merhalede tasavvur ile tahakkuk artik ayrismig degildir; her ikisi de ferdi dimagda birlik
icinde gergeklesir. Birey, fiili degisimlerin tamamimi kusatabilecek bir inkisaf mertebesine
ulagsmig olur. Ancak bu idrak gergeklesmediginde, aymi siiregler yine devam eder; fakat
biling, ortaya cikan hadiseleri dogrudan kendi tasavvuruna baglayamadigi i¢in onlar1
kendisinden bagimsiz bir gergeklik olarak degerlendirmeye baglar. Bu durumda birey,
sebebinin kendisi oldugu bir vehim iiretir ve bu vehim, aslinda kendi vahdaniyetine ait olan
hadiseleri ondan ayriymis gibi tasavvur etmesinden dogar. Boylece birlik iginde gergeklesen
tecriibe, biling diizeyinde pargalanarak ¢okluk goriintiisii kazanir.”¢®3

1.4.1. Istirap Epistemolojisinde Nefs ve Ruh Etkilesiminde Vicdan

Tasavvuf diislincesinin klasik donemlerinden itibaren ele alinan “vicdan”
kavramu, iyi ile kotiinlin se¢iminde akil ve hislerin yetersiz kaldigi durumlarda ortaya
c¢ikan “licilincii giic” olarak tanimlanmistir.®®* His ve aklin tabi oldugu hiyerarsik yapida
vicdanin bunlarin {izerinde konumlandirilmasi, onun yaraticit ile kurulan iliskinin
derinlesmesinde belirleyici bir unsur olarak goriilmesine yol agmistir. Bu gercevede
insanin i¢ diinyasinda tecelll eden ilahi ikaza ragmen kotiiliikkte 1srar etmesi, tasavvufl

literatiirde vicdan 1stirabi olarak degerlendirilmistir.

Mevlana, vicdan1 dogrudan bu kavramdan ziyade “ihtiyar” kavramu lizerinden ele
alir. Onun sisteminde nefs ve ruh, sirasiyla seytani ve meleki telkinlerle temsil edilirken,
vicdan bu ikisi arasinda tercih yapma kabiliyetine sahip olan “irade merkezi” olarak
ortaya ¢ikar. Mevland’nin “namaz kilan abid 6rnegi”*® {izerinden gelistirdigi temsilde;
seytanin kotliyli giizel gostermesi ve meleklerin hayra tesvik etmesi karsisinda insanin

secim yapmak zorunda kalmasi, vicdanin aktiflestigi alan1 ifade eder. Bu baglamda

662 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 4, s. 537, b. 9543,

663 René Guénon, Varligin Muhtelif Merhaleleri, gev. Kemal Celik (istanbul: Ketebe Yaymlari, 2022), s.
65.

664 «“Vicdan”, TDV Islam Ansiklopedisi (Erisim 13 Nisan 2026).

665 Nuriye Inci, “Muhasibi’nin Eserlerinde Vicdanin Kavramsal ve Problematik Zemini”, Isidmi
Arastirmalar Dergisi 33/2 (2022) 575-595.

666 Sefik Can, Mesnevi Serhi, C. 7, S. 447.
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“ithtiyar” kavraminin se¢im anlaminda kullanilmasi, vicdanin fitri mi yoksa sonradan

kazanilan bir biling mi oldugu yoniindeki tartigmalara da 1s1k tutmaktadir.

Stfilerin marifete giden siiregte “sir” latifesi i¢erisinde degerlendirdikleri “zamir”

A_AY . A_99

kuvvesi ile Mevlana’nin “ihtiyar” kavrami arasinda iliski bulunmaktadir. Mevlana’ya
gore nefs kaynakli telkinlerde ihtiyar, insanin ciiz’i iradesine tabi olarak islerken; nefs
dis1 alanlardan gelen ilhamlar ise Hakk’in takdirine isaret eder.®®’ Bu ayrim, vicdanin

insan fiillerindeki sorumlulugunun ciiz’1 ve kiilli irade ile kesisim noktasini da ortaya

koyar.

Mevlana, vicdanin 1stirapla iliskisini Ozellikle batini duygular iizerinden
temellendirir. Ona gore batini hisler, zahiri hislere nazaran daha gii¢lii olduklarindan
insan lizerinde etkileri de kuvvetlidir. Nitekim “Tesirler, insanin duygularinda kendini
gosterir; bunlar da o tesiri meydana getiren seyden haber verir.”®® ifadesi, vicdani
1stirabin kaynaginin zahirden ziyade ziyade batinda bulundugunu ortaya koymaktadir. Bu
baglamda insan, zahiri duyumlarin1 belirli 6l¢iide bastirabilse de batini duygularini
tamamen susturamaz. Bu durum vicdan 1stirabi {izerinden mahlukatin her an Hakk’tan

gelen bir bilgiye muhatap oldugunun da gostergesidir.®®

Mevlana’nin nefs, akil ve ruh arasindaki iliskiyi ele alirken 1stirap
epistemolojisine dahil ettigi “ihtiyar”1 nefs mertebesinde konumlandirir.”® Vicdanin
istirapla dogrudan iligkilendirilmesi bu sebepledir; zira nefs, arzu ettigini se¢me
egilimindedir ve bu se¢im siireci gogu zaman duygusal 1stirab1 meydana getirir. Mevlana,
vicdandan gelen telkinleri irfani bilgiye baglamaktan ziyade vicdanin yok edilmesine

odaklanir. Bu kendi i¢inde bir tekliftir ve “vicdan”dan ziyade “zamir” kavramina deger

867 Sefik Can, Mesnevi Serhi, C. 7, s. 444.
668 Sefik Can, Mesnevi Serhi, c. 8, s. 318.
669 Sefik Can, Mesnevi Serhi, C. 7, s. 447.
670 Sefik Can, Mesnevi Serhi, C. 7, s. 442.
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atfi olarak degerlendirilir. Ciinkii “zamir”, insanin en latif idrak alani olan “sir”
mertebesine isaret eder ve burada artik ihtiyarin etkisi ortadan kalkar. Nitekim
Mevlana nin “Olmiis kusun vuslat ve firkat arasinda ihtiyar1 yoktur; onlar Allah’in kudret
eliyle sekillenir.”¢’* ifadesi, bu mertebede iradenin iladhil iradeye teslim oldugunu
gostermektedir. Bununla birlikte Mevlana, bazi ifadelerinde vicdani “hiss-i miisterek”
diizeyinde, hayal mertebesinde konumlandirirken; ihtiyarin “ehlullahta nir-1 celale

doniistiiglini” ifade eder.®”2

1.4.2. Kalbi Bilincin Olusumunda Miirsid-i Kimilin Fonksiyonu

Istirap epistemolojisi baglaminda insanin hakikate ulagsmasi yalnizca onun
idrakine birakilmisg bir siire¢ degildir. Zira insan, nefsani bilingte kaldig1 miiddet¢e kendi
halini tam olarak gdéremez ve istirabi anlamlandiramaz. Bu sebeple stfi diisiincede
miirsid-i kamil, saligin kendi varlik mertebesini idrak etmesinde bir rehber olarak goriiliir.
Miirsid bu yoniiyle yalnizca bilgi aktaran biri degil; saligin i¢inde bulundugu hali ona
gosteren ve onu bir iist idrak mertebesine tagiyan bir “ayna”dir.®? Onun bu islevi,
miirsidin biling olarak salikten iist mertebede olmasinin sonucudur. Onun ruhani alemi
miisahede kabiliyeti, salik i¢in elverisli olmayan bir bilince kap1 acabilir. Bu, Mevlana’da
“Clnkii pirlerin, kdmil insanlarin goniillerinde hazir yiizlerce kiyamet vardir; en az
belirtisi onlara komsu olani kendinden gegirmesidir.”®”* beytiyle ifade edilir. Miirsid-i
kamilin bu dontistiiriicti glicli, onun “dyine-i kiilli” olusuyla ilgilidir. Salik, kendi hakiki
suretini ancak bu aynada gorebilir. Mevlana bunu agikca ifade eder: “Senin goziinde

kendi naksimi ve hakiki suretimi miisdhede ettim”®’> Bu idrak, saligin vehmi benlikten

671 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 5, s. 598, b. 13514,

672 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 1, s. 567, b. 1479.

673 Esma Oztiirk, “Maneviyatin Yol Haritasi: Gai Eaton’in islam ve Tasavvuf Yorumu”, Bozok Universitesi
Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 27/27 (2025), s. 104.

674 Sefik Can, Mesnevi Serhi, . 8, s. 314, b. 21719.

675 Tahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 3, s. 43, b. 4103.
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styrilarak kendi hakikatine yonelmesini saglar. Bu sebeple miirsid, yalnizca bir rehber

degil; insanin kendini bilmesinin imkanidir.

Mevlana’nin ifadesiyle insan, kendi naksini dogrudan géremez ve bu sebeple
kendi hakikatini ararken ¢ogu zaman vehimlerine tabi olur: “Acaba kendi yliziimii nasil
gorebilirim? Ne renkteyim, giindiiz gibi miyim yoksa gece gibi mi?” Bu sorgulama,
insanin kendi benligini dogrudan idrak edemedigini agik¢a ortaya koymaktadir. Iste bu
noktada miirgid-i kadmil devreye girer ve salige kendi hakikatini gosterir. Nitekim

Mevlana’nin “Ey goniil, kiilli bir ayna ara”®’® hitab1 bu ihtiyacin agik bir ifadesidir.

Miirsidin bu ‘“ayna” olusu, onun saligin gonliine dogrudan tesir edebilme
kabiliyetinden kaynaklanir. Mevlana, peygamber mucizelerinin maddeye tesir ettigi gibi,
miirsidin kerametinin de dogrudan kalbe tesir ettigini ve ondaki istirabr giderdigini ifade
eder.®”” Sufi diistincede miirsid-i kamil, peygamberlerin varisi olarak kabul edilir. Bu
tesir, sOziin Otesinde bir tesirdir. Nitekim “miirsidlerin sozleri kalpteki yaralara sifadir™®®
ifadesi, bu etkiyi acik¢a ortaya koymaktadir. Bu sebeple miirsid, 1stirab1 ortadan kaldiran

degil; onu ¢6zen, anlamlandiran ve doniistiiren bir iglev goriir.

Insan kendi icindeki yaray1 fark edemedigi gibi, o yaray1 nasil tedavi edecegini de
bilemez. Mevlana’nin “yaray1 sineklerin 6rtmesi” benzetmesi, insanin kendi halini yanlis
degerlendirdigini gostermektedir. Bu noktada miirsid, o yaray1 agan ve iizerine merhem
koyan bir hekim gibidir: “Eger pir-1 kdmil yaranin lizerine merhem koyarsa derdin
diner.”®”® Bu miidahale, fiziksel bir diizeltme degil; dogrudan kalpte gerceklesen bir
midahaledir. Bunun imkanim1 Mevlana, seytanlarin insanlarin diigiince diinyasina

etkileriyle temellendirir. Seytanlar, nefsani bilin¢te olanlarin goniillerinde hirsizlikta

676 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 3, s. 40, b. 4100.
677 Sefik Can, Mesnevi Serhi, c. 8, s. 314, b. 21722.

678 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 5, s. 36, b. 10422.
67 Tahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, .2, s. 448, b. 3233.
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bulunduklar1 gibi, miirsid-i kamil de miinevver bir kalbe etki edebilir.*°

Bununla birlikte miirsidin tesiri, her insanda aym sekilde tezahiir etmez. Salikte
bulunan istidat, bu etkinin yoniinii belirler. Nitekim miirsidden gelen manevi tesir, kalbi
hazir olmayan kimse i¢in huzurdan ziyade 1stirap sebebi olabilir.®®* Bu durum, istirabin
sadece digsal bir miidahale ile degil, igsel hazirlikla birlikte anlam kazandigini

gostermektedir.

Mevlana’ya gore nefs-i emmarenin bertaraf edilmesi de miirsit olmadan miimkiin
degildir: “Nefs-1 emmareyi ancak pir 6ldiiriir.”®®? Bu ifade, miirsidin insanin alt benligini
dontistiirmedeki zorunlu roliinii agik¢a ortaya koymaktadir. Bu baglamda miirside
yonelmek, yalnizca bir tercih degil; insanin kendi hakikatine ulagmasinin zaruri bir

merhalesidir.

Salikin miirsidi aramasi ve bu arayisin dogurdugu istirap da bu siirecin bir
pargasidir. Mevlana, bu durumu Hz. Meryem’in dogum sancist ile hurma agacina
yonelmesi lizerinden agiklar. Nasil ki dogum sancis1 Hz. Meryem’1 hakikate ulastiracak
vesileye yoneltiyorsa, salikin i¢indeki huzursuzluk da onu kendisini taniyacagi miirside
yoneltir. Bu yoniiyle 1stirap, insan1 dagitan degil; dogru rehbere gotiiren bir kuvvet olarak

ortaya cikar.

Miirsitlerin sahip oldugu biling, onlarin misal alemi ile kurduklar: baglantiyr da
miimkiin kilar.®® Bu, onlarin sadece ferdi anlamda mustaribe teselli olmasinin yaninda
toplumlara da teselli olabilmelerini saglar. Mevlana bunu miirsid-i kdmilin toplum i¢in

dua etmesiyle birlikte meleklerin de harekete gecerek bu duaya katilmalariyla aciklar:

680 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 6, s. 105.

881 Sefik Can, Mesnevi Serhi, . 8, s. 316, b. 21727.

882 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 3, s. 593, 6497.

683 Chittick, Hayal Alemleri Ibn Arabi ve Dinlerin Cesitliligi Meselesi, S. 54.
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“Iste ermislerin, velilerin gece giindiiz ¢alisip cabalamasi boyle olur. Halk: belalardan,

bozgundan, bunalimdan onlar kurtarirlar...”’s®

Miirsitler Mevlevi diisiincesinde insanlari 1stiraplardan kurtaran hekimler gibidir.
Onlarin insandaki 1stirabin teshisindeki araglar1 saligin kalbidir. Onlar, Allah’n celal ve
azamet nuru ile salike s0z ile tesir ederler. Mevlana, insanlarin sozleri kalplerde yaralar
meydana getirirken miirsitlerin sézlerinin kalpteki 1stiraplara sifa oldugunu ifade eder.
Kalplerde bulunan istiraplarin siddetlenmeden iyilesmeye baslamasi miirsidlere ittiba ile

mumkiindiir.®®>

Saf1 diisiinceye gore miirsid-i kamilin saligin kalbinde tasarruf kabiliyeti vardir ve
bu onun 1stiraptan kurtulmasina imdat eder. Kalplerde bulunan 1stirab1 ve bunu meydana
getiren etkenleri yok edebilir. Makamlar i¢inde en yiikksek makam olan makam-1
Muhammediyye’ye filiylizat gelir; oradan da saligin vus‘atine gore herkese taksim

olunur.6s®

“Miirsid, tasavvufi goriiste gonliin 1stiraplarina sifa olur. “Ruh bagislayan giizelden gonliinii
esirgeme; o seni kir at iizerine bindirir.” Insanlarin diinya hayatina olan kaydini azaltir ve
manevi hayatta ona rehberlik eder. Bir kimsenin ayagina diken batinca onu dizinin iistiine
koyar, igne ucuyla dikenin basini arar; bulamazsa diken batan yeri tiikiiriigiiyle 1slatir. Ayaga
batan diken boyle gii¢ bulunursa goniildeki diken nasil bulunur? Miirsidlerin keskin nazari

ve maharetiyle saligin gonliindeki 1stiraplar da sokiiliip atilir.”®®’

Miirsid-1 kamil ruhlar dleminde iken farkli bir donanima sahiptir. Onlarin 1stirabi
gidermede ve onu doniistiirmedeki rehberlik kabiliyetleri, ruhlar 4leminde onlara verilen
Ozelliklerdendir. Onlar sehadet alemi var edilmeden once kendileri ruhlar aleminde iken
hakikatlerin sirlarina vakif olmuslardir. Mevlana’ya gore miirsid-i kamilin tefekkiir

vasitalar1 yaratilmadan esyanin hakikatine olan vukufiyetleri tefekkiir degil, ayn-1 rii’yet

884 Sefik Can, Divdn-1 Kebir Se¢meler, c. 1, s. 303.

885 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 5, s. 36, b. 10421.
686 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c.1, s. 629.

887 Tahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, .1, s. 143, b. 150-152.
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olarak zuhur bulur. Miirsid-i kdmilin a‘yan-1 sabite mertebesinde ilm-i ilahinin suretleri
halinde bulunurken Hak ile miisahedesi i¢in bilgi vasitalarina gerek yoktur. “Sana duvar

goriinen, azizler i¢in kapidir...’%®

“Eger sen o manevi ¢ikrik¢inin séziinii kiracak olursan o sana “Gel, bunu sen sar da iyi et.”
der. Halbuki senin saracak elin ayagin yoktur. O héalde kirmak ve kirigi sarmak ¢ikrik¢inin
hakkidir; ¢iinkii o, kirik sarip iyi etmeyi bilir. Dikmesini bilen yirtmasini da bilir. Evi harap

eder, altini iistiine getirir; lakin bir saat icinde evvelkinden daha mamur bir sekle koyar.®%

Mevlana, miirsid-i kamilin 1stiraplarin giderilmesinde metod ve yonteme olan
vukufiyetlerine vurgu yapmaktadir. Ona gore insanin kemale ulagmasi1 ve kendi i¢inde
biitiinliigli yakalamas1 i¢in dogru metodolojilere uymasi1 gerekir. Yaratilis gayesinin
disindaki her miidahale, ister saligin kendisiyle isterse de kamil olmayan bir miirsidin
eliyle vuku bulsun, 1stiraplar1 gidermek yerine artirmaktadir. Saligin alt benligin
etkilerinden kurtulmak yerine onu daha da etkin héle getirmesine ve 1stiraba diismesine
yol agabilir. Mevlana bunu padisahin sarayindan kacip kocakarinin eline diisen dogan
hikayesiyle anlatir. Saligin bilincin st katlarindan alt katlarina diigmesi onun igin bir

1stirap sebebi olarak goriilmektedir.®®

1.5. Bilin¢ Olusumunda Duygularin Tahavviilii

Mevlana diisiincesinde “Tesirler insanin duygularinda meydana gelir.”** Hislerin
yaratilma gayesi, insanin diger varliklardan farkli bir duyusla terakki ettirilmesidir.®®
Mevlana, 1stirap epistemolojisini diializm tizerine kurguladigindan, hisleri de batini ve
zahiri olmak {izere siniflandirir. Zahiri hisler, maddeye ve bes duyu organina hapsolmus
duyular olarak degerlendirilir. Nefse ve bedene taalluk eden bu hisler say1, zaman ve

mekan ile sinirlandirildigindan zulmeti de beraberinde getirir. Nitekim Mevlana,

688 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 3, s. 358, b. 4170.

889 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, .2, s. 646, b.3886-3890.
690 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 3, s. 100, b. 4320-31.
891 Sefik Can, Mesnevi Serhi, . 8, s. 315, b. 21730.

692 Tahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 3, s. 26.
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“Bunlardan bazilar1 1stirap vermek i¢in beklemektedirler.”®® derken bazilarini ise “Gayb
alemini gdstermek icin niiblivvetten bir ciiz halini alirlar.®*” seklinde tanimlar. Buna
karsilik “Hissi miisterek™ olarak da isimlendirilen batini hisler, kuvvetlendirilmeleriyle
birlikte zahiri hislerin de inkilaba ugramasina zemin hazirlar.®® Hatta hislerden birinin
dahi gayb alemine agilmasi, diger hisleri de latiflestirebilir. Mevlana, “Hissin biri gayr-1
mabhstsati gorecek olursa, biitiin hislere gayb alemi agilir.”®® diyerek hislerin birbirini
dontistiiren yapisina dikkat ¢eker. Mevlana, bu durumu “parmaklariyla Kur’an okuyan
ama”®’ ve Hz. Ya’kib’un Hz. Yusuf’u kaybetmesi 6rnegi lizerinden de izah eder. Hz.
Yakub’un aglayarak zahirl gorme yetisini kaybetmesine karsilik, batini hissinin gelismesi
neticesinde Hz. Yusuf'un kokusunu almasini hislerin tahavviiline o6rnek olarak

gosterir.*%®

Mevlana’nin, batini hissin elde ettigi bilgileri “rdyiha” olarak isimlendirdigi de
olur. Bu rayiha sayesinde “Gormeyen goziinii goriir bir hale getirirsin; kalbini STna gogsii
eylersin.”®* ifadeleriyle duyularin kalbi idrake doniisiimiinii dile getirir.”®® Bu baglamda
goren goz ve koklayan burun, nihayetinde ‘“hislerin peygamberi olup diger hisleri
cennete” ¢ekebilme kapasitesine sahiptir. Dolayisiyla hislerin tahavviilii, tipki nefsin

“can”dan gelen ilahi teselliye muhatap kilinmas1 gibi, Hakk’1n mustarip kuluna bir ithsani

693 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 6, s. 626, b. 16825.

694 Tahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 4, s. 89, b.7195.

89 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, c. 11, s. 196.

69 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 4, s. 88, b. 7191.

897 Mesnevi’de AmAmn mushaf okuyusu anlatilir. Adamim biri AmAya misafir olunca, duvarda asili olan
Mushaf’1 kimin okudugunu merak eder. Geceleyin Kur’an kiraatinin sesini duyunca amay1 gozetlemeye
baglar. Parmaklariyla Mushaf’in {izerinde gezindigini ve hatasiz okudugunu goriince hayret eder.
Gormeyen gozlerle bunun nasil miimkiin oldugunu sorunca, 4ma soyle der: “Ey ten cehaletinden ciida olan
misafir! Bunu Allah’in sanat ve kudreti i¢in ¢ok mu goriiyorsun da sasirtyorsun? Ben Allah’a dua ettim ve
“Ey kendisinden yardim istenilen Cendb-1 Hak! Bir kimse canina ne kadar diiskiinse ben de Kur’an
okumaya o kadar diiskiinlim. Hafiz degilim; okuyacagim vakit gozlerime bir nur ver ki yanligsiz
okuyabileyim.” dedim. Bana, “Sende bir hiisn-i zan ve hos bir iimit var ki onlar daima sana yiiksel
demektedir. Ne vakit sen de okumaya istekli olursan, sana gérme hissini iade ederim.” denildi. Tahirt’l-
Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 4, s. 543, b. 9577-79.

698 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 4, s. 88.

699 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 4, s. 86, b. 7183.

70 Betiil Giiglii, “Mevlana’nin Eserlerinde Y{suf’un Gémleginin Kokusu", Mdrife Dergisi (2013) 151-
167.
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ve inayeti olarak degerlendirilmelidir.”®

Mevlana, hislerin zahir ve batini 6zelliklerinin tahavviile ugratilmasinm teklif
eder. “Haricl alemin acdipleri tavsif olunmayacak derecededir. Sen bu karanlik yerde
neden mihnet cekmektesin? Dar bir ¢armih iginde kan i¢iyorsun; necasetler ve zahmetler
arasinda hapsedilmissin.”’®* diyerek hislerin bir ¢esit ayrilik 1stirabini dillendirir. “Zahiri
hislerin zulmet sifatlar1 onlar1 mustarip ve gii¢siiz birakirken, latif hisler hem mertebe
bakimindan hem de verdikleri siirur bakimindan kesif hislerle kiyaslanamayacak
derecede giigliidiir.” 7 “Ey bu fani diinyadan ve onun rabitalarindan kurtulamayan! Sen

mahvi, sekri ve inbisati ne bilirsin?””7* diyerek sitem etmektedir.

Mevlana, hislerin tahavviiliinde ideali soyle isaret eder: “Ben Hazret-i Adem’den
intikal etmis olan hislerden Olmiisiim ve Hak benim kulagim, idrakim ve goéziim
olmustur.”’® ifadeleriyle, letafete ulagan hissin artik “nur’u miisahede etmeye basladigini
belirtir. Clinkii hisler, Hakk’in bekasindan mahrum oldugu siirece, azapta olduklarindan
istiraba neden olur. Hislerin bu mahrumiyetten kurtulmasi ise “kolektif yapiya”

katilmakla miimkiindiir.

Hisler, her ne kadar nefs mertebelerinde terakki ile diizenlense bile, bedene ait
izleri tasimayan ve Hakk’1n nuruyla muhatap olan “ideal his”, kolektif yap1 olarak tarif
edilebilir. Zahiri hislerle ulasilmak istenen hedef, “nebilerin hislerine” ortak olmaktir.
Mevlana, onlarin hislerini “giines”e, insanlarin hissini ise “mum” ve ‘“duman”a

benzetmektedir.”® Her daim sonmeyen ve hayvani hissin kaybolmasiyla dahi varligini

01 Sefik Can, Mesnevi Serhi, . 9, s. 260.

92 Tahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 4, s. 208, b. 7804.

%3 Mevlana, gayb alemine ait hislerin genisligini ifade etmek iizere, padisaha hediye olarak su gotiiren
bedevi kissasini anlatir. Colde yasayan ve tuzlu sudan mustarip olan bedevi, padisaha bir testi i¢inde tatli
su gotiirmeyi arzu eder. Ancak saraya ulastiginda, yaninda getirdigi tatli suyun da hiikiimsiiz kaldigini fark
eder. Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, C. 2, s. 312, b. 2721.

704 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 2, s. 320, b. 2739.

705 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, C. 2, s. 424, b. 3136.

79 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, ¢. 5, s. 492, b. 12938.

164



siirdiiren his, “can potansiyeline” ait olan histir. Mevlana, “Ey filan! Ruhunu saliklerin
mukaddes ruhuyla ¢abucak birlestirmeye calis” 7%’ diyerek, insanin her birinde “kolektif
hisse” ulasabilme kapasitesinin bulundugunu ifade eder. Bu gergeklestiginde, batini hisler

irfani bilginin ¢esitlenmesine ve derinlesmesine imkan saglar hale gelir.

1.5.1. Hislerin Tahavviiliinde Riyazet Uygulamalar

Tasavvuf diisiincesinde hislerin tahavviilii, disiplinli nefs terbiyesi ile ger¢eklesen
idrak dontisiimiinii ifade eder. Hislerin kesafetinin giderilip, letafet kazandirilmasiyla
zahiri hisler batini hislere tabiiyetinin hedeflendigi riyazet uygulamalari nefs
katmanlarinin ¢okluguna binaen kendi ig¢inde 6znellik barindirir.’”® Bu sebeple riyazet
sadece bir hissin tahavviiline degil belki farkina varilmayan hassalarin asillarina
dondiiriilmesini hedefler. Bu noktada Mevlana’nin sifi diisiincede riyazet hakkindaki
telkinleri avamdan havasa, alimden arife ve gencten ihtiyara kadar genis perspektifte bir

talimi Onerir.”®

1.5.1.1. Aghk: Nefsani Bilingten Kalbi Bilgiye

Stfi diistincede bilgiye ulagmanin ontindeki en biiyiik engel olarak goriilen benlik,
asilmas1 bakimindan salikin iradesi temelinde degerlendirilir. Riyazet ve halvet gibi
tasavvufi pratiklerin goniilliiliikk esasina dayanmasi, onlar yiikiimliiliikkten ziyade iradenin
alania dahil eder.”*® Nitekim sGfi epistemolojide bilgi, duyu organlartyla elde edilen
bilgilerden farkl olarak kalbi idrakle gerceklestiginden, bu idrake ulastiran siireglerin de
goniilliiliikle kabul edilmesi gerekir. Bu sebeple ¢alismada 1stirabin bilgi ile olan iligkisi,

zorunluluk ve tahammiil g¢ercevesinde degil; ihtiyar, rizd ve zevk ekseninde ele

07 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 5, s. 488, b. 12917.
78 Oncel Demirdas, “Riyazet Egitimi ile Gergeklesen Manevi Olgunluk”, Dinbilimleri Akademik Arastirma
Dergisi, 11/3 (2011) 79-90.
99 Emiroglu, Mevldnd, s. 164-168.
10 Ebq Talib el-Mekki, Kiitii'I-Kuliib: Kalplerin Azig, ¢.6, s. 108.
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alinacaktir.

[lk donem sifilerinden itibaren nefsin terbiyesi ve ahlakin yiiceltilmesi amaciyla
uygulanan riyazet pratikleri “zartrat-1 hamse”yi goéz Oniinde bulundurdugu goriiliir.
Burada dikkat edilmesi gereken husus, aclik, halvet ve aglama, siik(it gibi temrinlerin
amacimin bedene 1stirap ¢ektirmek degil, saliki bunlar1 kabullenecek bir mertebeye
ulagmaktir. Kur’an ve Siinnet’in belirledigi olgiiler ¢ercevesinde degerlendirilen bu

uygulamalar, nefse 1stirap ¢ektirmekten ziyade, onu terbiye etme amacina yoneliktir.”**

Mevlana’ya gore ise aclik, yalnizca bedenin gidadan mahrum birakilmast degil;
ayn1 zamanda salikin maddeyle olan iliskisini diizenleyen bir “benlik ingas1” dir. Beden
acisindan 1stirap olarak goriilen aclik, ruh i¢in ilahi bilgiye ulasmanin imkanlarindan
biridir. Buna karsilik tokluk ise bedensel agirliga sebep olmasinin yani sira ruhun
letafetini zayiflatir ve ibadetin stirekliligini engeller. Mevlana’nin aghigi, “Hakk’in has
kullarina Litfu””*?* olarak nitelemesi, onun zahirdeki zorluguna ragmen batindaki

terakkiye isaret etmesindendir.

Ruh-beden iligkisinde nefsin giiclenmesine yol agan her tiirlii faaliyet, bilginin
elde edilmesine engel olarak kabul edilir. “Hak sofrasina oturmak””** olarak ifade edilen
acligin terk edilmesi, insanin ilahi bilgi ile irtibatini1 zayiflatir. Mevlana’nin, “Bir bugday,
insanlik gilinesine kiisGf tesiri yapiyor; nitekim zenebden kamerin sudina husif ariz
olur.””** seklindeki ifadesi, maddi yonelislerin ruhun ilah1 bilgiyi gblgeledigini sembolik
bir dille anlatir. T1ahi bilgiye ulasma gayesiyle yaratilan aghigin maddeye yonlendirilmesi,
insanin his dengesinin de bozulmasina neden oldugundan bedenin gidalar1 “zulmet”,

ruhun gidalari ise “marifet gilinesi” olarak tasvir edilir.”*®> Bu durum “Sen cismini yagl ve

11 Ebh Talib el- Mekki, Kiitii 'I-Kulitb: Kalplerin Azigi, ¢. 7, s. 110.
12 Tahirii’l- Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 3, s. 281, b. 5069.

13 Sefik Can, Mesnevi Serhi, ¢. 7, s. 161, b. 17903.

14 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 2, b. 676, b. 3993.

15 Tahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 3, s. 27.
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tath yemeklerle besledikge, cevherin olan ruhunda temizlik ve kuvvet bulamazsin™’*®
beytiyle, manevi terakkinin ancak nefsin sinirlandirilmasiyla miimkiin oldugunu

vurgulanir.

Mevlana’da bilingteki gelisme istegini artiran bir unsur olarak goriilen aglik,
maddi ve manevi alanda elde edilen seylerin kiymetini artiran bir etkendir; bu durum bir
tiir yenilenme arzidir. A¢ligin alt benlikte hissedilmesi, ondan kurtulmak i¢in hareketi
gerekli kilarken, {ist benlikte tecriibe edilmesi bilgiye olan istiyaki artirict bir unsur haline
gelebilir. Bu sebeple Mevlana hem ruhun hem de bedenin a¢liginin giderilmesini “dert”
olarak nitelendir. A¢ligin alt benlikte dert olarak goriilmesi, ondan kurtulduk¢a bikkinligt
beraberinde getirirken, ayni1 durum {ist benligin aclig1 tecriibe etmesinde s6z konusu
degildir. Ruh, hakikatin her bir vechesini idrak ettik¢e “dert” siirekli yenilenir.”*” Bu ise
tecellide tekrarin olmamasinin bir sonucu olarak istirabin dogurdugu bikkinliktan da

kurtulma nedenidir.

Aclik, sifli olandan uzaklasip ulvi olana yonelten etkisiyle’*® salikte “bilgi
istiyaki”n1 meydana getirir. Aclikla meydana gelen ragbet, ayn1 zamanda Hakk’tan gelen
icabetin de tezahiiriidiir. Bu nedenle Mevlana, “Yemekten icmekten agzini ve dudagini
yum; gokyiizii sofrasina kos.””* telkiniyle, aclikla saglanan bilgiye ulagsma gayretini bir
“miirebbi” olarak goriir;’® ve Hz. Isi ve Hz. Idris’in gayb alemine yiikselmeden 6nceki

aclik temrinlerinden bahseder.”*

Bedendeki a¢lhigin ortaya c¢ikardigi mertebenin ruh i¢in “rizka” doniistimiini

Mendkib-1 Sipehsalar’da, Mevlana’nin giinlik hayatinda ii¢ gilin, bir hafta ve kirk giin

716 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 3, . 83, b. 4262.
7 Sefik Can, Mesnevi Serhi, . 9, s. 366, b. 24719-30.

18 Sefik Can, Mesnevi Serhi, ¢. 7, s. 166, b. 17929,

19 Sefik Can, Mesnevi Serhi, ¢. 7, s. 161, b. 17903.

720 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 6, s. 118, b. 14290.
21 Tahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 6, s. 268.
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siiren oruglarindan bahsedilerek ifade eder. Hatta Ramazan ayinda birkag kez iftar ettigi,
bazi rivayetlerde ise biitiin ay boyunca tek iftarla yetindigi, ozellikle Sems ile
karsilasmalarinda uzun siiren a¢ kalmayui tercih ettigi;’** az miktarda yediklerinde bir siire
sonra midelerini tathir ettikleri nakledilir.”?®> Mevlana’nin bu halini, “Benim sinemde bir
ejderha vardir ki gidaya tahammiil etmez.” soziiyle ifade ettigi ve maddi gidalarin onda
1stirap nedeni olarak tasavvur edildigi goriiliir.”>* O, “Senin can kusun, yemekten ve mide
firsatindan dolayr viicut yumurtast i¢inde kapanip kalmistir. Bu yumurtadan ¢ik ki
kanatlarin biiyiisiin.”’* ifadesiyle a¢ligin hakikatine isaret ederken ayni zamanda onun

insan1 maddi kayitlarindan kurtararak ruhun yiikselisine imkén tanidigin1 da gosterir.”*

Mevlana, Mesnevi isimli eserinin bir baska yerinde “tok olmay1”, ruha 1stirap
veren bir “diken” olarak tasvir eder. Fazla yemenin bedene olan zararlar1 kadar, ruhun
terakkisine engel olmasi da saliki ilahi bilgiden alikoyar. Bilgiyle meydana gelen bu
mesafeye aligmak, 1stirabin farkindaliginin azalmasinin da nedenidir. Mevlana bu durumu

sOyle ifade eder:

“Lokma i¢in Lokman gibi bir adam esir oldu. Ey lokma, git; simdi Lokmanlik zamanidir. Bu
1stirap veren lokmay1 terk ederek lokmamin ayagindaki dikeni ¢ikarm. ilham, lokmanin
ayaginda diken oldugu i¢in siirekli degildir. Fakat sizde hirs bulundugundan, onu fark edecek
bir temyiz yoktur. Gordiigiiniiz hurmayi diken bilin; boyle bilmezseniz biiyiik bir nankorlik
ve gaflet icindesiniz. Lokman gibi olan ruh, Allah’in bir giilistanidir; onun ayagina neden
diken bagliyorsunuz? Bu ceset, diken yiyen deve gibidir; ona bir Mustafazade rakiptir.
Mazhariyeti ve azametinin yiiceligi itibariyla cihana sigmayan insan, bir diken etrafinda

gizlice dolagmaktadir.” 7’

Insanin aglikla iliskisi, sadece ilahi bilginin imkani olarak gériilmez. Aglik, ayni
zamanda insanin egya ile kurdugu bagin diizenlenmesine yonelik temrin niteligi tasir.

Acliga diisme endisesi olarak tabir edilen “teb”’?%, yalnizca mideye dair bir kaygiy degil,

722 Sefik Can, Mesnevi Serhi, c. 9, s. 91.

723 Sipehsalar, Mevldnd ve Etrafindakiler, gev. Tahsin Yazict s. 47.
724 Sefik Can, Mesnevi Serhi, ¢. 7, s. 51.

725 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 5, s. 183, b. 11186.

726 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 5, s. 183, b. 11186.

727 Tahiri’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 2, s. 103, b. 1966-71.

728 Sefik Can, Mesnevi Serhi, c. 7, s. 392, b. 19036.
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maddenin kaybedilmesiyle ortaya ¢ikan korku ve hiiznlin de kontrol altina alinmasini
ifade eder.” “Okiiz” metaforuyla anlatilan alt benligin aclik endisesinin hakikati, mutlak
mutlulugu elde edememenin istirabidir. Salik, aclikla elde ettigi mertebe sayesinde “teb”
onun icin degersizlesmeye baslar.”*® “Rizki az olan sifi, sevinir. Onun boncugu inci,
kendisi de denizdir.””** beytiyle de ifade edilen bu durumun izleri, Mevlana’nin giinliikk
hayatinda da goriilmektedir. Nitekim Mevlana’nin ev ahalisine, “Bugiin bir seyimiz var
m1?” diye sordugu; “Her sey var.” cevabi karsiliginda “Bugilin mutfagimizdan Firavun ve
Nemrud’un kokusu geliyor.” dedigi; “Higbir sey yok.” denildiginde ise, “Elhamdiilillah,
bugiin mutfagimizdan Peygamber’in mutfaginin kokusu geliyor.””*? seklinde mukabelede

bulundugu rivayet edilir.

Salikin bilgiye ulasma motivasyonu ile acligi kabullenmesi, onun i¢in bir lezzet
haline gelirken, terakki odagindan ¢ikarilmis aglik uygulamalar1 ise 1stirabi meydana
getirir. Nitekim bunun bir 6rnegi, otuz giinliik oru¢ temrininde agliktan s6z etmeyen Hz.
Misa’'nin, Hizir ile goriismek iizere yola c¢iktiginda yiyecek talep etmesiyle ortaya
konur.”® Aglik tek basina degil, goniilliiliik ile anlam kazandiginda, onunla birlikte gelen

bilgi Hakk’1n iradesiyle tevhid edilmis olur.”**

1.5.1.2. Aglama

Stfilerin aglamaya atfettikleri degeri naslarla temellendirmeleri, bir yandan
tasavvufun diger ilimler arasindaki mesruiyetini ortaya koyarak onu diger mistik

uygulamalardan ayirirken, diger yandan da aglamay1 duygusal tepkinin tesine tasir.”®

29 Sefik Can, Mesnevi Serhi, c. 7, s. 392, b. 19036.

730 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 10, s. 244,

73! Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 6, s. 119, b. 14294,

32 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 6, s. 119.

733 Bursevi, Rithu’l-Beydn, ¢ev. Hasan Kamil Y1ilmaz, c. 6, s. 217.

34 Konuk, Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 6, 5.120.

7 Ekrem Demirli, “Tasavvufun Bir Din Bilimi Haline Gelmesi: Ummi Gelenegin Déniigme Siireci ve
Nesnel Bilim Alaninin Geniglemesi”, Journal of Balkan Studies 1/1, (2021), 1-18.
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[lk dénem shfilerinin “biika7*® kavramiyla ifade ettikleri aglama, dini ilimlerde
kullanilan istinbat yonteminin de benimsenmesiyle diger aglama tiirlerinden ayrigtirilir.
Suafilerin naslara dayanarak yaptiklari bu te’vil, aglamay1 duygu dalgalanmasinin 6tesine
tagtyarak Kur’an ve Siinnet’in esas alindig1 bir benlik insasina vurgu yaparak, tasavvufun
ahlakin pekistirilmesinde bir vasita haline getirir. Nitekim bunun Orneklerinden biri
olarak: “Iste bunlar Allah’in kendilerine litufta bulundugu, Adem’in soyundan gelen
peygamberler; Nuh ile birlikte tasidiklarimizdan, Ibrahim ve Israil’in soyundan
gelenlerden ve dogruya ulastirdigimiz, seckin kildigimiz kimselerdendir. Kendilerine
Rahman’m ayetleri okundugunda aglayarak ve secde ederek yere kapanirlar’®” ayeti,
aglamanin kendisinden ziyade onun hiiziin, havf, iman ve tefekkiir ile olan iliskisine

dikkat cekmektedir.

Aglamanin duygusalliktan cikarilarak hallere dahil edilmesine Mevlana, “Hig
olmazsa gazabimiz geldiginde aglasalardi ya...”’*® ayetinden hareketle, duygu ve
diistincenin diizenlenmesine olan katkisini da ekler. Duygu yakinliktan hasil olan zevkle
yenilenir ve yeni duygulart meydana getirir.”*® Aglama, terakki baglaminda ele
alindiginda, alt benlige dahil olanlar i¢in vehbi bir teselli iken, list benlikte aglayanlar i¢in
ise bir bilgi vasitast haline gelebilir. Bu Hakk’in kullarina bir mekridir.”*° “Aglatan da
O’dur, giildiiren de O’dur.””*! ayetinin isaretiyle Hak, kullarina 1stirabi tattirir ve onlari
aglatarak kendisiyle yakinliklarim artirir.’* Mevlana, aglamanin bu yoniinii Hz. Adem

tizerinden Orneklendirir. Aglamanin verdigi istiyak ve muhabbet zevkini tatmak i¢in

736 Spzlitkte “Biika” sevingten ve iiziintiiden gdzden yasin dokiilmesi anlamindadir. Tasavvuf literatiiriinde
ise kalpte dogan hiiziin ve hagyetin kalbe yansimasiyla meydana gelen aglamay:1 ifade eder. Ziihd
doneminde hiiziin ile sifatlanan zahidlere “BekkaGn” ismi verilmistir. Erginli, Metinlerle Tasavvuf
Terimleri Sozligii, S. 886.

87 Meryem 19/58.

738 g|-Enam 6/43.

7% Rabia Christine Brodbeck, 4gla (Istanbul: Sufi Kitap Yayinlari, 2018), s. 186.

740 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, C. 2, 5.48.

1 en-Necm 53/43.

42 Bursevi, Rithu’l-Beydn, ¢ev. Hasan Kamil Yilmaz, c. 20, s. 232.
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Firdevs cennetlerini terk etmeyi goze alan Hz. Adem’in, aglamayi tecriibe edebilmesi i¢in
ayrilik 1stirabi ¢eken bir kalbe sahip olmasi gerekir.”** Dolayisiyla “aklin ziyas1””** olarak
goriilen aglamanin epistemik bir deger kazanabilmesi, onun 1stirap duydugu olgunun
degeriyle dogrudan iliskilidir. Hakk’in bilgisine matuf olmayan aglamalar, kemale
erismemis ¢ocuklarin ve kadinlarin ikna edici aglamalarina benzetilir ki bu, stifi gayeden

uzaktir.”*

Aglamanin manevi terakkinin bir isareti olarak goriilmesi, onu ayn1 zamanda bir
emir olarak telakki edilmesine de yol agmistir. Hakk’in “cok¢a aglayin”’#¢ buyurmasi,
saliki bilginin idrakine ulastirmak i¢indir. “GoOnliin manevi hallerle yesermesi igin siit
isteyen ¢ocuk gibi aglamak gerekir.”’#” Bu, hem 1stirabin ¢aresinin Hakk’in yardiminda

oldugunun bir ikrar1’*® hem de 1stirab1 tekdmdiile doniistiirme gayretidir.”*

Aglamanin hem sevincin hem de hiizniin alameti olarak ortaya ¢ikmasi, onun kalp
ile géz arasindaki baglantiy1 ortaya koymasinin yani sira hal ve duygularin tevhidine
isaret eder. Rikkatini kaybetmis bir kalpten géze giden baglant1 da sekteye ugrar. Ciineyd-
1 Bagdadi’nin “Bizi ne namazlarimiz ne de oruclarimiz kurtarabildi; ancak seherlerde
doktiigiimiliz bir damla gozyas1 miistesna.” ifadesi, aglamayi salt bir gézyas1 olmanin
Otesine tasir.””° Mevlana’nin Mesnevi’de dile getirdigi “Her aglamanin sonunda bir giilme
vardir; sonu goren adam miibarek bir kuldur.””* ifadesi, gézyasini yalnizca istirap
gostergesi degil, rahmetin mucibi olarak konumlandirir.”>? Nitekim “Nerede akarsu varsa

orada yesillik olur; nerede gozyas1 varsa orada rahmet olur.” beyti, aglamay1 insanin i¢

43 Tahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 2, s. 48.

44 Tahiri’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 6, s. 387.

45 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, . 5, s. 19.

746 et-Tevbe 9/82.

47 Tahiri’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 5, s. 134.

8 Annemarie Schimmel, Ben Riizgdrim Sen Ates: Mevland Celdleddin Rimé: Biiyiik Mutasavvifin Hayatt
ve Eseri, cev. Senail Ozkan (Otiiken Nesriyat, 2003), s. 130.

49 Bursevi, Rithu’l-Beydn, ¢ev. Hasan Kamil Yilmaz, c. 2, s. 335.
750 Brodbeck, 4gla, s. 52.

51 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 1, s. 376, b. 821.

52 Ankaravi, Serh-i Mesnevi li’l -Mevldnd, c. 5, b. 1602.
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diinyasindaki bunaltinin giderilmesinde bir vasita olarak goriir. Zira insanda hi¢bir duygu
anlamsiz degildir; alt benlikten kaynaklanan aglamalar dahi ruhun terakki istiyakina

hizmet eden islevler tasiyabilir.

Aglama salikin mertebesine gore farkli anlamlar tasir. Bununla birlikte gozyas,
1stirabin iletisimsel sembolii olarak goriiliir. Kelimelerin yetersiz kaldigi, duygularin ifade
edilemedigi ve gidisatin degistirilemedigi alanlarda kalbin terciimani haline gelebilir.”3
Insanmn i¢ diinyasi ifade etmesi, merhamet talep etme, duygu durumunu izhar etme ve
1stirabi ifade etme ihtiyaglarini da karsilar. Ancak aglamanin karsi tarafi etkileyen bu yant
istismara agiktir. Nitekim Kur’an’da Hz. Yasuf’un kardeslerinin babalarini inandirmak
icin sahte gbzyasi dokmeleri, gozyasinin hakikatin ifadesi olabilecegi gibi istismar
edilebilecek bir ara¢ da olabilecegini gostermektedir. Bu durum, sifilerin “biika”

kavramini siradan aglamalardan ayirma konusundaki hassasiyetlerini daha da anlaml

kilar.

Mevlana’ya gore Hakk’in “kiin” emrine icabet ederek varlik dlemine zuhir eden
her sey, ondan ayrilmanin istirabin1 aglayarak ifade etmistir. Insanmn da aglayacak kadar
1stirapla dolmasi, onu diger varliklarla birlikte bu noktayla tevhide ulastirir.”>* Bu, kolektif
bir aglayistir; insan, kendi i¢inde hissedemedigi tecellileri, diger varliklarla ayni hiiziin
rezonansinda bulunarak idrak eder.”” Bu sebeple Mevlana, salike 1stirabin benligin alt
katmanlarinda yasanmasina ragmen devam etmesini telkin eder. Mesnevi’de bunun en
bariz 6rnegi, parasini tahsil edebilmek icin aglayan helvaci ¢ocuk hikayesinde goriiliir.
Cocugun aglamast hem kendisine hem de c¢evresindekilere Hakk’in rahmetinin
ulagmasina vesile olmustur. Bu, aglamanin zahirl degil, batini bir islevi olduguna isaret

eder. Aglar gibi yapmak bile Hakk’in rahmetine kap: aralayabilir; rahmetin gelisi ise

3 Metin Celik - Emine Durmus, “Duygusal Aglamanin Bilmecesi: Ne Zaman Aglanz?”, Yasam Becerileri
Psikoloji Dergisi 2/4 (2018), 415-428.

4 Karen Bauer, “Emotion in the Qur’an: An Overview.”, Journal of Qur anic Studies 19/2 (2017), 9.

5 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 2, s. 150.
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aglamanin hakikatini artiran bir durum haline gelir.”*® Kalp, bilgiye aglamakla erisir; nasil
ki gokyiizii bulutla, toprak yagmurla dirilirse, insan da aglayarak terakki eder. Bu sebeple
Mevlana, bedenin goniildeki ayrilik 1stirabini hissedebilecek hale getirilinceye kadar
aglamay1 teklif eder.””” Marifete taalluk etmeyen aglamalari, “Cocukta ilim libasi
olmadigi i¢in onun aglamasi ve giilmesi muteber degildir.”’*® ifadesiyle hakikatinin disina

tasir.

1.5.1.2.1. Aglama ve Basiret Iliskisi

Mevlana’da aglama, mevhum benligin perdelerinden siyrilarak “irci” hitabini
derinunda duymak seklinde degerlendirilir. Bu, ilahi bilginin bir alametidir. Mevlana,
can potansiyelinden gelen hitaplari isitebilecek nefs yapisini “g6z” ile anlatir. Alt benligin
etkisinde kalarak bu hitaptan mahrum kalmak ise “gdzsiiz kalmak™tir. “Insan gozdiir, baki
kabuktur. O sey ki dostu gérmektir; gormek odur.””® der. Insan, ma‘rifete ermek igin
kalbinde hiiznii artirmaya galisir. Bu, ayn1 zamanda aglamanin hakikatini aramaktir.
“Allah’im, senin kapinda o kadar ¢ok agladim ki gozsiiz kaldim. Bu gozsiiz kuluna
gbzyasi liitfet ki bir giiliisle otlakta yesillikler bitsin.”’® ifadesi, bu arayis1 dile getirir.
Istirap, hallerin gelisimini; aglama ise basiretin keskinlesmesini saglayan bir faaliyettir.
Gozii, gorme, hiiznli ve duyguyu yalnizca sehadet alemine hasretmek, bedendeki latif
duygularin da kesafete ugramasina sebep olabilir. Bu nedenle 1stirap, duygularin; aglama
ise goziin riyazeti olarak kabul edilir.”®* Riyazetle arinmis bir goz, i¢ dlemin miisdhedesini
saglamasi, stfinin kendi alt benligine ait etkileri tanimasina vesile olur. Bu, “Elbiseni

temizle”’® emrine icabetin de bir vechesidir. Stfiler bu ayetteki emri zahirden batina

756 Sefik Can, Mesnevi Serhi, C. 7, S. 67.
57 Sefik Can, Mesnevi Serhi, ¢. 9, s. 320.
758 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 5, s. 19.
59 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 1, s. 425.
760 Sefik Can, Mesnevi Serhi, c. 8, s. 545.
761 Mevlana Abdurrahman Cami, Nefahatii’l-Uns min Hadardti’l-Kuds Evliva Menkibeleri, ed. Ibrahim
Yalginkaya (Istanbul: Eriha Basin, ts.), s. 492.
762 g|-Miiddessir 74/ 4.
173



dogru yonelerek yorumlamiglardir. Mevlana, “Bir miiddet duygunu goriis suyuyla yika;
zira slfiyyenin camagir yikamasi boyledir. Pak olunca goziindeki gaflet perdeleri
kaldirilir; pak ve saf olan zevatin ruhlar1 ona kendilerini gosterirler.””®® diyerek bilgiye

ulagsmada basiretin 6nemini vurgular.

[lk dénem sifilerinden itibaren goriilen bu tavir, onun Hakk’in rahmetini celb
etmesine, glinahlarin affina ve azabin giderilmesine vesile olmasindandir. Ona gore
hiiznlin havfa doniismesiyle ortaya c¢ikan aglayis, kul i¢cin Hakk’in katinda makbul bir
sermayedir.”® Bu sebeple peygamberler bile, sahip olduklar yliksek ma‘rifet derecelerine
ragmen bagkalarinin ahvaline hiizlinlenmis ve aglamislardir. Bu sebeple salik, hakikatin
bilgisini elde edemese bile kendisi ve bagkalar1 adina “Go6zyaslarim kurursa gozlerime
peygamberin yaslar doken gozleri gibi gdzyasi ihsan et.” diyerek iltica etmelidir. Ciinkii
alt benligin tesiriyle meydana gelen aglama “dagarciginda ekmek oldugu halde kopegi

acliktan 6len adamin” misali gibidir. Aglamanin kemali kalbin rikkatinin artirilmasidir.”®

Aglamanin meydana gelmesi duygusal istirapla siirli degildir. Salikin vecd
halindeki ilahi bulusmasimin verdigi taskinlik da gézlerden tasabilir. Stfinin kalbi Hakk’a
istiyakla dolduktan sonra artik aglamaktan bagka bir ¢are kalmaz. Bu sebeple Hasan el-
Basri’nin Kur’an ayetlerini isittiginde aglamaktan bilincini kaybettigi, Hallac-1
Mansir’un zikir héalinde vecde ulastifinda aglayarak “Gdézyaslart asiklarin kanidir.”
dedigi nakledilir. Salikin icinde bulundugu vecd hali bazen gézyasina sebep olsa da sifi
diisiincede asil hedef, kalbin ayriliklardan kurtarilip gii¢lendirilmesi, gelen varidatlara
kars1 korunarak zéhirde duygusal taskinliklara doniismemesidir. Siihreverdi’nin
Avarifii’I-Ma ‘arif’'te naklettigi lizere, EbQi Bekir bir giin Kur’an okurken aglayan birini

goriince, “Biz de onceleri boyleydik; sonra kalplerimiz kuvvetlendi, artik bu hallere

763 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 6, s. 213.
764 Sefik Can, Mesnevi Serhi, C. 8, s. 215.
765 Tahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 6, s. 539.
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diismez olduk.” demistir.”®® Ayn1 sekilde Ciineyd-i Bagdadi, hiizniin kalpte sabit kalmasi
icin aglamay1 degil, siikitu tercih ettigine dair gorlisleri Kuseyri’nin Risdle’sinde
zikredilirken; Ciineyd’in bazi miiridlerinin sema sirasinda aglayip bayildiklarini, buna
karsilik Clineyd’in siikinetini korudugunu aktarir ve onun su soziinli nakleder: “Onlarin
gozyaslar1 hallerinin meyvesidir; benim siikiinetim ise makamimin meyvesidir.” 7¢
Aglamanin halden ¢ikip makama dahil olmasi ile salik ittthat makaminda Hakk’in
cemalini gordiiglinde ondaki gorme hissi kaybolur.”®® Artik onun aglamasi Hakk’tan degil

Hakk iledir.”®

1.5.1.3. Uzlet

Saf1 diistincede Hakk ile beraberligi temin etmek amaciyla bedenin masivadan
uzaklagtirilmasi, fitri bir ihtiyag olarak degerlendirilir. Kur’an ve Siinnet’te yer alan uzlet
uygulamalari, bu anlayigin temelini olusturur. Uzlet, mekansal bir uzaklagma degil; ruhun
terakkisi, nefsin tasfiyesi ve kalbin rikkatiyle ilahi bilgiye ulagmasini saglayan bir siire¢
olarak ele alinir. Bu noktada, ¢alismamizin konusu olan istirabin uzletle iligkisi
aciklanirken s0fi tavra dikkat cekilecek; ruhbanlik ile basibosluk arasindaki bir

perspektifte uzletin 1stiraba etkisi ele alinmaya gayret edilecektir.

Uzletin Kur’an’daki ilk goriinlimii, kavimleri tarafindan baskiya maruz kalan
peygamberlerin 1stiraplariyla bas etme ydntemi olarak goriiliir. Hz. Ibrahim’in, “Ben
Rabbime gidiyorum; O bana mutlaka bir yol gosterecektir.”’’® diyerek bulundugu
ortamdan ayrilmasi, uzletin goriiniir tarafi i¢in bir 6rnektir. Nitekim bu ayriligin ardindan,

“Ibrahim, onlardan ve Allah’tan baska taptiklari seylerden uzaklasip bir tarafa cekildigi

786 Siihreverdi, Avdrifii’I-Ma ‘érif, gev. Hasan Kamil Yilmaz, s. 257.
7 Kuseyri, Kuseyri Risalesi, haz. Siileyman Uludag, s. 309.

768 Sefik Can, Mesnevi Serhi, C. 9, s. 436.

769 Sefik Can, Mesnevi Serhi, €. 7,s. 73, b. 17481.

770 es-Saffat 37/99.
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zaman, biz ona Ishak ve Ya’kiib’u bagisladik ve her birini peygamber yaptik.””’* ayetiyle
uzletin ilahi lituf ve bilgi ile sonuglanmasi, uzleti stfi epistemolojiye dahil eden bir unsur
kilmigtir. Uzlet, ilahi bilginin tecellisine zemin hazirlayan bir hal olarak goriiliirken;
Kur’an’da uzleti tercih eden peygamberlerin evvah, halim, miinib, sakir gibi sifatlarla

anilmasi1 da bu siireci tasavvufun tahalluk kismina dahil eden bir anlam haline gelir.

Mevlana’da uzlet, insanin kendi farkindalig: i¢in gerekli olan insandaki meleki
vasiflarla beseri yonler arasindaki uyumsuzlugun giderilmesine yonelik bir gayreti ifade
eder.””? Zira insanda her an yenilenen ilahi nefhanin varligina ragmen nefsin etkinligini
siirdlirmesi, iki farkli yapinin ¢atismasina yol agar.””? Bu catisma, ancak insanin kendi
hakikatine dair farkindalik kazanmasiyla asilabilir. “Nar ile nur’un’’* kars1 karsiya gelisi
seklinde tasvir ettigi 1stirabin bu yoniinii Hz. Peygamber’in 6rnekligi {izerinden agiklar.
Nitekim Restlullah’in melekiyet yoniiniin agir bastig1 ve irsat faaliyetlerinin zorlastigi
anlarda “Ey Hiimeyra, bana lakirdi sdyle!” dedigini; beseriyet yoniiniin agirlik kazandig:
durumlarda ise Hz. Bilal’den ezan okuyarak kendisini ferahlatmasini talep etmesi, bu iki

yon arasindaki dengenin kurulmasina isaret eder.””?

Mevland’nin vurguladigi bu
farkindalik, “Ey ilhamsiz ahmak Firavun! Ten kesafetinden ve mizacin tabiatindan
ayrilarak mahz-1 ruh olmak kadar gilizel hicbir sey yoktur.”’’® beyti, insanin bedenin

kesafetinden siyrilarak ruhi hakikate yonelmesinin gerekliligini ortaya koyar. Zira

kesafet, latif bilgiyi idrak etme kapasitesini zayiflatir.

Mevlana, istiraba neden olan kesif mertebelerin, zamansizlik, stretsizlik ve

renksizlik gibi olgularla letafete doniistiiriilmesi taraftaridir. Toprak nasil ki tohumla

71 Meryem 19/49.

72 Mevlana, Rubdiler, ¢ev. Halillbrahim Sarioglu, s.104.
73 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, C. 5, s. 364.

74 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 3, s. 282.

75 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 6, s. 334.

778 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 4, s. 518, b. 9458.
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birlestiginde kendi vasiflarindan farkli bir varlik haline geliyorsa,””” uzlet de salik
tizerinde benzer bir doniisiim meydana getirmelidir. Zamana dahil olan her etki, “genci

ihtiyarlatan”’’® bir 1stirap olarak degerlendirilir.

1.5.1.3.1. ibadetlerle Uzlet

Gerek duygusal gerekse ontolojik 1stirapta duygularin diizenlenmesi ve hallerin
tyiye tahvil edilmesi i¢in i¢ diinyanin tanziminde uzleti zaruri goriiliir. Bu yaklagimin

temeli, Hz. David’un’”®

iki kisi arasinda verdigi hiikmiin ardindan gelen ilahi ikaz {izerine
tevbe i¢in uzaklagmasi bulunur.”® Ayni sekilde Hz. Peygamber’in ilahi bilgiyi elde etmek
icin tehanniis ve 1‘tikafi’® tercih etmesi, onu hem gayb alemiyle muhataplikta kudretli

kilmig hem de dis diinyada 1stirap dogurabilecek etkenlere karst daha dayanikli hale

getirmistir.

Mevlana, ibadeti hayatin tiimiine yayilan bir uzlet temrini olarak gorerek onu
siilik ehli olmayanlar i¢cin dahi uygulanabilir bir tarza sokarken, ayni zamanda onun
1stirabi giderici pratikliginden de istifade edilmesini saglamistir. ibadete yonelik ragbetin
salikin gonliinde yaratilmasini bash basma bir bilgi olarak degerlendirir. “Allah bize
yardim etmeyi irade eyleyince kalbimizi niyaz ve tazarru tarafina meylettirir.” ifadesi bu
duruma isaret eder. Ona gore, 6zellikle seher vakitlerinde gergeklesen uzlet “ansizin

acilan hakikat hazinesi” mesabesindedir.”®?

Mevlana’da namaz, halvetin kii¢iik bir numunesi olarak goriiliir. Istirabin

giderilmesinde kul ile Hak arasinda kurulan bir muhavere niteligi tasir. Namaz, ruha

77 Sefik Can, Mesnevi Serhi, c. 8, s. 494.

78 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 4, s. 580, b. 9780.

" Ahmet Ozel, Yonetici Peygamber Hazreti Muhammed (istanbul: Kiire Yayinlari, 2015), s. 11.

780 Peygamberlerin uzlet deneyimleri igin bkz. Mahmud Esad Erkaya, Manevi Egitim Metodu Olarak Halvet
(Ankara: Tirkiye Diyanet Vakfi Yaynlari, 2022).

81 \zutsu, Kur’an’da Tanri ve Insan, ¢ev. Kiirsad Atalar, s. 225.

82 Tahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, . 5, s. 224, b. 11405.
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acilan bir pencere olarak degerlendirildiginden ayn1 zamanda ilhamin kaynagi olarak da
kabul edilir. “Namazi benimle kulum arasinda boldiim; kulum ig¢in istedigi
verilecektir.””’®® hadis-i kudsisinden hareketle, namazin mustarip goniiller i¢in manevi bir

stirGr vesilesi oldugu ifade edilir.”®

Mevlana diisiincesinde uzlet, toplumdan uzaklasmay1 ifade eden bir ayriligin
aksine, insanlarla birlikteyken gerceklestirilen batini uzleti ve onlarla gerekli baglilig
kurmay1 hedefleyen zahiri uzleti ifade eder. Uzlet, bu yo6niiyle ruhbanliktan ayrilarak
benligin insasina,’® ahlakin yapilandirilmasina ve toplumun faydasmin gozetilmesine
hizmet eder. Insanin sosyal bir varlik olmasindan hareketle sahip oldugu miikellefiyet,
onu insanlari bir 1stirap unsuru olarak gérmekten ve onlara 1stirap olmaktan alikoyar. Bu
sebeple uzlet, insanlarla uzlet ve insanlardan uzlet seklinde bir siniflandirmaya tabi

tutulabilir.

1.5.1.3.2. insanlardan Uzlet

Insan Kur’an’da “sikilesi””® kelimesinin izahma gore amel eder ve hayatin
akisina farkli tepkiler verir. Bu tepkiler bazen hayret uyandirici, bazen seving verici,

bazen de 1stirap sebebi olabilir. Ancak varligin ayan-1 sabitesine tabi oldugunu idrak eden

783 Ebf Davad, “Salat”, 821; “Miisafirin”, 909; ibn Mace, “Edeb”, 3784.

8 Daviid (a.s.)’a ait olan bu sdzler, iki hasim arasinda adaletli hiikiim vermek icin namazdan yardim
istedigi esnada sarf ettigi sozlerdir. Allah’tan zengin olmayi isteyen davali, evine ansizin gelen sigir1 kesip
yediginde, sigirin sahibi ondan davact olmustur. Hz. David, taraflarin delillerini dinledikten sonra
helallesmelerini istemistir; ancak davact kabul etmemis ve ikna olacak bir delil géremedigi i¢in davada
wsrarct olmustur. David (a.s.)’in halvete ¢ekilip namazin basireti agan yoniinden istifade ederek hasimlar
arasinda hiikiim vermesi, meselenin ¢oziimiinde ildhi yardima yoneldigini gosterir. Daha Onceden
davacinin, davalinin ailesini 6ldiirdigiinii; bu sebeple ilahi adalet geregi sigirin diyet olarak davaliya
gectigini, sug aletlerini bularak ortaya koymustur. Mevlana bu hikayesinde, namazin 1stiraplar1 gideren ve
miigkiillerin hallinde ilah1 nura vesile olusunu ifade eder. Burada sigirin davacisi, kendi suglu oldugu halde
hak iddia eden “nefis”tir. S1gir1 kesen davali ise “akil”dir. Akil daima zahmetsiz rizik ister; fakat onun rizki
bulabilmesi, sigirin 6ldiiriilmesine baglidir. Nefsin efendi oldugu alanda akil riziktan mahrum kalir.
Mevléana, “Zahmetsiz rizik nedir, bilir misin? Ruhlarin gidasi ve Kur’an’in erzaki, yani ahkamidir.” der.
Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 4, s. 644. b. 10207.

8 Ahmet Cahid Haksever, “'Ruhbanlik’ Kavramindaki Anlam Kaymasi ve Tasavvufla iliskilendirilmesi
Uzerine Baz1 Degerlendirmeler”, Tasavvuf: [lmi ve Akademik Arastirma Dergisi 27 (2011) 1-32.

786 el-Isra 17/84.
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salik, bu farkliliklar karsisinda hikmeti goriir ve esyadan ya da insanlardan gelen 1stirap
sebebiyle keder duymaz.”®” Bu bakis agisi, saligin insanlar1 tek bir hakikatin farkli
vecheleri olarak gormesiyle derinlesir; insanlarin hal ve davranislarindaki ¢esitlilik, ilah1
isimlerin tezahiirleri olarak anlasilir. Bdylece insanlardan gelen olumsuzluklar, bireysel
kotiiliik olarak degil ilahi tecellinin bir yonii olarak degerlendirilir. Bu anlayista insanin
zahirinden batinina dogru bir uzlet vardir. Mustaribin 1stiraba verdigi tepkiler insandan
ziyade tecelli eden zatla ilgili oldugundan sosyal hayatta uzletin nesnesi insanin kendi

mertebesi haline gelir.

Bununla birlikte insanlar arasi iliskilerde istirabin 6nemli sebeplerinden biri,
otekini diisman olarak konumlandirmaktir. Bu tavir, mevhum benligin aktifliginden
dogar; kisi, karsisindakini kendi oOlgiitleriyle degerlendirdiginde hem kendine hem de
baskasina zarar verir. Oysa Mevlana’ya gore baskasina yoneltilen her zarar, hakikatte
kisinin kendi i¢ diinyasinda agilan bir “yara”’® mahiyetindedir; bu nedenle 1stirabin
kaynagi dis diinyada degil, alt benligin tirettigi duygularda aranmalidir. Bu duygular ise
ancak insanin Ozilindeki ‘“can” cevherine yOnelmesiyle 1stiraba hizmet etmekten

kurtarabilir. Insanin zihninde tasarladigi bu sablonlarla iliski kurmak salik igin

“ejderhalarin tilsimina” uymanin kendisidir.”®

Mevlana insanlardan uzlete salikin kendinden uzletini de dahil eder. insanin
“can”dan ayrilarak mevhum benligiyle bas basa kalmasi istirabin nedenidir. Insanimn
duydugu kaygi, korku, nefret gibi duygular kendi benliginden ayr1 kalmanin istirabi
olarak ortaya c¢ikar. Zira benlikten uzlet, benligi tanimaktan daha istirapl oldugundan

insan bundan kagmay tercih eder. Bu sadece benlikle degil esya igin de gegerlidir. Insan

787 Sefik Can, Mesnevi Serhi, €. 7, s. 327.
788 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 3, s. 212, b. 4778.
8 Sefik Can, Mesnevi Serhi, c. 7, b. 341.
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kendini kendinde degil bir digerinde goriir.”°

Mevlana bu durumu ayna metaforuyla agiklar. Suya yansiyan bir yildizin ugursuz
kabul edilmesi ve bu etkiyi ortadan kaldirmak i¢in suya toprak atilmasi, hakikati
degistirmez; sadece goriintiiyii gizler. Ayni sekilde istirabin goriildiigii yere miidahale
etmek, onun kaynagini ortadan kaldirmaz. Asil olan, istirabin geldigi kaynaga
yonelmektir. insanlardan gelen 1stirap, saligin kendi haliyle iliskilidir ve ilahi sifatlarin
tecellisi bu sekilde ortaya ¢ikar. Bu nedenle ¢6zlim, disa doniik aktif bir miidahaleden

ziyade, ice yonelen edilgen bir farkindalikla miimkiindiir.”*

1.5.1.3.3. insanlarla Uzlet

Mevlana uzletin etkilerinin salikte zahir olabilmesi i¢in onun insanlara temas
etmesi gerektigini diisiiniir. Insanlarin tek bir viicud oldugu tasavvuru ve yaraticilari ayni
olmast onlarla birlikte olmay1 gerektir.”? Insanin mevhum benliginden uzaklasmasi diger
insanlarla manevi birliktelikte gerceklesir. Bu mustaripin 1stirabin1 gidererek bir nevi
insanin kendisini inga etmesinin yollarindan biridir. Mustaripi “dumanli eve benzeterek”
onlarin dinlenmesini “pencere agmak” olarak tarif eder. Bu sayede mevhum benligin
igvalarmin verdigi 1stiraptan da kurtulmus olunur.” “Biz altin gibi birka¢ kisinin mali
degiliz. Biz deniz gibiyiz, maden gibiyiz. Herkesin maliy1z.””** derken insanin kolektif
yoniine isaret eder. Bu kolektiflik sadece sehadet aleminde degil gayb alemi igin de
gecerlidir. Sosyal alanda yapilan her temasin ciizler halinde gayb alemine yiikselerek
sahibini etkilemesinden bahsetmesi insanin farkinda olmadan i¢ aleminin

diizenlenmesinin isaretidir.”®

790 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 1, s. 524.

81 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, . 12, s. 393.

92 Sefik Can, Mevldnd, Hayati, Sahsiyeti, Fikirleri (Istanbul: Otiiken, 1997), s. 283.
793 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 4, s. 288, b. 8228.

9 Sefik Can, Divdn-1 Kebir Se¢meler, C. 2, s. 340.

9 Sefik Can, Mesnevi Serhi, c. 7, S. 632.
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Aynm sekilde manevi mertebelerde terakki edemeyenlerle gelistirilen irtibat da
salikin i¢ alemini tahrip edebilir. Bu sebeple “kotii dostun muhabbetini kalbinden ¢ikar.

Zira yetisip biiyiiyecek olursa seni de mescidini de yikar.” tembihinde bulunur.’®

Insanin manevi terakkisindeki diisiis yahut yerinde saymalar1 istirap olarak
hisseder fakat anlamlandiramaz. Bundan kurtulmak ister ve bu degisimi gerceklestirecek
bir kudrete ihtiya¢ duyar. Yaratici bunu ¢ogu kez insanlarla yapar. Bu onun “hadi”
isminin bir tezahiirii olarak kabul edilebilir.”®’ Iki insan birlesti mi iigiinciisii dogar.””*8
diyen Mevlana insanlarin her ne kadar bedenlerinin ayr1 olsa da goniilleri arasinda bir
irtibat oldugunu ifade eder.”®® Insan bir digerini vasita edinerek “vahdet denizine®
ulagabilir. Goniiller arasinda bagin mevcut oldugu bir alanda uzlet miimkiin degildir.
Insanin sevindirdigi yerde sevinmesi, 1stirap verdiginde ise 1stirabin mahzunlugunu
hissetmesi bunu imkansiz kilar.®*®* Bu duygular insanin kendisinde verilen degeri
kaybetmesinden korku duyup uzlete neden olacagi vehmine®* diislirse de insanlardan
mustarip olmanin sonucunda onlardan uzaklasmak sifi diisiincede zemmedilmistir.2
Zira salik i¢in gerekli olan bagkasiyla degil kendi ile mesgul olmaktir.®* Istirap verenleri

degistirmeye ¢alismak salikin kendini temizlemesinden daha zor kabul edilmistir.2%

Salik, miicahede ve riyazet ile elde ettigi mertebelerdeki terakkiyi kesif alemde
nesnele kurdugu sagliksiz iligkilerle kaybedebilir. Onun odaginin Hak’tan, O’nun
yarattign mahliikata kaymasi; yonelisinde doniisiimlere yol acar. Ozellikle diisiince ve

fikirler, “Temiz s6z, kokii yerde sabit, dallar1 gokte olan giizel bir aga¢ gibidir.””5%

796 Tahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 6, 20, b. 13835,

97 Merter, Dokuz Yiiz Katli Insan, s. 319.

798 Sefik Can, Mesnevi Serhi, ¢. 7, s. 632, b. 20068.

9 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 5, s. 336.

800 Sefik Can, Divdn-1 Kebir Se¢meler, C. 2, s. 296.

801 M. Nusret Tura, Goniil ve Ask (Rah-1 Ask) (Istanbul: Insan Yayinlari, 2024), s. 29.
802Breton, Acinin Antropolojisi, gev. Ismail Yarguz, s. 28.

803 Ebu’l-Ferec Abdurrahman, Allah Aski, gev. Cemal Aydin (Istanbul: Sufi Kitap Yayinlari, 2020) s. 112.
804 Kelabazi, et-Taarruf, s. 136.

805 Annemarie Schimmel, Ben Riizgdrim Sen Ates, ¢ev. Senail Ozkan, s. 112.

806 Thrahim 14/24.
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ayetinin isaret ettigi hakikat tizere manevi alemle irtibat halindedir. Ancak bu irtibatin
zayiflamasi ve duygu ile diislince diinyasinin donuklagmasi, ¢ogu zaman insanlarla
kurulan iligkilere baglidir. Nitekim Mevlana hakikati su sekilde ifade eder: “O taze dalin
suyu ¢ekilip kuruyunca, artik onu diledigin tarafa egemezsin.”®” Bu ifade, manevi

beslenmeden mahrum kalan kalbin katilasacagini ortaya koymaktadir.

Mevlana’da insanlardan uzletin bir diger yonii ise onlardan 6vgli beklemekten
uzaklagmaktir. Insanlarla gerceklesen iliskinin sekillenmesi muhataba gére degil onu
yaratana goredir. Bahaddin Veled bunu “bakir” metaforu ile sembolize eder. Insanin
mevhum benligi adina yaptiklar1 her ne kadar kiymetsiz olsa da insan iligkilerinde Hak

i¢in yapilanlar “altin” hilkkmiinde kabul edilip mustarip i¢in terakki vasitast olabilir.2%®

Istirabin tesir etmesi ve bilingte gerceklesmesi Hakk’1in yaratmasi ile miimkiindiir.
Hak 1stirab1 bilingte yarattigir gibi onun etkisini gidermeye yahut onu tesviyeye giicli
yeter. Bu olusum vehbi olabilecegi gibi salikin ¢abasina da bagl olabilir. insanin aktif
halde bulunmasi 1stirabin benligi parcalamasina engel olur. Bu sebeple yapilan faaliyet,
faydal1 olup olmadigma bakilmaksizin devam ettigi miiddetce etkisini vehbiyat olarak
gosterir.?® Mevlana bunu “Denize diisen kimse can g¢ekisirken elini her ota uzatir. O
otlardan hangisi kendisini kurtaracak diye basinin korkusundan elini ayagini oynatir. Yar-
1 hakiki bu ugrasip cabalamay1 sever. Onun i¢in faydasiz c¢alismak bile uyumaktan

evladir.”® peytiyle ifade eder.

1.5.1.4. Zikir

Mevlana’ya gore zikir, dille Hakk’1 anmak oldugu kadar her tiirlii anista da zikri

807 Sefik Can, Mesnevi Serhi, ¢.8, s. 520, b. 22520.

808 Sultan Veled, Madrif, cev. Meliha Ulker (Istanbul: Atag Yayinlari, 2009), s. 59.

809 Kiibra Ozcan-Giil Pmar, “Jine-onkolojik Hastalarda Kemoterapi Siirecindeki Ugras Secimlerinin
Giinliik Yasam Aktiviteleri, Anksiyete ve Depresyon Uzerine Etkisi”, Hali¢ Universitesi Saglik Bilimleri
Dergisi 4/1 (2021), s. 75.

810T ahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, . 2, s. 62, b. 1821-23.
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duyarak Hakk’in tecellilerinde onu gormektir. Istirap, bu tecelliyi bilince durmadan
sunar. Hakk’tan ayrilmanin ve ona kars1 beden ile perdelenmenin 1stirabu, her tiirlii sozde,
fiilde ve varlikta tekrar eder. Giinliik yasamdaki hareketlerde, hissedilen duygularda,
meydana gelen ihtiyaglarda Hakk’1n tecellisini goriir. Bu idraki ifade etmek “zikir”dir.®*
Anma, once duygusal istirabir yatistirir, ardindan ontolojik 1stiraba dogru yonelir. Hz.
Isa’nin zikir ile mucize gdstermesine benzer sekilde,® zikir ile can potansiyeline ulasan
salik artik Hakk’1 anar. Bu mertebede “zikir”, “zikr olunan” ve “zikir eden” bir olmaya
baglar. Salik kendi varligindan bosalir ve Hakk’in varligi ile dolar. Varliktan gegmek,

stiraptan da gegmektir.?*?

Stfi diistincede kabul edildigi lizere, zikir kalpte koklestiginde bu merhalede ilahi
bilgi artik salik i¢in gegici bir araz olmaktan ¢ikar, hakikat haline gelir. Boylece kisi,
miisahede ve miikasefe mertebelerine yiikselir. Nitekim Mevlana bu hakikati su mana ile
ifade eder: “Zikir ile elde edilen bu tenevviir sayesinde fikir gider, nur hasil olur; salikler
asinaligin denizini ve nehrini bulurlar.”® Bagka bir beytinde ise “Mana kapisini ¢alacak
olursan sana agarlar. Fikir kanadini sallarsan seni sahbaz ederler.”®" diyerek zikri vehbi
teselli icin gerekli goriir. Bu hal, saliki dyle bir i¢ huzura ulastirir ki, “Insanm, Hz.
Yinus’un baligin karninda bile hos vakit gegirmesi” misaliyle anlatilir.?*® Yani zikir i¢in
icteki nur belirleyicidir. Salikteki bu nur Hakk’1 anmanin onun sifatlariyla sifatlanma
tezahiirlidiir.®" Zikir zamanda bir doniisiimdiir. Zikrin meleklerin gidasi olmasi nedeniyle
onunla hemhal olus, salik i¢in bir terakki sebebi haline gelebilir. Zikrin melekleri gayb

alemine ulastiran etkisi salik i¢in de gegerlidir.®

811 Eva de Vitray Meyerovich, Duanin Ruhu, gev. Cemal Aydin (Sule Yayinlari, 1999), s. 116.
812 Sefik Can, Mesnevi Serhi, €. 9, s. 320, b. 24463.
813 Sefik Can, Mesnevi Serhi, c. 9, s. 320.
814 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 2. s. 535.
815 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 2, s. 357, b. 2885.
816 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 5, s. 537, b. 12178.
817 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, C. 5, s. 247.
818 Tahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 5, s. 303.
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Mevlana’ya gore insanin Elest bezmi ile olan ilgisi, ilahi bilgiye olan ihtiyacin
fitrl temelini olusturur. Zikir, “beld” soziinilin hatirlanarak Yaratici’ya gosterilen vefanin
tezahiirii niteligindedir. Hakk’a vefa gostermek, karsiligi bilgi olan bir eylemdir.5° Alt
benlikten iist benlige terakki etme ihtiyaci bu vefanin tezahiirii oldugundan, insan bunu
izhar etmek i¢in her an beklemededir.?* Vefanin 1zhar1 i¢in bekleyen ruh “onlar bizim

huzurumuzdadir’®*

ayetinin hiikmii geregi bekaya yonelir. Beka siirecinde meydana
gelen her noksan, salikin 1stirabin1 artirir. Clinkii miicazatin mertebeleri oldugu gibi
miikafatin da mertebeleri vardir. Ruh zikre devam ettikg¢e, yakinligin kemaline ermedigi
stirece bir mertebeden mahrum kalmanin istirabin1 yasar. Dolayisiyla zikir, “gece
mesabesinde olan perdelenmenin” Hakk’in nuru ile giderilmesidir. Gece, kiifriin ve ona
taalluk eden keder, sikint1 ve gamin sembolii olarak goriildiigiinden; zikir, bu karanligi
yok eden nur tecellilerinin sebebiyle 1stirabi izale eder. Giindiiz ve gece metaforlariyla
stirap ve siirur iliskilendirilirken, zamansal ve mekansal alanlarin 6tesine isaret edilerek

bu duygularin da asilmasi dgretilir. “Belkis’in Sebe sehrinden hediye gondermesi”

hikayesiyle anlatilir.8?

Salik ontolojik olarak bu mertebelerde 1stirab1 yagarken duygusal alanda meydana
gelen degisiklikler havatir ve vesvesenin yerini zikrin almasi yoniinde gelisir. Salikin bu
yonelisi vesvese ve havatirin Hakk’in emri ile ariz oldugu bilincidir.?? Bu durum, canin
ilhami ile ayn1 mekanizmada isler. Kalp nihayetinde zikirle tamamen dolunca onu diger
azalara da sirayet ettirir ve lisan sussa bile kalp ve diger uzuvlar zikri stirdiirtir.8?* Bu nur,

insan i¢in araz olmaktan ¢ikar, hakikat halini alir ve miisdhede ile miikasefenin sebebi

819 Sefik Can, Mesnevi Serhi, ¢. 7, s. 37.

820 Sefik Can, Mesnevi Serhi, C. 9, s. 398.

81 Yasin 36/53.

822 Belkis, Yemen’de Sebad sehrinin melikesi olan bir kadimn adidir. Kavmi, giinese ve yildizlara
tapmaktaydi. Hz. Siileyman’a (a.s.) 40 deve hediye gondermis; her bir devenin iizerinde altin kiilgeleri
bulunmustur. Nitekim bu husus, Kur’an-1 Kerim’de Neml stresinde su sekilde ifade edilir: “Ben onlara bir
hediye gonderecegim ve elgilerin ne ile doneceklerine bakacagim.” en-Neml, 27/35. Sefik Can, Mesnevi
Serhi, c. 7, s. 141.

823 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 3, s. 127.

824 Annemarie Shimel, Tasavvuf Notlar1, gev. Dilara Yabul (Istanbul: Sufi Kitap Yayinlari, 2018), s. 20.
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olur. Zikir, bu noktadan sonra salike Hakk ile ictima ettigini tahayyiil ettirir ve hayalinin
kuvvetine gore tecellinin kabuliine istidat kazanir.®* Bu istidatla ebede kadar o gonle yeni
yeni nakislar ve tecelliler varid olur ve onda hicapsiz bir surette goriiniir. Bu mertebede
salik artik 1stirap duymak yerine sevk duymaya baslar. Bu durum “Sekiz cennetin nukiisu
bunlarin kalbine miin’akis olmustur. Ciink{i orasin1 o nakislarin kabuliine miisaittir.”
ifadesiyle aciklanir. Istiraplari cezbeden diisiincenin derinlestirilmesidir. Mesnevi’de,
defineyi haber veren riiyay1 goren adamin, defineye ulasma gayesiyle okunu hizlica ¢ekip
atmasi, Mevlana tarafindan su sekilde ifade edilir: “Her kim ne kadar uzaga ok atarsa,
bdyle kiymetli bir defineden o kadar uzak kalir; daha fazla ayrilir ve daha uzaga diiser.”%%

beytiyle izah edilir.

Mevlana, zikri yalnizca dil ile yapilan bir anma olarak degil, nefsani bilincin
dagimikligindan ve diinyevi kaygilardan kurtaran bir “sifa” olarak tasvir eder. “Allah’in
zikrinden bir serbet i¢” 87 ifadesi, zikrin arindiran ve huzura ulastiran yoniine isaret
ederken; “diisiinceden kurtul” telkini, burada 6zellikle nefsani ve daginik diisiincelerin
insan1 hakikatten uzaklastiran etkisini vurgular. Zira diinya malina yonelik asir1 yonelim,
saliki siirekli bir eksiklik ve tatminsizlik halinde tutarak istirabi artirir.®?® Buna karsilik
zikir, bu dagmiklig1 ortadan kaldirarak kalbi Hakk’a yoneltir ve insan1 kendi hakikatiyle
bulusturur. Bdylece zikir, yalnizca bir ibadet degil; ayn1 zamanda 1stirab1 doniistiiren,
nefsin etkilerini yok eden ve kalbi idraki giiclendirerek ilahi bilgiye kapi1 aralayan

epistemik bir vasita haline gelir.8%

825 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, c. 7, s. 223.
826 Sefik Can, Mesnevi Serhi, . 8, s. 549, b. 22773.
827 Sefik Can, Divdn-1 Kebir Se¢meler, C. 1, s. 361.
828 Sems Friendlander, Toynak Sesini Duyunca Zebra Gelsin Aklina, ¢ev. Omer Colakoglu (istanbul: Sufi
Kitap Yayinlari, 2022), s. 66.
829 Tahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 6, s. 606, b. 16750.
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1.5.1.5. Siikit: Tecellinin Sessizligi

Stikat, sOfi epistemolojide alt benligin uyaranlarini diizenleyerek kalbi ilahi
tecellilere mahal haline gelmesini saglayan vasitalarindan biridir. Istirabin bedendeki
ifadesinin aglama oldugu kabul edilirse, kalpteki karsiligi “siikGt”tur. Siikdt, bedenin
yahut kelimelerin ifade imkanini asan, salikin kendi mertebesine gore Hak ile kurdugu
0zel bir iletisim bicimi olarak da degerlendirilebilir. Nitekim salik, sahip oldugu
istiraplarla orantili olarak onu ifade edis tarzinda da farkliik gosterir. Ozellikle
tasavvufun hakikatine vakif olamayanlarin anlamakta giicliik ¢cektigi bu tarz ifadeler, sft
icin bir “siik(t dili”dir. Mevlana bu durumu “li¢ sehzade” hikayesinde, “Birbirleriyle
haberlesenler, kederlerini birbirlerine anlatabilmek i¢in aralarinda kullanilan remz1 sézler

ve deyimler vardir.”®® seklinde ifade eder.

Stfilerin siikitun bir vechesi olan remizleri kullanmalari, Hz. Siileyman’a
ogretilen “kus dili”’ne dayanir.®! Nitekim Hz. Siileyman’a dgretilen bu dil, salik i¢in de
siikit mesabesinde degerlendirilir. Dolayisiyla siiktit, Hak tarafindan 6gretilen bir bilgi
olup salikin her siikGitu, Hakk’a “r(ih-1 insanisinden ytiikselen bir suret” olarak telakki
edilir.232 Bu durum Hak agisindan bir “6gretme”, salik i¢in de ilahi bilgiye ulasmanin

yollarindan biri olarak kabul edilir.?*

Stikht, yalnizca sozii soyleyenle ilgili bir hal olmayip, ayni1 zamanda s6ze muhatap
olanin istidadi ile de yakindan iliskilidir. Zira s6z, onu anlayabilecek bir mertebeyi
gerektirir; aksi halde bu ifade, kendi sdyleyene zarar verebilir. Nitekim soziin “sihir”
olusu, uygun bir muhatapta ilhamatin zuhuruna vesile olurken, alt benligin etkin oldugu

bir muhatap, bilginin kabule muktedir olamayabilir.®** Bu tiir bir muhatap, yalnizca s6zii

830 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 9, s. 314, b. 24433,
81 en-Neml, 27/16.

832 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 13, s. 42.

833 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 9, s. 316.

834 Sefik Can, Mesnevi Serhi, c. 8, s. 478.
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anlayamamakla kalmaz, ayni zamanda onu sdyleyene de zarar verebilir. Bunun en ¢arpici
orneklerinden biri Hallac-1 Manstr’dur; zira hakikat séziiniin ehil olmayan muhataplar

nezdinde yanlis anlasilmasi, onun idamina kadar varan bir siireci dogurmustur.®>

Mevlana diisiincesinde konusmak, varligin bir tiir iddias1 olarak goriiliir; zira
varlik, ayrilik ve kesret itibariyla gam ile iliskilidir. Konugmak, hareketten, stiretten ve
renkten s6z etmek anlamina geldiginde, vahdetten uzaklagan kesretin bir tezahiirii haline
gelir. Salik, konusarak kesafet aleminden bahsettikce kendi kesifligini artirir; buna
karsilik gayb aleminden séz etmesi ise sirr1 izhar etmek anlamina gelir ki bu da
zemmedilmistir. Nitekim Mevlana, “Sus, séz sOyleme; sen iki sdz sdylersin, onlari
bulanik sozler takip eder.””®* ifadesiyle soziin ¢ogalmasinin hakikati perdeledigine isaret
eder. Bu sebeple salik, dis sesleri susturarak “can”dan gelen hakiki sese kulak vermelidir.
Mevlana, konusmay1 “kabugun sesi” olarak nitelendirirken, 6ze ulagmak i¢in ise bu sesi
1stirap veren bir gliriiltii olarak goriir ve “Bir miiddet i¢in dilsiz, dudaksiz ol.”® telkininde

bulunur.

StikQitun kendi i¢inde barindirdigi hareketsizlik, alt benligin tesvikiyle ortaya
¢ikan soru sorma ve konugma gibi etkilerin durdurulmasini saglar. Mevlana’nin “Allah’in
feyzini bekleyen kimse i¢in dinlemek, sdylemekten daha hayirlidir.” 8 ifadesini Mevlana
Kur’dn’da gecgen siik(it iizerinden temellendirir. Nefsin kesafet etkisinin azaltildig
stikitun 1lahi tecelliye olan vasitasi, Hz. Meryem’in susmayr adamas1,®® Hz.
Zekeriyya’nin bir siire konusamamasi ve Hizir’in Hz. Mlisa’ya soru sormamasini telkin
etmesi ile aciklanabilir. Bu durum, bilginin zuhurundan 6nce bir terbiye siireci olarak da

degerlendirildiginde “lmeden 6nce 6lmenin” temrini olarak kabul edilir. insanin kendine

835 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, . 12, s. 42, b. 22015.
836 Sefik Can, Mesnevi Serhi, c. 8, s. 381.

837 Sefik Can, Mesnevi Serhi, c. 7, s. 242, b. 18320.

838 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 6, . 386, b. 15705.
839 Meryem 19/26; el- Kehf 18/72; el- Al-i imran 3/41.
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verilecek bilginin yolunu agmak ve duygusal istiraptan kurtulmak yontem, susmaktir.
Salikin bilincindeki hareketin sonlandirilmasi i¢in gerekli goriilen siikiit bu sebeple

hakkin litfu olarak goriiliirken kendi i¢inde bir gayret ve miicadhedeyi de barindirir.®4

Mevlana, miiminlerin bos islerden yliz ¢evirmesinden hareketle konusmanin bir
gayeye taallukuna 6nem verir. Konugmanin yaratilis amacinin Hakk’1 ilan etmek oldugu
diisiiniildiiginde, bunu her zaman konusarak gerceklestirmeyi uygun gormez. Ciinkii
salik, baskasina nasihatte bulunurken kendisini hesaba ¢ekmeyi ihmal edebilir. Bu
sebeple konusma, miirsid-i kamil i¢in makul kabul edilebilirken digerleri i¢in faydadan
uzak bir taklit haline gelebilir.®** Bu baglamda Mevlana, Sems ile olan halvetlerinde uzun
siireli suskunluklarindan da bahseder. Mevland i¢in bunun izahi sdyledir: “Sen
susmadikca diisiincen bir sey sdyleyebilir mi? Diislinceyi ancak konusarak belirtirsin; sen
sustugun zaman diisiince i¢inde hapsolur kalir. Ama goniil agiz aginca dil konusmaz olur,
susar.”®? Ayrica sOziin tesirinin, dilsiz ve dudaksiz bir ifade olan bilinmezlikle artacagini;

bu halin soze olan ilgiyi derinlestirecegini diisiiniir. 843

Konugmalar sikayettir; bir nevi ayriliklardan dert yanmaktir. Konugma alt benlikle
iligkili oldugu kadar siiklit “can” ile alakalidir. Konusma siretle, siik(it ise mana iledir.
Mevlana, kesif alem ile ilgili herhangi bir konusmayir “dedikodu” olarak goriir;
faydasizdir ve 1stiraba neden olur. Siik(it etmek, insanin kendi sirrina vakif oldugu oranda
manay1 idrak etmesini saglar ve bu idrak agka dontisiir. Ask, 1stirabin ¢aresi oldugu kadar
onu ifade eden sikayeti de durdurur. Askin etkin oldugu idrakte, 1stirap olarak goriilen ne
varsa, salik i¢in ister ser ister hayir olarak goriilsiin, onu sdylemekten imtina etmeye
baslanir. Bunu Mevlana, Hz. Peygamber’in konusmalar1 esnasinda sahabenin “baglarinda

kus varmis gibi” stiklinetle ve konugmadan dinlemeleriyle 6rneklendirir. Hz. Peygamber,

840 Sefik Can, Mesnevi Serhi, C. 9, s. 459.

841 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 7, . 244.

842 Sefik Can, Mesnevi Serhi, c. 8, s. 176, b. 21114,

843 Melahat Kiyak Urkmez, Sems-i Tebrizi (Konya: Niive Kiiltiir, 2009), s. 123.
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sahabesinden kendi asklarina sahit olmalarini ister. SiikGit bu halde devam ederken bir
siire sonra “hayret” halini alir. Siikitun meydana getirdigi metafizik olgunluktan yoksun
kalmama gayreti, siikit olarak goriilse de hayretle birlikte askin ilahi bilgiye yol
vermesine imkan tanimasidir. Bu durum, “O sirada biri sana atla da sdylese, bir giil ac1
da sdylese bir giil, parmagin1 dudagina gotiirtir, ‘sus’ diye isaret edersin. Kus, hayretle bir
gorliise sasirip kalmaktir; o seni susturur, tencerenin agzini kapatir, seni agktan
kaynatmaya baslar, pisirir, olgunlastirir, seni dedikodudan kurtarir.”®* beytiyle ifade
edilir. Mevlana’ya gore insan hem letafet hem de kesafet aleminin etkisindedir. Bu en ¢ok
bulundugu mertebelerde karsilik bulur. Konugsmanin ayrilik alameti olarak goriilmesi de
bu sebepledir. “Yigit agzinda ekmek ¢ignerken nasil olur da ekmek ister?” diyerek gayb
bilgisine ulasmanin maddeler alemine ait sdzlerle olmayacagini vurgular.?* Zira kesafet
aleminin disinda kurulan insan iligkilerinde ise s6ze ihtiya¢ yoktur.?*® Mevlana’nin kendi
icin sectigi mahlasin da “hamus” olmasi da bunun gostergesidir.?*’ Zira siikiit goniilden

goniile konugmaktir.?*®

1.6. Istirabin Marifete Doniisiimii

Marifet, “bilgi” kelimesinin miiradifi olarak kabul edilmekle birlikte, 6znel ve
tikeli ifade eden bir kavramdir.8*® Safi terminolojide “ledlinni”, “batini”, “ilm-i hal”,
“miikasefe” ve “makam” gibi terimlerle karsilik bulan marifet, varliklarin durumuna,
nefsin niteliklerine ve ilahi hakikate dair gaybi bilgiyi ifade eder.?*° Bu baglamda marifet,

yalnizca zihinsel degil; ayn1 zamanda tecriibe edilen ve yasanan bir bigim olarak ortaya

cikar. Nazari disiplinlerde bilgi ¢ogu zaman varliktan 6nce konumlandirilirken, sifi

844 Sefik Can, Mesnevi Serhi, c. 7, s. 498, b. 19424,
845 Mevlana, Divan-1 Kebir Se¢cmeler, haz. Sefik Can, s. 1, s. 171.
846 Tahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 1, s. 93.
87 Necip Fazil Duru, “Mevlevi Sairlerde: Mevlana Portresi®, Uluslararasi Mevldnd Bilgi Soleni
Sempozyumu, (Ankara Kiiltiir Bakanlig1 Yayinlari, 2000), 393-400.
848 Sefik Can, Mesnevi Serhi, ¢. 9, s. 430.
849 Eflaki, Ariflerin Menkibeleri, cev. Tahsin Yazici, c. 2, s. 104.
850 “Marifet”, TDV Isldm Ansiklopedisi (Erisim 02 Mayis 2026).
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diisiincede varlik bilginin 6nilinde kabul edilir. Bu yaklasim, ontolojinin epistemolojiye
oncelendigini ve bilginin ancak varhigin idrakiyle miimkiin hale geldigini gosterir.
Dolayisiyla marifet, varolussal temele dayanan ve bu temelden beslenerek ortaya ¢ikan
bir bilgi tiirii olarak, ontolojik bir zeminde sekillenen epistemik idrak bicimi olarak

degerlendirilir.®%

Istirap, Mevlana diisiincesinde soyut ve nazarl bir bilgi alanindan ziyade,
dogrudan yasant1 iizerinden varolusu doniistiiren bir idrak bi¢imine isaret eder. Bu
yOniiyle 1stirap, insanin yalnizca bildigi degil, ayn1 zamanda “oldugu” bir bilgi tiiriinii
yansitir.®? Insan, karsilastig1 sikintilar araciligryla kendiyle ve varlikla kurdugu iliskinin
sonuclarini idrak eder. Bu idrak, teoriden ziyade, insan benliginde koklii bir doniisiim
meydana getiren tecriibe merkezli bir bilgidir. Bunun 6rnegini Mevlana, istirabin sebebi
olarak gordiigii giinahlar iizerinden verir. Insanin musibet olarak karsilastig: istirap verici
zorluklar, ¢ogu zaman daha dnce diisiinmeden yaptig1 fiillerin sonucu olarak ortaya ¢ikar.
Zararli eylemlerin sonuglari farkli zamanlarda tecelli edebilir. Ona gore islenen ameller
birer tohum gibi bekletilmekte, zamani1 geldiginde farkli etkilerle insanin karsisina
cikmaktadir. Nitekim: “Cenab-1 Hak buyurdu ki: Eger bedbahtlik ariyorsa, o arayana
batacak diken, onun ektigi tohumun cezasidir. Diinyada diken tohumu eken kimseyi sakin
ha giil bahgesinde arama. Eger o bedbaht avucuna giil alsa, o giil bagkalarina diken olur;
bir dostun yanina gitse onu yilan gibi sokar.” beytiyle de bu durum ifade edilir.®*?

Istirap araciligiyla elde edilen bilgi, sifi terminolojide “maltimu oldugu gibi
tanimak” olan marifet ile es degerli kabul edilir.®** Hakk’1 bilenin arif, onu taniyanin da

alim olarak kabul edildiginde; marifet ile ilim arasindaki fark, marifetin 6zellikle Allah’1

81 Ruhullah Oz, “Melayé Ciziri’nin Bilgi Anlayisinda Marifetin Epistemolojik Degeri”, Sirnak Universitesi
ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 36 (2025), 43-61.

82 Nurettin Topgu, islam ve insan Mevldnd ve Tasavvuf, ed. Ezel Erverdi, ismail Kara (istanbul: Dergah
Yayinlari, 2002), s. 131.

83 Tahirii'l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 3, s. 52 b. 4155-57.

84 Erginli, Metinlerle Tasavvuf Terimleri $6zIiigii, s. 120.
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tanimaya yonelmis olmasinda ortaya cikar. Bu sebeple sifi diisiince, Hakk’mn isim ve

sifatlartyla taninmasinin, salikin kendi davranislarinda da tezahiir etmesini gerekli goriir.

Sebep—sonug iligkisi igerisinde mustarip, bunu dis sebeplerden ziyade kendi
idrakiyle iliskilendirir. Salik, 1stirap sayesinde yalnizca hatasini anlamaz; hatanin kendi
varliginda nasil bir karsilik buldugunu da tecriibe eder. Mevlana bunu, “Her kim marifet
stitli igmigse Msa gibi hak ile batil ayirt eder.”®>> ifadesiyle dile getirir. Mevlana’nin
marifeti “furkan" ile bagdastirmasi nazari bilgi ile irfani bilginin ayirt edilmesi hususuna
onemli katlilar sunar. Zira sebep sonug iliskisi i¢inde nazari bilgiye baglilik, hakikatin
idrakine engel bir sinirhilik olarak kabul edilir. Mesnevi’de gegen beyitlerde insanin
sOzlere ince anlamlar atfetmesi ve bunlardan hareketle meseleleri ¢oziimlemeye girismesi
“tuzaga diisen kusun baglarindan kurtulmak i¢in dmriinii diigiim ¢6zmekle gecirmesi” ve
asil gayesi olan “u¢may1 unutmasiyla” sembolize edilir. Mevlana’ nin bu temsili, marifetin
yalnizca salt akil ile elde edilemeyecegini agikca ortaya koyar. Zira siirekli mesele
cozmeye yonelen akil, bir noktadan sonra kendi i¢inde kapanarak hakikate acilma
kabiliyetini yitirir. Bu sebeple Mevlana, “diigiim ¢ézmeye ¢alisma ki akil ve fikir
kanatlarin kirilmasin”®® tembihiyle, nazari bilginin sinirlarina dikkat ¢eker. Marifetin
ancak aklin Gtesine gecen bir idrakle miimkiin oldugunu gésteren bu metafor, bilginin
elde edilme siirecinin de isaretidir.?5 Insan, tipki siitten kesilen ¢cocugun daha genis
nimetlere ulagmas: gibi, alistigi bilgi bigimlerinden vazgecerek marifet kapisini
aralayabilir. “Kabugu kirilan sedef sana dert olmasin, seni {izmesin; i¢inde yiiz binlerce

inci vardir.”®® beytinde Mevlana’ya gore marifet, malumat artisindan ziyade doniisiimiin

85 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 4, s. 39, b. 6924,
86 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 4, s. 177, b. 7673.
87 Yakup Pekdogru, “Bir Bilgi Olarak Sifilerin Marifet Anlayisi”, Tasavvuf [imi ve Akademik Arastirma
Dergisi 47 (2021), 339-358.
858 Sefik Can, Mesnevi Serhi, c. 8, s. 98, b. 20754.
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sonucudur. Bu doniisiim, insanin alistig1 alanlarin1 terk etmesini ve daha derin bir

hakikatle yiizlesmesini gerekli kilar.®°

1.6.1. Ask, Istirap ve Marifetin Epistemolojik Derinligi

Mevlana diisiincesinde ask, 1stirap ve marifet arasindaki iliski, duygusal siirecten
ziyade, insanin varlikla kurdugu iliskinin yeniden insa edildigi bir doniisiimii ifade eder.
Ask, yalnizca bir sevgi hali degil; varligin hakikatine yonelten, ayn1 zamanda bilginin
olusumuna aracilik eden bir ilkedir. Nitekim askin “Huda’nin sirlarini gosteren bir
usturlab™®® olarak tanimlanmasi, onun hakikati temsil eden yoniinii isaret etmekle

birlikte, onu dogrudan agiga ¢ikaran bir bilgi vasitasi oldugunu ortaya koymaktadir.

Epistemolojik yapi igerisinde 1stirap, askin zorunlu tezahiirii olarak belirir. Istirap,
pasif bir ac1 olmaktan ziyade, bilincin ortaya ¢ikmasina vasita olan varolugsal bir olgudur.
Askin “yakici 1stiraptan yaratilmas1”®! bilginin aslina doniisiiniin de isaretidir. Insan,
hakikate ancak nazari bilginin yetersizligini gordiigiinde yonelir. Bu anlamda 1stirap, bir
sikinti degil; aksine bilginin yeniden dogusunu miimkiin kilan esiktir.®> Bu kirilma
noktasinda ortaya ¢ikan bilgi bi¢imi ise marifettir. Marifet, tasavvufi epistemolojide
yalnizca bilinenin kavranmasi degil; bilinenle varolugsal bir 6zdeslik kurulmasidir.?®
Marifetin ikiliklerin ortadan kalktig: bir idrak diizeyine karsilik gelmesi, insanin hakikati
nesne olarak kavramasindan ziyade onunla varolusunu gerceklestirdigi bir giice dontisiir.
Bu baglamda marifet, klasik epistemolojinin bilgi tanimin1 asan, ontolojik bir bilgi formu

halini alir.8*

89 Aydin, Mevlénd ve Sufizm, s. 48.

860 Tahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 1, s. 25.

81 Sefik Can, Mesnevi Serhi, c. 7, s. 553.

82 Bahailiddin Veled, Askndme, srh. Hasan Halid el-Mevlevi (istanbul: Sufi Kitap Yayinlari, 2025), s. 37.
83 Arasteh, Askta ve Yaraticilikta Yeniden Dogus, cev. Bekir Demirkol- ibrahim Ozdemir, s. 79.

864 Schimmel, islamin Mistik Boyutlari, s. 389.
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Askin irfani bilgiye ulagmadaki rolii, yalnizca istirabi iiretmek degil, aym

zamanda onun anlamini donistiirmektir.®®®

Mesnevi’de askin “istiraplart  zevke
dontistiirdiigii” ve “acilart tathilastirdigr” ifade edilir.®®® Bu durum, epistemolojik ag¢idan
son derece oOnemlidir. Bilgi, yalmizca dogruyu bilmek degil; varolusu yeniden
anlamlandirma alan1 olarak ortaya ¢ikar. Insan, ayni 1stirabr farkli bir biling diizeyinde
bambaska bir hakikat olarak idrak ettiginde artik bilginin nesnesinin degil, 6znesi
konumuna yiikselir. Bu doniisiimiin temelinde ise askin “yakic1” niteligi bulunmaktadir.
Ask, “masuktan baska her seyi yakan bir ates”tir.2” Bu yakicilik, epistemolojik anlamda
benligin ve aligkanliklarin ortadan kaldirildigt ve bilgiye dair biitiin sabitelerden

arindirilmay1 saglar. Bu arinma olmaksizin marifetin ortaya ¢ikmast miimkiin degildir.

Dolayisiyla 1stirap, bu yakilma siirecinin fenomenolojik tezahiirii olarak okunmalidir.

Ask—istirap—marifet iliskisi ayn1 zamanda varligin ¢cokluk yapisinin agilmasiyla da
dogrudan iligkilidir. Egyanin hem seving hem keder boyutuna sahip oldugu, ancak insanin
bakisina gore bunlardan birini seger. Bu durum, bilginin nesnel degil, bilin¢ diizeyine
bagli olarak sekillenmesinin sonucudur. Marifet, bu parcali algiy1 asarak varligi bir biitiin
olarak idrak etmeyi miimkiin kilan, kesret igindeki vahdetle anlam kazanir. Ask, yalnizca
bir bilgi araci degil; bilginin yonelimini belirleyen ilkedir. Askin “Burak”®® olarak tasvir
edilmesi, onun hakikatin daha yiiksek mertebelerine tasiyan bir epistemik hareket
oldugunu gosterir. Bu hareket, yatay olarak degil, dikey olarak gerceklesir. Her yiikselis,
bir dnceki bilginin asilmasi ve yeni bir idrak diizeyine gecis anlamina gelir.?*® Dolayisiyla
Mevlana diisiincesinde ask, 1stirabi doguran; 1stirap, bilinci doniistiiren; marifet ise bu

doniisiimiin epistemolojik sonucu olan bir idrak bi¢imi olarak ortaya cikar. Bu iiclii yap,

865 Kemal sayar, Ruh Hali (istanbul: Timas Yayinlari, 2022), s. 100.

86 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 2, s. 279.

87 M. NusretTura, Géniil ve Ask (Rah-1 Ask) (istanbul: insan Yayinlari, 2024), s. 11.
88 Sefik Can, Divdn-i Kebir Secmeler, c. 2, s. 140.

89 Yavuz Sevki Yavuz, Kur’an’t Anlamanin Arkaplani Varlik Bilgi insan, s. 425.
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bilginin yalnizca zihinsel bir faaliyet degil; insanin varolusunu biitiiniiyle kusatan bir
tecriibe oldugunu gostermektedir. Boylece epistemoloji, ontolojiden ayrilmaz bir hal alir
ve insanin hakikatle kurdugu iligki, kendini bilme, yeniden insa ve 6lmeden 6nce 6lme

alan1 olarak kabul edilebilir.®”°

1.6.2. Kesretin Istirabi Vahdetin Bilinci

Istirap modern epistemolojide cogu zaman bilginin sinirlarin1 goriiniir kilan bir
“kriz” alami olarak goriliirken s0fi diisiincede bu hakikate gotiiren bir imkan olarak
goriiliir. Fenomenolojik yaklasimda biling, kendi i¢ diinyasina yoneldiginde ve onu
sorguladiginda ve gilindelik bilincini askiya alarak 1stirabi derinlestirir ve varligi nazari
bilginin 6tesinde varolusla birlikte degerlendirilmesini gerekli kilar.?”* Boylelikle 1stirap
bilincin kendi sinirlarini fark etmesiyle birlikte varligin parcali yapisinin imkéani dahilinde
kabul edilen bir yetersizlik halini alir.#? Mevlana ise bu goriise paralel olarak insanin
dialistik yapisinin, onun ontolojik®? durumuyla ilgili oldugu kadar ayni zamanda
epistemolojik tarafiyla olan irtibatina da dikkat ¢eker. insanin varlig1 zitliklar iizerinde
kavramaya ¢aligmasi, kesretin agmazina olan mahkumiyetini de artirir.#”* Bu, Mesnevi’de
siklikla “Kainatta her an devam eden hal ordularinin savasmasi”®’® olarak ifade edilirken,
bu parcgalanan bilincin 1stirap olarak tezahiirii olarak da kabul edilebilir. Fakat Mevlana
bu 1stirabi, tiiketici bir unsur olarak gdérmekten ziyade kesreti asmaya yonelik bir
motivasyon olarak kabul eder. Bu zitliklarin tevhidi, savaslarin baris1 olarak da ifade

edilebilecek olan pargalari biitiinlestiren birlik istiyaki olarak da goriilebilir.8¢ Modern

870 Rabia Christine Brodbeck, Hazreti insan (istanbul: SGfi Kitap Yayinlari, 2017), s. 55.

871 Merter, Nefs Psikolojisi, s. 26.

872 Edmund Husserl, Ideas Pertaining to a Pure Phenomenology and to a Phenomenological Philosophy,

cev. F. Kersten (The Hauge: Martinus Nijhoff, 1982), s. 60.

873 William C. Chittick, Tasavvuf Kisa Bir Giris, cev. Turan Kog (istanbul: iz Yayincilik, 2022), s. 51.

874 Sultan Veled, Madrif, cev. Meliha Ulker Tariahya, s. 41.

875 Sefik Can, Mesnevi Serhi, c. 8, s. 28, b. 20460.

876 Hamdi Kiziler, “Mevlana’da Kozmik Bir Denge Arayisi Olarak Mutluluk”, Sufiyye 18 (2025), s. 13.
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diisiincenin “farkindalik” olarak tanimlanan bu siirec,®”” Mevlana’da bilincin tevhide
yonelmesi olarak anlam kazanir. Insan kendinde bulunan zitliklar1 astiginda onlarin ayn1
hakikatin tezahiirii oldugunu idrak ettiginde bilgi kesretten ziyade vahdeti ifade eden bir
“ahenk” konuma yiikselir.#® Bu tevhid insani istiraptan emin kilan bir bilince de

ulastirir.?”? Tevhidin bu tezahiiriinii C. G. Jung’da ise su sekilde ifade edilir:

“Ben oyum, adsiz olanim, kendini tanimayan ve adi kendinden bile gizlenenim. Adim
yok ciinkii heniiz var olmadim ancak heniiz olusa geldim. Kendim i¢in bir vaftiz karsitt
ve yabanciyim. Ben olan ben o degilim. Kendimden 6nce ve sonra ben olacak ben odur.
Bundan dolayr kendimi algalttim, baskasi olarak kendimi yiikselttim. Bundan dolay1
kendimi benimsedim, ikiye boldiim ve dolayisiyla kendimi kendimle birlestirdim,
kendimin kii¢iik pargasi oldum. Bilincimde buyum. Oysa bilincimde boyleyken sanki
ayni zamanda ondan ayrilmis gibiyim. Ben ikinci ve daha biiylik durumumda degilim. Bu
ikinci ve daha biiyiik olan gibiyim ama hep siradan bilingteyim ve yine de ondan o kadar
ayr1 ve ayrik. kinci ve daha biiyiik durumumdaymisim gibi ama gercekten o oldugum
bilinci olmadan. Hatta daha da kii¢iildiim ve yoksullagtim ama tam da bu kii¢likligim

sayesinde biiyiigiin yakinligmin bilincinde olabiliyorum.”#°

1.6.3. Ask Baglaminda Istirabin Anlaminin Tersine Donmesi
Mevlana disiincesinde 1stirabin anlaminin tersine donmesi, ancak askin
dontstiirlicii gilicii icerisinde tam olarak anlasilabilir. Agk, insanin varlikla kurdugu
iliskiyi kokten degistiren ve onu nefsani biling diizeyinden kalbi idrak diizeyine tasiyan
temel dinamiktir.®8 Bu baglamda istirap, askin disinda ele alindiginda yalnizca aci,
eksiklik ve kayip olarak algilanirken; ask ile birlikte diisiiniildiigiinde hakikate yonelten

bir imkan haline gelir.

Alemin kesafetinin zitliklardan meydana gelmesi 1stirabin nedenlerinden biri

olarak kabul edilir. Zira “Ittihat asilda, ihtilaf fiirddadir.””®8? ifadesi “Rahmetim her

877 Merter, Dokuz Yiiz Katli Insan, s. 190.

878 Shems Friendlander, Mevidnéd Celdleddin RGmi’nin Unutulmus Mesaji, s. 48.

879 Tahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 2, s. 556.

80 ., G. Jung, Kirmizi Kitap Liber Novus, cev. Okhan Giindiiz (istanbul: Kakniis Yayinlari, 2015), s. 321.
81 jsmail Hakki Bursevi, Kdbe ve insan: Tuhfe-i Atdiyye, ed. Veysel Akkaya (istanbul: insan Yayinlari,
2012), . 57.

82 Tahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 2, s. 240.
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seyi kusatmigtir.”®® ayetiyle ¢eliskili goriinse de bilincin mertebesine igaret eder.®*
Bu durum sadece salik agisindan gegerli degerlidir. Ayni zamanda Hakk’in
yarattiklar ile iligkisini de diizenleyen bir husus olarak dikkat ¢eker. Istirap, rahmet
ve gazap diializminde, analitik degerlendirmeye layik goriilebilir. insan bilincinin
yatay islemesi, bunu gazap olarak gosterirken; dikey idrak bunu Hakk’a mesafe olarak
algilar. Dolayisiyla yakin olma rahmeti uzak olmak ise gazabi ifade ederken, ask ise
bu mesafelerin lizerinde konumlanir. Bunun 6rnegi “kabz” ve “bast” isimlerinin
tecellilerinden verilecek olursa, dikey karsit olma ile yatay karsit olma durumlart
farkli sonuglara neden olur. Yatay karsitlikta “kabz” ismine biitiin varliklar esit
uzaklikta iken kabz ile bastin tevhidi birbirlerine uzak ihtimal olarak goriilmez. Fakat
dikey karsitlikta ise bu isimlerin mertebeleri farklilasarak, salikin siilikuna gore
cesitlilik arz etmesi, tevhidin ve agkin potansiyelini insanin ickin aleminde Hakk’a

olan uzakligin tabiri haline getirebilir.®*

Insanin esyanin hakikatine ulagsma gayretinin varolusa dahil edilmesi 1stirab: ele
alisinda da gecerlidir. Mevlana, askin 1stirabin anlamini tersine ¢eviren potansiyeline
1stirabin zahirini ele alarak baslar. Biling ylikseldik¢e diialist diizlem kendin ifsa etmeye
baslar. Hakkin marifet imkani tanimasi anlaminda istirab1 vermesi, nefsani bilingte
negatif anlam bulurken; ask ile benligin yok edilmesi kesretteki vahdeti de ortaya cikarir.
Mevlana bunu “porsugun doviildiikge semirmesine” benzetir. Zira gelistikce 1stiraba

mahal olma potansiyeli de artar.2¢

Insanin yaratilisindaki fitratin tezahiirii, tasavvufi diisiincede yalmzca ahlaki bir

davranig bi¢imi degil, ayn1 zamanda ilahi 6ziin disa vurumu olarak anlam kazanir. Zira

883 o]-A’raf 7/156.
84 Merter, Nefs Psikolojisi, s. 433.
85 Wwilliam C. Chittick, AsiGin Aynasi Kayip Kalbin Pesinde, cev. Omer Saruhanlioglu (Okuyan Us Yayin,
2018), . 237.
886 Chittick, Sufi’nin Ask Yolculugu, cev. Omer Saruhanoglu, s. 308.
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ask, insanin varlikla kurdugu iliskinin en sahih bi¢imi olarak, fiillerin sonucundan
bagimsiz bi¢imde onlar1 ilahi maksada yoneltir. Bu baglamda insanin hayatin akisi
karsisinda verdigi her tepki, ask ile anlam kazanir; ¢iinkii ask, goriinenin 6tesine gecerek
varligm ardindaki ilahi iradeyi goriiniir kilar. Insanin “Rahman’n iki parmag1 arasinda’’
olusu, onun stirekli bir doniisiim ve tecelli halinde bulundugunu gosterirken, ask bu
degiskenlik icinde sabit kalan hakikati idrak etme kabiliyeti kazandirir. Annemarie
Schimmel’in sikintiyr nefes alip verme metaforuyla agiklamasi, askin bu doniistiiriicii
yoniinii destekler mahiyettedir: her daralma bir genislemeyi, her 1stirap bir agilimi i¢inde
tagir; tipki askin yakict yoniiniin ayn1 zamanda ferahlatici bir yakinliga kap1 aralamasi
olarak kabul edilebilir.®8 Bu nedenle insanin olaylar1 yalnizca zahirl yonleriyle
degerlendirmesi, askin idrakinden mahrum kalmasi anlamina gelir; oysa celal ve cemal
sifatlarinin birlikte tecelli ettigini fark etmek, agkin bakisiyla miimkiin olur. Mevlana’ nin
isaret ettigi iizere, topragin gorlinlimiinde riizgar1 gorebilmek, yani maddi olanin
ardindaki latif hakikati sezebilmek, askin sagladigi bir idrak derinligidir. Bu idrak
sayesinde mutlak nurun dogrudan goériinmeyisi, bir eksiklik degil; aksine onun maddi
zithiklar {izerinden kendini agiga vurma bicimi olarak anlasilir. Boylece gazap gibi
goriinen hallerin rahmet, rahmet gibi goriinen hallerin ise baska bir tecellinin perdesi
oldugu fark edilir. Ask, bu karsitliklar1 ¢ozerek onlart tek bir hakikatin farkli yiizleri
haline getirir. Bu perspektiften bakildiginda mustaribe diisen, hayir ve serrin zahirdeki
goriiniimiiyle takili kalmak degil, her iki halin de ilahi kaynagin1 idrak ederek onlara ayn1
teslimiyet ve dikkatle yaklasmaktir.®* Gam ve keder ile seving ve nese arasinda gosterilen
tepkinin esitlenmesi, ancak askin doniistiiriicii giicliyle miimkiindiir. Clinkii ask, insan1

gafletten ¢ikararak liituf ile imtihani, rahmet ile gazab1 ayni hakikatin tecellileri olarak

87 Miislim, “Kader”, 17.
88 Schimmel, islamin Mistik Boyutlari, cev. Ergun Kocabiyik, s. 270.
89 Tahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 2, s. 18.
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gormeye sevk ederek anlam kazanir; yalnizca katlanilan bir ac1 olmaktan cikar, ilahi

yakinligin ve hakikate yonelisin bir vesilesi haline gelir.8%°

Ask, insanin alistig1 anlam diinyasini sarsarak onu yeni bir idrak diizeyine zorlar.
Bu siirecte 1stirap, askin zorunlu bir sonucu olarak ortaya ¢ikar. Ciinkii ask, benligin
¢Oziilmesini ve insanin kendisini merkeze alan varlik algisindan vazge¢mesini gerektirir.
Bu vazgecis, baslangicta bir kayip ve yikim olarak tecriibe edilir; ancak bu yikim, aslinda
daha derin bir hakikatin aciga ¢ikmasinin 6n sartidir. Dolayisiyla 1stirap, agkin meydana

getirdigi bu ¢oziilme siirecinin fenomenolojik goriinimiidiir.®*

Istirabin anlaminin tersine donmesi, askin yonlendirici etkisiyle gerceklesir. Ask,
insanin 1stiraba yiikledigi anlami doniistiiriir. Nefsdni biling diizeyinde kacinilmasi
gereken bir durum olarak goriilen 1stirap, ask ile birlikte aranan ve deger verilen bir
tecriibeye doniislir. Cilinkii insan, artik 1stirab1 kendisini hakikate yaklastiran bir siireg
olarak idrak etmeye baslar. Bu doniisiim, 1stirabin ortadan kalkmasiyla degil, onun

anlaminin yeniden kurulmasiyla miimkiin olur.®

Askin bu doniistiiriicii islevi, epistemolojik agidan bilginin dogasini da degistirir.
Insan, 1stirap sayesinde yalnizca bir durumun farkina varmaz; o durumun hakikatle olan
bagini da idrak eder. “Dudagin kurumasi “bu 1stirap seni bize ulastiracaktir.” diye suyun
gonderdigi bir haberdir.”®*® beytinde ifade edildigi iizere bilginin kavrayis olmaktan
cikarak ve dogrudan yasanan bir hakikate doniistimiine isaret eder. Bu noktada 1stirap,
askin marifete agilan bir kapisi haline gelir. Insan, 1stirap araciligiyla yalmzca acty: degil;

acinin anlamin1 ve bu anlamin varlik diizeni i¢indeki yerini kavrar.®** Bu noktada 1stirap,

8% Bursevi, Rahu’l-Beydn fi Tefsiri’l-Kur’dn, cev. Hasan Kamil Yilmaz, c. 14, s. 318.
81 Chittick, Sufi’nin Ask Yolculugu, s. 37.
82 Tyra, Géniil ve Ask (Rah-1 Ask), s. 131.
893 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 4, s. 462, b. 9157.
894 Mevlana, Fihi M@ Fih, cev. Abdiilbaki Gélpinarli, s. 138.
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insan1 yipratan bir unsur olmaktan ¢ikar; hakikatin idrakine gotiiren bir rehber haline
gelir. Mevlana diisiincesinde ‘“halis altinin ortaya ¢ikmasi igin hararetle eriyerek

clirufundan kurtulmasi1”®® gereKir.

1.6.4. Marifetin Kemali: Tevhid

Tasavvuf diistincesinde marifet, hakikatin idrakine yonelik bir bilgi tiirii olmakla
birlikte, kendi icinde tamamlanmis bir son nokta degil; tevhid bilincine agilan bir merhale
olarak degerlendirilmelidir.2®® Marifetin kemali, insanin varlikta goriilen ¢oklugu asarak
birligi idrak etmesiyle gergeklesir. Zira sifl epistemolojide bilgi, yalnizca kavramsal bir
diizlem degil; insanin varlikla kurdugu iliskinin doniismesiyle ortaya ¢ikan ontolojik bir

idraktir.897

Ciineyd-i Bagdadi’nin tevhidi bir ilim olarak tanimlamasi, bu siirecin
epistemolojik boyutuna isaret etmekle birlikte, onun “Tevhid ilmi ile tevhidin viicudu
birbirinden farklidir.” seklindeki yaklasimi, bilginin teorik diizeyi ile varolugsal
gerceklesmesi arasindaki ayrimi acikga ortaya koymaktadir.8® Bu ayrim, marifetin
yalnizca bilinmesi gereken bir hakikat degil; yasanmasi ve varlikta tahakkuk ettirilmesi
gereken bir hal oldugunu gostermektedir.%®® Dolayisiyla marifetin kemali, tevhidin
“bilinmesi” ile degil, “olunmas1” ile miimkiindiir. Bu noktada Ciineyd-i Bagdadi ontoloji
ile epistemoloji alanin1 birbirinde ayirarak Misak ile fenay1 tevhide varan iki yol olarak
goriir. Misak Hakka ulagsmada hal boyutunu, fena ise tevhidin usuliinii aciklar.®® Bu ise

insanin kendi iradesinin Hakk’1n iradesine gegcmesiyle gerceklesir.%!

8% Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 3, s. 366, b. 5430.
89 \W. Chittick, Kosmos’un Hakikati ilm-i Kainat, iim-i Nefs: islam Kozmolojisi, gev. Omer Colakoglu
(istanbul: insan Yayinlari, 2021), s. 74.
897 Feriduiddin Attar, Tezkiretii’l-Evliyd (Istanbul: Erkam Yayinlari, 1980), s. 249.
898 Zafer Erginli, Metinlerle Tasavvuf Terimleri SézIiigii, s. 1105.
89 Ates, Ciineyd-i Bagdédi Hayati, Eserleri ve Mektuplari, s. 147-53.
%0 Merter, Nefs Psikolojisi, s. 356.
901 Mermer, “Ahd-i Misak’tan Bade-i Elest’e (Tarihce ve istishad)”, s. 344.
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Bu noktada tevhid, basit bir birlik fikrinden ziyade, mertebeleri olan bir idrak
stirecini ifade eder. Avam, havéass ve havassu’l-havass seklinde derinlesen bu yapi,
insanin bilgi diizeyi ile dogrudan iliskilidir. Salik, bu mertebelerde ilerledik¢ce ayni
olgular farkli anlam katmanlarinda idrak eder.®%? Nitekim siradan biling diizeyinde korku
ve kaygi olarak algilanan bir durum, daha iist biling diizeylerinde sembolik ve nihayetinde
hakikatin tezahiirii olarak yorumlanir.®*® Marifetin derinlesmesiyle birlikte bilginin de
doniisiime ugradigini ve nihayetinde tevhid bilincine yoneldiginin 6rnegi, “Hz. Misa’y1
annesinin nehre birakmas1” tizerinden verilebilir. Avam bunu 1stirap olarak goriirken,
havas sandal ve nehri sembolik anlam yiikler. Ehassul havas ise anlatilanlardan

anlatilmayani ¢ikarir.®®* Bu konuya Mevlana soyle deginir:

“Yarin yaran ile miittehit olmasi hostur. Sen de mana ayagindan yakala ki stiret serkestir.

Serkes olan sureti, riyazet mesakkatiyle erit ki, onun altinda define gibi vahdet géresin.” Sen

o serkes stireti eritmezsen; Allah onu kendi iradesiyle eritir.”9%

Marifetin kemale ermesinde belirleyici olan temel unsur, benligin ¢oziilmesidir.
Tasavvufi terminolojide fena olarak ifade edilen bu durum, insanin kendi iradesinden
styrilarak ilahi iradeye yonelmesini ifade eder. Ancak bu yok olus, ontolojik bir yok olma
degil; benligin merkeziyetinin ortadan kalkmasidir. Nitekim “Bir evde iki ev sahibi olursa

55906

o ev yikilir. ifadesi, insanin kendi benligini merkeze koydugu siirece hakikatin

birligini idrak edemeyecegini ortaya koymaktadir. Bu baglamda tevhid, benligin ortadan
907

kalkmas1 degil; onun hakikat karsisindaki konumunun yeniden belirlenmesidir.

diyerek; “Sen beni asla goremezsin.” ayetini nefy-i istikbal olarak tevil edilmeyip, salikin

92 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 4, s. 215, b. 7839.

93 jbrahim Isitan, Saff Psikoloji (Ankara: Divan Kitap, 2020), s. 107.

%4 Ekrem Demirli, [slam Metafiziginde Tanri ve insan (Kabalci, 2012), s. 219.
905 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 1, s. 331, b. 683-85.

906 Sefik Can, Divdn-1 Kebir Se¢meler, €.2, s. 393.

%7 Urkmez, Mevlénd’da Ask Sirri ve Nihai Biitiinlesme, s. 45.
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stretten siyrilarak vahdete ulasmasi istenerek “Sende senlik baki olduk¢a Beni

gbremezsin.”’ manasi ¢ikarilmaktadir.%%

Tevhid bilinci ayn1 zamanda insanin varlikla kurdugu iliskiyi de doniistiirtir. Artik
insan, varlig1 kendisinden bagimsiz; ilahi hakikatin tezahiirleri olarak gérmeye baslar.%%°
Bu idrak, bilginin nesnel yapisini ortadan kaldirarak onu varolussal bir hédle dontistiiriir.
Boylece marifet, 6zne ile nesne arasindaki ayrimi asan bir idrak bi¢imi haline gelir.
Boylelikle marifetin kemali, insanin hakikati bilmesinden ziyade, hakikatle aym

diizlemde var olabilmesidir. °1°

Bu durum, tasavvufi diisiincede “tahkiki tevhid” olarak ifade edilir. Bu asamada
insan, yalnizca “Allah birdir” bilgisini tasimaz; bu birligi biitiin varlikta miisahede ederek

zihinsel bir tasdik olmaktan cikar ve varolusun bizzat kendisine doniisiir.%**

Tevhid bilincine ulagan insan i¢in varlikta goriilen zitliklar anlamini yitirir. Hayir—
ser, aci—lezzet, varlik—yokluk gibi karsitliklar, ayn1 hakikatin farkli tezahiirleri olarak
idrak edilir. Bu noktada 1stirap da anlam degistirir. Tevhid oncesinde ayrilik ve eksiklik
olarak tecriibe edilen 1stirap, tevhid bilincinde hakikatin bir tecellisi olarak degerlendirilir.
Boylece 1stirap, ortadan kaldirilmasi gereken bir durum olmaktan c¢ikar; varligin
biitiinltigii i¢inde anlam kazanan bir tecriibe haline gelir.912 Bu doniisiim, insanin kesret
algisindan vahdet idrakine ge¢mesiyle dogrudan iligkilidir. Mevlana’nin “Sen zehirden
ve sekerden vazgecmeyince vahdet bahgesinden nasil koku alabilirsin?”%*® seklindeki
yaklasimi, marifetin ancak ¢okluk algisinin agilmasiyla keméle erecegini gostermektedir.

Bu baglamda tevhid, dis diinyadaki ¢oklugu ortadan kaldirmak degil; bu coklugun

98 Tahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 1, s. 332.
99 Tahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 3, s. 615, b. 6602.
910 W, Chittick, Kosmos’un Hakikati ilm-i Kainat, iim-i Nefs, s. 74.
911 Tahirii’l-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 5, s. 482.
912 Isitan, Saff Psikoloji, s. 96.
913 Tahirii’1-Mevlevi, Mesnevi Serhi, c. 1, s. 260, b. 501.
201



ardindaki birligi idrak etmektir. Bu noktada 1stirabin “yok olusu”, ontolojik bir silinmeyi
degil, epistemolojik bir doniisiimii ifade eder. Zira tevhid bilincine ulasan insan ig¢in
istirap artik bir eksiklik, bir kayip ya da bir problem olarak algilanmaz; hakikatin bir
tecellisi olarak anlam kazanir. Ayni tecriibe, farkli bir biling diizeyinde bambagka bir
hakikat olarak idrak edilir. Dolayisiyla degisen sey istirabin kendisi degil, onu
anlamlandiran idrakin mahiyetidir. Mevlana’nin ifadesiyle, insanin varligi kendi benligi
etrafinda kurdugu siirece 1stirap devam eder; ancak benlik ¢oziiliip ilahi hakikat merkez
haline geldiginde, bu 1stirap anlamin yitirir. Bu baglamda tevhid, yalnizca teorik bir
birlik fikri degil; insanin varlig1 bir biitiin olarak idrak ettigi bir bilin¢ halidir. Bu biling
diizeyinde 1stirap, ortadan kaldirilmasi gereken bir durum olmaktan ¢ikar; hakikatin

idrakine doniigiir.%

914 Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, c. 9, s. 603.
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SONUC

Insan, varolusunu yalnizca dis diinyayla kurdugu iliski iizerinden degil, ayni
zamanda i¢ aleminde yasadigr yonelimler ve duygular {izerinden anlamlandirir. Bu
yOniiyle 1stirap, insan hayatinda sonradan ortaya ¢ikan bir sikinti degil; onun varlikla
kurdugu iliskinin merkezinde bulunan ontolojik bir tecriibedir. Mevlana diisiincesinde
1stirap, insanin asli hakikatinden uzak diismesinin bilingteki etkisi olarak ortaya c¢ikar. Bu
nedenle 1stirap yalnizca aci veren bir durum degil, ayn1 zamanda insani1 kendi hakikatine
yonelten varolussal bir olgudur. Insan, 1stirabiyla kemale ulasir; ciinkii 1stirap ona Elest
bezminde verilmis bir emanet olarak kabul edilir. Insan, bu emaneti tasidig1 6lgiide deger

kazanir; 1stirabin kiymeti nispetinde kemale yaklasir.

Istirab1 diger sikintilardan ayiran temel 6zellik, insani edilgen bir magduriyet
alanina hapsetmemesidir. Aksine 1stirap, akli ve benligi kusatan kederin insani etkisi
altina almasiyla birlikte ona yeni bir idrak alani agar. Bu sebeple tasavvuf, siradan aciy1
anlamli1 bir 1stiraba doniistiirmeye calisir. Clinkii insan, en ¢ok anlamlandiramadigi acilar
karsisinda benliginin biitlinligiinii kaybeder. Tasavvuf ise aciya yon vererek onu
guriiltiden siik(ta, caresizlikten dermana, gamdan siirura evrilen bir terbiyeye
dontistiirmektedir. Kur’an ve siinnetten hareketle sekillenen tasavvuf diisiincesi, 6zellikle
Mevlana’da, gerek duygusal gerekse varolussal boyutuyla 1stirabi insanin benligini inga
eden bir giic olarak degerlendirmistir. Bu nedenle Mevlana, insanin yasadigi her
zorlanmada ve her biling katmaninda istirabin dontstiiriicii bir deger tasidigini kabul

etmis ve buna yonelik manevi ¢6ziim yollar1 gelistirmistir.

Modern diislincenin biiyiik 6l¢iide ortadan kaldirilmasi gereken bir problem olarak
degerlendirdigi 1stirap, stfi diisiincede insanin i¢ diinyasin1 doniistiiren ve onu hakikate
hazirlayan bir imkan olarak goriilmiistiir. Boylelikle 1stirap, insan1 pargalayabilen yonii

kadar onu yeniden insa edebilen bir nitelige de sahip olmaktadir. Mevlana, istirabi
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yalnizca psikolojik bir durum olarak degerlendirmemis; onu insanin ontolojik konumu,
biling yapis1 ve marifet yolculugu ile birlikte diisiinmiistiir. Bu yOniiyle 1stirap, insanin

varlik diizeni icerisindeki yerini fark etmesini saglayan bir idrak alani haline gelir.

Mevlana’da ayrilik, 1stirabin temel metafizigini olusturmaktadir. insan, vatan-1
aslisinden uzak distiigli 6l¢iide icsel bir eksiklik hisseder ve bu eksiklik farkli biling
diizeylerinde ¢esitli duygular halinde tezahiir eder. Hiizilin, korku, kaygi, gam ve istiyak
gibi duygularin ortak yonii, insanin kendisini agan bir hakikate yonelme arzusunu iginde
tagimasidir. Bu sebeple 1stirap yalnizca insanin zayifligin1 gésteren bir durum degil; onun
askin olana yonelme kapasitesini de ortaya koymaktadir. Insanin i¢ diinyasinda yasadig
bu sikinti, onu ya nefsani bilingte pargalanmaya ya da kalbi bilingte biitiinlesmeye

gotiirmektedir.

Istirap, insanin yalnizca hissettigi bir durum degil, ayn1 zamanda idrak ettigi
Olciide bilgiye doniisebilen bir tecriibedir. Tasavvufi diisiincede bilgi, yalnizca akli
faaliyetle siirli degildir; insanin biitlin varligiyla katildig: bir idrak siirecini ifade eder.
Bu nedenle 1stirap, onu alisilmis biling diizeyinin disina ¢ikarir ve farkindalik alanina
yoneltir. Ozellikle kalbi biling diizeyinde 1stirap, insani hakikatten uzaklastiran degil,
hakikate yaklagtiran bir isleve sahip olur. Bdylelikle insan, yasadigi aciy1 yalnizca
tilketilen bir deneyim olarak degil, kendisini doniistiiren bir marifet alani olarak

anlamlandirmaya baglar.

Mevlana diisiincesinde ask ile 1stirap arasindaki iliski de bu doniisiimiin
merkezinde yer almaktadir. Mevlana, diger bir¢ok diisiiniirden farkli olarak aski yakici
bir 1stirap olarak degerlendirmis ve onu varolusun her mertebesinde etkili olan ontolojik
bir unsur seklinde yorumlamigtir. Ask, insanin ayrilig1 en yogun sekilde hissetmesine
sebep olurken ayni zamanda onu ayrilig1 agmaya yonelten temel gii¢ haline gelir. Bu

nedenle ask yalnizca duygusal bir hal degil; insan1 kesretten vahdete tasiyan
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epistemolojik ve ontolojik bir harekettir. Istirap ise bu etkinligin muharrikidir. insan,
ayrilig1 ne kadar derin hissederse vuslati da o 6lgiide idrak eder. Boylece 1stirabin anlami

tersine donerek yok edici olmaktan ¢ikip insani olgunlastiran bir hal kazanir.

Mevlana diisiincesinde 1stirap, ayn1 zamanda masivayi yakan ve vahdeti hatirlatan
bir cagri niteligindedir. Insan, kendisini nesnelerle tamamlamaya calistig1 ve kayiplardan
korktugu olgiide 1stirap derinlesmektedir. Bu sebeple Mevlana, insanin 6nce kendi i¢
diinyasin1 diizenlemesini, ardindan da 1stiraba sebep olan varlik anlayisini vahdet
diisiincesiyle asmasini 6nermektedir. Boylece insan, eksiklik hissini dig diinyada degil;
hakikatle kurdugu iligkide gidermeye yonelir. Bu yoniiyle 1stirap, yalnizca psikolojik bir

¢oOziilme degil; ayn1 zamanda insan1 tevhide ulastiran ontolojik bir gili¢ haline gelir.
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OZET
Bu ¢alisma, Mevlana diisiincesinde 1stirap kavramini ontolojik, epistemolojik ve
tasavvufl boyutlariyla incelemeyi amaglamaktadir. Modern diisiincede ¢ogunlukla
ortadan kaldirilmas1 gereken psikolojik bir problem olarak degerlendirilen 1stirap, sifi
diisiincede insanin hakikatle kurdugu iliskinin merkezinde yer alan doniistiiriicii bir
tecrilbe olarak kabul edilmektedir. Bu baglamda calisma boyunca istirap, yalnizca
duygusal bir ac1 degil; insanin varolusunu anlamlandirmasini saglayan bir biling ve idrak

alan1 olarak ele alinmistir.

Calismada oncelikle 1stirap kavraminin dilsel ve kavramsal temelleri incelenmis;
aci, lizlintd, hiiziin, korku, kaygi ve gam gibi kavramlarla olan iligkisi degerlendirilmistir.
Kur’an’da yer alan duygu ifadeleri ve peygamber kissalar1 iizerinden duygularin nasil bir
doniisiim gecirerek hal ve marifet boyutuna ulastig1 analiz edilmistir. Bu siirecte 6zellikle
hiiziin ve havf kavramlarinin tasavvuf diisiincesindeki yeri klasik sifi kaynaklar ve tefsir
literatiirli cergevesinde ele alimmistir. Ayrica modern varoluscu diislincenin 1stirap
anlayis1 degerlendirilerek stfi diisiince ile modern varolusguluk arasindaki benzerlikler

ve ayrimlar ortaya konulmugtur.

Calismanin ontolojik boyutunda Mevlana diislincesinde ayrilik kavrami merkeze
alinmis ve 1stirabin temel kaynagi olarak insanin vatan-1 aslisinden uzak diismesi ele
alimmistir. Firak, gurbet, istiyak ve ney metaforu iizerinden insanin hakikate yonelisi
degerlendirilmis; vahdet-i viiciid diislincesi baglaminda a‘yan-1 sabite, elest bezmi, ezeli
misak ve anasir-1 erbaa gibi kavramlar araciligiyla istirabin metafizik temelleri
aciklanmaya caligilmistir. Ayrica Mevlana’nin yasadigi tarihsel ve tasavvufi ¢evrenin,
0zellikle Sems-i Tebrizi ile kurdugu iliskinin, onun 1stirap anlayisinin sekillenmesindeki

etkileri lizerinde durulmustur.
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Tezin epistemolojik kisminda ise 1stirabin insan bilincinin dontistimiindeki roli
incelenmistir. Bu baglamda nefsani, misali ve kalbi biling mertebeleri lizerinden 1stirabin
farkl1 tezahiir bigimleri degerlendirilmis; ilham, kesf, marifet ve kalbi idrak gibi tasavvufi
bilgi yollartyla iliskisi ortaya konulmustur. Riyazet, acglik, aglama, uzlet, zikir ve siikit
gibi tasavvufl pratiklerin insanin biling doniisiimiindeki islevi aciklanmistir. Caligmada
ulasilan temel sonucglardan biri, 1stirabin yalnizca insan1 zorlayan bir durum degil; dogru
sekilde anlamlandirildiginda insan1 hakikate ve marifete yonelten epistemolojik bir imkan

oldugudur.

Anahtar Kelimeler: Istirap, aci, varolus, ayrilik, ask, hal, duygu, Mevlana,

ontoloji.
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ABSTRACT
This study aims to examine the concept of suffering in Mawlana’s thought from
ontological, epistemological, and Sufi perspectives. While suffering is generally regarded
in modern thought as a psychological problem that should be eliminated, in Sufi thought
it is considered a transformative experience situated at the center of humanity’s
relationship with truth. In this context, suffering is approached not merely as an emotional
pain, but as a field of consciousness and perception through which human beings make

sense of existence.

The study first analyzes the linguistic and conceptual foundations of suffering and
evaluates its relationship with concepts such as pain, sorrow, grief, fear, anxiety, and
anguish. Through emotional expressions in the Qur’an and prophetic narratives, the
dissertation investigates how emotions undergo a transformation into spiritual states and
ultimately into gnosis (ma‘rifa). In this process, the concepts of grief (huzn) and fear
(khawf) are examined within the framework of classical Sufi sources and Qur’anic
exegesis literature. Furthermore, the understanding of suffering in modern existentialist
thought is evaluated in order to reveal the similarities and differences between Sufi

thought and existentialism.

In the ontological dimension of the study, the concept of separation occupies a central
place in Mawlana’s thought, and suffering is interpreted as the result of humanity’s
estrangement from its original homeland (watan al-aslt). Through concepts such as
separation (firaq), exile, longing, and the metaphor of the reed flute (ney), humanity’s
orientation toward truth is examined. Within the framework of wahdat al-wujtd, the
metaphysical foundations of suffering are explained through concepts such as a‘yan al-
thabita, the covenant of alast, the primordial pact, and the four elements (anasir al-arba‘a).

The study also discusses the influence of Mawlana’s historical and Sufi environment—
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especially his relationship with Shams al-Din Tabrizi—on the formation of his

understanding of suffering.

The epistemological dimension of the dissertation examines the role of suffering in the
transformation of human consciousness. In this respect, the manifestations of suffering
are analyzed through the levels of egoic, imaginal, and cardiac consciousness. Their
relation to Sufi ways of knowing, such as inspiration (ilham), unveiling (kashf), gnosis
(ma‘rifa), and cardiac perception, is also explored. Spiritual practices including ascetic
discipline (riyada), hunger, crying, retreat (‘uzla), remembrance (dhikr), and silence
(samt) are evaluated in terms of their transformative effects on consciousness. One of the
principal conclusions of the study is that suffering is not merely a condition that burdens
human beings; when properly interpreted, it becomes an epistemological possibility

leading the individual toward truth and gnosis.

Key Words: Mawlana Jalal al-Din Rami, Suffering, Sufi Epistemology, Ma’rifa, Existentializm.
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