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ON SOz

Antik ¢aglardan giiniimiize kadar 6lim ve sonrasi, hakikat arayisindaki insanm zihnini
mesgul edip, kurcalayan yegane konularin basinda gelmistir. Insan 6lecegini bilen bir varlik
olarak, zaman zaman bunu yadsima egilimine girebilse de 6lim kendini bir ¢ok sekilde kendini
hissettirip, hatirlatmistir. insanm 6liimle olan kagmilmaz bu yiizlesmesi, fitratinda barmdirdigi
ebediyet arzusundan ayr1 diisiiniilemezken, 6lim de ontolojik, epistemelojik ve ahlaki manada
gerceklesen sorgulamalarin tam merkezinde yer almistir. Bu minvalde degerlendirildiginde 61im

arkasinda gizledigi ilahi sirlarin bir perdesi merak uyandirmis, uyandirmaya devam etmektedir

Kimi zaman hikmet kimi zaman marifet olarak anilan, varolusun bu ilahi sirrma vakif
olabilmek adina iradi 6liim safinin nihai hedefi olarak kabul edilmistir.Bu nedenle 6lmeden evvel
Ollp, sekerat halinden evvel daha derin ve daha genis bir marifete sahip olabilme arzusu sOff
tecriibenin mahiyetini teskil etmistir. Bu nedenle 6lmekle var olacak ilahi hakikatlarin, 6ltimle yok
olmaya mahkdm sufli isteklerle bir arada bulunmayacaginin idrakiyle, bu derni bir hissi

tecrecrlibe etmeyi gaye edinmislerdir.

Calismanin konusunun belirlenip ve muhtevasmnin sekillenmesinde yaptigi katkilarindan
ve ¢aligmanin seyri boyunca anlayis ve sabirla verdigi destekten o6tiirii Prof. Dr. Vahit Goktas’a ,
akademik egitimim siiresince tesvik ve yonlendirmelerini esirgemeyen Prof. Dr. Mustafa Askar’a,
tez izleme kurulumda yer alan, felsefi okumalardaki yonlendirmeleriyle tezin tekamiiliinde katkida
bulunan Prof. Dr. Miifit Selim Saruhan’a, maddi ve manevi her daim destegini gordiigiim Prof.

Dr. Ethem Cebecioglu’na tesekkiirlerimi borg bilirim.
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GIRIS

1. Arastirmamn Konusu, Problemi:

Olim, insanhk tarihi boyunca en cok ilgi duyulan ve merak uyandiran
konularin baginda gelmistir. Ruhun bedenden ayrilarak kisinin maddi hayatini yitirmesi
olarak tanimlanan 6liimiin® birey tarafindan igsellestirilememesi, kendisine kars1 korku
diizeyinde tutumlar gelistirmesine neden olmusken, insam varolus vakumunun? esigine
iten kaygi ise ona karsi kaginilmaz bir yilizlesmenin emaresi olarak kabul edilmistir. Zira
cogunlukla 6liimiin bir belirsizligi ¢agristirmasi, insanin Oliimiin kendisine degil, bu
belirsizlige kars1 bir korku ya da bir kaygi tagimasini anlasilir yapmaktadir.

Oliimden sdz etmenin esasen insan1 bu esige yaklastiran bir siireci baslattig
kabul edilir. Ancak bu tasavvurun neticesinde kabullenme ve dolayisiyla yaklagmanin
agacag1 psikolojik yaralardan &tiirii bundan miimkiin oldugunca kagimilir.® Diger taraftan
burada Olimlii insanin ebediyete olan arzusu yani Olimsiizliik fikri de kendisini
hayvanlardan ayirarak hayata karst motive eden olgu olarak karsimiza ¢ikmaktadir.*
Bundan dolayr oldiikten sonra gidilecek yerin diinya hayatindan daha 1yi olacagina

inanilmasi bu kaygiy1 giderebilme noktasinda ele alinabilir.®

! “Hayatin z1dd1, bitmek, tiikenmek, sénmek, hissiz kalmak, bir seyden kuvvetin gitmesi, ve ruhun
bedenden kurtulusu” Ibn Manzr, Lisdnu’l Arab, Al-Aalami Library, Beyrut 2005, C.4, $5.3800, 3801;
Salime Leyla Giirkan, DI ‘Oliim’ md., C.34, s5.38-40, Istanbul 2007
2 Varolussal vakum, can sikintisi olarak belirir; yalmzlik, garesizlik, durgunluk ve bosluk duygusu olarak
hissedilir. Bu siiregler insanin ontolojik manadaki tekamiilii igin gegirmesi gereken siiregler olarak kabul
edilir.
% Raymon A. Moody, Oliimden Sonra Hayat, cev. Géniil Suveren, Inkilap ve Aka Basimevi, Istanbul 1983,
s.18
* Turan Kog, Olumsiizliik Diisiincesi, 1z Yaymecilik, Istanbul 2005, ss.9, 10
S Huseyin Karaman, Ebii Bekir Razi'nin Ahldk Felsefesi, 1z Yaymcilik, Istanbul 2004, s.159 Razi et-
Tibbu r-ROh&NT adli eserinde bu korkunun sebebinin insanin hevalari oldugunu vurgularken, o6limii
zihinden uzaklagtirmak suretiyle huzur elde edebilecegini savunurken 6liim korkusunun sebebini hevalar
oldugunu hatirlatmugtir. Ancak Islim’da dolayisiyla tasavvufta bireyin kalbindeki hevalarindan arinma
yolu bizzat 6limin olgusunun kendisi olarak kabul edilir.

1



Bu cilimleden o6lim gercekligi karsisindaki temel kaygimin olimliligiin
suuruna varmakla ortaya ¢iktigi goriiliirken, oliim kadar evrensel bir olgu olan
oliimsiizliigiin ise insanin kalbinin derinliklerinde yatan tilkenmez bir arzu olarak yattig1
yadsinamaz.® Oliim tecriibesinin tarifinin yapilamamasi nedeniyle, hakkindaki fikir
yuriltmeler de ancak bir bagkasinin 6liimiiniin birey tizerinde biraktig1 etkiler iizerinden
olmustur.” Oliimiin tefekkiirii kaginilmaz suretle siijeyi kendisine c¢ekerken bu
gerginlikten korunmak genelde bu halden sakinma yolu secilirken 6liim de diinya hayat1
stiresince, kazalar ve dogal afetler, yakin akrabalarin kaybi, Olimciil hastaliklarla
karsisina ¢ikarak insana yakinligini hissettirir.

Ancak bu noktada belirtmek gerekir ki c¢evrede goriilen 6lim olaylari,
teknolojinin imkanlar1 ile medya kanallarina video formatinda akmakta, bir film
sahnesine donlismektedir. Bu da insanin Oliim diisiincesini zayiflatan ve iizerinde
durulmasi gereken énemli bir faktdr olarak karsimiza ¢ikmaktadir.®

Kanser basta olmak tizere o6liimciil bir hastaliga yakalananlarin 6liim evreleri
gozlemlendiginde ise kaygilarin itiraf edilmesi, maskelerin indirilmesi, savunma
mekanizmalarinin kirilmast ve gergekle yiizlesme konusundaki samimiyetleri nefesleri

say1l insana rehberlik edebilecek ipuglari sunmaktadir.®

Calismamizda ele alacagimiz iizere insan, Kur’an’da 6lim sonrasi hayat ile ilgili
olarak insan siirekli uyarilmig, bunun Gizerine tefekkiir etmeye tesvik edilmistir. Diisiinsel
diinyasinda 6liime yer vermekten kaginip ve oliimliiliigiinii yadsimis olan insana yapilan

bu uyarilar, kendi gergekligini sorgulatacak mesajlar icermektedir.

6 Hayati Hokelekli, Olum, Oltim Otesi Psikoloji ve Din, Dem Yayinlari, istanbul 2017, ss.53-55, 57

" Hayati Hokelekli, Olum ve Oliim Otesi Psikoloji, UUIFD, c.3, S.3, Bursa 1991, 5.152

8 Faruk Karaca, Olum Psikolojisi, Beyan Yayinlari, Istanbul 2000, 5.106; Moody, a.g.e, s.18

® Bkz. Elisabeth Kiibler-Ross, Olim ve Olmek Uzerine, ter:Ekin Ussakli, April Yayincilik, Ankara 2010

Oliim arefesindeki bu deneyimler calismamizda iizerinde inceleme degerlendirmelerde bulunacagimiz

aragtirmalardan birisi olmakla beraber bu evreler siiresince hastalarda gozlemlenen ruhsal tekamiil olduk¢a

kayda degerdir. Zira onlar 6liim ile olan bu yiizlesmeyi ¢ok kisitl1 bir zaman i¢inde ger¢eklestirmislerdir.
2



Tasavvuf ilmi ise tanim ve gayesi geregi Olimii diinya ile dhiret arasinda bir
mihenk olarak kabul etmistir. SOftlerin bu ebediyet yolculuguna yaptiklart hazirlik
onlarm sekerat halinde bile yanindakilere telkinde bulunabilmeleri, son nefese kadar
kalplerinin Allah (cc) ile birlikte atmaya devam ettiginin isareti olarak gortlebilir. Zira
onlar, fevtin mevtten, yani Hakk’tan ayri1 diismenin, 6liimden daha dayanilmaz oldugu
fikrini tasirlarken,'® halkin goziinde dalgin halleriyle de 6limctl bir hastaliga tutulmus
gibidirler. Halbuki Hz. Peygamber (asv)’in “Olmeden evvel o&liiniiz” tavsiyesi
tizerinedirler. Diger bir ifade ile ruhun hayatinin nefsin Oliimiinde oldugu

bilincindedirler.1!

Olum olgusu; 6lum, élumsuzlik, 6lim-6tesi gibi ilgili basliklar altinda felsefe,
kelam ve psikoloji alanlarinda, akademik diizeyde hatiri sayilir g¢alismalarla ele
almmigsken kendi alanimizda ayrintili bir ¢alismaya rastlayamadik. Dolayisiyla sGfi
tecriibenin tasavvuf istilahinda yer alan ‘Tefekkiir-i Mevt’ ile ilgili bize ve glinimuzin
ontolojik bir ¢ikmazda olan insanin sikintilarina nasil cevaplar verebilecegi hususunda
akademik diizeyde c¢ikarimlar yapabilmek bu calismamizin arastirma problemini

olusturmaktadir.

Calismamizda klasik tasavvuf kaynaklar1 basta olmak iizere sifilerin 6limden ne
anladiklar1, ona karsi nasil bir tutum i¢inde olduklar1 ve 6liimiin manevi tekamiillerindeki
etkilerini tespit etmeye calisacagiz. Bu nedenle tezin baslhigindan da anlasilacag iizere,
olimiin insanin tefekkiir diinyasindaki yeri ve ontolojik manada ag¢ilimlarina, sOff tecriibe
Uzerinden yapilan analiz ve degerlendirmeler calismamizin kapsam ve simirlarini
belirleyen unsurlar olmustur. Oliim sonras1 kabir hayati ya da berzah Alemini aralarinda

istisna tuttugumuzda; O6liim sonrasi yasamla ilgili olarak kiyamet, mizan, ahiret, cennet,

10 Abdiilkerim Kuseyri, Kuseyri Risdlesi, haz. Siilleyman Uludag, Dergah Yayinlari, istanbul 2003, s.111
11 Mehmet Demirci, Mutasavviflara Gére Oliim, islami Arastirmalar Dergisi, S.3, Ocak-1987, s5.92-94
3



cehennem, ahiret gibi konulara tezimizin igerisinde arastirma konusunun g¢ergevesinin

izin verdigi dl¢iide deginilerek yer verilmistir.

Calismamizda yeri geldiginde bir kelame1 ya da filozof, konumuz itibariyla da
genel olarak sifi kimligiyle ortaya koydugu goriisleriyle, Gazali’nin hakikat sevgisinin
bir insanda hangi boyutlara ulastigini gostermesi, bu dogrultudaki arastirmalarinin
metodolojik ve ahlaki bakimdan ince, titiz ve saglam Olculere dayanarak yirittlebilmesi
ve daha da 6tesi kendi smirlarini asarak kendi bireyselligini toplumla biitiinlestirebilmesi
son derece 6nem arz etmektedir.’?> Gazali (6.505/1111) hakikat anlayismin dolayisiyla
epistemolojisinin merkezine yerlestirdigi 6lim konusunu tim eserlerinde ayni olgiiler
uzerinden ele alarak muhataplarina aktarmaya ¢alismustir. Biz de bu ¢alismamizda bir
sifinin i¢ hesaplasmasmin dogurdugu acilimlart izlerini bu gergevede takip etmeye

calistik.
2. Tezin Amaci ve Onemi

Insamin 8liim tasavvuru, 6limsiizlik tasavvuruna paralellik gosterirken, insana
nasil yasamasi gerektigine dair rehberlik etmistir. Varolusunun ¢ikmazindaki giiniimiiz
insaninin kendinden ve 6limunden uzaklastigi oranda kaygilarinin da her giin biraz daha
arttig1 gozlemlenmektedir. Oysaki tezimizde referans olarak aldigimiz bir¢ok &yetden
anlagilmaktadir ki, insandan olim tefekkdrinin ndru ile bir yonu ebediyete bakan
kalbinin aydinlatmasi istenmektedir.*® Dolayistyla 6liimlii insanin Sliimsiizliik arzusunu,
hevalarinin tuzaklarina diismeden boyle bir tefekkiir yontemiyle nasil tatmin

edebilecegini sOfi tecriibelerin rehberliginde anlayabilmek tezin amaglarindan biridir.

Islamiyette dliimiin bir kavusma, yok olma degil varolus olarak nitelenmesinden

oOtiiri insanin Kur’an ve Siinnet ekseninde 6liime dogru yapacagi hazirligin konusu da

12 Sabri Osman, Gazali, Hakikat Arastirmasi Felsefe Elegtirisi, Etkisi, Insan Yayinlari, istanbul 1986, s.61
13 Osman Nari Topbas, Ebediyet Yolculugu, Altinoluk, istanbul 2017, s.82
4



tasavvuf ilminin 6zini teskil etmektedir. Kur’an’m bu noktada insami 6liim {izerine
tefekkiir etmeye yonlendirdigi goriilmekte ve Olimii(nii) siibjektif bir degerlendirme
dogrultusunda igsellestirmesi istenmektedir. Tasavvufda seyr u silik olarak adlandirilan

bu enfiisi yolculukla nefis tezkiye edilerek, ahlaki tekamdl hedeflenir.

Tefekkdrinu zikir ile cem’ etmis sifi, dilinden bir sey dokiilmese de Allah (cc)’1
anmaya devam eder. Bu dogrultuda 6liim sarhoslugunda da gafletin kalpten giderilmesi
hedeflenir. Zira tasavvufta dirilen kalbin 6lmeyecegi diger aleme gegis yaparken de 6lim
acisinin ona isdbet etmeyecegi savunulur.'* Gazali’nin de ifade ettigi iizere 6liim Rabbani

ve semavi bir emir olan ruhun merkezini yikamaz.®

3. Kavramsal Cerceve
3.1. Oliim (Mevt) Kavramimn Liigat Anlam

Hayatin zitt1 kabul edilen 6ltm, bedenin hicbir fonksiyon gdsteremez hale gelerek
tibbi ve huk(ki olarak yasamin sonlanmasi olarak tamimlanmustir.’® Arapcada 6lim
anlamina gelen < s« kokiinden tiiremis mevt kavraminin, tlrevleri ile birlikte Kur’an’da

bes ayr1 kullanimina isaret edilmektedir.’

[lk olarak 6liim insan, hayvan ve bitkilerde bulunan canlilik giiciiniin yok
olmasidir. #5540 & [ERE 4 BAl5 .. O su ile 6l yeri dirilttik. Iste hayata yeniden
cikis da boyledir. '8 ayeti 6limin bu tiriine érnektir. Ayette Uriin yetistirmenin imkan
dahilinde olmadig: bir halde olan kurak beldenin, ¢esitli bitki ve ¢i¢egin bitirilmesiyle

canlandirtlmasi s6z konusudur ki, bu durum kabirlerden dirilmeye ‘¢ikis’ ifadesiyle

1 Abdulkadir Geylani, el-Fethii r-Rabbani ‘lldhi Armagan’, ter. Abdulkadir Akgicek, Bedir Yaymevi,
Istanbul 2000, s.107; Vahit Goktas, Ali Tenik, Allah’la Varolmamn Yolu ‘Zikir’, llahiyat Yayinlari, Ankara
2014,5.11

15 Gazéli, Ihyd u Uliim 'id-Din ter. Sitki Giille, Huzur Yayinlari, istanbul 2012 c.4, 5.620

16 Salime Leyla Giirkan, DI4 ‘Olim’ md., , c.34, s.32; Fikret Karaman ve Arkadaslari, Dini Kavramlar
Sozliigii, Diyanet isleri Baskanlig: Yayinlari, Ankara 2006, 5.129

17 Ragib el-Isfehani, Miifredat ‘Kur’dn Istilahlar Sozliigii’, ter. Abdiilbaki Giines, Mehmet Yolcu, Cira
Yayinlari, istanbul 2006, C.2, ss.636, 637

18 Kaf, 50/11

18 Kaf, 50/11



birlikte bir misal olarak verilmistir.19 & 31 2Ll gile W5 136 Laala Ga W) 56 ol Al (e 5
e el (K Sl A 54l (A LA gﬁ;j\ 8E355" O'nun isaretlerinden biri de sudur: Sen
arzi (0lmiis gibi) kupkuru gériirsiin; ama tizerine yagmur indirdigimizde toprak canlanip
kabarir. Ona can veren, elbette éliilere de can verir. O her seye kadirdir. " ayeti ile de
Allah (cc)’1n miimkinata kadir oldugu, yani bedenlerinin hasrinin O’nun i¢in miimkiin bir

is olduguna isaret edilmistir.??

ikinci olarak oliim, hisseden giiciin gitmesidir./% 038 &w S8 . “Kegke bundan
once lseydim...”"22, Ga & AT Gl &l e Mz, “Ben oldiigiim zaman, ileride ger¢ekten
diri olarak (mezardan) ¢ikarilacak miyim?>?3 yetlerinde isaret edilen 6liim cesidi buna

Ornektir.

Ucglincti olarak 6liim diisiince giiciiniin gitmesi olarak tanimlanmustir ki bu da
cehalete karsilik gelmektedir. 34l &S Y &) “Siiphesiz sen oliilere duyuramazsin.”?*
Burada kendisine fayda saglayacak bir seyi dahi isitemeyecek kadar sagir hale gelen

kimse olii olarak nitelenmistir. Ayete gore, davete icabet edebilmek de basireti

gerektirdiginden, kalpleri perdelenenler bu ¢agriyr duyamayacaklardir.?®

S T 7y Gl il a At a8 G a0 1358 40 Ul 5 SUSR18 e (IS
Gslaxs 1518 G &L G35 «Olin iken hidayetle dirilttigimiz, kendisine insanlar arasinda
yurUyecek bir niir verdigimiz kimse, karanliklar i¢cinde kalip, ondan ¢ikamayan kimse gibi

olur mu? Fakat kdfirlere, yaptiklari, boyle siislii gosterilir.”?® Burada kiifre diismek bir

nevi 6lum olarak kabul edilirken, hidayete eren, hikmet sahibi kimseler ise diri olarak

19 [smail Hakk: Bursevi, Riihu 'I-Beyan Tefsiri, iht. Muhammed Ali Sabiini, Damla Yaymevi, Istanbul 1995,
C.8, $5.227, 228 ; Elmali Hamdi Yazir, Hak Dini Kur’an Dili, Eser Nesriyat, Istanbul 1979, C.6, 5.4500

20 Fyssilet, 41/39

2L Fahreddin Er-Razi, Mefdtihu’l Gayb ‘Tefsir-i Kebir’, Akgag yay, Ankara 1994, C.18, 5.396

22 Meryem, 19/23

23 Meryem, 19/66

2 Neml, 27/80

% {bn Kesir, Hadislerle Kur an-1 Kerim Tefsiri, , Bekir Karliga, Bedrettin Cetiner, Cagr1 Yayinlari, Istanbul,
1992, c.11, s.6176

% En’am, 6/122



tasvir edilmistir. CUnku cehdlet, bir hareketsizlik halidir ve durmay1 gerektirir. Bundan
dolay1 kiifre diisen kimsenin; hareketsiz olan oOlii ile arasindaki bezerlige dikkat
cekilmistir.?’

Yine yjﬂafﬁ\j 291 sl s “Ne kor ile goren esit olur”, 555 Safla Y3 “Ne
zuliimat ile nar”, 55530 Y3 310 ¥ 5<Ve ne de golge ile sicaklik.” S0 591 5 6089 s a5
sl & A oy &l s i Ga s &« <Olijlerle diriler de esit olmaz. Ger¢i Allah,
her diledigine isittirirse de sen, kabirlerdekine isittirecek degilsin.” Ayetlerine
bakildiginda kiifrii nedeniyle kalbi Allah (cc)’dan gafil kalmiglarin, iman niru ile
aydinlananlarla bir tutulamayacagi ¢linkii onlarin kabirdeki oliiler gibi olduklarinin
acikca ifade edildigi goriilmektedir.?®

Dérdiincil olarak 6lim hayati bulandiran iiziintiidiir. 3» L ol8a 38 G dgall aglys

w

Caa . her taraftan ona 6lim gelecek, halbuki 6lemeyecek” ayetinde éliimiin bu manada

kullanild1g1 goriiliir.

Besinci olarak 6liim uyku anlammdadir... leslia b i al 5\ 3a fpn Y1 8550 4
“Allah, o canlari éldiikleri zaman, dlmeyenleri de uyuduklarinda alir.®® dyetine gore
nefisler hem o6lim durumunda, hem de uyku durumunda Allah (cc)’in elinde
bulunmaktadir.3 Uykunun hafifi bir 6lim, 6limin ise agir bir uyku oldugu ifade
edilmistir.®? Uyku anlamindaki nevm kavramn Kur’dn’da dokuz ayette gecmektedir.

Diger taraftan 6liim Allah (cc) hayati insana sevdirmek amaciyla baz ayetlerde®® insanin

27 Fahreddin Razi, Mefatihu’l Gayb ‘Tefsir-i Kebir’, ¢.10, 5.154

2 Fatr, 19,20,21

2 Taberi, Taberi Tefsiri, C.7, 5.19

%0 Ziimer, 39/42

3L Elmalili, Hak Dini Kur’dan Dili, ¢.7, 171 Secde Suresi on birinci ve En’am Suresi’nin altmus bir ve altms
ikinci ayetlerinde ‘teveffi’ yani can alma isi el¢i meleklere ve 6liim melegine dayandirilmisken, bu ayette
455 4l ifadesi ile canlarin bu isin ancak Allah (cc) tarafindan yapilacag vurgulanmustir. Ancak sozkonusu
elci ve melekler bu isi O’nun baskanlig1 ve gorevlendirmesi ile bu gorevi ifa ettiklerinden yine ‘Allah
(cc)’in can almasi’nin dogrudadn dogruya ve melekler araciligi ile canin alinmasini da kapsayan genel bir
anlam ifade ettigi anlasiliyor. Nitekim ilgili ayette canlarin 6liim melegi tarafindan alinmasindan sonra
‘Sonra Rabbinize donderelip gotiriliirsiiniiz’ ifadesi ile can alma, geri gbnderilme ve gotiiriilme ani
anlatilmaktadur.

32 Ragib el-isfahani, Miifredat ‘Kur’an Istilahlar Sozligii’, C2, s.764

% Bakara 2/156; Maide, 5/106
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basina gelen bir musibet olarak tasvir edilmistir.3* Biz ¢alismamizin ikinci bolimiinde

musibetlerin 6liim tasavvuru tizerindeki etkilerini ele almaya calisacagiz.

3.2. Oliimle Ilgili Kavramlar
3.2.1.Fena-Beka

Tasavvuf literattriinde fené ve beka, seyr u stiliikta ulasiimasi hedeflenen tasavvufi
bir hal; kulun nefsani haz ve arzularindan fani olup3, bunlarin yerine iyi huylar1 ikAme
ederek®®, Allah (cc)’mn sifatlar ile stislenmesi®” seklinde tanimlamir. Yani fenada 6lmek,
yok olmak, kulun kendi irddesine gore degil Allah (cc)’in iradesine gore amel etmek
sozkonusuyken, bekéda yok olmamak, var olmak, fena olunan varlikla beraber yasamak

esastir.38

Fena, fani olmak ile birlikte anilmakla beraber kul, fenasinda kendi vasiflarindan
fani oldugu zaman bekay1 idrak edebilir.®® Salik, irfani artip marifetin tadim almaya
basladik¢a Yaradan’ma olan muhabbeti nispetinde irddesinden vazgegmeye baslar. Bu
yolda sahsi iradesini terkedip, O’nun irddesinde yok olarak fenaya ermesi mimkin

olabilir.#® Stfiler, beseri idraklerden siyrilip kendinden gegme halinin yasandigi bu

34 Bekir Topaloglu, Di4 Olim md., , c.34, s.35 Ansiklopedinin ilgili maddesinde Bakara 2/156’da 6liimden
Kur’an’da musibet olarak bahsedildigi belirtilse de, burada insanin dugar olacagi musibetlere karst O’na
doniisiin miijdecisi olarak zikredildigi goriiliiyor. Ilgili Ayet ¢alismanin ilerleyen boliimlerinde ayrintili
sekilde incelendiginden buraya sadece not diismekle yetiniyoruz. Bkz. Ibn Kesir, Hadislerle Kur’an-1
Kerim Tefsiri, c.3, 5.634
% Kelabazi, Ta arruf ‘Dogus Devrinde Tasavvuf’, haz. Siileyman Uludag, Dergah Yayinlari, istanbul 1992,
ss.182, 183; Abdiirrezzak Kasani, Tasavvuf Sozliigii, ¢ev. Ekrem Demirli, iz Yayincilik, Istanbul 2004,
$s.442, 443
% Siilik yolundaki salikin fena ve bekasi terk ettigi kotii huylara gore farklilik arz edebilir. Sehvetinden,
diinyanin haz veren mesguliyetlerinden fani olanlarin kulluktaki ihlas1 artarken; haset, kibir, nefret gibi
zulmetlerden fani olan kimsenin ise mertligi ve dogrulugu baki kalmustir. Bkz. Suad El-Hakim, 7bnii’l Arabi
Sozliigii, gev. Ekrem Demirli, Kabalc1 Yaymevi, Istanbul 2005, 5.110
37 Abdiirrezzak Kasani, A.g.e, s.112
3 Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri Sozligii, $5.65, 66
% Serréc, el-Liima’ ‘Islam Tasavwufu’, ter. Hasan Kamil Y1lmaz, Erkam Yayinlari, istanbul 2012, 5.248
40 Sihabiiddin Omer es-Stihreverdi, Avarifii’l Medrif ‘Tasavvufun Esaslari’, haz. H. Kamil Yilmaz, irfan
Giindiiz, Erkam Yayinlari, Istanbul 1993, 5.604; Necmiiddin Kiibra, Usiilu Asere, ter. Mustafa Kara, Dergah
Yayinlari, istanbul 1996, s.46
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mertebe i¢in; Kur’an-1 Kerim’deki Hz. Musa ve Hz. Yusuf ile ilgili ayetlerini delil olarak
gostermislerdir.* Musa (as) dagda Allah (cc)’1n tecellisini gormekten 6tir(i kendinden
gecerken®?; Yusuf (as)’1 goren kadmlar ise o esnada ellerini kestiklerinin farkina

varamamuslardir.*3

Safiler beseri anlamdaki bu fenadan, insandaki maddi varligin yok olmasini degil
blyuk bir zevke miistagrak bi¢imde, dii¢ar oldugu elemlerden giib olmay1 anlamislardir.
Fenada yasanilan bu zevk hali Yusuf (as)’in meclisinde bulunup da ellerini kesen
kadmlarin durumuna benzetilmistir. Zira kendi sifatlarindan fani olan kimseler halleri
geregi ac1 duymadiklari gibi; Hz. Yusufu temasa eden kadinlar da duyduklar1 zevkten

dolay1 ellerindeki acimin ayrimina varamamuislardir.

Fend ve bekayla ilgili ilk defa goriis bildiren stfinin Ebd Said el-Harraz’
(6.279/892)’1n oldugu bilinmektedir.*® Clircani’nin ise fendya; kotii huylarin yok olmasi;
bekdyr da iyi huylarin kazanmilmasi seklinde getirdigi tamm,*® ilk donem sifilerinin
yukarida verdigimiz ahlaki tekAmilii esas alan tamimlari ile Srtiismektedir.*” ibn Arabi (6.
637/1240) ise fenayi, ihsan kavramiyla iliskilendirerek tanimlama yoluna gitmistir.
Bunun icin de Cibril hadisinde* gecen; “Allah (cc)’a O’nu goriiyormusgasima ibadet
etme” seklinde tarifi yapilan ihsan kavramini esas almustir.® Eseri Fut(hdzi’l-
Mekkiyye 'de ise fendyr yedili bir tasnif igerisinde ve asagidan yukariya bir

derecelendirme yaparak daha farkl bir tanima gittigi gortltir.>

4 Mustafa Kara, DIA ‘Fend’ md., istanbul 1995, C.12, ss.335, 336

42 A’raf, 7/143

3 Yusuf, 12/31

44 Kelabazi, Ta arruf ‘Dogus Devrinde Tasavvuf’, $.187

5 Eb( Abdurrahman es-Sillemi, Tabakdtu’s-Stfiyye ‘Ilk Zahid ve Stfiler’, ter. Abdurrezzak Tek, Bursa
Akademi, Bursa 2018, 135

%6 Seyyid Serif Ciircani, Ta rifat ‘Tasavvuf Istilahlary’, Litera Yayincilik, Abdiilaziz Mecdi Tolun, istanbul
2004, s.58

47 Abdiilkerim Kuseyri, Kuseyri Risalesi, $.196; Eb( Nasr Serrac Tusi, el-Liima’, s5.217, 218;

48 Buhari, Iman 1; Miislim, fman 1

9 ibn Arabfi, Kitdbu'l Fend ‘Fend Risdlesi’, ter. Mahmut Kanik, iz Yaymecilik, Istanbul 2010, 5.36

%0 flk derece giinahlardan fenadir. ikinci derecede ise kulun fiillerinden fani olmas1 séz konusudur. Fenanin
ticlincii tiirli yaratiklarin niteliklerinden fani olmaktir. Fenanin dordiincli agamasinda ise kul zatindan fani
hale gelir. Besinci mertebede Hakk ve zat miisahede edildiginden tiim dlemden fani olunur. Fenanin altinci
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3.2.2.Marifet

Kelam ilminde cehéletin zidd1 olarak tanimlanan marifet kavramu, tasavvuftaki
istilah anlamiyla degil, iman meselesi tartismalarinda sozlik anlamina tekabul eden
tanimak/bilmek seklinde kullamilmigtir.®! Tasavvufta ise manevi yolculugun nihai
mertebelerinden biri olarak kabul edilen marifet, bu ozelliginden dolayr tasavvufi

literatlirde oliimle beraber anilmastir.

Zira sUfi tecriibede murakabe, tefekkir-i mevt, rabita-1 mevt gibi 6lum temrinleri,
marifeti artirmanmin  bir yolu olarak goriilmistir. SOfilerin  nefisleriyle olan
miicahedelelerine eslik eden bu tip uygulamalarin hedefi 6lmeden evvel 6lmekken,
marifet de ancak 6lmekle elde edilebilen bilgiye olan istiyak ve ¢abalarin meyvesi olarak
goriilmiistiir. Calismanin ilgili boliimlerinde Gazali’nin epistemolojisi ele alinirken,
marifet kounusu da Onemine binden disiinirin o6lim tasavvuruyla beraber

degerlendirilmeye tabii tutulmustur.

3.2.3. Tefekklr

Tasavvufi literatirde kalbin marifetin mahalli olarak gorilmesi, Kur’an-1
Kerim’de akletmenin bir vasitasi olarak kalbe isaret edilmesinden® ileri gelmektedir.
Kalp bu o6zelligiyle kesf ve ilhamin mahalli, yere ve gdge sigmayan Allah (cc)’m evi,
ilahi isim ve sifatlarin mikemmel bir sekilde tecelli ettigi bir ayna olarak

tanimlanmustir.> Marifet kazanip tevhide ulagmak igin yapilan bir tefekkiiriin diinyanin

asamasinda Allah (cc)’1 géormekten kendini gérmez bir hale gelmistir. Yedinci ve son fena halinde ise
Hakk’1n nitelik venispetlerinden fani olunur. Ibn Arabi, Fut(hat-r Mekkiye, cev. Ekrem Demirli, Litera
Yayincilik, istanbul 2008, ss.285-291
51 Mehmet Sasa, Kelam ve Tasavvuf Agisindan Marifetullah, Nobel Akademik Yayincilik, Ankara 2018,
s.19
2 Hacc, 22/46; A’raf, 7/179
53 Siileyman Uludag, Tasavvuf Terimleri Sézliigii, Kabalcl Yaymevi, Istanbul 2001, 5.205
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zaman ve mekan kisitlamalarini asabilmesinde, 6lum bu derdni diisiince eyleminin

referans noktasi kabul edilmistir.

Gazali’nin bilen varlik olarak tanmimladigi sujenin (kalbin) gerceklestirdigi
tefekkdr; bilme eyleminde 6zne ile nesne arasinda kurulan bir bagdir. Nitekim o, kapsami
cok genis olan bu diistinme eyleminin hem duyusal hem de diisiinsel diizeyde sinir kabul

etmeyen yoniine vurgu yapmstir.>*
4. Literatiiriin Degerlendirilmesi

Yapilan katalog taramalarinda Islam Felsefesi, Din Psikolojisi, Din Felsefesi
alanlarinda 6lumin kavramsal ve diisiinsel diizeyde ele alindigi, Gazali’nin de konu
edildigi pek ¢ok tezi inceleme firsati bulmakla beraber, konuyla ilgili yapilan Tasavvuf
alanindaki c¢alismalarm oldukca sinirli oldugu goriilmiistiir. Islam felsefesi alaninda
yaptigimiz Katalog taramalarinda 6liimle ilgili olarak “Gazdli’de Oliim ve Sonrasi

Hayat " baslikl1 bir yiiksek lisans tez ¢alismasti tespit edilmistir.

Tasavvuf alaninda Damrak Bashirov’un hazirlamis oldugu “Tasavvuta Olum”
baslikl1 yiiksek lisans ¢alismasinin diginda basliginda 6liime yer veren bir ¢alismanin
olmadigr saptanmistir.  Ancak kitap olarak da yayinlanan Bedriye Reis’in “Gazali 'de
Marifet ve Ahldk Iliskisi” baslikli doktora tez calismasinin muhtevast calismamizla belli
noktalarda paralellik goOstermesinden o6tlrd, ulasilarak kaynakga boliimiinde yer
256

verilmistir.® Yine Ali Karakoyunluoglu’nun “Gazali Diisiincesinde Yetkinlik Sevgisi

caligmasi ayn1 nedenlerden dolay1 incelenerek kaynakga boliimiinde yer almistir.

Varolusgularin modern felsefeye bir elestiri ve tepki seklinde gelisen felsefi

anlayislar1 ve nesnellikten 6znellige olan yonelimleri neticesinde, ¢alismanin Seyri ve

54 Cevdet Kilig, Gazzali’de Hikmet ve Tefekkiir Kavramlari, $.28
55 Bedriye Reis, Gazdl’de Ahldk-Marifet iliskisi, Emin Yayinlari, 2011 Bursa
56 Ali Karakoyunluoglu, insanin Yekinlik Seviyesi Gazali Diisiincesinde Bilgi, ve iktidar, Cizgi Kitabevi, Ankara
2023
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gelisimi  agisindan, kaynaklarin  yakindan incelenme ihtiyact hasil omustur.
Varolusgularin, 6lim merkezli felsefe anlayislar1 da eserlerin ele alinmasinda diger bir
onemli bir etken olarak kabul edilebilir. Ozellikle Sokrates’in 6liime dair nazariyelerinin
etkisi altinda gelistirdigi diisiince ve 6znelligi oncelleyen tespitlerine hakim olabilmek

icin, Kierkegaard’in eserleri daha ayrintili bigimde incelenmistir.

Gazali’nin 6liim konusunu ihya u Ulimiddin adli eserinin son cildin, son
boliimiinde “Oliim ve Oliim Sonrast Hayat” baghg altinda detayh bir sekilde ele aldig
gorulmiistiir. Tlgili eser; 6liimiin faziletinden Sur’a iifiiriilmesine, kiyamet sahnelerinden
cennet, cehennem tasvirlerine kadar 6liim ve sonrasi ile ilgili konular tafsilatli bigimde
ele alan diisiiniiriimiiziin 6liim tasavvuru ile ilgili bize ipuglari veriyor olsa da,>” bununla
ilgili daha fazla malimata sahip olabilmek igin ulasabildigimiz eserlerinin timunde 6lim

ile ilgili gbriislerini tespit ederek, yer vermeye calistik.

Gazali’nin 6liim ve 6tesi ile ilgili diisiincelerini analiz edebilmek i¢in ilk 6nce nasil
bir ruh tasavvuru gelistirdigini gérmek adina,® Ozellikle ruhun mahiyetine dair
gorlislerini  zikrettigi Migkdtii’l Envdr ve Risdletii’l Lediiniyye eserlerinden, yine
calismamizin muhtevasi itibariyle ruhun mahiyetine ek olarak, bekasi ve 6liimden sonraki
durumu gibi konularin da ele alindidigi Meéricii’l Kidas ve el-Erbain Fi Usali'd Din,
MadUnu’s Sagir adli eserlerinden faydalamlmustir. Gazali’nin otobiyografik eseri el-
Miinkiz Mine'd-Dalal ilk ¢alismamizda oldugu gibi bu ¢alismamizda diisiince dlinyasina

nifuz edebilmemiz agisindan basvurdugumuz baslica kaynaklardan biri olmustur.

Diger taraftan 6limden sonra hayat konusu; dinf, felsefi ve egzistansiyel yoninin

yanmnda dliimden donme deneyimi (ODD) ve yakin 6liim deneyimlerinin (YOD) sagladig

57 Gazal'nin metodolojisi gbz dniine alinarak, élimle ilgili bélim incelenirken eserin “Tefekkir”, “Korku
ve Umut”, “Muhabbet, Sevk, Riza ve Unsiyet”, baslkli konulari da incelenip birlikte degerlendirmeye
tutulmustur.
8 Onceki “Gazalde Nefsin Mertebeleri” baslikli yiiksek lisans tezimizde calismanin kapsami geregi ruh
konusuna deginilse de detayl bicimde ele alinmamis, nefis-ruh-kalp arasindaki miinasebet basligi altinda
incelenmistir.
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deneysel verilerle birlikte empirik olarak da arastirma konusu olma 6zelligi kazanmistir.
Bu minvalde 6limiin esiginden donmiis olanlarin hikayelerine bilimsel nitelik kazandiran
Dr. Moody’nin “Life After Life” isimli eserinden istifade edilmistir. °°

Olumiin mahiyeti ile ilgili parapsikoloji, tanatoloji, okkultizm, bedensiz tecriibe ve
kalp durmasi olaylarinda ve klinik olarak Oldiikten sonra hayata geri dondiigii kabul
edilenlerin sundugu bilgilerin incelenmesi, teolojik ve felsefi yoniiniin yaninda 6liim ve
Otesinin empirik olarak da degerlendirildigini gostermektedir. Diger taraftan konunun
metafizik boyutta olmasi, ruh-beden arasindaki iliski ¢er¢evesinde degerlendirilen 6liim ve
oliimsiizliik olgular1 {izerine yapacagimiz tespitlerde heniiz hayatta iken elde edilen bu
bulgular1 empirik alanin disina ittigi izlenimini verebilir. Ancak nasil ki bir felsefeci veya
bilim adamlarinin 6liim &tesini kendi hayat tasavvurlar tizerinden degerlendirmislerse

bizim de bu ¢alismada bunlar1 gsrmezden gelmemiz mimkiin gériinmemektedir.®°

BiRINCi BOLUM

RUH-BEDEN iLiSKiSi BAGLAMINDA OLUM(SUZLUK)

%9 Metin Yasa, Felsefi ve Deneysel Dayanaklarla Oliim Sonrast Yasam, Ankara Okulu Yayinlari, Ankara
2001, s.136
6 Turan Kog, Oliimsiizliik Diisiincesi, $5.16,17
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En ilkel toplumlardan gliniimiize kadar insanin bir gerceklik olarak yani basinda
bulunan 6lim, kaginilmaz olarak bir 6limsizlik arzusunun varligina sebep olmus, ruh
da bu bilinmezligin ig¢inde gelistirilen teorilerin ana unsuru olmustur. Bu nedenle, insanin
kendi varligim idrakiyle birlikte; ruhun mahiyeti ve kaynagi zihinleri kurcalayan en
onemli bilinmezlerden biri olarak kabul edilmistir.5! Bu dogrultuda fiziksel bedenin sinir
cizgisi olan olan 6lim ruh ile irtibatlandirilarak, 6limstzlik de ruh-beden iliskisi

cercevesinde degerlendirilmeye ¢alisilmustir.

Gazali’nin, 6limun hakikatini anlamanin hayatin hakikatini anlamaya, bunun da
ruhun hakikatini anlamaya bagli oldugu yoniindeki ifadesi, 6lum ve Olumsizlik
konusunun ruh-beden iliskisi baglaminda ele alinmasini elzem hale getirmektedir.5?
Culnkl Gazali, her ne kadar 6lmeden bu sirlara vakif olunamayacagini belirtse de, ruh ve

6lum tizerine yapilan tefekkiiriin dnemine birgok eserinde vurgu yapmustir.5

Biitiin ilimlerin yeri ve merkezi olarak atfettigi ruhun bilinmesi gerektigini
vurgulayan®  diisiiniiriimiiziin, ruh nazariyesini 6lim tasavvuru ile birlikte
degerlendirmek, onun epistemolojisine vakif olabilmemiz agisindan 6neme héizdir. Bu
nedenle ruhun mahiyeti, bedenle olan iliskisi, 6liim sonras1 durumu gibi Islam diisiince
tarihini en ¢cok mesgul eden konulara Gazali’nin hangi agidan yaklasip, nasil bir tasavvur

gelistirdigini anlayayabilmek de bir o kadar énemlidir.

1. Ruh Kavramimin Etimolojik Analizi

61 M. Semseddin Giinaltay, Felsefe-i Uld Isbat-1 Vacib ve Ruh Nazariyeleri, haz. Nuri Colak, insan
Yayinlari, istanbul 1994, 5.150

82 Gazali, el-Erbain fi Usiiliddin ‘Kirk Esas’, ter. Yaman Arikan, Eskin Matbaas1 1970, s.395

83 Gazali, A.g.e, s.16

6 Gazall, Risdletii’l Lediiniyye ‘llahi Sir’, ter. Abdulkaadir Sener, Siikrii Topaloglu, Cagaloglu Yaymevi,
Istanbul 1967, s.12 Gazali burada filozoflarmn nefs-i natika, Kur’an-1 Kerim’de nefs-i mutmainne,
mutasavviflarin bazen ruh bazen de kalb olarak adlandirdiklari bu cevher igim bu isimlendirmelerde mana
farkt bulunmadigini ifade etmistir. Bkz. Gazali, A.g.e, 5.13
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Gitmek, gecmek, riizgarli, ferahlik verici olmak manalarma gelen, rehv kdkiinden
tiiremis bir isim olan ruh, canlilarda hayati saglayan unsur olarak tanimlanmaktadir.®®
Filozoflara gore ruh, nefs-i natika olarak isimlendirilen insan latifesidir.®® Ruh ve nefs
kavramlart birbirleri yerine kullaniliyor olsa da, tasavvuf literatiirii basta olmak iizere

aralarindaki farka dikkat ¢ekenler de olmustur.

Circani nefse getirdigi tanimda onu ruh-i hayvani olarak nitelemis, bunun bedeni
aydinlatan bir cevher oldugunu ancak olimle birlikte bedenle olan zahiri ve batini
alakasinin son bulacagini ifade etmistir. Uykuda ise bu ilginin zahiren kesilecegini batini
manada ise devam edecegini belirterek, 0lim ile uyku arasindaki benzerlige dikkat
¢cekmistir. Bu dogrultuda ruhun beden ile olan iliskisini: 1. Nefsin 1g1gmin tiim bedenin
tiim azalarma yayildig1 yakaza% durumu. 2. Batina sirayet ederken zahiren kesildigi uyku
hali. 3. Iliskinin tamamen kesildigi durum olan 6élim seklinde (iclii bir tasnife tabi

tutmustur.°
2. Ruhun Mahiyetiyle Ilgili Baz1 Tasavvurlar

Antik Yunan diisiince akimlarimin, Islam diisiince tarihi seyri icerisinde; Islam
felsefesi basta olmak tizere; Kelam ve Tasavvuf literatlriinlin sekillenmesinde goz ardi
edilemeyecek bir etkiye sahip olmasi hasebiyle, ortaya koyduklari ruh nazariyelerinin ele

alacagimiz ruh tasavvurlarindan ayri diisiiniilemeyecegini belirtmemiz gerekir.

Bu ctimleden galismanin ilerleyen bolimlerinde 6limsuzlikle ilgili nazariyelerine

de deginmek tizere, ruhun mahiyeti ile ilgili olarak Platon ve Ariston’un goriislerine yer

8 isfahani, Miifredat ‘Kur’dan Istilahlar: Sézligii’, C.1,s.515; Ibn Manz(Qr, Lisdnii’l Arab, C.2,5.1608, 1609
% Kasani, Tasavvuf Sozligii, cev. Ekrem Demirli, Iz Yayincilik, Istanbul 2004, 5.274
67 Siileyman Uludag, DI4 ‘Ruh’ md., C.35, 5.192
8 Clrcani beden ile ruhun arasindaki ilsikiyi tasvir ederken kulladid1 yakaza (uyamlik) ile bedenin fiziki
uyaniklik halini kastetmistir. Ayn1 eserinde ayr1 bir kavram olarak yer vererek tanimladig yakaza i¢in ise
metafizik bir uyanikliktan s6z edilmektedir. Nitekim tasavvuf istilahinda yakaza nurlarin tecellisi ile
gaflette uyanma olarak tanimlanir. Seyyid Serif Clrcani, Ta rifdt ‘Tasavvuf Istilahlart’, Litera Y ayincilik,
Istanbul 2021, 5.116; Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri Sézliigii, $.532
9Seyyid Serif Clircant, A.g.e, $5.90,91
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vermek, Islam diisiince tarihindeki bu etkiyi degerlendirmede faydali saglayacag
kanaatindeyiz. Yine antik ¢agin tesiriyle sekillenen Helenistik dénemin, Islam diisiince
tarihi Gzerindeki etkileri de g6z oniine alindiginda konunun 6nemi bir kez daha ortaya

cikmaktadir.

Ornegin Islam diisiince sisteminde Helenestik donemin diisiince akimlarindan olan
Stoaciligin etkisi de Aristoteles’ten az degildir. Dolayisiyla Islam diinyasinda
‘Messaiyye” okulu gibi, ‘Stoacilik’ okulunun var olmasi, Stoacilarin Platon ve
Avristoteles gibi, Islam diisiiniirleri iizerindeki ger¢eklestirdigi etkinin™ bir isareti olarak
gosterilebilir.”* Ayni zamanda Gazali’'nin messai filozoflarmn metoduna kars
gelistirdigi  tenkitlerde, stoa felsefesinin kaynaklarint onlara karst kullandig
bilinmektedir. > Diger taraftan Ihvan-1 Safa da Stoacilar gibi felsefeyi teorik bir ugras
olmanin Gtesinde insanin zihin, kalp, ahlak ve aksiyon diinyasini biitliniiyle diizenleyen

kusatici bir disiplin olarak gormiistiir.”®

2.1 Helenistik Donemde Ruh Tasavvurlar:

Platon, bedenden ayr bir cevher olarak tanmimladigi ruhun ezeliligini savunmakla
birlikte, bedeni ruhun bir araci olarak gérmiis, iki cevherin birlesiminin gegiciligine vurgu

yaparak ruhun bedenin 6limiinden sonra ebediligine inanmistir.”* Nitekim onun bu

™ Ancak stoaci filozoflarin Islam diisiincesine etkisi terciimeler yerine degil de eserler iizerine yazilan
serhler iizerinden gergeklesmistir. Bu etkinin izlerini Islim Messai filozofu Kindi’nin eserlerinde
g6rebilmek miimkiindiir. Mahmut Kaya, DI4 Revakiyyun md., C.35, .25

™ Nessar, Ali Sami, Isldm da Felsefi Diisiincenin Dogusu, Cev. Osman Tung, Insan Yay., Istanbul, 1999,
S. 225

2 Nitekim diisiiniirimiiz mantik bilmeyenin ilmine giiven duyulmayacag anlayis1 da Stoacilarm
(Helenistik donem) mantik anlayisi ile ortiistiigii bilinmektedir. Ibrahim Capak, Stoa Felsefesi ve Islam
Diisiincesine Etkisi, Yakin Dogu Universitesi islam Tetkikleri Dergisi, Y1l:1, Cilt:1, Say1:2, s.221

78 Kuruculari, ne zaman ve nerede ortaya ¢iktiklari tartisma konusu olan Thvan-1 Safa en azindan Abbasi’nin
felsefi ve siyasi cekismelerin bas gosterdigi donemde dini ve ahlaki gayretleri ile IslAimi toplumu fikri
manada toparlamay1 hedeflediklerini bilmekteyiz. Bunu yaparken dini, felsefi ve ilmi kaynaklardan istifade
noktasinda eklektik davranmalarina karsilik Miisliiman olmalar1 hasebiyle de Kur’an ve hadislere daha
fazla 6nem verdiklerini de ifade edebiliriz. Enver Uysal, ‘Ihvdn-1 Safd’ DIA, C.22, ss.1,2

74 Fatma Paksut, Platon ve Sonrasu Kitabi, Turizm ve Kiiltiir Bakanligi Yayinlary, 1982, 5.347
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gorlisii hocas1 Sokrates’in ruhun duyular dstd, ilaht yondyle insani degerli bir varlik
haline getirdigi goriisii ile paralellik arz etmektedir.”® Ona gore idealar aleminde mutlu
bir yasam siiren ruh, duyular diinyasim idrak edebilmek tizere bir bedende ikamet
etmektedir. Filozof, hocasi Sokrates’in ruhun gergekligi ve sonsuzluguna dair
diisiincelerini benimsemekle kalmamis, ruhun gergekligi hususunda bilimsel ispatlarini

da ortaya koymaya ¢alismstir.’®

Ruhu, varliklardaki degisim ve hareketliligin sebebi olarak goren Platon onlari;
kendilerini hareket ettiremeyen, hareket etmeleri i¢in dis bir giice ihtiya¢ duyulan cansiz
varliklar ve kendince hareket etme yetisini sahip olan canli varliklar olarak ikiye ayirarak
tanimlamustir. Platon her ne kadar ruhun bedene olan Gstiinliigiinii her firsatta vurgulamis
olsa da, ikisi arasindaki etkilesime de deginmeden gegmemistir. Ruh ile beden arasindaki
herhangi bir orantisizligin, fiziksel ya da ruhsal hastaliklarin altinda yatan bir etken
olabilecegini, ancak bu durumun genellikle goz ardi edildigini ifade etmistir.”” Bu
dogrultuda olciisiz mahiyetteki act ve hazzin ruh i¢in bir tehdit olusturmasi ve bu

dogrultuda akil sagliginin da bundan etkilenmesi s6z konusudur.

Ornegin kemik iliginde gereginden fazla birikmis sperma, sonu gelmeyen isteklere
dolayisiyla da kisinin tilkenmek bilmez haz ve acilara maruz kalmasia neden olurken,
ayn sekilde cikacak bir delik bulamayip, viicutta tikali kalmis mukoza sivisi, beden
icindeki dolagimina miitedkib, buharlari ruhun hareketlerine tesir etmektedir. Boylelikle

bazen hafif bazen de agir hastaliklar hasil olabilmektedir. Bu noktada hazlar1 ugruna tiirlii

75 Platon, Timaios, ¢ev: Erol Glney, Lutfi Ay, Cumhuriyet Diinya Klasikleri, 2001, s.91 Sokratesin insani
ruh ve bedenden miitesekkil bir varlik olarak tanimlayarak; bedeni de ruhsal degerlerin ortaya
cikarilabilmesi yolunda ruhun hizmetinde bir ara¢ olarak telakki etmistir. Bu cihetle Yunan diisiince
tarihinde ruhun varhigini dile getiren ilk filozof olarak kabul edilir. F. N. Conford, Before and After
Socrates, Cambridge: Cambridge Univesity Press, New York 1966, s.54

6 Mustafa Kaya, Platon’un Ruh Kurami, Sosyal Bilimler Dergisi, Cilt 15, Say1 1, 2013, ss.171-182 ayr.
Bkz Ahmet Arslan, flkcag Felsefe Tarihi: Sofistlerden Platon’a, istanbul Bilgi Universitesi Yayinlari,
Istanbul 2018

" Platon, A.g.e, 5.106 Ornegin matematik ya da felsefe gibi diisiince isleri ile ugrasanlar bedenlerini spor
faaliyetleri calistirmalar1 gerekirken, fiziki 6zelliklerine oldukga 6zen gosteren kimselerin de miizik ve
felsefe ile hemhal olarak ruhlarini beslemeleri ruh-beden arasindaki dengenin korunmasinda fayda
saglayacaktir.
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acilara katlanmay1 goze alan birinin ruh-beden dengesizligi dikkate alindiginda; onu
ahlaksiz olarak nitelemek yerine hasta olarak gorebilmek tedavinin ilk asamasini

olusturabilir.”®

Aristo’nun insan nazariyesinde ise bedenin oldukca 6énemli bir yeri olsa da, ruh-
beden ilskisini ifade ederken materyalistlerin gblge-olay modeline dayali bir anlayis
gelistirmek zordur. Bunun aksine ruh bedene sekil veren bir yetkinlik olarak kabul
edilir.”® Zira ona gore ruh ve bedeni birbirinden bagimsiz varliklar olarak diisiinmek
anlamsizdir. Yani beden ve ruh var olabilmek i¢in birbirlerine muhtagtir. Yani Gazali’nin
de ifade ettigi tizere ruh ile beden arasinda siirekli bir etkilesim s6z konusudur. Zira ona
gore beden ruhun merkebidir.®& Ruh ilahi dlemi diisiindiigii vakit, beden titrer, bedenin de

ithtiyact olan sehvet, his, 6fke gibi durumlarda da ruh bedenden etkilenir.

Beden ile ruh arasindaki bu bag, Aristo’nun madde-form arasinda kurmus oldugu
iligskiyi 6zeti niteliginde olmakla beraber ayn1 zamanda hocasinin basit ve yok olmaz bir
cevher olarak tanimladigi ruh Ogretisine taban tabana zit bir goriis gelistirdigini
gostermektedir.8! Aristo’nun felsefesinde ruh bedene sekil kazandiran bedenin yetkinligi

olarak tanimlanirken Platon’a gore ruh tek basina var olan bir cevherdir. Yani o,

8 Platon, Timaios, s.104 Burada giiclii bir bedenin zekas: zayif bir zekaya sahip ruhu kolayca etkisi altina
alabilecegi vurgulanirken; bu orantisizlik, bedenin ruhun tesirleri karsisinda yetersiz kalmasi yoniinde
oldugunda, bedenin bundan zarar gorebilecegi ongoriiliir. Kendisini inceleme ve arastirma gibi fikri
aktivitelere adamug birinin ciliz bedeni bu yiike dayanamayarak zarar gormesi buna Ornek olarak
gosterilebilir,
" Aristo’ya gdre nesnelerin bilgini edinebilmek igin kullanilan yontemler ruh hakkinda yetersiz
kalmaktadir. Bu noktada ruhu alemin her alanina uyguladigi madde-form iliskisini kullanarak ruh-beden
etkilesimini acgiklama yoluna gittigi goriilmektedir. Buna gbre ruh organizmayi canlandirmakta ayni
zamanda sekil de kazandirmaktadir.
8 Gazali, Thya’u Ulim’id-Din’, c.15.138, 139
81 Platon hocas1 Sokrates’in ¢izgisinde bir anlayis sergilemisken, Aristo da ilk dénemlerinde hocasi
Platon’un ¢izgisini takip etmistir. Ancak biitiinliiglinden 6diin vermeyerek gelistirdigi 6zgiin diisiince
sisteminde 6zellikle de ruh konusunda farkli bir durus ortaya koydugu goriilmektedir. Ali Han Babugcu,
Aristoteles’te Oliim ve Oliimsiizliik, Yasam ve Oliim Felsefesi, edi. Kadir Gligen, Sentez Yayin, Ankara
2017, 5.108
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Platon’un diialist bir anlayisla birbirinden ayirdigi ruh-bedeni madde-form doktrini ile

birlestirmeyi hedeflemistir.8
2.2 Islam Diisiince Tarihinde Ruh Tasavvurlari

Islam alimleri ruh konusunda bilginin zarGrf oldugunu, aklin ise aciz kaldigim
belirterek kendi kiyaslarina gére bu hususta goriislerini bildirmislerdir. Kelamcilarin bir
kisminin da dahil oldugu bir grup, ruhu bedene canlilik veren bir araz hiikmiinde
degerlendirmis, bir diger grup ise ruhu beden ile olan iliskisine vurgu yaparak; ruh
olmadan  hayattan; blinyeden yoksun olan ruhun da mevcudiyetinden
bahsedilemeyecegini savunmustur. Ruhu cevher olarak tanimlayanlar da, ruhun bedende

mevcut ve bitisik oldugu siirece Allah (cc)’1n onda hayati yaratacagim ifade etmislerdir.83

Keldmcilarin ortak bir ruh nazariyesi iizerinde birlesememeleri, ruhun méhiyeti
hususunda kararsiz bir tavir sergilemis olmalarindan ileri gelmektedir. Bu farkli
nazariyeler bazilarinin filozoflarin goriislerine, bir kismimnin da tasavvufa meyl

etmelerinin bir sonucu olarak degerlendirilebilir.®*

Akéid ile ilgili konularda akla ve felsefi yorumlara yer vermeyip ve ruh
konusunda tartismalarin da yasak oldugu eski Seleffiyye doneminin 6nde gelenleri,
tefekkiir ve istidlali de ancak nassin zahiri mana sinirlar icinde gergeklestirdiklerinden
ruh konusunda da aym metodu takip etmislerdir.®> Selefiligin sistemleserek giincel bir
akim haline gelmesin de 6nemli rolii bulunan Ibn Teymiyye®® (6.622/1225) gibi

Selefiyye’nin son donem alimlerinde ise akla karsi olan tavirlarinin degistigi ve akaid

82 Mustafa Kaya, Aristoteles’in Ruh Anlayisi, Pamukkale Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisti Dergisi,
Say1 18, 2014, 5.92; Thsan Yilmaz Bayraktarli, Isldm Felsefesi Dogusunda Eflatun-Aristoteles Felsefesinin
Etkisi, Gazali, TYB Akademi Dil Edebiyat ve Sosyal Bilimler Dergisi, Gazali, Y1il:1, Say1:1, s.202
8 Hucviri, Kesfu’'l Mahcub ‘Hakikat Bilgisi’, ter. Siileyman Uludag, Dergah Yayinlari, istanbul 1996,
s.390
8 Hilmi Ztya Ulken, Islam Diisiincesi, $.51
8 Bekir Topaloglu, Kelama Girig, Damla Yayinlari, Istanbul 1991, .82
8 M. Sait Ozvarli, DI4 ‘Selefiyye’, C.36, 5.400
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bahislerinde akla 6nem vermeye basladiklar1 goriilmiistiir.8” Ozellikle bizzat kendisinden
fikih dersi alan Ibn Kayyim el-Cevziyye (6.751/1350) konuyla ilgili olarak miistakil bir

eser olan ‘Kitabu r-Ruh’u telif etmistir.

Islam diisiince tarihinde ilk kelamcilarin genel olarak maddeci bir tavir
segileyerek ruh tasavvurlarini ortaya koyduklarini sdyleyebiliriz. Ruhun méhiyeti ile ilgili
bu maddeci tasavvurunun da, Islam diisiincesine materyalist kimligi tesir eden Revakiye

diisiince sisteminin etkisi ile sekillendigi bilinmektedir.®

Diger taraftan, Tabliyyln (tabiatgilar ya da natulistler) ve dehriyydn
(materyalistler) de ruhun varligin1 kabul etmediklerinden, mahiyeti ile ilgili olarak bir
goriis bildirmeyip, insam da canlilara ait olan maddi unsurlardan® ibaret bir varlik olarak
tanimlamuslardir. Bu felsefi diisiincenin Islam toplumuna niifuz etmesiyle birlikte, dini
naslari akilci bir yontemle yorumlayan Mu’tezile kelamcilar, temel islami inanglarindan
odin vermeseler de bu istikdmette musbet bir adim atmak zorunda kalmuslar, en-
Nazzam’in ¢aligsmalariyla birlikte tabiat ilimlerine olan bu ilgileri st seviyelere

ulagsmigtir. %

Bu maddeci ruh tasavvurun mahiyeti Eba’l Hiizeyl el-Allaf in (6.235/8497?) insani
canlilig1 bedene has bir 6zellik olarak tanimlayip, ruhu da diger cisimler gibi bedenle
birlikte varligim siirdiirebilen bir araz olarak kabuliinden anlasilabilmektedir.®® Nitekim

Mu’tezile alimi Eb( Bekir el-Esamm (6.200/816), nefsin bizzat bedenden baskasinin

87 Bekir Topaloglu, A.g.e, .83
8 frfan Abdulhamid, Isldm Tefekkiiriinde Ruh Meselesi, gev. Saim Yeprem, Nesil Dergisi, C.2, S.7, 1978
Istanbul, s.21 ayr. Bkz. Osman Emin, el-Felsefetii r-Revakiyye, Kahire 1971
8 Tabiatc filozoflar biitiin fizik ve metafizik gerceklikleri maddeye indirgeme egiliminde oldugundan
bilginin kaynagi sorununda sansiialist, yontem konusunda tiimevarimei, varlik felsefesinde ise realisttir.
Bkz. Burhan Kéroglu, DIA ‘Tabiat¢ilar’, C.39, $5.327, 328
% Macit Fahri, Isldam Felsefesi Tarihi, 1klim Yayinlari, Istanbul 1987, s.79 Ayrica Nazzam’in ruh
nazariyesinin olugmasinda muhtelif kaynaklarin etkisi oldugu sdylenir. Onun, ruhu soluktan ibaret latif bir
cisim olarak gérmesi stoaci filozoflardan etkilendigine, cismi (bedeni) de ruhun zindan1 olarak tanimlamasi
ise Platon’un goriislerini benimsedigine yorumlanmustir. Aynit zamanda cismin bir degeri olmadigt 6ne
siirmesiyle de Hint mistikleriyle aym goriisii paylastig1 anlagilmustir. Bkz. Ali SAmi Nessar, Isldm 'da Felsefi
Diistincenin Dogusu, C. 2, s. 353-354; M. Semseddin Giinaltay, Felsefe-i Uld Isbat-1 Vacib ve Ruh
Nazariyeleri, ss.225-230
91 Mehmet Dalkilig, Islam Mezheplerinde Ruh, 1z Yayinlari, istanbul 2004, ss.190, 191
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olmadigini, bu nedenle goriinen ve miisahede edilen seyin; eni, boyu ve derinligi ile

bedenin oldugunu savunarak maddeci ruh tasavvurunu ortaya koymustur. %2

Daha matedil maddeci bir tasavvuru ise ruhun bedene girmis latif ve nlrani bir
cisim oldugudur. Bu gorisii ilk defa ortaya koyan Nazzam (6.231/845), ruh ile beden
arasindaki mahiyet farkliligina dikkat ¢cekerek, canliligi bedene degil, daha latif bir cisim
olan ruha nispet ettiginden Allaf gibi ruhu bedenin canliligina baglamamig, 6liim sonrasi
da varhigimi siirdiirebilecegini ifade etmistir.®® Beden tesekkiil edip kabiliyetleri
tamamlandiginda .35 G 4 G855 485 136 “Ben, onun yaratilsin tamamladigim ve
ona ruhumdan iifledigim zaman " bu nurani, semavi ve latif, bolinme ve parcalanma
kabul etmeyen ilahi maddeler, komiirdeki atesin, susamdaki yagin, giildeki giil suyunun
bulunup niifuz etmesi misali bedenin uzuvlarina sirdyet eder.®® Buna karsilik bedende
bulunan koyu, yani kesif olan karisimin, bu kiymetli maddelerin niifuzuna ve dolagimina
engel teskil ederck bedenden ayrilmasina sebep olmasi durumunda ise 6lim hadisesi

gerceklesir.

Fahdruddin Razi’nin (6.606/1210), tefsirinde keldmcilarin ekserisinin insanin
maddi binye ve cisimden ibaret oldugu ya da baska bir ifadeyle; maddi biinye (izerine
yapigmis bir cisim oldugu bu diisiincesine katilmadigini ifade etmesinden, kendisinin

daha matedil olan bu tasavvuru benimsedigi anlasiimaktadir.% Iginde Ibn Teymiyye, ibn

% Ebii’l Hasan el-Es’ari, Makdlatii’I-Islamiyyin ve Ihtildfii’l-Musallin, haz. Omer Aydin, Mehmet
Dalkilig, Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu Baskanlii Yayinlari, istanbul 2019, s.470

9 Eb( Mansur el-Bagdadi, el-Fark Beyne'I- Firak ‘Mezhepler Arasindaki Farklar’, gev. Ethem Ruhi Figlali,
Kalem Yayinevi, istanbul 1979, ss.116-133
% Hicr, 15/29
% ibn Kayyim Cezviyye, Kitdbu r-Rih, ter. Saban Hakli, Iz Yayinlari, Istanbul 2020, s5.300, 302; Hucviri,
Kegsfu’l Mahcub, $.393
% Fahreddin R&zi burada, insanin maddi bedenden ibaret olmadigimin ispatim pek ¢ok delil getirerek
yapmaya caligmustir. Insanin fikri bir is {izerine yogunlastigi vakit uzuzlarindan ¢ogundan habersiz bir
duruma gelmesi; bedenin bazen artmak bazen eksilmek suretiyle siirekli bir degisim i¢inde oldugu buna
mukabil bunun insanin zatim etkileyecek bir durum olusturmamasi, bir uzvun kesilmesi yada islevini
yitirmesi halinde dahi bunun insanlik vasfina bir halal getirmemesi; semavi dinler basta olmak iizere pek
cok inang sisteminde oluler icin dua edilip, sadaka verildigini ve kabir ziyaretlerinin yapilmasi gibi pek ¢ok
delili siralamistir. Fahreddin Er-Razi, Mefdtihu’l Gayb ‘Tefsir-i Kebir’, C.15, $5.38-42
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Kayyim, el-Cliveyni®’ (6.478/1085) gibi isimlerin bulundugu Ehl-i Stinnet kelameilarinin
ekseriyeti ve erken donem sidfilerinden Kuseyri ve Hucviri, ruhun bu ‘latif cisimlik’

ozelligini benimsemislerdir.%

Ruh ile ilgili telakkilerden biri de onun maddi bir cevherin arazt oldugu
yonindedir. Bir maddenin kokusu ya da bir cismin rengi onun arazi olarak
tammlandigindan, arazin varliginin da cismin varligi ile miimkiindiir. Ruhun bedenden
bagimsiz bir varliginin bulunmadigini, bu nedenle bir araz oldugu diisincesinde olan
Bakillani (6.403/1013) nefsi insan bedeninden teneffiis ile girip ¢ikan bir riizgar olarak
tanimlarken, ruhu da nefisten ayr1 bir araz olarak kabul etmistir.®® Yine yukarida ifade
ettigimiz iizere ruhun varligini1 bedene baglayan Mu’tezile kelamcist Allaf'in da ayn

goriiste oldugunu soylenebilir.

Islam alimlerinin cogunlugunun ve ilahiyatci filozoflarin gelistirdikleri tasavvurda
ruh, manevi bir varlik, bir cevher olarak kabul edilmistir. Zira madde ve cisim de bir
cevherin biri turu iken, duyu organlari ile algilanamayan gayri maddi mcerret bir varlik
olan cevherin bir diger tiirii olarak tanimlanir. Bu anlayisa gore ruh cisim olmadig: gibi,
ayn1 zamanda cisme benzer bir mahiyeti olmayan bir cevherdir.1® Ruhun somut bir sey
olmadiginmi savunanlara gore; bir cesedin, insanin kimlik ya da benligini temsil etmesi
miimkiin goriilmemesinden Otlirii ruhun da cisim olmasi da beklenemez. Zira bu,

yiirekteki kanin cogsmasindan meydana gelen olan ruh-i hayvani gibi buharimsi bir cisim

" Esasen Esari kelameisi olan Ciiveyni’nin eserlerinde ve te’vil metodunda zaman zaman selefi ¢izgiye
yaklastig1 bilinmektedir. Bunun nedeni yine dénemin siyasi baskilar altinda fikirlerini daha sonradan ifade
edebilme imkan1 bulmasindan ileri geldigi soylenebilir. Bkz. Mustafa Sancar, [mamu’l- haremeyn
Ciiveyni 'nin Degisim Gegirdigi Kelami Goriigleri, S.U1F.D, C.2,S.1, 5.116

9 Jrfan Abdiilhamid, Ruh Meselesi, s.22
9 Siileyman Ates, Insan ve Insaniistii / Ruh, Melek, Cin, Insan, Dergah Yayinlari, Istabul 1985, 5.172
10 Nefsi manevi bir varlik olarak tasavvur eden ilk kisinin Mu’tezile kelacis1 Nazzam’m oldugu
sOylenirken, bir diger goriis ise; ilk olarak manevi bir varlik olarak ebedeiligini, ilahi yaradilisa sahip bir
varlik olmasindan o6tiiri 6liim sonrasinda da yok olmayan manevi bir cevher oldugunu ilk olarak dile
getirenin ImAmii’l-Haremeyn Ciiveyni’nin oldugudur. Ancak daha evvel de ifade ettigmiz iizere Ciiveyni
ve Nazzam, ruhu manevi bir cevher olarak tanimlamaktan ziyade bedenin her yerine niifuz etmis latif bir
cisim olarak telakki etmislerdir. Bkz. Irfan Abdiilhamid, A.g.m, s.24 Y azar, nefsi manevi bir cevher oldugu
goriisiinii ortaya koyan ilk kisinin Ma’mer b. Abbad es-Siilemi olduguna isaret etmistir.
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degildir. Aksi takdirde ruhun da beden gibi siirekli degisip ¢oziilerek yok olmasi
gerekeceginden, %! insanin bu latifesi maddeden ve maddeden meydana gelmis seylerden
farklilik arz eder.'% Yani dokunulamayan, gozikmeyen ve ancak kendimizle ifade

edebildigimiz ruh, cismani bir varlik olarak nitelenemez.'%®

Ancak ruhu manevi bir varlik olarak kabul eden bu tasavvurun her ne kadar
Mu’tezile alimlerince ortaya kondugu bilinse de; sistemlesip gelismesi Farabi (6.339/950)
ve Ibn Sina (6.428/1037) gibi Antik ve Helenistik donemin diisiince akimlari ve
miitesebbibleri hakkinda tafsilathh malimata sahip Islam filozoflarimmin katkilariyla

olmustur.104

Yunan felsefesinin Bat1’ya aktarilmasinda Islam filozoflarinin serhlerinin énemli
bir rol oynadig1 bilinmekle beraber, Yunan ve Hind eserlerinin cevirisinde 6nemli
katkilar1 olan Ya‘kiib b. Ishak el-Kindi (6.252/866) de ozellikle Aristoteles’in birgok
eserinin Arapga’ya terciimesine vesile olmustur.105 Bu noktada ilk Messai® filozofu
olarak kabul edilen Kindi’nin, nefsin mahiyeti, arinma yontemleri ve 6liimden sonrasi
durumunu felsefi manadda inceleyerek temellendiren filozof olmasi?” hasebiyle

nazariyesi 6nem arz etmektedir.

101 Hiseyin Atay, Nefis, A.U.1.F.D, S.37, Ankara 1997, s.24

102 Kasani, Tasavvuf Sozligii, $.274

103 |, N. Tolstoy, Ruh ve Oliim, ter. Bekir Belenkuyu, Sule Yayinlari, Istanbul 2019, 5.19

104 Mahmut Kaya, DI4 ‘Messaiyye’ md., C.29,5.294

105 fhsan Y1lmaz Bayraktarl, Isldm Felsefesinin Dogusunda Eflatun-Aristoteles Felsefesinin Etkisi, Gazali,
TYB Akademi, Yil:1 Sayi:1, Ankara 2011, s.204 Burada Beyt’l Hikme kadrosu iginde yetisen messai
filozofu Kindi islam filozoflarinin Aristo’yu sahte degil birebir orijinal metinlerinden tanimalarina olanak
saglamistir. Yasadig1 donem itibari ile Mu’tezile akiminin en etkili oldugu bir donem olmasi sebebi ile
kelamcilarm Islami savunmak adima iizerinde durduklari pek ¢ok konuya o da duyarsiz kalmanus;
eserlerinde Dehrileri, Maniheizm’i, Brahmanizm ve Hristiyanligi elestirmistir. Bu durum kimi
arastirmacilara onun bir Mu’tezile kelamcisi olabilecegi izlenimi vermis olsa da; Kindi’nin islam diisiince
tarihinin kritik bir ge¢is doneminin problemleri {izerinde durmasi dogal karsilanmasi gerekir. Zira kelami
literatiirii dahil, klasik ve modern kaynaklarda Mu’tezile kelamcis1 degil, Islam filozofu olarak anilmustir.
Bkz. Kindi, Felsefi Risaleler, cev. Mahmut Kaya, Klasik, Istanbul 2015, ss.24, 25

106 js]am messai felsefesinin ruh ile bedenin ayni anda egitilmesi gerektiginden hareketle dgretimlerini
yiiriiyerek gerceklestirirlerdi. Kindi, Farabi, Ibn Sina, ve ibn Riisd’ii bu gelenegin énemli diisiiniirleri
arasinda zikredebiliriz. Bunlar arasinda Ibn Riisd ise digerlerinin aksine Aristocu bir filozof olarak
taninmakla beraber, Bat1’y1 Ronesans’a ulastirnus olan aydinlanma merhalelerinde, onun Aristo serhlerinin
etkisini goz ard1 etmemek gerekir.

107 Mahmut Kaya, DI4 ‘Kindi’ md., C.26, 5.49
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Kindi bu terciime faaliyetlerini gerceklestirirken, haleflerine miras olarak
biraktig1, nefs ile ilgili miistakil bir eser olan ‘Risdle fi’'n-Nefs’i telif etmistir. Eklektik
bir metod ile telif edilen bu risalede Aristo, Platon ve Pisagor gibi ilk¢ag filozoflarinin
ruh ile ilgili nazariyelerine yer verirken, kendi 06zgiin diisiincelerini de ortaya
koymustur.1® Risalesinde nefse getirmis oldugu; canliligi kabul edilebilir nitelikte, akil
sahibi olan tabit cismin kemali ve bilkuvve hayat sahibi olan cismin ilk keméli seklindeki
ilk iki tanimn, birbirine benzemekle birlikte Ariston’un ruh nazariyesi ile de ortiistiigii
goralir.10°

Gazali de filozoflarin nefse getirdikleri bu tanimlari, topraga diisen bir tohum ya
da dollenen bir yumurta 6rnekleri iizerinden agiklama yoluna gitmistir. Tohumun toprak
altinda catlayip filizlenmesi, yumurtadaki ceninin ise ilk hareketiyle birlikte, dnceki
durumlarina gore gosterdikleri bu gelisim ilk yetkinlik olarak nitelendirilirken; dogal
cismin tamamlanmuis hali de s6z konusu cisimlerin gelisimlerini tamamlayarak tiirlerinin
tum ozelliklerine haiz olmalaridir, 1

Kindi, U¢iincii tanimda ise nefsi; cisimden bagimsiz; kendi irddesiyle hareket eden
ve tasavvur gicune sahip, akli ve méanevi bir cevher olarak tarif ederek ilahi kokenine
vurgu yapmigtir.!* Nitekim bu tamimlardaki nefisle ilgili bu ifadelere bakildiginda da,
‘insdni nefse’ yani ruha yonelik agiklamalarda bulundugu goriiliir.'!? Filozof, giinesin
1simin glinesten kaynaklanmasi gibi bu cevherin kaynagimin da Allah (cc)’tan geldigini,

O’nun nurundan bir nur oldugunu ifade etmistir.'*® Diisiiniir bu ilahT 6zelliginden 6tlri

108 Mehmet Murat Karakaya, [Tk Miisliiman Filozof Kindi i¢inde ‘Kindi'de Nefs, Beden ve Kotiiliik’, ed.
Giirbiiz Deniz, DIB Yaylari, Ankara 2019, s.151
109 Aristoteles, Ruh Uzerine, ter. Zeki Ozcan, Sentez Yayicilik, Bursa 2018, ss,71-73
110 Gazali, Mi 'yaru’l-Ilm “Tlmin Olgiitii’, ter. Ali Durusoy, Hasan Hazak, Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu
Baskanligy, Istanbul 2013, 5.426, 428
W1 Kindi, Felsefi Risaleler ‘Nefis Uzerine’, gev. Mahmut Kaya, Klasik, istanbul 2015, 5.379
112 Kindi Nefis iizerine risalesindeki nefis ile ilgili bu goriisii ile 8liimden sonra ruhun baki kalacagmi kabul
eden Platon’dan etkilendigi sOylenebilir. Yani bu tanimlarla her ne kadar Aristo ve Platon’un nefs
anlayiglarinin bir sentezini ortaya koymus olsa da; kensi 6zgiin nefs anlayisinin sekillenmesinde Platon’un
etkisini gormek mimkindir; Umran Kayaalp, Kindi'nin Nefs Algist ve AhlaK Anlayisindaki Yeri,
Yayinlanmamus Yiiksek Lisan Tezi, Atatiirk Universitesi, Erzurum 2015, s.21
113 Kindf, Felsefi Risaleler ‘Nefis Uzerine’, $.380
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arzu ve 0fkeyi de nefsin kuvvelerinden biri olarak kabul etmeyerek, bunlarin nefsin beden
ile olan ilskisinden kaynakladigini, bedenin varligimi siirdiirmesi i¢in gerekli olan bu
kuvvelerin bedenle beraber yok olacagini ifade etmistir.'4

Islami diisiiniirleri arasinda yeni Platoncu felsefe geleneginin temsilcilerinden biri
olarak kabul edilen Farabi ise, nefsin mahiyeti ile ilgili mustakil bir eser telif etmeyip,
‘Risale fi’'l akl’; ‘Fususu’l Medeni’; ‘Medineti ’I-Fazila’ isimli eserlerinde konuyla ilgili
net aciklamalarda da bulunmamustir. Ancak nefsin kuvveleri ve beden ile olan iliskisi
hususunda ayrintili bilgiler vererek, ruhu nefse nazaran daha latif bir cevher olarak
tanimlamistir. Nitekim Farabi’nin nefsin viicutta oldugu ancak zatinin cisim olmadigi
seklindeki ifadesinden hareketle!'®; nefsin mahiyetine her ne kadar aciklama getirmemis

olsa da; varligini semavi alem ile irtibatli gérdiigii ruha vasfettigi sdylenebilir.

Bu dogrultuda ruh, evvela bedenin canlanip hayat bulmasina sebep olmus ardindan
da kalbi mesken tutmustur. Nefsin de viicudun bes duyunun merkezinde, en soguk ve
nemli yeri olan dimaga (beyin) yerlestigini, kalbe baglanan iki damarla isindirilarak
kendisine hareket yetisi kazandiracak olan ruha, hazir hale getirildigini vurgulamgtir. 16
Yani insani, biri hareketli ya da sakin olup yer kaplayan; digeri halk alemi ile ilgisi
bulunmayip emr aleminden olan ruh seklinde iki cevherden mirekkep bir varlik olarak
kabul etmistir.*” Ruhun beden ile olan bu miinasebetini nefsle iliskilendiren miitefekkir,
nefsin icrdati igin bedenin varligmi1 gerekli gdrmekteyken, bekasi igin gerekli

gormemistir.

114 Kindi’nin nefsin mahiyeti, beden ile olan iliskisi ve bu iliskiden kaynaklanan ve miicadele edilmesi
gereken reziletler, buna karsilik ilahi kaynagina dogru olan baglantisi gibi konulara getirdigi yorumlarin
mutasavviflarin goriisleri ile paralellik gosterdigi goriiliir. Bkz. Hayri Kaplan, Isldm Diisiiniirlerine Gore
Nefs, Yayinlanmamus Yiiksek Lisans Tezi, Ankara Universitesi, Ankara 1995, s.17
115 Roger Arnaldez, Farabi'nin Felsefi Sisteminde Nefs ve Alem, ¢ev. Hayrani Altintas, A.U.LF.D, c.23,
5.350
116 FArabl, Tabiat lminin Kokleri Hakkinda Yiiksek Makaleler, ¢ev. Necati Lugal, Aydm Sayili, Belleten
Dergisi, C.15, .87
117 fbrahim Hakki1 Aydin, Fardbi’de Metafizik Diisiince, Bil Yayinlari, Istanbul 2000, s.202 ayr. Bkz.Farabi,
Fusiisu’l Hikme ‘Hikmetin Ozleri’, ¢ev. Tahir Ulug, Insan Yayinlari, 2021
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Ruhun bedenden miistakil bir cevher oldugunu ispatlayan delilleri en ayrintili bir
sekilde ortaya koyan filozofun ise Ibn Sind oldugu kabul edilir. Nitekim filozofun
diistince sisteminin karakteristiginde helenestik kaynaklarin etkisi ve i¢eriginde bu kadim
felsefenin unsurlarina rastlamlsa da, gelistirmis oldugu 6zglin nazariyeyi anlayabilmek
zor degildir. 118 Cunkii nazariyesine Islam’in metafizik yoniinii dahil etmekle kalmay1p,
Yunan felsefesinin kendisine sundugu enstriimanlarin 1s1¢inda ortak noktalar:1 tespit

etmesinin yaninda, islam ile ¢akisan noktalar1 da ortaya koymay: da ihmal etmemistir.!°

Ibn Sina’da, bedenin tiim parcalarina tasarruf eden nefis'?° bu tasarrufu hasebiyle;
maddede intibd etmeksizin var olan ve makulleri idrak etme kapasitesine sahip bir
cevherdir. Bu ozelligi ile cisimden yani bedenden ayrilir.!?! Ancak filozof nefsin
tammindan evvel, varliginin ispatlarim ortaya koymak istemistir. Ilk etapta nefsin

varligini ve cisimden bagimsiz oldugunu cismi referans gostererek yapmustir.

Bu noktada zorunlu ve irddi (tabii) seklinde cisimlerin iki hareketinden
bahsederek, ispatinda ikinci olan irddi hareketi esas almustir. Ciinkii ilkinde harigten
gelen bir tesirin sonucu hareket gerceklesmektedir. Digerinde ise agirliklar: nedeniyle
yerdeyken durmasi gereken insamin yiiriimesi, havadayken diismesi gercken kusun
ugmasi gibi doganin muktezisina aykir1 hareketler s6z konusudur.*?? Yani bu iradi
hareket, hareket eden cismin muhtevasindaki maddi unsurlarin disinda, bnyesinde nefis

gibi muharrik bir gliciin gerekliligini ortaya ¢ikarmistir.*?®

Ibn Sina, bu iki turli hareketi esas alarak cisimlerde goézlenen hareketlere gore

cinslerini de tespit etmeyi hedeflemis; dis gbzlem yoluyla nefsin varliginin ve cisimden

118 Gmer Mahir Alper, Ibn Sind, ISAM Yayinlari, 2020 Istanbul, 5.96
119 Fazlur Rahman, Isldm, Ankara Okulu Yayinlari, Ankara 2004, ss.181, 182
120 ibn Sina, el-Isdrdat ve't-Tenbihdt ‘Isaret ve Tenbihler’, cev. Ali Durusoy Ekrem Demirli, Litera
Yayincilik, istanbul 2005, s.109
121 tbn Sina, Kitdbu'’s-Sifa:Nefs, haz.Mehmet Zahit Tiryaki, Turkiye Bilimler Akademisi, Ankara 2021,
§5.90-92
122 1bn Sina, A.g.e, 5.100
128 frfan Abdiilhamid, Isldm Tefekkiiriinde Ruh Meselesi Il ‘Ruhun Bedenden Ayri Oldugu, Miistakil Bir
Varlik Oldugunun Delilleri’ Nesil, C.2, S.8, 1978 Istanbul, s.27
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farkli oldugunu, nefsin cisim Uzerindeki eylemlerini kistas alarak ispatlama yoluna
gitmistir.22* {1k ispata gore cisimleri hareketlerine gore birbirlerinden ayrildiklarina dikkat
cekerek onlar1 nebati, hayvani ve insani olarak simiflandirmistir.!?® Ancak Aristocu
gelenegin karakterini tasiyan bu yontemin, yukarida ifide ettigimiz iizere Ibn STnd’nin
orijinal nazariyesini yansittigi sdylenemez. Onun Ozgiinligii, nefsin varligin ispat
ederken ikinci yol olarak belirledigi ‘i¢ gdzlem’ yonteminde, benlik bilincini referans

almasindan ileri gelmektedir.?

Diisiiniir, nefsin varliginin ispatinda i¢ gdzlem yontemini, nebati ve hayvani nefs
icin olmasa da insani nefs i¢in miimkiin gorerek aciklamalarda bulunmustur.'?” Bu
yontemin temeli ise insanin benligine yonelerek, lzerinde tefekkiir etmesi esasina
dayanir. Bu gbzleme gore insan, saglikli olsun olmasin kendisi ile ilgili bir farkindalik
halindeyken, uykuda ya da sarhos olmasi durumunda dahi varligindan tamamen habersiz

degildir.128

Filozof bu noktada bedenen ve ruhen yetkin bir bi¢imde yaratilan, yizi hi¢ bir
seyi gormeyecek sekilde oOrtiilii; dokunma, ¢arpma gibi dis tesirlerden tecrit edilmis
sekilde bosluga birakilmig birinin durumunu tasvir ederek, orijinal bir ispatlama yoluna

daha gitmistir. CUnku bu kisi duyusal olarak tamamen yalitilmis bir halde olmasina

124 Buna gore, hareketin zorunlu ve tek yonlii olmasi ‘tabiat kanunlarmin® etkisinden; zorunlu olmakla
birlikte ¢ok yonlii ise ‘nebati nefisten’; ¢ok yonlii olmakla beraber hissi iradeye dayaniyorsa ‘hayvani
nefisten’; akli iradeden kaynakli bir hareket sdzkonusu ise ‘insani nefsin’ varligindan so6z edilir. Ali
Durusoy, /bn Sind Felsefesinde Insan ve Alemdeki Yeri, IFAV, Istanbul 1993, s.36; Hidayet Peker, Ibn
Sind 'min Epistemolojisi, Arasta Yayinlari, Bursa 2000, s.13
125 Filozof hareketin iki illeti olan biri tabii, digeri de ruhi kuvvetleri (el-kuva’n-nefsaniyye) yani nefsin
ispatini ortaya koyduktan sonra, cisimleri idrak sahibi olup olmamalarina gére de ayirmistir. Buna gore
cisimlere harigten eklenmis baz1 kuvvetler olmalidir ki idrak vasfi tagiyabilsinler. Bunun da ruhi kuvvetlerin
varligina bir delil olarak kabul edilmesi gereltigini ifade etmistir. Diger taraftan bu delillerini Aristo’nun
ruh Uzerine telif ettigi eserindeki: ‘Canli varligi canli olmayandan ayiran baslica iki vasif vardir: Hareket
ve duyarlilik.” Seklinde 6zetledigi ifadelerine dayandirdigr goriiliir. Ancak kendisi de bu delillerin Ibn Sina
bu delillerin icgzlem metoduna nazaran zayifligimi anlanus es-Sifa ve el-isarat’inda {izerinde fazla
durmadan geg¢meyi tercih etmistir. irfan Abdiilhamid, A.g.m,, .29
126 Hiiseyin Atay, Ibn Sind’da Varlik Nazariyesi, Gelisim Matbaas1, Ankara 1983, s.118; Fazlur Rahman,
Islam Diisiincesi Tarihi “Ibn Sind’, gev. Osman Bilen, Insan Yaynlari, istanbul 1990, s.106
127 Ali Durusoy, A.g.m, .39
128 fbn Sina, el-Isdrdt ve't-Tenbihdt ‘Isaretler ve Tembihler’ gev. Ali Durusoy Ekrem Demirli, Litera
Yayncilik, Istanbul 2005, 5.107
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ragmen, kendi varligiyla ilgili bir siipheye diismesi s6zkonusu degildir. Nitekim varligiyla
ilgili bu bilgi, higbir sekilde duyu organlarindan saglanamadigir gibi bedeninin
bitininden de gelmemistir. Ibn Sina boylelikle, bilgi icin beden ile ilgili tim
minasebetlerden ayr1 miistakil bir kaynak gerekecegini bunun da nefsin kendisi oldugunu
vurgulayarak,?® ruhun varhigimin sezgisel olarak kavranmasinin miimkiin oldugunu ifade

etmistir. 1%

2.3 Gazal’nin Ruh Tasavvuru

Yukaridaki degerlendirmeler de ortaya koymaktadir ki Islam filozoflarinimn, Aristo
ve Platon’un diisiince miraslarin1 tekamiil ettirerek ortaya koyduklar1 ruh nazariyeleri,
kendilerinden sonra gelen Islam miitefekkir ve stfilerin ruh nazariyeleri Gzerinde etkiler
birakmistir. Gazali’nin de kimi zaman mitefekkir kimi zamanda sGfi yoniyle ortaya
koydugu goriislerinde bu etkilerin izleri goriilmektedir. Onun ruhun mahiyetine dair
gortislerine gegmeden evvel belirtmemiz gereken nokta; eserlerinde, felsefecilerin ruhun
cisim veya araz olmadigini acik ve kesin delillerle ortaya koyduklarini ifade etmesi ve
ruhun letafeti hususundaki goriislerinin paralellik géstermesidir.*3! Kelamcilarm ise ruh
ile beden arasinda bir yogunluk ve latiflik farki gozettiklerini, buna gore de ruhu yogun

cisme mukabil latif bir cisim olarak kabul ettiklerini ifade etmistir.!3?

129 fbn Sina, Kitdbu s-Sifd: Nefs, s.72 Insan konusmasi esnasinda kendinden bahsederken cismini degil bu
‘nefs’ini kastetmektedir. Ornegin ‘Ben disar1 ¢iktim’ ya da ‘Ben geldim’ denildigi vakit beden uzuvlarmin
yapmig oldugu hareketler akla gelmemektedir. Bu ifadelerin muhatabi sahsiyetimiz yani varligimizin
kendisidir. Zira insan, kendisine 'o’ seklinde hitap edilip; kendisini de ‘ben’ diye tanittiginda kastinin
bedeni oldugu zannina kapilabilir. Ancak tefekkiir edip eli, ayagi, kaburgalart gibi dis organlarin
yoklugunda dahi isaret ettigi mananin ortadan kalkmadigini anlar. Bunun da 6tesinde kendisi i¢in gibi daha
6nemli organlardan olan beyninden bir parca eksilse bu anlami etkilemez. Ancak insan bedeni ile i¢li-dish
iligskisinden ileri gelen; ona karsi duydugu tilfetten dolay: kendisini bedenden ibaret sayip ondan ayrilmayi
hos gérmez. Ibn Sina, Felsefe ve Oliim Otesi ‘el-Adhaviyye fi'Ime’dd’, haz. Mahmut Kaya, Klasik, istanbul
2011, ss.27, 28
130 Hayrani Altintas, /bn Sind Metafizigi, Ankara Universitesi Basimevi, Ankara 1992, 5.127
131 Gazali, Risdletii’l Lediiniyye, $.16
132 Kelamecilarin bir kismunin bazi tabipler gibi ruhu araz olarak degerlendirdigini belirten Gazali bu
tasavvurlar1 yetersiz bularak ruhu cisim, araz ve cevher olarak {i¢ farkli yonde degerlendirilmesi
gerektiginin altim ¢iziyor. Gazéli, A.g.e, ss. 14, 15
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Gazéli’nin bu temayiiliinii, ruhun yetkin bir cevher oldugu yonundeki akli
delillerini; genel ve 6zel olarak iki grupta sunarken gormekteyiz. Ilkinde; cisimlerin
hareket etmelerindeki sebebin sadece cisim olmalariyla iligkilendirildiginde, bltin
cisimlerin de hareketli olmasi gerektiginden, bunun ancak muharrik gi¢ olan nefsin
varlig1 ile agiklanabilecegini belirtmesidir.** Nitekim suursuz fiiller nebati ruh ya da tabif
ruha has bir 6zellik arz ettiginden, bitkiler muhtelif hareketlerini suursuz bir bigimde
gerceklestirmektedirler. Nebati kuvvetler; Uretici, terbiye edici ve besleyici olarak sondan
basa dogru birbirlerinin hizmetini gortip*3*, birbirlerini tamamlarlar.3®

Hayvani ruh ise taakkul olmaksizin suurlu fiiller ortaya koymasi hasebiyle nebati
ruha gore daha yetkin kabul edilir. Hayvani ruh hareket disinda idrak gliciine de sahiptir
ki; disiiniirimiiz bunu, i¢ ve dis idrak olarak iki grupta degerlendirmistir. Dis idrak
glicleri; koku, tat alma, dokunma, gérme ve isitme seklinde siralanan bes duyudur. Gazali
i¢ idrak guclerini; hiss-i miisterek (ortak duyu); beynin 6ndeki boslugunda yer tutmus,
bes duyunun idrak ettiklerini muhafaza eden ‘hafiza giicii’; beynin son béliminde
bulunup mana hatirlama (tezekkir) gicti*®, stretlerin ve manalarin depolandig1 yer
arasinda, beynin orta boliimtinde bulunan diisiinme (tefekkiir) giicti; vehim (tahayyul) ¥
gucu olarak siralamustir.

Gazéli, taakkul sahibi olmanin yani sira, fiili gerceklestirmede iradesini

kullanabilme &zelligi tastyan ruhu, insdni ruh olarak tammlamistir.'3® Sozkonusu

138 Gazall, Mearicii’l Kuds ‘Hakikat Bilgisine Yiikselis’, 5.23
134 Gazali, Mizénii’l Amel ‘Amellerin Olgiisii’, $.91
135 Stlleyman Hayri Bolay, Aristo Metafizigi ile Gazdli Metafiziginin Karsilastirilmas:, MEB Yayinlari,
Ankara 2005, 5.185
136 Hafiza giiciinde insamin bakip gordiigii suretler dimagda saklanirken hatirlama giiciinde mana ve fikirler
muhafaza edilmektedir. Burada suretin ve ve mananin idarkinin ne oldugu ile ilgili bir soru akillara gelir
ki, Gazali; suretin idrakinin dis duyunun idrak ettigi seyin i¢ duyunun idark etmesi oldugunu; anlamin
idarkinde dig duyunun katilimu olmaksizin i¢ duyunun idrak faaliyetinde bulunmasi oldugu seklinde bir
agtklamada bulunur. Siileyman Hayri Bolay, A.g.e, s.181, 182; Ruhattin Yazoglu, Gazdli Diisiincesinde
Ruh ve Olim, Cedit Nesriyat, Ankara 2002, s.57
137 Diisiinme giicii insanlarda bulunup hayvanlarda bulunmadigini, ancak hayvanlardaki tahayyiil giiciiniin
de bir koyuna kurdun kendisinin diismani1 oldugunu idrak ettirecek kadar kuvvetli oldugunu ifade eder.
Gazali, [hya’'u Ulim’id-Din, C.3, s.17; Gazali, Mearicii’l Kuds, $.52
138 Gazali, A.g.e, s.21
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niteligiyle mertebe olarak digerlerinin {izerinde olan bu ruh, ayni zamanda ikisinin tim
Ozelliklerini biinyesinde barindiran bir mahiyete sahiptir. Gazali’nin, fetdnet sahibi
insanlarin vakif olabilecegini ifade ettigi diger delilini de insani nefis Gzerinden
orneklendirmistir. Bu 6rnege gore; uyku hali de dahil olmak Gzere; insan, her tirli
kargasa ve afetlerden yalitilmis olarak, tim &zalariyla irtibati kesilmis dahi olsa kendisini
idrak edebilir. 1%

Gazali boylelikle felseft ilimlerin ruhun araz ya da cisim olmadigini agik ve kesin
delillerle ortaya koyduklarimi belirtip, bunun tzerine bir tartisma yapilmasinin gereksiz
oldugunu ifade etmistir. Bu nedenle, ruhu bedenden bagimsiz bir cevher olarak kabul
ettigi anlasilan Gazali, kelamcilarin ruh ile beden arasindaki yogunluk ve latiflik fark:
tizerine yaptiklart miinakasalar1 yersiz bularak, onu araz ya da cisim olarak gérmeyi de

basiretsizlik olarak yorumlamstir.4

Gazali, bir cevher olarak tanimladigi ruhu bedenin disinda olmasi durumunda, tesir
ve tasarrufunun mimkin olamayacagini, boyle bir durumda bedenin tefekkdr, tezekkir
ve tasavvur ile makulati kavramayacagini belirtmistir. Diisiintirlimiize gore yine diger bir
secenek olarak ruhun iceride olmasi halinde, bedenin butiintine ya da bir pargasina huldl
etmis olmasi gerekirdi. Bu durumda bir uzvun kesilmesi ile onun da kesilip eksilmesi

veya baska bir uzva gegisi s6z konusu olmaliydi. Bedenin bir pargasina hulll ettiginde

139 Gazall, Medricii’l Kuds, s.24 Gazali’nin bu calismasindaki gériislerinin Ibn Sina’nin Sifa’sindaki ortaya
koydugu delillendirme yontemleri ile Ortiistiigii anlagilmaktadir. O da Aristo’nun muharrik gii¢ olarak
nefsin delillendirme metodu Uzerinde fazla durmayarak, 6zel ve hissi olan ikinci delillendirme yontemine
daha genis yer ayirmistir. Bu da, felsefecilerin nefsin cevher oldugu ile ilgili ortaya koyduklari delilleri
kabul ettiginin bir gostergesi sayilmistir. Diger taraftan bu eserindeki goriislerinin Gazali’nin psikolojik
fikirlerini yansittig1 Mizanii’l Amel, ihya ve Risaletii’l-LEdiiniyye gibi diger kitaplardaki fikir ve ifadeleri
ilr uyumluluk icerinde oldugu goriiliir. Bkz. Siileyman Hayri Bolay, Aristo Metafizigi Ile Gazali
Metafiziginin Karsilagtirilmasi, 5.185

140 Ruh kendisini, yaratcisim ve akledilebilecek seyleri bilmekte ve tanimaktadir. Bu tamima ile bir ilim
hasil olur ki; ilimler arazdir. Bir arazin araz ile kaim olmasi diisiinelemeyeceginden ruhun araz oldugu
diisiincesi anlamsiz olacaktir. Ruhun cisim olmasi bahsine gelindiginde ise; her ruh bolgnebilme 6zelligine
sahip oldugundan ruhun bolinebilirligini diiginmek de ma’kullart kavrama agisindan mimkiin
olmayacaktir. Eger miimkiin olabilseydi bdliinen kistmlardan birinin bir seyi bilip digerinin bilmemesi, yani
kiginin ayn1 seyi hem bilip hem de bilmemesi sézkonusu olurdu ki bu da muhal bir durum olarak kabul
edilir. Gazali, Mi’yaru’l-Illm, $.516; Gazali, Medricii’l-Kuds ‘Hakikat Bilgisine Yiikselis’, gev. Serkan
Ozburun, insan Yayinlari, Istanbul 2007, .26
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ise, parcanin boliinebilir olmasi hasebiyle ruhun da kiiciik pargalara boliinebilmesi
gerekirdi ki bu da mimkin gérinmemekteydi. Tasavvur edilemeyip marifetin kaynagi
olan ve insami esref-i mahlikat kilan ruhun bu serefli 6zelligidir. Dolayisiyla ruh bedenin
6lmesi ile 6lmez, marifete mazhar oldugu 6lgiide ferahlar.!4

Mitefekkirimiz ayn1 zamanda ruhu cisim, araz ve cevher olmak (zere ¢ farkh
sekilde tasavvur etmenin gerekliligi tlizerinde durarak, 0zgun bir ruh nazariyesi
gelistirmistir.'#? Zira diisiiniiriimiizlin, bir cevher olarak niteledigi ruhu aym zamanda,
latiflik dercesine gore cisim, araz ve cevher olarak ii¢ kategoride ele aldigi goriilmektedir.
Bu smiflandirmada hayvani ruh latif bir cisimken, mutasavviflarca nefs olarak

isimlendirilen ruh da bu haliyle daha kesif bir nitelik arz eder.'43

Kur’an-1 Kerim’de ‘nefs-i mutmainne’ olarak nitelendirilen bu cevhere,
filozoflarin nefs-i natika (insani ruh); mutasavviflarin ise kimi zaman ruh kimi zamanda
kalb ismini verdikleri goriilmiistiir. Gazali de ruhu kavrayici ve miiessir bir cevher olarak
tanmmmlamstir.}4 Buna gore faal, idrak eden cevher olarak ruh, dagilmayan, dlmeyen
seriatin bildirdigi lizere kiydmet giinii tekrar geri donmek {izere bedenden ayrilan bir
seydir.14®

Gazéli’ye gore ruh suyun kaba girisi gibi bedene giren bir cisim olmamakla
beraber, siyah bir cisimdeki siyahlik ya da &limin kalbindeki ilim gibi bir araz da degildir.
Cilinkii bir arazin diger bir arazdan neset etmesi akla muhalif bir durum olusturur. Ruhun

kendini ve yaradanini bilip, mahltkati idrak edebilme vasfi vardir. Bu 6zelliginden dolay1

141 Gazall, Medricii’l-Kuds, $.26
142 Gazali, Risdletii’I-Lediiniyye, Abdulkaadir Sener, Siikrii Topaloglu, Cagaoglu Yayinevi, Istanbul 1967
ss.14, 15
143 Nefs rahun zahiri, ruh nefsin batini; nefs ise bedenin batini, beden de nefsin zahiri olarak da ifade
edilmektedir.
144 Gazali, A.g.e, s.13 Gazali bu isimlendirmelerin hepsinin tek bir manaya isaret ettigini hatirlatnstir.
Kalb, ruh, nefs-i mutmainnenin hepsi insan ruhunun isimleridir. Bu ifadelerinin ardindan s6z konusu eserde
kendisinin de bu cevhere kalb ve ruh olarak kullandigini da sdyleyerek mutasavvif yoniinii vurguladig
gorulmektedir.
15 Suad El-Hakim, /bnii’l Arabi Sozligii, $.539; Hucviri, Kesfii’l Mahcib, $.393; Gazali, er-Risdlatii’l-
Ledinniyye “/lahi Sur’, $.35-40; Gazali, Medricii’I-Kuds “Hakikat Bilgisine Yiikselis”, s3.99-104; Gazalf,
Kimya-i Saddet, ter. Faruk Meyan, Bedir Yayinevi, Istanbul 2013, .20
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boliinmeyi kabul etmediginden cisim de degildir. Zira bdliinebilir olsaydi, ruhun
mahlUkat hakkinda edindigi bu bilgiyi bir par¢asimin bilip, digerinin bilmemesi

gerekirdi.4

Gortildiigii gibi filozoflar gibi ruhu bedenden bagimsiz manevi bir cevher
oldugunu kabul eden Gazali ; =55 (e 48 &35 “Ona ruhumdan Gfledim”47 G 48 Gdsia
Uss) “Ona ruhumuzdan ifledik™® 5 L3l &e #5501 J8 “De ki ruh Rabbimin
emrindendir’4® ayetlerini delil gosterek Allah (cc)’in zatina, bozulup yok olmasi
kaginilmaz olan araz ya da cismin nispet edilemeyecegini savunmustur.'>° Gortilmektedir
ki Gazali, ruhun bedene bitisik olmadig1 gibi ondan ayr1 da olmayan bir cevher oldugu
yoniindeki gériisiini sadece akli delillere dayanarak ispat etmeye calismamisg,'®! bunun

ser’i delillerle de sabit oldugunu ortaya koymustur.
3. Ruhun Varhgma ve Oliimsiizliigiine Getirilen Deneysel Dayanaklar

Ruhun varligina ispat getirebilmeyi amaclayanlarin ortaya koyduklari bazi
deneysel dayanaklardan bahsetmeden evvel bir 6nceki bélimde ruhun somut bir cisim
oldugunu ve bedenden ayr1 varligini diisiiniilemeyecegini savunanlarin goriislerini

yakindan bakmak ¢alismamizin gelisimi agisindan da gerekli oldugunu séyleyebiliriz.

Insanin ruhani faaliyetlerini beyne baglayan epifenomenlistlere®? gére beden
6lup topraga karistiginda ruh da ortadan kaybolacaktir.®>3 Yani materyalisttik monizm

olarak adlandirilan bu teoride akil ve ruh, fizyolojik olarak dimagin miikemmelligi

146 Gazali, el-Madniinu’s-Sagir ‘Kiiciik Madniin’, gev. D. Sabit Unal, Izmir Ilahiyat Fakiiltesi Vakfi
Yayinlari, izmir 1988, 5.90

147 Hicr, 99/29

148 Tahrim, 66/12

149 fsra, 17/85

150 Gazali, Risaletii’l Lediiniyye, $s.16, 17

181 Gazali, Medricii’I-Kuds, ss.23-28

152 Epifenomenizm: Manevi ve ahlaki faaliyetleri maddi hayatin bir golgesi olarak tanimlayan bu goriise
gore suur ve diisiince beynin mahsuliidiir. Bkz. S. Hayri Bolay, Felsefi Doktrinler Sozliigii, Akcag
Yayinlari, Ankara 1990, s.78

188 Turan Kog, Oliimsiizliik Diigiincesi, s.17; Saban Ali Diizgiin, Modern Bati Diisiincesinde Oliim
Sonrasina Iliskin Tartismalar: Elestirel Bir Tahlil, Ankara Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi,
51:1(2010), s.18
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oraninda mitkemmeldir ve bu dogrultuda da ruh, akil gibi seyler maddi bir organin

tesirlerinden o6te bir anlam ifade etmezler.1>*

Insan1 salt maddeden tesekkiil bir varlik olarak degerlendiren ve ruha &zgii tim
aktiviteleri beynin bir fonksiyonu olarak goren bu diisiincede her ne kadar bir nedensellik
baglantisindan s6z edilse de, bu bedensel olandan zihinsel olana dogru tek yonli bir
etkilesimdir.*®® Dolayisiyla maddecilerint®® bu mikemmellik denkleminin mantiksal bir
celigkiyi de beraberinde getirdigi sdylenebilir. Zira psiko-somatik tip ilmi dalindaki®®’
caligmalarin ortaya koydugu iizere; stres ve ruhi bunalimlar kanser dahil ¢ogu hastaligin
en Onemli nedenlerinden biri olmasindan o6tiirli, ruh ile beden arasindaki etkilesim,
hastaliklarin teshisi ve tedavi seyri agisindan hayati bir 6nem arz etmektedir. Bu nedenle
ruh-beden arasinda bir kopukluktan ziyade karsilikli etkilesimin hasil oldugu bir bagdan

s6z edilebilir. 158

Diger taraftan beynin hacmi, tesekkiilli ve agirlik gibi 6zellikleri bir fikrin
olusmasinda temel unsur olarak atfeden maddeciler ortaya koyduklari bu ruh beden
ayrilig1 teorisinde, bunlardan hangisinin bu siireci gergeklestirdigi hususunda da bir
kararsizlik icinde kalabilmektedirler. Bir kdpegin beyni Okiiziin beyni kadar biiytlik
olmasa da zeka olarak ondan {istiin olmasi ya da bir baligin beyninde fosforun ¢ok fazla
miktarda bulunmasi onu ahmaklikta darbimesel olmaktan kurtulamamasi, bu kararsizliga

neden olabilecek drnekler arasinda sayilabilir,1%°

154 Ferit Kam, Dini ve Felsefi Sohbetler, sad. S. Hayri Bolay, Diyanet Isleri Baskanligi Yayinlari, Ankara
1985, s.111
155 Saban Ali Diizgiin, Ayn: yer (55.15-46)
16 Gazali Yaratic1 diisiincesine kars1 ¢ikan eski filozoflardan olan; 4lemin ezelden beri varoldugunu
canlinin meniden meninin de canlidan ezeli sekilde meydana geldigi diislincesini savunan bu gruba
zindiklar “zindiklar” olarak adlandirmustir. Bkz. Gazali, el-Munkizu Mine’Dalal, s.15
157 Psikolojik etkenlerin fiziksel belirtilerin ortaya ¢ikmasim etkiledigi ve tibbi bir hastahgm gidisini
etkileyebilecegi inanci, Hipokrat ¢agindan beri tipta yer bulmus bir diistince olarak ifade edilmektedir. Bkz.
Medine Yazic1 Giileg, Psikiyatride Giincel Yaklagimlar, Psikomatik Hastaliklarda Mizag ve Karakter,
2009; 1:201-214
158 Necati Oner, Stres ve Dini Inang, Tiirkiye Diyanet Vakfi Yayinlar1, 1988 Ankara, s.12
159 Siileyman Hayri Bolay, Tiirkiye'de Ruh¢u ve Maddeci Gériisiin Miicadelesi, Tore-Devlet Yayinevi,
Istanbul 1979, 5.208
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Diger taraftan psikoloji biliminin kendisi de ruhun varligina delil olabilecek bir
argiiman olarak kabul edilmistir. Gazali ve Ibn-i Sind’min da belirttigi (izere bedeni
olusturan uzuvlari, psikolojinin konusunu tegkil eden insan benligiyle bagdastirmak
mantikli olmayacaktir. Nitekim kirk yaslarinda birinin okul yilligindaki ¢ocukluk
fotografinin kendisinin oldugunu etrafindakilere ikna etmede g¢ektigi zorluk, bedenini
olusturan organlarin ve organlari olusturan hiicrelerin siirekli bir degisim ve doniisiim
icerisinde olmasindan ileri gelmektedir. Ama benlik yerli yerindedir. Resimdeki sdretin
160 gliimle beraber aglik, susuzluk ve uyku gibi ihtiyaglar1 son bulurken zati diinyadan
elde edebildigi manevi kazanglar ile bedenini terketmesi sézkonusudur. 5t

Olim sonrast hayat, ruhun varlik ve ebediligi hususundaki miispet goriislerde
konularin, tecriibeye dayali argiimanlar ve bu husisi tecribeleri tamamlar nitelikteki
diisiinceden ortaya ¢ikan tecriibeden bagimsiz argiimanlar tizerinden ele alindigi
goralir.*%2 Ruhun o6liimsiizliigiine dair fikri dayanaklarm ise bazen nefs bazen de ruh
olarak ifade edilip; insanin kendiligini olusturan varligin nitelikleri Uzerinde durularak
gelistirildigi goriiliir. Ornegin nefsin beden ile olan iliskisiyle ilgili olarak uyku halinde

bedenden ayrilig1 hususu bu gergevede degerlendirlebilir. 63

Ruhun bedenle olan bu iliskinin ehemmiyeti bir yana, bir de paranormal
fenomenlerin ortaya koydugu ruhun tam anlamiyla bedene bagl olmadig: tezi de 6liim
sonrasi yokluk yanlilarini salt bir savunma tutumuna girmelerine neden olmustur. Zira bu
anlayisin ruhun bagimsizligini reddetmek igin, onu bedenin epifomenisi olarak

gormelerinden ileri geldigi soylenebilir.

160 Burada sfiret terimi ile bir varligin distan goriinen ve bes duyu ile bilinen yéniinii kastediyoruz. Bkz.
161 Gazalf, Kimya-i Saadet, s. 70
162 Micheal Peterson, William Hasker, Bruce Reichbach, David Basinger, 4kl ve Inang, ter. Rahim Acar,
Kiire Yayinlari, Istanbul 2019, s5.296-303
163 Erkan Yar, Ruh-Beden Iliskisi A¢isindan Insanin Biitiinliigii Sorunu, Ankara Okulu Yayinlari, Ankara
2011, s.129
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Ancak bu savunmaci tutumun onlar1 ayrintili bir delil ortaya koymaya ya da
doyurucu bir ¢ikarimlara varmalarina yardimci olamamistir.’%* Ruh-beden dializm
anlayisinin hakim oldugu alandaysa DDI (Duyu Dist Idrak) kapsaminda degerlendirilen
telepati, prekognisyon, rilya gibi fenomenler ve 6liim esigi deneyimleri ya da diger bir
ifadeyle yakin-6lim deneyimlerinin sagladigi veriler iizerinden bilimsel sonuglara

gidilmesi hedeflenmektedir.

Gunumizde parapsikolojinin bilimsel verilerini takip eden bir kisinin 6ngort,
durugori, uzaktangori ve zihnin madde Uzerindeki etkisine inanmamasi miimkiin
goriinmemektedir. Bu nedenle parapsikolojik kavramlara inanmak, inan¢ sorunundan ¢ok
bilgi sorunu olarak ele alinabilir.'% Cuink{i empirik yontemlerle agiklanamiyor diye, gerek
psisik hallerin, gerekse 6liim esigi deneyimlerinin sagladig verileri gérmezden gelmek,
bilimsel yaklasima ters olan bir tutumdur.®® Zira diistince tarihinde iz birakmus diisiiniir
ve yazarlarin, eserlerinde bu tip deneyimlere yer vermeleri bu noktaya dikkat cekmek
icindir.

Mitleri bilimin ilk bigimi olarak tanimlayan Carl Gustav Jung, giiniimiiz insaninin
kendilerini, bilingleri ile ozdeslestirip sadece bildiklerinden ibaret gdrmelerinden
mutevellit, oliimden sonra yasami yadsima egilimde oldugunu vurgulamus, elestirel
mantigin da her mitte oldugu gibi 6liimden sonra yasam diisiincesini de kabul etmedigini

ifade etmistir.'6’

164 Metin Yasa, Felsefi ve Deneysel Dayanaklarla Oliim Sonrast Yagam, Ankara Okulu Yayinlari, Ankara
2001, s.135
185 Sultan Tarlaci, Schrédinger’in Kedisi Neden Sizofren Oldu? Kuantum Fiziginin Degisimi, Felsefe ve
Mistisizm, Destek Yayinlari, istanbul 2018, 5.136
166 Mehmet Aydin, Din Felsefesi, izmir flahiyat Fakiiltesi Yaymnlari, Izmir 2019, ss.260, 261
167 Carl Gustav Jung, Anilar, Diisler, Diisiinceler, ‘Oliimden Sonra Yasam Uzerine’, ter. Iris Kantemir, haz.
Anie Jaffe, Can Yayinlari, Istanbul 2002, ss.303-329 Jung’un burada diger mitten bahsederken kitabin
basligina da dikkat edildiginde rilyalar1 isaret ettigini anlayabiliyoruz. insanin dogasi bir geregi olarak
6limsliz olma arzusu, onun 6limden sonra 6limden sonrasi ilgli mit (burada da 6liime yakin deneyimleri
kastediyor) ve diisleri yine kendi dogasindaki varolan bir takim savunma mekanizmalart olarak
gormektedir.
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Bu cergevede degerlendirildiginde, Ozellikle 6liime yakin deneyimleri, ruhun
6limsuzliginin ve bunun gerekliligi olarak Olimden sonra hayatin varligini
savunanlarin deneysel dayanak noktasi olmustur. Diger bir ifade 6liime yakin deneyimler,

oliim sonrasi ruhun bekasini kanitlayan paranormal bir fenomendir. 68

Diger taraftan Oliim esigi deneyimleri bu sistematik niteligini kazanmadan,
yiizyillar evvel de farkl kiiltiir ve inang cografyalarinda var olmasina ragmen batida 19.
yy sonlarinda literatiire girmis'®, 1970’lerin basinda da Raymond Moody tarafindan ilk
olarak “oliim esigi (near-death)” tabiri kullanilmustir.!”® Zira Moody de, milattan sonra
sekizinci yiizyilda yazilmis olan “Tibet’in Oliiler Kitabi ndaki fiziki 6liimden sonra
ruhun gecirdigi merhaleleri incelediginde; kitaptaki anlatimlarin 6liim esigi deneyimini
yasayanlardan duyduklari arasindaki benzerligin kendisini oldukca sasirttigini ifade

etmistir.1’!
Bu deneyimdeki ortak noktalar su sekilde siralanabilir:

- Bu insanlar bedensel duygular olmadan tarif edilemez bir huzur hissi

yagsamaktadirlar.

168 Metin Yasa, Felsefi ve Deneysel Dayanaklarla Oliim Sonras: Yasam, $.136, 137

169 Bir jeoloji profescrii olan Albert Heim 1892°de Alplerde 6liime yol agabilecek ciddi diisiislere maruz
kalmig dageilarin 6liim esigi deneyimi yasamus kisilerin raporlarini derlemistir. %95°1 6liim ile sonuglanan
bu ciddi kazalar yasayip da hayatta kalabilmig olanlardan birisi olarak bu tecriibenin oldukg¢a zevkli oldugu
sonucuna varmustir. Nitekim tecriibe esnasinda, herhangi bir endise ya da kaygi i¢inde bulunmadiklarini,
zihinsel faaliyelerinin oldukga aktif oldugunu, derin bir huzur ve teslimiyet duygular i¢inde olduklarini
tespitini raporlarinda belirtmistir. David M. Wulff, Transpersonel Psikoloji, ¢ev. Ali Ulvi Mehmedoglu,
Saliha Uysal, M.U. Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, S.30, 2006/1, 5.246

170 Saliha Uysal, Oliime Uyanmak ‘Yasayanlarin Dilinden Oliim Esigi Deneyimleri’, Marmara Akademi
Yayinlar, Istanbul 2019, s.92 Moody kitabinin girisinde bu hadiseyi deneyimlemis kisilerin
tecriibelerindeki ortak noktalar1 g6zoniinde buludurarak 6liim esigi deneyimini tasvir etmeye ¢alismustir:
“Fiziki sikintinin en yiiksek noktasina eristigi sirada doktorunun kendisinin 6ldiigiini séyledigini duyuyor.
Sonrasinda rahatsiz edici bir giiriiltii isitiyor. Yiiksek bir vinlama veya vizlama. Ve ayni anda biiyiik bir
hizla uzun ve karanlik bir tiinelde ilerledigini hissediyor. Akabinde kendisini birden bire fiziki bedeninin
disinda fakat yine eski fiziki ¢evresinde bulunuyor. Kendi viicudunu uzaktan sanki seyirci gibi goriiyor. Bu
esnada duygular karmakarisik. Bir siire kendini toplayip bu yeni duruma alismaya basliyor. Olmiis olan
yakinlarinla karsilasip, 1siktan bir varligin rehberliginde hayatinin en &nemli olaylarinin  bir
degerlendirmesini yapiyor. Daha sonra diinya hayati ile 6liimden sonraki hayat1 ayirdig1 varsayabilecegimiz
bir engelle karsilagtyor. Oliimden sonraki hayat deneyimi ona giizel gelse de bu engel aha Steye gecmesine
izin vermiyor.” Raymond Moody, Oliimden Sonra Hayat, ss.29, 30

171 Raymond Moody, Oliimden Sonra Hayat, s.124
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Cevredeki vizilti, hisirt1 gibi seslerin farkinda olsalar da kendilerini bedenlerin
disinda bularak, bilingleri oldukc¢a agik bigimde yukaridan bedenlerini
gorebilirler.

Boyutsuz bir mekanda ucgup hizla bir tiinelden ge¢me gibi bir deneyim
yasarlar.

Once uzakta bir nokta olarak gordiikleri 15131n igine gekilmeye baslarlar. Bu
151k gbzleri kamastiracak derecede olsa da rahatsizliktan ziyade huzur veren
bir 6zelligi vardir.

Dogaiistii bir giizellik arz eden bir i¢ diinya simiilasyonu ile gelen ilahi bir
muzik ve birlik duygusu.

Otesine gecilemeyen bir sinira ulasma, akraba ve yakinlarla karsilasma;
genellikle bir sorumluluk Uzerine gonulsuzce de olsa yeniden bedene geri

donmek.172

Diger taraftan bu deneyimlerde ayni zamanda kisisel 6liimsiizliik i¢in zorunlu

goriilen iki 6genin varligindan da bahsedilmektedir. Bunlar; kisisel ayniyetin, kimligin

idraki ve gegmisin hatirlanabilmesidi

r_173

Ruhun varligina dair one siiriilen bir baska deneysel dayanak ise Rus

bilimcilerinin “Kirlian” adli fotograflama yontemi ile beden ile ruh arasindaki bagin

goruntulenmesidir. Sekerat halinde olan hastanin kafasinin iizerinde tesekkiil eden gri,

dumanimsi, buluta benzeyen bir gortintiiniin bir saat icinde insan beden sekline dontistiigi

bedenden ayrilmasina miteakip de 6limiin gergeklestigi kaydedilmistir.*’

172 Sogyal Rinpoche, Tibet'in Yasam ve Oliim Kitabr, Omega Yayinlari, ¢ev. Giines Tokcan, istanbul 2019,

$s.461, 462,

173 Micheal Peterson, Akl ve Inanc, 5.395
174 Haluk Egemen Sarikaya, Suat Bergil, Oliim ve Otesi Bilimsel Incelenimi, Bilim Arastirma Merkezi
Yaynevi, Istanbul 1977, s.11
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“Insan 61diigii zaman gozleri fal tas1 gibi agilir ki, bunun nedeni goziin bedenden
cikan ruhu takip etmesidir.”’’® Burada anlasilmaktadir ki ruh ile beden arasindaki bu
kordonun c¢ozilme surecini insan duyu orgami ile miisahede edecegine vurgu
yapilmaktadir. Oliim aninda bakislarin bu kordonun gozlerin arkasinda, izdiisiimiinde
olan bir noktaya'’® odaklanarak, tavana dogru kilitlenmesi bu hadiste anlatilan durumu

betimler gibidir.

4. Ruhun Bilinebilirligi

Ruh ile ilgili olarak baglica tartisma konularindan birisi olan bu meselede ortaya
konan ilk goriig, ruhun bilinmesinin miimkiin olmadigidir. Buna karsilik ruh hakkinda
akli ve nakli delillere dayanarak fikir beyan edilebilecegini savunanlar ve diisiince
sistemlerinde ruh ile ilgili goriis bildirmeyi tercih edenler ise ¢ogunlukta olup ikinci grubu

olusturmusglardir.

Kur’an ve hadislerin zahirine fTtikad etmeyi yeterli goren Selefiyye’nin
muctehidleri, ruh ile ilgili felsefi ve kelami tartismalardan; ruhun niteligi, kidem ve
hudusu, bir araz ya da cevher olmasi gibi hususlarda arastirma yapip fikir yurutmekten

kaginmiglardir.t’’

Ruhun mahiyetinin arastirllmamasi gerektigini savunan miisliiman alimler

G @JLMJM V) aladl (e s3G5 @0 A Gag s qif@ji\ “De ki, ruh, Rabbimin emrindedir

175 Mslim, 6/223, 224

176 By tanimlamalardan insan kafatasinin i¢inde, beynin arkasinda konumlu epifiz bezine atif yapildig
anlasilmaktadir.

177 M. Semseddin Giinaltay, Felsefe-i Uld Isbat-1 Vacib ve Ruh Nazariyeleri, ss.220, 221 Ruhun niteligi
konusunda ileri siiriilen teorilerin boyle muglak bir konuda ¢oziim getirememis olmasindan dolay1
Selefiyye’nin bu yolu hakli goren arastirmacilar da olmustur. Zira ruhun varligini kabul eden filozoflar dahi
onun nitelik ve hakikatine dair fikir beyan etmekten kaginmug olmalar1 da bunu destekler niteliktedir. Ancak
eski filozoflarin eserleri Arapgaya ¢evrilmesi ile ilmi meclisler ruhun mahiyeti ile mesgul olmaya baslanus,
lediinni meseleler etrafinda yapilan miinazaralar neticesinde de metafizik konular da gelisme gdstermistir.
Bu tarihten itibaren mecburi olarak Miiteahhirin Selefiyyenin yolunu birakip ilahi sirra ait meselelerde, akil
ve felsefe kaidelerine istinaden incelemelerini stirdiirmiislerdir.
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2178

ve size ilimden ancak az bir sey verilmigstir. ayetini bu goriislerine delil olarak

gostermisler, yine ayni sredeki ;Sr— 4 dl Gl &S Y 5 “Hakkinda bilgi sahibi olmadigin

179 jfadesini isaret ederek, ilmi ile vakif olunmayan ruh konusunda

seyin ardinca gitme
fikir yiiriitmenin bos bir ugras oldugunu ifade etmislerdir.'® Bu anlayisa gore ruha,
sebep-sonug iliskisini gozeten pozitif ilimlerin saglayacag: bilgilerle de bir agiklama

getirilemez. Clnki ruh ile ortaya konabilecek bir sebep-sonug kanunlari yoktur. 8!

Suhreverdiyye tarikatinin kurucusu Sehabeddin Sthreverdi (6.632/1234), insana
ruh ile ilgili verilen bu az bilgi dogrultusunda, ifadesinin en giic meselelerden birisi
olmasindan otilirii suskunlugun tercih edilmesinin gerekliligi {izerinde durmus, Hz.
Peygamber (sav)’in konugmaktan kagindigi bu konu hakkinda fikir beyan etmeyi uygun
bulmamistir. Ancak bu edebe uyarak susmanin daha iyi olacagini ifade etse de, ruh ile
ilgili nazariyeleri eserinde yer vermekten kendini alamadigin1 da bizzat ifade etmistir.82
Eserinde bircok ruh ile ilgili goriis bildiren sOfiye yer veren miufessirin, 6zellikle
tasavvufun esas ve usullerinin olusmasinda rol oynayan baslica sifilerden olan Ciineyd

Bagdadi’nin (0.297/909) ruh ile ilgili olarak satrfettigi:

“Ruh, mahiyeti ve hakikati hakkinda bilgiyi Allah Teald’nin kendine has kildig1 bir
konudur. Bu hususta verilen bilgilerin disinda konugmak veya birseyler sdylemek dogru
olmaz. Ancak yine de, sadiklarin ruh konusundaki s6z ve hareketlerine itibar eder ve
onlar1 bir kenara atamayiz. Onlarin bu husustaki konusmalarin1 Allah (cc)’1n kelami ve
vahy ile indirilmis olan &yetlerinin te’vili olarak degerlendirmek daha dogrudur. Cenab-1
Hakk tefsirini yasakladig1 bu konularda te’vil yolunu serbest birakmistir. Te’vile gelince;

akil ve diisiince, ayetlerin manasi ve kat’i ve bilgi ve delaletleri kendisine dayanak

178 fsra, 17/85
179 fsra, 17/36
180 Sijleyman Toprak, Oliimden Sonraki Hayat Kabir Hayati, Tekin Kitabevi, 2017 Konya, ss.211, 212
181 Miinire Aydin, Miisliiman Diisiiniirlere Gore Ruh Kavrami, Teblig Yayinlari, Istanbul trs, s.230
182 Sihabiiddin Siihreverdi, Avarifii 'I-ma drif ‘Tasavvufun Esaslar1’, haz. H. Kamil Y1lmaz, irfan Giindiiz,
Istanbul 1993, Misir 1880, $5.554-556
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yapmasi durumunda ruh hakkinda konusulmasi veya konusulanlarin aktarilmasini

2

gerektiren agik bir kapi bulunmaktadir.

ifadelerine istinaden boyle bir kaniya vardigini anlayabiliyoruz.'8® Bu nedenle, o her ne
kadar ruhun bilinemeyecegini savunanlar arasinda sayilabilir goriinse de, bu tavriyla da
bu konuda fikir yiiriitebilecegi saviyla, adim ikinci gruptakilerin arasinda da

zikredebiliriz.

Bir sOfi ve muhaddis olan Keldbazi’'nin (6.380/990) ise tasavvufun temel
kaynaklarindan biri olan Ta arruf adli eserinde Ciineyd Bagdadi’nin ilgili s6zlerine yer
verdigini, ancak bu konuda te’vil yolunun agik olup ruh ile ilgili fikir beyanda
bulunabilecegi ifadelerine yer vermekten kagindigr goriiliir. O da ruhun, sfilerin ittifak

ettigi lizere; bedene hayat veren bir mana oldugunu ifade etmekle yetinmistir.*84

Bu degerlendirmeler dikkate alindiginda, Isrd ayetinin sonundaki ifideden ruh
hakkida hi¢bir bilginin verilmedigi degil baz bilgilerin verildigi anlasilmaktadir.8
Yani ruhun méhiyetinin bilinemeyecegini savunanlarin delil olarak gosterdikleri bu ayet
ayn1 zamanda ruhun mahiyetine vakif olabilmenin miimkiin olabilecegini savunanlarin

da delil gosterebilecegi bir ayet olarak kabul edilmistir.

Diger taraftan Islam diisiintrlerinin ruh hakkindaki diisince ve teorilerine
bakildiginda; “Ben cinleri ve insanlari, ancak bana kulluk etsinler diye yarattim. 18

“kulluk etsinler” ifadesini “tanisinlar” seklinde tefsir ettiklerini, bu dogrultuda ruh gibi

ledinni bir meselede dinin referanslarina dayanarak derin inceleme ve tefekkiiriin

183 Siihreverdi ruh hakkinda fikir yiiriitiirken Kur’an ve Siinnet’i rehber edinmis kimselerin ruh ilgili yapmus
oldugu yorumlara eserinde yer vermekte bir sakinca gérmedigini ifade etmistir. Ona gére bunlardan bir
kisnu akil yiiriitme ve nazar yoluyla hiikiimler ¢ikararak konusurken, diger bir kismu akil yiiriitme yerine
zevk ve vecd yoluyla hissettiklerini s6ylemistir. SQff seyhlerin de ruh ve ruhun mahiyeti ile igili fikir beyan
ettiklerine dikkat ¢ekmis ve bir¢ok stifinin ruh ile ilgili gériisline yer vermistir.
184 Kelabazi, Ta aruf, s.99
185 Mehmet Okuyan, Kur'dn’a Gore Kabir Azabi, Diisiin Yayincilik, 2020 Istanbul, s.72
186 Zariyat, 51/56
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gerekliligine inandiklarimi gormekteyiz.'®” Daha acik bir ifadeyle mutefekkirler Allah
(cc)’1 tamyabilmeyi, kullugun bir gerekliligi olarak kabul etmislerdir. Nitekim ruhun
varligimi savunmak icin ortaya konan bu nazariyelerle, ruhun varligin1 inkér eden

materyalist ve natiiralistlere kars1 dini bir gorevi yerine getirme amaci giidiilmiistiir. 18

Marifetullahin mahalli olarak kabul ettigi ruhun, O6lumle beraber c¢lrimeye
baglayacak olan beden gibi zarar gormeyecegini belirten Gazali, Hz. Peygamber
(sav)’den gelen haberlerin ve arif kimselerin delillerinin bunu dogruladigini ifade etmis,
serlatin ruhun inceliklerinin derinlemesine arastirilmasina de izin verilmedigini
yinelemistir. Cilinkii bunu ilimde derinlesen ve melekeler kazananlar anlayabilmektedir.
Ruhun 6yle acaip evsafi vardir ki halkin genelinin buna tahammiil edemeyeceginin altini
¢izmistir.'® Yani ona gére ruhun anlatilamayan sir olusu, isin mahiyetinden ziyade
insanin idraki ile ilgili bir durumdur.

Kisacasi Gazali, insana verilen az bir bilgiden dolay1 ruhun hakikatinin ve kendine
has sifatlarimin sir oldugunu kabul etmis ancak, bu sirra vakif olabilmenin imkan
dahilinde oldugunu, agiklanmasinin ise bu sirra matuf oldugunun vurgusunu yapmistir.
Bu dogrultuda “Mi ra-cus’s-Salikin”, “Ravdat’t-Talibin”, “er-Risdletu’l-LedUnniye”

isimli eserlerinde ruhla ilgili goriislerini serdetmistir.1%

5. Ruhun Ezeliligi

Ruhun hadis ya da kidem olarak degerlendirilmesi de bir diger tartisma konusu
olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Ozellikle ruhun kidemine dair tartismalarin, Platon’un

felsefi diisiincesinin referans yapilarak cereyan ettigi bilinmektedir.®! Nefsin kidemini

187 [smail Hakk: Bursevi, Rithu’l Beydn Tefsiri, C.8, $.282; Elmalili Hamdi Yazir, Hak Dini Kur’an Dili,
C.6, 5.4546
188 M. Semseddin Giinaltay, Felsefe-i Uld Isbat-1 Vacib ve Ruh Nazariyeleri, $5.221-222
189 Gazalt, el-Erbain fi Us(liddin, s.397
190 Mustafa Akgay, Gazdli’de Ruh Tasavvuru, Dini Arastirmalar, C.7,s.21, s.104
191 Erkan Yar, Ruh-Beden Iliskisi A¢isindan Insanin Biitiinliigii Sorunu, $.67
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savunan misliman filozoflar arasinda, tabiat bilimcisi kimligiyle, felsefi ve metafizik
meseleleri tabiat bilimlerinin metodunu takip edip, deneysel ve timevarim yontemleri ile
ele almis olan Ebll Bekir R&zi’nin (6.313/925) ismi 6ne ¢ikmustir. R&zi, maddenin
ezelliyetini savunan bir diisiiniir olarak bilinmektedir.%?

Filozofun islami akideye uygun olmayan bir diisiince sistemi gelistirmesi ve
Aristo’nun izinden degil de eski tabiatcilarin goriislerini benimsemesi tenkit edildigi
konularin basimi ¢ekmistir.'% Ayrica nefsin bedenler arasi gegisinin mimkin goren
tenastih doktrinine inanmasi da diger dikkat gekici bir 6zelligi olmusgtur. 1%

Ruhun kidem ya da hadis olusu ile ilgili tartismalar ayn1 zamanda, onun bedene
gore onceligi ve sonraligi konusunu da beraberinde getirmistir. Platon da oldugu gibi
ruhlarin kidemini kabul edenler dogal olarak ruhun bedene gore dnceligini de kabul etmis
olmaktadirlar. Onlar bu goriislerinde . ... 35 3 (e &30 8 7550 o2 &k S35 “Bir de
sana ruhtan soruyorlar, de ki: ruh rabbimin emrindendir...”'® ayetini referans alarak
Allah (cc)’in emrinin yaratilmis olamayacagini dolayisiyla ruhun da yaratilmis
olamayacagini, yani kadim oldugunu ifade etmislerdir.

Alimlerin ¢ogunlugunun goriisii ise ruhun yaratilmis hadis oldugu yéniindedir.
Cilinkii yaraticisina muhta¢ olmadan ruhun kadim olabilmesi mimkin gériinmemektedir.
onlar; ... J8 G\ i Ji . “.De ki: “Her seyin yaraticisi Allah’tr.?1%; (8 Go SR 35

&G a1y L& “Nitekim bundan once seni yarattim. Halbuki sen hicbir sey degildin.”; &3

192 Mehmet Bayrakdar, Islam Felsefesine Giris, A.U.LF.Y, Ankara 1988 5.95 Razi’nin giiniimiize ulasan
eserlerinin kisith olmasi nedeniyle onun felsefi goriisleri hakkinda kesin bir kaniya ulagsmak miimkiin
olmadig1 goriiliir.
193 Macit Fahri, Islam Felsefesi Tarihi, cev. Kasim Turhan, Tklim Yayinlari, s.82 Yazar bu eserde Razi’nin
ezeli prensible ilgili gelistiridigi metafizik anlayisinda Platon’un izleri olduk¢a belirgin oldugunu
vurgulamistir. Gelistirmis oldugu bu besli ezeli prensibi ((madde, zaman, mekan, nefs ve yaratici) Harrani
ve Sabiiler firkasina dayandigi da one siiriilmiistiir. Yukarida konuyu ele alan Mehmet Bayraktar’in
Fahreddin Razi, Nasreddin Tusiyle ayn1 yonde goriis bildirdigi goriilmektedir. Krs. Mehmet Bayraktar,
Ayni yer
194 fslami acidan oldugu kadar Aristoculuk agisindan da olduk¢a yadirgamir olan bu anlayis: ileriki
boliimlerde ele almak {izere buraya not diismekle yetiniyoruz.
195 sra, 17/85
1% Ra’d, 13/16; Ziimer, 39/26
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G K88 () lad “Halbuki sizi de yaptiklarimizi da Allah yaratmistr”297; 5 Q64 My
';J'\J | 524 m Ll v“:' 28U 5a “Sizi yarattik, sonra size bigim verdik, sonra da meleklere:
‘Adem’e secde edin’ dedik.... "% Ayetlerini bu goriislerine delil olarak gostermislerdir.1%
Ayni zamanda insanin bir kul olma sifatiyla matuf olarak ruhun asli goérevinin de kulluk
olmasi ve yaratilmis bir varliklara ait 6zellikler olan kabzedilme, saliverilmenin ruha
nispet edilmesi de 6ne siiriilen diger delillerdendir.?%

Hucviri’nin (6.465/1072?) ‘Ruh daimi kadim olabilir mi?” sorusunu bir bagka
soruyla cevaplandirdigi gorilur. Clnki bu sorunun zihne diisiirdiigii diisiince ruhun kendi
kendine mi, yoksa baskasiyla mi kdim oldugu meselesidir. Kendi kendine kaim oldugu
varsayildiginda, alemin ilah1 olup olmadigi sorusu ile muhatab olunur. Eger ilah olmadig
sOylenirse, iki kadim varlik kabul edilmis olunur ki; iki kadim varligin sinirsizligi sorunu
ortaya ¢ikacagindan bu da makbul degildir.%

Ruhun yaratilmisligi tizerindeki genel kabulden bahsetmek miimkiinken, yaratilma
zamani ile ilgili olarak farkli goriisler 6ne siiriildiigii bilinmektedir. Ruhun bedenden 6nce
yaratildigini savunanlarin haricinde, ruhlarin bedenden sonra yaratildigini savunanlar da
olmustur.20?

Gazali, Allah (cc)’1in maddi ve ménevi varliklar yarattigi gibi, ruhun da bu sekilde
yaratildigini, dolayisiyla da hadis oldugu diisiincesini ....> ) (o4 CA31345 50 138 “Ben,
onun yaratihsini tamamladigim ve ona ruhumdan iifledigim zaman...”?%® ayetini

zikrederek desteklemis,?®* konuyu ozellikle ‘Me ‘dricii’l Kudus’ ve ‘Madnunu’s-Sagir’in

197 Saffat, 37/96
198 A’raf, 7/11
19 Kelabazi, Ta arruf, s.99
20 fbn Kayyim el-Cevziyye, Kitdbu r-R(h, ter. Saban Hakli, iz Yayincilik, Istanbul 2020, s5.209-216
201 Soru ruh 4lemin ilahidir seklinde cevaplandirildifinda ise halkin (insanlar) hadis oldugu kabul edilmis
olur. Bu dogrultuda diisiiniildiigiinde muhdes olanin kadim ile birlesmesi ya da muhdesin kadimin mekani
haline gelmesi de sozkonusu degildir. Muhdes olan ancak kendi cinsinden olmasi kosulu ile bir seye
birlesebilir. Hucvirl, Kesfit'I Mahcub, $.391
22 fhn Kayyim el-Cevziyye, Kitabu r-R0h, $5.225, 226; Erkan Yar, Ruh-Beden Iliskisi A¢isindan Insanin
Biitiinliigti Sorunu, S.72
203 Hicr, 15/29
204 Gazali, Cevdahiru’l Kur’an ‘Kur’an’in Cevherleri’, ter. Ersan Urcan, Celik Yaymnevi, istanbul 2020, s.;
Gazali, Mearicii’l Kuds, s.87
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ilgili bolimlerinde detaylica ele almistir.?%> Gazali bu eserlerde, ruhun bedenden 6nceki

mevcddiyetinin batil oldugunu agik¢a ifade etmistir.2%®

6. Ruh-Nefs Benzerligi

‘Ruh’ ve ‘nefis’; bizim c¢alismamiz da dahil olmak Uzere; birbirleri yerine
kullanilan kavramlar olmasindan 6tirll bir benzerlik arz etmektedirler. Kur’an’da ruh
kelimesi nefse gore ¢ok nadir gecmekle birlikte, nefsin de ayetlerde genellikle ruh

manasinda gegtigi goriiliir.?%’

a5l iy e‘ﬁ‘ Y5 “Hayw! Devamli kendini kinayan Nefs’e yemin ederim”208,
s w43 “Nefse ve onu bigimlendirene, L 5855 a5 528 \gagllé “Sonra da ona kétiliik
ve takva kabiliyetini verene yemin olsun ki,”?%; iulad\ Sl & 5 “Ey, Rabbine, itaat edip
huzura eren nefis!”210 galia i &utf & 15 4 33 (m O3V 3 55 80 “Allah, 0 canlart Sldiikleri
zaman, olmeyenleri de uyuduklarimda alir...”?'' nefsin ruh anlaminda kullamildig

ayetlere 6rnek olarak gosterilebilir.

Kur’an-1 Kerim’de gegen ruhun méhiyetiyle ilgili salt bir bilgiye ulasilamayacagi
yoniindeki ifadelere ragmen, Islam diisiiniirleri ruh iizerinde diistiniip fikir yiiritmekten

kendilerini alamamislar, bunu da nefs kavraminin anlam ¢atisi altinda yapmusglardir. Yani

205 Ruhattin Yazoglu, Gazali Diisiincesinde Ruh ve Oliim, s.49 Gazali Hz. Peygamber (sav)’in ruhlarin
bedenlerden evvel yaratildigs ile ilgili ifadesiyle meleklerin ruhlarini, bedenler ile de Alem’in ars1, kiirsiyi,
gokleri, yildizlari, havayi, topragi ve suyu kastetmis olabilecegini belirtir.

208 Gazali, Madniinu’s-Sagir, 5.103; Gazali, Mearicu’l Kuds, $.87

207 Regis Blachére, Nefs Kelimesinin Kuran'da Kullanilist, cev. Sadik Kilig, Atatiirk Universitesi ilahiyat
Fak. Dergisi,5. Say1, Erzurum 1982,s191

208 Kyyamet, 75/2

209 Sems, 91/7-8

210 Fecr, 89/27

211 Zimer, 39/42 Bu ayette “nefisler (enfiis)” kelimsenin “ruhlar (ervah)’manasmda kullanilmistir. Bkz.
ismail Hakk1 Bursevi, Ruhu’l Beyan Tefsiri, C.7, 5.262 Ayetin devaminda insan, ruhlarin uyku ve 6liim
halindeki durumu ile ilgili olarak tefekkiire yonlendirilmis, bu hadiseden ibret almasi sélik verilmistir.
Calismanin ikinci boliimiinde Ilgili Ayete yine tefsirle yapilan yorumlara yer verilmis olup konu uyku-6lim
iliskisi ¢ercevesinde degerlendirilmistir. Hucviri’ye gore de ruh bedene tedvil edilmigtir. Uykuda oldugu
gibi ruhun insandan ayrilmasi ve insanin hayatta diri ce canli halde kalmas1 miimkiindiir. Riyada ruh gider,
hayat kalir. Bkz. Hucviri, Kesfit'| Mahcub, $.390
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nefs, gelistirilen ruh nazariyelerinde bir gizleme gérevi gérmiistiir.?*2 Ornegin Ibn Sina
el-Adhaviyye fi’l Me’ad isimli eserinde ruh ve nefis kavramlarini birbiri yerine kullanmus,

ancak daha ¢ok nefis kavramini tercih etmistir.?®

Gazali sifi yoninii hissterdigi tarifinde; bedene bitisik olmadigi gibi, ayr1 da
olmayan bir cevher olarak betimledigi ruhun bedenle olan iliskisini nefis zerinden
gerceklestigini ifade etmistir.?* Ruh ancak bedene iliserek onu aktif hale getirmistir.
Nefis, burada ruhun beden ile olan iliskisini saglayan bir nevi katalizor gorevi
gormektedir.?!> Buradan stfilerin nefisten kastettiklerinin, genel anlamda hayvani ruh
oldugu anlasilmaktadir. Nitekim onlar nefsin, ruh ile bedenin izdivacindan meydana
geldigini, bu nedenle nurani yoniiniin ruha, sehvani yoniiniin ise bedene doniik oldugunu

kabul etmislerdir.?®

7. Oliimsiizliigiin Metafizik ve Ahlaki Dayanaklari

Oliimsiizliigiin insanlik tarihinin asli diisiincelerinden biri olarak gelisimi, insanin
yokolusa karst olan itirazina baglanabilir.?!” Insanin canl bir varlik olarak, 6liimle olan
iliskisindeki benzersizligi ise; dlecegini bilen bir varlik oldugu halde, bunu yadsima
egilimde olmasindan ileri gelmektedir. Nitekim Kur’an-1 Kerim’de insanin ertelemeye
giic yetiremeyecegi oliimden kaginma egilimine vurgu yapilmistir.?!® Yani insan

olecegini bilip, buna inanmamakla iki yonden biriciklik arz etmektedir.?%°

212 Hiiseyin Aydin, Muhasibinin Tasavvuf Felsefesi, .80
213 fbn Sina, ‘el-Adhaviyye fi’l-me’dd’, s.12
214 Gazali, er-Risaletii’I-Ledunniyye, s.38
215 fbrahim Coskun, Fahreddin er-Rdzi’ye Gére Nefsin Mahiyeti ve Olumden sonraki Durumu, DUIF
Yaynlar1 Dergisi, ¢.7, S.2, 2015, 5.7
216 Necmeddin-i Daye, Mirsddii’I-Ibad ‘Tasavvuf Yolu’, cev. Halil Baltaci, IFAV Yayinlari, Istanbul 2013,
s.158
27 Turan Kog, Oliimsiizliik Diisiincesi, .10
218 Cum’a, 62/8; Nisa, 4/78
219 John H. Hick, Death And Eternal Life, Harper&Row Publishers, San Francisco 1980, s.55
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Olumlii bir varlik olan insanin ebedi bir yasam siirme arzusu, en temel istegi olarak
kabul edildiginde yasadigi bu 6zgiin durum anlasilir hale gelmektedir. Bu noktadan
hareketle 6limcul bir hastaliga yakalanmis olsa dahi, 6liimsiizliik arzusu ve dogasi geregi
insandan 6limi kabullenmesini beklemek anlamsiz gelebilir. Bu dogrultuda, yapilan
arastirmalarin da gosterdigi lizere, hastanin 6liimii konugmaktan kaginmasi, dmrinin son

giinlerini yastyor olsa da kabul edilebilir goriiniir.??

Oliim her ne kadar evrensel bir gerceklik ise, insanin bu arzusu da oyledir. Bu
nedenle &hireti ve 6liim sonrasi herhangi bir yasami kabule yanasmayanlar da dahi bu
arzunun varlig1 ile birlikte cesitli 6liimsiizlik anlayiglar1 ortaya ¢ikmis, oliimsiizliik

diisiincesi zihninde bes farkli bicimde zuhur etmistir.

Bunlar sirasiyla: 1. Ezeli ve ebedl manada oliimsiizligi maddede arayanlarin
benimsedigi maddi oliimsiizliikk diisiincesi; 2. Neslin devamini saglamakla O6liimiin
iistesinden gelinebilecegini savunanlara ait biyolojik 6liimsiizliik diisiincesi; 3. Herhangi
bir sanat eseri ortaya koymak suretiyle 6liime ve sonluluktan kurtulma istegini ifade eden
sosyal dliimsiizliik diisiincesi; 4. Oliimden sonra ruhun baska bir bedene (insan-hayvan-
bitki) gececegini (tendsuih) ya da ruhun belli bir tekdmiilii gerceklestirene kadar gesitli
bedenlere buriinmesini benimseyen inanglarin sahip oldugu dlimsiizlik diisiincesi olan
ruhi 6limsiizlik disiincesi; son olarak da ilahi dinlerin tebligine dayanan bir baska
diinyada ruh-beden biitiinliigli igerisinde sonsuz bir hayat siirme inancinin ifade edildigi

oliimsiizliik diisiincesidir.??

220 Elisabeth Kubler-Ross, Oliim ve Olmek Uzerine, ter. Ekin Ussakli, April Yayncilik, Ankara 2010, 5.24
Dr. Elisabeth ortaya koydugu bu ¢alismanin amacini esasen kitabin kapaginda ismin altina alt baglik olarak
“Olmek Doktorlara, Hemsirelere, Din Adamlarina ve Olenlerin Ailelerine Ne Ogretmelidir” basligindan
anlagilabilir. Zira ¢aligmanin genelinde meslektaslarina yaptig elestirirler de géze carpmaktadir. Ozellikle
Olimi doktorlarin 6liimii zihinlerinde kabullenmeyi goze alamadiklarindan dolay1 bu noktada hasta ile
saglikl1 bir iletisim ytiritmediklerini vurgulamistir.

221 Hayati Hokelekli, Oltim ve Olum Otesi Psikolojisi, s.152
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Bu noktada belirtmek gerekir ki; ne biyolojik ne de sosyolojik 6limsizlik
diistinceleri, insanin bu arzusuna terciiman olacak nitelik veya yeterlilik arz eder. Cunki
olimstizliik probleminin temelinde kisinin sahsf 6liimsiizliik arzusu yatmaktadir. Ornegin
biyolojik oliimsiizliigiin varligindan bahsedebilseydik, insanin tutkularini yitirdikten
sonra hala erisebilecegi aktiviteler olsa dahi artik onun i¢in bir deger teskil etmeyebilirdi.
Dolayisiyla burada amellere 6nem kazandirip, onlart mithim kilan ve bir mesele haline

getiren 6liim(liiliik) oldugu sdylenebilir.???

Bu climleden ruh gibi metafizik alanin kapsamina giren 6liimsiizIligi ontolojik,
ahlaki ve bilimsel dayanaklar ve teoriler tizerinden degerlendirilmesi gereken bir konu
olarak diisiinmek gerekmistir.??®> Bunlardan sonuncusuna énceki boliimlerde, tecriibeye
bagli deneysel dayanaklar basligi altinda yer verdigimizden, burada tecriibeden bagimsiz

olan ahléki ve metafizik argiimanlarin degerlendirilmesine yer verecegiz.
7.1 Oliimsiizliigiin Metafizik Dayanaklari

Oliim ve sonrasi meselesi bat1 felsefe kaynaklarinda *&liimsiizliik’ ya da ‘ruhun
oliimsiizliigii’ adi altinda incelenirken, Isldim diisiince tarihinde, felsefe ve kelam
literatiirinde kullanilan en yaygin terim mead olurken, konu ‘sem’iyyat’ yani bashgi

altinda vahye dayandirilarak degerlendirilmistir.

Platon’dan gilinlimiize kadar bir¢ok Olumsizlik doktrinini iceren yizlerce eser

nesredilmis olmasi, ruhun Sliimsiizliigiine kars1 duyulan bu ilginin bir gostergesidir.

222 Yazann ilgili eserinde 6liimlii olan insam &liimsiiz bir varlik olarak degerlendirmis, bunun iizerinede
bazi varsayimlarda bulunmustur. Bunlardan biri de yeryliziinde kalanlara bayragi devretmek olarak
tanimladig 6liimiin, ona sunacag fedakarlikla baskalarinin ihtiyaglart karsisinda bagimliliklarini gézden
gecirmesine yada bunun iizerine bir anlayis gelistirmesine vesile olmasidir. Bu acidan insan kendi 6limii
cercevesinde nasil yasayacagi sorusu iizerine odaklanir. Bkz. Todd May, Felsefi Bir Deneme Oliim, ss.107,
108

223 Mehmet Aydin, Din Felsefesi, s.255
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Hatta Platon ve Ibn Sind’min eserlerinden ruhun 6liimsiizliigii ilgili boliimleri

cikardigimizda, felsefe literatiiriiniin biiyiik bir kayba ugrayacagi da sdylenebilir.??*

Onceki boliimlerde yer verdigimiz lzere; filozoflarin ruhun mahiyeti ile ilgili
gelistirdikleri nazariyeler ayn1 zamanda limsiizlik tasavvurlarinin da ayni dogrultuda
sekillenmesine neden olmustur.??® Bu nedenle ruha ‘basit’ ve ‘bozulmayan’ bir cevher
seklinde getirdikleri tanimdaki bu iki 6zellik Oliimsiizliik teorilerinin dayandig: iki

metafizik dayanak olarak kabul edilmistir.

Oliimsiizliigiin bu metafizik dayanaklarina gére; eger ruh ilah? yonii ile insani
ontolojik méanada degerli bir varlik olarak konumlandiriyorsa, bu bedene gore dstiin
ozelliklerinin olmasi kosuluyladir. Bunlardan en 6nemlisi de yok olmay1 kabul etmeyip
oliimsiiz olmasidir.?26 One sirillen delilde bedenin bilesik, ruhun basit oldugu
diisiincesinden hareketle; bilesik bulunan seylerin birlestikleri gibi dagilmalari, bilesik

olmayanlarin ise bu durumdan kurtulmas: beklenir.??’

Diger taraftan Aristo, insanin dliimsiiz olarak gordiigi etkin nous olarak ifade
edilen ve ruhundan ayri tuttugu bir pargasindan bahsetmektedir. Buna gore insan
tefekkiirl, hayatinin bir temrini haline getirebilirse ruh 6ltimstzlikten nasibini alabilir.?%®
Bu akli, ruhun yetisi olarak kabul ederken edilgin aklin yok olmaya mahkim oldugunu

ifade eder. Edilgin akla da diisiinme imkanm veren de bu etkin akildir. Bu dogrultuda

224 Mehmet Aydin, Din Felsefesi, s5.248, 250, 251 ibn Sina nefsin mahiyeti ve 6liimden sonraki durumu ile
ilgili bir kag eser kaleme aldig1 diistiniildigiinde, felsefi bir mahiyet arz etmedigi diistiniilen bedenlerin
6lim sonrasi hasri konusundan ziyade ruhun 6liimstizliigii hakkinda sdylenecek ¢ok sey vardir.
225 Islam diisiince geleneginde dliimden sonraki hayatin mahiyeti ile ilgili ii¢ goriis bulunmaktadir. Oteki
diinya hayatinin duyusal/bedensel oldugu goriisii, spiritiiel/ruhi oldugunu savunanlarin goriisii ve ikisi
arasinda orta yol bulmaya calisanlarin savundugu hem bedensel hem de ruhsal oldugudur. Selim Ozarslan,
Islam’da Oliim ve Dirilis Ogretisi, Nobel Yaymcilik, Ankara 2013, 5.203
226 Platon beden ile ruh arasindaki goriiniirliik kiyaslamasina gore de asikar olan bedeni degil sir olan ruhun
istiinliigiinii kabul etmistir. Diger taraftan beden gibi birlesik varliklar tabiatlar ¢oziiliip dagilmaya karsi
koyamazken, ruhun basit bir cevher olmasindan 6tiirii liimsiiz olmast gerekir. Ciinkii bedenin par¢alanip
yok olmasina neden olabilecek hicbir hastalik ya da musibet bu 6zelliginden dolay1 ruha zarar
verememektedir. Platon, Phaidon Ruh Uzerine, ter. Nazile Kalayci, Kabalc1 Yaymlari, Istanbul 2012,
5.119-125; Platon, Devlet, ter. Sebahattin Eyiiboglu 2017, Isbankas: Kiiltiir Yayinlari, Istanbul 2017, s.355
227 platon, Phaidon Ruh Uzerine,
228 Turan Kog, Oliimsiizliik Diisiincesi, $.37

48



sozkonusu bu etkinlik felsefi bilgelik (sophia) iken, pratik akil ise dinyevi islerde

fiziksel arzu ve istekleri disipline eden akildir.

Aristo’ya gore, boyle bir kurtulusun bilincinde hayat stirmek, insana taninan bir
hak olmasinin Otesinde onun bir gorevidir. Dolayisiyla buradan hareketle Aristo’nun
tasavvuruna vakif olabilmek her ne kadar zor gorinse de, aklin 6liimsiizligi seklinde
ortaya koydugu bu tasavvuru, olimsiizlige olan inancimin bir isareti olarak da

gorulebilir.?29

Farabi ve Ibn-i STnd’nin, Aritotelesci gibi ruhun bu yetkinligini kabul ederken,
olimden sonraki varolus anlayislarinda ruhun kadim anlayisim reddederek Platon’a
yaklagtiklar1 goriilmektedir.?®® Ancak belirtmek gerekir ki ona gore 6len varlik Hades’e
gidip oradan yeniden donerek bir bedene girdiginden dolay1 bir ferdi bir 6liimsiizliikten
bahsedilememektedir.

Ibn Sind’nin Sliimden sonra yasam konusunu ele alirken, Kelam ve Felsefe
literatiiriinde kullamlan, 25 kokinden tiireyen, mead kelimesini kullamldig: goraltr. 2
Bulundugu yerden ya da durumdan ayrilan seyin tekrar oraya donmesi anlamina gelen
mead,?®? kiyamet mandsma karsilik gelen kelimelerden biri olarak kabul edilmistir. 2%
Zira Kur’an-1 Kerim’ de Sz ‘;1 A1 G e a5 Lﬁéi‘ & “(Resuliim!) Kur'an't (okumayn,

teblig etmeyi ve ona uymayt) sana farz kilan Allah, elbette seni (yine) donllecek yere

229 B, Russel, The Problems of Philosophy, Oxford, 1983, $5.92-94 Yazarin burada “set free from present
conditions” ifadesini kullandigi goriilmektedir. Bu anlatim Platon’un ruhun bedenin zincirlerinden
kurtulusunu animsatmaktadir.
230 Turan Kog, A.g.e, s.38 Aristoteles’nin Zorunlu Varlik’1, evrenin tam anlanuyla yaraticist olmamasi
bicimindeki diisiincesi, Ibn Sina igin kabul edilemez bir konumdadir. Onun Tanr1’s1 evrenin her noktasina
niifuz etmistir ve varliklara her an ve dogrudan karigir. O, her seyi gizliden agiga ¢ikaran ve onlara hareket
veren faal bir akildir., Alfred L Ivry, “Fdardbi ve Ibn Sind’min Metafizigindeki Yeni Platoncu Ogelerin
Degerlendirilmesi”, ter. Anmet Cevizci, Uluslararasi ibn Tiirk, Harezmi, Beyriini ve Ibn Sind Sempozyum
Bildirileri, Ankara, 1990, s.169
231 fbn Sina, ‘el-Adhaviyye fi’l-me’dd, s.4
232 [sfahani, Miifredat ‘Kur’dn Istilahlar: Sozliigii, C.2, $5.258, 260
233 Bekir Toplaoglu, DIA ‘Kiyamet’ md, ¢.25, 5.517; Eb( Cafer et-TaberT, Taberi Tefsiri, ter. Kerim Aytekin
Hasan Karakaya, Hisar Yayinevi, Istanbul 1996c¢.6, s.353
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dondirecektir.”2%  Ayette ifade edilen dondiiriilecek yerden maksadin cennet, kryAmet
ya da hiret, 6liimiin kendisi oldugu gibi goriisler dne siiriilmiistiir. 2%

Ibn Sind ruh igin, bedenin tabiatina karisamamus dolayisiyla da varligini
siirdiirmesi i¢in ona ihtiyaci olmayan basit bir cevher tanimi ortaya koyarken,?3® ruhun
basit bir cevher olarak bu kazanimlarin haricinde bedenin bu dlimsiizliige hicbir katkisi
olmadigim1 savunan Farabi’ye gore, insan bedeni beraber bilgi edinme yetisine sahip
olarak diinyaya gelen, ruhun bir potansiyeli (kuvvesi) olan akil (bilkuvve akil) bu yetisi
ile gevresini idrak etmeye baslayarak bu eylemi ile bilfiil akil dercesine yiikselir. Bu
dogrultuda nefsin 6limsiizligi aklin faal akilla ittisali baglaminda izah edilebilir. Yani
mutluluk, aklin sirasiyla; bilkuvve, bilffil ve nihdyetinde miistefad seklinde tanimlanan
yetkinlik asamalarma ulasmasiyla elde edilebilecek bir 6liimsiizliigiin habercisidir.?%’

Bu ciimleden ibn Sina ile Farabi arasindaki 6liimsiizliik anlayislarindaki farkin
diinyadan ahirete intikal edecek olan ruhun durumu ile ilgili oldugu anlasiliyor. ibn Sina
dinyadaki kazanimlari ne olursa olsun tiim ruhlarin 6liimsiiz oldugunu ifade ederken
Farabi’nin mutluluk anlayisinda, maddi diuzeyden kendini kurtaramayan nefislerin
oliimsiizligiinden bahsetmek miimkiin degildir.?®  Ruhun Aleti olarak tasvir ettigi
bedenin yok olmasinin ruha bir zarar veremeyecegini belirtten ibn Sina, kdmil olmayan
nefsilerin bedenle birlikte yok olacag: fikrini ise gercek dis1 bulup, bu goriisii de

Aristo’ya degil Iskender’e atfemistir.?®® Diger taraftan ibn Sinad’nin bu konu ile ilgili

234 Kassas, 28/85
235 Eb(y Cafer et-Taberf, A.g.e, C.6, 5.353
2% Ibn Sina, ‘el-Adhaviyye fi l-me’dd’, s.30
237 Fizik diinyaya dair seyleri idrak eden akil *bilfiil’ adini alirken, daha iistiin kabul edilen miicerred
formlari akletmeye bagladiginda ‘faal akil’ asamasina gegerken insan akli bu noktada Faak aklin kendisine
bagislayacagi suretleri idrak etmeye baslar. Bu bagislarin getirdigi tekamiil ile birlikte insan akli ulasacagi
en st seviye olan Farabi’nin terminilojisinde ‘Miistefad akil” a ulagir. Fahrettin Olguner, Farabi, Akademi
Kitabevi, izmir 1993, s.94; Mehmet Ata Az, Fardbi’de Ruhun Oliimsiizliigii Meselesi, Turkish Studies,
V.12/20, .88
238 Farabl, el-Medinetii’l Fizila ‘Ideal Devlet, ter. Ahmet Arslan, Tiirkiye Is Bankas: Kiiltiir Yayinlar,
Istanbul 2017 s.125
239 Aristorelse’in eserlerine yazdigi serhle ile taninan iskender yeni Eflatuncular arasinda Aristonun
felsefesinin 6ziine uygun sekilde Snemli bir sarih olmustur. Ayn1 zamanda IslAm Messai filozoflar iizerinde
de etkisinden s6z edilmektedir. Tbn Sina, Ed-Haviye, s.44
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goriislerini bildirirken FArdbi’nin adin1 anmamasi, aym sekilde Gazali’nin de Islim’a

uygun diismeyen bu goriisler icin Farabi’den sdz etmemesi ilgi ¢ekici bir durumdur.?4°

Bu agiklamalardan, Farabi’nin, 6limden sonra hayat konusunda Kindi, Ibn Sina
ya da Gazali gibi net bir tavir sergileyemedigi anlasilmaktadir. Filozofun Aristo'yu, ruhun
oliimsiizligi konusunda hakli ¢ikarmak igin giristigi zorlama yorumlarin etkisi altinda,
hem Aristo'nun hem de kendi goriislerini de net bir bicimde ortaya koyamamamis
olmasinin da; yorumcusu oldugu Aristo'nun, her konuda oldugu gibi, ruhun 6liimsiizlii gii
konusunda da, dogru ve yanilmaz bir filozof oldugunu kanitlama ¢abasindan ileri geldigi
soylenebilir.?4

Farabi’nin daha net bir tavir ortaya koydugu husus var ise o da 6liim ve mutluluk
arasinda kurdugu iliskidir. Filozof mutluluga ulasmanin yolu miitkemmeli hedeflemekten,
miikemmellik de nefsi bedenin ihtiyaglarindan 4zade olmasindan gegmektedir. insanin
hedefine koydugu bu sonsuz mutluluga kendisini maddeden soyutlayabildigi ol¢iide
yaklasabilir.?#> Diger bir ifadeyle meta, ruhun 6zgirligiine kavusabilmesi yolunda
yegane engeldir.?43

Ibn Riisd (6.595/1198) ise tiim dinlerin ruhun baki oldugu ikdzim hatirlatarak,

olimden sonra ebediligini siirdiirmek i¢in cismani ve maddi arzulardan soyuldugunu

240 Mehmet Aydin, /bn Sind’'mn Mutluluk Anlayisi Ibn Sind Dogumunun Bininci Yil Armagam, TTK
Yayinlar1, Ankara 1984, 5.438
241 Teolojik anlamda Islami &gretiye aykir1 ve birinci iistat olarak anilan Aristoteles’in Faal Akl biitiin
insanliga samil killi akliilik kuramina da temelde zit olan, ancak bu konuda Eflatun’un diisiincelerine daha
yakin gbriis sergileyen ikinci {istat olarak anilan Farabi, bn Sin i¢in yol gdsteren énemli bir selef oldugunu
ifade etmek gerekir. Onun, Aristoteles felsefesini akilci yorumlayip gelistirmesinin yaninda, halefi ibn
Sina’ya cok daha zor ve fakat giivenli bir yon tayin ettigi bilinmektedir. Macit Fahri, Isldm Felsefesi Tarihi,
5.118 Farabi’nin ruh hakkindaki bu celiskili goriislerinin Endiiliislii Filozof ibn Tufeyl tarafindan elestirdigi
gOrilmiistiir.
242 Farabi, el-Medinetii’l Fazila, ss.114, 115 Ruhun bu mutlulugu elde etme amaciyla ortaya koydugu, ona
haz veren eylemlere olan yatkinligi bu eylemlerin tekrari ile daha da artacak, amacina ulasma hususunda
da daha {istiin bir konuma gelecektir. Farabi’ye gore bu sekilde dyle bir noktaya gelinir ki; ruh maddeden
tamamen bagimsiz hale gelerek varligini siirdiiriir.
243 Tipk1 insan ve hayvanlar gibi toplumlarinda bir ruha sahip oldugunu savunan Farabi’ye gore erdemli
olmayan cahil toplumlarin varliklarin1 devam ettirebilmek i¢in maddeye ihtiyag duyduklarint maddenin
ortadan kalkmasi ile de ruhsal kuvvetlerinin de ortadan kalkacagini ifade etmistir. Bkz. Farabi, A.g.e, 5.123
Farabi’nin ferdi 6limsiizliigi ile ilgili goriisleri tizerine yapilan tartigmalar i¢in bkz. Mehmet Aydin, Din
Felsefesi, 5.266, 267, 268
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ifade ederek, ruhun cisméni temayillerin etkilerinden kendini muhéfaza edip temiz
kaldig1 6l¢lide bu uzaklasmanin ona sagladigi arinma hissinin katlanarak artacagini, eger
kirlenmis ise bu arzulardan ayrilmakla ayni oranda kirinin daha da artacagini
vurgulamustir. Ciinkii ruh kotii islerden dolay1 ac1 cekmeye devam ederken, bedenden ayri
kalip temizlenme firsati kagirdigi igin siddetli bir ates ile yanmaya baslamasi sz

konusudur.?44

7.2 Oliimsiizliigiin Ahlaki Dayanaklar:

Hakikate ulasan yolun 6liimden gegtigini hayat: pahasina savunan®*® Sokrates’in
son gunlerinde gercek bir filozofun 6liimii mutlu bir sekilde karsilamasi gerektigini,
clinkii 6limiin 6limsiiz olan ruhun gegici bedeninden kurtulmasinin miijdecisi olarak
gorilmesi gerektigi seklindeki ifadelerine, 6grencisi Platon’un dialoglarinda yer

verilmistir.

Socrates, esyanin tabiat ve mahiyetini aramanin beyhude bir ugras oldugunu, bu
ugraglarin ‘Bildigim bir sey varsa o da bir sey bilmedigimdir’ sonucuyla neticelenecegini
belirtmistir. Diistiniir, felsefenin asil konusunun insan olmasi gerektigini savunurken
‘Kendini bil’meyi de diisiince sistemininin amact ve hedefi olarak tanimlamustir.
Yasamm bu yola adayan filozof?* felsefenin iizerine egilmesi gereken esas meselenin
ahlak mikemmelligi oldugunu vurgulamuis, ahladk yolunda insana hizmet yapmadigini

savundugu tabiat ilimleri ile ugragsmayi tercih etmemistir.?4’

Goriildiigii tizere ruhun 6limsiizligiini vurgulayan bu madde 6tesi dayanaklar, bu

teoriyi ruhun sahip oldugu potansiyele baglarken, bu potasiyelin de ancak igsel bir

244 fbn Riisd, Fas/u’-makal el-Kesf an minhdci’l-edille ‘Felsefe-Din Iliskileri’, haz. Siileyman Uludag,
Dergah Yayinlari, Istanbul 1985, 5.351

245 Platon, Sokrates’in Savunmast, ter. Ari Cokona, Tiirkiye Is Bankasi Kiiltiir Yayinlari, istanbul 2017,
s.61

26 F_ N. Conford, Before and After Socrates, s.4

247 Hatemi Senih Sarp, Felsefe Tarihi Sozliigii, Atag Kitabevi Yayinlari, Istanbul 1960, ss.13, 14
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donlisim stireci ile aktive edilebilecegini savunmaktadir. Varolusgularin da felsefi

anlayislarini 6znellik olarak adlandirilan bir siireg tizerine insa ettikleri bilinmektedir.

Olimden sonra hayat lehine ortaya konan bagimsiz arglimanlara geri
dondiigiimiizde ilk olarak varolusun nihail bir gaye olan mutluluga bagl oldugu kabul
edilir. Ancak bu, bedenimiz ve irddemizin Otesinde diinyada elde edilemeyecek bir
mutluluktur. Dolayisiyla yaradilisin sebepsiz yere olmadigini savunan bu argiimanda; bir
anlik zevkten ibaret olmayan bu mutlulugun, o6limden sonra yasamay1 gerektirecek bir
gayenin varligim delillendirdigi savunulur. Bu mutlulugun insanlarin hayatlar1 boyunca
faziletler {izerine insd edecekleri bir hal olmasimn?¥® da &tesinde, insamin bu ebedi
mutlulukla kendini var edebilmesi de bu nihal gayenin kendini ‘Yaratan’ ile ilgili
olmasini gerektirir. Ciinkii ebedi ya da nihal mutluluk Yaradan’in bilgisinde,

teemmiliinde bulunur.249

Ahlaki diger teoriye gore insanin ahlaki gelisimi icin kisiliginin siireklilik arz
etmesi gerekir. Kant’in ortaya koydugu bu argiimanda sonlu bir insan varolusu, ne ahlaki
ideale erismeye ne de iyilik ya da kétiiliigii muhakeme etmeye yeterli olabilecektir.?>° Bu
nedenle disiiniir, ruhun 6liimsiizliigi konusunda akli bilgilere dayanan teorileri yeterli
gormeyip, bu probleme ancak ahlaki agidan yaklasilabilecegini savunmustur.?®! Bu

acidan bakildiginda, bedenin 6limiyle son bulacak bir insan tasavvuru ile vurgulanan

248 Aristoteles, Nikomakkhos a Etik, ter. Saffet Babiir, Bilgesu Yaymcilik, Ankara 2014, s.25
249 Thomas Aquinas, Summa Conta Centiles The Third Book, Burn Oates & Wasbourne Ltd., trhs. London,
$.99 Aquinas’in bu goriisiinii nihai gayeye eriselemediginde bosuna yaradilmis oldugumuz tezine
dayandirdig1 bilinmektedir. Yani insan 6mrii boyunca hangi gayesini ger¢eklestirmis olursa olsun, bu nihaf
hedefe ulasamazsa yaradilisina halel getirmis sayilir. insanin gayesi Yaradan’1 ile teemmiil yoluyla birlikte
olabilmek oldugundan entelektiiel kapasitesini bilfiil hale getirip, kendisine verilen nimetler {izerinden
elinden geldigince faziletli bir yasam stirmesi gerekir. Bkz. Micheal Peterson, Akil ve Inang, 5.302 Aziz
Thomas’in insan ruhunun kurtulusunun yani yani 6limsiizligiiniin teolojinin sundugu hakikatlerde
aranmasi gerektigi, felsefenin de bu siiregte ona hizmet etmesi gerektigini savunan bir diisiince sistemine
sahip oldugu goriiliir. Bkz. Rem B. Edwards, Reason and Religion, An Introduction to the Philosophy of
Religion, Harcourt Brace Jovanovich, A.B.D 1979, s.73
250 Immanuel Kant, Critique of Practical Reason, ter. Lewis White Beck, The Library of Liberal Arts, New
Jersey 1993, s5.128, 129
21 Mehmet Aydin, Kant ve Cagdas Ingiliz Felsefesinde Tanri-Ahlak Iliskisi, Umran Yayimlari, Ankara
1981, s.24
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nihdl mutluluga yani ahlaki bir ideale erisebilmek miimkiin goriinmemektedir. Bu

nedenle 6liim sonrasi hayat ortaya konan bu ahléki teorinin esasini teskil eder.

Yukarida saydigimiz ahlaki dnciillere dayanan bu iki teoride de, en iyi ve glzele
ulasma arzu ve cabasiin gerekliligi iizerinde durulmustur. Bu cabanin varolussal
diizeyde gayesi ise daimi bir mutlulugu elde etme, ilahi ya da tiikenmeyen aska kavusma,
Yaradan’in hosnutlugunu kazanma; gergek bilgiyi kesif etme, erdeme ulasma ve kendini
gergeklestirme olarak ifade edilebilir.?®? Zira 6liimiin yasami derinlestirip ona anlamim
veren yonii itibariyla, ahlakin 6liimle olan yakin iliskisi dogal karsilanmustir. Oliimle son
bulan yasamin buradaki degeri, insanin devamliligi olan hayattaki konumunu belirlemesi

acisindan onem arz etmektedir.?>

Ancak bunlarin disinda dini referanslara dayali, ilaht adaletin ilahi bir koruma
altinda oldugu bir 6limsiizliikk inancina matuf, éncekilere gére daha somut diizeyde bir
ahlaki dayanaktan da s6z edebiliriz. Oltimsizliik ve ahlak arasindaki baglantinin temelini
olusturan bu kaidelerin Kur’an-1 Kerim’de agikga ifade edildigi gorultr. “O, hanginizin

daha giizel is yapacaginizi denemek icin éliimii ve hayatt yaratt. %%

ayeti insanin 6liim
ve yasamina dir ontolojik sorularina bir cevap niteligi tasimaktadir. Yani Kur’an-1 Kerim
s0z konusu ahlaki dayanagin en somut 6rnegi olarak karsimiza ¢gikar. Bu dogrultuda

Islam diisiince tarihinde tafsilatli bicimde ele alinan; oSliimsiizliik inanci ile ahlak

arasindaki bu bag, Kelam literatliriinde maad bashig: altinda incelenmistir.?%®°

Oliimsiizliige dair 6ne siiriilen bu teorilerde gérmekteyiz ki “mutluluk, &liim ve

ahlak” kavramlar1 devamli surette birbirleri ile anilmaktadir. Metafizik dayanakli bir

252 C. D. Broad, Mind and Its Place in Nature, Kegan Paul, Trench, Trubner & Co. Ltd. London 1947, s.506
ayr. Bkz. Metin Yasa, Felsefi ve Deneysel Dayanaklarla Oliim Sonrast Yagam, .85 ayr. Bkz. John Hick,
Death and Eternal Life
253 Berdyaev, “Human Destiny” Problems and Perspectives in the Philosophy of Religion, (ed. George .
Mavrodes ve Stuart C. Hackett), New York, 1967, s. 486.
4 Mk, 67/2
2% Mehmet Aydin, Din Felsefesi, ss.255-259

54



teoriye yakindan bakildiginda da yine ahlaki onciillerle karsilasmaktayiz. Diger bir ifade
ile metafizige dair 6ne strulen bir teori, ontolojik ménada bir ahléki gelisimin seyri ile
paralellik gostermektedir. Yine bu teorilerde agikga ifade edilmektedir ki insan

maddiyattan kendini soyutlayabildigi 6l¢iide ahlaki gelisiminde yol kat eder.

Bilindigi iizere nefSin tezkiyesi de ahlakin yiiceltilmesi tasavvufun ana konusunu
teskil ederken giizel ahlak da tanimlarindan birisi olmustur. 2°¢ Zira “Tasavvuf glizel ve
ulvi olan her ¢esit huylar1 kazanma girisiminde bulunmak ve ¢irkin her nevi huylardan da

uzaklagsmaya calismaktir.”?% tanimindan da bdyle bir ¢ikarimda bulunmak miimkiindiir.

Kisaca ifade etmek gerekirse insan fitrati geregi kalici olma egilimindedir ve
ortaya konan argiimanlar da insanin benliginin yeniden kazanilmasi yoniinde olmustur.
Bu nedenle felsefi dlizeyde gelistirilen tasavvurlar degerlendirildiginde; bedenin dagilip
yok olmasiyla varligin da son bulmasi olasiliginin diisiik oldugunun soylenmesi
mamkundur.  “(4llah ona) ‘Andolsun sen bundan gaflet i¢inde idin. Simdi senden gaflet
perdesini kaldirdik. Bugiin artik goziin keskindir. der.”?>® ayetindeki belirtilen goz
keskinligi, benligin yeniden hayat buldugunda amellerinin sonucuyla agik bir sekilde

kars1 karsiya kalmasi olarak degerlendirilebilir.?%®
8. Tenasiih Inancinin Degerlendirilmesi

Bir seyi oldugu gibi bagka bir yere nakletmek, bir seyi iptal ederek baska bir seyi

onun yerine koymak gibi manalara gelen nesh kokiinden tlireyen 260 tenastih, terim olarak

256 Hasan Kamil Yilmaz, Anahatlariyla Tasavvuf ve Tarikatlar, Ensar Nesriyat, ss.28-54; Selcuk Eraydin,
Tasavvuf ve Tarikatlar, IFAV, Istanbul 1994, s.37

7 Abdiilkerim Kuseyri, Kuseyri Risalesi, s.528 Mutasavviflarin eserleri incelendiginde sifilerin
tasavvufun tanimini ahlék ile iligkilendirdikleri goriilir. Hucvird, Kegfu’l-Mahclb, s.122; Sihabuddin
Suhreverdi, AvdrifiiI-Mearif, s.66; Eb( Nasr Serrac Tast, el-Liima’, 5.25

28 Kaf, 50/22

29 Muhammed Ikbal, Islamda Dini Diisiincenin Yeniden Yapilandirilmasi, ter.Celal Soydan, Hece
Yayinlari, Ankara 2003, ss.122, 123

260 fon Manzir, Lisanii 'l Arab, C.4, 5.3899
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ruhun bedenden ayrildiktan sonra baska bir bedene geg¢mesini ifade eder.?®! Hint

kilttriinde ruhun bendenler arasindaki bu gidis-gelislerine samsara ad1 verilmektedir.?5?

Reenkarnasyon ise bati kaynakli bir terim olarak tenasiihle benzerlik arz
etmektedir. Reenkarnasyonda da 6limden sonra ruhun yeniden insan vicuduna geri
gelerek ve yeni bir bedende yasamaya baslamasi inanci hakimdir.?%® Aralarindaki farkin
ruhun hareketliliginin tendsthte ceza ve mukafat icin; reenkarnasyonda ise tekdml igin
gergeklesmesinden ileri geldigi sdylenebilir.?®* Aym zamanda deneysel spiritiialistler?®®

de reenkarnasyon kavraminin Hint uygarligindaki bu tenasiih inanisi ile karigtirildigini

ifade etmektedirler.266

Ruhun diinya hayatinda kazandiklarina bagli olarak, ahlakina uygun farkh
bedenlere girecegini savunan tendsiih anlayisa gore; yirtict karakterdeki ruhlar yirtici
hayvanlara, algak ve sehif ruhlar ise haserelerin bedenlerine girerler. Ancak bu goris
Islam diisiince tarihinde, dirilis 6gretisine ters olmasi hasebiyle pek ¢ok alim tarafindan

onaylanmamus ve elestirilmistir.?5’

“Kim dogru yola gelirse surf kendi iyiligi i¢in gelir. Kim de saparsa ancak kendi

aleyhine sapar. Hi¢hir giinahkar baskasinin giinah yiikiinii ¢ekmez. Biz bir Peygamber

261 Ali Thsan Yitik, DIA ‘Tendsiih’ md., C.40, s.441
262 Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri Sozliigii, s.488
263 Serafettin Golciiklii, Giincel ve Dini Konular ‘Kur’dn ve Reenkarnasyon’, Diyanet Isleri Baskanlig,
Ankara 2000, s.156
264 Eikret Karaman, Tendsiih ve Reenkarnasyon Uzerine Bir Degerlendirme, 1.U Tlahiyat Fakiiltesi Dergisi,
2017 Bahar, S.8,s.14
265 Spiritualistlerin, mutasavviflar tarafindan ruh ile beden arasinda katalizor olarak tasvir ettikleri, ruhu
cevreleyen akici bir bedene; “perisri” adin1 vermiglerdir. Buna gore ruh-nefis-beden iligkisi baglaminda;
kesif maddelerden gelen dis duyular sirasiyla sinir, beyin ve perispriden (nefs) gegerek ruha intikal oldugu
gibi, ruha ait olan hissiyatlar da tam tersi istikamette perispri (nefs), beyin ve sinirden gecerek maddi alem
tzerinde etkisini gostermektedir. Bu teoriye gére, maddi bedene uygun bir surette olan nefis (perispri)
dogarken ve oliirken de insana eslik eder. Tekdmiilii oraninda akici ya da kesif halde olabilir. Ayr. Bkz.
Sinan Onbulak, Ruhi Olaylar ve Oliimden Sonrast, Dilek Yaymevi, Istanbul 1975, ss.27, 28
26 Deneysel spiritiializmindeki reenkarnasyon kavramini insanin ceza olarak bir hayvan bedeninde
bedenlenebilecegini savunan tenasiih anlayisindan ayiran iki 6nemli farki n tenasiihte bulunmayan su iki
ilke iizerinde oldugunu belirtmislerdir: Ruh tek&miil ederken gerileme olmadigindan insan asamasina
gelmis ve insan bedenine enkarne olmus bir ruh yenidem bir hayvan bedenine enkarne olmaz. Ikincisi insan
bir onceki yasaminda basarisizliginin cezasini ¢ekmek i¢in degil, basarili olmasi gerektigi i¢in diinyaya
gelir. Alpaslan Salt, Cem Cobanli, Meta Ansiklopedi ‘Reenkarnasyon’ md, Ruh ve Madde Yayinlari,
Istanbul 2010, s.546, 547
27 Ibn Kayyim el-Cevziyye, Kitdbu r-Ruh, s.140
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gondermedikge, hi¢ kimseye azab edecek degiliz.”2%8 Ayette herkesin amelinin neticesinin
kendisine ait oldugu, dolayisiyla bir baskasinin bunlardan sorumlu tutulamayacagi
belirtilmistir.?®® Reenkarnasyon inancinda diinyada cani kisinin dldiikten sonra ruhunun
masum bir kiside goriilebilecegini 6ne siirlilmesi Kur’an’in bu sorumluluk ilkesine ters
diiserken, iyi ve kotii amellerin ceza ve miikafati hususunda da bir¢cok sorunun cevapsiz
kalmasma neden olabilecektir. Yani reenkarnasyon diisiincesinin, biinyesinde ahlaki

diizeyde tutarsizlar barindirdig sdylenebilir.

Ayrica reenkarnasyonu benimseyenlerin, yeniden bedenlenmenin tekamiili
gerceklestirmesi agisindan insanm1  dogruya yonelterek herkes arasinda adaletin
saglayacag1 seklindeki diisiinceleri iizerinden?® “Size (ilk defa) hayat veren, sonra
oldiirecek olan, sonra da yeniden diriltecek olan O'dur. Insan gercekten pek
nankordir.”?t ve “Allah, O'dur ki, sizi yaratt:, sonra da size rizik verdi, sonra sizi
oldurdr, sonra sizi diriltir.”2"2 ayetlerine getirdikleri, teolojik agidan derinligi olmayan
yiizeysel yorumlar da ilahi adalet anlayisina vakif olamadiklarinin bir isareti olarak kabul

edilebilir.27

Zira Kur’an’daki ayetlerde, 6len kimsenin ruhunun fiziksel bedene doniisii, diger
bir ifade ile diinya iizerinde yeniden bedenlenme agik¢a reddedilmistir: “Nihayet
onlardan (miigriklerden) birine oliim gelip cattiginda, "Rabbim, der, liitfen beni
(dinyaya) geri gonder,"?’* ‘Ta ki, bosa gecirdigim diinyada iyi is (ve hareketler)
vapayim.’ Haywr! Onun séyledigi bu soz (bos) laftan ibarettir. Onlarin gerisinde ise,

yeniden dirilecekleri giine kadar (siiren) bir berzah vardir.”?"™ Gorllmektedir Ki

268 fsra, 16/15
269 Fahreddin Razi, Mefatihu’l Gayb ‘Tefsir-i Kebir’, C.14,s.424
210 Sadi Cayc1, Ruhgu Ogretiye Gore Kur’an Ogretisi, Istanbul 1995, ss.101, 102
21 Hac, 22/66
212 Rum, 30/40
273 Mustafa Askar, Reenkarnasyon Meselesi ve Mutasavviflarin Bu Konuya Bakislarimin Degerlendirilmesi,
Tasavvuf [lmi ve Akademik Arastirma Dergisi, Ankara 2000, $5.90-93
214 Mii’mindin, 23/99
215 Mii’mindGin, 23/100
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ayetlerde, 6ldikten sonra yeniden diinyaya dondiiriilmek isteyen kisinin talebi agik¢a geri

cevrilirek, diinya ile ahiret arasindaki metafizik bir aleme vurgu yapilmuistir.

Gazali oOliimle beraber ruhun cesetten ayrilip, {iizerindeki hakimiyetini
kaybetmesiyle bedendeki aletleri olan organlarin kullanilamaz hale geldigini, ruhun
sifatlar ile baki kalirken, bedenin ruha kiyamette yeniden iadesi ger¢eklesene kadar bu
organlarin ruhun tasarrufunda olmayacagini ifade etmistir.?’® Bu aciklamaya gore ruh,
bedenle tekrar iliski kurana kadar, beden {iizerindeki tasarrufundan yoksun kalmig

olacaktir.

Tenasiih inancinin yayginlagsmasina neden olan bir diger faktor ise hipnoz edilen
kisinin gegmis yasamlarina déonmesi olarak tanimlanan ekminezidir. Mlsliman alimler
reenkarnasyonun en 6nemli delili olarak kabul edilen bu hadisede, ruhla degil metafizik
bir varlik olan cinle irtibata gecildiginin altin1 ¢izmisledir. Ciinkii 6len kimsenin ruhu
diinyayla iletisimi kesildiginden, ruh ¢agirma ya da hipnoz seanslarinda esyalara fiziksel

anlamda tesir etme, yasayan kisilerle iliski kurma gibi kabiliyetleri ortadan kalkmistir.

Diger taraftan metafizik varliklar olan cinlerin insanlara oranla ileri duzeydeki
goriis yetileri ve latif yapilar1 sayesinde bazi gizli bilgilere mutalli olabilmisler;?’’ uzun
omiirleri ve “Cinlerden bir ifrit, ‘Sen makamindan kalkmadan ben onu sana getiririm.

7278 ayetinde vurgulanan izl hareket etme

Gergekten bu ise giiciim ve giivenim var.’ dedi.
kabiliyetleriyle de gecmis ve yakin gelecege dair sorulara dogru yanitlar

verebilmislerdir.?’®

216 Gazali, [hya 'u Uliim’id-Din, C.4, $5.993, 994
217 Fahreddin Razi, Mefatihu’l Gayb ‘Tefsir-i Kebir’, C.18, s.331
218 Neml, 27/39
279 Yakin gegmis ya da yakin gelecek insanlar igin gayb sayilirken cinler i¢in durum bdyle degildir. Goriis
actlarn insanlara gore ¢ok daha genis oldugundan insanlara gizli olan bircok sey onlara asikar olabilir.
Insanlar cinlerin bu sekilde elde ettikleri bilgileri gaybdan sanip yanilabilmektedir. Bu sebeple insanlarin
aklim gelip kendisini ruh diye tanitarak onlari kendilerine baglayabilirler. Siileyman Ates, Insan ve
Insaniistii / Ruh, Melek, Cin, Insan, $5.49, 50
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Ancak buradan cinlerin, gayba dair malimata sahip olduklari ¢ikarimi yapmak
dogru olmaz.?® Nitekim gayb ile ilgili vukifiyetleri “Ne zaman ki Stleyman'a 6limi
hikmettik, cinlere onun 6lumiinu sezdiren o/madi. Yalniz bir giive bocegi yere dayandigi
asasmni yiyordu. Bu sebeple Siileyman yere yikilinca ortaya ¢ikti ki, cinler eger gaybi bilir
olsalar o zilletli azab icinde bekleyip durmazlard:.”?8! ayetiyle agikca ifade edilmistir.
Cinlerin fitratlar1 geregi sahip olduklar1 bu meziyetleri kullanarak gaybdan haber almaya
yeltendikleri, ancak bu hususta engellenmis olduklart da Kur’an’da ayrica

belirtilmistir.282

Diger taraftan Platon basta olmak iizere, Yunan filozoflarinin; ruhun
oliimsiizliigii, ruh-beden duaizlimi gibi goriislerinden etkilenmis olan Islam filozoflarinin
Olim sonrasina dair gelistirdikleri nazariyelerde tendsith inancinin izlerine

rastlamlmamas: dikkat ¢ekici bir husus olarak karsimiza ¢ikmaktadir. 283

9. Gazal’nin Oliim Tasavvuru

Gazali filozoflarn ruhun mahiyetine dair gorislerine katilmakla beraber
bedenlerin hasr1 konusunda kendilerine sert elestirelerde bulunarak, telif ettigi
‘Tehdfiitii'I-Felasife’ adli eserinde Islamin belirledigi snirlarin disina ¢iktiklarim da iddia
etmistir. Ancak Gazali tek fir noktasina vardirdigi bu elestirileri onun elestirildigi baslica

konulardan biri haline gelmistir.?*

280 Mustafa Tunger, Kur’dn’da Cin ve Seytan, Ragbet Yayinlari, istanbul 2015, ss.159, 160

281 Sebe’, 34/14

282 gaffat, 37/6-10; Hicr, 15/16-18; Su’ara, 26/210-212; Cin, 72/8-10 Mustafa Tuncer, Kur 'én’da Cin ve
Seytan, $5.98, 99

283 Ali fhsan Yitik, DIA ‘Tendsiih’, C.40, 5.443

284 Gazali’nin filozoflara bu denli agir ithamlarda bulunmasimn altinda yatan baslica sebeplerden biri
olarak, dénemin siyasi ve konjuktirel durumu gostirebilir. Gazali Ozellikle Abbas, hilafetini ytkma
amaciyla nasslart keyfi te’villerle dine zarar veren Batiniligin felsefeden beslendigini tespitine miitakip
Messai felsefesinin tiim inceliklerine vakif olmustu. Bu dogrultuda Yunan diistincesinden biiyiik destek
alan bu akimin oniini felsefi bilginin giivenirliligini yikarak kesmek istemisti. Mahmut Kaya, Gazali
Filozoflar: Tekfir Etmekte Haklimiydi?, 900. Vefat Yilinda Gazzali Sempozyumu, IFAV, Istanbul 2011,
$s.43-51
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Ozellikle Farab? ve Ibn Sind bu elestirlerim hedefinde olan baslica iki filozof
olarak kabul edilir. Bedenlerin hasr1 ve &hiret mutlulugu konularda Farébi’nin bedeni
zikretmedigi bilinse de Ibn Sina icin aym seyi sdylemek zordur.?®®ibn Sind’nin ahiretle
ilgili konularin dinin bildirdigi bi¢imde anlasilip kabul edilmesinin disinda baska bir
yolun olmadigini eserlerinde vurguladigi goriiliir. Dirilis esnasinda bedeni ilgilendiren bu
hususlarin farkli bir agiklamaya mahal birakmayacak sekilde Hz. Peygamber (sav)

tarafindan aciklandiginin altin1 ¢izmistir.28®

Insam degerli yapan seyin ruh oldugunu her firsatta vurgulayan Gazali’ye gore
ruhlarin bedenlere iadesinin bunun ne sekilde olacagi lizerinde tartismanin beyhude bir is
olarak gorerek, her seye kadir olan Allah (cc)’m i¢in her seyin miimkiin oldugunu ifade
etmistir. Diisinlirimiiziin yine yogun bigimde maruz kaldig elestirlerden digeri ise, ruha

verdigi bu 6nemden O6tlrl dualist bir durus sergiledigi?®’ yoniinde olmustur.

Ote yandan, Gazali filozoflarin ahlak kaideleri izerine insa ettikleri 6limsuzlik
teorilerinin rededilmesinin tehlikelerine yaptigi vurgu da 6neme haizdir.?% Clnki
insanlik tarihi boyunca, filozoflarin yasadigi ¢ag da dahil olmak iizere her ¢cagda, suflt
isteklerine boyun egmeyip, diinyanin lezzetlerinden yiiz ¢evirmek suretiyle kendisini
Hakk’a adayan bir topluluk olmustur. Diisiintiriimiiz yeryzini berketlendirip, rahmete
vesile olan bu kimseler icin Kur’an’da gegen Ashab-1 Kehf kissasin1 igaret ederek bunu

somut bir érnek olarak sunmustur.?8®

285 Ruhattin Yazoglu, Gazali Diisiincesinde Ruh ve Oliim, $.115
28 Tbn STna, Felsefe ve Oliim Otesi ‘es-Sifia/el-Ilahiyyat’, haz. Mahmut Kaya, Klasik, Istanbul 2011, 5.47
287 Fazlur Rahman, Ana Konulariyla Kur’an, ter. Alparslan Agikgeng, Fecr Yayinlari, Ankara 1987, 5.68
288 Gazali biyografisi incelendiginde, konuyla ilgili olarak; filozoflarin ahlaki &gretilerinin rededilmesinin
tehlikesi yaninda bu 6gretilerin kabul edilmesinin tehlikesi seklinde ikinci bir baslik daha agtig1 goriiliir.
Bu ikinci agiklamaya bakildiginda bunun, halkin 6gretileri filozoflarin eserlerinden okumalarina mani
olmak i¢in dile getirildigi anlasiliyor. Ciinkii ona gore bunlari okuyup akil siizgecinden gegirmek igin belirli
yetiye sahip olmak, gerekir ki diisliniirimiiz bunu yiizme bilmeyenin suya girmemesi gerektigini ifade
ederek belirtmistir. Ancak bu ahléki 6gretilerin reddedilmesinin kabul edilmesinden ¢ok daha tehlikeli bir
durum arz ettigini de vurgulamustir.
289 Gazall, el-Miinkiz Mine'd-Daldl Hakikat Arayist’, ter. Abdurrezzak Tek, Bursa Akademi, Bursa 2019
ss.24, 25
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Gazali’nin 6liim sonrast hayati ve ruhun bekasini kanitlayabilmek adina 6ne
siirdiigii akli ve nakli delillerle ispat yoluna gittigi goriilmektedir. Juss & i ()al | S5
G5 i Y sty $6a1 3 & 541 d<Allah yolunda 6ldiriilenlere «dliilers demeyin. Bilakis onlar
diridirler, ldkin siz anlayamazsiniz.” *®° T340 4 Jass ) sk uul\ Giedd ¥ 5 “Allah yolunda

721 ayetlerini ve “Sehidlerin ruhlar1 cennet

oldiiriilenleri sakin éliiler sanma...
bahgesinde yem yiyen yesil kuslarm kursaklarindadir”2?? hadisini nakli deliller arasinda
zikretmistir. Gazali’ye gore 6lum hadisesiyle ruhun yok olacagi kabul edildiginde,
peygamberlerin yerytziindeki gorevleriyle beraber yaptiklari tebliglerin de bir anlam
ifade etmeyecektir.

Uykuyu da ruhun ebediligini ortaya koyan bir diger delil olarak zikreden®®® Gazali
“O’na kendi ruhumdan iifledim?* “De ki; ruh, Rabbimin emrindedir*?®> “O’na biz
ruhumuzdan tfledik?% Ayetlerine isaret ederek, Allah (cc)’1in bozulup yok olan bir araz
ya da cismi zat1 ve emrine nisbet etmekten miinezzeh oldugunu, dolayisiyla da bunun
olumsiizligiin kaniti olarak kabul edilmesinin gerektigini ifade etmistir.

Bu climleden Gazali’ye gore olim hadisesi ruhun beden Uzerindeki tasarruf
alakasinin kesilmesidir. Olumden etkilenen, latif bir buhar seklinde kalbden dogup
dimaga yiikselen ve damarla vasitasiyla tiim bedene yayilan bu hayvani ruhtur.?®? insani

ruh ya da nefs-i natika olarak adlandirilan cevher ise 6liimiin yikici etkilerinden azadedir,

bozulup yok olmasi mahiyetine aykiridir.

290 Bakara, 2/154
291 Al-i Imrén, 2/169
292 Muslim, Imare, 121; EbG Daviid Cihad, 25; Tirmizi, Tefsiru Sure, 3/19 Sehidlerin kendilerine ikram
olunanlar1 gérdiikten sonra diinyaya doniip defalrca 6ldiiriilmeyi arzulamalari da konuya delil olarak
sunulan bir diger hadistir. Buhari, Cihad 6; Muslim, Imare,108,109; Nesei, Cihad 33
293 Gazall, Medricii’'I-Kuds, 5.100
29 Hicr, 15/29
2% fsra, 17/85
2% Tahrim, 66/12
297 Gazali, A.g.e, 5.100; Gazali, er-Risdletii’I-Leduniyye, s.15 Boylelikle gdze gdrme, kulaga isitme nuru
gibi tiim azalar gorevini ifa ettirecegi Ol¢lide bu nurdan nasibini alir. Gazall bunu bir evin duvarlarinda
dolastirildiginda buraya akan 151k hiizmelerine benzetmistir. Gazali’nin diger bir eserinde bu cismani ruhun
insanlar gibi hayvanlarda da bulunmasi sebebiyle hayvani ruh olarak niteledigini goriiyoruz. Tip ilmin
mesgul oldugu, 6liimle battal hale gelen ve hiikiimsiiz kalan bu ruhtur. Lambaya tiflendiginde ya da i¢indeki
yag tiikendiginde de 151k veremeyip islemez hale gelir. Gazali, el-Erbain fi Usdliddin, s.395
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9. Kur’an-1 Kerim’in Olimsuzlik Delilleri

9.1.Kur’an1 Kerim’in Insam Dirilis ve Oliim Sonrasi Hayati Tefekkiire

Tesviki

Insamin bos yere yere yaratilmayip?®® basibos da birakilmayacagim?®, tiim
yaradilmislarin bir sebep iizere yaratildigini®® vurgulayan Kur’an-1 Kerim’de diinya bir
oyun yeri, ahiret ise dirilisle baslayacak olan gercek hayatin kendisi olarak tasvir

301 Oliimden sonra dirilis ve ahirete dair saglam bir inancin geregi olarak, insan

edilmistir.
cevresi ve kendisi lizerinde diisinmeye tesvik edilmistir. Ancak Kur’an’m pek ¢ok
ayetinde akla hitap eden bu afaki ve enfisi deliller bir tesvikten ziyade, insanin 1srarla
tefekkiire yonlendirildiginin bir isareti olarak kabul edilebilir.2%? Varlik, bilimsel agidan

bir gercekligin kanitlanmasi igin gerekli olan bu delillerin 1s181nda iki farkli pencereden

gortinr.30

“Biz onlara hem ufuklarda ve hem kendi nefislerinde delillerimizi gosterecegiz ki,
Kur'an'in hak oldugu kendilerine acgik¢a belli olsun. Senin Rabbinin her seye sahit olmast
kafi degil mi?”%% Insan, cevresindeki varlik ve hadiselerden dis gézlem yoluyla, sebep-
sonug iliskisi igerisinde gesitli bilgiler edinebilir.>®® Bu dogrultuda ufuklardaki deliller

arasinda zikredebilecegimiz; goklerin ve yeryliziiniin yaradilist; giines, ay, yildizlarin ve

298 Mii’mindn, 23/115
299 Kiyamet, 75/36
30 puhan, 44/38
301 En’am, 6/32; Bakara, 1/28; Ankeb(t, 29/64
302 Muhammed Celik, Kur’dn’da Oliimden Sonra Dirilisin Akli Temelleri, Diyanet Ilmi Dergi, C.40, S.1,
2004, s.46 Kur’an’da dirilis ile ilgili deliller tasnif edilmis bir bicimde degil ice ice grift bir halde
sunulmugtur. Bu nedenle konu ile ilgili yapilan calismalarda bu ayrinti vurgulandiktan sonra
metodolojilerine uygun bir tasnif yontemi ile bu delilleri ele aldiklarin1 gérmekteyiz. Bkz. Iskender Sahin,
Semantik Analizler Isiginda Kur’an’'da Dirilis Ger¢egi, Ekin Yayinlari, 5.39
303 Elmalili Hamdi Yazir, Hak Dini Kur’an Dili, .7, 5.249
%04 Fussilet, 41/53
305 Erkan Yar, Ruh-Beden Iliskisi A¢isindan Insanin Biitiinliigii Sorunu, $.278
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bunlarin sebep oldugu gece, giindiiz ve mevsimsel devinimler; yerin yagmur ile dirilisi,
tohumlarm ¢icek agmasi gibi hadiseler3® Kur’an-1 Kerim’in bircok ayetiyle insana

hatirlatilmstar. 307
9.2.Dirilisin Mucizelerle Anlatimi

Kur’an’da, dirilise ve 6liim sonrasi hayata dair sunulan bir delil tiri de; henlz
hayatta iken oldirtlip yeniden diriltilen insanlarin yasadigi hadiseler olmustur. Bu
dogrultuda ilgili ayetlerde diinya hayatinda gerceklesen altt mucizeye yer verilmistir. Bu
alt1 olayin besi Bakara suresinde yer alirken altincist da Al-i imran ve Maide surelerinde

gecmektedir.
Bakara Suresinde gecen ayetler sirasiyla:

“Hani bir zamanlar "Ey Musa biz Allaht acik¢a gbrmedikce senin sozlnle asla
inanmayacagiz." demigtiniz de bunun iizerine sizi yildirim ¢arpmistt ve siz de

’

bakakalmigtiniz.” “Sonra giikredesiniz diye sizi oliimiiniiziin ardindan yeniden

diriltmistik.”3%®

“Hani bir zamanlar siz bir adam oldiirmiistiiniiz de onun hakkinda birbirinizle
atigmis ve onu ustiniizden atmistiniz, halbuki Allah, saklamis oldugunuzu ag¢iga
ctkaracakt.” “Iste bundan dolayi, o sigirin bir pargasi ile o éliiye vurun, dedik. Allah
oliileri iste boyle diriltir ve size dyetlerini gosterir, belki aklmizi basimiza toplarsiniz.”3%

Bu ayet kelam alimlerince, kiyamette oliilerin diriltileceginin bir kaniti, Hz. Musa’nin

mucizelerinden birisi olarak yorumlanmuistir.

36 fsmail Hakk1 Bursevi, Ruhu’l Beyan, .7, 5.464

307 {sra, 17/99; Ahkaf, 46/33; Nuh, 75/15-18; Naziat, 79/27; Muimin, 40/57; Kaf, 50/15; Yasin, 36/79, 81-
83; Rum, 30/50; Fussilet, 41/39; Kaf, 50/9-11; Zuhruf, 43/11; En’am, 6/95

308 Bakara, 2/55-56

309 Bakara, 2/72,73
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“Gormedin mi o kimseleri ki kendileri binlerce kisi iken éliim korkusuyla
yurtlarindan ¢iktilar. Allah da kendilerine "6liin!" dedi, sonra da onlara bir hayat verdi.
Stiphesiz ki Allah, insanlara karsi bir Lituf sahibidir. Fakat insanlarin pek ¢oklart

stikretmezler.”310

“Yahut o kimse gibisini (gérmedin mi) ki, bir sehre ugramisti, alti tistiine gelmis,
pissiz yatryordu. ‘Bunu bu 6luminden sonra Allah, nerden diriltecek?’ dedi. Bunun
uzerine Allah onu yiz sene 6ldurdi, sonra diriltti, "Ne kKadar kaldin?" diye sordu. Oda:
‘Bir glin, yahut bir giinden eksik kaldim.’ dedi. Allah buyurdu ki: ‘Hayrr, yiiz sene kaldin,
oyle iken bak yiyecegine, icecegine heniiz bozulmamus, hele esegine bak, hem bunlar, seni
insanlara karst kudretimizin bir isareti kilalim diyedir. Hele o kemiklere bak, onlari nasil
birbirinin iizerine kaldiryyoruz? Sonra onlara nasil et giydiriyoruz?" Béoylece ger¢ek ona

acik¢a belli olunca: "Simdi biliyorum ki, Allah her seye kadirdir.” dedi. 3!

“Bir zamanlar Ibrahim de: ‘Ey Rabbim! Oliileri nasil dirilttigini bana géster!’
demigsti. Allah: ‘Inanmadin mi ki?’ buyurdu. Ibrahim: ‘Inandim, fakat kalbim iyice
yatissin diye istiyorum.’ dedi. Allah buyurdu ki: ‘Oyle ise kuslardan dérdiinii tut da onlari
kendine ¢evir, iyice tanidiktan sonra (kesip) her dagin basmna onlardan birer par¢a dagit,
sonra da onlar: ¢agir, kosa kosa sana gelecekler ve bil ki, Allah ger¢ekten ¢ok gii¢liidiir,

hitkiim ve hikmet sahibidir.”312

Sonuncusu ise Hz. Isa’nin mucizelerinin tasvir edildigi iki surenin ortak ayetinde
gecmektedir.313 Ayette Hz. Isa’nin Allah (cc)’in liitfu ile topraktan kuslara nefesiyle hayat
vermesi, hastalar1 iyilestirmesi, kapali kapilar ardindakilerden haberdar olmasi gibi

mucizelerin yaninda 6liileri de diriltebildigi belirtilmistir.34

310 Bakara, 2/243

311 Bakara, 2/259

312 Bakara, 2/260

313 Al-i Imran, 3/49; Maide, 5/110

314 Burada ayet alimlerin ekserisi tarafindan, Hz. Isa’nin nefesine verilen bir hususiyetten te {ifleme

esnasinda mucizenin meydana gelmesi seklinde yorumlanmustir. Zira “Allah'in izni olmadik¢a hicbir
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Heniiz diinyada iken oldiiriilen sonrasinda tekrar diriltilen insanlarin basina gelen
bu olaylarin hepsi, dirilis tizerinde siiphe ve tereddiitleri dagitmak i¢in Kur’an-1 Kerim’de
gecen tecribi orneklerdir. Bu cihetle 6lim sonrasi yasami inkar edenlerin dayanak

noktalarinin akli ve ilmi manada degersizligi ortaya konulmaktadir.3"

Ote yandan s6z konusu ayetlerdeki yeryiiziinde yasanmis bu dirilme hadiselerinin
tenaslihgii anlayisin ilkeleri ile paralellik gosterdigi iddiast ortaya atilabilir. Ancak Islam
inancinda dirilis herkes i¢in, ayn1 anda ve diinya haricinde gergeklesecek olan bir olayken,
tendsiih inancina gore yeniden dirilisin bireye 6zgl ve dinya iizerinde olacagi kabul
edilir. Kur’an’da diinyada vuk( bulan, yeniden dirilisin konu edildigi bu olaylar insanda

ahiret inancini ingd etmek icin akli muhatap alan mucizeler olarak kabul edilmistir.3
9.3.Derin Uyku Hadiseleri ve Ashab-1 Kehf Kissasi

Kur’an-1 Kerim’de insanmn dirilis ve oliimsiizlikle baglantili olarak, tefekkire
yonlendirildigi bir diger konu ise, uykunun 6liim ile olan miinasebeti olmustur. Bu iliskiyi
calismamizin ilerleyen béliimlerinde ele almadan evvel, derin uyku kissalariyla teolojik
diizeyde dirilis ve Oliimsiizlige yapilan vurguya deginmenin yerinde olacagi
kanaatindeyiz. Nitekim bu noktada Kur’an’da gecen ‘Ashab-: Kehf’ kissas1®!” sozkonusu

iliskinin en dikkat ¢ekici 6rnegi olarak gosterilebilir. 318

kimseye 6lmek yoktur. (Oliim) belirli bir siireye gore yazilmustir...” (Al-i Imran, 3/145) ayeti de bunun
delili olarak zikredilir. Diger taraftan Hz. Isa Ayette herhangi bir siipheye mahal vermemek icin
“Peygamberlerin elinden mucizeler izhar etmek i¢in bunu gerceklestiren Allah (cc)’tir.” hiikmiine dikkat
cekmek adina “Allah’m Izniyle” ifadesini kullannustir. Fahreddin Razi, Mefatihu’l Gayb ‘Tefsir-i Kebir’,
c.6,5.329
315 Selim Ozasrlan, Islamda Dirilis Ogretisi, $.132
316 Ali Thsan Yitik, Hint Kokenli Dinlerde Karma Inancimin Tendsiih Inanciyla Iliskisi, Ruh ve Madde
Yayinlari, Istanbul 1996, ss.191, 192; Celal Kirca, Isldm Dinine Gére Reenkarnasyon, Erciyes Universitesi
Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, S.3, C.4, Kayseri 1996, s.229
817 Kehf, 18/9-26
318 Metin Yasa, Eshab-: Kehf ve Oliimsiizliik, Cagdas Tiirk Diisiincesinin Insas1 Yolunda Prof. Dr.
Siiseyman Hayri Bolay Armagani, ed.Recep Kilig, Tirk Kiiltiiriinii Arastirma Enstitlisi, Ankara 2015,
5..374
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Insanlik tarihinde magarada uzun uyku sonrasi uyanma hadiselerine farkli
dinlerde, efsane ve felsefi kaynaklarda da rastlanmaktadir.®®® Hristiyan kaynaklarinda
gecen Islam kaynaklarinda da sik¢a atif yapilan kissa ise ‘Efesli Yedi Uyurlar’dir. Bu
kissaya gore; miladi 250°1i yillarda inanglarindan dolay1 dénemin imparatoru tarafindan
zulme ugrayan yedi dindar geng, Efes dolaylarinda sigindiklar1 magarada daldiklari
uykudan uzun bir siire sonra uyandiklarinda sehrin tamamen degistigini gérmiis, Hz. Isa

hakkinda da 6zgirce konusuldugunu isitmislerdir.

Felsefi kaynaklar incelendiginde ise uzun uyuyanlarla ilgili ilk kissaya ‘Fizik’
isimli eserinde Aristo’nun yer verdigi goriiliir. Sardenya’li uyuyanlar kissasinda, uykuya
dalanlarin zamansizlik boyutunda; ge¢mis ve gelecegi kusatan bir an iizere; olduklar

ifade edilmistir.3?°

Yahudilikte Talmud’da yer alan bir diger uzun uyku hadisesi ise Abimelek
kissasidir. Kissaya adin1 veren Abimelek sicak bir yaz giinli dinlenmek iizere oturdugu
bir aga¢ gdlgesinde uyuyakalmistir. Altmis yil siiren bu uykudan uyanip Kudiis’teki evine

gittiginde, kendisi disindaki her seyin degistigine sahitlik etmistir.3?

319 [smet Ersdz, DIA ‘Ashab-1 Kehf, C.3, s.465
320 Aristoteles, Aristotle-The Physics, ter. Philip H. Wicksteed - Francis M. Cornford (London:
William Heinemann Ltd., 1929-1934, C.I, 5.383

321 pieter Van Der Horst, Pious Long-Sleepers in Greek, Jewish, and Christian Antiquity, Studies on the
Texts of the Desert of Judah, V.113
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IKINCI BOLUM
VAROLUSSAL HAKIKAT OLARAK OLUM

Ttiraz kabul etmeyen bir gerceklik vardir ki o da Gliimiin ne zaman geleceginin
bilinememesidir. Ayn1 zamanda 6liimiin hangi sebep ve hastalikla gelecegine dair bir
tayin de s6z konusu degildir. Alimler élimin bu belirsizligini, insanin siirekli 6liim

endisesi tagimas igin bir gereklilik olarak gérmiislerdir.3??

Olimden s6z etmenin essen insan1 bu esige yaklastiran bir siireci tetikledigi
ongorulse de, bu tasavvurun neticesinde kabullenmenin ve 6liime yaklasmanin agacagi
psikolojik yaralardan otiirti bundan miimkiin oldugunca kagmilir.3? Burada olimli
insanin ebediyete olan arzusu yani oliimsiizliik fikri de kendisini hayvanlardan ayirarak,
hayata karsi motive eden olgu olarak karsimiza ¢ikmaktadir.®?* Bundan dolay: 6ldiikten
sonra gidilecek yerin diinya hayatindan daha iyi olacagina inanilmasi bu kaygiyi
giderebilme noktasinda ele alinabilir.3%°

Ancak insanin Olimii tefekkiir etmesi, kendisini ona yakin hissetmesini
beraberinde getireceginden, psikolojik bir gerilim yasamamak adina bundan strekli
kaginma egilimindedir.3?® Bu dogrultuda kaybettigi kimselerin 6liimiiniin ona sunacag
bir imkan: da gormezden gelip, diinyada bir siire daha kalabildigi i¢in kendini sansl da

sayabilmektedir. Boylelikle 6liim nesnel bir hadiseymis gibi diisiince diinyasindan uzak

322 Kurtubf, et-Tezkira fi Ahvali’l Mevta ve Umuri’I-Ahira Biitin Yoénleri ile Olim ve Ahiret Halleri, s.27
323 Raymon A. Moody, Oliimden Sonra Hayat, s.18
324 Turan Kog, Oliimsiizliik Drisiincesi, $5.9,10
325 Hiiseyin Karaman, Ebii Bekir Razi’nin Ahldk Felsefesi, 1z Yaymncilik, Istanbul 2004, s.159 Razi et-
Tibbu’r-Rhani adli eserinde bu korkunun sebebinin insanin hevalari oldugunu wvurgularken, o6limi
zihinden uzaklastirmak suretiyle huzur elde edebilecegini savunurken 6liim korkusunun sebebini hevalar
oldugunu hatirlatmistir. Ancak Islam’da dolayisiyla tasavvufta bireyin kalbindeki hevalarindan arinma
yolu bizzat 6limin olgusunun kendisi olarak kabul edilir.
326 Raymon A. Moody, A.g.e, s18
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tutularak, ¢ogunlukla “Onlar 6ldii, ama ben hala yasiyorum” diisiincesi bir basari

duygusu ya da rahatlama hissi yasatir.

Ozellikle giiniimiizde, kitlesel iletisim araglarindan servis edilen goriinttlerle 6lim
hadisesi 6zel bir durum olmaktan ¢ikip siradanlagmaya, zihinlerde bir film karesi olarak
algilanmaya baslamstir.3?” Bu dogrultuda diinyadaki 6liimliiliigiinii yadsimaya baslayan
insanin, gelistirdigi savunma mekanizmalariyla fiziki ve ruhi anlamda 6lim fikrini
nesnellestirdigi gdzlemlenmektedir.®?® Ancak ontolojik manada insandan beklenen
olimi bir film karesinde seyreder gibi nesnellestirmesi degil, kendi Oliimiinii idrak
etmesidir. Cilinkii 6liimiin gergekligi karsisinda nesnel bilgilerin hiikiimsiizIigii ve

anlamsizhig1 s6z konusudur.3%°

Oliime karst duyulan bu korku ve endisenin en etkili ilacimin da &liimsiizliik yani
dhiret inancinin oldugu kabul edilir. Kimi felsefi akimlar bunun yolunun, &liim
diisiincesinden kagmakla degil onu siirekli diisiinmekten gectigini ifade ederken kimi de
tam tersine, oliimii diisiinceden uzaklastirmanin onemine vurgu yapmustir.3¥ Yani
olimle yilizlesmeyi nitelikli bir yasam strmenin referans: olarak gérmenin, nasil bir
doniisiime sebebiyet verecegi de ayr1 bir tartisma konusu olmustur.®3! Ateist varolusgular

icin metafizik bir yasamdan s6z edilemeyeceginden, onlara gore diinya hazlarini yagamak

%27 Hiiseyin Kose; Bahar Balc1, Sapkin Vizor: Medyada Oliimiin ve Olii Bedenlerin Gorsel Temsili ve Suriye
I¢ Savas Ornegi, llet-s-im Dergisi, S.24, Haziran 2016, $s.55-78 Ozellikle sosyal medyamn da
yvayginlasmasiyla hi¢hir sansiir ve denetim uygulanmadan yayimlanan kadin, erkek ve c¢ocuk ceset
goriintiileri, gecmise yillarla kiyaslandiginda trajedinin boyutunu gozler oniine sermektedir. Oliimiin ve
oli bedenlerin bu gosterimi incelikli bir Hollywood prodiksiyonun sunacagi bigimde gibi ekrana
yansitilmaktadir.
328 Oliimii anmay1 engel gosterilen giincel nedenlerden biri olarak da teknoloji ve saglik alanindaki
gelismeler dogrultusunda yasanan insan dmriiniin uzamasi oldugu da sdylenebilir. Diger taraftan 6liimiin
toplum dinamikleri i¢inde bir gergeklik olarak tecriibe edilmesi gereken 6liim hastanelere taginarak insanlar
boyle bir tecriibeden mahrum birakilmistir. Béylece yakinlarini kaybeden aile bireyleri ne 6len kisinin
yiikiinii hissetmekte ne de 6liimii yakininda gorerek bunun {izerine diisiinme firsat1 bulabilmektedir. Faruk
Karaca, Olim Psikolojisi, s.109, 110
329 Myuhammet Altaytas, Varolussal Agidan Islam Inancinda Oliim, s.108
330 Mehmet Aydin, Din Felsefesi, s.247
331 Warren Shibles, Death an Interdisciplinary Analysis, The Language Press, Winscoin 1974, s.43 Yazarin
burada 6liim kaygisinin insana daha iyi bir hayat siirdiirecegi gorisiine katilmadigim ifade ettigi goriiliiyor.
Hatta bu yiizlesme insan1 yeri geldiginde suca hatta intihara yonlendirebilmektedir.
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insanin hedefinde iken,3% teist varolusgulara gore insan varolus gayesine Sliimii tecriibe

etmekle, yani 6Imekle ulasabilir.333

Yukarida sozii edilen irddi Olimiin insan1 nihdi ve ebedi mutluluga
ulastirabilmesinin, asirtya kagan istek ve arzulara kars1 muhalif bir tavirla, dogaya uygun
bir yasam siirmeye bagl oldugu savunulmustur.3* Yani insanin 6zgiirliik ve huzuru, i¢
diinyasmi dis diinyanin tesirlerinden azide etmesiyle saglanacaktir.3® Diger taraftan
insanin hastalik ve fakirlik gibi 6limden de korkmasi mutsuzlugunun kaynagidir.
Dolayisiyla 6liimii diisiincelerinden uzak tutan kisi incinmeye de hazir olmalidir.3%

CUnki 6lim endisesi, insanin ontolojik manada bir dayanagi olarak goriilmiistiir.

Ozellikle psikolojik ve ahlaki ¢oziimlemeleriyle 6lim korkusunu felsefi anlamda
incelemis olan Kindi “el-Hile li-def”i’I-Ahzdn ” adli eserinde, bu korkunun anlamsizligim
ortaya koymak icin bir sperma 6rneklendirmesi 6ne stirer¥ ki bu Seneca’nin Ahlaki
Mektuplar adli eserinde de gegmektedir.®3® Nitekim onlara gore insani bir yasam siirerek
mutluluga ulasabilmenin yolu éliim korkusu ile bas edebilmeden gecmektedir.33°

Bu nedenledir ki pek ¢ok filozofa gore insan yaradilisina yarasir bir hayat siirmek
istiyorsa, fitratindaki Oliim gergegiylle hesaplagsmak zorundadir. Her haliikarda sozi

edilen bu hayat, o6limi yadsimaya c¢alisan biri tarafindan yasanmasi miimkiin

332 Burada Epikurosgularin saf hedonist anlayis1 gergevesinde yoksa sonu gelmeyen arzularmin tatmini
pesinde olan bir insan modeli kastedilmemektedir.
333 Mirpeng Aksit, /bn Sind ile Kierkegard ' Oliim Anlayisinin Karsilastirilmas: Gece Akademi, Ankara
2019, ss. 54,55
334 Osman Elmali, Hellenestik Felsefe ve Roma Felsefesi/Ahldk Felsefesi: Stoacilik-Dogudan Batiya
Diisiincenin Seriiveni, edt. Bayram Ali Cetinkaya, C.2, Insan Yayinlari, Istanbul 2015,5.335 Burada Stoac1
felsefenin baglica filozoflarindan olan Epiktetos’un Sokrates gibi savundugu felsefeyi yasayip gerektiginde
hatta 6liimii dahi g6ze alarak miicadelesini siirdiirdiigiinii s6yleyebiliriz.
3% Epiktetos, Diisiinceler ve Sohbetler, Cev. Cemal Siier, Kakniis Yay., Istanbul, 2013, s.15; Cevizci,
Felsefe Tarihi, s.153
336 Ahmet Cevizci, A.g.e, Say Yayinlari, istanbul 2021, 5.154
337 Mustafa Cagrici, Kindi ‘nin Def’u’l-Ahzdn Adh Risalesi, Kaynaklar: ve Tesirleri, Marmara Universitesi
flahiyat Fakiiltesi Dergisi, Say1:7-8-9-10, 1995, s.224
338 Fatma Zehra Pattabanoglu, Isldm Filozoflarimn Oliim Hakkindaki Diisiincelerinde Stoac Filozoflarin
Etkisi, EKEV Akademi Dergisi, Y11:19, Say1:64, Giiz 2015, .87
339 Fatma Zehra Pattabanoglu, A.g.m, s.75
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gorinmemektedir.3* Zira insani, beden ile ruhun dolayisiyla sonlu ile sonsuzlugun bir
sentezi olarak kabul ettigimizde ikisi arasinda kalan benlikten34! s6z edilmektedir ki,
bunun sonsuzlukla iliskisinin kesilmesi diger bir ifade ile ruhun Slimsiizligine olan

inancin yitirilmesi manevi hastaliklarin baslangicina sebebiyet verir.34?
1.1- Oliimiin Biricikligi: Varolugsal Kaygimin Kaynag Olarak Oliim

Insan, hayatin akisi icerisinde yasama sevinci ile dliimden iirperis gibi iki zit
duygu arasinda siirekli gelgitler yasayan bir mizaca sahiptir. Bu sebeple daimi bir
akis halinde olan hayat ve 6liimiin hakiki manalarini idrake ¢aba gosterilmesiyle
beraber, yaradilisin bir geregi olan varolussal kaygilarla basa ¢ikabilme dirdyetinin
kazanilmas1 miimkiin goriilmiistiir. Cilinkii insan kendi kendisinin farkinda oldugu

en kapsaml1 varolus mertebesinde, bu kabiliyete sahip gorinmektedir.343

Bilinmektedir ki modern felsefenin, bireylerin 6zgtnliklerini gérmezden gelerek
kategorilendirmesine elestirel bir goriis olarak ortaya g¢ikan varolusgu felsefe insanin
biricikligini, 6lUm gergekligini merkeze alarak ortaya koyma yolunu segmistir.®** Bu
dogrultuda felsefenin oliim, higlik, kaygi gibi insana dair 6znel hakikatler Gzerine
yonelmesi gerektigi vurgusu yapmistir. Bu dogrultuda hakikat yolu igin, aklin tirettigi
varsayimlar tizerinden herkes igin gegerli olan bir bilgi taniminin yapilamayacagini,

insanin kendi tecriibelerinin kistas alinmasi gerektigini ifade etmislerdir.34°

Varolusguluk; Yahudi, Hristiyan, teist ya da ateist; birbirinden farkli ve zit gruplari

barmndiran bir diisiince akimi olsa da, mintesibleri dini motiflerin bireyle birlikte

340 Todd May, Oliim Felsefi Bir Deneme, gev, Emre Keser, Say Yayinlari, Istanbul 2019, 5.53
341 Bunu ruh ve bedenin birlesimi neticesinde ortaya ¢ikan ve insan kimliginin hammaddesini teskil eden
nefis olarak da ifade edebiliriz.
342 Soren Kierkegaard, Kayg: Kavramu, ter. Tiirker Armaner, Tiirkiye Is Bankas1 Yaynlari, Istanbul 2017,
s.155
343 Glirbliz Deniz, Anlam ve Varlik Boyutuyla Insan, DIB Yaynlari, Istanbul 2017, s.27
344 Jacques Choron, Death and Western Thought, Collier Books, New York 1963, s.222
345 Muhammet Altaytas, Varolussal Ag¢idan Islam Inancinda Oliim, Yaymlanmamis Doktora Tezi, istanbul
2009, Marmara Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Kelam A.B.D, s.106
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degerlendirilerek anlasilir hale gelebilecegi hususunda ortak bir paydada
bulusmuslardir.3*® Bunlardan bazilar1 éliimii, hayat: siirdiirebilmenin ana gayesi olarak
gorirken, kimilerince ona yaklasmak, fizyolojik bir sondan ziyade varolusa yonelik bir
tehdit olarak algilanmistir. Ancak ne yonden olursa olsun bu felsefi akil yirttmelerin,
Oliim diislincesinin etrafinda gelistigini soylemek zor degildir.

Varolusgularun ateist kanadini olusturan Satre’ye gore inanan veya inanmayan
varolusgulari birlestikleri bir goriis vardir ki o da; varolusun 6zden 6nce gelmesi hasebiyle
baglangi¢ noktasimin oznelligin olmasi gerektigidir.®*” Gelistirmis oldugu diisiince
sisteminde, tamamen bagimsiz bir varolusa getirdigi tanimda ise bir yaradan fikrine yer
vermemistir.3*® Insanin, varligimin farkindaligi ile yasamaya basladigi kaygiy1 ‘bunaltr’
olarak tanimlayan diisiiniire gore, hayatin anlamsizligina ek olarak varligin ona yiiklemis
oldugu bu sorumluluk yiikii bunaltinin sebebidir.3*® Bu anlamsizlik ve degersizlik hissi
icindeki insan askin bir varligin eksikliginden 6tiirii bu tedirginligi yasar.®*® Ancak bu
bulant1 ayn1 zamanda insam kendisinden perdeleyen bir sey degil, bilakis insan1 eyleme
yonlendirip harekete geciren bir halin habercisi olarak kabul edilir.

Yirminci yilizy1l varolus felsefesinin 6nde gelen isimlerinden biri olan
Heidegger®! de, 6liimii var olmanin bir yolu olarak tanimlayip, buna iliskin kaygimizla
yiizlesemez ve bu duyguyu kabullenemezsek 6zgiirce yasamayacagimizi vurgular. 352

Heidegger varolus i¢in kullandig1 ‘daisen’ kavramiyla diinyaya gelisi ve digerleriyle olan

346 William Barret, frrasyonel Insan: Varolusculuk Uzerine Bir Inceleme, ter. Salih Ozer, Ankara 2003,
$s.16,17

347 Jean-Paul Satre, Existentialisme est un humanisme ‘Varolusculuk’, ter. Asim Bezirci, Dénem Yayinlari,
Istanbul 1964, .35

348 Satre’nin bu diisiincesi dogrultusunda insana kosulsuz bir 6zgiirliik atfettigi goriiliir. Bu sekilde insani
her seyin sebebi olarak goriip tanrilastirma egilimi gostermistir.

349 Jean-Paul Satre, A.g.e, .39

30 Joachim Ritter, Varolus Felsefesi Uzerine, ter. Hiiseyin Batuhan, istanbul Universitesi Edebiyat
Fakiiltesi Yayinlari, s.13

31 Felsefe ve dini birbirinden farkl1 géren Heideeger teolijiyi diisiinceden ayr1 pozitif bir bilim olarak kabul
etmigtir. Bu nedenle bir yaradan fikrinikendn onun felsefesinde yeri olmadig: gibi bu felsefe ayn1 zamanda
ateist bit nitelikte tasimamaktadir. Katolik bir ailede yetisen diisiiniir, daha sonra Protestanliga yaklasip
sonunda Hristiyanlik’tan uzaklastig bilinse de, kendini ne bir dinsiz ne de dindar olarak tanimlamistir.

32 Heidegger, M. (2018). Varlik ve Zaman, Kaan H. Okten (gev.), Istanbul: Alfa Yayinlari, s.396; Fadime
Rukiye Bayindir, Martin Heidegger Diisiincesinde Oliim, Yayinlamamis Doktora Tezi, Ondokuz Mayis
Universitesi Felsefe ve Din Bilimleri, Samsun 2023, 5.95
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iliskileriyle var olan insan1 kastmesi, varolusgulugun 6znelligi merkeze alan diisiince
sistemine uygun bir tanim olarak kabul edilebilir.

Gelenckgi felsefeye bir bagkaldirt olarak degerlidirilen varolusgular bu
goriislerini®? | Descartes’in ruh ve beden diializmi3** anlayisina dayanan bir ayrim
reddederek ortaya koymuslardir. CUnkl Descatres’in bu anlayist tarafli bir sekilde
bicimlendirilerek ruhun bir kenara konulup insanin mekaniklesmesine yol agmistir.** Bu
nedenle varolusgular akilla elde edilen bilgiyi degersiz bularak gergege yasanarak
ulasilmasi gerektigi, bu tecriibeyi doguracak yasamin da insanin kendi faniligini yani
olimliliigiinii idrakinden kaynakli bir kaygiyla saglanabilecegini ifade etmislerdir.
Bundan dolay: hastalik, umutsuzluk, yalnizlik, kaygi ve nihdyetinde 6liim varolusguluk

basta olmak iizere felsefi teoriler igin bir baslangi¢ noktas: mesabesindedir. 3%

Kierkegaard®®’ nesnelligi kullanarak soyut alanda fikirler iireten geleneksel
felsefeye kars1 ‘varolus’ kavramini ortaya koyarken; bu yonteme dayal1 bilgi ¢oklugunun
¢6ziim olmak yerine insani i¢ diinyasindan ve varolus hakikatinden kopardigi vurgusunu

yapmustir.3® O, cagimn felsefi akimlarinin diistiigii bu agmazdan Yunan filozoflarin

33 Varolusculugun bir diisiince okulu olmamasindan olsa gerek varoluscularin kendilerinin de bu ad:
benimsemedikleri goriiliir. Bu varolusgulardan ateist Jaspers, Heidegger, Satre gibi Kiergegaard onlardan
Hristiyanliga baglilig1 yoniinden ayrilirken Pascal da Katolik olmasi hasebiyle protestan Kiergegaard’an
ayrildig1 goriiliir. Diger taraftan bir Hristiyanligin baslica diismanlarindan biri sayilan Nietzsche de tabii ki
koyu bir Ortodoks olan Dostoyevski’den ayrilmaktadir. Ancak hepsinin ismi de egzistansiyalist akim ile
anilmaktadir. Walter Kaufmann, Dostoyevski 'den Satre ye Varolusculuk, gev. Aksit Goktiirk, De Yayinevi,
Istanbul 1964, ss.5, 6
35 Descartes yenigag felsefesinin kurucusu olarak kabul edildiginden on yedinci yiizyilin felsefi diisiince
sistemleri onun ¢izmis oldugu cergeve icinde gelisim gostermistir. Ronesans sonlarinda hizla ilerleme
kaydetmis olan rasynalist diisiince, doganin yapisint matematik kavramlarla agiklanip kavranabilecegini
ortaya koymustur. Descartesin da bu dogrultuda bilim yapmak amaciyla geometrik metodu metafizige
uygulamasi, onun diisiince sisteminin temelini olusturmustur. Descarte boyle bir teoriyi ortaya koyabilmek
adina heseyden siiphe etmekle ise basliyor ki onun bu siiphe yapisina ¢aligmanin ilerleyen bélimlerinde
deginmemiz gerekecektir. Macit Koper, Felsefe Tarihi, Remzi Kitabevi, istanbul 1985, s.250; Alfred
Weber, Felsefe Tarihi, ter. H. Vehbi Eralp, Istanbul Sosyal Yaynlar, Istanbul 1991, 5.215
35 Rollo May, Kendini Arayan Insan, ter. Aysen Karpat, Kuraldis1 Yayincilik, Istanbul 1998, 5.193
36 Walter Kaufmann, Existentialism Religion and Death: Thirteen Essays, 1976,
357 Modern varolus felsefesi denildiginde ilk akla gelen dort énemli diisiiniirii olan Gabriel Marcel, Kari
Jaspers, Martin Heidegger, JeanPaul Sartre’nin isimlerinin, Kierkegaard’la beraber anilmasi diisiincelerini
onun goriislerine dayandirmalarindan ileri gelmektedir. Varoluggulugun ana prensiblerinin ortaya
konmasinda Kierkegaard’in énemli rolii dikkate alindiginda bu durum kabul edilebilir. Kamran Birand,
Existentialisme Uzerine 11, A.UIF.D., Ankara Basimevi, 1964, C.XII, s.99; Sarp Erk Ulas, Felsefe
Sozliigii, Varolusguluk Md, Bilim ve Sanat, Ankara 2002, s.1521, 1523
38 Seniz Yildirimer, Soren Kierkegaard 'da Oznel Hakikat Kavrami, Hece Yayinlari, ss.45, 49
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hakikat anlayislarina yonelerek asmay1 hedeflemistir. Bu kopuklukta bir ahlaksizlik ve
narsist bir egilim de sezinlediginden hakikate ulagsma yolunun erdemli bir yasam
slirmekten gectigini savunan Sokrates ve Platon gibi filozoflarin goriislerini referans

almastir.

Varolusgu felsefecilerin fikirlerine oldukga tesir etmis olan Kierkegaaard kaygiy1
insana 6zgii bir olgu ve 6zgiirliigline acilan bir kap1 olarak nitelemistir. Onun felsefesine
g6re modern yasam insani bu kaygidan perdelemistir. Zira bu kaygi ontolojik temelli
oldugundan bunu psikoterapinin tedavi edecegi-edebilecegi bir hal olarak da
goriilmemistir. CUinkl kaygi 6zgiirliigiine kavusma arzusuna paralel olarak insanin yani

basmdadir.3>°

Goriildiigii lizere Kierkegaard, kaygiyr kavramini insanin biyoloji yapisiyla
aciklamaya calisan Freud’un aksine bunu psikolojik bir rahatsizligin belirtisi degil,
insanin 6zgirlik arayisinin bir emaresi olarak kabul etmistir. Boylece hayvanlarda
rastlanmayan bu durum, ona taninmis bir ayricalik olarak yasamina anlam katan
Ozgiirligliniin mukaddimesi olarak goriilmiistiir. Bu nedenle o, biyolojik dliime kadar
devam edecek olan ruh ile beden arasindaki iliskiyi gormezden gelmeyi de 6liimciil bir
hastalik olarak tanimlamustir. 3 Filozof 6zgiirliigiin kaygidan kayginin da 6zgiirliikten

bagimsiz tanimlanamayacagini da bu dogrultuda ifade etmistir.%6

Varoluscu filozoflar 6limiin karsilagtigimiz diger hastaliklardan daha agir bir

hastalik olmadigini, sadece 6liimle birlikte bir hi¢ligin kdim olacagini, diger bir ifade ile

39 Yasemin Akis, Soren Kierkegaard 'da Kaygi Kavrami, Ayrint1 Yayinlari, Istanbul 2014, .20
360 Yasemin Akis, A.g.e, s.12
%1 Kierkegaard kaygiyr Ozgiirliigiin bas dénmesi olarak tanmimlamustir. Kendini bilmenin sagladig
soznsuzluk imkén1 ile kaygt ile tamsildigimi belirtmistir. Bu imkani Oliimsiizlik olarak
degerlendirdigimizde bir sonraki ifadesi daha anlagilir hale gelmektedir. Ciinkii bag donmesi ile ilk etapta
fitratinin geregi olarak asina oldugu sonlu (6liimlii) olana tutunma egilimi gosterecektir. Sonsuzluga teslim
olma cesaret gerektirdiginden boyle bir kayginin yasanmasi da dogal karsilanir. Soren Kierkegaard, The
Concept of Dread, trans. Walter Lowrie, Princeton Univesity Press, 1957, s.55
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higligin ‘ben’likle yer degitirecegini vurgulamiglardir.®%? Higlik, varoluggulara gore kaygi
ve endisenin kaynagi olarak insan hayatinda 6nemli bir rol oynadigindan, Satre’den
Kierkegaard’a ekoliin 6nde gelen isimleri, bununla uzlagilmasi gerektigi iizerinde

durmustur.

Tasavvufi literatiirde, nefsi ruhun emrine verme olarak da ifade edilen 362 seyr u
stldk; marifete ulagsma amaciyla salikin kendi 6znelligine dogru olan yolculugu seklinde
de tanimlanmistir. Bu agidan bakildiginda; amaci marifet yolunda, benlikten siyrilarak
fendya ulasma olan seyr u siilik ile varolusgularin bireyin 6znelligini merkeze alarak
hakikate ulasabilme adina ortaya koyduklari bu higlik anlayislar1 arasinda bazi
benzerlikler goze ¢arpmaktadir. Ancak bu benzerliklerin yaninda, varolusgular hakikat
anlayiglart inanglart geregi insan merkezli bir higlik anlayisi gelistirdiklerinden

tasavvuftan ayrildigi noktalara da deginmek gerekir:

Varoluscular da sdfiler gibi hayat1 bir ¢ile olarak goriirken ve bu cile 6lum ve
yokluk korkusundan kaynaklanirken, sifiler bu hayati her ne kadar ¢ile olarak
gortyorlarsa da onlara bunun nedeni Hakikat’ten ayri1 olmakta yatar. Bu cileyle bas
edebilmek i¢in gegmis ve gelecegi unutup am1 yasamaya odaklanilmasimi salik veren
varoluscular, bunalti, caresizlik ve mapusluk hissine devd olarak anmin zevkini
savunmuglardir. SUfiler de bulunduklari anin zevkine 6nem veriyorlarsa da; ge¢misin ve
nefsin kuvvelerinin tekdmil strecindeki énemli rollerini gérmezden gelmemislerdir.
Varoluscular anin duygusal hazzina odaklanmisken, sifiler am1 tevhid bilincinde

yasamay1 hedeflemislerdir.

362 Satre ve Hediegger higligi insan hayatinda iki farkli noktalarida konumlandirdiklar goriiliir. Satre’ye
yagsam devam ettigi stirece insan 6liimden uzaktir, yani insan yasayan varlik olarak insan kendisini algilar.
Hediegger’e gore ise higlik insanin dogumu beraber onunla icicedir ve ona hazirlanmasi gerekir. R.
Schaerez, Cagdas Filozoflarda Oliimiin Anlam, gev. Faik Dranaz, 1953, s.23
363 Eb( Nasr Serrac, el-Liima’, s.456; Siileyman Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozligii, $.428
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Bu dogrultuda iki tarafin 6liim karsisinda gelistirdikleri anlayislar, hayata karsi
tutumlarina bagl olarak paralellik gostermekle beraber, yine 6nemli bazi farklilar arz
etmektedir. Buna gore varoluscu ve SOfi azgin bir nehrin kiyisina varan bir yolcuya
benzetildiginde: Varolusgunun olim karsisindaki tutumu bu kiyida dizlerinin bagi
¢Oziilmiis bir sekilde ne ileri ne geri bir harekette bulunamayan kisiye 6rnek gosterilebilir.
Ona gore yapilacak en iyi sey bulundugu anin zevkini ¢ikarmak, o6liim ve yoklukla
karsilasmayr ummaktir. SUfi ise tevhide bagli olarak nehre atlayip onunla bir biitiin
olmay1 isterken, fiziksel Oliimii de bu biitlinlesmenin bir asamasi olarak gorme

egilimindedir.3%*

Varolugsal kaygmin bir sonucu olarak; kendini doniistirme ve varolugsal
tekdmalin en derin izlerini ise Gazal’nin yasaminda gormek miimkiindiir. Ciinki
Kiergegaard’in Martin Luther’i Hristiyan aleminin en Onemli hastasi olarak kabul
ediyorsa Gazali’de Islam aleminin en &nemli hastasi olarak amlabilir. Aralarindaki fark
ise Luther’in kendini Gazali gibi iyilestirmeyi basaramamis olmasindan ileri

gelmektedir.365

Keldmin zihinleri iyilestirmede misyonunu3® da yadsimayan Gazali’nin kendi
hastaliginin sifasin1 burada gormeyerek felsefeye yonelerek, filozof ayirt etmeden
literatiiriin incelemesine 6nemli bir zaman harcamis, bu dogrultuda inan¢ ve bilim

arasindaki iliskiyi ortaya koymaya calismustir. iki ilmin de inceliklerine vakif olmasina

364 Muhammed Shafii, Varolussal Vuslat: Benligin Kurtulusu ‘SOft Psikolojsi’, haz. Kemal Sayar, Timas
Yayinlari, istanbul 2013 ss.144-146

365 A, Reza Arasteh, Enis A. Sheikh, Tasavvuf: Evrensel Benlige Giden Yol’ ‘SUft Psikolojisi’, haz. Kemal
Sayar, Timas Yayinlari, Istanbul 2013, ss.81, 82

366 Ancak Gazali Kelamcilara yonelttigi elestiride kendilerinin cevher-araz ve bunlarla ilgili hiikiimlerle
cok fazla mesgul olup esas amagclari olan islerin hakikatini arastirip Siinneti ihya etmenin yolundan sapip
halk arasindaki goriis ayriliklarindan kaynaklanan karanliklara ¢are olamadigini da vurgulamustir. Gazali,
Miinkiz Mine’d-Dalal, s.12
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ragmen kendi rahatsizligima bu yolla care bulamayan diisiiniir, tasavvufa yonelerek

okuma ve dinleme yéntemi ile stfilerin ilmi amaglarina haiz olmustur.3%’

Ancak Gazali’nin edindigi bilgiler, bir halin tanimini verirken, ayn1 zamanda
tecriibesizligin getirdigi bir eksiklik de arz etmistir. Cunku Gazali’ye gore, saglikli ve tok
olmanin kosul ve sebeplerini bilmekle saglikli ve tok olmak arasinda yada midedeki alkol
buharinin diisinme kaynaklari tizerindeki etkisinin sarhosluk oldugunu bilmekle sarhos
olmak arasinda fark vardir. Yani tasavvuf, ilkelerinin 6grenilmesi kolay ancak tatbik

edilmesi ise zor bir ilimdir.368

Gazél’nin bdyle bir idraki ise i¢ ¢atismalarinin en yiiksek seviyede seyrettigi
dénemde yasadigini sdyleyebiliriz. Zira ayn1 zamanda sahip oldugu sohret, makam, itibar
ve ilmin; bu yakini bilgiye mazhar ahlaki bir tekdmiil siirecinin saglayacagi doniistimiin

karsisinda en biylk engeller olarak karsisinda bulundugunu da anlamigt:. 369

Yukarida ifade ettigimiz tizere kaygi 6liim tefekkiirliniin bir 6n asamasi diger bir
ifade ile mukaddimesi olarak goralebilir. Bu konu ile ilgili olarak Kelabazi’nin
aciklamalarina da bakildiginda bdyle bir 6lim siirecinin tespitini yaptigin1 gérmek
miamkundur.  “Ben, yapmasm diledigim hicbir sey hakkinda mii’'minin oliimii karsisindaki
tereddiidii gibi tereddiit etmedim. Fakat bunda, kulum oliimden hoslanmiyordu. Ben de, kuluma
aci gelen seyi sevmiyordum. "®"° hadisine istindden yaptig1 yorumunun, kulun 6liim karsisindaki
tereddiidiinii agiklayan genel ifadelerden oldukca farkli yonde oldugu farkedilmektedir.

Metindeki “raddede” kelimesini tekrar eden sebepler olarak tammlayip, kulun 6liime olan

367 Gazali 6zellikle ilk donem sffleri olan Bayezid Bistami (6.234/848), Clineyd-i Bagdadi (6.297/909)’den
etkilenmis; Haris el-Muhasibi (6.243/857) ve Ebd Talip Mekki’nin (6.386/996) eserlerini inceleyerek
tasavvufun temel ilkelerine vakif olmustur. Bkz. Mevland Sibli Nimani, Gazall, ¢ev. Yusuf Karaca,
Kayihan Yaynlari, istanbul 2012, 5.47

38 Gazali, Miinkiz Mine'd-Dalal, s.41

369 Gazali, A.g.e, s5.43, 44, 45

870 Buhari, Rikak, 6502; Ahmed b. Hanbel, Miisned, 256
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soguklugunu ve yabancilasmasini izale etmek icin basina gelen muhtelif zamanlarda hadiseler

olarak kabul eder.3"
1.2.Kalbin Muhéfazasi, Ashab-1 Kehf : Magara Sembolii

Bilindigi iizere insanin Oznelligine ydnelerek kendini taniyabilme yolunda
katettigi bu tek&mul sireci, tasavvufi literatiirde seyr u sullk olarak adlandirilmustir.
Diger bir ifade ile seyr u sulik, nefsi ruhun emrine sokarak mérifet makamlarinda
ylkselebilmeyi ifade eder.®’? Zira sfiler tecriibeyle elde edilen bilginin, deliller
iizerinden kiyas yoluyla yada belli metinleri okuyarak elde edilen bilgilerden daha Gstln
kabul etmislerdir. Ayne’l yakin seviyesinde miisahedeye dayali olan bu tecriibeler, seyr

u stillkta enfiist ¢abalarin neticesinde elde edilmektedir.3"

Magara hem karanlik diinyanin bir mecazi hem de kalp diinyasi olarak
algilanmistir.  Ilkinde magara sembolii, Platon’un bilgi kuramini ifade edebilmek icin
bagvurdugu bir benzetme olarak karsimiza ¢ikmaktadir. O bu benzetmeyle duyular
diinyas: ile idelar diinyasi arasindaki ayrimi ortaya koymayi amaglamigtir.®”* Nitekim
onun dialoglarinda ruhun Slimsiizligiini ispat etmek igin felsefi deliller 6ne sirdiigi
bilinmektedir.3”> O Sokrates’in dgretisinden yola ¢ikarak insanlarin bu diinyada 6zgir

olmadiklarini esasen bir hapishanede mahpus hayati yasadiklarini ifide etmistir.3"

Bu analojide bir magarada el, ayak ve boyunlarindan zincirlenmis bir sekilde
yasayan insanlar konu edilmektedir. Bu duruma gére mahk(m olarak niteleyebilecegimiz

kimseler ayni zamanda bulunduklar1 yerde tutulduklarinin farkinda degillerdir. Hemen

371 Kelabazi’nin ilgili hadis iizerinden 6liimle ilgili olarak olduk¢a 6nem arz eden bu tespitine ayn1 zamanda
ikici bolimiin musibetler ve tefekkiir iliskisi baghg altinda yer verilmistir.
372 Eb( Nasr Serrac, el-Liima, s5.456; Siileyman Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozliigii, s.428
37 Hucviri, Kesfu’l Mahciib, $.569
374 Abdilbaki Giigll, Erkan Uzun, Serkan Uzun, Umit Hiisrev Yolsal, Felsefe Sozliigii, Bilim ve Sanat,
Istanbul 2008
375 Mehmet Aydin, Din Felsefesi, s.249
376 Ayse Giil C1vgin, Platon Diisiincesinde Oliimsiizliik Tecriibesi Olarak Iradi Oliim ‘Yasam ve Oliim
Felsefesi’, edt. A.Kadir Cligen, Sentez Yayinclik, s.91
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arkalarinda yanmakta olan atesin, magaranin oninden gecenlerin duvara yansittig
golgelerini gorebilmekte, buna da gerceklik atfetmektedirler. Filozof burada i¢lerinden

birinin zincirlerinden kurtulup da disar1 ¢tkma imkani1 buldugunu diisiinmemizi ister.

Biitiin dmriinii bu karanlik ortamda gegiren mahkimun giines 15181 bir yana, ilk
etapta arkasinda yanan atesten bile gozleri kamasacaktir. Neye ugradigini sasiran bu kisi
saskinlik ve kafa karigikligi i¢inde kendini yeniden yine golgelerle mesgul oldugu
magaradaki yasamina donmek isteyebilecektir. Buna karsin disarida kalmaya kendini
zorladiginda bocalamasi daha da artarak g6z kamasmasi korluk derecesine varabilecektir.
Buna aligsmasi ¢ok uzun zaman alsa da yavas yavas bazi seyleri kavramaya baslayarak,
yeni ortaminda bulunan nesne ve insanlarin giinesin 15181 ile aydinlandigini ve bu sekilde
onlar1 gorebildigini idrak edebilecektir. Magaraya doniip diger mahkimlara yasadiklarini

anlattiginda ise golgelerle yasamaya alismis bu kimselere bunlar anlamsiz gelecektir.

Kur’an-1 Kerim’de ise magaranin ‘kehf’ kelimesi ile sembolize edildigini
gortlmektedir. 37 Kehf Arapcada normalinden biraz daha genis bir magara anlamina
gelmektedir. Bilindigi izere magara sadece mitolojide degil ayn1 zamanda semavi dinler
icin kutsallik atfedilen bir yerdir. Hristiyanlik anlayisinda Hz. isa (as)’nin magarada
dogdugu kabul edilir. Nitekim vahiy, Hz. Peygamber (sav)’e inzivaya c¢ekildigi Hira
magarasinda nazil olmaya baslamistir. Hz. Peygamber (sav)’den evvel de Mekke’nin
cahilliye déoneminde yozlasma ve ahlaksizliklardan uzaklasabilmek i¢in uzlet mekani
olarak boyle bir magaranin secilmesinde bir etken olmustur. Giiriiltiiden ve kalabaliktan

yalitilmig ozelligi de bir diger tercih sebebi olarak gosterilebilir.3”® Bu duruma gore

317 Kehf, 18/16, 17, 18
378 Unal Kilig, Hz. Peygamber’in Niibiivvet Oncesi Uzlet Ig¢in Hira Magarasi'ni Segmesi Uzerine Bazi
Miilahazalar, Istem, Y1l:12, S.24, 2014, 5.10
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insanlar fiziki tehditlerden korunabilmek icin magaraya siginabilecegi gibi, metafizik

dlemde varligma tehdit eden bir durum oldugunda yine bir magaraya sigmabilir.3"°

Slrenin devamunda “Béylece insanlart onlardan haberdar kildik ki, oldiikten
sonra dirilmenin hak oldugunu ve kiyamet giiniinden siiphe edilemeyecegini bildirmek
icin, éylece sehir halkina buldurduk...”%° bir magara i¢inde asirlar boyu uyuduktan sonra
sthhatli bir sekilde uyanip bir siire daha yasayan bu ziimrenin acaip halleri 6limden sonra
hasrin yalnizca ruhani olacagina, yahut dirilisi timden inkar edenlere bir kanit olarak
vuku bulan bir hadise olarak karsimiza ¢ikmaktadir.3! Zira uyku, Kur’an’da bir baska
ayetinde belirtildigi izere®® insanlarin iizerinde diisiiniip tefekkir etmesi istenilen mihim
bir hadiselerin basinda gelmektedir. Ancak, bu bashigin sinirlarii asacagi igin,
Gazéli’nin 61Um babhsi tizerinden degerlendirmelerde bulundugu uyku ve riilya konusunu

ikinci boliimde incelemeye ¢alisacagiz.

Magaranin ikinci olarak kastedilen sembolik ifadesine bakacak olursak eger
insanin beseri dogasinin geregi olarak ihtiyaglar hiyerarsisinin de en iistinde bulunan ve
en ¢ok muhta¢ oldugu seye, hakikate bakan yonudur. Burada kalb simgesel manada
ruhun giris kapist olarak kabul edilmekle beraber, sufli istekler onun bu gecitten igeri
girmesine genellikle méni olur. Bu agidan degerlendirildiginde mikrokozmos yani insanin

ige doniik evreni olan kalbin gizli diinyas1, onun kutlu bir magarasidir.383

Konu ile ilgili olarak Bursevi’nin “Madem ki onlardan ve Allahdan maada
taptiklarindan uzleti ihtiyar ettiniz, o halde kehfe (magaraya) ¢ekilin ki sizin i¢in rabbiniz

rahmetinden kismet nesretsin ve size isinizden bir kolaylik hazirlasin .38 dyetine getirdigi

37 Abdurrahman Kasapoglu, Carl Gustav Jung 'un KEhf Suresi Tefsiri, Mengiiceli Yayinlari, Malatya 2006,
s.11

380 Kehf, 18/21

381 Omer Nasuhi Bilmen, Kur'dn-1 Kerim'in Tiirkce Meali Alisi ve Tefsiri, Bilmen Basinevi, istanbul 1964.
382 Z{imer 39/42

383 Martin Lings, Simge ve Kokornek Olusum Anlami Uzerine, ter. Siileyman Sahra, Hece Yayinlari, Ankara
2003, ss.56, 143

384 Kehf, 18/16
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yorumda; tevbesine sadik kalanlarin kavimlerinden ayrilip, akrkadas ve sohbet
meclislerini terkettikten sonra Allah (cc)’in disinda kendisini yolundan alikoyanlardan
ancak Allah (cc)’a siginabilecegini belirtmistir. Bu yoruma gore saligin stilik yolculugu
kalb magarasina siginmasi ile baslayacaktir. “Bir de onlart magarada gorseydin uyanik
samwrdin. Halbuki onlar uykudadirlar...”®® ayetine gore de onlarin zahirine bakildiginda
herkes gibi diinya isleri ile ugrastiklar1 sanilsa da, batini anlamda kalblerini naksetmekle
mesguldirler.®® Nitekim bir diger isari tefsirde de magara iginde uyutulanlarin duyu

organlarinin almip kesfi hakikatlara ulagtirildiklar1 yorumu yapilmigtir. 37

Bu agidan bakildiginda Gazali’nin de genclik déneminden itibaren uzun bir stre
devam eden siipheciligini, varolussal bir kaygisinin sebep oldugu hakikate ulasma
isteginin bir tezahiri olarak niteleyebiliriz.3® Bu noktada ilahi yardima mazhar olmasi,
zincirlerinden kurtulup kalbine dénmesine bagli oldugundan, kendisini bagimli

olduklarindan kurtarabilmek i¢in nefsi ¢etin bir miicadeleye girmek zorunda kalmustir.

Gazali’nin bilgiye ulagsma yolunda bu gayretli ve siipheci yaklagimi, metodik
siiphe kavramiyla aciklanmaya caligslmistir. Imam  epistemolojisinde,  bilgi
kaynaklarindan sirasiyla duyu, akil ve kalbi, ele alarak gergek bilginin izini siirme yoluna
gitmistir.%® Gazal’nin kendi ifadelerine dayanarak, bilgi edinme yollarindan sirasiyla
once duyulara sonrasinda akla olan giliveninin sarsilmast bu i¢sel yolculugun zeminini
hazirladigin séyleyebiliriz. Diisliniiriin kendisi ile yaptigi muhakemede; akil hakiminin
duyuyu yalanladig1 gibi, bir hakimin daha ortaya ¢ikip bu sefer akli yalanlamasinin

imkansiz olmadigini dile getirmesi, onu bilgi ile ilgili olarak ¢ok farkli bir bakis agisi

35 Kehf, 18/18
386 Mustafa Askar, Mutasavviflarin Ashab-1 Kehf Kissasi Hakkindaki Bazi Yorumlan, Tasavvuf, Yil:12,
S.17, 2011, ss173,174
387 Kuseyrd, Letaifu’l Isarat, c.3, s.374
388 pkz. William Montgomery Watt, Muslim Itellectual The Study of Ghazzali, Edinburg 1971.
389 Hiisamettin Erdem, Gazdli’de Bilgi Meselesi, islami Arastirmalar Dergisi, Ankara 2000, c.13, 3-4.say1,
$5.293, 296
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gelistirmesini  saglamistir. Gazali’nin bir duraksamanin ardindan kendisine verdigi

cevapta:

“GOrmiyor musun, uykudayken bir¢ok seyin varligini kabul ediyor, bir takim halleri
hayalen yasiyor, bunlarin kalici ve siirekli olduguna inaniyor ve o hallerin varligindan
siiphe etmiyorsun; sonra uyaninca biitiin bu hayal ve inanglarinin asli-fasli olmadigim
anliyorsun. Su halde uyanikken, bulundugun duruma goére gercek sayilan duyu ve aklin
biitiin verilerine nasil giivenebilirsin? Fakat senin basina, uyanikliga nispeti, uyanikligin
uykuya nispeti gibi olan bir halin gelmesi de miimkindir. Bu durumda uyanikligin o hale
gore uyku sayilabilir. O hal gerceklestiginde aklinla varsaydigin her seyin asilsiz hayaller

oldugunu kesin olarak anlarsin.”

isaret edilen halin 6lim oldugu anlasilmaktadir. Hz. Peygamber (sav)’in “Insanlar
uykudadir, 6ldiiklerinde uyanirlar” diinya hayatinin &hirete nispetle uyku hiikmiinde olup,
oldigl vakitte her sey simdi goriindiigiinden ¢ok daha farkli goriinebilir. “Andolsun Ki
sen (diinyada) bundan gafletde idin. Iste senden perdeni kaldwrip actik. Bugiin goziin (ne

kadar) keskindir!%% ayetinde de bu duruma isaret edildigi anlasiimaktadir.
2. Yasam Giidiisii Olarak Oliim Tasavvuru

Oliim ve haz birbirlerine iki zit kavram olarak goriinseler de, zihinlerde birlikte
anilmalari, aralarinda bir iliskinin varligini da akillara getirmektedir. Ancak biz burada,
hayvani ruhun 6limuyle, ona miitesekkil olan yeme, igcme, cinsi minasebet gibi sufli
arzularin sona ermesinin muteberligini ifdde eden bir iliskiyi tasavvur etmeye
calismayacagiz. Zira burada sehvetin hiicum etmeye miisdit olan bdolgelerin degil,
dizginlenmesi gii¢ olan durtiilerden bagimsiz bir zihnin, ruhun 6liimsiizligiine referans

oldugu kabul edilmektedir.3%!

390 Kaf, 50/22
%1 Cicero, Oltime Ovgi, ter. Cana Aksoy, Sel Yayincilik, Istanbul 2019, .82
81



Boliimiin bagligindan da anlasilacagi iizere 6lumle beraber ontolojik sureklilik arz
edebilecek bir hazzin varligini tartisirken; haz denildiginde dogal olarak insan hayatinin
merkezinde zikredebilecegimiz cinselligi, OED (Oliim Esigi Deneyimi) yasayanlarin
deneyimlerini; exterm sporla ugrasan macera tutkunlarinin vazgegemedikleri o hissiyati,
madde bagimlilarimin durumunu da degerlendirmek gerekebilir. Yani 6lime yakin
olmanin verdigi duyguyu tecrilbbe edebilmek i¢in yasamlarini riske atabilmeleri, bu
insanlarin hedeflerine koyduklar1 bu haz ile irtibath oldugundan bu baslik igerisinde bu

deneyimlere de yer vermeyi uygun gordik.

2.1 Haz Teorileri

Sozliikte bir nesneyi tatma, bir seyi deneme, birinin bagina iyi veya kotii bir hal
gelme, cinsel haz alma; mecazi olarak da ceza ya da miikafat: tatmak anlamlarma gelen3%?
zevkte fiziksel ya da ruhsal ihtiyacin karsilanmasi igin Tiirk¢e’de genel olarak lezzet
kavrami kullanilmistir.®® Tasavvufta ise zevk kavramu, seyr u siilik yolunda kazamlan
ahlaki ve manevi gelisimle kalpte hasil olan ve manasi tattig1 bilgiye dayali bir hal olarak
ifade edilebilir. ileride ayrintisi ile alacagimiz {iizere zevk, marifetullaha dair

hususiyettir.3%

Ancak ilk olarak konuyu zevk, lezzet ve haz gibi kavramlarin, en ¢ok zikredildigi
diistince sistemi olan Epikirosculuk Gzerinden ele aldigimizda, bedenle ruh arasindaki
denge ve siiklinet halinin hazzin kaynagi oldugu, diinyaya ragbetin ise beraberinde
mutsuzlugu getirecegini O6ngdrmenin gerekliligiyle karsilagsmaktayiz. Zira haz,

Epikirculer’e anlik yasanan bir doyumun 6tesinde bir sey ifade etmektedir.

392 {bn Manzir, Lisanii’l Arab, C.2, 1403
393 Mustafa Cagrici, DIA ‘Zevk’ md., C.44, 5.308
39 Seyyid Serif Cuircant, Ta 'rifdt, s.117
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Hazlar bu noktada, yeme-igme gibi dogal ve zorunlu olan arzular; dogal ancak
zorunlu olmayan bazi cinsel arzular; ne dogal ne de zorunlu olan zenginlik ve liiks istegi
gibi hazlar seklinde U¢ kategoride ele alinmistir. Epikirciler hazciligi genel ménada
acidan kaginma olarak tamimlarken; her ne kadar bedensel hazlar1 kiigimsemeseler de; bu
konudaki diiskiinliigiin ve asiriligin, mutsuzluk ve acimin kaynagi oldugunu
belirtmiglerdir. Yani insan, besleyici bir yemek, barinacak bir yerle beraber, dostluk ve
arkadaslik gibi basit olarak nitelenebilecek beseri arzularini hevalasan isteklerinin yerine

ikdme edebildigi dl¢iide huzuru yakalayabilecektir.3%

Bu dogrultuda tensel arzular1 pesinde olan insanlar, daimi olarak mutsuzluk ve
doyumsuzluk hislerinden kurtulamazken, itidal bir yasam iizere olan insanin Su ve
ekmekten ibaret olan 6giinii, usta bir sefin leziz yemeklerinden ¢ok daha fazla mutluluk
arz eder. Diger bir ifadeyle insanin hedefine koyabilecegi 4zami hazzi ona tattiracak olan
da ruhsal bir denge ve stk(net halidir.>® Bu acgidan bakildiginda Epikurosgu ahlak
anlayisi, hedonizmi bir tiir huzurun pesinden kosma ve arzulari bir kenara birakarak 1limh

bir sGfiyane yasamini 6nermesi ile dikkate degerdir.3%

Ruhu, tipki beden gibi oliimle dagilacak madde olarak kabul eden ilk¢agin

398

materyalist akimlarindan olan Epikiirizm’in®® ortaya koymus oldugu bu 6zgiin dengede,

3% Budistler, pesinde kosulmasiyla tatmini miimkiin goriinmeyen hazlarin, siirekli olarak kendini
cogaltacagini ifade etmektedirler. Ancak insanin fitrat1 geregi ayn1 zamanda bunlarin betarafi da miimkiin
degildir. Burada Epikiiroscular insanin basit hazlar1 tatmin etmesini bir ¢are olarak 6ne siirmiislerdir.
Boylelikle acilar da biiyiik oranda betaraf edilecektir. Todd May, Oliim Felsefi Bir Deneme, , .33

3% Bu denge durumunu, yani kaygi ve endiseye kars1 bagisiklik kazanma halini Ataraxia kavranuyla ifade
etmislerdir. Bu hal kisinin kazanilan i¢ gorii yetisiyle birlikte gelen bir sukiinet hali olarak tanimlanabilir.
Bkz.Warren Shibles, Epikiiros 'ta ve Stoa Felsefesinde Oliim Diisiincesi, ¢ev. Ali Han Babuggu, Sentez
Yayncilik, Bursa 2017, s.118

%7 Frrat Celebi, Eb( Bekir Muhammed b. Zekeriya er-Rdzi 'nin Ahldki Sisteminde Epikuroscu Diisiincenin
Yansimalari, Sosyal Bilimler Dergisi / The Journal of Social Science, Y1l:6, Sayi: 41, Ekim 2019 s.454
(451-465) Bu dogrultuda “Birazin yetmedigi kisiye higbir sey yetmez. Banan biraz arpa ekmegi ve su verin,
bu mutlulukla Zeus’la bie ¢ekismeye hazirim” seklindeki ifadeleri, ilk bakista hazcinin degil de bir ¢ilecinin
agzindan ¢ikan bir séylem oldugu izlenimini verebilmektedir. Onun bu ifadesinden acidan korunabilme
yolunun, hazlarin esiri olmamaktan gectigini ve asiriliklarin herzaman insani 1stiraplar i¢inden birakacagini
salik verdigi anlayabiliriz. Bkz. Ahmet Cevizci, Felsefe Ansiklopedisi, $.543

398 5. Hayri Bolay, Felsefi Doktirinler Sozliigii, s.79
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iyiyi ve kotlyd belirlemedeki 6lglstini soyut ahléki ilkelerden ziyade temel haz ve aci
duyumlari olarak belirleyen bir epiklirosgu, ayn1 zamanda duyularin sonu gelmez hazlarin
pesinden kogmanin aci sonuglarini analizini yapabilmistir. Bu nedenle ona gore zevkli bir

yasam erdemli bir yasamla uzlasmaz degildir.3%

Ancak Epikiir’iin takipgilerinin ekseriyetinin, likks i¢indeki yasamlar1 ve duyumsal
zevklere haddinden fazla 6nem vermeleri bu 6gretinin yanlis yorumlanmasina sebebiyet
vermistir.* Epikirosculuga gore siireklilik ve kalicilik goz 6niine alindiginda, ruhsal
dinginlik hali bedensel hazlara tercih edilmelidir. Bu dogrultuda akliselim bir hedonist
gerekirse acilara da sabir gostererek, hedefledigi hazza anlik hazlarindan feragat ederek
ulasabilmelidir.**! Yani azgin isteklerin mutluluk yolunda biiyiik bir tehlike oldugu ve
bunlara karst ¢ikmanin gerekliligi unutulmamalidir.?? Sinirsiz haz arayislarinin
sonucunu htsran olarak goren Epikurosgular’a gore 6lim de diistiniilmemelidir. Ciinkii
Olimle birlikte haz ve ac1 deneyimleri sonlanacagindan bunun i¢in endiselenmenin geregi

de yoktur.

Yine asir1 istek ve tutkulardan arinmay1 erdemli ve bilge bir hayat stirmenin kosulu
olarak gorenler, i¢ dunyay: dis diinyay1 karst koruyabilmeyi bdyle bir denge haline
baglamiglardir. Bu goriis dogrultusunda insanoglunun diinyaya gelisinin bir rastlanti
olmamasi bir yana, yapip ettiklerini gozetleyen bir kudretli varligin, onu kotiluklere

atmayacagmin da bilincinde olmas1 gerekir.**® Iste bu gergegi kabullenmek icin insana

399 Ahmet Cevizci, Felsefe Ansiklopedisi, Ebabil Yayincilik, Ankara 2007, s.543 Cinselligin kontrolden
cikma, ¢ok Onemli olan kisisel rahatlama alaninin digma ¢ikma egiliminin olduguna inaniyordu. Hig
evlenmeyen Epikuros’a gore evlilik kalici tatmin saglamasinin yaninda seksi ayr1 olarak
degelendirildiginde eninde sonunda getirmis oldugu ugucu hazlar oraninda hatta daha fazlasiyla mutsuzluga
yol acmaktaydi. O seksin perisanliga gotiiren siirecinin yol haritasin1 bile ¢ikarmustir: Siire¢ arzuyla
baslayip sevkle devam ederken, eylemin icinde iken doruga ciktiktan sonra ya kiskangliga ya da can
sikintistna ya da ikisine birden neden oluyordu. Daniel Klain, Filozofun Mutluluk Seyahatnamesi
Epikuros’la Felsefi Yolculuklar, Aylak Kitap, Istanbul 2012, s.87
40 Erank Thilly, Felsefenin Oykiisii Yunan ve Orta¢ag Felsefesi, gev. Ibrahim Sener, izdiisiim Yayinlari,
2002 Istanbul, s.190
401 Cafer Sadik Yaran, Epikiiros-Dogu 'dan Bati’va Diisiincenin Seriiveni “, edt. Bayram Ali Cetinkaya,
Insan Yayinlari, Istanbul 2015, ¢.2, 5.375, 376
402 Epiktetos, Diigiinceler ve Sohbetler, gev. Burhan Toprak, Ankara: Kiiltiir Bakanligi Yaymlari, 1999, .82
403 Cicero, Oliime Ovgil, .38
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kolayliklar sunmaktadir. Zaten insana hayat, 6liim kosuluyla verilmistir, dolayisiyla bu

hayattan 6ltime gidilir.4%

Ibn Sina, siradan insanlarin bedeni istila eden duyusal hazlarin disindaki hazlara
ftimat etmeyerek, gercek disi olduklar1 vehimine de kapilabileceklerini belirmistir.4%®
Ruh nazariyesindeki israki egilimleriyle dikkat ceken Ibn Sind, yetkinlesen ruhun israki
bir aydinlanma elde edecegine vurgu yapmustir. Oliimsiiz olan ruhun, bu maddf alemden
yetkinleserek soyutlandiktan sonra elde edecegi haz ve mutluluk; akil yiiriitmeyle ya da
miisahede ile elde edilecek bir haz degildir. Yani bu, sezgisel bir siirecin sonucu olarak

gerceklesen aydinlanmadir.4%

Ebl Bekir Razi’ye gore nefis oliimden sonra hayata inanmanin &tesinde, bu
hayatin diinya hayatindan daha giizel olduguna ikna edilmelidir.*” Bu noktada, canlinin
Oliiye Oliniin de canliya dustiinliigini yine gelistirdigi haz teorisi Uzerinden
degerlendirdigi goriiliir. Ciinkii insanlara bu tistlinliigli diistindiiren bu haz faktoriidiir. Bu
degerlendirmeye gore; oli ya da diri her ikisi de ihtiyacimt duydugu seyin elde edip

edememelerine gore birbirlerine iistiinliikk saglamaktadirlar.

Ancak bir 6lunin herhangi bir hazza istiyaki kalmadigi gibi ayni1 zamanda, canl
gibi bu ihtiyacin karsilanmamasi durumunda herhangi bir elem de hissetmemektedir. Bu
noktadan degerlendirildiginde o6liim daha {istiindiir.#® Ancak insanlar 6limin bu
ozelligini akillarinda ¢ikarip ondan korktuklarinda, hevalarina tabii olma egilimine

girmektedirler.4%

404 Blimiin gercekligiyle yiizlesebilmis biri, onu hayatin merkezinde tutup erdemli bir insan olma yolunda
onemli bir adim atmis sayiir. Fatma Zehra Pattabanoglu, isldm Filozoflarinin Oliim Hakkindaki
Diisiincelerinde Stoaci Filozoflarin Etkisi, Ekev Akademi Dergisi, Y1l:19, S.64, Gliz 2015, 5.87
4% Tbn Sina, el-Isdrdt ve t-Tenbihat, s.171
4% Eyiip Bekiryazici, Isrdk Felsefesinin Olusumunda Ibn Sind nin Etkisi (S. Siihreverdi Orneginde), Ekev
Akademi Dergisi, Y1l:12, S.36, 2008, s.153
407 Miifit Selim Saruhan, Islam Filozoflar: Ile Ruhsal Tip, Fecr Yaymlari, Ankara 2021, 5.65
498 Eb(1 Bekir Razi, et-Tibbu r-RUNANT ‘Ruh Saghgi’, ter. Hiiseyin Karaman, Iz Yaymcilik, Istanbul 2004,
5.138
409 Eb( Bekir Razi, A.g.e, 5.137
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Bebegin dogumu ile beraber goziinii actig1 diinyanin tatlarin1 almaya basladigi gibi
nefis de bedenden ayrildiktan sonra tat almaya baslar. Yani cenin rahimde olgunlasip
artik oradan faydalanamaz hale geldiginde dogum ile beraber diinya lezzetlerinden
tatmaya bagladig1 gibi, nefis de bedeni ile olan birlikteligini olgunlastirip tamamladiginda
ahiret hayatindan faydalanmaya baglayabilmektedir.

Nefsin zindani olan bedenden kurtulunca ruhani lezzetleri en giizel sekilde
tatmaya baslamasi, dogumun bir hikmeti oldugu gibi 6liimiin de bir hikmeti olduguna
baglanabilir. Cilinkii sdyet oOlim olmasaydi, ceninin plesantadan ¢ikamamayip bu
diinyadan mahrum kalmasi gibi nefis de Allah (cc)’a ve ahiret nimetlerine
kavusamayabilirdi.*!°

Bu dogrultuda 6lim ruhu ve mekén kisitlamalarinda kurtaran bir hadise olarak
kabul edildiginde; ince bir cevher olan ruhun, daha kesif olan cevher olan bedenden
uzaklasmasi durumunda deneyimlenen rahatlamanin dogal karsilanmasi gerekir. Olim
esigi deneyini yasayanlarin kendilerini kurtarmaya ¢alisanlara karst duydugu tiziinty hissi
de bu dogrultuda anlam kazanmaktadir.

Bu agidan bakildiginda, 6liime yaklasan kisilerin, ruh ve beden baginin gevsemesi
siirecinde 1stirap ve acilarinin hafiflemesinin akabinde bir zevk ve mest haline girdikleri
gdzlemlenmistir. Oliim esnasinda 1stirap izlenimi birakan bu haller ve ¢irpmiglarin aslen
beden ile ruh arasindaki bagin ¢oziilmesine referans sayilacak hareketler oldugu, len
sahsm ferahliga kavustugunun bir gostergesi olarak ifade edilmektedir.*!!

Insan nefsinin ahirete erisinceye kadar ugrayacagi bazi duraklardan
bahsedilmektedir. Bunlardan ilki ve en dar olan1 ana rahmi; ikincisi sehadet alemi;
uclinclsu berzah alemi, &lem-i ervah yani ruhlar alemidir. Nasil ki ¢ocuk dogumu

sirasinda o daracik yerden c¢ikarak diinyaya gelmekte isteksiz ise Oliim iginde ayni

M9 fhvan-1 Safa Risaleleri, Resdilu [hvdni’s-safa ve Hulldni’l-vefa, ter. Abdullah Karaman, Ayrint
Yayinlari, Istanbul 2014, ss.47, 48
411 Sinan Onbulak, Ruhi Olaylar ve Oliimden Sonrast, $5.27, 28
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benzetme yapilabilir. Yani oliim arifesindeki kisi berzah alemine goére ana rahmi
hiikmiinde olan diinya kapisindan ¢ikmakta ilk basta isteksiz davranabilir. Ayrica, dogum
ve 6liim esnasinda ve bu gec¢is asamalarinda salgilanan DMT ’nin Kkritik bir 6neme sahip

oldugunu sdylemek gerekir.

2.2 Hazza Gudimli Olimi Deneyimleme Arzusu

Freud’un kaynagini libidodan alan yasam giidiisiiniin yaninda gelistirdigi 6liim
gidiisii kavrami oldukga dikkat ¢ekicidir. Bu gldunin kaynagini insanin doganin
tehditlerine karsi siginabilecegi ilahi varliklar Uretmesi Uzerine kuran deneyimli
psikanalist, bilingaltinda yatan bir 6liim isteginin varligindan soz etmistir. Bu sahsi
yikicilik egilimlerini tetikleyen bir istektir ve ona gore hayatin acimasizhigini tolere
edebilmek adina olimle ilgili bu davranis kaliplarin1 psikolojik anlamda ele almak
elzemdir. Bu c¢ergevede daglara tirmananlar, derin denizlere dalanlar, ¢6llerde ve
ormanlarda macera arayanlar farkinda olmadan 6liime dogru bir kacisin pesindendir.
Freud’a gore bu, o kimsenin kendine olan saldirganhifinin bir gostergesi olarak

yorumlanmalidir.4*2

Bu noktada 6liime meyletmenin bir saldirganlik egilimi olup olmadigi, insanin
kendine verebilecegi list diizey tahribata neden olan eroin bagimhiligi ve deneyimleri
iizerinden degerlendirilebilir. Bagimliligin baslangicindan itibaren dramatik bir siireg
yasayanlar, nihayetinde altin vurus olarak isimlendirdikleri eylemi de intihar olarak
nitelemezler. Zira bu altin ifadesiyle zevkle anilan bir deneyimin nihai noktasini
kastetmeleri mimkin gorinmektedir. Yani bu hazzin varacagi doruk noktasidir. Yani
bagimlilar aldiklar1 her doz ile 6limin zevkine erisebilmeyi hedeflediklemektedirler.

Bundan dolay1 aralarinda 6nce zevk ile zikredilen bu ifade daha sonra 6liimle anilmaya

412 Faruk Karaca, Olim Psikolojisi, s.118
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baglanir.*®® Burada; “Bir insanin hazlar1 pesinde kosturmasinin altinda yatan neden, acaba

bir 6liim deneyimimi yagamak istemesi midir?” sorusu belirginlesmektedir.

Extern sporla ugrasan macera tutkunlarinin olimiin kiyisinda yasadiklari
tecriibelerini bu agidan inceledigimizde, yine dliime yakin olmanin verdigi bir hazdan s6z
edilebilir. Zira exterm sporlara; yapilacak bir hatanin ve kazanin en muhtemel sonucunun
Olim oldugu agik hava faaliyetleri olarak tanim getirilmistir. Bu tanim, yasadiklari
tecriibenin ve verdigi hazzin az ¢ok nereden ileri geldigini agiklar niteliktedir.
Sporcularm bu aktivitelere katilim nedenlerini inceleyen ¢alismaya gore deneyimledikleri
tecrubelerin farkindalik, disiplin, sorumluluk yoniinde bazi kisisel kazanimlari ortaya
cikardig belirtilirken, tecriibe esnasinda yasanan ozgiirliikk, mutluluk, zaman illiizyonu

gibi duygulara da deginilmistir.

Bu nokta, bizim galismamiz i¢in tecriibenin 6limle olan iliskisini vurgulamak
acisindan yeterli ve gerekli sayilabilir. Bu dogrultuda hayatini riske attig1 bu deneyim igin
sporcunun su ifadeleri de ilgi cekicidir: “Aldigimiz zevk hepsinin iizerinde. Yani o
vazge¢me maliyeti -statll, para gibi- dedigimiz bir sey var. Vazgegemiyorsunuz. O verdigi
zevk diger seyleri goz ardi etmemize neden oluyor. Hayat ¢ok dnemli mi bilmiyorum.

Yani o zevki tattiktan sonra.”*14

413 Christiane F., Eroin-Christiane F.'in Korkun¢ Anilart ter. Erol Ozbek, Altin Kitaplar, istanbul 2000
Bagimlilarinin da ifade ettigi tizere eroini tercih etmelerindeki sebep diger maddelere gore kendilerine en
yiiksek haz seviyesini sunmasidir. Bu nedenle genel olarak farkli bir madde ile haz arayan bagimli sonunda
bunu eroinde saglayacagini anlar. Beyinde yogun bi¢cimde endorfin (Beynin 6n lobu tarafindan setezlenip
salgilanan, beynin agrilari azaltmasi i¢in beynin dokulan tarafindan iretilen bir hormon) ve dopamin
(popdler kalturde daha ¢ok mutluluk hormonu olarak ifade edilen, zevk, memnuniyet ve motivasyon
hissetmeyi saglamaktan sorumlu bir kimyasal) salinimini artiran bir madde olarak kabul edilir. Ancak
beynin maddenin bu etkisine karsi toleransi arttikca agrilart unutup zevk haline girebilmek igin her
kullanimda dozaj bagimlilar tarafindan arttirtlir. Ancak bir noktadan sonra sadece agrisiz bir normal bir
yasam hedeflenerek madde kullanilir. Altin vurus ile eroin alamadiklar1 hazzi artik 6liimden oldugunu
anlamig olmalrindan ileri gelmesinden muteberdir. Bir uyusturucu rehabilitasyon merkezinde bagimlilik
uzmant olarak danismanlik hizmeti veren eski bir bagimli Fatih Budak’in eroinin etkileri iizerine yiikledigi
videosu:
https://www.youtube.com/watch?v=o0UkwqWWFBfE&t=176s&ab_channel=FAT%C4%B0HBUDAK
Erisim: 13.09.2023
414 Behliil Ozdedeoglu, Ekstrem Sporlara Katilan Bireylerin Aktivitelere Katilim Nedenlerinin
Arastirilmast, Yaymlanmamis Doktora Tezi, Ankara Universitesi Spor Bilimleri A.B.D, Ankara 2020, s.82
Yine bir diger arastirmada zevk faktoriiniin bu tecriibesere baglilik gosterme de en 6nemli etkenlerden birisi
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Freud libido giidiisiine karst hayatinin son doneminde gelistirdigi 6lum gidust
kuraminda bu davranis kalibini, insanin kendine karsi olan saldirganliginin bir gostergesi
olarak kabul etse de, deneyimleri yasayanlart motive eden faktorler dikkate aldindiginda
farkli bir tutum iginde olduklari anlasilmaktadir. Ancak psikanalitik gelenege mensub
teosiyenler fiziksel risk almay1 6liim arzusunun bir ifadesi olarak belirtmislerse de, bunun

fobik bir davranis tiirii olarak tanimlama egilimide olmuslardir.

Ornegin psikanaliz ekoliin temsilcilerinden Anna Freud yiiksek risk iceren bu
aktivitelerin, ‘igdis edilme korkusu’ hakkindaki endiseleri yatistirma islevi gordiigiinii
savunmustur. Ancak konu ile ilgili yapilan bilimsel ¢alismada; parasiitle atlama, yiiksek
hizda araba kullanma gibi ugrasilarin da dahil oldugu bir¢ok faaliyette, bireyin heyecan

duzeyini ylikselterek, zevk alma amacini giittiigii tespit edilmistir.4*®

Hedefinde bagli olunan bedeni bir siireligine de olsa unutarak kendinden ge¢me
deneyimi sunan ve risk diizeyi oldukca ylksek olan bir yarasa ugusu ile ugrasan sporcu
ise: “Kisisel olarak adrenalin teriminden hoslanmiyorum ¢iinkii bu kelime daha ¢ok
tehlike ve korkuyla iliskilendiriliyor. Atlayis sonrasi aldigim haz benim igin bir 6diil.”

ifadelerini kullanmustir.

DMT (Dimethyltryptamine) bazi hayvan ve bitkilerde bulunan, giiglii bir

haliisinojen madde olarak tanimlanmaktadir.#® Bunu disinda bu haliisinojenin insanin

oldugu saptanmustir. Bkz. Kerem Yildirim Simsek, Ekstrem ve Geleneksel Spor Katilmcilar: Arasinda
Duygu Arama Farklhiliklarimn Karsilastiilmast, Nigde Universitesi Beden Egitimi Ve Spor Bilimleri
Dergisi Cilt 5, Say1 2, 2011, s.140

415 Elissa Slanger, Elissa SlangerKjell Erik a Rudestam, Motivation and Disinhibition in High Risk Sports:
Sensation Seeking and Self-Efficacy, Journal of Research in Personality, 1997 California, ss.355, 356; J.
Hubberman, A Psychological Study of Participants in High Risk Sports, Unpublished doctoral dissertation,
University of British Columbia, 1968 Columbia

416 psikedelik ilaglar tiim duyulan etkileyerek kisinin diisiincesini, zaman duygusunu ve duygularini
degistirebilir.

https://adf.org.au/drugfacts/dmt/#:~:text=DMT%20(Dimethyltryptamine) %20is%20a%20very,sense%20
0f%20time%20and%20emotions. 09.07.2023
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uyku gordiigii beynin yakinlarindaki pineal bez tarafindan, riyd evresinde salgilandigi

tespit edilmistir. Uykunun haricinde salginlandig iki durum ise dogum ve 6liim anlaridir.

Amazon ormanlarinin yerli kabilelerinin, bazi bitkilerin harmanlamasi ile
hazirlanan Ayahuasca cayini, igerigindeki DMT maddesi sayesinde pineal bezin
uyarilarilmasi igin ritiellerinde kullandiklart bilinmektedir. Karisimin kullanimindan
evvel alkol ya da uyusturucu maddelerden uzak durulmasinin yaninda, besin ve cinsel
perhiz uygulamalart, ritiiel igin 6nemli bir hazirlik agamalarindandir. Samanist ayinlerde
de alinan bu bitki karigimiyla metafizik alemle ruhsal anlamda bir temas kurularak

boyutlar arasinda bir gecis hedeflenir.

Rituele katilanlar, Ayahuasca etkisinde dogumu ve 6liimii tecriibe ettiklerini ifade
ederken bunun 6tesinde dogum Oncesi ve 0liim sonrasi gibi zamanin gegerli olmadigi bir
boyutta gectigi deneyimlerini aktarmuslardir.*” Bu uygulamalar, sézkonusu gruplar igin
ontolojik manada tekdmiile hizmet etmekle beraber, ahlaki bir doniisiime de vesile olmasi

acisinda oldukga 6nem arz etmektedir.

Bunun haricinde klinik ortamda DMT maddesinin gonilli kimsenin damarina zerk
edilmesi yontemiyle yasadiklari tecriibeler tespit edilmesi amaglanmistir. Yapilan
aragtirmalar, epifiz bezinin duyular1 derin psikedelik deneyimlere ac¢tigi hususunda
tespitini ortaya koymustur. Diger taraftan; cinsel anlamda herhangi bir baskilanmanin
sozkonusu olmadigi ruhsal bir haz halinin yasandigina, deneklerin tecriibelerinde sahit

olunmustur. 48

417Bedensel davranislarl, yemek yemeyi ve cinsel iliskiyi kontrol etme gereksinimi armma eylemleri olarak
kirlilikle basa c¢ikma yollaridir. Bunun yaninda kisi hazirlik siirecinde bu deneyime neden katilmak
istedigine dair kisisel nedenlerine —manevi gelisim, sifa elde etme vb.- odaklanmasi gerekmektedir. Konu
ile ilgili yapilan arastirmalarda ayahuasca ritiiellerinin bu hazirlik yoni ahlak ve sosyal kontrol ile 6zel bir
iliskiye sahip oldugu tespit edilmistir. Nadide Sahin, Ayahuasca: Ruhlarin Sarmagigi, Sirnak Universitesi
[lahiyat Fakiiltesi Dergisi, S.27, Aralik 2021, 5.243

418 Rick Strassman, M.D., DMT The Spirit Molecule, Park Street Press, Vermont 2001, s.79
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Bunun haricinde c¢alismamizin basinda deneysel dayanaklar basligi altinda
incelemis oldugumuz oliime yakin deneyimlerde de benzer sekilde hissedilen mutluluk,
haz duygulari, bu tecriibeleri deneyimleyenlerin hayatlarinda olumlu manada etkiler
biraktigi tespit edilmistir. Bu etki, dmiirlerinin geri kalaninda daha dingin ve i¢sel bir
yasamin zeminini hazirlamistir. Bununla baglantili olarak, yine bir 6liim provasi olarak
zikredilen halvet uygulamasi sonrasi yasanan hallerle, 6liim esigi deneyimleri arasinda

benzerlikler oldugu 6ne siiriilmiistiir.*1°

Kisaca ifade etmek gerekirse, insan fitrat1 iizere elemden sakinip hazza*?® dogru
bir meyli vardir ki, 6liim kendisiyle hal olundugunda insanlara diinya lezzetlerini bertaraf
eden bir nimet sunmaktadir. Diinyada ihtiyaglar1 dogrultusunda yasayan insan bunlari
kargilamasiyla duydugu haz tam tersinde ise elem yasamaktadir. Oliim durumunda ise

elem durumu ortadan kalkacaktir.

Safilerin de bu tecriibeyi baskalariyla paylasmaktaki istesizlikleri tecriibeyi
yasayanlarin ortak ozellikleri arasinda sayilabilir. Zira sUfinin dalgin, kararsiz, silik ve
saskin goriiniim arz etmeleri Oliime kurduklar1 bir iinsiyetin nedeni olarak
gosterilmektedir.*?! Konugmalari, yemeleri igmeleri de buna goredir. Zira onlarm $liimii

urkdtdcd bir dinginlikle gozledikleri sdylenir.
2.3. SOf Tecrubede Lezzet Olgusu

Erken donem tasavvuf literatiiriinde zevk kavraminin pek fazla kullanilmadigi,

Kuseyri’nin (6.465/1072) ise ‘zevk-surb’ adli bir baslik altinda konuyu risalesinde ele

419 Michaela Mihriban Ozelsel, Halvette 40 Giin Psikolog Dervisenin Halvet Giinliigii ve Bilimsel
Coziimlemesi, ter. Petek Budanur Ates, Kakniis Yayinlari, istanbul 2008, ss.202, 204 Kendisi de 40 glinlik
bir halvet deneyimi gegiren yazar bu degelendirmeyi, Prof. Ken Ring’in kapsamli galismasi olan Omega
Project’de elde etigi bulgular tizerinden gergeklestirmistir. Bu bulgulara gére NDE yani oliim esigi
deneyimleri insanin tekamiiliinde denysel bir katalizor gorevi gormekte, insani ruhsal farkindalik ve
psikofisiksel agidan yiiksek seviyelere ulagsmasina hizmet etmektedir.
420 Burada yine belirtmek gerekir ki bu suni ihtiyaclarin vesile oldugu hazlar degil, daha evvel gercek
hazciligin hedefine koydugu bir haz kastedilmektedir.
421 Mehmet Demirci, Mutasavviflara Gére Oliim, Islami Arastirmalar, s.92
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aldigr goriliir. Bu konu basligr altindan zevk ile ilgili siklikla karsilagilan igmek, sarhos

olmak, saraba doymak ve kanmak gibi ifadeler kullanilmustir.

“Her nefis oliimii tadicidir”*?? ayetinde “Zaikatiin” kelimesi (332 mastarnin ism-
i falidir ve damak zevki anlamina gelmektedir.#?® Kur’an’da azap konusunda bu sozciik

tercih edilmis*?, “Azabi tatsinlar diye”*®; “Yalanlayyp durdugunuz ates azabim

tadverin”*?®; “Inkdarimizdan dolayi azabi tadin™*?'; “Siz elbette aci azabi tadacaksiniz”*?8,;

“Mutlaka onlara o biiyiik azdbdan ayri olarak, daha yakin azdbi da tattiracagiz”*?°

seklinde birgok ayette kullamlsa da ilgili ayette 6limiin nefiste nasil bir tat birakacagi

belirtilmemistir.

Ayetin tefsirlerine bakildiginda belirtilen metddan alinan haz, rilydda alinan
hazza bir 6rnek olarak gosterilmistir.**® Burada 6lim uykudan uyanmak igilen bir serbet
olarak tasvir edilmistir.*3 Nefsin 6limu tecriibe edip bizzat onu tadacag: vurgulanirken,
bedenin ile ruh arasindaki baglarin ¢oziilmesi stirecinde nefsin bu tadi alabilmesi de

bedenin dlimiiyle 6lmeyen bir cevher ile irtibatinin olmasina baglidir.

Kuseyri ayet ile ilgili olarak isari tefsirinde 6liimii bardakta i¢ilmeyi bekleyen
Olimu bir serbet olarak tanimlamasi stfinin 6lim tasavvuru agisindan bizlere ipucu
verebilir. Ruhsal manada hazzin anlatimi yapilirken 6lim tecriibesi yasayan insanlarin
tarif edilemez o rahatlama halini diisiindiigiimiizde, 6lumun bu yonu bize kendini

hatirlatmaktadir. Her kim serbeti mutmain bir sekilde kabullenip yudumlarsa, bu ona vecd

422 Al-i fmran, 3/185
423 Fahreddin Razi, Mefatihu’l Gayb ‘Tefsir-i Kebir’, C.7, 5.252
424 [sfahani, Miifredat ‘Kur’dn Istilahlar: Sozligii’, C.15.461
425 Nisa, 4/56
426 Secde, 32/20
427 Enfal, 8/35
428 Saffat, 37/38
429 Secde, 32/21
430 Abdulkerim Kuseyri, Letdiful Isdrat, ter. Mehmet Yalar, llkharf Yayinlari, C.4, Istanbul 2012, 5.299
431 Seyyid Kutub, Fi Zilal-il Kur’dn, gev. Salih Ugan, Vahdettin Ince, Mehmet Yolcu, Diinya Yayincilik,
c.2, Istanbul 1991, 5.281
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sarhoslugunu kazandirir. Kim de bu serbeti yiiziinii burusturarak yudumlarsa

engellenenlerden olup biiyiik bir mesakkatin i¢ine diismiis olur.*3?

KuseyrT tefsirindeki bu yoruma istinaden Riséle’sinde de bu sarhoslugu sehvani
arzulardan armnarak diinyanin koéleliginden kurtulmus ruhlara bir has bir hal olarak
tanimlamus, stfilerin sahip olmaya c¢alistiklar: safiyet ve giizel ahlékla siirbii, yani ilahi
muhabbet ve feyizden icmeyi hedeflediklerini ifade etmistir. Diger bir ifadeyle shfiler

zevk ve siirb tabirleri ile manevi kesiflerin verdigi halleri anlatmak istemisleridir. 433

Safiler, hicbir lezzetle kiyaslanamaz boyutta olan ilahT sevginin tadin1 bu sekilde
zevk olarak idrak ederken, ayn1 zamanda ontolojik hakikatlarin manalarin1 da kavramaya
baslar.*** Tasavvufi tecriibenin ferdi (6znel), varolugsal ve manevi hazza dayanan grift
bir yap1 arz etmesinden dolay1, bu halleri akli diizeye indirgeyen acik ifadelerle dile
getirilmesi zorlasir. Bu nedenle sOfi girdigi bu hali her ne kadar anlasilir bir dille
aciklamaya caligsa da sembolizmden baska bir ifade imkani bulamamistir.*® Oliim esigi
deneyimi yasayanlarin da durumlarimi ifade edecek kelimeler bulamadiklari,
deneyimledikleri halin son derece 6zel olmasindan 6tiirii de boylesi bir anlatimdan

kagindiklari bilinmektedir.

Gazél’nin de listad: olarak zikredebilecegimiz Muhasibi’nin (6.243/857) konuyla
ilgili olan flahi Ask adli risilesinin ash giiniimiize ulasmamus olsa da, ¢ok az bir kismina
Ebl Nuaym el-Isfehani’nin el-Hilye isimli eserinde yer verdigi bilinmektedir. Onun
degerlendirmelerinde; stifilerin Allah (cc)’a yakin olduklar bir halet-i ruhiyyede zevken
hissettikleri; kendini huzurlu ve glven icinde hissetmek, enéniyetin esaretinden

kurtulmak gibi soyut manalara vurgu yaptig1 goruiliir,+%

432 Ruseyri, Letdifu 'l Isarat, C.1, $.368
433 Abdiilkerim Kuseyri, Kuseyri Risalesi, $.165
434 Eb(’1-Ala Afifi, Tasavvuf Islamda Manevi Devrim, ter.H. Ibrahim Kagar, Murat Siiliin, Bilimevi Basin
Yayin, Istanbul 2004, s.275
435 M. Mustafa Cakmaklioglu, /bn Arabi’de Ma rifetin Ifadesi, Insan Yayinlari, 2011 Istanbul, s.511
436 Eb(’1-Ala Afifi, Tasavvuf Islam’da Manevi Devrim, $.235
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Islam diisiince tarihinde Gazali’den evvel zevk, kesif, ilham, marifet gibi
kavramlarla tasavvufi bilgiyi yorumlayanlar olmussa da, 0 akil ve duyu vasitasiyla elde
edilen bilgilerin giivenirliligini epistemolojik acidan sorgulayip kendi bilgi felsefesinin
olusumuna zemin hazirlamistir. Bu dogrultuda zevk kavramini da ilahi bilgiye erismek
seklinde tamimlarken, bu bilginin vahiyle iliskisini, mahiyetini ve diger bilgiler

karsisindaki durumunu da inceleyen bir diisiiniir olmustur.*3’

Gazali, sureklilik arz etmeyen diinyalik zevklerle strekli olan ahiret zevkleri
arasinda yaptigi kiyaslama ve derecelendirmeyi U¢ kategori altinda okuyucusuna

sunmustur:

1. Olumden sonra faydasi devam eden, ilim ve amel. {lim ile kastedilen Allah’1n
zat, sifat ve fiillerini, meleklerini kitaplarmi, peygamberlerini, yerlerin ve
goklerin melek(tunu, Hz. Peygamberin sunnetini bildiren ilimdir. Amel ise
yalniz Allah (ccC) rizasi i¢in yapilandir. Her ne kadar ilim ve amel ile mesgul
olmak kisiye zevk verse de Gazali bunlarin diinyalik zevk olmadigini ifade
eder.

2. Ahirete higbir faydasi olmayan diinyevi zevkler. Giinahlardan ve ihtiyagtan
fazla olan miibahlardan zevk almak bu gruba girer. Altin, giimiis ihtiyagtan
fazla binit, koskler kiymetli elbiseler, lezzetli yiyecekler vs. Bunlar yerilmis
olan diinya zevkleri arasindadir.

3. Iki taraf arasinda yani ortada olan ve ahiret amellerine yardimc1 her zevktir.
Yetecek kadar yiyecek ve giyecek hayatini siirdiirmesini saglayacak olgiide
gerekli olan ihtiyaclar bu kapsama girer. Kisiyi bu ihtiyaglari karsilamaya iten
gii¢ ilim ve amel ise o takdirde diinyalik pesinde sayilmaz yani ilim ve amele

yardimecr olmalart maksadiyla bunlardan yararlanirsa diinyaya baglanmis

437 Mustafa Cagric1, DIA ‘zevk’ md., C.44, $.309
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kimselerden sayilmaz, fakat arzu ve zevklerini tatmin i¢in bunlara yoneliyorsa

onun derdi diinya demektir.38

Gazali’nin bagka bir eserinde de, kalble elde edilen ilim ve bilginin verdigi zevkin,
his ve sehvet zevkinden daha kuvvetli oldugunu sdylemesi de yukaridaki ifadelerin 6zeti
niteligindedir.**® Allah (cc)’1 gérmekten daha biiyiik zevk olmayacagini sdyleyen bir
Miisliiman bunun kendisindeki yansimasim bulup ifade etmekte zorlanmaktadir. Clnki
bilip tecrlibe edilmeyen bir seye karsi duyulan bir zevkten bahsedilemez. Bu méanevi zevki
dile getirmenin disinda yazmanin da ¢ok zor bir is oldugunu ifade eden Gazali, zevki
sevgiyle es deger tutarak bir agiklama getirmeye ¢alismistir.** Ona gore bu sevginin
aslina erigebilmek, Allah (cc)’1 gormenin, diger seyleri gérmekten daha iyi oldugunun
bilinmesine ve Allah (cc)’t tanimanin, diger seyleri tammaktan daha iyi oldugunun
bilinmesine baghdir. Kalbin, ilim ve mérifetle rahata kavusmasinda bedenin ve gozin
bir rolii olmadiginin bilinmesinin de, kalb vasitasiyla duyulan rahat ve huzurun, duyu
organlar1 ile hissedilen rahat ve huzurdan Ustiin oldugunun bilinmesine bagli oldugunu

belirtmistir. Miisahedenin de mérifet derecesinde gergeklesecegini ifade etmistir.

Ornegin cinsel iliskide bulunacak kadar yeterlilige ulasmanus kimsenin durumu
buna benzer. Cinsel iliski zevkli bir sey olmasina ragmen bu durumdaki insan ona istiyak
hissetmez. Zira cinsel iliskinin zevkinden habersizdir. Ancak onun zevkini bilen ona
istiyak duyar. Ona muktedir olmadiginda ise eza duyar. Aym1 zamanda dogustan gorme
engelli kimsenin giizel sretler karsisindaki durumuyla, duyma engelli birinin gtizel sesler
karsisindaki durumu da buna benzemektedir. Bu nedenle lezzetten haz almak igin onun

idrak edilmesi gerekir ki ona karsi istah ve istiyak duyulabilsin.

438 Gazali, [hya 'u Ulim’id-Din, C.4, s.619
43 Gazall, Mizanii’l Amel, 5.417
440 Gazali, A.g.e, s.415
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Gazali hevalarina ram olan bedenlerin halini rezillik olarak nitelerken, boyle bir
durumda durumda hissi, hayvani lezzetlerin ebedi lezzetler ile mukayese edilebilmesinin
zorlugunu hatirlatmistir. Dolayisiyla surekli ve kalici olan bu saddet ve lezzetler
hissedilemediginden, talep de edilememektedir. Insan, boynuna gegcirilmis sehvet ve
gazap prangalarindan kurtulabildigi Olciide uzaktan kokusu almman leziz yemegin

kokusunu aldig1 gibi bunu tahayyiil etmeye baslayabilir.44

Disiiniirimiiziin ifade ettigi tizere marifete mazhar olan arif kimse, seher vaktinde
15181n zayif oldugu anda bir tiil perdenin arkasinda bakiyormus gibi ahiret hallerini
miisahede etmeye calisir. Hayalini goriip, arzuladiginin 6liim ile miimkiin olacaginin
bilincinde oldugu i¢in 6limden istikrah etmez. Gazali diinyaya olan bagimliligin, insani
oliim hakkinda diisinmekten alikoyan sey oldugunun da bu noktada altini1 ¢izmeyi ihmal
etmemistir.**2 Seyr U suluk da bir temrin olan tefekkiir-i mevt bahsine Imamin nasil bir
acilim getirdigine ¢alismamizin ilerleyen boliimlerinde deginecegimizden, konuya boyle

bir girizgdh yapmakla yetiniyoruz.

3. Intihar Eyleminin Varolussal Teori Uzerinden Degerlendirilmesi

3.1. intihara Genel Bakis

Sozliikte “bogazini keserek oOldiirmek, bogazlamak” anlamina gelen nahr
kokiinden tiiremis olan intihar kendini 6ldiirmek demektir.**3 Durkheim’e gére fertle
toplum arasindaki baglarin gevsedigi, kiside ahlaki ve manevi yapinin sarsintiya ugrayip
direngsiz kaldigi ortamlarda intihar egilimleri arttigi gozlenmistir.*** Bu dogrultuda
intiharin, bitlincul bir siire¢ model igerisinde yatkinlastirici 6zelliklerin, farkli risk

etmenlerinin, koruyucu etmenlerin ve tetikleyici faktorlerin bu siiregte rol oynadigi bir

441 Gazall, Medricii’l-Kuds, s.122

442 Gazali, el-Erbain fi Usdliddin, ss.390, 391

443 Hayati Hokelekli, DI4 ‘Intihar’ md, ¢.22, $.351

444 Emilie Durkheim, Intihar, ev. Figen Kiyak, Dorlion Yayinlari, Ankara 2019, s.326
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olgu olarak degerlendirilmesi daha uygun goriilmiistiir.**> Clinki aksi yondeki bakis bir
agis1 bireyleri yasamlarina son vermeye gotiiren siiregleri goz ardi edilmesine ve intiharin

cok yonlii ele alinmasima engel olabilecektir.44

Intiharla ilgili istatistikilere bakildiginda, girisimin kadinlarda erkeklere oranla
daha fazla oldugu goze carparken dliimle neticelenen intiharlarin erkeklerde daha fazla
oldugu goriilmektedir. Erkeklerde saldirganlik diirtiilerinin burada rol oynadigi 6ne
strdlebilir ki, cinayetlerde de failler genelde erkektir. Giiniimiizde tanik olmaya
alistigimiz saplant1 haline getirdigi sevgilisini, esini de kendini de katleden birgok vak’a
da erkekteki bu diirtliniin etkisini bize hatirlatabilir. Bir diger 6nemli nokta ise 15-19

araligindaki genglerin 6liim nedenlerinin baginda intihar ilk sirada yer almasidir. 447

Durkheim’in vurguladig iizere intihar grafiginin ekonomik sikintida oldugu gibi
ekonomik refah ve bolluk zamanlarinda da tirmandig1 gézlemlenmektedir.*® Yasalarin
ve yarginin rahat isledigi, issizligin az oldugu refah tilkesi sayilan Danimarka’da geligsmis
Avrupa iilkeleri arasinda ilk sirada yer almasi tizerinde durulmasi gereken bir nokta olarak

karsimiza ¢ikmaktadir. Danimarka’y1 Belgika ve Almanya’nin izledigi saptanmustir.

Bir diger lizerinde durulmasi gereken nokta ise, intiharlarin sanildig1 gibi soguk,
kasvetli havalardan ziyade, doganin canlanarak neselendigi ilkbahar ve yaz
mevsimlerinde artis gostermesidir. Bu durum kasvetli havalarin intihari tetikleyici bir rol
istlendigi algisini sorgulatmaktadir. Zira arastirmalar ortaya koymaktadir ki kasim
aymndan baslayarak kis aylarma dogru ayinda intihar oranlar1 diisiikk seviyelerde

seyrederken, mayis ay1 baslarinda oranlar yiikselmeye baslarken haziran sonrasinda

45 Mehmet Eskin, Intihar , Aciklandirma, Degerlendirme, Tedavi ve Onleme, Tiirk Psikologlar Dernegi
Yayinlari, Ankara 2014, 5.228 ' ]
48 Thsan Yegenoglu,Intiharirin Anlami, Intihar ve Intihara Yénelik Tutumlar, Yaymlanmams Yiiksek.

Lisans Tezi, Aydin 2015
47 Nihat Kaya, Neden Intihar Ediyorlar?, Nesil Basim Yayin, Istanbul 1999, ss.45, 50

448 Emilie Durkheim, Intihar, s.234
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yeniden diismeye baslamaktadir. Sosyallesme temayullerinin yiksek seviyelerde oldugu
bahar-yaz gecislerinde intihar oranlarinin artmasi, insanmin kendisiyle yalmz kaldigi
sonbahar-kis gegislerinde azalan bir grafik takip etmesi, intihar1 ¢alismamizda ele

almmasi gereken muhtemel konulardan biri olarak 6éne ¢ikarmaktadir. 44

Insanlarin intihara olan yonelim ya da diisiinceleri hususunda &6liim algilarmin
onemli oldugu bilinmektedir. Nitekim intiharda koruyucu etkenler arasinda sayilan ve
psikoterapilerde hastalarin genelinde ifade edilen eger “Tanr1 inancim olmasaydi, canima
kiyardim” ifadeleri dini inanglarin intihar siirecinde koruyucu bir etkenler arasinda
sayllmasina vesile olmustur. Bu noktada 6zellikle intihara karsi en olumsuz tavra sahip
tek Tanrili dinlerden IslAm’mn iman esaslarindan Ahiret inanci, intihar diisiincelerinin

Onlne bir set gekmistir.

Intiharin esigindeki bireylerin, psikiyatristlerine ifade ettikleri tzere; sahip
olduklar1 ahiret inanc1 onlar1 bu eylemden alikoymustur.**® Bunun da 6tesinde intihar
edenler, ¢cok sik olmasa da geride biraktiklar1 yazili mesajlarinda 6liimden sonrasi bir
hayatin varligina iman ettikleri; 6limleriyle ilgili geride kalanlarin vicdanina seslenen

Usluplarindan belli olmaktadir.*!

Bir diger sasirtici istatistik ise doktorlarda intihar oranlarnin diger meslek
gruplarma gore ii¢ kat fazla olmasidir. Ozellikle psikiyatristlerde bu riskin yiikseldigi
kaydedilmistir. Doktor intiharlarinin 6nemli bir boliimiinii psikiyatrist ve psikologlarin
olusturmasi da, intiharin sadece tibbi ilgilendiren bir olgu olmadiginin gostergesi olarak

kabul edilebilir.452

3.2. intihar Teorileri ve Dinamikleri

449 Nihat Kaya, Neden Intihar Ediyorlar?, s.67, 74

450 Nihat Kaya, A.g.e, s.64

1 Faruk Guglt, Intihar Umutsuzlugun Tirmansi, Karst Yayinlar, Ankara 1992, s.54

42 Nihat Kaya, Neden Intihar Ediyorlar, $.55; Faruk Gicli, Intihar Umutsuzlugun Tirmanist, S.8
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Intihar1 tetikleyici etmenlerden biri olan 0zgiiven yitiminde, narsistik kisilik
(cagimiz da narsisim ¢ag1 olarak nitelenebilir) herhangi bir kayip veya iliski sorununda
kendi canina kiyabilmektedir. Diger taraftan intiharin yatkinlastirici etkenlerinden birisi
olarak sayilan psikolojik bozukluklar da intihara bagli 6liimlerin baslica sebebi olarak
kaydedilmistir.*2

Ozguiven ve ozsevicilik intihar streclerinin 6nemli dinamiklerinin arasinda yer
almasimin yaninda, birbirleriyle karistirilan kavramlar olmasi agisindan Uzerinde
durulmasi gereken bir konu olarak karsimiza g¢ikmaktadir. Ornegin libidoyu biitiin
gudulerin genel enerjisi olarak savunan Freud’un sonrasinda bununla tamamen ters diisen
bir 6lim gudusu teorisi gelistirdigi bilinmektedir. Bu diisiinceye gore yiiksek zirvelere
tirmanan dagcilar, derin denizlere dalan dalgiclar, c¢ollerdeki ormanlardaki
maceraperestler bilingsiz bir sekilde 6liimii arzularken bu tutumun vatanini korumaya
calisan, suda bogulan birini kurtarmaya ¢alisan ya da kanser hastasina bakan birinde de

gozlenebilir.

Bu dogrultuda narsist bir 6zsevicinin 6lim isteginden uzak durmasi miimkiin
olabilecegi kanaatine varilabilirse®** de, Jung Freud’un biyolojik temele dayali bu 6liim
giidiisiinii reddederek insanin suuraltindaki bu kuvvetli 6liim istegini ana rahmindeki

huzurlu ve rahat hayata doniisiin bir tezahiirii olarak ifade etmeye ¢aligmusgtir. 45°

Daha once de ifade ettigimiz tizere felsefi literatirde, ruhunu bedenden
ayirabilen, 6lmek pesinde kosan 6lmeyi arzulayan kisi filozof olarak nitelenmistir. Ancak
pesinde kosulan, arzu duyulan 6lim filozofun kendi canina kiymak suretiyle elde
edebilecegi bir 6liim degildir. Felsefenin 6liime hazirlik olarak goriilmesi, bu hazirligin

beseri sinirlar dahilinde hakikate vakif olabilme yetenekleri gelistirip, 6limin bilicinin

453 Mehmet Eskin, Intihar, A¢iklandirma, Degerlendirme, Tedavi ve Onleme, ss.231-235
4% Faruk Karaca, Olim Psikolojisi, s.118
%5 Hayati Hokelekli, Oltim, Oliim Otesi Psikoloji ve Din, s.47
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sagladig yeni imkan ve agilimlarla giincelleme gecirmesi hasebiyledir. Yapilacak olan
hazirlik ise, filozofun intihar ile ilgili teoriler gelistirmesinden ziyade iradi bir 6lim ile

bu gegis siirecinin diisiinsel olarak stimule edilmesidir.

Ornegin Aristo’ya gére insan dliimden sonras bir hayata ya da oradaki ceza ve
odiillere bakmaksizin insan olmanin gereklili§i diinya hayatinin getirdigi acilardan,
fakirlikten, sehvani tutkularin tatminsizliginden otiirli intihar etmeyi yiice bir is degil
korkaklik olarak kabul eder.*® Burada filozofun pesinden kosarak arzuladigi 6lumin,
dogal ve biyolojik nitelikte olmadigi, i¢sel bir yolculukla hedeflenen iradi bir 6limi
kastettigi anlasilmaktadir. Bu, kesafetten letafete, slretten asla, arazdan cevhere yani
bozulmaya tabi olandan olmayana dogru bir yolculuktur. Bu agidan bakildiginda 6lim,
henliz biyolojik olarak hayatta iken 6limstiz olan ruhu, bedenin tutsakligindan kurtarma

ve dzgiirlestirme ¢abasinin getirdigi bir tecriibe olarak goriiliir.*%’

Bu degerlendirmelere gore intihar konusunun, felsefecilerin ilgisini g¢eken
konulardan biri oldugu sdylenebilir. Onlara gore intihar 6lmek i¢in degil 6liimiin 6tesinde
bir amag igin gergeklestirilmektedir. Zira filozoflar 6lumin kendisinden ziyade 6lim
sonrasi diger bir ifade ile dliimsiizliik 6gretileri {izerine yiizlerce eser telif etmislerdir. 4%
Varolusgu felsefenin onciilerinden Kierkegaard ise intiharin risk etmenlerinden biri
sayillan umutsuzlugu; sonlu ile sonsuzlugun, 6zgiirlik ile zorunlulugun sentezi olan

insanin yiizlesmesi gereken bir gerceklik olarak nitelendirmis, benlik gelisimine katkisim

vurgulamistir. Ancak modern tibbin bireyin bu umutsuzlugunu genellikle depresyon

46 Ali Han Babuggu, Aristoteles 'te Oliim ve Oliimsiizliik ““Yasam ve Oliim Felsefesi”, s.114
7 Ayse Giil Civgm, Platon Diisiincesinde Oliimsiizliik Tecriibesi Olarak Iradi Oliim “Yasam Oliim
Felsefesi”, s.96 Bu yolculukta tasavvuf anlayasinda da oldugu gibi sehvet, makam mal-miilk gibi insan1
esaret altina alan tiim ihtiraslarin islaht hedeflenmektedir. Yine burada diinyevi olandn tamamen el etek
cekerek cileci bir yasam siirmek onerilmez. itidal iizere erdemli bir yasam siirmek énemlidir.
4% Mehmet Aydin, Din Felsefesi, s.248
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olarak nitelendirmesi sonucunda antidepresan kullanimin1 toplumlarda giderek

yayginlagsmaktadir, %

Intihar1 olumlayan ya da elestiren felseff intihar teorilerine yakindan bakildiginda
ise filozoflarin hayat ve 6liim hakkindaki &znel goriislerinin etkileri hissedilir. Ornegin
Immanuel Kant intiharin ahlakg1 ve ilahiyatcilar tarafindan méanevi igrengliginin ortaya
konulmasinin gerekliligini savunmus bir filozof olarak bilinir. Ona gore intihar eden
kimseler yapay degerlerin tatlar1 arasinda aradigt mutlulugu elde edemeyecegini
anladiginda bu eyleme bagvurabilir.*®® Calismanin basinda degindigimiz iizere Kant’in,
ahlaki kaideler iizerine insa ettigi olimsiizliik tasavvuruna gore intihar tiksindirici bir
davranig bi¢imidir ve bunun tiim ilahiyatcilar tarafindan ortaya konmasi gerekir. Bunlarin

yaninda intihar eylemini olumlayan diisiiniirler de olmustur. 46

Intiharin dinamiklerini ortaya koymaya ¢alisan kuramlarda biri olan umutsuzluk
kuramimin referans noktasi depresyondur. Kendini degersiz hisseden birey gelecegi ile
ilgili olarak da Umitsizdir. Ancak depresyon hastalarinin intihar vak’a oranlarindaki
diisiikligii g6z Oniinde bulunduruldugunda intiharda en 6nemli roli umutsuzlugun
oynadig1r kanisina varilabilir. Ciinkii intihar vak’alar1 incelendiginde depresyon ile
umutsuzluk arasinda 6nem arz edecek bir iligski saptanamamistir.*®> Daha dogru bir

sekilde ifade etmek gerekirse; umutsuzluk kontrol altina alindiginda depresyon ve intihar

%59 Soren Kierkegaard, Oliimciil Hastalik Umutsuzluk, gev. M. Mukadder Yakupoglu, Dogu Bat1 Yaynlari,
Ankara 2017, ss.8, 9
40 Immanuel Kant, Ethika Etik Uzerine Dersler, ter. Oguz Oziigiil, Fol Kitap, Istanbul 2021, ss.149-234
41 Alman filozof Schopenhauer pesimist bir anlayistan yola cikarak insan hayatinin felaket ve
katiiliiklerden ibaret oldugunu bu nedenle hayatin yasamaya deger olmadigini vurgularken, intihar onun
icin bu kétiilikklerden kurtulmanin yolu olarak goriiliir. David Hume da intihari insanin mutlulugunu ve
giivenligini saglayan bir ¢ikis yolu olarak telakki etmigtir. Hume’a gore bireyin tolplumla arasinda olan
sozlesme ¢ikmaza girip, hayatin siirdiiriilebilirligi saglanamiyorsa intihar eylemi dogal karsilanmalidir.
Nietzsche de; insanin gururlu bir sekilde yasamasi miimkiin degilse gururlu bir sekilde 6lme hakkini
kullanmas1 gerektigi yoniinde goriis bildirerek intihart olumlyan diisiiniirleri arasinda sayilmigtir. Necati
Stimer, Dinlerde Intihar Sehitlik ve Otenazi, Ankara Okulu Yayinlar1, Ankara 2015, ss.20-23
42 Ozge Yaren Yawvuz, Benlik Kurgular: Intihar ve intihara Yénelik Tutumlar, Yaymlanmanmis Yiiksek
Lisans Tezi, Adnan Menderes Universitesi Psikiyatri Anabilim Dal1, Aydin 2013, .22
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arasindaki etkilesimin kayboldugu goriiliirken, bunun tam tersinin gegerli olmadigi

saptanmistir. Belki burada depresyonun tanimina bakmak bir bize bir fikir verebilir.462

Klasik felsefede oldugu iizere isldm diisiincesinde de &liim konusu ahlak ilmi
kapsaminda degerlendirilmis, Eb( Bekir er-Razi, Ibn Sina, ibn Miskeveyh, Gazali gibi
bircok diistiniir tarafindan ele alinmustir. Kindi dindar bir diistinlir olmasina ragmen dinin
ahlak ve ruh sagligi Gzerindeki olumlu etkisinden s6z etmemis buna karsilik
peygamberlik ve vahyi gereksiz gordiigii sOylenen Razi, hak dine inanmanin olumlu
tesirlerini kabul eden bir filozof olmustur. Ollimiin tamamen varlik alanindan silinme
olduguna inanan insanin, bu diinyanin agir sikintilar1 karsisinda intihar1 kurtulus yolu
olarak gorebilecegine dikkat gekmistir. 464

Kindf, el-Hilé li-def’i ‘I-ahzan (Uzuintily( Yenmenin Careleri) adli eserinde insanin
tammmin1 ortaya koyarken, 6limin de biricik 6ge olarak degerlendirilmesi gerektigini
ifade eder. Her ne kadar “Felsefe 6limii 6nemsemektir.” tarifinden yola ¢ikarak tabii ve

iradi 6liimden bahsetmig*6®

olsa da onun intihar konusuna deginmemis olmasi ilgingtir.
Ebu Bekir Razi’nin de Gzlntl ve 6liim korkusu konusunda goriislerini ortaya koyarken,
eserin ve muellifin ismini zikretmese de bu eserden etkilendigi bilinmektedir.*6®
Filozofun elestirel tavrinin sonucu olarak konuyla ilgili béyle bir yorum da bulunmus

olmast muhtemelken, Oliim ve diisiincesinin oldugu yerde intihar gergegini gérmezden

gelmek istememis olmasi da diger bir sebep olarak gosterilebilir.

Bu dogrultuda 6liimden sonra yasama inanmayan bir kimsenin 6liimiin sikinti
veren diisiincelerinden sakinmak i¢in kendini tutkularinin pencgesine teslim etmesi de
olas1 goriilmektedir. Razi’ye gore ruhun da beden gibi 6limli oldugunu, dolayisiyla

6limden sonra eziyet ve sikint1 ¢ekilmeyecegini diisiinmek, bu diinyanin sikintilarindan

463 Nesrin Dilbaz, Giilten Seber, Umutsuzluk Kavrami: Depresyon ve Intiharda Onemi, Kriz Dergisi, 1(3),
5.137
464 Mustafa Cagric1, DIA ‘Oliim’ md., c.34, $5.36-37
465 Mahmut Kaya, DIA “Kindi” md. , C.26, s. 58-59
466 Eb{i Bekir Raz1, et-T:bbu r-R0hani, .35
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kurtulmaya calisan insan1 6lmenin yasamaktan daha iyi oldugu kanaatine yani intihara

gotlrebilmektedir. 467

3.3. Intihar Eyleminin SOff Tecriibe Uzerinden Degerlendirilmesi

Insan, genelde kendi bedeni iizerinde simr tanimayan bir sahiplik duygusu
icerisinde ise de Islam inancina gére bedeni tizerinde tasarruf sahibi olarak goriilmez.
Clinkii beden ona verilmis bir emanet olarak kabul edilir. Hz. Peygamber (sav)’in bir
sahé@beyi her guin orug tutmaktan men etmesi de, ibadette de kisinin nefsine zulmetmemesi

gerektigini vurgulamak i¢indir.468

Kur’an-1 Kerim’de intiharla ilgili olarak bir ayet yer almasa da Islam’da haksiz
yere birini 0ldiirmek yasak oldugu gibi kisini kendi canina kiymast da yasaklanmustir.
Nitekim “Hakli bir gerek¢eye dayanmaksizin, éldiiriilmesini Allah in haram kildigi cana

489 ve .. .kendinizi oldiirmeyin. Allah siz karsi cok merhametlidir 4’0 ayetleri

kiymaymn...
alimlerce bu goriise delil olarak gosterilmistir. Hayber Gazvesi’nde biiyiik fedakarliklar
gosteren bir sahbe, aldig1 yaralara dayanamayarak kilictyla hayatina son verdigi i¢in Hz
Muhammed (sav) onun igin sdyle buyurmustur: “Insanlar arasinda dyleleri vardir ki, dis
goriiniigse gore cennet ehline yaragsir hayirl isler yaparlar; oysaki kendileri cehennemliktir.
Oyle kimseler de vardir ki, cehennemliklere ait kotii isler yaparlar, halbuki kendileri

cennetliktir’4"

Yine bir diger hadiste Hz. Peygamber: “Helak edici yedi seyden sakiin” diye
buyurmustur. Sahabe: “Ya Resulallah! Bunlar nelerdir?” diye sordular. Bunun iizerine

Allah Resulu (sav) soyle buyurmustur: “Allah’a sirk kosmak, sihir yapmak, Allah’in

467 Eb{( Bekir Razi, et-Tibbu r-R0hANT, s.137
468 Byhari, Savm 57; Miislim, S1ydm 186
469 fsra, 17/33
470 Nijs4, 4/29
471 Buharf, Cihad 77
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haram kildig1 can1 haksiz yere 6ldiirmek, faiz yemek, yetim mali yemek, savasta cepheden

kagmak, namuslu Miisliiman kadina zina isnat etmek.”4'2

Yukaridaki hadiste cana kiymanin sirkten sonra gelen en buyik giinahlardan biri
olmasi da Allah (cc)’in emanet olarak verdigi cam1 zamani geldiginde geri alacagi
gergeginden ileri gelmektedir. Bu durum yine ayetlerde agikg¢a ifade edilmistir.4”® Bu
dogrultuda kisinin kendi hayatin1 sonlandirmasi ile bagka birinin yasam hakkina son
vermesi arasinda fark goriilmemektedir. Cilinkii kisi intihar eylemiyle hem katil olmus,
hem de yasam hakki son bulmustur. Daha da &tesi birey yasadigi toplum nezdinde gorev
ve sorumluluklart olan bir sosyal bir varliktir. Kendini katlederek ailesi basta olmak
Uzere, hayatina dokundugu birgok kisinin {izerinde olumsuz ménédda etkiler birakmis

olmaktadir.

Hz. Peygamber (sav)’in : “Sakin kimse kendisine dokunan bir zarardan dolay1
olimii temenni etmesin. Eger kendini 6limii istemekten alikoyamiyorsa sdyle desin:
Rabbim, yasamak bana daha hayirli oldugu miiddet¢e beni yasat; oliimiim bana daha
hayirli oldugu zaman da ruhumu al.”#"* seklindeki ifadesi ile “Hig biriniz 6liimii temenni
etmesin. Oliim kendisine gelmeden 6nce onu davet etmesin. Clinki olenin ameli son
bulur. “Yasamak mii’minin hayrimi artirir”#” hadislerinde intihar1 olumsuzlayan
ifadelerin yaninda; musibetle 6liim arasindaki iliskiye yapilan vurgu da dikkate
alindiginda, 6lum bir musibet bilip basa gelen musibet yerine onu yegleme egiliminin

de elestirildigi goraldr.

Safilerin 6liimii tercih degil, ama arzulama egilimleri bu noktada ve genel olarak
calismamizda ele alinmasi gereken bir nokta olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Gazali

Ihyé’da insamin diinyada bir zindan hayati yasadigim, nefsi ile siirekli bir savas ve seytana

472 Buhari, Vesaya 23; Miislim, Iman 144
473 Hicr, 15/23; Kaf, 50/43; Necm, 53/44
474 Buhari, Merda 19; Daavat 30; Miislim, Zikir 10, 13
475 Muislim, Zikir 13
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kars1 da hep savunma halinde oldugunu belirtmistir. Bu nedenle 6liimii, sélikin tim bu

iskencelerden kurtulusu olarak gordiigiinii ifide etmistir.*"®

Ahmet Yesevi (0.562/1166) 6lim olgusu tizerindeki diisiinceleriyle kendisinden
sonra gelen Mevland (6.672/1273), Hac1 Bektas-1 Veli (6.669/12717?), Yunus Emre
(6.720/13207) gibi pek cok shfiyi etkiledigi bilinmektedir. SGfilere gore 6te alemi
deneyimlemek ruhun kafesi olan bedeni manen éldiirmekle mimkin goéruntirken, Ahmet
Yesevi’nin de Divan-1 Hikmet 'inde bu disiincelerle 6lume yaklastigi bilinmektedir. Zira
Mevland’nin sdylemlerine gore de 6lim korkulacak bir sey olmaktan ¢ikarak hasret

duyulan bir dost suretine biiriinmiistiir.*’’

Patolojik bir siire¢ neticesinde kendi hayatini sonlandirma olarak tanimlanan
intiharla, sOfflerin Allah (cc)’a yakin olma maksadi ile kalplerini diinyevi zevklerin
sevgisinden soyutlamalari olarak isimlendirilen ‘iradi 6lim’l yani ziihd halini birbiri ile

karistirmamak gerekir.48

Ancak sunu ifade etmek gerekir ki; intihar egiliminde olan biri i¢in diinya hazlar
tatmin edicilikten uzak, dertleri ise artik ¢ekilmez boyuta gelmistir. SUfi i¢inde aym
seylerden sz edilebilir ancak, bir sifi bu biling ve gerceklikten hicbir zaman kopmadan
oliimii karsilama hazirlig1 i¢ine girmistir. Bu ¢alismamizda, umutsuzluguyla yiizlesme
egiliminde olan bireyin nefsi ve 6lim(l) ile tanisma siirecinin degerlendirmesini, sOfi
tecriibe Uzerinden ve Gazali’yi referans alarak yapmay1 hedefledigimizi ifide etmistik.
Bu noktada bir stfinin 6lime dogru nasil hazirlik iginde oldugunu gorebilmek adina, irddi

olimii nasil tecriibe ettigi de 6nem arz eder.

3.4.S0ff Tecriibede iradi Olim

476 Gazali, [hya 'u Ulim’id-Din, C.4, 5.905
417 Hamdi Kuziler, Ahmet Yesevi’'de Oliim Algisi, Tarih Kiiltiir ve Sanat Arastirmalar1 Dergisi, 2016, cilt:5,
say1:3, ss.135, 139
478 Hayati Hokelekli, Oltim, Oliim Otesi Psikoloji ve Din, s.48
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Tasavvuf ilmi tamim ve gayesi geregi oliimii diinya ile ahiret arasinda bir mihenk
olarak kabul etmistir. SGfilerin bu ebediyet yolculuguna yaptiklar1 hazirlik onlarin sekerat
halinde bile yanindakilere telkinde bulunabilmeleri, son nefese kadar kalplerinin Allah
(cc) ile birlikte atmaya devam ettiginin isareti olarak gorilebilir. Zira onlar, fevtin
mevtten, yani Hakk’tan ayri1 diismenin, 6liimden daha dayanilmaz oldugu fikrini
tagirlarken,*® halkin goziinde dalgin halleriyle de o6limcll bir hastalifa tutulmus
gibidirler. Halbuki Hz. Peygamber (asv)’in “Olmeden evvel o&liiniiz” tavsiyesi
tizerinedirler. Diger bir ifadeyle ruhun hayatinin nefsin Oliimiinde oldugu

bilincindedirler.48

Mutasavviflar Hz. Peygamber (sav)’in “Olmeden evvel 6liiniiz” ifadesinden
hareketle sélikin mimtaz yolunun irddeye bagli bir 6liim tizerine kurulu oldugunu
belirtmislerdir. Yine konuyla ilgili “Kendini 6lmiis gibi hisset ve dyle say” hadisine de
“Kim yasayan insanlar arasinda dolasan bir oliiyii gérmek isterse Ebl Bekir’e baksin.
O’nun biinyesi diri fakat nefsi dliidiir.” mealini vermislerdir. iradi 6lum halindeki kimse,
dogal oliimde oldugu gibi bedenini dahi hissetmeyecek derecede varliginin farkinda
degildir.*8!

Bu dogrultuda stfiler 6lumu, nefsin hevalarindan siyrilip ruhun 6zgiirlestirmesi
seklinde tasavvur etmisler, “Tevbe ediniz ve nefsinizi 6ldlriiniz.”*8 ayetini referans
alarak, tevbe yoluyla hevaya doniisen sufli istekleri terk etmeyi hedeflemislerdir.
“Olmeden evvel 6liiniiz” hadisine istinAden nefsin asiriya kacan bu yonlerinin terbiye

edilmesiyle gergeklesen 6liimii, mevt-i irddi olarak tanimlamuslardir.483

479 Abdiilkerim Kuseyri, Kuseyri Risdlesi, s.111
480 Mehmet Demirci, Mutasavviflara Gére Oliim, $5.92-94
481 NecmUddin Kiibra, Usiilu Asere, s.43; Abdiilkerim Kuseyri, Kuseyri Risalesi, $.345
%82 Bakara, 2/54
48 Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozligii, s.334; Silleyman Uludag, Tasawuf
Terimleri Sozliigii, s.247
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Tasavvufta 6liim Allah (cc)’a kavusmanin yegane yolu olarak goriiliirken, insanin
yasadig1 lizere Oliip, 61diigii gibi de dirilecegi anlayisi hakim olmustur. Bu nedenle st finin
seyr u siilligundaki tekamiilii de cihadindaki samimiyeti Glgiisiinde degerlendirilmistir.
Bu miicadelede nefse yasatilacak olan baz1 metafizik dliimler s6z konusudur ki ilk donem

stfilerinden Bayezid-i Bistami’nin (6.234/848):

“On iki sene nefsimin demircisi oldum, onu riyazet koriigiine koyup miicahede
atesiyle kizartttm. Mezemmet 6rsiine koyup melamet cekiciyle dévdim. Boyle
boyle kendimden (ve benligimden) bir ayna yaptim. Bes sene kendimin aynasi
oldum. Tiirlii tiirlii ibadet ve taatlarla bu aynay1 cilaladim. Sonra bir sene ibret
goziiyle baktim ve belimde gururdan, isveden, riyddan, tdata itimaddan ve
amelimi begenmekten yapilmis bir Ziinnar’in bulundugunu goérdiim. Bu
Zunnar’1 da kesip atmak i¢in bes sene daha ¢abaladim, yeniden miisliiman
oldum. O vakit dikkat edince biitiin halki 6li olarak gordiim. Cenaze
namazlarini kilmak igin, dort tekbir getirdim. BUtun cenazeleri bir yana

biraktim. Halkin izdihami olmadan, Hakk’in medediyle Hakk’a erdim.”48

ifadelerindeki“®® dort tekbirin nefsin tecriibe ettigi dort farkli 6liim tiirii i¢in oldugu
anlasilmaktadir. Nitekim seyr u siiligun hedefinde olan bu irddi 6liim, asagida ifade

ettigimiz tlizere dort renk lizerinden sembolize edilmistir.

Mevt-i ahdar (Yesil Oliim): Bu gosterisli kiyafetler yerine yamali elbise giymektir.
Clinkii yeni elbise giymek diinya ile ilgili arzunun bir isaretidir. Bayezid-i Bistami’ye “bu

marifete nasil eristin?” diye soruldugunda: “Ac bir karin ve ¢iplak bir beden ile” diye

484 Feriduddin Attar, Tezkiretii’l Evliyd, haz. Siileyman Uludag, ilim ve Kiiltiir Yayinlari, Bursa 1984,
ss.202, 203

485 Siifiler miicAhede yolunda, beyaz, siyah, kizil ve yesil olmak iizere dort gesit dliimden s6z etmislerdir.
Kirmizi 6lim, sehvetin 6liimii (hirslarin ve ihtiraslarin), beyaz istahin 6liimii, yesil 6lim kalbi orten
giysileri atabilmek (makam, sohret vs.), eza ve cefaya tahammiil ise siyah 6liimdiir. Ethem Cebecioglu,
Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozliigii, 5.334
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karsilik vermesi bu nedenledir.*® Halife Hz. Omer (ra)’in giymis oldugu elbisede biri
derinden olmak (izere on U¢ tane yamasinin olmasi da buna ornektir. Mevt-i ebyaz (Beyaz
Olum): Ac kalarak midenin yemek sehvetini dizginlemek amaclanmaktadir. Mevt-i
ahmer (Kirmizi Oliim): Nefsin isteklerini yerine getirmeyerek ona muhélefet etmektir.*8”
Mevt-i esved (Siyah Oliim): Halkin ezi ve cefisina tahammiil etmek demektir. Bunu
yaparken Allah (cc)’tan bagkasinin fiili yok hiikmiinde kabul edildiginde vukii bulan isler

aleyhinde dahi gerceklesse, bu durum ona ez ve cefa edemez. 48

4. Oliimle Yiizlesme: Bir Terapi Olarak Oliim Bilinci

Mutasavviflarca insanin kendisinden uzaklastirdigi, alametlerini gérmezden
geldigi olimiin bir gun gelip, onu uyandiracagi ancak bu uyamisin ona bir fayda
saglamayacagi ifade edilmistir. Bu ¢abanin baslica sebebi de hirsi koriikleyen oliim ile
ayrilmak zorunda kalacagi diinyanin sevgisidir.48°

Tevbe Allah (cc)’a uzak diismiis yoldan geri donme*®°, ziihd geri déniis yolunu
tikayan mesgaleleri terk etmek“®!, havf da insam bunlari terk etmesini miimkiin kilan bir
degnek mesabesindedir. Sabir da Allah (cc) yaklastiran yolu kesen nefsiani heves ve
arzularla savagmaktir. Ancak Gazali’ye gore esasta matllp olan bunlar degildir. O bdyle

bir i¢sel yolculugun ya da seyr u siiligun amacina ulagabilmesini, kalbin Allah (cc)’in

486 Ep( Talib el-Mekki, KGtli '/ Kulitb ‘Kalplerin Azigi’, ter. Muharrem Tan, iz Yayincilik, Istanbul 2004,
C.4,s.105
487 Abdiilkerin Kuseyri, Kuseyri Risalesi, s.131; Necmiiddin Kiibra, Usiilu Asere, $5.43, 44
488 Kuseyri, A.g.e, 5.98; Ferididdin Attar, A.g.e, 5.335
489 Apdiilkadir Geylani, Fethu r-Rabbani ‘flahi Armagan’, ter. Abdulkadir Cigek, Bedir Yayinevi, Istanbul
2000, s.46
490 Hiicvird, Kesfu 'I-Mahclb, 5.542; Kelabazi, Ta arruf, s.142; Abdllkadir Geylani, Gunyet it Télibin, Gev.
Abdiilkadir Ak¢icek, Saglam Yayinevi, istanbul 1991, 5.371
491 Tasavvufta, kalbe kok salan bu putlarm tasfiyesi amaglandigindan, diinyaya ait aldatict ve yapay
sevgilerden yiiz cevirmeyi esas alan bir ziihd anlayis1 benimsenmektedir. Mutasavviflarin vurguladig iizere
diinyaya karst olan bu mesafeli tutum, ona kiismek ondan kismetini almamak degildir. Nitekim zahid
diinyada bir seye sahip olmayan kimse degildir. Ancak o higbir seyin kendisine sahib olmadigi, esyada
stikdin aramayan kimsedir. EbG Talib EI-Mekki, Kiti’1-Kulab ‘Kalplerin Azigr’, ter., haz. Muharrem Tan,
c.3,s.12
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gayrisinden, yani 6limle insan arasindaki perdeden ibaret diinya sevgisinden sogutulmasi

kosuluna baglamustir.

Olumi anarak akildan ¢ikartmamanin diinya sevgisi ve uzun emeli kirmadaki
kritik roliine dikkat ¢eken diistiniiriimiiz, kalbin diinya ile olan Ginsiyetinin ancak bu yolla
bertaraf edilebilecegini sdyler.*%? Sifilere gore de diinyada zahitlik kepekli ekmek yiyip

kalin elbiseler giymek degil, emel kisalig1 yani diis kurmamaktir. 493

Hz. Peygamber (sav)’in “Lezzetleri yenen Oliimi ¢okca animiz.” ya da
“Meclislerinizi 6liimii anmakla kokulandirimz”#%* ifadeleriyle diinya hazlarm alt
edebilecek olan bir duruma atif yapildigi goriiliir. Yani kalbi, dinyevi zevklerden
sogutacak derecede feyizlendiren bir halin, tim zevkleri siradanlastirdigi vurgusu
yapilmaktadir. Hasan Basri’nin: “ Oliim diinyanin ipligini pazara ¢ikard: da akil sahipleri
icin zevk alacak bir sey birakmadi” ; “Oliimii bilen tiim diinya musibet ve kederlerini
kolayca gogiisler” ifadeleri de bu dogrultuda degerlendirebilir. Iki ifadeye de
bakildiginda, basa gelecek musibetlerin misebbibinin, yine pesinde kosulan hevélarin

oldugu vurgusu vardir.

Gazali, diinya ile ilgili uzun diisler kurmayi bir kalp hastaligi olarak telakki edip,
bunun tedavi yontemlerini ortaya koymaya c¢alismistir. Nitekim Hz. Peygamber (sav)
insan ne kadar yaslanmis olsa da, mal edinme ve uzun yasama hirsinda bir azalma

olmayacagini buyurmustur.4%

Gazéli bu dogrultuda diinyaya olan baglilig1 dlgiisiinde, 6liime karsi takinacagi
tavrinda degisiklikler gdsteren ii¢ gesit insan tipine vurgu yapmustir. ilk grupta yer alanlar

tamamen diinyaya dalanlar, ikinci grup diinyaya daldiktan sonra kendine gelip tevbe

492 Gazali, el-Erbain fi Usdliddin, ss.387-389
493 Gazali, [hya 'u Ulim’id-Din, c.4, $.913
494 Tirmizl, Zuhd, 4
4% Buhari, Rikak, 5
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edenler, ticlincli gruptakiler ise marifete mazhar olan ariflerdir. ilk grupta olanlar Sliimii
anmaktan kagindigi gibi andigi zamanda onu yermeye baslar. Ikinci gruptakiler
tevbekarlar da 6liimii hos gérmeyebilirler ancak bunun nedeni digerlerinden farklilik arz
eder. Clnkii bu kimselerin yasadigi kaygi, Allah (cc)’a kavusma isteksizliginden degil
tevbesinin  gereklerini  hakkiyla yerine getirememenin tedirginliginden ileri

gelmektedir. 4%

Arifler ise sevgilisiyle bulusma ani olarak atfettigi icin 6lumii siirekli anar. Daha
da Gtesi bu kimseler 6liimiin gecikmesinden 6tiirii canlart dahi sikilabilir. Bu acidan ele
alindiginda, tevbekar kisinin 6liimii hos gormemesi dogal sayilacagi gibi, arifin de bu
tutumlariyla 6liimii arzulamas1 mazur gortlebilir.*®” Olimin stirekli anilarak ve insanin
diisiince hayatinda yer bulabilmesi adina kimi zaman bir baskasinin 6liimii, kimi zaman
da maruz kalinan musibet ya da felaketler bu firsat1 sunarken; iradi olarak gergeklesen,

Olimu teffekkiire yonelik bazi temrinler de yine ayn1 amaca hizmet eder.

4.1 Oliimle Yiizlesmede Oznelligin Rolii

Omrii boyunca dlecekmis gibi yasamayi giye edinen kimsenin dliimle bulusma
zamam geldiginde, bu durumu kizarak karsilamasi beklenmez. Hikmet*® sahibi kimse
gercek bilgiye ulasabilmek i¢in duyusal etkenlerden kendini izole edip miimkiin oldugunca
kendi icine cekilmeyi tercih eder. Oliimii, ruhun tenden (bedenden) kurtulusu olarak
tanimlayan Platon bu goriislerini “Oysa ruhu arindirmak, demin sdyledigimiz gibi onu

bedenden olabildigince ayirmak ve ige dalmaya alistirmak degil midir? Ve bu 6zgiirlestirme

496 Gazali, Ihyd u Uliim 'id-Din, C.4, $5.903
47 Gazali, Thyd 'u Uliim’id-Din, C4, ss. 904
4% Hikmet kavrammin kendi icinde akli unsurlari barindirdig gibi din alaninda mistik 6geleri igeren bir
yoni de oldugundan, burada bir geyi arastirma, sorusturma, bir temele dayandirmanin Gtesinde ayni
zamanda bunu akil gozii ile birlikte kalp gozii ile ickinlestirebilmeyi anliyoruz.
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ruhun bedenden ayrilmasi 6liim adi verilen sey degil midir?” seklinde ifadeleriyle ortaya

koydugunu gériiyoruz.4%°

Insanin kendisini 6lime en yakin hissettigi mekan olarak kabirleri zikrettigimizde,
kabirlere yapilan ziyaretler de; insan1 6lim gercgekligiyle basabasa birakip i¢sel bir
doniisiime kapi aralamasi agisindan 6nemli bir faktor olarak dne ¢ikmaktadir. “Dinyada
tipk1 bir garip, hatta bir yolcu gibi davran! Kendini 6lilerden ve kabir ehlinden say. 75
hadisindeki ifadeye gore, insandan kendisini kabirdekilerin yerine koymasi, bir nevi

mezardakilerle empati kurarak 6liimii igsellestirmesi istenmektedir.

Zira yakin tarihimize baktigmizda da kabir ziyaretlerinin diinyada kalanlar1 6liim
ile ytizlestirebilmek adina etkili bir tefekkiir-i mevt yontemi oldugunu, Osmanli
doneminde mezar taslarina islenmis olan diinyanin faniligini, ahiret hayatinin ebediligini
betimleyen ayet ve hadislerden anlayabiliyoruz. “Diinya ahiretin tarlasidir’%; “Diinya
mii’minin zindani (ahirete gore), kafirin cennetidir.”>? hadislerinin yam sira Katip
Celebi’nin de mezarinda isli oldugu iddaa edilen “Oliim bir kapidir ve biitiin insanlar o
kapidan gegecektir; 6lim bir kadehtir ve herkes o kadehten igecektir” gibi Sliimiin
hikmetini 6zetleyen ifadeler de mevcuttur.5® Bu yazilarin, kabir ziyaretgilerini 6lim

iizerinde tefekkiir etmeye tesvik i¢in islendikleri anlasilmaktadir.

Insanlarm 6liime yonelik ilgilerini tespit etmeyi amaglayan bazi ¢aligmalarda bu

goriisti destekler niteliktedir. Geng yasta bireylerin olusturdugu bir grup iizerinde yapilan

499 Eflatun, Phaidon, ter. Suut Kemal Yetkin, Hamdi Ragip Atademir, MEB Ankara Universitesi Basimevi,
Ankara 1963, ss.21,
%0 Tirmizi, Ziihd, 25
%01 Byhari, Rikak, 3
502 Muslim, Zuhd 1
5% Edip Yilmaz, Tarihi Mezar Tasi Kitabelerinde Ayet, Hadis ve Giizel Sozlerden Ornekler, Siirt
Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, Aralik 2020, c.7, S.2, s.434 (428-442)Anadolunun muhtelif
yerlerinde bulunan mezar taglari incelenerek yapilan arastirmada, bu ifadelerin hadis olmadigi Ebii’l-
Atahiye isimli sdirin siirleinden bir alint1 oldugu tespit edilmistir. Ancak bu 6liim tizerinde diisiinme ve
tefekkur Uzerinde oldukga etkili olan bu sozler 13.-16. Yy. lar arasinda yapilan mezar taslarinin %13 niin
tizerinde isli oldugu da tespit edilmistir. Bkz. Halit Cal, Kdtip Celebi 'nin Mezari, Sanat Tarihi Dergisi, C.
XXVII, s.1, Nisan 2013, 90-105, 5.100
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calismalardan elde edilen verilere gore, grubun ylzde elliye yakini diisinme eylemindeki
motive edici 6zelliginden 6tlirll, mezarliklara gitmeyi tercih ettiklerini ifade etmislerdir.
Bu tercihin inangsizlarda, inanglilara oranla daha yiiksek seviyelerde tespit edilmesi®®* de

dikkat ¢ekici ayr1 bir durumdur.

Burada daha elzem bir soru daha sorulmasi gerekir ki; o da 6liim boylesi bir
tefekkiiriin neticesinde kisisel doniisiimde, enflisi bir tekdmule zemin hazirlayabilir mi?
Varolusgu teorilerin buna miispet cevaplar verdigi goriiliir. Onlara gore Olim
farkindaliginin, insanin hayatina derinlik ve lezzet katmanin 6tesinde varolussal diizeyde

tekamalline ve dzgiirliigiine zemin hazirlama 6zelligi vardir.5%

Oliimiin igsellestirilmesi adina, kabir ziyaretlerinin 6liimii hatirlamak, diinya
sevgisini gidermek, Oviinmeyi terk ederek kibri kirmak i¢in Hz. Peygamber (sav)

506 insanlarin bunun tam aksi yoniinde bir tutum

tarafindan mesr kilinmasina ragmen
icinde olduklar1 “Coklukla éviinmek, sizi kabirlere varincaya kadar oyaladi.”> “Oyle
degil, ilerde bileceksiniz”®%® ayetinde belirtilmis, bu ziyaretlerin hevalara dalip diinya
sevgisini daha da artirmanin bir vesilesi haline getirildigi alayli bir sekilde

vurgulanmistir.5® Yani sézkonusu olan bu insanlar iistiinliiklerini ve basarilarim

oliileriyle oviinme yoluyla kanitlamaya ¢aligmaktadirlar.

“Bir kimse kabirleri ziyaret etmek isterse, ziyaret etsin. Zira kabirleri ziyaret

etmek, ahireti hatirlatir.”®° hadisinde kabir ziyaretlerinin amaci agik¢a ifade

504 Hayati Hokelekli, Oltim, Oliim Otesi Psikoloji ve Din, s.67
55 Irvin Yalom, Varoluscu Psikoterapi, ter. Zeliha lyidogan Babayigit, Kabalc1 Yayinevi, Istanbul 2001,
$8.260, 261; Kaan Okten, H. Heidegger'in Varlik ve Zamandali Oliim Céziimlemesi, Cogito, 2004, S.40,
$s.152-154
%6 Muslim, Cenaiz, 106
%07 Tekasur, 102/1-2
%08 Tekasur, 102/3
509 fsmail Hakki Bursevi, Rihu’l-Beyan Tefsiri, c.10, s.160 Bir goriise gore de cahiliyye déneminde
kabilelerinin kalabalik ve esrafini kanitlayabilmek adina birbirleri yaptiklar1 yarisi, dirileri ile beraber
oliilerini de saymaya kadar gétiirebilmislerdir. Ayette bunun iizerine “Siz dirilerin ¢oklugu ile Gviindiiniiz,
yetmedi kabirleri de ziyaret ettiniz, saydiniz” seklinde hitap edilmistir. Bunu yapanlarin kendi haline
sagmalar1 gerektigi hatirlatilarak: “Farzedin ki sizler, onlardan sayica ¢goksunuz, ama bu, ne fayda saglar?!”
denmek istenmistir. Bkz. Fahruddin er-Razi, Tefsir-i Kebir, ¢.23 5.373
%10 Muslim, Cendiz, 108
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edilmektedir. Ancak bu kabir ziyaretleri onlar1 dhiret hayati i¢in herhangi bir hazirlik
yapmalar1 hususunda bir fayda saglamadigi gibi, bu vesileyle diinya hayatlarinda da atalet
icinde kaldiklar1 sdylenebilir.%!! Akabinde yapilan uyari ise boyle bir haleti ruhiyeden
men ic¢indir. Meselenin sanilan gibi olmadig1 hatirlatilmakta, insanin gaflet uykusundan

uyandirilmasi amaclanmaktadir.

4.2 Varolussal Kilidin Anahtari: Musibetler

Kur’an’da kendisine bahsedilen nimetlerden otiirii sevincini simarikliga,
musibetlerden dolay1 da Gzuntisini ¢aresizlige doniistiirecek derecede ifrada diisen insan
tipi yerilmig®*?, denge iizere olan tutumlar Sviilmiistiir.>!3 Diger taraftan diislinirimiz
diinya metasina olan asir1 sevginin iiziintiiniin kaynagini teskil ettigini, hevalasan bu

sevginin kalpten ¢ikarilmasiyla da iiziintiiniin giderilecegini ifade etmistir.54

Gazali hikmet sahibi kimselerin, kendilerine yoneltilen “Sen neden gam yeyip,
keder icinde Gzllmiiyorsun?” sorusuna “Ciinkii ben gam yiyecek ve keder i¢inde {iziintii
duyacak bir sey yapmam ki {iziileyim” seklinde cevaplarini alintilayarak, ahiret hayatin
nimetlerini unutup diinya nimetlerinin elinden ¢ikmasi neticesinde yasanacak gam, keder

ve liziintiiye dikkat ¢ekmigtir.5

“Canimu kudretiyle elinde tutan Allah’a yemin ederim ki, bir adam bir kabrin
yanindan gecerken kendini o kabrin tizerine atip, ‘Ah! Keske su kabirde yatamin yerinde
ben olsaydim’ diye kendini yerden yere vurmadikca diinya hayati son bulmayacaktir. O

kimse dindarlig1 sebebiyle degil, basma gelen belalar yiiziinden boyle davranacaktir.”>*®

511 Mehmet Okuyan, Kur’dn’a Gore Kabir Azabt, $.299
512 Hadid, 57/22-23
513 [smail Hakk1 Bursevi, Rihu’l Beyan, c8. S.502
514 Gazali, Mizanii’I-Amel ‘Amellerin Olgisii’, ter. Remzi Barisik, Kiligaslan Yayinevi, Ankara 1970, s.335
515 Gazali, A.g.e, s.329
516 Buhari, Fiten, 22; Miislim, Fiten, 54
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hadisinde Hz. Peygamber (sav)’in kiyamet aldmeti olarak zikrettigi bu ifadelere
bakildiginda; diinya belalarina karsi tahammiilii kalmayan, bu nedenle 6liimd bir kurtulus
yolu olarak goren bir insanin tasviriyle karsilasiimaktadir. Burada diinya hayatinin yikici
etkilerinden kendisini izole edememis bir insan tipinden bahsedildigi anlasilmaktadir.
Zira dunyevi istiraplarini diinyevi hazlarla dindiremeyecegini anlayan bu kisi, tek ¢ikar

yolun 6liim oldugunu anlamistir.

Insan1 boyle bir duruma diisiiren sebepler dahilinde, 6liimiin hayat ile olan sik1 bagi
kritik rolii g6z 6niine alindiginda, 6liimiin hayatin iginde ne derece yer bulabildigi sorusu 6nem
kazanmaktadir. Bunun cevabini ise yine bagka bir hadiste bulundugu goériiliir: “Ben, yapmasim
diledigim higbir sey hakkinda mii’minin 6liimii karsisindaki tereddiidii gibi tereddiit etmedim.
Fakat bunda, kulum 6liimden hoslanmiyordu. Ben de, kuluma aci gelen seyi sevmiyordum. 57

hadisinde gegen “Oliimii karsisindaki tereddiidii” ifadesini Kelabazi genel anlayistan ¢ok farkl

sekilde yorumlar.

Hadis metnindeki “Raddede” kelimesini tekrar eden sebepler olarak goriir. Bunun, kulun
oliimii hos gdrmemesini izale etmek i¢in ortaya ¢ikan bir takim hadiseler oldugunu belirtir. Buna
gore; kul 6liime hos bakmayinca Allah (cc) onu degisik hallere sokar bu haller neticesinde kul
kendi aczinin ve zayifligimn farkina varir. Ve yasamis oldugu hayattan bikar ve 6liimii arzu eder.
Kelabazi kulun 6limii arzu etmesi igin kulun karsisina ¢ikan hususlarin muhtelif zamanlarda

tekrar etmesine “Raddede’ der.

Buna gére bireyin 6liim karsisinda takindigi her olumsuz tavirda Allah (cc) onu kaygilar

ile yiizlestirip 6liimlii bir varhk oldugunu hatirlatirken, tefekkiir siirecine hazirlamaktadir. 58

Modern psikolojide “theodicy” olarak adlandirilan hipotezidir ki buna gore din elem ve 1sdiraplari

517 Buhari, Rikak, 6502; Ahmed b. Hanbel, Miisned, 256

518 Ebu Bekir Muhammed Kelabazi, Bahru’l-fevaid, ter.Vahit Goktas, Songag Akademi, Ankara 2020
$s.34, 35
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negatif olarak algilama potansiyelini olumlu yonde degistirir.>*® Bu agidan umutsuzluk,
yalzmzlik, depresyon insam intihara siirekleyen siiregler olmaktan ziyade insan kaygisi ile
ylizlestirip insan olabilmenin bir emareleri olarak degerlendirildiginde bunun Allah (cc)’m bir
nimeti olarak zikredildigi anlagilir. Nitekim Kur’an-1 Kerim’in ilgili ayetlerinde>° 6ltimin

kendisi mijde olarak verilmektedir.

Sevilen bir kimsenin ¢aresi olmayan bir hastaliga yakalanmasi ve 6limu, beden
azalarindan birinin kaybi, dogal bir afet sonucunda yasanan can ve mal kayiplari, trafik
kazalar1 gibi bir¢cok diinya musibetlerden kurtulmak insanin iradesi dahilinde degildir. Bu
nedenle zillet ve meskenete diismek yerine sabretmesi gerektigi; “Andolsun ki sizi biraz
korku ve aclikla, mallardan, canlardan ve iiriinlerden eksiltmekle sinayacagiz.
Sabredenleri mijdele!”%?! ayeti ile insana hatirlatilirken; iyiliklerden memnuniyet duyup,
imtihanlar karsisinda yiiz ¢evirerek kosullu bir kulluk bilinci gdsterenlerin samiyetsizligi

de baska bir ayette vurgulanmustir. 52

Yukaridaki agiklamalardan musibetlerin bir mihenk tasi, bir miyar olarak kabul
edildigi anlasilirken, “Onlar, baslarina bir musibet geldiginde, “Dogrusu biz Allah’a
aidiz ve kuskusuz O’na donecegiz” derler.” 523 dyetinde bu dogrultuda sabir gdsterenlerin
ise miijdelendigi gortiliir. Nitekim musibetin haber verilmeden aniden yasanmasi gerekir
ki, gosterilecek sabir kulun kisisel tekamiiliine katki saglayabilsin. Yani burada basa

gelecek olan musibetin tahmin edilebilirliginin de dnem arz ettigini sdyleyebiliriz.

Diger taraftan diistiniirimiiziin de ifade ettigi tizere baz1 musibetleri defetmek ya
da etki alammi daraltmak imkan dahilindedir. Bunlara karsi her ne kadar miiteessir

olmadan gogiis germek gerekiyorsa da, musibetin s6z konusu sonuglarini izale etme

519 Steven Stack, Dindarlik, Depresyon ve Intihar, cev. Talip Kiiciikcan, Akademik Arastirmalar Dergisi,
2000-2001, S.7-8,s.79

520 Bakara, 154-156

%21 Bakara, 2/155

%22 Hac, 22/11

523 Bakara, 2/156
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yolunda metanetli, ama bir o kadar da sebatkar davranmak onem arz etmektedir.5?*
Nitekim Kur’an-1 Kerim’de aksi yonde gelistirilen davranig bigimlerinin, insanin
psikolojik zaafi olan aceleciliginden kaynaklandigi hatirlatilmaktadir.5?® Diinya
nimetlerinin cezbediciliginin insanin yaradilisinin bir geregi oldugu vurgulanarak®® bu

ilginin putlastirilmamasi husunda insan uyarilmigtir.>?’

Burada belirtmek gerekir ki stoaci fatalizm®?8 olarak ifade edilen kadere kayitsiz
sartsiz boyun egmek Islam anlayisina uygun olmayan bir davranis sekli olarak kabul
edilir. Ornegin habis tiimér teshisi konmus hastanin durumu, doktoru tarafindan 6limle
iligkilendirmeden paylasildiginda, hastaya biyuk bir iyilik edilmis olacaktir. Yeni
ilaglardan, tedavilerden, yeni teknoloji ve arastirmalardan mutevellit umudun devam
ettigi, dolayisiyla kendisinden vazgecilmediginin hissettirilmesi, hastamn miicadele
gliclinii artirarak, daha meténetli bir ruh hali i¢ine girmesine yardimci olabilecektir. Bu
gliven hissiyle olast bir inkar durumunun online gegilerek, 6limiin daha yirekli bir
sekilde karsilayabilmenin altyapis1 saglanabilecektir.5%®

Musibete hazirlik yapmak insanin gérevi ise de buna gii¢ yetiremedigi takdirde
buna razi olmaktan baska elinden bir sey gelmektedir.%3® Bu nedenle insana, siikiir temelli

bir seving, sika@yetsiz bir (zuntiyle ifrada diismeden dengeli bir tavir takinmasi

524 Gazéli, A.g.e, $5.329-332 Imam’in Ihy4’da sabra ihtiyag duyuldugu zannedilen hususlari, ayn1 baslik
ad1 altinda “Allah Tedld fazilet ve keremiyle makasi edinme yolunu bizden oncekilere kesfettirmeseydi biz
makast kendi fikrimizle edinmeye muhtag olsaydik, sonra demiri tastan ¢ikarmaya, makasin ¢alistig
aletleri yapmaya muhtag olsaydik ve bizim her birimiz de Hz. Nuh (a.s) kadar yasayp, diinyamn en
miikemmel aklina sahip olsaydik yine de sadece bu makas aletini islah etmekteki yolu cikaramazdik.”
ifadeleri ile 6rneklendirdigini goriiyoruz.
52 fsra, 17/11
526 Al-i Imrén, 2/14
%21 Naziat, 79/40-41
528 Kadercilik ya da Cebriyye olarak tanimlayabilecegimiz bu diisiince sistemine gore baglarma gelecek
boyle bir durumu 6grenmis olmalarina ragmen bunun g¢aba harcamayr musibetin sonuglari iizerinde
etkisinin olmayagini savunmaktadirlar. Stoacilarin genel anlayigini yansitmaktadir.
529 Kubler Ross, Oliim ve Olmek Uzerine, .38
530 Gazali, Mizanii’I-Amel Amellerin Olglisi, $.335
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ogiitlenmektedir.>3! Bu agidan bakildiginda bu Uz{intll ya da sevincin nedensel olarak bir

Ol¢iiye bagli olmasi kosulunu ortaya ¢ikarmaktadir.

Gazél’nin de 6limii, diger bir ifadeyle 6liim bilincini, bu denge noktasinin
mihengi olarak kabul ettigini, eserlerinin sonu¢ kisminda 6lum konusunu oldukca
tafsilatli bicimde ele almasindan anlayabiliyoruz. Bunun yontemini agiklarken de bir
bagimlinin uyusturucudan kurtulmasi siirecini anlatir gibi diinyanin hazlarinin nasil
terkedilecegini anlatmistir. Bilindigi lizere eroin bagimliliginda da madde bir anda

kesilmeden, asama asama azaltilir.
4.3 SUfilerin Tefekkiir Mevt Uygulamalari

Tefekkilr-i mevt ya da rabita-i mevt>3? kavramlar1 her ne kadar tasavvuf ile
anilsalar da, bu diisiince eylemini sadece tasavvufa atfetmek yanlis olabilir. Nitekim
ahirete iman edip, bunu icsellestirebilen bir inanan kimse de bir amil olarak tefekkdir-i

mevti hayatinin pargasi haline getirebilir.53

Nitekim insanlik tarihi incelendiginde bu uygulamalarin farkli din, kiiltiir ve
cografyalarda uygulandig1 gériilmektedir. Ornegin sfilerin 6liime hazirlik talimleriyle
Yunan filozoflarinin “arinma” uygulamalar1 arasinda bir benzerlik géze ¢arpmaktadir.
Ancak kaynag: ister pagan Kultlerine, ister Islamiyet, Hristiyanlik ve Yahudilik gibi tek
tanril1 dinlere ya da din olarak kabul edilen Hinduizm, Taoizm ya da Budizm gibi felsefi

sistemlere dayansin bu mistik uygulamalarm, 6limle olan ilgi ve alakalar1 onlarin ortak

531 [smail Hakk1 Bursevi, Rihu 'I-Beyan Tefsiri, ¢.8, s.502
532 Tezekkiir-i mevt de denilen rabitanin bu tiiriinde, 6liim duygusunn bir an dahi akildan ¢ikarilmamasi
esastir. Diislince ve davranislart kontrol atina alip diizenlemek i¢in gerekli olan bu uygulamada amag
‘0lmeden evvel 6lmek’ surina matuf olabilmek i¢in bedenin ruha verdigi huzursuzluk ve bulaniklig
dagitmaktir. Irfan Giindiiz, Giimiishanevi Ahmed Ziydiiddin, Seha Nesriyat, Istanbul 1984, 5.277
533 Ekrem Demirli, Rabita-i Mevt, Din ve Hayat Dergisi, S.16, 2012, 5.97
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noktalarini teskil etmektedir. Bu nedenle dogal 6liim gerceklesmeden evvel bu tecriibeye

hakim olabilmek icin onu simule edebilmeyi amaclarlar.%*

Olmezden evvel 8lmeyi “vatan icinde sefer” (sefer der vatan) olarak isimlendiren
Imam Rabbani’nin (6.1034/1624) nefiste yasanan bir “enfiisi” sefere gonderme yaptig
goriiliir. Bu sefer kendinde seyr edip ilerlemesi anlamina gelir. O ayn1 zamanda “halvet
der erciimen” ile de bu seferde dis etkenlerin sebep oldugu zihin daginikliginin kalbe
sizamayacagini ifade etmistir. Bu daha evvelden tespitini yaptigimiz iizere, i¢i dis
etkenlerden korunmanin bir yoludur. Yani vatan gibi olan yalnizligin yapilacak
yolculukta kap1 ve pencerelerini drtmektir. Bu yola seyr i enflisiden baglanir, seyr i afaki

de beraberinde vuk{ bulur.53

Tefekkirle 6limin igsellestirilmesi yontemlerinden murakabe de bir diger
uygulama olarak 6ne ¢ikmaktadir. Arapca gozetlemek, korumak, kontrol etmek anlamina
gelen murékabede viicut kimildatilmadan ve gézler yumulu bir sekilde Allah (cc) kalp ile
diisiiniiliir.>*® 15 dakikadan 3 saate kadar strebilecek olan bu teknik ile ilgili olarak
Ciineyd Bagdadi’nin avin1 gézlemleyen bir kedinin tavrini gézlemleyerek olusturdugu

soylenmektedir.53

Diger taraftan murakabede ii¢ farkli asamadan da bahsedilmistir. i1k olarak s(ff
bir 6l0 misali gozlerden uzak ve temiz bir yerde gozlerini kapatip zihninden tim
diisiinceleri silmelidir. Ikinci olarak arzular terk edilerek bedensel hareketlilik

kesilmelidir. Yani bu asamada sOfi bir mezarda yattigimi tahayyiil etmeli kemik ve

53 Thierry Zarcone, Tasawufta Olim Deneyimi ve Oliime Hazirlanma, haz. Gilles Veinstein, Osmanlilar
ve Oliim “Les Ottomans et la Mort. Permanences et Mutations, $5.164, 165
5% Imam-1 Rabbani, Mektibat, ter. Hiiseyin Hilmi Isik, Hakikat Kitabevi Yayinlari, istanbul 2017, ss.124,
271, 474 Naksbendiligin ilk donemlerinde tevecciih ile yakin anlamda kullanilan bir diger kavram da
murakabedir. imam Rabbani dncesi olan bu dénemde murakabenin ¢ogunlukla kalbe tevecciih edip onu
korumak ve kontrol etmek anlaminda kullanildig1 goriilmektedir. Ancak tevecciihte hedef alinan nesne
farklilik arz ederken, murakabede ise hedef kalptir. Bkz. Necdet Tosun, Bahdeddin Naksbend, Insan
Yayinlari, istanbul 2002, s.314
5% Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri Sozliigii, $.343
537 Mehmet Zahit Kotku, Tasavuffi Ahlak, Seha Nesriyat, Istanbul 1981, 5.99
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etlerinin ¢iirliyecegini fiziksel varligindan geriye bir sey kalmadigini tasavvur etmelidir.
Ucgiincii asama ise ikinci asamada elde edilen makamin igsellestirilmesi s6z konusudur.
Boylelikle “Olmeden evvel liiniiz”iin sirrina vakif olunmaya baslanir. 538 Yani murakabe,

bir 6l gibi kulun biitiin kuvvet ve hareketi bir tarafa birakmasidir. >

20. Yiizyilin 6nemli Naksibendi seyhlerinden biri olan Zahit Kotku’nun (6.1980)
eserlerinde bu tasavvuf temrinine ayrintili betimlemelerle yer verildigi gorulir.>* Ona
gore disimiz nasil mahliikata asikarsa, kalbin biitiin esrar1 da Hakk’a agiktir. Murakabeyle
mesgaliyetleri neticesinde, iglerine dogan marifetle sekden yakine dogru seyreden,
kalbleri istila olmus kimseler Allah (cc)’1n i¢ diinyalarinin en ince ayrintisina kadar her
seye mutalli oldugunu bildiklerinden bu azamet karsisinda safidan safaya, zevk icinde
zevke gark olmuglardir. Kotku’nun bahtiyar olarak niteledigi bu kimseler &yle bir

miistegrak hali yasarlar ki bazen ¢evrelerinde olup bitenlerden bthaber olabilirler.5*

Murékabe lugatta gozetleme, her daim Allah (cc)’1 disiinerek ruhunu ve ig
diinyasmni koruma teknigi seklinde tanimlanmistir. Burada gozetleme koruma, bekleme
manalar1 birbirlerine yakinhik arz etmektedir.>*? Cibril hadisi olarak anilan ve ihsam
kavramini agiklayan “Ihsin, Allah’a O’nu gériiyormussun gibi kulluk etmendir. Sen O’nu
gérmiiyorsan da O seni mutlaka goriir.”%*3 hadisinin aym1 zamanda murakabenin tanimimi

da verdigi anlagilmaktadir.

5% M. N. Semsiiddin, Tam Miftah l-Kuliib. Kalplerin Anahtari, Salah Bilici Kitabevi Yaynlari, Istanbul
1979, ss.26,27 Yine miiellifin eserinde murakabe risalesinde, zakirde zikrin neticesi olarak hésil olan
belirtiler neticesinde, miirsidi ona zikirden murakabeye ge¢mesi i¢in izin verdigi ifade edilmektedir.
Nitekim tefekkiirii zikirden tstiin tuttugu da bir saatlik tefekkiiriin yetmis yillik ibadetden hayirli oldugu
hadis-i serifini boliimiin hemen basinda yer vermesinden anlayabiliyoruz.

539 Necmuddin Kiibra, Usiilu Asere, s.64

0 Tasavvufia Oliim Deneyimi ve Oliime Hazirlanma Tiirkiye Naksibendileri Ornegi, Gilles Veinstein,
Osmanlilar ve Oliim “Les Ottomans et la Mort. Permanences et Mutations, ¢ev. Ela Giintekin, Iletisim
Yayinlari, istanbul 2016, 5.177

%41 Mehmed Zahid Kotku, Tasavuffi Ahlak, ss.98,99

%42 Ahmed Ziyaiiddin Giimiishanevi, Kitdbii cdmi’i’I-usQl, Misir 1880, s.234

548 Buhari, “Iman”, 37; Miislim, “Iman”, 1, 5.
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Eb( Nasr Serrac (6.378/988) murakabeye, kisinin kalbinde olan seylere Allah
(cc)’in vakif oldugunu bilerek, kalbine gelen ve kendisine zarar verecek havatirdan
sakinmast olarak tamm getirmistir.>** Yine ilk donem sifilerinden Kelabazi’de
murakabeyi kalbe gelen havatiri denetlemekten ibaret saymistir.>® Yani stfiler,
murakabeyi Cibril hadisini referans alarak tanmimlama yoluna gitmislerdir. Ancak
Naksbendiligin ilk donemlerinde de seyr u siiligun bir par¢asi haline gelmis bir murakabe
uygulamasindan s6z edilememektedir. Tarikatlar 6ncesi donemde oldugu gibi murakabe

bu ihsan hadisine dayandirilarak aciklanmustir. 546

Diger taraftan Naksibendilik basta olmak tlizere bazi tarikatlar, diinyadan tamamen el
ayak ¢ekmeyi vaaz eden mutasavviflara karsi bir elestirel tavir iginde olmuslardir. Onlar
bu elestirilerini, i¢ diinyay1 dis etkilere kars1i muhafaza edebilmek adina, dis etkileri

yadsiyip yokmus davranmanin akilci bir tavir olmayacagi kanaati tizere yapmislardir.

Gazali ise harisge diinyaya sarilma nedenini 6liim hakkinda az diisinmek oldugunu
vurgularken ¢alismamizda iizerinde durdugumuz konulardan biri olan 6liimii tefekkiir ile
onu kalpte tezekklr edebilmenin uslini ortaya koymaya da calismistir. O Olum

mefthumunu zihne yerlestirebilmenin yolunu su sekilde agiklamistir:

“ Tenha bir yere cekilmeli. Oliimden baska her diisiince ve methumu kalbinden atmali.
Icten bir samimiyetle Sliimii diisiinmeye baslamali. Once &lmiis tanidiklarini esgl
ve hareketleriyle beraber teker teker hatirlamali. Onlarin diinyaya olan hirslarini,
emellerini, mal-méakam-servet diiskiinliiklerini birer birer géz Oniine getirmeli.
Sonra, bugiin toprak altinda ciiriiyiip parcalanmis, kurt ve boceklerin yedigi bir les

yi1gin1 haline gelmis cesetlerini diisiinmeli. Daha sonra da kendisine dénmeli. Kendisi

% Serrac, el-Liima’, 5.54
%% Kelabazi, Ta ‘arruf, s.131
546 Murakabe terimi Imam Rabbani sonrasi Naksibendiyye’de tarikatin manevi egitim yontemi olan seyr u
siilikiin bir pargasi haline gelmistir. Kiibra Ziimriit Orhan, /mdm-1 Rabbani Sonrast Naksibendiyye'de
Murakabe, OMUIFD, Haziran 2021, S.50, s5.399,403
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hakkinda diistinmeli. Kendisinin de tipki onlar gibi bir insan oldugunu, onlar gibi
emelleri ve fiillerinin bulundugunu bilmeli. Sonra bedenine bakmali, onun nasil
clirliyecegini, gozlerini kurtlarin nasil oyacagini, dilinin agzinda nasil bir cife yigini

haline gelecegini diisiinmeli®*"”

Caligmamizda ele aldigimiz Uzere, diinya hayatindan alinacak hazzin derecesi,
insanin dogaya ve fitratina uygun olarak dengeli bir yasam siirebilmesine bagh
goriiniirken, Gazali’ye g6re mdtedil bir hayat siiren kimse Ahiret’e varirken araci olarak
kullandig1, hedefine ulasabilmek igin istifade etmek icin elde etmeye ¢abaladigi
diinyaliklardan ayrildig1 i¢in iiziilmez. Tam tersine maksadina ulasip daha fazla azik

edinme zahmetinden kurtuldugu i¢in sevinir.>4

547 Gazali, el-Erbain fi UsGliddin, s.390-391
548 Gazali, fhyd ‘u Uliim’id-Din, c.4, 5.995
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UCUNCU BOLUM
GAZALI’NIiN OLUM TASAVVURUNDA MARIFETIN YERI

Tasavvufta nefsi ruhun emrine verme hareketi olarak da tanimlanan seyr u
stilkta®*® salikin elde ettigi marifet derecesine gore makamlarda yiikselmesi esasken>
stilikun oliimle bitmeyecegi ifade edilir.®! Stlkun hedefi marifetullah, marifetullahin

sonu ise tevhiddir.5%2

Tefekkdir, salikin seyrinde kalbinin iyi ve kotlyi ayirt etmesini saglayan lambasi
olarak telakki edilir. Kendisinde tefekkir bulunmayan kalp, karanliklar iginde yolunu
kaybeder. Tefekkiir ayn1 zamanda hikmeti yakalayan bir ag olarak da tanimlanir. Yani
tefekkiir kalpteki esyaya ait marifetin hazirlanmasim saglar.%%® Bu nedenle tarfkatlarin
seyr u sullk uygulamalarina bakildiginda nihal maksadm marifet, tefekkirin de bu
dogrultuda siilika atilan ilk adim olarak goriilmesi®>* anlagilir hale gelir. Ornegin

Naksibedilikte rabita uygulamasi da bir gesit tefekklr eylemi olarak gorulebilir.
1. Marifetin Anahtari Tefekkiir

Bir sey hakkinda fikir imal etmek anlamina gelen tefekkiir, ,Sé kokiinden tliremis

bir mastardir.>® Fikir bilgiyi bilinene dogru sevk eden bir gii¢ iken tefekkiirle bu giiciin

%4 Eb( Nasr Serrac, el-Lima’, s.456; Siilleyman Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozligii, 5.428 Seyr Kotl
huylardan giizel huylara, nefsaniyetten Hakk'a dogru bir hareketken, siiluk ise Hakk’a varmak i¢in ¢ikilan
bu yolculugun adidir. Tasavvufta seyr i¢in siilukun lizumu, namaz igin abdestin lizumu seklinde
goriilmiistiir. M. Ali Ayni, Tasavuf Tarihi, Kitabevi Yayinlari, istanbul 1992, 5.105; Mahir iz, Tasavvuf,
Kitabevi Yaynlari, Istanbul 1990, s.180; H. Kamil Y1lmaz, Anahatlariyla Tasavvuf ve Tarikatlar, Ensar
Nesriyat, Istanbul 2010, s.183
550 Kamiliiddin Abdiirrezzak Kasani, Istilahatii’s-siifiyye Tasavvuf Sozliigii, Ter. Ekrem Demirli, Iz
Yayincilik, istanbul 2004, s.289
%51 Yasar Nuri Oztiirk, Kur 'an-1 Kerim ve Siinnete Gore Tasavvuf, Esma Yayinlari, Istanbul 1985, s.115
%2 bn Kayyim Cezviyye, Meddcirii s-Sairin ‘Kur’ani Tasavvufun Esaslari’, ter. Ali Atag, Insan Yayinlari,
Istanbul 2019, C.3, 324; Abdullah el-Herevi, Mendzilii’s Sdirin ‘Tasavvufia Yiiz Basamak’, ter. Abdurezzak
Tek, Emin Yaynlari, istanbul 2017, s.141
%3 Seyyid Serif Ciircani, Ta 'rifat, s.107
54 [smail Rusuhi Ankaravi, Mevleviler Yolu, sad. Mehmet Kanar, Sule Yayinlari,
55 fbn Manzir, Lisanu 'I-Arab, C.3, s.3066
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akli melekelerle harekete gecmesi séz konusudur ki bu da insana mahsus bir ézelliktir.>%
Insanin kalbinde diisiinme eylemi ve duyularinin getirdikleri ile bir eser olusmaya baslar
ki bu faaliyete tefekkir, esere ise fikir denilmistir. Ayrica fikr ve tefekkiir sdzciiklerindeki
“bir seyi ogmak, ogarak kabugunu kabugunu yok edip hakikatine ermek” anlamina gelen
“d’ten ) ile “&’nin yer degistirmesi sonucunda meydana geldigi 6ne striilmiistiir.
Bu goriis her ne kadar tartisilir olsa da, tefekkiirde kabugu asarak ileri dogru hareket etme

anlami oldugu bilinmektedir.%’

Nazar ve tefekkiir bir isin akibeti konusunda diistinmek, tedebbiir ise bir isin
sonucunu basindan hesap etmek anlamina gelir. Zira tedbir de tedebbiiriin sonucu olarak
gereken 6nlemin alinmasidir.>®® Diisiinme eylemi gelecege degil de gegmise yonelik ise
tezekkiir adin1 almaktadir. Tefekkiiriin bir diger ¢esidi olan tefehhiimden ise yavas yavas

igsellestirip hazmederek anlama ve kavrama siireci anlasilmaktadir.

Kur’an’in tiim ayetleri icinde 6nemli bir orana sahip olarak, gectigi pek cok ayette
insanin diistinmeye tesvik edilmesi, tefekkiiriin bir kulluk gorevi olarak goriilmesinden
ileri geldigi sdylenebilir. Zira Kur’an-1 Hakim’ de fikih ve Islam hukukuyla ilgili dyetlerin
say1s1 yiiz elli kadar oldugu halde, ilmi ve tefekkiirii tesvik eden ayetlerin sayisinin yedi

ylz elliyi gecmesi bu diisiinceyi destekler niteliktedir.5%°

Birgok slrede tekrarlanan: “Siiphesiz ki bunda diistinen bir millet icin, biiyiik bir
ibret vardir.”%® dyetinde insanm boyle bir cabaya yonlendirilmis oldugu gériiliir. Nitekim
bu ifadelerde tefekkir, ylzeysel bir diisinme eyleminden ziyade, hadiselerden ibret
alabilmek icin zorluklara gogiis germeyi gerektiren derini bir eylem olarak

zikredilmektedir.561

5% Miifredat, c.2, 5.342

557 Alli Unal, Kur’an’da Temel Kavramlar, Beyan Yayinlari, istanbul 1986, s.438, 439

5% flhan Kutluer, DIA ‘Tefekkiir’ md., C.10, $.53

559 Mustafa Cetin, Kur’dn 'da Tefekkiir Kavrami, .45

560 Ra’d, 13/3; Nahl, 16/11, 69; Ziimer, 39/42

%61 Yasar Nuri Oztiirk, Kur’'dan’'in Temel Kavramlar:, Yeni Boyut, istanbul 2022, .92
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Tefekkiiriin 6nemini vurgulayan bir diger ayette de varliklarin hayattta kalmasi
icin belirlenen siirenin kiyametle sona erecegi hatirlatilip, diinya hayatinin gegiciligine ve
dirisilin gergekligine vurgu yapilirken, g¢ogunlugun ahireti tanimaya vesile olabilecek
seylerden yiiz cevirdikleri®®?, diinyamin ebedi oldugu yamlsamasiyla ahireti akillaria
getirmedikleri belirtilmistir.6® “O, goklerde ve yerde bulunan herseyi kendinden bir lituf
olarak sizin hizmetinize vermistir. Siiphesiz bunda diisiinen topluluklar icin ibret ve

29564

deliller vardir. ayetinde de Allah (cc)’1n liitfuna layik olabilmesi i¢in insandan bunun

iizerine tefekkiir etmesi istenmistir. %6

Kur’an-1 Kerim’de sik¢a tekrarlanan tefekkiirle ilgili ka¢ ayetin bulundugu
konusunda kesin bir rakam vermek mimkin gériinmemektedir. Zira tefekkir on sekiz,
tedebbiir dort, nazar ve miistaklar1 yiiz yirrmi sekiz, akil ve miistaklar1 ise kirk dokuz
ayette, ilim ve miistaklarinin ise yiizlerce ayette gegtigi bilinse de, bu ayetlerdeki nazar
ve aklin miistaklarinin tefekkiir mandsina geldigini sdylemek zordur.%%® Tefekkir,
yaradan ve yaratilmislar tizerine olmak {izere iki farkli vegheden gergeklesmektedir.
Ancak Allah (cc)’1n zat1 hakkinda tefekkiir serren yasaklandigindan, ancak sifat ve filleri

lizerine yapilan tefekkiirden bahsedilmektedir. %’

“...Onlarm kalbleri vardir, fakat onunla gercegi anlamazlar...”®%® ayetindeki
kinamanin, kalbin anlayis ve idrakin mahalli olmas1 hasebiyle yapildig1 sdylenebilir.
CUnki insan hayvanlarla beslenme, Greme gibi tabii 6zelliklerinin yani sira zahiri bes
duyunun sagladigr bazi menfaatlar paydasinda bazi ortakliklari bulunurken, hayri

ogrenmeye sevk eden akil-fikir kuvveti bakimindan onlardan ayrilir.

%62 Rum, 13/3
563 [smail Hakk1 Bursevi, Rihu’l Beydn, C.6, 5.302
564 Casiye, 45/13
565 Eb() Mansur el-Maturidt, Te vildtu’l Kur’an, C. 13, 5.349
566 Mustafa Cetin, Kur'dn’da Tefekkiir Kavrami, D.E.U. Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, S.8, Izmir 1994, s.44,
45
567 [smail Hakki Bursevi, Rihu’l Beyén Tefsiri, C.8, 5.594
568 A’raf, 7/179
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Bu dogrultuda, Allah (cc)’in bu kinamasina maruz kalanlarin, tefekkiir ile hakki
bilme imkanina sahip oldugu halde yuz cevirip, bunlar1 elde etmekten aciz olan
hayvandan daha asag: derecelere diisebilececegi sonucuna ulasilir.%®° Clinki insan sahip
oldugu ontolojik potansiyele ragmen sergiledigi bu tavirla gérevini yerine getirmemis ve
yaradilisinin gayesi olan kulluk yolundan®" sapmustir. Nitekim “Biz bu Kur'dn"i bir daga
indirseydik, Allah'in korkusundan onu bas egmis, par¢a, par¢a olmus goriirdiin. Bu

7571 dyetinde de Kur’an’in hitabindaki

misalleri diigiinsiinler diye insanlara veriyoruz.
tesir giictine vurgu yapilirken, kabiliyetine ragmen ilahi mesaja duyarsiz kalan insan tipi

elestirilmektedir."?

Akal sahibi kimse, fiziki alem (izerinden metafizik alemi okuyabilmek igin, kisisel
engel ve vehimlerden soyutlanan bu der{ini bir diisiinceyi giye edinmistir.%” “Muhakkak
ki goklerin ve yerin yaratilisinda, giindiizle gecenin ardarda gelisinde akil sahipleri i¢in
aldmetler vardir. Onlar ayakta, otururken ve yaslanmisken Allah’ zikredip géklerin ve
yerin yaratilisi hakkinda tefekkiir ederler™>'* ayetinde, cehri ve hafi zikri de igine alan
daha kapsamli olan bu zikir tiiriine isaret vardir. Tezekklr ve tefekklr der(ni diisiince
yapisinda birbirini takip eder ve biitiinliik saglar. Kur’an’da tefekkiir ile ilgili olarak
ayetleri iki bashk altinda degerlendirebiliyorken, tezin ilerleyen bolimlerinde detayli bir

sekilde ele almak lizere, ¢alismamizin konusuna iliskin son derece onemli, 6liim ve

%9 Fahruddin Razi, Tefsir-i Kebir, C.11, 5.162
570 Zariyat, 51/56
57! Hasr, 59/21
572 [smail Hakki Bursevi, A.g.e, C.8, 5.593
573 Elmalili M. Hamdi Yazir, Hak Dini Kur’an Dili Tefsiri, sad. Litfullah Cebeci, Sadik Kilig, Orhan
Atalay, Akcag Yayinlari, Ankara 2015, c.2, s.583 Burada giicleri yettigi dl¢iide ayakta, yoksa oturarak,
yoksa yattig1 yerde namaz kilanlar anlayanlar olmussa da ve ayn1 zamanda namazin zikir tiirlerinden biri
sayilsa da zikir ¢esitlerinin timiiniin namazdan ibaret oldugu s6ylenememektedir. Buna gore zikri namaza
gore daha kapsamli bir cer¢eve iginde degerlendirmenin gerektigi ifdde edilmistir. Ayakta dururken,
otururken ve yatarken Allah (cc)’1 zikretmedeki maksat, O’nu namazda, namazin disinda ve Kur’an
okurken anmak demektir. Ayr. Bkz. Eb( Cafer et-Taber, Taber? Tefsiri, , .2, 5.423
574 Al-i imran, 3/190-191 Burada siralanus oldugumuz bu ayetler insanin kendisi ve kendisini ¢evreleyen
varliklari tefekkiirii tizerinde vurgu yapan ayetlerlerden bazilaridir. Bunun yaninda Kur’an-1 Kerim tizerine
tefekkiirtin salik verildigi ayetllere 6rek olarak da Nahl, 16/44; Mii’minun,23/68; Muhammed, 47/24;
Kamer, 54/17, 32 ayetleri 6rnek gosterilebilir. Ayr. Bkz. Kemal S6zen, Din-Tefekkiir Iliskisi, Diyanet [lmi
Dergi, S:54, 2018, 5.93
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hakikati tzerine tefekkiiri salik veren miistakil bir ayetin gectigi Zimer SGresi’ni burada

sadece zikretmekle yetiniyoruz.

Felsefe, tefekkir ve hikmet arasindaki iliski baglaminda, bilginin nasil meydana
geldigi tizerinde odaklanmus, bu da felsefi literatlire bilgi problemi olarak girmistir.
Mevcut problemin aynit zamanda diger adi epistelomoloji olmustur. Nitekim “episte”
kelimesi bilgi, “loji” ise diizenli bilgi anlamina geldiginden felsefe “bilginin bilgisi” ile
hemhal olmustur. Her ne kadar felsefe geleneginde diisiinme psikolojinin konusu olarak
ele alindiysa da, hadisenin agiklanmasi esasen insanin nasil bildigini temellendirmeye
yonelik olmus, bu dogrultuda modern psikoloji felsefenin epistemoloji disiplinindeki
degerlendirmeleri birakip diisinmenin zihni bir siire¢ olarak nasil isledigiyle ilgili
kalmistir. Bu nedenle psikoloji bilme olayini belirli bir zaman siireci iginde incelerken

felsefe bunu zamanin disinda yapmustir.5’®

Filozoflarin 6liim korkusunu ortadan kaldirabilmek icin akli ve diisiinceyi esas
aldiklar1 goralir. Bu nedenle ilk olarak korkunun altinda yatan sebepleri tefekkiir etmeye
ve korkuya neden olan faktorlerin ortaya konmasini gaye edinmislerdir. Kindi’nin bu
konuya dair mistakil eseri “Uziintilyli Gidermenin Yontemleri” adl risalesindeki
aciklamalarina bakildiginda, 6liim gibi kaginilmaz olan bir seyden korkmanin anlamsiz
oldugunu vurguladigini, insanlari 6liimiin varolugsal anlami lizerinde tefekkiir etmeye
tesvik ettigi goriiliir. Oliimii, vatana ulastiran yol olarak tasvir eden filozof 6liimiin
olmadig1 yerde yoksa insan da yoktur; 6limlii olmayan insan degildir; seklindeki
aciklamalariyla 6liimi diisiinmeyi de bilgi sahibi olmanin bir yolu olarak gérmistiir. Zira

korkunun sebebi hayat ile 6limle ilgili bilgi eksikligidir.5"®

575 Nihat Keklik, Tlrk-Islam Felsefesi Acisindan Felsefenin Temel Ilkeleri, istanbul Universitesi {lahiyat
Fakiiltesi Yayinlari, Ankara 1996, ss.199, 200
576 Mufit Selim Saruhan, Islam Filozof ve Diisiiniirlerinde Oliim Korkusu ve Tedavisi, AUIFD 47 (2006),
S.1,s.91
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Yine ebedi nimetlere diinyada yasanacak erdemli bir hayatla ulasilacagini savunan
bir diger filozof ise Ibn Miskeveyh’dir (6.421/1030). Nefsinin®"7 ézelliklerini bilmeyen
kimsenin 6limden korkmasinin kaginilmaz oldugunu vurgulayan Miskeveyh, esasen
6limden herkesin korktugunu ancak diinya ve ahirete dair malimatlarina gore insanlarin
korkularimi farkli derecelerde yasadigini ifade etmistir. Diisiiniir insanin korkularina gare
olabilecek bir tefekkir yontemi ortaya koymaya ¢alismug, oOliim diistincesini
mahk{dmiyetten sonsuzluga dogru gergeklesecek olan yolculugun mukaddimesi olarak

tasavvur etmistir.5’

Farabi’ye gore bu bilgi eksikligi, 6ltimle birlikte diinyasal zevklerden mahrum
kalma endisesini beraberinde getirmektedir. Diger taraftan fasiklarm®’ cahillerden farkli
olarak, bilgi sahibi olmalart hasebiyle daha koétii bir duruma diismeleri s6z konusudur.
CUnki onlar diinyadayken insana yarasir erdemli bir yasam siirme firsatini1 bilerek geri
tepmislerdir. Farabi bunun icin 6lime degil hayata odaklanilmasi gerektigini, ebedi

mutluluk yolunun da erdemli bir hayat siirmekten gectigini savunan bir filozof olmustur.
1.1 SOfilerin Tefekkiir Anlayis1

Safilerin tefekkir ve tezekkiir kavrami tizerine kullandiklar1 terminolojileri 6nem

teskil etmektedir. Nitekim tefekkiire atfedilecek anlam konusunda kendi aralarinda bir

577 Tbn Miskeveyh’in gore bedeni nefsi (ruh) hedefine gétiiren bir gemi ama ayni1 zamanda onu kemale
ermekten alikoyan bir manidir. Bu suretle nefsin biri Bari’nin yarattigi ilk akla dogru biri de maddeye dogru
iki yonlii hareketi vardir. Nefsin kemali saadet noksanligi sekavet olarak telakki edilir. Tasavvufi literatiirde
ifade edersek kesafetten letafete ya da tam tersi yone dogru gelgitler sézkonusudur. Bkz. Ramazan Turan,
Ibn Miskeveyh’in Nefs Anlayis1, Tasawur Tekirdag Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, Haziran 2019, ¢.5,S.1,5.216
578 Gazali’nin tefekkiire verdigi énemi onun baslica eseri olan ‘fhya’u Ulim’id-Din’ de bu konuyu
‘Miinciyat’ boliimiiniin ‘Tefekkiir’ kitabinda; ‘tefekkiiriin fazileti’, ‘fikrin hakikati ve meyvesi’, ‘diislince
alanlar’’, ‘Allah Teala’nin mahlukati tizerine disiinmek’ seklinde dort ana baslikta incelemesinden
anlayabiliyoruz.

57 Maturidi’nin agiklamalrina baktifimizda ise fisk verilen emrin disina ¢ikmak demek oldugundan ve
miminin bazan ilahi emirlerin digina ¢ikmas1 miimkiin olabileceginden kafir kabul edilmemesi gerektigini
One siirmiistiir. Onun bu agiklamalart iizerine, ilahi emirlere higbir surette itaat etmeyen kimse i¢in “mutlak
fasik” ve iman esaslarini tasdik ettigi halde sehvet, tembellik gibi sebeplerden 6turl ilahi buyruklardan
herhangi birine itaatte gevseklik gosterip fisk i¢ine diisen kimse i¢in de “miimin fasik” seklinde iki insan
tipi de ortaya konmustur. Zira Ehl-i Siinnet alimlerinin de inkar ya da sirk haricindeki giinahlarin,
isleyenlerin imanlarin1 yok etmedigi yoniindeki goriisleri ile ittifak halinde olduklar: goriiliir. Calismamizin
ikinci boliimde sekeratii’l mevt (6liim sarhoslugu) basligi altinda inceleyecegimiz lizere 6zellikle insanlarin
sekeratii’l mevt halindeki hallerini Gazali’nin agiklamalarinda bulmaktayiz.
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anlasmazlik yasadiklari, bunlarin iginde tefekkiir kavraminin isaret ettigi eylemin
tezekkirden daha iistiin oldugunu savunanlarin yaninda tezekkiirii tefekkiire yegleyenler
de olmustur.%® Gazéli deruni diisiinme ve meditasyon olarak tanimladig tefekkiirii bir
hatirlama eylemi olan tezekkiirden daha iistiin bir konumda kabul etmistir. Tefekkir
insanin kendi basina ya da kalabaliklar iginde gerceklestirecegi bir ibadet tiru olarak
sureklilik arz eder.®®! Bu agidan bakildiginda tefekkiir zikrin en ileri derecesi olarak kabul

edilebilir. Ciinkii tefekkiir eylemi aym zamanda icinde zikri de ihtiva etmektedir.58?

Anlagilmaktadir ki Gazali’nin diisiince sisteminde tefekkiir ¢ok 6nemli bir yer
teskil etmektedir. Nitekim derQnT diisiince onun bilgi epistemolojisin ana unsurudur. Bu
acidan Kur’an’nin ¢izdigi sinirlar igerisinde tefekkiir ve hikmet kavramlarini ele alan
Gazali bu ikisini i¢ i¢e kullanip, aralarindaki sebep-sonug iligkisine ve metafizikle olan
ilgilerine de Onemle vurgu yapmustir. Zira onun konuyla ilgili tiim eserlerinde
incelendiginde hikmet ve tefekkiir kavramlarinin ayrilmaz bir biitiinlik icinde ele

alindiklar1 goriiliir. Buna gore hikmetin ilk sarti tefekkiirdiir. %82

Gazali’nin tefekklrd zikirle beraber &zalarla yapilan tiim amellerden {istiin
tuttugunu; “Bir saatlik tefekkiir bir yillik ibadette daha hayirlidir.” hadisini referans olarak
g6stermesinden anlayabiliyoruz. Bu degerlendirmeye gore tefekkurle kalbe hésil olan
ilim derdni diisiincenin 6zel bir meyvesiyken, bu sekilde kalpte bazi degisiklikler olmaya
baslar ki bu da azalar1 ve davraniglarini sekillendirip degistirir. Aslinda bu i¢ ice gegcmis

zincir halkalar1 misali birbirini takip edip etkileyen bir siireci arz eder. Nitekim

580 Thierry Zarcone, Tasavvufia Oliim Deneyimi ve Oliime Hazirlanma Tiirkiye Naksibendileri Ornegi,
s.173
%81 Haris el-Muhasibi, er-Ridye li Hukitkillah ‘Kalb Hayati’, ter. Abdiilhakim Yiice, Istk Yayinlari, 2005
Istanbul, s5.485,486
%82 Ali Tenik- Vahit Goktas, Zikir, s.107
%83 Cevdet Kilig, Gazdli’de Tefekkiir ve Hikmet Kavramlari, Tasavvuf Dergisi, Y1l 2 sa: 5, Ocak,2001,
ss.120, 121
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davraniglar kalbe gelen hallere, hal de ilme, ilim de tefekkire tabiidir. Yani tefekkir

burada anahtar mesabesindedir. Bu siireci imam soyle tasvir etmistir:

1- Tezekkiir merhalesi: 1ki marifeti kalpte hazir bulundurmak (diinyanin gegiciligi
ve dhiretin ebediligi diislincesi)

2- Tefekklr mertebesi: Kalpte hazir bulundurulan iki marifetin sonucunun taleb
edilmesi (burada ahiretin secilmesi umulur)

3- Istenilen marifetin varlig1 ve kalbi nurlandirmasi

4- Marifet nurunun kalpte degisiklikler meydana getirmesi ve eski vaziyetinin
degismesi

5- Karanliktayken demiri tasa vurmakla meydana gelen 1siktan ortaligin
aydinlanmas1 ve daha Once gérmeyen gozlerin gormesiyle beraber azalarin

harekete gecmesi gibi, marifet nurunun ¢akmag da fikirdir.58*

Tefekkiir sayesinde kalbe lutfedilen méarifetin, oradan silinip gitmesin diye surekli
tekrar edilmesi de tezekkiiriin faydasi olarak ifade edilmistir. Tefekkirle mecvut olmayan
bir marifeti celp edip ¢ogaltmak sdz konusudur. Diger taraftan disiiniiriimiiz tezekkuri
akilda bilfiil var olup unutulan ya da bilkuvve mevcut olan slretlerin hatirlanmasi olarak
degerlendirmis, bilginin fitri olarak insanin i¢yapisinda mevcut oldugunu savunan bir
gorlis de ortaya koymustur. Yani tezekkiiriin zaten var olan bilgiler iizerindeki perdeyi
kaldirma roliine isaret etmistir. Diinya zevklerinin sebep oldugu kalb hastaligiyla bu

bilgiler kaybedilmese de, aradaki perdeyi aralayabilme imkéani kagirilabilir.

Gazal’nin insanin hizmetine verilen varliklarin yaradilis gayesi Gzerinden bir
hikmet anlayist gelistirdigi goralir. Bu noktada hikmeti siikriin bir edas: olarak
degerlendirmistir. Allah (cc)’1n nimetlerini O’nun sevgisini kazanacak yolda kullanmak

bu siikriin ifadesidir. Bu yoniiyle tefekkiir esyaya ibret goziiyle bakarak, yarattiklarinda

%84 Gazali, Thya-u Ulumid 'din, C.4, s.767, 768
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Allah (cc)’m hikmetini idrak edebilmektir. Dolayisiyla insan, tiim bu nimetlerin yaradilis
gayesinin onu Allah (cc)’a ulastirmasi hususunda vesileler olmasindan 6tiirii, varliklarda

hikmet arayisin1 gozetmelidir. 58

Gazall, Ihyau Ulimi'd-Din de tefekkire icin miistakil bir béliim ayirarak konuyu
tafsilath bir sekilde ele almis, son derece 6nem atfettigi bu eylem iizerinde insanlarin
anlayislarinin yeterli diizeyde olmadigim su ifadeleriyle belirtmistir: “Cenab-1 Hak
Kitabinda ¢okga diisiince, ibret alma, bakma ve fikre insanlar tesvik edilmistir. Su bir
asikardir ki diisiinme nurlarin anahtar1 basiretin baslangici, ilimlerin agi, marifet ve
anlayislarin tuzagidir. Insanlarin ¢ogu diisiincenin fazilet ve riitbesini bildiler. Fakat onun
hakikatini, meyvesini, kaynagini, varacagi noktayi, mecrasini, yolunu Kkeyfiyetini
bilemediler. Nasil diisliniilecegini, nerede ve ni¢in diisliniilecegini, diisiinceden ne
kastedildigini bilemediler. Sayet tefekkiirden maksadin onun meyveleri ise o meyveler
nerede? Ilim midir, Alim midir yoksa bunlarmn tims midir? Bunu anlayamadilar. Bitiin

bunlart anlamak cidden onemlidir.”
2. Tefekkeriin Meyvesi Marifet
2.1 Marifet ve Hikmet

"s_e” fiilinin mastari olan marifet; bilgi, tecriibi ve ameli bilgi, tanimak, asinalik
manalarina karsilik gelmektedir.%8® Irfan®®” ve hikmet kavramlari ile aym1 anlamda
kullanmldig1 bilinse de de aralarinda baz farkliliklarin oldugunu sdyleyebiliriz. Nitekim
irfan kavrami daha ¢ok genel ve tiimel nitelikteki ilim ile iliskilendirilirken, marifet igin

daha 6zel, tikel ve ayrmtil1 bir ilimden sz edilmektedir.® Hikmetin, ibn Arabi’nin de

585 Gazali, Ihya-u Ulumid din, C.4, s.788
586 s e Bir seyin izini tefekkiir edip, deruni bir diisiince ile onu algilamay ifade eder. Isfahani, Mifredat,
C.2,s5.202, 203
%87 Kelime manasina baltifimizda gercegi anlama hususundaki giiclii sezis yetenegi anlanuna gelen irfan
kavramu tasavvufi literatiirdeki karsiliginin ise; Allah (cc)’1in gizli sirlarina ve esyanin hakikatine tefekkiir,
kesif ve ilham yolu ile vakif olarak tevhit ilminde zevk edinmedir.
588 Siileyman Uludag, DIA “Marifet” md., C.28, $5.54-56
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ifade ettigi iizere, daha hus@si bir malimla aldkali bir ilim olarak goriilmesi de®®
marifetin bu tanimiyla ortiismektedir. Bu nedenle oncelikli olarak hikmet kavramin

etimolojik ve epistemolojik ag¢idan degerlendirmek yerinde olacaktir.

Hikmet kelimesi kokii »Ss olan ve bir seyi 1slah etmek igin bir tiir alikoyma
anlamindaki®®® mastardan tiiremistir. Nitekim hayvana takilan gem hayvanin hakemesi
olarak adlandirilmis ve 43 ©us&a jfadesi ile ‘hayvani yularla kontrol ettim® denilmistir.
Bu anlama yonelik olarak da hikmet kelimesi, arapc¢ada kullanilan bir deyime istinaden;

insani iyi olana yonlendiren, girkin ve kotii olandan alikoyan soz olarak anlagilmigtir, 5%

Marifet daha 6ncesinde bilinmeyen ya da vehim halinde olan birseyin inkisaf edip
agiktan bilinir hale gelmesi halinde kullanilan bir terimdir.%®? Bu noktada marifet icin
slijenin, yani diisiince eyleminin gergeklestigi akil ya da kalbin durumu 6nem arz
etmektedir. Akil, sehvani arzu ve seytani kiskirtmalarin tesiri altindayken ilhamdan ve
ibret kaynaklarma karst duyarliligindan yoksun kalacagi icin, tefekkirle marifete
ulasabilmek giiclesir. Allah (cc)’in bir liitfu olan hikmetin temiz ve saf akilda hasil olmasi
miimkiindiir. “..ve bunu ancak temiz akillilar anlar.”®% Yani hikmetin verilmesi yeterli
degil onu almak da gerekir. Hikmeti veren Allah (cc) vasi (zengin, genis) oldugundan

herhangi bir kosula ihtiyag duymazken, alacak olan insan bu kosula muhtagtir, >

Ibn Manzir ise hikmeti, en degerli varliklar1 en iistiin bilgiyle bilmek olarak

595

tanimlamistir. Bu dogrultuda hikmet sahibi kimse hakim>° olarak adlandirilip, kavramin

%89 fbn Arabi, FltGhat-1 Mekiyye, ter. Ekrem Demirli, Litera Yayinlari, Istanbul 2007, C.2, s.341 ilim ve
marifeti birbirinden ayiran Ibn Arabi’nin; marifeti yakinlik kurmak suretiyle elde edilen bilgi, ilmi ise akli
bilgi yada istidlal seklinde tarif etme yoluna gittigi goriiliir. Afifi, /bnii’l Arabi nin Tasavvuf Felsefesi, cev.
Mehmet Dag, Ankara 1975, ss.98, 99
50 sfahani, Mufredat, C.1, s.330 Bu nedenle hayvana takilan gem hayvanin hakemesi olarak
adlandirtlmusgtir. 3! ©SsBu nedenle hayvani yular ile kontrol ettim ifadesi kullanilmaktadir.
9% {lhan Kutluer, I/im ve Hikmetin Aydinligina, iz Yayncilik, Istanbul 2012, s.116
%92 Seyyid Serif ,Clrcani, Ta'rifdt, ss.64, 65 Riza Korkmazgdz, Gazdli’de Marifetullah Diisiincesi ve
Kelami Istidalin Degeri,
%93 Bakara, 2/269
594 Elmalili, Hak Dini Kur’én Dili, C. 2.,5.277,278
%% Hakim kelimesini telaffuz ederken, uzatma isaretinin bulundugu harfe dikkat etmek gerekmektedir. Yani
bu kelime hakiym seklinde sdylenmelidir.
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Allah (cc) icin kullanilmasi hiikiim sahibi olmasindan ileri gelmekteyken, insana nispet
edilmesi halinde ftidal tizere adaletli ve dengeli olma anlamlarina gelmektedir.5%® Nitekim
insan nefsine ait, dogruyu yanlistan ayirma o6zelligi olan hikmet, akil kuvvetinin
ftidalinden kaynakli iyi diisiince, isabetli goriis ve esyanin inceliklerine vakif
olabilmekken, bu niteligin itidal bir noktada secaat, iffet ve adalet ile birlesmesi glizel

ahlakin gostergesi sayilir,>%’

Isfehani’nin hikmet ile ilgili getirdigi yorum da Manziir’un ifadeleri ile paralellik
gostermektedir. O, hikmeti ilim ve akilla gergegi bulma seklinde tanimlarken, kavramin
Allah (cc) i¢in kullanildiginda “esyay1 bilmek ve onu en saglam ve kusursuz sekilde
yaratmak”; insan i¢in kullanildiginda ise “varliklar1 taniyarak hayirli isler yapmak”
seklinde anlasilmasi gerektigini belirtmistir. Bu ciimleden her hikmetin bir hikim
oldugunu, ancak her hiikkmiin hikmet olamayacagim ifade etmis, “Andolsun ki biz,
Lokman'a "Allah'a siikret!" diye hikmet verdik.”®% Aayetini de bu gériisiine delil olarak

getirmigtir.5%

“Diledigine hikmet verir, hikmet verilene ise pek ¢cok haywr verilmis demektir. Ve
bunu ancak iistiin akillilar anlar.”% ayetine bakildiginda ise; tantmini esyanm hakikatini
bilip, giizel isler yapabilme olarak verdigimiz hikmetin; Allah (cc)’in sadece Peygamber
ve mislimanlara dair bir litfunun olmasinin Gtesinde bir anlam ifade ettigi sonucu da
cikarilabilmektedir. Nitekim bilgi ve hikmetin kalbinde meydana geldigi akil sahibi
kimse, bunlarin ancak Allah (cc) tarafindan verilip, kolaylastirmasiyla oldugunu tefekkiir
ederek anlayabilir. Bununla yetinmeyip neticelerden yola ¢ikarak, sebebe dogru gegisin

oldugu bir imana vesile olacak bir tefekkdr siireci yasayabilirken; nefis marifeti kendine

596 {bn Manzir, Lisdnii’l Arab, C.1, 5.901

97 Abdullah b. Said es-Selmani, Ravzatii 't-ta rif bi’l-hubbi’s-serif, nsr.Abdiilkadir Ahmed Ata, Kahire
1966, s.445

5% |_okman, 31/12

599 {sfahani, Mifredat, C.1, s5.331-333

600 Bakara, 2/269
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mal edip, sebeplerde kendisini miiessir olarak goérdiigii takdirde de neticelerden sebeplere

gecmekte aciz kalmis olur.5%!

Circani ise hikmet kavramina, insanin beser kuvveti Ol¢iisiinde nesnelerin
mahiyet ve hakikatlerini bilmesi seklinde felsefi bir tanim getirirken, ilahi hikmetle ilgili
olarak da, insanin irddesi disinda fizik 6tesi varliklarin hakikatlerini ontolojik manada

kavrayabilmesine dayali, metafizige dair bir ilimden s6z etmistir.5%?

Islam fiolozofu Kindi’'nin felsefeyi hikmet sevgisi, filozoflar1 ise hiikema olarak
tammladigr goriiliir. Zira Grekge ‘philo-sophia’ kelimesi ‘hikmet sevgisi’ anlamina
gelmektedir.6%® Bu felsefenin etimolojik anlamini igeren ve Kindi’nin alt1 baslik altinda
siralamig oldugu tariflerinden sadece biridir. Kindi felsefenin en Ust seviyesi olarak

604 Insanin giicii verdigi

gordiigii metafizigi ise hikmetler hikmeti olarak tanimlamistir.
Olciide Allah (cc)’m fiillerine benzemek, oliimii 6nemsemek, insanin kendini bilmesi,
yine insanin giicii verdigi 6l¢lide ebedi olan varliklarin mahiyet ve hakikatini bilmesi
felsefeye getirdigi tanimlar arasinda yer almistir. Burada tizerinde durulmasi gereken bir
konu olarak “insanin giicii 6l¢iisiinde” ifadesidir. Onun bu ifadesindeki vurgu insanlarin

algilama kapasiteleri arasindaki farka dikkat gekmesinin de 6tesinde, 6lctlebilen bir sezgi

yetenegiyle mutlak hikmete ulasmanin miimkiin olmadig: goriisiinii igermesidir. 8%

801 Fahreddin Razi, Mefatihu’l Gayb ‘Tefsir-i Kebir’, C.5, $s.519, 520; Elmahli’'min konu ile ilgili
aciklamalrinda ise hikmetin bu sekilde sebeple ilgili bir kavram olmakla beraber ondan daha genel bir
anlamda ifade etmektedir. Yani hikmet sebepten 6nce de bulunabilecegi gibi nihai faydadan sonra da
bulunabilir.
802 Seyyid Serif Curcani, Ta rifdr > ASsll; 4gd ¥ AsSal “el-hikme, el-hikmetii 'I-ilahiyye” md, ss.64, 65;
ilhan Kutluer, DIA ‘Hikmet’ md., C.17, 5.503;
803 Philo sozciigii ilk¢ag felsefe dilinde seviyorum, dostluk gosteriyorum gibi anlamlara gelmektedir.
Filarmoni (ahenk sevgisi); filoloji (lisan sevgisi) gibi pek ¢ok terimin bu sdzden tiiredildigini bilinmektedir.
Bazi Avrupa dillerinde (f) sesini vermek i¢in (ph) harfleri kullanilarak philosophie seklinde telaffuz
edilirken, bunlarin haricinde italyan ve Ispanyollar filosofia imlasimi kullanmaktadirlar. Tiirkce imla
kurallar1 geregince de iyine (ph) yerine (f) ile telaffuz edilmektedir. Bkz. Nihat Keklik, Felsefenin Ilkeleri
Felsefeye Giris, Dogus Yayinlari, istanbul 1982, 5.2
604 Bu tariflerden birine gore de; felsefe 6lim tercih etmektir. Kindi, Felsefi Risaleler ‘Tarifler Uzerine’,
5.184; Mehmet Vural, Islam Felsefesi Sozliigii ‘Hikmet’ md., Elis Yayinlari, Ankara 2003, ss.166-167
Insan1 kusatan fiziki diinya asagida, matematik ortada, metafizik ise yiiksekte bulunmaktadir. Matematigi
metafizige yiikselmek i¢in 6nemli bir rol oynadigini ifade eden filozofun bu diigiincesinde Platonun
etkisinde kaldig1 bilinmektedir.
605 Mufit Selim Saruhan, Isldm Messai Felsefesinde Filozof, Divan Kitap, Istanbul 2017, .81
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Ibn Sina ise hikmetin feslefi terminoloji icerisinde yerini ve tanimini acik¢a
belirleyen filozof olmustur. Filozof, diislince sistemine gére matematik, fizik, mantik gibi
ilimlerin konu kapsamlari itibariyle hikmet sayilamayacaklarini, ger¢ek manadaki
hikmetin metafizik oldugunu ifade etmistir. Bu dogrultuda hikmeti, beseri gucin
elverdigi Olgiide varliklarin mahiyetini tasavvur edip, nazari ve ameli bilgileri tasdik

etmekle kemale ermesi olarak tanimlamstir, 69

Epistemolojik agidan akil yiiritmeye gerek kalmadan, nefsin ilahi nurlar ile
aydinlanip manevi zevklere mazhar olacagim savunan Israki felsefede, hikmete ulasmada
iki farkli metottan bahsedilir. Bunlardan ilki aragtirma ve kanitlamaya dayanip Aristo’ya
atfedilen “el-hikmetii’l bahsiyye”, digeri ise Platon’un liderli oldugu mistik tecriibe ve
sezgiyi esas alan “el-hikmetii 'z-zevkiyye”dir. Bu disiince akimin kurucusu Sithreverdi de
Gazali gibi bahsi hikmete gereken dnemi vermekle beraber, hakikat bilgisine vesile olan

zevki hikmetin savunuculugunu yapmustir.%’

Tasavvuf literatird incelendiginde, hikmet ve marifet kavramlarinin aynt manada
kullanildigim1 Kugeyri Risalesi’nde gormekteyiz.5%® Erken donem sdfilerinden olan
Hakim Tirmizi'nin hikmet i¢in, sebep ve sonuglar arasindaki iligskilerdeki ilaht roliin
kesfedilmesiyle varolusun sirlarinin kavranmasi seklinde yaptigi tanmim da iki kavram

arasindaki anlam boyutundaki benzerlige bir baska 6rnek olarak gosterilebilir.5%°

Her ilmin bir marifet, her marifetin de bir ilim oldugunu vurgularken Hucviri’nin
de ayni dogrultuda; ulemanin da, fukahaninda Allah (cc) hakkinda sahip olunan ilme
marifet adimi verdiklerini ifade etmistir. Kendine has bir epistemolojisi bulunan

Muhésibi’nin ise bunun aksi yoniinde bir goriis ortaya koydugu goriliir. Zira ona gore

606 flhan Kutluer, DI4 ‘Hikmet’ md., C.17, 5.507
607 Mahmut Kaya, DIA ‘Israkiyye’ md., C.23, 5.438
808 Kuseyri, Kuseyri Risdlesi, ss.109, 178 Buralarda hikmet, marifetde oldugu gibi kalbe dogan bir bilgi
olarak nitelendirilmistir.
699 Hakim Tirmizi, Hatmu 'l Evliya Nibiivvetin Sonu, der. Salih Cift, Insan Yayinlari, istanbul 2018,
$s.153-157; Mustafa Kara, DI4 ‘Hikmet’ md, C.17, s.519
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ilim ve marifete ayr1 fenomenler olarak degerlendirilmelidir. Dolayisiyla ikisi arasindaki

farkin, kelimelerle agiklanacak nitelikte olmadigini belirtir. %10
2.2 SOfi Tecriibede Marifetin Ifadesi ve Marifetullah

Marifetullah, Allah (cc) bilgisi anlamma gelen, O’nun sifatlarin1 ve esmasini
tefekkiir ederek varliginin ve birliginin bilinmesini ifade eden Arapga bir tamlamadir.%!
Tasavvufta insan ve dleme dair bilgi olan marifet, salikin daha 6zel bir bilgiyi ifade eden
marifetullaha ulagtirmasina vesile olan bir bilgi turi olarak kabul edildigi takdirde, boyle
bir amaca hizmet etmesi agisindan degerli goriiliir.5'2 Nitekim Gazali de ruhun asla
olmeyecegini belirtirken, bedenle olan iliskisini onu bir vasita olarak kullanip

marifetullah kazanmaktan ibaret saymustir.

Safiler marifetin tarifinden ziyade onun sebep, sonu¢ ve belirtileri Gzerinden
aciklamalar getirip, Allah (cc) hakkinda tam anlamiyla marifet sahibi olmanm imkan
dahilinde olmadigimin altim1 gizmislerdir.®*®* Bu nedenle marifet yolunda ilerleyen stfiler
Hakk’1 bilme konusunda acziyet ve artan hayretlerini ifade etmek i¢in marifete “Hakk’in

bilinemeyecegini bilmektir.” seklinde bir tanim getirmislerdir.

Serrac da hakikati bilmeyi Allah (cc)’in sifatlarini geregi gibi kavramanin ve
marifete ermenin imkansizlig1 olarak tarif ederken; “Onlar ise, O'nun diledigi kadarindan
baska ilminden hi¢ bir sey kavrayamazlar.’®* dyetini hatirlatarak ilimden mahlkata

kavrayabilecegi kadarmin acildigini, ancak Hakk’i gergek manada tamimaya giic

610 Ahmet Yildirim, Tasavvufun Temel Ogretilerinin Hadislerdeki Dayanaklar:, TDV, Ankara 2000, s.301;
Muhasibi ilim ve marifet arasindaki farki agik bir sekilde gorerek bu konu ile ilgli olarak Kitab al-/lm ve
Serh al-Ma ’rife ve Bez an-Nasiha adli iki farkli eser telif etmistir. Ona gore marifet bilme fiilidir. Kalb ise
bu fiilin gergeklestigi yerdir. Insanin ontlojik manada ve nedensel bagalntilar cercevesinde kendisini
anlamlandirdig: bir bilgiyi ifade etmektedir. Bu bilgi netcicesinde insanin kendisini bir realite ile igige
buldugunu ifdde eden Muhasibi bu anlamda maérifeti insanin iradesinin de 6tesinde temel eylemi olarak
degerlendirmistir. Diger taraftan o marifet ile ameli biribirden ayirmayarak ahirette derecenin de kalpte
hasil olan bu marifenin dogrultusunda harekete gecmekle kzanilacagini belirtmistir. Hiiseyin Aydin,
Muhasibi’nin Tasavvuf Felsefesi, Pars Matbaacilik, Ankara 1976, ss.129-135

611 Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri Sozligii, $5.319, 320

612 Siileyman Uludag, DIA ‘Marifet’, C.28, .55

613 Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri Sozliigii, 5.236

614 Bakara, 2/255
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yetirilemeyecegini vurgulamustir.52® Insan zat1 itibariyle bilgisiz ve cahildir. Marifet de bu

bilgisizlik hakkindaki kazamlan bilgidir.5

Bayezid-i Bistami’nin Allah (cc)'in zat1 hakkindaki marifet iddiasin1 cahilane
bularak, marifetin hakikatine dair olan bilgi hayret olarak nitelemesi, Ebl Said el-A'rabl’in
Allah (cc) hakkindaki marifetin insanin bu konuda bilgisizligini itiraf etmesinden ibaret
gormesi,5’ Abdullah et-Tusteri’nin de marifete insanin Hak konusunda cahil oldugunu
bilmesi olarak getirdigi tanim da géz dniine alindiginda; mutasavviflarin marifet hakindaki
gortislerini, Hz. Eb( Bekir' e atfettikleri, "Allah hakkinda marifet sahibi olmanin biricik
yolu insanin O'nun hakkinda marifet sahibi olmaktan aciz oldugunu idrak etmesidir"

ifadesi tGizerine temellendirdikleri anlasilir.

Muhasibi de aym dogrultuda goriis bildirerek, Allah (cc)’1 bilme noktasinda en
olgun aklin bile O’nu bilmekten aciz kalacagini belirterek, méarifetullah goriisiini aklin bu
niteligi izerinde temellendirmistir. Yasadigi donemin 6nemli sUfi kelamcilarin biri olan
Muhasibi aklin marifetullah konusunda U¢ merhaleden ge¢mesinin muhtemel oldugunu
ifade etmistir. Buna gore aklin, varlik ve Kur’an’dan hareketle eserden miessire dogru, bir
mantik siireci izleyerek Allah (cc)’a iman etmesi ilk merhaledir. Ikinci asamada ise iman
eden aklin soyut akli verilerden hareketle Yaradan’ina yoneldiginde, imana zarar
verebilecek bir siiphe ile karsilamasi s6z konusudur. Insani akil bu noktada marifetullahin
tam anlam ile kavranamayacagina dair bir biling durumuna geg¢ip, bu siipheden kurtularak
marifetullahini artirma imkani1 bulabilir. Son agama ise yakini bilgi ve basiretin yardimiyla
aklin gozle gorircesine ilahi gercege kavustugu ve marifetullahin gergeklestigi

merhaledir.518

81% Serrac TasT, el-Liima’, 5.34

616 Kelabazi, Ta arruf Dogus Devrinden Tasawvuf, haz. Siileyman Uludag, .97

617 Ebi Abdurrahman es-Siilemi, Tabakdtu’s-S(fiyye, s.273

518 Haris el-Muhasibi, el-4kl ve Fehmii’l Kur’'dn ‘Akil ve Kur’an’in Anlasilmasi’, ter. Veysel Akdogan,
Isaret Yayinlari, istanbul 2003, ss.181, 182 Muhasibi’nin burada basireti saf bir Islami kavram olarak kabul
ettigi gortiliiyor. Kur’an ve stinnet dogrultusunda gergege bir yonelimle, ilahi emirlerin; tizerinde tekrarli
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Kur’an’da mahl{kat ilminin kadim olani kusatamayacag: belirtilmistir. *° Bu
sebepten Allah (cc)’1 tammmanin bir nihai noktasi olsaydi, ménevi tekdmdilden bahsetmek
anlamsizlasirdi. Yani marifetin sonu olmadigindan arif kimse Hakk’1n sirrina matuf oldugu
o6lctde nurlanarak bu diinyada da ahirette de ylikselmeye devam eder. Bu hali anlatmaktan
akillar aciz kalip, kelimeler yetersiz kalir.° Bu, sonlu olanin sonsuz olani, nitelenmis
olanin niteleyiciyi, tavsif olamin da dizenleyiciyi anlamakta yetersiz kalmasindan ileri
gelen bir acziyet olarak kabul edilir. Dolayisiyla bir sGfi, diislince diinyasinda mutlak zatin
bilinemezligi ilkesiyle varolusun amaci olan Hakk’1 tanima gayesi arasindaki gerginligi her

zaman yasamak zorunda kalmistir.

Melekat alemine ait ruh ile maddi aleme ait bedenden miitesekkil insan, diinyada
iken zahir? organlari ile maddi &lemi gormekte iken gayb &leminin idrak etmekten uzaktir.
Buradaki perdeden maksat da ahirete ait seyleri 6rten duyu organlari ile hissedilen seylere
bagimlilik ve diskiinliiktiir. Bazilarinin heniiz diinyada iken basiret gozinden perde
aralanabilir ki bu da kalbin nurlanmasiyla mimkin olur. Bazilarinin da basiretine
perdeleyen haller ancak “Andolsun sen bundan gaflette idin; derhal biz senin perdeni
kaldirdik. Bugiin artik géziin keskindir (denir).”%! Aayetinde ifade edildigi iizere

oliimleriyle agilir.%?

Saftler “Sultanlar bir beldeye girdiklerinde, oranin diizenini bozarlar (altini
iistiine getirirler); orada izzetli olanlari zelil ederler.”%%3 yetini; ilahi ask ve zikir sultani

kalbe girdigi vakit seytan ve nefsin kalpte kurmus oldugu dnceki diizeni bozarak giizel

ve deruni bir sekilde tefekkiir edilip kavranmasi ile o kisi basiret sahibi oluyor. Gazali akil konusunda
eserlerinde Kur’an’1 akil olarak diye niteleyen Muhasibi’den etkilendigini el-Miinkiz’de ifade ederken,
bunun yaninda Muhésibiye ait olan er-Riaye, el-Mekasib, el-Mesail, el-Vasaya, Maiyetu’l-AKI eserlerinin
disinda kendisinde bulunan bagka eserlerinden de alintilar yapmis oldugu bilinmektedir. Bkz. Gazali, el-
Miinkiz Mine’d-Dalal ‘Hakikat Arayist’, s.41; Haris el-Muhasibi, A.g.e, 5.200

619 T4ha, 20/110

620 fbn Acibe el-Haseni, Bahrii’l-Medid fi Tefsiri’l-Kur’ani’l-Mecid, ter. Dilaver Selvi, Semerkand
Yayinlari, istanbul 2016, c.5, s.708; Ismail Hakk1 Bursevi, Rithu’l Beydn, ¢.5, 5.274

621 Kaf, 50/22

622 fbn Acibe, A.g.e, c.9, 5.342; ismail Hakk: Bursevi, Rithu 'I-Beyan Tefsiri, c.8, 5.236

23 Neml, 27/34
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gosterdigi ne varsa yakip yikip atacag: seklinde yorumlamislar,®?* marifetin hakikatini
Hakk’m en latif nurlarmm esliginde varolusun sirlarimi  kesfettirmesi  olarak
tanimlamuslardir.”%?® Bu dogrultuda kalb marifet ile hayat bulup diri kalarak, Hakk’mn

haricinde olan seylerden yiiz ¢evrilir. 528

ilk dénemlerden ftibaren safiler, sifi olmayan alimlerin ulastiklar1 bilgilerden
daha farkli olarak kendilerine has bir bilgiye ulastiklarin1 varsayarak, bunu marifet, irfan,
yakin gibi terimlerle tammlama yoluna gitmislerdir.%?” Nitekim stfiler ibare ve ifadeler
konusunda bilgi sahibi olan ancak bunlarin manalarini kavramadan lafizlarini ezberleyen
kimselere alim ismini verirken, birseyin mana ve hakikati hakkinda bilgi sahibi olan

kimseyi de arif olarak tanimlamislardr.

Tefekkiir bagliginda yer verdigimiz iizere Kur’an’da insant muhatap alan “..ibadet
etsinler..”%?8 ifadesine sOffler de “tamisinlar” seklinde mana vererek, Allah (cc)’1
tanimay1 kulun yerine getirmesi gereken en énemli gérevi olarak saymuslardir.5?° Bu
nedenle insanin Hakk’a dair olan bilgisinin kendisine olan bilgisi 6l¢lisiinde oldugundan,
kisinin nefsini tamyabildigi oranda Hakk’i taniyabildigini kabul etmislerdir.®3® Bu
nedenle salikin stlik yolunda elde ettigi bilgiye mérifet-i nefs, Hakk’a dair bilgiye de
marifet-i Hakk adi verilmistir. Daha sonralar1 hadis literatiiriinde girmis olan “Nefsini

bilen Rabbini bilir “ tasavvufi vecizesi de; Tabdkatu's-SOfiyye’de yer alan Eb( Said el-

624 Abdiilkerim Kuseyri, Kuseyri Risdlesi, $.579
625 fbn Arabfl, Bir Sifi nin Portresi Zunniin-i Misri, ter. Ali Vasfi Kurt, Gelenek Yaymcilik, Istanbul 2005,
s.185
626 Hucviri, Kesfi’l Mahcub, $.398
627 Siileyman Uludag, DIA “Marifet” md., C.28, s.54
628 Zariyat, 51/56
629 Hucviri, A.g.e, s.397 (Marifetullah baslhig: altinda) ayr. Bkz. Eb( Nasr Serrac T0si, el-Liima’, .38
630 Siileyman Uludag, DIA “Marifet-i Nefs” md, .28, s.57; Tasavvufta oldugu gibi Islam ahlak felsefesinde
de insanin kendini tanimasina biiyiik 6nem verilmistir. Zira Kindi de felsefenin tanimini “insanin kendini
tanimasi olarak yaparken, Ibn Miseveyh giizel fiillerin kaynag olabilecek ahlakin kazanilmasinin nefsin
nasil bir sey oldugunu 6grenmekle miimkiin olabilecegini ifade etmistir. Mehmet Vural, /sldm Felsefesi
Sozliigii, Elis Yaymlari, Ankara 2011, s.381
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Harrdz’in “Nefsinde olani bilmeyen Rabbini nasil bilebilir” ifadesidir ki, burada marifet-

i Hakk’a ulasmak i¢in martifet-i nefs referans olarak gdsterilmistir.53

Marifet-i nefs aym1 zamanda “marifet- hakka’l-yakin” olarak da ifade edilir. Bu
bilgi turi mucdhede yoluyla kalbin tasfiye ve nefsin tezkiyesi edilip nefiste siipheleri
gideren nurlarin dogmasiyla ortaya ¢ikar.5%? Giinesin ufuktan dogup ziyasmnin diinyay1
aydinlattig1 gibi, nur da kalbin derinliklerinden dogup onu feyizlendirir. Bu nedenle

marifetullah stirekli ve kalic1 sevginin feyz kaynagi olarak kabul edilir.533

Yakinin U¢ derecesinden ilme’l yakin arastirma ve delil yoluyla elden edilen
ilimken, ayne’l yakin kesf ve ilham yoluyla hakka’l yakin ise topraga bagli beseri
vasiflardan siyrilmakla elde edilen ilimdir. Diger bir ifadeyle hakka’l yakin 6lim ile hasil
olan bir ilimdir. IImin derecesi 6znellestigi dl¢iide deger kazanirken, ancak 6liimle insan
kendi hakikatine vasil olur. Zahir ulemanin delillere dayanarak elde ettikleri ilim site,
stfilerin miisahede neticesinde mazhar olduklari ayne’l yakin ve hakka’l yakin ise siitten
cikarilan yaga benzetilerek, bilginin degerine isaret edilmistir.5* Hz. Peygamber (sav)’in
“Ummetim i¢in en ¢ok korktugum sey yakinin azalmasidir’® seklindeki ifadesi de,

yakine®3® verilen 6nemin bir isareti olarak kabul edilebilir.

Yine bir baska tasnife gore ilme’l yakin akil ve istidlal sahibi olanlara, ayne’l
yakin kesfe dayali ilim sahibi olanlara, Hakka’l yakin ise marifet sahibi kimselere mahsus
bir durum arz eder. Diger ifade ile ilme’l yakin avimin, ayne’l yakin havassin, ehass-1

havassin yakinidir. Bazi sUfiler ilme’l yakinden muameleler hakkindaki ilmi, ayne’l

831 Eb( Abdurrahman es-Siilemi, Tabakdtu’s-Stfiyye, $.136; Erzurumlu Ibrahim Hakki, Marifetname,
ter.Cafer Durmus, Kerim Kara, Erkam Yayinlari, Istanbul 2011, s.8
832 Ahmed Ziyaiiddin Giimiishanevi, Kitdbli cami'i'l-usdl fi'l-evliya, s.156
633 Erzurumlu Tbrahim Hakki, Marifetname, s.11
834 Suihreverdt, Avdrifu’l Madrif, s.49
635 Ahmed bin Hanbel, Miisned, |, 22
8% Yakin: Bir seyi siiphesiz olarak tam ve dogru sekilde bilme. Tasavvuf literatiiriinde ise; Herhangi bir
delile bagli olmaksizin sadece iman kuvvetiyle asikar olarak gorme, miisahede ederek bilme olarak
tanimlanmustir. {Than Ayverdi, Misalli Blytk Tiirkge SozIUk, red. Ahmet Topaloglu, Kubbealt1 Negriyat,
Istanbul 2006, C.3, 5.3350
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yakinden dunyadan ayrilirken sekerat halinde hasil olan ilmi, hakka’l yakinden ise

cennette rii’yetin kesfini tatmay1 anlamislardir. ¥’

Aklin ilmen mevti bilmesi ilme’l yakin olarak tanimlanabilirken, bu biling Uzere
miisahede boyutuna gegildiginde ayne’l yakin olur. Hakka’l yakin ancak mevti tadinca
vuk{ bulabilir. Yani bazi ulemanin da ifade ettigi iizere; ilme’l yakin seriatin zahiri, ayne’l

yakin seriatta ihlasken, hakka’l yakin ise hakikati tatmaktir.53®

Bir diger goriis ise; sUfilerin yakini {i¢ ayr1 mertebeye ayirarak degerlendirmesinin
yanlis olacagi, bunun yerine her ¢ mertebenin de ilme’l yakinin bir derecesi olarak
goriilmesi gerektigi yoniinde olmustur. Bu degerlendirmeye gore ayne’l yakin ve hakka’l

yakin ilme’l yakinin sinirlari igerisinde ve istidlal iizerinedirler.®3°
2.3 Marifete Ulasmada Oznel Bilginin Onemi

Marifet ve yakKin ile degerlendirmeler bu yonde olmusken mutasavviflar, insanin
Hakk’1 en iyi sekilde taniyabilmenin yolunun kendi 6ziine yapacagi yolculugu iizerinde
kurulu oldugunu ifade etmislerdir. Diger bir ifadeyle, sifiler hakikate ulagsmak igin seyr-
i afaki yolundan ziyade seyr-i enfiis yolunun takip edilmesini uygun gormiisler,®° bu

dogrultuda nefsi tanimanin marifetullahin anahtar1 oldugunu ifade etmislerdir.54* Bu

.....

637 flme’l yakin alimlerin seriata dair hiikiimleri {izerineyken; ayne’l yakin 6liime hazirlikli olmalart

hitkmiiyle ariflerin makami; hakka’l yakin ise tiim varliklardan yiiz ¢evrilmesini ifdde eden fena halidir.
Yani ilme’l yakin delilin ortaya koydugu, ayne’l yakin miisahedenin verdigi, hakka’l yakin ise miisahede
edilmesi hedeflenenden hasil olan ilimdir.Ibn Arabi, Tasavvuf Istilahlar:, $.698 ; Safer el-Muhibbi el-
Cerrahi, Istilahat-: Sofiyye fi Vatan-i Asliyye, haz. Derya Cakir Bas, Kirk Kandil Yayinlari, Istanbul 2013,
$5.245-246
638 Seyyid Serif Ciircani, Ta 'rifdt, s.154; Hace Abdullah-1 Herevi, Mendzilii ’s-Sairin, Kahire 1966, s.25
639 Atesin varligina bakarak dumanin dumanin var oldugunu bilme yoluyla istidlalde bulunmak ilme’l
yakine dahildir. Ikinci derecede ise dumanin varligini gorerek atesin varligim bilebilmekde delilin kuvveti
sebebiyle birinci derece yakinden daha miikemmeldir. Yani ayne’l yakine misal olarak verilen atesin
gorilmesi esasen atesin degil onun varligina delil olabilecek dumanin goriilmesidir. Hakka’l yakin ise
kendisinden dncekilere oranla daha tam ve mikemmeldir. Ancak yine burada dumanla tahakkuk etmek
yani ona istidlal etmek s6zkonusudur.
640 ImAm-1 Rabbani, Mekt{ibat, ter. Hiiseyin Hilmi Isik, Hakikat Kitabevi Yaynlari, istanbul 2014, ss.49,
50
641 Erzurumlu Tbrahim Hakki, Marifetname, C.2, s.8

140



inananlar igin, yeryiiziinde ve kendi nefislerinde nice ibretler vardir. Hi¢ gormiiyor
musunuz? %%, “Biz onlara hem ufuklarda ve hem kendi nefislerinde delillerimizi
gosterecegiz ki, Kur'dn'in hak oldugu kendilerine agik¢a belli olsun. Senin Rabbinin her

seye sahit olmasi kafi degil mi? 43

Gazali’nin bu konudaki ifadelerinin de ayn1 yonde oldugu gérmekteyiz. Diisiiniir,
beser aklin O’nun zatin1 kavramadaki acziyetini yarasa ornegiyle aciklamistir. Nasil ki
yarasa kusunun giinese bakma kabiliyeti yoksa insanin da Hakk’1 zatina bakarak idrak
edebilecek kapasitesi yoktur. Yarasanin gecenin karanlhiginda gezindigi gibi insan da

diinyanmin perdeli karanlhiginda ancak O’nun sifatlarini anlayabilirler.54*

Bu dogrultuda ayin yildizlara, giinesin de aya olan ziyalar1 kiyaslanip, Allah
(cc)’in sonsuz ziyasi disiiniildigiinde beseri idrakin acziyeti bir kere daha ortaya
cikmaktadir. Nasil ki esya giinesin ziyasi ile asikar oluyorsa, kainat da onun nuru ile var
olmus, gozle goriinenler ise bu nurun sigrantisi mesabesinde kalmistir.54 Bu durumda
O’nun ezeliyyet ve ebediyeti, biiyiikliigii ve yiiceligi hususunda tefekkiir miimkiin
olabilmektedir. Geriye kalan diger tefekkiir ise insanin kendisi iizerinden gercgeklestirdigi

tefekkirdur. Zaten tasavvufta Allah (cc) marifeti kendisi ihsan eder.

Bu nedenle Gazali, insanin bakislarini en yakinindaki seye, yani nefsine ¢evirmesi
gerektigi, yaraticinin biiyiikliigliniin, ilminin ve hikmetinin, apacik ve sasirtici delillerinin
bu sekilde idrak edebilecegini belirtmistir. Boylelikle Allah (cc)’in akillara durgunluk
veren yaratma hadisesi ve yarattiklari iizerindeki derin tefekkiir insana marifet anahtarini

sunabilir, 646

842 Zariyat, 51/20,21
643 Fussilet, 41/53
644 Gazali, Mizanii’l Ahldk ‘Ahlak Olgiileri’, ter. H. Ahmed Arslantiirkoglu, Doyuran Matbaas1, istanbul,
s.371
845 Gazali, A.g.e, 5.372
646 Gazall, Hikmetler Kitabu, ter. Halil Kendir, Ilke Yayincilik, istanbul 2014, s.124, 126
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Gazali bu hususta bir tesbihde bulunarak marifeti denize benzetmis, insanlarin bu
ilaht bilgiye muvaffak olabilmesini de insanlarin metanet ve cesaret noktasindaki
seviyelerine baglamistir. Kimilerinin deniz kiyisinda bulunup da dalgalarin oraya
vurmasina dahi seyredemezken, kimisi de denize ayagini atsa da ayakta kalma dirayetini
gosteremez. Bir diger kesim buna cesaret gosterir ancak bu sefere de ayagini yerden kesip
ylizmeyi goze alamaz. Bunlarin bir derece Gzerinde olanlar da kiyilarda yiiziip derin
yerlere kula¢c atmaya cesaret edemezler. Derinlere yerlere dalmaya muvaffak olup
gosterip dipteki incileri toplayamayanlar da onlardan bir derece ileridedir. Ancak dyle
kimseler vardir ki denizin en derin yerlerine dalip tiim kiymetlerinden istifade etme

noktasinda kabiliyet gosterebilir.

Bu benzetme Uzerinden Gazali’nin alimle arif arasindaki farki ortaya koyma
acisindan da énemlidir. Ona goére dordinct dereceye varanlar alim olarak nitelenirken,
son safhaya erigsme dirayeti gosterenler de ariflerden sayilabilir. Ancak varilan bu noktada

miisahede edilenler de Allah (cc)’in marifet deryasindan bir bardak su gibi kalir.54

Gazal’nin bilgiyi de iki kategoriye ayirarak ele aldig1 goriilmektedir. Bunlardan
ilki varhgin goriintisiine, dis diinyaya ait bilgi, yani akil ve duyu organlarinin destegiyle
ulasilan bilgi tiiriidiir. Ikincisi ise varligin i¢ yiiziine, 6ziine ait ve akil {istii kuvvetler
olarak kabul edilen ilham ve kesif yoluyla kalbin mazhar oldugu bilgi tiiriidir.

Diisiiniirtimiiziin bu iki tiirlinii de bir havuz benzetmesi ile tasvir etme yoluna gitmistir:

“Yere kazilmis bir havuz farz edelim. Buna yukardan, nehirlerden su akitilsin.
Havuzun dibini de kazip, yerin altindan saf ve temiz su ¢iksin; ki bu su, yukaridan

getirilenden daha saf, daha devamli, daha tatl ve daha ¢ok olacaktir. Iste kalp bu havuza

847 Gazali, licamii’l-Avam an IImi’l-Kelam ‘Halkin Kelami Tartismalrdan Korunmasi’, gev. D. Sabit
Unal, Izmir lahiyat Fakiiltesi Vakfi Yaymlari, Izmir 1987, 5.67
142



benzer, ilim de bu suya. Nehirlerden gelen su, bes duyunun yerini tutar. Duyular

vasitastyla kalbe bu ilimleri akitmak miimkiimdiir”®*®

Gazali’nin bu ifadelerinden dis alemden gelen gelen tecrlbi bilgiye deger verdigi
kadar, esyanin 6ziine ait olan sezgiye dayanan bilgiye de deger verdigi anlasilmaktadir.
Yani bazen duyulardan bazen de Levh-i Mahfuz’dan gelecek bilgilerin hakikate ulasma
yolunda gerekliligi, birinin digerine basamak teskil etmesi hasebiyle ikisinin de

vazgecilmez oldugu goriisiinii benimsemistir.4°

Zira insandaki gilizel huylarin kaynagi Allah (cc) dir ve bu huylarin kaynagini
bilmek insam Allah (cc)’a gétiiriir.® “Sana giizellikten her ne ererse bil ki Allah tandhr,
kétiiliikten de basina her ne gelirse anla ki sendendir...”®' Gazal’ye gore gore glzel
huylarin kaynagini bilmek insan1 Allah (cc)’1 tanimaya gotiiriir. Yukaridaki ayete gore
ifade edecek olursak koétii huylarin kaynagi olan nefsi bilmek yine marifet nuruna vesile
olur. Kul nefsinden uzaklasip &fetlerinden kurtuldugu olgiide Rabbinin marifetini elde
eder. Marifet seyr u stllkla, yasanilarak 6grenilen ve ahlaki tekamaliin sonucu elde edilen
bir bilgi olmasi hasebiyle, akli istidlal ya da metinler okuyarak elde edilen bilgilerden

daha {istiin kabul edilmistir.%%?

Bu nedenle insan kendini taniyabilme meselesine odaklanip, fitratina matuf
hakikatlerle mesgul olabilirse, bitin &lemin Allah (cc)’in kendisine yiikiimlii kildigi
sekilde ibddet halinde oldugunu anlayabilir. Akabinde kendisinin de alemle birlikte

birlesmis oldugu ger¢egini arastirdiginda, kendi hakikatinin bir yoksulluk, zillet, bir

648 Gazali, Ihya-u Ulumid din, C.3, 5.45

649 Sileyman Hayri Bolay, Aristo Metafizigi Ile Gazali Metafiziginin Karsilastirilmast, $.211

850 Gazali, Ihya-u Ulumid din, C.3, $.399

651 Nisa, 4/79

852 Ancak sifiler mérifetin nakil ve akil yolu ile yoluyla eld edilen bilgiyi gecersiz kilip

degersilestirmedigini, tam tersine mdrifetin sthhati igin ayet ve hadislerle uyumlu olmasi gerektigini de

vurgulanuslardir. Abdurezzak Tek, Tasavvufun Ana Konulari, DIB Yaynlari, istanbul 2020, ss.57, 58
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ihtiyac ve miskinlikten ibaret oldugunu kavrama noktasinda yol almasi miimkiin

olabilir.83

Allah (cc)’1 bilen her arif halka yabanci, nefsin afet ve tehlikesinden uzak olur.
Bu dogrultuda kalplerini dis etkenlere karsi yalitip koruyabilmenin verdigi hazzi yasar ki;
kendisinde bu hal vaki olan kimseler tattigi manevi vecde gore marifeti elde ederler. Allah
(cc)’1 tamma yani marifet kalpte sekineti gerekli kilar. Nitekim ilim de stik(neti gerekli
kilar. Kimin marifeti artarsa, onu kalbinde sekineti artar. Marifetin evveli Allah (cc) sonu

i¢in ise bir simr ve bitis noktas: yoktur. 65

Nitekim insan zulmet ve cehalet i¢inde yaratilan bir varlik olmasi hasebiyle,
kendisini karanliktan ¢ikarip amellerinde ona rehber olacak bir 1518a ihtiya¢ duymaktadir.
Maksadina ulagmak icin diinya ya da ahiret tarafindan m1 gidecegini, kendisiyle mi yoksa
Allah (cc)’la m1 mesgul olmasi gerektigini marifetin nuruyla anlasilacagini vurgulayan
distinirimiiz marifet nurunun da tefekkiirden meydana gelecegini agikga ifade

etmistir. 5%

Halkin Hakk konusunda en ¢ok arif olani, O’nda en fazla hayret edenidir. Onlarin
hayretinin ilk asamasi Rabbi’nin nimetine siikriinii istindden gergeklesen amellerini
onemsiz degersiz olarak atfetmesidir. Zira nimetlere siikiir ile mukabele etmesi
gerektigini bilir ancak Rabb’ina siikredebilmek de onun igin bir nimettir; bu yuzden

fiilerini nimetin karsilig1 olmaya layik gormez.%°

Nitekim Rasullah (sav) Allah (cc)’in kendisine Kur’an okutmasini emtrettigi bir
sahabe kendisinin orada zikredilmesi nedeniyle, boyle bir litfa nasil karsilik verecegini

bilemeyerek aglamaya baslamasi tizerine, Hz. Peygamber (sav)’in de ona, sahip oldugu

653 bn Arabi, Marifet ve Hikmet, ¢cev. Mahmut Konuk, iz Yaymcilik, istanbul 1995, 5.130
854 Abdiilkerim Kuseyri, Kuseyri Risdlesi, $.577, 578
655 Gazali, Kimyd-i Saddet, s.721
8% Kelabazi, Ta arruf, s.197
144



ve Kkendisine nisbet edilen bu marifete istinaden amele daha siki sarilmasin
buyurmustur.®®” Kur’an’da “Peygamber’e indirilen (Kur'an)i dinledikleri zaman, onun
hak oldugunu 6grendiklerinden dolayt gozlerinin yasla dolup tastigini goriirsiin. Onlar:
‘Ey Rabb'imiz iman ettik, bizi de sahitlerden yaz ‘derler.”®® ayetinde tasvir edilen arif
kimsenin sahip oldugu ihlasin ve hakikate bagliliginin, mazhar oldugu marifetin bir

neticesi olduguna vurgu yapilmistir, 5%

Ikinci hayret ise Allah (cc)’m azameti karsisinda aklin acziyetini idrak edip
diistinme yolunda kaybolmasidir. Bu noktada suyun kabina gore renginin degistigi gibi
arifin de her vakitte, vakte uygun bir davrams kalibinda oldugu goriiliir.®%° Yani suyun

renksizligi gibi o da zamansizlik boyutunda ibn-i vakttir (zamanin oglu).%
2.4 Gazal’nin Epistemolojisinde Marifetin Onemi

Gazali’nin eserlerinin 6nemli bir boluminde yer ayirdigi marifet bahsi, sezgiyi
bilgi edinme yollarindan biri olarak kabul etmesi, bunun {izerine kurulu epistemolojisi ve
bunu tasavvufi bir anlayisla harmanlamasi onun dikkatleri bu denli iizerine ¢gekmesinin
nedenlerinden biridir. Ancak Gazali sezgi gucini en derin insani bilgi yontemi olarak
tanimlamakla da kalmayip oradan gaybi ilimlere gecme yollarim1 aradigi da
anlasilmaktadir. Bu dogrultuda peygamberlere mahsus vahyin, evliyalara mahsus
kerametlerin disinda, normal insanlarin da meta-fizik alemle temas ve tabiat-ustu haller
icinde olabileceklerinin imasini yapmis olmasi ise onu diger garblilardan ayiran, dikkat

cekici bagka bir 6zelligi olarak dne ¢tkmigtir, 562

Gazali’nin her nasil 6lim 6tesi konularda akli 6l¢ii alan felsefecilere karsi giktig

gibi yeri geldiginde mutasavvilari da elestirerek aklin yerilmemesi gerektigini, insani

857 Miislim, Fezailii’s-sahabe, 23

658 \Maide, 5/83

859 Fahruddin Razi, Tefsir-i Kebir, c.9, s.189

860 Serrac, el-Liima’, 5.34

861 Kelabazi, Ta arruf, 5.198; Sthreverdi, Avarifi’l Madrif, s.67

662 Hilmi Ziya Ulken, Gazali ve Felsefe, A.U.LF.D, C.4, S.II-IV, Ankara 1955, s.114, 115
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hayvandan ayiran ve sayesinde Allah (cc)’in bilip tanimaya vesile olmasi hasebiyle, aklin
insan sifatlar1 arasinda en sereflisi olarak kabul edilmesi gerektigini ifade etmistir.563
Diger bir ifade ile Gazal’nin diisiince sisteminde akil ve tasavvuf birbirine ayr

diismemistir.

Gazali inanci ve insan hayatindaki yansimalarini degerlendirirken, konuyu taklit,
ilim ve zevk seklinde Ucli tasnife tabiT tutarak ele aldigi goriilmektedir. Bu
degerlendirmeye gore herhangi bir tetkike ihtiya¢ duymaksizin akideye baghlik taklit
derecesine; akide ile ilgili baz1 bilgilere sahip olmanin ilim derecesine; akidenin batinina
girip marifete ulasmak ile de zevk derecesine gegilecegine ileri siirmiistiir.®6* Gazali’ye
gore bu derecelendirmede ilim, taklid seviyesindeki imanin, zevk de ilmin {stiinde yer
alir.%% Gazali, simgesel anlatimiyla “Gékten bir su indirdi de vadiler, kendi miktarlarinca
sel olup aktilar.”%®® dyetine suyun marifet dere yataklarinin da kalbler oldugu yorumunu

getirmistir.

Insanin fitrati geregi varolan zevklerinin yani sira, marifetin de aklin zevk alam
olarak 6ne ¢ikmasindan miitevellit, Gazali’nin tasavvuf anlayisinda da yasanilmis bir
tecrilbbenin yani sira nazari aragtirma zevkinin de yasandigi bir istigrak halini dogal
karsilamak gerekir.%6” Nitekim o, ilmin lezzetinin ilmin serefiyle orantili oldugunu, ilmin
serefinin de bilinenin serefiyle orantili oldugunu belirtir. Bu dogrultuda bilme eyleminin

meyvesi olan marifetin, en sereflisi ve en lezzetlisi oldugunu savunmustur.

Marifetin serefi de bilgi alanina giren seyin serefiyle orantilidir. Burada

diistintirimiiz, marifet zevkinin Gstlinliik ve serefini vurgulamak adna; ilk 6nce riyasetin,

663 Gazali, [hya-u Ulumid din, c.4, 5.618
864 Sadece itikad, eger giinah ile zarar gormemis ise insan1 kurtulusa erdirebilir. Bu dereceyi Gazal’nin iman
olarak adlandirdig goriiliir. Burada s6zkonusu iman taklid diizeyinde kalmistir. Bu imanin hayata tatbik
edilerek yaganilmasinin da ilk dereceden pek farki yoktur. Dinde esas olarak hedeflenen miisahedeye dayali
zevk derecesine ermektir ki bu derecede yakin hasil olur. Gazali, Gazali, [hya-u Ulumid din, C.1 ‘Ilim’66
565 Gazall, Miskatii’l Envar, $.56
86 Ra’d, 13/17
8"Massimo Campanani, Islam Felsefesi Tarihi C.I ‘Gazali’, ed. Seyyin Hiseyin Nasr, Olive Leaman, gev.
Samil Ocal, Hasan Tuncay Basoglu, Acilim Kitap, Istanbul 2007, s.315
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zahir? zevklere olan iistiinligiinii kiyaslama yontemiyle kanitlayip, ardindan da marifet
makaminda Allah (cc)’1, sifatlarimi, fiilerini, semavatin esrarini, miilkiiniin sirlarmi
bilmenin yasattig1 zevkin riyaset zevkine olan Ustiinliigiinii ortaya koymustur. Nasil Ki bir
cocuk, oyunu ve eglenceyi bir kenara itip kadinlarla goniil eglendiren ve bas olma
sevdastyla didinip duranlara giildiigii gibi, idarecilerin de, riyaseti ellerinin tersi ile itip
kendilerini Allah (cc)’1 tanimaya adayanlara aynmi alayci tavirla yaklasmasi normal

karsilanmalidir,568

Gazali, 6lumin marifetin bulundugu yer olan ruhun merkezini yikamayacagini
soylemekle kalmamis marifet derecelerine gore insanlarin 6liimii nasil karsilayacagi
hususunda bazi agiklamalarda bulunmustur. Daha 6nce birinci boliimde ele aldigimiz ve
ruhun bekéasina delil olarak 6ne siirdiigii Ayetleri®® isaret ederek arif kimselerin de savas
alaninda sehid olup nimetlerle mijdelenenlerle aym kategoride degerlendirmesi
gerektigini ifade etmistir. Bu duruma gore onlarin da 6liim sonrasindaki tenezziih alanlar
marifetlerinin genisligi ile orantilidir.6’® Allah (cc) ile ilgili vahye ve peygamberlerinin
ri’yetine dayanan vasitasiz bilgi marifet olarak kabul edildiginde®’?, kalbin bu sirla

miisahede ve rii’yet makamina yiikselmesi de marifetin ulagtigi mertebeyi gosterir. %72

Murid nefsini oldiirdiigii vakit zillet ve izzet, dviilmekle yerilmek, zenginlikle
fakirlik, 6lim ile hayat, nezdinde esit hale gelir. Miisdhede alanmi genisleyen ruhu

yaradanina nazar etme imkanina kavusmus olur. Bu dogrultuda zahirt 6lumi de

668 Gazall, /hya-u Ulumid din, c.4, s.621 Burada riyaset zevkinin bes duyu organlari ile algilanan doruk
noktadaki zevklere istiinliigiine vurgu yapiliyor. Cinsel birlesim zevki 6rnek verilerek bunun duyum
zevkinden, marifet zevkinin de riyaset zevkinden iisttiin oldugunu ifade ediliyor. Cinsel iliskide de zayiflik
ve kuvvetlilik yoniinden de farklilik gosterip; sehveti kabarik olan birinin cinsellikten alacag: haz ile bu
glicii zayik kimsenin bu iliskiden alacagi haz ile bir tutulamiyor. Diger taraftan bir ¢cocuga bu hazzin tarifi
anlatmak miimkiin degilse Ayn1 zamanda bu ilskinin lezzetini kaybetmis iktidarsiz birine cinselligin
zevkinin amber kokusunun verdigi hazdan daha fazla oldugu ispat edilmesinin zorlugundan bahsediyor.
Gazali burada yine bu lezzetleri birbiri ile kiyas ederek. Marifetin sagladig1 zevkin diger bes duyu organi
ile algilanan zevklerden de riyaset zevkinden de ¢ok daha az verici oldugunu ortaya koymaya caligmustir.
%9 Al-i imran, 3/169, 170

670 Gazali, A.g.e, c.4, 5.620, 621

671 Reynold A. Nicholson, The Mystic of islam ‘Islam Sifileri’, ter.Mehmet Dag, Kemal Isik, Ruhi Figlal,
Abdiilkadir Sener, Rami Ayas, ismet Kayaoglu, Kiiltiir Bakanlhg Yayinlari, istanbul 1978

672 Necip Taylan, Gazdl’nin Diisiince Sisteminin Temelleri, IFAV Yayinlari, istanbul 2013, 5.97
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kendisinin Allah (cc)’a daha ¢abuk ulagsmasini, manevi nimetlerden daha fazla istifade
etmesini ve miisahedesinin giizellesmesine hizmet eder. Bu haliyle ruh siirekli bir gelisim
halinde seyretmektedir.%”® Marifetullah yolunda canlarin1 feda edip, nefsinin gereksiz
aligkanliklarina gem vurarak tersi yonde hareket edenler, irddi 6liimii yasamis, ruhlariysa

ylice sevgiliyi misahede etmekle hayat bulmustur.®#
Gazali ariflerin marifetlerinden 6tiirii yasadigi hazzi su sekilde tasvir etmistir:

“O’nu miitalaasindan otiirii arif siirekli sekilde cenette bulunur ki, eni goklerle yer kadardir.
Bu cennetin bahgelerinde tenezziih eder, meyvelerinden koparir, havuzlarindan kana kana
iger, bitecek diye endiseye kapilmaz. Clinkii cennetin meyveleri ne sonlu ne de yasaklidir,
ebedidir, 6liim kendilerine erisemez. Ciinkii 6liim Allah (cc)’in mérifetinin bulundugu yeri,
Rabbani ve semavi bir olay ruhun merkezini yikamaz. Oliim sadece durumu degistirir,

mesgaleleri sona erdirir, hapishanenin kapisini agar, tahliye eder.”

“Salih kullarim igin higbir gozin gérmedigi, higbir kulagin isitmedigi ve hi¢ kimsenin
aklina gelmeyen seyler hazirladim”®”® hadisini de bu gorislerine delil olarak sunmustur.
Gazali bir nlr metafizigi yapisi ortaya koymayi amagladigr Miskdtii’l Envdr adli eserinde
marifet anlayisinda akil iizerindeki vehim ve hayalin marifet sirrina erismede bir engel

oldugu ancak dliimle bu engellerin ortadan kalktigini vurgulamustir. 676

673 Tbn Acibe, Bahru’l Medid, 5.485

674 Ibn Acibe, A.g.e, 5.263

675 Muslim, Cennet, 2

676 Gazali, Miskatii’l Envar ‘Nurlar Feneri’, ter. Siileyman Ates, Bedir Yaymevi, Istanbul 1994, s.22
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DORDUNCU BOLUM

BERZAHA GECIiS SURECINDE RUHUN HALLERI
1.Kabir-Berzah Kavramlari

Berzahin liigattaki karsilig1 iki sey arasindaki engel, iki deniz arasinda kalan kara
parcasidir. 8’7 Sozcilk Kur’an-1 Kerim’in iki farkli Ayetinde bu méanada kullanilmustir:
“Biri tatli ve susuzlugu giderici, digeri tuzlu ve act olan iki denizi karisacak sekilde
saliveren ve ikisi arasima bir engel, asilmaz bir perde koyan O’dur.”’%®“O, birbirine
kavusmak iizere iki denizi saliverdi. (Ama) aralarinda bir engel vardw; birbirlerine
karismazlar.”®"® Anlagilmaktadir ki bir kara pargasi asilamayan bir sinir olarak tatli ve
tuzlu suyun birbirine karismasina engel olmaktadir.?®® Yine bir diger ayette berzah
sozciigii gegmese de 13345 (engel) kelimesi ile iki deniz arasinda bulunup onlar1 ayiran

bir bariyer ya da sete vurgu yapildig: goriilmektedir. 8!

Berzah, 6liimle baslayip dirilise (ba’s) kadar siirecek diinya ile &hiret arasinda bir
koprii olan ara donemdir. Berzahin liigatte iki denizin arasin1 ayiran kara parcasi olarak
tammlanmasi, maddi alemle ménevi &lem arasindaki bu baglanti islevini akillara
getirmektedir. Diger taraftan basliktan da anlagilacag tizere berzah hayati ayni1 zamanda
kabir hayati olarak da anilmaktadir. Bu dogrultuda berzahm kelime manasiyla istilah
manas1 arasinda kuvvetli bir bagm oldugu sdylenebilir.®®? Zira insanin 6lim sekli,

viicudunun biitiinliigii ve kabre defnolunmasina bakilmaksizin siira tifleninceye kadar

877 Clineyt Gokge, DIA Berzah md., C.5,5.525
678 Furkan 25/53
679 Rahman 55/19-21
880 Tbn Kesir, Hadislerle Kur’dn-1 Kerim Tefsiri, C.14, 5.7646
81 Neml, 27/61
682 Murat Kaya, Kabir Azabila Iliskilendirilen Ayetlerin Tahlil ve Degerlendirilmesi, Usul: Islam
Arastirmalari, S.25, 2016, s.161
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dinyayla ahiret arasindaki bu alemde kalacag: diisiiniildiigiinde, iki terimin ¢cogunlukla

birbirleri yerine kullanimimi anlasilir hale gelmeltedir.583
2. Kabir Azabi

Kabir hayat1 bahsinde en fazla tartigma konusu yapilan ise kabir azab1 olmustur.
“Onlar, sabah aksam atege arzolunurlar. Kiyamet kopacagi giin de: ‘Firavun hanedanini
azabin en siddetlisine nkin!’ (denilecektir).”®®* ayet-i kerimesinde belirtilen sabah ve
aksam atese arz edilisin kabir aleminde olacag: ifade edilmis, “Onlar, suda boguldular
ve atese atildilar.”%® ayetinde ‘fa’nimn takib icin oldugu, atese atilmanin, bogulmanin
hemen akabinde gergeklestigi, bu nedenle bunun hem kabir hayatina, hem de kabir
azabina delil olarak kabul edilebicegi ifide edilmistir.%® Yine “O halde birak onlari ta o
carpilacaklar: giinlerine kadar. O giin ki hi¢ bir tedbirlerinin kendilerine zerrece faidesi
olmayacaktir ve hi¢ bir suretle kurtarimayacaklardir. O zulmedenlere ondan beride de
bir azdb vardwr veldkin pek c¢oklar: bilmezler.”®” Ayetinde bazi zalimler diinyada
6lmeden evvel azaba ugramis olsalar da ¢ogu zalim diinyada azabi tatmadiklarindan,
berzahta azap ¢ekmeleri s6z konusudur. Bu da kabir azabina bir delil olarak kabul

edilebilir.688

Daha 6nceki bolimlerde Gazali’nin ruhun bekasim delillendirmek adina isaret
ettigi ayetler dikkate alindiginda®® kabir hayatindaki metafizik boyuttaki hallerin, zahir?
manéda bir miisahedeye imkan tammadigi anlagilir. Diger taraftan Firavun’un sabah

aksam atese sunularak®® kabir azabmi tattigi gibi sehitlerin de heniliz cennette

683 Siileyman Toprak, Oliimden Sonraki Hayat (Kabir Hayati), Tekin Kitabevi, Konya 2017, s.25
884 Mii’min, 40/46
85 Nuh, 71/75
886 Seyyid Kutub, Fi Zilal-il Kur’dn, Salih Ugan, Vahdettin ince, C.10, s.216; Elmalili Hamdi Yazir, Hak
Dini Kur’an Dili, Ak¢ag Yaymlari, C.9, s.120; Fahreddun RA&zi, Tefsir-i Kebir, C.22, s.161 ayr.bkz.
Sa‘deddin et-Teftazani, Serhu’l-Makdsid, ter. irfan Eyibil, Tiirkiye Yazma Esrler Kurumu Baskanlig,
Istanbul 2019, 5.674
887 Tur, 52/45-46-47
688 bn Kayyim el-Cevziyye, Kitdbu r-R(h, s. 108
689 Bakara, 2/154; Al-i imran, 3/169
6% Mii’min, 40/46
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Olmamalarma ragmen nimetleriyle nziklanip, kokusunu duyduklarina isaret
edilmektedir.®%! Bu baglamda riziklanmanin berzah aleminde gerceklestigi sdylenebilir.
Nitekim Hz. Peygamber’in (sav)“Sehidlerin ruhlari, yesil kuslarin kursaklarinda cennetin
nehirlerine gelirler, onun meyvelerinden yerler, arsin gélgesinde asili kandiller i¢ine girip

dinlenirler” ifadesi de bu dogrultuda degerlendirilebilir.5%2

Diger taraftan kabirde, ruhun cesede doniip donmedigi ayr1 bir tartisma konusu
olarak karsimiza cikmaktadir.%%® Bir goriise gore ruh berzah alemindeyken, dinya
sartlariyla algilanamayacak bicimde bedenle iliski icerisindedir. Bu goriise gore kabirdeki
sorgusunun akabinde kiydmete kadar azabi1 ya da nimeti hem bedenen hem de rlhen
hisseder. Ebd Hanife’nin (6.150/767) ve bir grup Matiiridi, Esari ve Selefi aliminin bu
goriiste oldugu bilinmektedir.

fbn Kayyim ise “...Olmesini istedigi kisinin ruhunu tutarken, uykudakinin ruhunu
belirli bir zaman kadar saliverir.” ayetindeki belirli zaman1 kiyamete kadar gecen stire
seklinde yorumlayarak, Kur’dn’da belirtilen istisnalar disinda hi¢ kimsenin ruhunun
bedenine geri gonderilmeyecegini ifade etmistir. Yine; “Allah't nasil inkdr edersiniz ki,
0lU idiniz sizleri diriltti. Sonra sizleri yine dldlrecek, sonra yine diriltecek, sonra da
dondiiriiliip ona gétiiriileceksiniz. ’%°* ve “Diyecekler ki ya rab! Bizi iki 6ldtrdin iki de
dirilttin simdi giinahlarimizi anladik fakat var mi ¢ikmaya bir yol?%%® ayetleri g6z 6niine
alindiginda oliiniin kabirde yasadig1 varsayilirsa iiglincii kere hayat bulmasi anlamina

gelir ki, bu da Kur’an’a ters diisen bir durumdur.5%

691 Zemahserd, Kessaf Tefsiri, ed. Murat Sultin, ter.Abdulazziz Hatip, Mehmet Erdogan, Omer Celik, Aydin
Temizer, Muhammed Coskun, Avnullah Enis Ates, Tiirkiye Yazma Eserle Kurulu Baskanligi, Istanbul
2017 C.1, 5.562; Ton Acibe, Bahrii’i Medid, .2, 5.261; Taberi, Taber Tefsiri, C.2, 5.401
692 Miislim, Tmare, 121; Taberi Tefsiri, C.1, 5.373
693 Siileyman Toprak, DIA ‘Kabir’ md., C.24, $.37
69 Bakara, 2/28
8% Mii’min, 40/11
6% fbn Kayyim el-Cevziyye, Kitdbu r-R(h, 5.63
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Bir goriise gore de berzah aleminde, ruhun ahirette yeniden bir bedene sahip
oluncaya kadar bedenle iliskilendirilmesi, yani kabirdeki fiziki azabin varliginin kabuli
tenaslihe diistincesine kap1 aralayabilir ki, bu durum fiziksel manada yeniden diinyaya

donmeyi gerekli hale getirir.5%
3. Olum ile Uyku; Berzah ile Riiya Arasindaki Miinasebet

Insanin diisiince diinyasin1 cezbedip mesgul eden konular arasinda bir siralama
yaparsak, uykunun ve riyanin 6limden sonra kendine yer bulacagini séylemek zor
degildir. Nitekim bu ilginin bir iliskiden ziyade, yadsinamaz bir benzerlikten
kaynaklandig1 sdylenebilir. Zira éliimden sonraki hayata iliskin islami inceleme ve
aragtirmalarin bu benzerlik iizerine odaklandigi, daha da Gtesi islami literatiirde uyku
haliyle 6liim arasindaki bu iliskinin bir analojiden 6te bir durum olarak kabul edildigi

gorilmektedir.698

3.1 Kur’an ve Hadislerde Uyku ve Riya

Uykunun Kur’an-1 Kerim’de insana bahsedilen bir nimet olarak tanimlanmasz, %°

insanin fizyolojik yapisi tizerindeki yenileyici etkiye sahip, faydali, saglikli bir hadise
olmasindan ileri gelmektedir.”® Hz. Peygamber (sav)’in de bu nimete muhatab olan
nefsin sthhati igin miminin en 6nemli ibadeti olan namazlarin1 eda ederken de, uyku
durumuna énem verdigi’®, biitiin gece namaz kilan sahabelere bu dogrultuda uyarilar

yaptig1 da bilinmektedir.”? Kizi Zeyneb’in namazda yoruldugunda kendisini ayakta

897 Erkan Yar, Burada yazar kabir azab ile ilgil olarak fiziksel yada madde-6tesi bir simflandirma
belirtmemistir.
698 Jane | Smith, Concourse Between the Living and Dead In Islamic Eschatological Literature, The
Univesirty of Chicago Press, History of Religions, 1980, s.224
89 Nebe, 78/9
700 Elmalil Hamdi Yazir, Hak Dini Kur’én Dili, C.6, s.455, 456
701 Byhard, Kitabu’l Vudi, 160
02 Buharf, Savm, 54-55-56
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tutabilme amaciyla bir ip kullandigini 6grendiginde: “Onu kullanma ipi ortadan kaldir.
Kendini ding hissettigin siirece namaz kilmali, yoruldugun zaman uyumalisin” seklinde

buyurmasi buna ornek olarak gosterilebilir. %3

Hadislerde de vurgulandigi tizere uykunun, beslenme ve egzersizin yaninda
saglikli bir hayatin en 6nemli unsurlarindan biri olmasimin Gtesinde hayati bir role
sahiptir. Nitekim bilimsel ¢alismalar da, uyku kaybinin insan saghg: Uzerindeki yikici
etkilerini ortaya koymustur. Uyku kaybi ya da yetersiz uyku koroner kalp hastaligina
neden olan en énemli faktorlerden biriyken, biinyeyi bagisiklik agisindan gii¢siiz diisiiriip
kanser hastaliginin yakalanma riskini de arttirmaktadir. Diyabet ve obeziteye, hatta lreme

problemlerine de neden olabilmektedir. 7%

Riya ise uyku esnésinda goriilen ve yasanan seyler olarak tanimlanirken, kelime
Arapcada gozle ve kalple gormek, bakmak anlamindaki rii’yet kokiinden tliremistir.
Uykunun yizde yirmilik dilimine tek&bul eden ve kaslarin felg oldugu evre, riyélarin
gortildiigi RAM evresi olarak tanimlanir. Uyaniklikta oldugu gibi beyin hareketliginin
yasandig1 bu evre, beynin kimyasal yapisinda dnemli degisikliklerin meydana geldigi
uykunun en kriritik evresi olarak kabul edilir. Bu evrede viicutta uyku halinin disinda
kayg: tetikleyici ekiye sahip bir molekiil olan noradrenalin (norepinefrin) adli kimyasal
bloke edilir. Bu agidan bakildiginda uykunun beden sagligi tizerindeki olumlu etkilerinin
yaninda, uykunun en derin evresinde gorilen riyalarin da bir terapi vazifesi gordigi

soylenebilir.”® Diger taraftan tezin 6nceki boliimiinde deginmis oldugumuz, dogum ve

703 Buharf, Teheccud, 18

704 Diinyamin sekiz iilkesinde farkli 1rk, cinsiyet ve yastaki yarim milyon insan iizerinde yapilan ¢aligmada
kisalan uyku siirelerinin koroner kalp hastaligina yakalnma riskini ylizde kir bes arttirdigi saptanmustir.
Ayrica sigara icmek, fiziksek aktivite, viicut kiitlesi gibi diger risk faktorlerinin sabitinmesi durumunda bile
bu etkisini devam ettirdigi gézlemlenmistir. Diger taraftan baska bir aragtirmada, burunlarina yaygin bir
sogukalginlig viriisii puskiirtiiliip bir hafta boyunca labaratuvar ortaminda gbzlemlenen yiiz elliye yakin
saglikli kadin ve erkegin uyku kayiplar1 ne kadar fazla ise enfekte olup hastalanma ihtimalinin o kadar
arttig1 tespit edilmistir. Dolayistyla uykusuzlugun bagisiklik sistemi tizerindeki yikicr etkisi kanser riskini
artirirken ve kanser hastaliginin seyrinde olimsuz etkisi ile hizli bir sekilde biiyiiyiip yayilmasina sebebiyet
verdigi bilinmektedir. Matthew Walker, Nigin Uyuruz Yeni Uyku ve Ruya Bilimi, ter. Seving Leyla Tezcan,
Pegasus Yayinlari, Istanbul 2019, ss.192-223

795 Matthew Walker, A.g.e, s.239
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olimde pineal bezinin (epifiz) salgiladigt DMT’nin az da olsa uyku esnasinda da

salgilandig1 saptanmustir.

Hz. Peygamber “Onlar icin diinya ve ahiret hayatinda miijde vardir.”% ayetinin
manasint soran sahabeye miijdenin miimin kimsenin gordiigii veya ona gosterilen giizel
riyadir seklinde yamitlamstir.””” ‘Riya-:1 sdliha® veya ‘rlya-1 sddika’ olarak da
adlandirilan bu tiir riyd, miijdelenmis olan rahméani riyadir. Hz. Peygamber (sav)

“Miiminin rilyasi, niibiivvetin kirk alti boliimiinden birisidir.” 7%

seklindeki ifadesiyle,
insanin metafizik alemle olan iliskisi neticesinde edindigi bilgi ve isaretler anlamina gelen

miibessiratin niibiivvetten sonra da devam edecegini belirtmistir.”%®

Ibrahim (as)’in oglu Ismail (as)’i rityasinda kurban ederken miisahede etmesi’'?;

Yusuf (as)’1n rilyasinda on bir y1ldizin kendine secde edittigini gérmesi’‘; Misir kralinin

goriip de Yusuf (as)’in yorumladig: riiya’?

ve Hz. Peygamber (sav)’in Mekke fethi ile
ilgili rilyas1’*® Kur’an-1 Kerim’de gegmekle beraber ayn1 zamanda gergeklesen hadiseler
olmustur. Nitekim Hz. Peygamber (sav)’in yine bu dogrultuda “Miiminin riyasi
niiblivvetin kirk alt1 ciiz’tinden biridir.” 14 geklindeki ifadesiyle peygamberligin ilk alti

ayimdaki goriilen rilylar gibi sadik rilyalarin dnemine vurguda bulunmustur.” ikinci tiir

riya ise seytamin vesvese ve aldatmalarinin sebep oldugu, karigik, anlatilmasi ve

6 Yunus, 10/64
797 Buhari, Tabir, 1; ibn Mace, Riiy4, 1; ibn Hanbel, III, 126
78 Buhari, 6988; Miislim, 2263
%% Hz. Peygamber (sav)’in riiydnin peygamberligin kirk alt1 pargasindan biri, bir bagka rivayette kirk ii¢
parcasindan biri, diger bir rivayette ise yetmis parcasindan biri oldugunu ifade ettigi rivayet edilmistir.
Ancak buradaki oranlardan maksat biitiin insanlart kapsayan ‘riya ile gaybi bilgilere vakif olma’
yeteneginin, peygamberlerin fitratlarina has yeteneklerine matuf oldugu vurgusunun yapilmasidir. Her ne
kadar peygamberlerin bu 6zelligi yiiksek derecelerdeyken ve insanlarin fiilen bu yakinlig elde etmelerinin
oniunde ¢ok sayida engel bulunup, bu engellerin en biiyiigii maddi duyu organlar1 ve bunun algilamalridir.
Insanin fitrat1 geregi Uyku esnasinda bu maddi engellerden soyutlanir. Dolayisiyla bu soyutlanma ile nefis
ruhani alemden bir anligina da olsa bazi bilgilere ulasabilir. Hz. Peygamber (sav)’in “ Peygamberlikten
geriye sadece miibessiratin kaldigi ve bunun da sélih rlyalar oldugu” seklindeki ifadesi de bu agidan
degerlendirebilir.
10 Saffat, 37/107
" yusuf, 12/4
"2yusuf, 12/43
13 Feth, 48/27
14 Buhari, Tabir, 26
15 Hasan Kamil Yilmaz, 300 Soruda Tasavvuf, Erkam Yayinlari, istanbul 2017, 5.296
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yorumlanmasi tavsiye edilmemis olan seytani riyalardir. Nefsani riiya ise uyku esnasinda

giinliik mesgale ve dis etkenlerin tesiri ile goriilen riiyalar olarak kabul edilmistir.

Diger taraftan rilyada gergeklesen g6z hareketlerinin hemen akabinde uyandirilan
kisinin, on bes dakika sonra uyandirilana gore riyasiyla ilgili daha fazla seyi
hatirlayabildigi saptanmistir. Peygamber Efendimiz (sav)’in sabah namazinmi kildiktan
sonra ashabina, dinya ile munéasebet kurmadan evvel rlyalarini anlattirmasindan,
hatirlamaya engel olan bu durumu géz oniine aldig1 anlasilmaktadir.”® Uyanik haldeyken
icimizden gelen hatiralara benzer goérme isi afaki ve fiziki gozle olurken riiyada enfiisi

diizeyde, ruha mahsus bicimde kalple vuku bulur.
3.2 Ruyéanin Bilgi Degeri

Kelédmcilarin ekserisi riyanin bir bilgi kaynagi olarak kabul edilemeyecegini, riiya
yoluyla elde edilen bilginin kesinlik arz etmedigi yoniinde goriis bildirmislerdir. Nitekim
onlara gore batil bir hayalden ibaret olan riiyd, goren igin bir anlam ifade etse de bir
bagkasi i¢in herhangi bir anlam ifade etmemektedir.”*” Yani rilyada gorilenler goren
kimseyi ilgilendirir ki, bu da bizi riyanin 6znel bilgiyi elde etme vasitasi olarak
gorlilebilecegi sonucuna gotiiriir. Nitekim riiya tasavvufta bilgi edinme vasitalarindan biri

olarak kabul edilir.”8

Kuseyri, uykuda biitiin his ve suur halinin tamamen yok olmadigi zamanda
gortldigini belirttigi rlyay1, bir ¢esit kerAmet olarak degerlendirmistir. Rlya insanin
kalbine hésil olan seyin tahayyiil ve tasavvur yoluyla idrak edilmesidir ki kisi uykusundan

9

uyandiginda ancak onun bir rlyd oldugunu anlayabilir.”*® Kuseyri’nin bu

aciklamalarindan riyay: bir bilgi kaynagi olarak gordiigii anlasilmaktadir. Kelabazi,

18 Mislim, 15/35
17 selim Ozarslan, Islami Kaynaklar Isiginda RUya Konusuna Kelami Bir Bakus, Diyanet Ilmi Dergi, C.45,
S.4, 2009, s.155
8 Mahmud Esad Erkaya, Kur'an Kaynakli Tasavvuf Kavramlari, Otto Yayinlari, Ankara 2017, s.216
"9 Kuseyri, Kuseyri Risalesi, $.574
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stfilerin riyalar: tasdik etmenin 6tesinde, onu bir miijde, kaz ve bir tevkif (vakif kilma,

durdurma, kétii seylerden vazgegirme) olarak gordiiklerini belirtir. "2

Erzurumlu ibrahim Hakki (6.1194/1780) kalbi berzah alemine agilan pencere,
riyayr da bunun bir delili olarak tasvir etmistir. Insan uyudugunda bu pencere acilip
melek{t alemine istigrak olup levh-i mahflzdan gelecekte kendine vaki olacak halleri
idrak edebilecegini ifade etmistir.”?! Yani normal bir insan da riya ile Allah (cc)’in

dilemesiyle gaybden haber alabilir ve riiyada gordiigii sey aynen gergeklesebilir.’??
3.3 Uyku ile Oliim Arasindaki Miinasebet

Uyku ile 6liim arasindaki iliskiye geri dondiigiimiizde ise bu benzerligin; 6limdin
siireklilik arz eden bir hayatin iki kismi1 arasinda bir bag ve gegit teskil etmesi, uykunun
da tipk1 6liimde oldugu gibi suurun iptal edilip ardindan uyaniklikla bilincin geri doniisi

seklindeki iki donemin arasina girmesinden ileri geldigi sdylenebilir.’?

f Te&30 A 0. o Sy oef. I (R T IO S S P ANE SR TR BT T U
N A Judis el e el ) Sl Tgalia 8 &G 2l 5 i 5a Cas Gl o 55 4

G5 R o 38 Y S 3 &) A Jal

“Allah, o canlar oldiikleri zaman, 6lmeyenleri de uyuduklarinda alir. Sonra haklarinda
oliim hiikmii verdiklerini alikor, digerlerini de takdir edilmig bir siireye kadar saliverir.
Siiphesiz ki bunda diisiinecek bir kavim icin nice ibretler vardwr.”’* Tefsir alimleri,
riyanin olusumunu ekseriyetle yukaridaki ayetle agiklama yoluna gitmislerdir. Klasik

tefsirlerin genelinde ele alinan ruh ve nefs arasindaki iliski ya da ayrilik sorunu, uyku ve

720 Kelabazi, Ta’arruf, s.89 Kelabazi ayrica eserinde rliy4 ile ilgili miistakil bir béliim ayirarak; sifilerin

rliya yolu ile uyarilma ve riiyadaki latifeler konusundaki, goriisleri hakkinda bilgiler de vermistir. Kelabazi,
A.g.e, ss5.214-215
721 Erzurumlu Tbrahim Hakki, Marifetname, C.2, s.68
722 fbn Haldun, Mukaddime, ger. Halil Kendir, Yeni Safak, Ankara 2004, s.138
723 Fazlur Rahman, Islam Geleneginde Saglik ve Tip, gev. Adnan Biilent Baloglu, Adil Cift¢i, Ankara Okulu
Yayinlari, Ankara 1997, s.185
724 Zimer, 39/42
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oliimiin dogas1 ve bu deneyimlerin ortak yanlar1 iizerinden analiz edildiginden, tefsirciler

daha ¢ok ilgilerini bu ikisi lizerine yogunlastirmislardir.

Bunlar i¢inde 6zellikle Zemahseri (6.538/1144) ve Razi’nin tefsirlerinde uyku ve
6lim arasindaki iligki ¢ercevesinde yaptiklar1 analizlerle, ruh ve nefs arasindaki ayrimi
ya da benzerligi ortaya koymayi hedeflediklerini sdyleyebiliriz. 72> Ruhun ile beden
arasindaki miinasebeti, nefsin bu iliskide nerede konumlandirildigiyla ilgili telakkilerle
birlikte calismanin birinci boliimiinde ayrintisiyla ele aldigimizdan bu analizlere

gecebiliriz.

Ruh, bedenin tiimiiyle alaka kurdugunda 15181 ile tiim uzuvlara yayilarak ona hayat
verir. Oliim esnasinda bu cevherin tim beden ile olan tiim minasebeti hem iceriden hem
de disaridan kesilir. Ancak uyku halinde iken ruhun tesir ve etkisi zahiren kesilmisse de,
bedenin i¢inden kesilmemistir. Nitekim bir bagka ayette “Sizi geceleyin 61U gibi uyutan,
glindiiziin ne yaptiklarinizi bilen, sonra oliim dm gelinceye kadar giindlzleri sizi
uyandwrip kaldiran O'dur.”’?® uyuyanlarin dliilere benzetilmeleri, tipk1 oliiler gibi ayirt
etme yetisinden yoksun olmalar1 ve herhangi bir tasarrufta bulunamamalarindan ileri
gelmektedir. Oliimde alinan hayat1 olan nefs iken, uyku esnasinda alman nefs ise temyiz
gliciine sahip olan nefstir. Aralarindaki fark alinan nefes mesabesindedir; nefes uykuda

devam ederken 6limde durur.”?’

Bu bakimdan 6liim ve uyku her ne kadar ayni tiirden seyler oldugu kabul edilmis
olsa da 6limde bu aldka tamamen Kesilirken, uykuda ruh ile beden arasinda olan bir

iliskinin varligindan s6z edilebilmektedir. Fahreddin Razi, bu goriisiinii dayandirdigi ayet

72 Jane | Smith, Concourse Between the Living and Dead In Islamic Eschatological Literature, $.226
26 En’am, 6/60
727 Zemahseri, Kessaf Tefsiri, C.5, s.948 Zemahseri tefsirinde 6lim ve uykunun denk oldugu iddiasinda
oldugu goriilmektedir. Ona gore (=Y ifadesi bitiinleri ifade etmektedir. Yani ruhun ve cesedin birlikteligi
ile ortaya ¢ikan bir nefisten s6z eder. Ancak nefis ile ilgili yapnus oldugu ‘nefsu’l hayat ve’l-hareket’ ve
‘nefsu’l-akl ve’t-temyiz’ tanimlamalarini bu biitiinliglin pargalar1 oldugunu ifade etmis olsa da nefis ile
ruh arasindaki farka dair yapilan tartigsmalar bu terminoloji lizerinden yapilmustir. Taberi’nin de nefse
atfedilen bu vasiflandirmalari tefsirinde kullandi1 gériilmektedir.
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yorumunda nefis terimini kullandigini goriiliir. Uyku ile 6liim arasindaki benzerligi

vurgulasa da aralarindaki ayriliklara da dikkat ¢ekmistir.’?8

Dolayisiyla uyku ve 6liim arasindaki iliski ¢er¢evesinde ilgili ayet yorumlanirken,
ruh ve nefis terimleri arasinda gidip gelindigi gériilmektedir. Ruhun ve beden arasindaki
ayrimin beden ile olan ilskileri agisindan yapilabilecegini savunan kimi modern
yorumcular bedenin faaliyetlerini yonlendirilmesinde nefisten bahsedilmesi gerekirken,
oliimden sonra bedenden ayrildiginda bunun ruh adimt aldigini belirtmislerdir. Diger
taraftan ruh ve nefsin beden ile ilintili tanimina katilmakla beraber idrak ve suurun ait
oldugu nefsin uyku boyunca kismen, 6liimde tamamen kayboldugunu sdyleyen ve bu
goriise gore uykuda ruhun bedenden ayrildig: fikrine katilmayan tefsirciler de olmustur.

Gunki onlara gére uyku esnasinda bedenden ayrilan ruh degil nefistir.’®

Uyku ve riiya Gzerine bir risalesi bulunan Kindi, uykuyu saglikli normal bir
canlinin tabii olan duyularin1 kullanamama hali olarak tanimlamistir. Uyku esnasinda
gormesek de, duymasak da ya da tadip dokunamasak da fizyolojik olarak yapimizda bir
degisiklik yoktur. Filozof riiyay:1 da bu cihetten agiklama yoluna gitmistir. Cilinkii nefsin
bu bes duyusu disinda bir de musavvire giicli vardir ki, bu hem uynaklik hem de uyku
halinde iken gorevini yerine getirmeyi siirdiiriir. Ancak uyku halindeki etkisi uyaniklik
halinden daha fazladir. Ciinkii tasarlama giicliniin verileri maddeye bagimli olan duyu
verilerinden daha saglikli ve saftir. Nefsin, bize nesnelerin gayr-i maddi formlarini

kazandiran bu giicii sayesinde rliydda diistinceyi kullanip duyular1 ortadan kaldirdigi

28 Fahreddin Razi, Mefatihu’l Gayb ‘Tefsir-i Kebir’, .19, s.195 Ruh ile beden arasindaki bu ilskiye gore
insan {i¢ hal iizere bulunur. ki ruhun 15181 ve tesirinin bedenin tiimiinde zahir olmas1 yani uyaniklik hali;
ikincisi, ruh cevherinin beden ile iliskisini baz1 bakimlardan yani bedenin batini ile olan alakasini siirdiirtip
zahiri olarak kesmesi uyku hali; son olarak da ruh cevherinin tesirlerinin beden Uzerinden tamamen
kesilmesidir ki bu da 6lumdr.

728 Jane | Smith, Concourse between the Living and the Dead in Islamic Eschatological Literature, ss.232,
233
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kabul edildiginde, riyd da diisiinceye konu olanlari tasarlayarak nefiste kazandirdigi

izlenim olarak tanimlanabilir.”3°

Goriilmektedir ki nefis bedeni yonetme isiyle mesgul oldugu miiddet¢ce miicerred
alemle irtibata gegcmesi mumkun gérinmezken ve hayal kuvvetinin faaliyetini engelleyen
bu durumun ortadan kalkmasi ancak uyku ile mimkin olabilmektedir. Dis duyularin
Uzerindeki etkisinin azaldigi bu halde nefis, bedenden bir siire de olsa ayrilip yiice evrene
ulasip buradan gaybi bilgileri elde edebilmesinde uyku kritik bir role sahiptir.”®! Ibn Sina
da bu duruma bir de hastalik esnasinda gergeklestigini belirtmistir ki, nefis hastalikla
ugrasirken hayal giici yine aktive olup suretleri ortaya c¢ikarabilme yetisini
kazanabilmektedir. Islam diisiiniirlerinin riydy:r nesfte olusan bir izlenim olarak
tanimlamalar1 ve ayette nefsin uykuda alinip tekrar geri gonderilmesi hadisesi beraber
diistiniildiigiinde, akil yolu ile yaptiklar1 bu izahlarin dini naslara da uygun distigi

izlenimi olusmaktadir.”3?

Tasavvuf ilminde ise riiyalarin olusumundan ziyade igerigi iizerine
odaklamlmustir.”®® Zira Niyazi-i Misri’nin (6.1105/1694) telif ettigi, Tabirname olarak da
bilinen Ta 'birdtu 'I-Vik: dt eserinde Halveti tarikatina mensub, nefislerini tezkiye etmeyi
amaclayan miiridlerin riiyalar1 seyr u suldk mertebelerinin bir 6lcist olarak kabul
edilmistir. Onun boyle bir eser kaleme almasi, riyayla ilgili hassasiyetini

gostermektedir.”3*

Yukaridaki degerlendirmeler 1s181nda, hayvani ruhun bedenden ilgisinin bir parca

kesilmesiyle uyku, tamamen kesilmesiyle de 61Um halinin hasil olmasi ve ikisindeki ortak

730 Kindi, Felsefi Risaleler ‘Uyku ve Riyanin Mahiyeti Uzerine’, $5.253-264
31 Farabl, el-Medinetii’l Fazila Ideal Deviet, 5.87
732 {smail Erdogan, Islam Filozoflarimn Riyanin Mahiyeti Hakkindaki Goriisleri, Islami Arastirmalar
Dergisi, C.16, S:1, 2003, s.67
7383 Suthreverdt, Avarifu’l Madrif, $.517
3 Mustafa Askar, Niyazi-i Misri ve Tasavvuf Anlayist, T.C. Kiiltiir Bakanligi Yayinlari, Ankara 1998,
ss.167, 168
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Ozelligin bedenle olan ilginin ortadan kalkmasi olarak kabul edilmesi, bizi 6limin
hastalik elemlerinden bir tiir degil, uyku ie ayn1 cinsten oldugu sonucuna gétiirmektedir.
Bu nedenle marifete mazhar olan kimseler rahatlik ve selamet vesilesi olan uykuyu ve
ona kardes olan 6liimii de bir nimet olarak kabul etmislerdir. Diger bir ifadeyle 6liim
insan1 gazap ve sehvetin prangalarindan kurtararak 6zgiirliige ve ferahliga kavusturmasi

hasebiyle bir nimet, seref ve lezzettir.”®

Gazali’nin kabir azabinin tasvirini riya hadisesi izerinden yapmasi, dikkate deger
ve alisilmisin disinda bir 6rneklendirmedir. Bu durumda, rilyanmin misal (berzah) alemiyle
olan ilgisini ve kabir hayatiyla ilgili agiklamalarini rilyd bahsi Gizerinden yapmis olmasi,

berzah ile riyé arasindaki iliskiyi biraz daha detaylandirmayi elzem hale getirmektedir.

Islami literatiirde, berzah alemine gecis yapmis kimselerin ruhlariyla hayatta
olanlarin goriisebilmesinin ancak rliya vasitasiyla miimkin oldugunun sdylenebilmesi, "¢
riiyanin berzah alemiyle olan alakasinin bir emaresi olarak kabul edilebilir. Nitekim sélih

riyélarda gerceklesen goriismelerde onceden haberi alinanan bir hadisenin, ayni sekilde

vuku bulmasma pekgok kisi sahitlik etmistir.”’

“Yine gecede ve giindiizde uyumaniz ve liitfundan nasib aramaniz da O'nun
dyetlerindendir. Siiphesiz ki bunda dinleyecek bir kavim icin nice ibretler vardur.” "
ayette isitme, gérme gibi daha dnce kullanilan duyu organlarinin fonsiyonlarinin uykuda
almip, sonrasinda kendi irddeleri disinda bu fonksiyonlarin kendilerine iade edildigi

belirtilmektedir. Bu fiili ger¢eklestirmeye muktedir olan varligin, insanin canini aldiktan

sonra diriltmesinin de miimkiin oldugu vurgusuyla, uykuyla 6liimiin yakin iligkisi insana

35 Erzurumlu Ibrahim Hakki, Marifetname, C.2, s.155
736 Siileyman Toprak, Oliimden Sonraki Hayat (Kabir Hayat1), $5.253, 254
87 fbn Kayyim Cezviyye, Kitdbu r-Rlh, $.35 Cezviyye dirilerin ruhlar ile dliilerin ruhlarm goriismesi
hususuna eserinde ayr1 bir boliim tahsis etmistir. Ayr. Bkz.Ibn Kayyim Cezviyye, Kitdbu r-R0h, ss.31-51
738 Rum, 30/23
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bir kere daha hatirlatiimaktadir.”® Diger bir ifadeyle insamin uykusu galebe ¢aldiginda
uyuyup daha sonra da uyandirilmasi, 6liip nesr vakti diriltileceginin bir delili sayilir. Insan
uykusunda, yani riilyasinda kendisini sevindirip tizen seyler goriip farkli durumlar yasar
ki iste oliiniin kabrindeki durumu da buna misal olarak gosterilebilir.’ Insanin bu
uykuyla uyaniklik halindeki ilahi delilden gaflette olmasi ise gercek manada
isitememesinden,’#! dolayisiyla kalbleri bulandirip, mesaja engel teskil eden seylerden

uzak kalamamis olmalarindan ileri gelmektedir.’#?

Ibn Arabi ayette diinya halleri ile ilgili olarak uyanikligin degil uykunun
zikredildigini vurgulamistir. Bu durumda uyanmanin ancak oliimle gerceklesecegini;
insan 6liinceye degin uyku sonrasini rilyélarini anlattigi gibi 6ldiigiinde de yine bir riiyada
oldugunu, uyandiginda idrak edecektir. Filozof “Insanlar uykudadir, dldiikleri zaman

uyanacaklardir” hadisini de bu gériise referans olarak zikretmistir.”*3

Zindanda bulunan mahpuslar gece uyuduklarinda tutsak olduklarinin ayriminda
olmadiklar1 gibi, yiiksek makam sahibi, refah i¢inde yasayanlar da gece uykularinda
herseylerini kaybederler. Yani uykuda ne gam keder, ne kazanma ne de kaybetme
endisesi bulunur. Mevlané da uykunun da 6liim gibi insanin sahip oldugunu sandiklarini
alip gotiiren bir 6zellige sahip oldugunu belirtirken, bunu bir provas olarak telakki ederek
arif kimselerin nefislerini iradi olarak oldurme suretiyle, uyanik haldeyken de diinyaya

karst uykuda oldugu notunu diigmiistiir. Yani Kur’an’da zikredildigi iizere Ashab-1 Kehf

3 Miifessir En’am Suresi 60. Ayetini de hatirlatarak bu yorumda bulunmustur. Eba Mansur Maturidi,
Te vilatii’l Kur’an , ter. Yusuf Sevki Yavuz, Fadil Aygan, Ensar Nesriyat, Istanbul 2018, C.11, 5.204
™0 Ruseyri, Letdifu 'l Isarat, C.4,$.112
"1 ibn Acibe, Bahrii’'l Medid, ¢.7, $.359
742 [smail Hakk1 Bursevi, Rihu’l Beyan, .6, $.313
743 Muhyiddin Ibn Arabi, Futuhat Mekkiye, ter. Ekrem Demirli, Litera Yayincilik, C.2, s.144 Arabi ayette
gundiz kelimesinin < harfinin gelmedigine dikkat ¢ekiyor. Uyaniklik halindeks uyku anlagilsin diye de
gece kelimesinin < harfiyle yetinildigine dikkat ¢ekmistir. Glindiiz keimesinden < harfinin diisiiriilmesi
de yaptig1 yorumun gegerliligini gosterdigini ifade etmistir.
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gibi magarada uykuya daldiklar1 gibi onlar da gece ve giindiiz diinya hallerine karsi

uykuya dalmislardir.”#

SGfinin ruhu simdiden ahirette iken yalniz bedeni diinyadadir. Bunu Kkalp
magarasina siginarak yapabilmistir. Gergek hayatin bu magarada yani kalpte oldugu ve
Ashab-1 Kehf gibi kalp magarasinda sevdikleri ile beraber olan kimselerle beraber iken,
sOfi ya da arif kimse 6ltiman, dolayisiyla 6zgiirliik ve koleligin hakikatini de tefekkdr ile

elde edebilmektedir.”#®
4. Gazal’nin Epistemolojisinde RUya

Gazali’nin kesf ve riiya yolu ile 6lilerin hallerinin bilinebilecegini ifade etmesi,
konuya bir filozof ya da kelamecidan ziyade safi kimligiyle yaklastigim gostermektedir.’4
Gazal’nin duyulara dayali olan bilgiye olan giiveninin sarsilip da akla kars1 olan glivenini
sorgulamaya basladigi donemde pek ¢ok eserinde yaptigi lizere nefsiyle yaptigi

konusmalarla kendine bir ¢ikis yolu aramistir. Yine bu konusmalardan birinde nefsine:

“GoOrmiiyor musun, uykudayken birgok seyin varligim kabul ediyor, birtakim halleri
halen yastyor, bunlarin kalici ve siirekli olduguna inaniyor ce o hallerin varligindan siiphe
etmiyorsun; sonra uyaninca biitlin bu haya ve inanglarinin asli-fasli olmadigim
anliyorsun. Suan halde uyanikken, bulundugun duruma goére gergek sayilan duyu ve aklin
verilerine nasil giivenebilirsin? Fakat senin basina, uyanikliga nispeti, uyanikligin uykuya
nispeti gibi olan bir halin gelmesi de miimkiindiir. Bu durumda uyanikligin o hale gore
uyku sayilabilir! O hal gerceklestiginde aklinla varsaydigin herseyin asilsiz hayaller

oldugunu kesin olarak anlarsin.”

744 Mevlana Celaleddin Rumi, Konularina Gore Agiklamali Mesnevi Terciimesi, ter. Sefik Can, Otiiken
Yayinlar1 2019, C.1, s.53

745 Abdiilkerim Kuseyri, Kuseyri Risalesi, s.374

746 Mustafa Akgay, Gazzdli Diisiincesinde Kabir ve Oliim Hayati, EKEV Akademi Dergisi, Y11:9, Say1:23,
Bahar 2005 s5.91
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seklinde hitab ettigini ve bu halin stfilerin yasadiklarini iddia ettikleri hal olabilecegini
¢linkii i¢ diinyalarina dalarak ayni uykudaki gibi duyularinin tesirinden kurtulduklarinda,
riyadaki gibi aklin verileriyle gelisebilen baz1 miisahedeler yasadiklarini ifade ettigini
gormekteyiz. Bu hali 0liim olarak niteleyerek, diinya hayatinin &hirete nispetle uyku
sayilabilecegini, bu nedenle insanlarin ancak 6ldiiklerinde uykularindan uyanacaklarini
savunmustur. Diistiniiriimiiziin bu i¢ hesaplagsmalar1 varolussal kaygilarinin en yogun

oldugu bir déneme denk gelmistir.’*’

Gazali’nin icinde siiphenin asla bulunmadigi bilgiye ulagma arzusu onun
sorgulayici ve siipheci mizaciin bir sonucu olsa gerektir. Ciinkii o bu siipheciligini
bilgiye ulasma hususunda bir motivasyon araci kullanirken, bilgiyi elde etmenin
araglarini bu yolla degerlendirmesi de metodik sliphesinin ve epistemolojisinin temelini
teskil etmistir.”*® Hakikate ulasabilme maksadiyla yaptig1 yolculukta kalbine dogru olan
seyrinin yukarida ifade ettigimiz lizere nesnellikten degil 6znellikten gectigini idrak

etmis, epistemolojisini de bu dogrultuda olusturmustur.

Gazali akildan yola ¢ikarak, metafizik konularla iliskili meselelerde bir netice
alinamayacagim bildiginden, ortaya koydugu riiya teorisini de, bu alanda bilgi edinme
yollarindan birisi olarak gelistirmistir. Her ne kadar riiyay1 da 6liim gibi metafizik bir sir
olmasi hasebiyle mahiyetine vakif olunamayacagini belirtse de berzah alemiyle ilgili

yapmis oldugu agiklamalarda rilydya olduk¢a 6nem verdigi gortilmektedir.”*®

Gazali’nin bu metodik siipheciligi bat1 felsefesinde de etkisini gostermis Descarte

da onun Hakk’a gotiiren siiphecilik prensibi iizerine ydntemini insad etmistir.”® Iki

747 Gazall, El-Munkizii Mine’d Dalal, s. Abdurezzak Tek, ss.6, 7
"8 Gazali, El-Munkizii Mine’d Dalal, s.98 ayr. Bkz. Necip Taylan, Gazzdli'nin Diisiince Sisteminin
Temelleri, IFAV, Istanbul 2013 Gazali siiphesine sirasiyla; mahsusat denilen bes duyu ile elde edilen
bilgiyi, daha sonra akli ve nihayetinde de nefsini hedef kabul etmistir. Hiisamettin Erdem, Gazdli 'de Bilgi
Meselesi, Islami Arastirmalar Dergisi, Ankara 2000, c.13, 3-4.say1, 5.293
49 Ziibeyir Ovacik, Gazali de Metafizik Bilginin Imkani A¢isindan Riya, Sosyal Bilimler Dergisi, C.13,
S.2,s.35
0 Cevdet Kilig, Islam Felsefesi Tarihi, Nobel Yayincilik, Ankara, 2015, s.264
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filozofun da duyularla elde edilebilecek bilgilerin gercege aykirt olabilecegini; riyalar
ornek gostererek, uyaniklik halinin bir hayal olmasi ihtimali anlayisinin siipheciliklerinde
yer aliyor olmasi bu etkiyi gostermesi agisindan 6nemlidir.”* Bu metodun en belirgin
ifadesini gegmis oldugu el-Miinkiz Mine 'd-Dalal’da goriiliirken Descarte’in Discourse de
methode kendi doneminin diisiince sistemlerinin yontemlerini tenkitgi bir yontemle ele

aldig1 goriiliir.

Birazdan ele alacagimiz tizere Gazali, metafizik bir hadise olan kabir azabina yine
metafizik &leme agilan bir kap1 olarak tasvir ettigi riya hadisesi tzerinden agiklamalar
getirmistir. Zira disiniirimiiz sir olarak atfettigi riyanin mahiyetiyle ilgili olarak bir
aciklama yapmadan konuyu detaylandirmadigi goriiliir. O, rilyay:1 uykuda insan ruhu ile
levh-i mathuz arasindaki perdenin kalkmasi ile levhte yazili olan bazi seylerin insan

kalbine yansimasi olarak agiklamistir. 2

“Kalb bir ayna gibidir, suretler ve olaylarin hakikatlar1 buradan goziikiir. Allah Teala’nin
ezelden ebede kadar takdir buyurdugu her sey balinsan sonuna kadar Kur’an’da gectigi
lizere bazen Levh-i Mahfuz, bazen, Kitab-i Miibin, bazen de Imam-i Miibin unvanlariyla
tabir edilen ve Allah (cc)’1in mahlukatindan biri olan bir alemde yazilip tespit edilmistir.
Kainatta olmus ve olacak tiim olaylar burada yazilidir, buraya naks edilmistir. Bunun fizik

gozle goriilmesi miimkiin degildir.

Uyku demek kisinin duyu organlarinin donuklasip kalbine bir seyler getirmemeleri
demektir. Kalb bunlardan ve hayalden kurtulup cevheri de temiz ise kendisi ile Levh-i
Mahfuz arasindaki perde kalkar, iki ayna arasindaki perde kalktiginda aynalar biribirlerinde
goraldikleri gibi Levh-i Mahfuzdaki bazi mukedderat da kisinin kalbine akseder. Ancak
uyku diger duyulan engellemis olsa da hayalin faaliyetlerini engelleyemez. Bu bakimdan

kalpte bir sey belirdiginde hayal hemen harekete gecerek kavrayacagi bir misale aksettirir.

1 Ibrahim Agah Cubukeu, Gazali ve Siiphecilik, A.U.1.F.Y, Ankara 1989, s.103
52 Gazali, Kimya-i Saadet, s.
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Bu bakimdan tahayyiil edilen olaylar daha saglam bellenilir ve hayal bellekte slrer,

uyandiginda da sadece hayali hatirlar.”"

Riyay1 melekit aleminin varligini gosteren en agik delillerden birisi olarak kabul
eden dusiiniiriimiize gore riyanin bu ilging halleri, sinir1 bulunmayan bir ilmin yaninda,
denizdeki bir damlaya benzetilebilir. Onun bu 6zelligi esrarengiz yoniyle 6lime olan
kardesliginden, bu kardeslik de gayb aleminin perdesini kaldirabilme etkisinden ileri
gelmektedir. Ancak uyku ve rlya ile bu gayb perdesinin aralanmasi sdézkonusuyken,
élumle birlikte perdenin tamamen aradan kalktig1 kabul edilir.”* “(4/lah ona) ‘Andolsun
sen bundan gaflet icinde idin. Simdi senden gaflet perdesini kaldirdik. Bugtiin artik géziin
keskindir’ der.”™® Anlasilmaktadir ki buradaki perdeyle kastedilen, metafizik aleme orti
olan seyler, gaflet yani duyu organlari ile hissedilen karsi olan diiskiinlik ya da
bagimliliktir.”®® Diger bir ifadeyle kalb sehvetlerle oyalanip duyularin gereklerini yerine
getirmekle olan mesguliyeti, levh-i mahflzda yazilanlar1 goriip okumasini engelleyen bir

hicaptir.

Bu nedenle ahldki bozuk, masiyetlerle kalbi kararmis kimsenin riiyalari
nefsaniyetin ve seytanin izlerinin oldugu ‘kazibe’ rilydlar olarak gergeklesirken, kalbin
tasfiye islemiyle sehvetlerden arindirildigi 6lgiide riiyanin saliha niteligi kazanmasi
mimkdin olabilecektir. Hz. Peygamber (sav) abdestli sekilde yatilmasini tavsiye etmesi

de zahirf temizligin i¢ temizligin tekmilesi olmasi hasebiyledir.”>’

Gazal’nin riya teorisine verdigi bu 6nem nedeniyle eserlerinde siklikla riya ve
kesfle hasil olan haberleri aktardigir goriilmektedir. Ciinkii bu teoriye gore, oOliilerin

ruhlarinin levh-i mahfuz ile olan aldkasina istinaden, onlardan haber alabilmek ihtimal

58 Gazali, Ihya-u Ulumid din, C.4, $5.1015, 1016
™4 Gazalt, [hya-u Ulumid 'din, C.4, 5.1017
755 Kaf, 50/22
%6 [smail Hakk1 Bursevi, Rithu’l Beydn, C.8, 5.236
" Gazalt, Thya-u Ulumid ‘din, C.4, $5.1015
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dahilindedir. Dolayisiyla hayatta olanlar rliyd vasitasiyla vefat edenlerim ruhlar ile
miinasebette bulunabilirler. imam bu tavriyla, bir keldmcidan ziyade her ihtimali g6z

oniinde bulundurmay1 savunan bir filozof ve mutasavvifkimligini ortaya koymustur. "8

3. Berzaha Gegis, Olum Halleri

Gazali’nin ed-Diirretii'I-Fahire™® adli eserinde & 3all 45313 .83 & “Her nefis olumi

»780 Ayetini referans alarak varlik tiirlerine gore oliimii ii¢ kategoride ele aldig

tadacaktir
bilinmektedir. Birincisi Hz. Adem (as), Ademogullar1 ve tiim canlilar1 kapsayan olim;
ikincisi melekdt alemindekileri etkileyecek olan 6lim; Gctncl olarak da ceberut
alemindeki Allah (cc)’in huzurundaki doért biiyiik melegin de maruz kalacagr oliimdiir.

Calismamiz siiresince Oliimiin, tefekkiir diinyasinda ve varolugsal boyutta insandaki

acilimlarini ele aldigimizdan bizi ilgilendiren birinci gruptaki 6lim taradur.

Insanlarin 6limle olan iliskilerinin sekerat hallerinden kabre gegis siirecine,
kabirden ahiret hallerine kadar nasil bir tesirde bulunacaginin analizini detayl bir sekilde
ortaya koyan Gazali’nin de 6liim tasavvurunu marifet anlayisinin sekillendirdigini daha
onceki boliimlerde ele almistik. Imam, ruhlarm saidet veya sekavetiyle ilgili hallerini

tasvir etmeden evvel &hirete olan imén derecesine gore onlar1 gruplandirmustur.

Birinci grupta yer alanlar 6ldukten sonra yeniden dirilerek hesap vermenin hak

olduguna, Cennet ve Cehennem’in varligina inananlardir. Bu dirilisin ruh ve bedenle

58 Mustafa Akcay, Gazali Diisiincesinde Kabir Hayati, Gazzdli Diisiincesinde Oliim ve Kabir Hayatt, $.91
Esasen Gazali*nin ihya eserinin biitiinliigiinii bozmadan degerlendirmeye tabii tuttugumuzda riilya ve kesf
ile ilgili haberlerin nakletmenin Otesinde. Yoksa bu iletisim meselsi lizeirnde durmaktan
ziyade...Caligmamizin daha onceki boliimlerinde ifade ettigimiz tizere giinlitk masiyetler i¢inde zaman
zaman gaflete diisebilen 6lim ile ilgli bir farkindalik olustirabilme amaci ile zayif rivayet yada bazi
kissalara yer verdigi bilinmektedir. Ancak bu durum ilk 6nce {izere ihya ve kimya gibi eserleri sadece
halka yonelik kaleme aldig1 izlenimi verse de Gazali’nin 6zellikle ihyasindaki metodolojik yoneteme dikkat
edilerek biitiinsel olarak degerlendirildiginde epistemolojisinin tiim basliklara niifuz ettigi goriiliir.
759 Birgok yerinde Thya’ya atiflar bulunulan bu eserin otantikligine bazi arastirmacilar siipheyle yaklagnus
olsa da bir kesim arastirmaci da eseri Gazali’ye atfetmistir. Sonuc olarak islami kaynaklarda Gazali’nin
eserleri arasinda zikredilen ¢aligma; ‘6liim Oncesi insan hayatina genel bir bakig’ ve ‘Gliim ve sonrasinda
yasanacak hayatin safhalar1’ seklinde iki ana bliimden olusmaktadir. M. Sait Ozervarli, DI4 ‘ed-Diirretii’l-
Fahire’ md., C.10, 5.31
760 Al-i imréan, 3/185; Enbiya, 21/35; Ankebit, 28/57
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birlikte olacagina, bu dogrultuda da kendilerine bedeni ve ruhani nimetler olmak tizere
iki farklt nimet sunulacagini kabul edenlerdir. ilki insanin zaten diinyada tecriibe edip
bildigi zevklerken, digeri ise ancak derin bilginin (marifet) salih amelle birlikteligi ile

mumkiin olmaktadir.

Bu ctimleden 6ltim hadisesinin insan icin bir kemal ya da eksiklik olup olmadigini
onun diinya yasantisindaki durumuna goére degistigini,’86liimle beraber hayati siiresince
arzusunu duydugu yakine ulagsmanin hazzini m1, yoksa diinya lezzetlerinde ayrilmanin

hiizniinii mii tadacagini yine Gazali’nin degerlendirmelerinde bulabiliriz.

Gazali 6limiin her an gelip kendisini yakalayabilecegi ger¢egini yadsiyan insanin
durumunu sekerat-i mevt halinden baslayarak tasvir etmeye ¢alismistir. Bedene can veren
ruhun tesiri viicudun tiim organlarina dagilmasi nedeniyle, herhangi bir yaralanma
hédisesinde ortaya ¢ikan elemden ruhun da etkilenmesi normal karsilanir. Ancak aciya
sebebiyet veren olay diger uzuvlara dagildigi vakit ruha olan etkisi daha az iken,
dagilmadan dogrudan ruha sirayet ettigi disiiniilen bir elemin dayanilmaz boyutlara
ulagmasi sozkonusudur. Clnki bedenle olan irtibatin tamamen kesilip canin ¢ikmasiyla,
ruh vicudun tim hicre ve derinliklerine kadar yayilan 6limiin bu elemini hisseder.
Damarlardan, sinirlerden, mafsallardan, eklemlerden, kil diplerinden, tepeden tirnaga

kadar viicudun her ciiziinden gekilen ruh elem ve 1stirabinin tahayyiil edilmesi gerekir."6?

Burada Gazali’nin bir tespiti 6nemlidir ki, bu da 6lim aninda ¢ekilen 1stirabin
Allah (cc)’m adaleti {izere gerceklesecegini ifade etmesidir. Ornegin miimin kimse, 6liim
aninda ¢ekecegi zorluklarin siddetini, kabir ve &hiret hayatinda derece olarak
yukselebilmek i¢in yasarken, inangsiz kimsenin can verirken yasadigi kolaylik da onun

diinyada yaptig1 iyiliklerin bir karsilig1 olabilir.”%® Diger taraftan Gazalf, kisinin yiiziiniin

61 Mustafa Akcay, Gazzali Diisiincesinde Oliim ve Kabir Hayat1, $.89
82 Gazali, Thya-u Ulumid 'din, C.4, 5.928
763 Gazali, Kimya-i Saadet, s.719 (Merve Yayinlari) ayr. Bkz. imam Kurtubi, Oliim ve Ahiret Halleri ‘et-
Tezkira’, 5.39
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mutebessim bir hal alarak gozlerinin kisilmasini, dlimle birlikte perdenin kalkmasiyla

ahiret yagamindaki gilizel hallerine sahit olmasinin isareti olarak zikretmistir.

Diger taraftan Gazali’nin /iya’nin avama hitab ettigi kisimlarinda, 6lumiin
1zdirap verici hadiselerini bu sekilde aktarmasi mantikli goriilebilir. Ciinkii 6limii yagami
siiresince yadstyarak ona hayatinda yer ayirmayan birinin o esnada tadacagi bu acilar
baska sekilde ifade edilmis olsaydi, bu derece tesirli olmayabilirdi.”®* Yani diisiiniiriimiiz
olume kars1 olan ac1 esiginin onu karsilamak igin yapilan hazirlikla orantili oldugunu, bu

sekilde tasvir ederek etkili bir anlatim tarzi benimsemistir.

Gazali, bir kimsenin can1 bedenden ayrilirken bogazindan hiriltilar ¢ikarmasini,
onun sl-i zan tizere 6ldiigliniin bir isareti olarak kabul etmis, miithis elemler ig¢inde
kivranan bu kisinin can verme esnasinda bagirip feryat edememesini, elemlerin artik
kalbini istila etmesinden ileri geldigini belirtmistir. Yani bu Kimse ruhun bedenden
ayrilmasin bir felaket olarak gordiigiinden, bundan kurtulmak istemekte ama artik bunun
icin elinden higbir sey gelmemektedir. Zira Gazéli’nin de bu boliimde olum ile ilgili

olarak ‘felaket’ sozciigiinii kullandigini gérmekteyiz.’®®

Olumiin burada felaket konu ile ilgili olarak ayetlere baktigimizda ise “Oliim
sarhoslugu gercekten geldiginde, ‘Ey insan! Iste bu senin éteden beri kagtgin seydir.’
denir.”™® ; “O zalimlerin halini oliim siddeti icindeyken bir gérsen! Melekler onlara
ellerini uzatirlar ve: 'Ruhunuzu teslim edin. Bugiin, Allah'a karsi haksiz seyler

soylediginizden ve O'nun dyetlerine karst bébiirlenmenizden dolayt al¢altict bir azapla

%4 Insanlarin oliimden korkma sebeplerinden biri de o6liim {izerine kurduklari elem ve 1zdirap
tasavvurlarindan kaynaklanmaktadir. Oysa ki 6liim hayat ve hislerin yok olmasi durumudur. Bu nedenle
boyle bir halde elem duyulmasi s6z konusu degildir. Ciinkii elem hayat ve hisler canli oldugu zaman
duyulur. Yani 6liim halinde cismani bir elemden séz edilemez. Sekerat hali diistiniildiigiinde de boyle bir
istirap ve elem i¢in ayni sey gecerlidir. Zira bilinmektedir ki bazi hastalar konusurken ruhlarini teslim
ederken herhangi bir elem emaresi gostermezler. Bkz. Kinalizade Ali Efendi, Ahlék-1 Aldi, Terciiman
Yayinlari, istanbul 1984, 5.206
85 Gazalt, [hya-u Ulumid 'din, $.928
766 Kaf, 50/19
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cezalandiralacaksiiz’ derler.”’®”; “Hele o can bogaza dayandiginda!”"®%; “Can bogaza
gelip kopriiciik kemigine dayandiginda zaman..”’®® dyetlerde diinya hayatina son verip
ahirete intikal siirecini baglatan ve kiigiik kiydmet olarak adlandirilan 6liimiin can ¢ekisme
asamasindaki halleri tasvir edilmis, dlinyaya sevgi besleyenlerin belini kiran o biiyiik
belalarin dhirete kalmayip, dinyadan berzah alemine gecerken baslayacaginin vurgusu

yapilmustir.”0

Konuyla ilgili olarak “Gargara etmedik¢e (hiriltilar ¢ikarmadikga) kulun tevbesi
kabul edilir” hadisini zikreden diisiiniiriimiiz “Yoksa giinah isleyip de kendisine 6liim
gelince: "Iste ben simdi tevbe ettim."” diyen kimselerin tevbesi kabul edilmez.””"* ayetini
de buna delil olarak sunmustur. Hz. Peygamber (sav)’in: “Kim Allah’a kavusmak isterse
Allah da ona kavusmak ister. Kim Allah’a kavusmaktan hoslanmaz ise Allah da ona

» 772

kavusmaktan hoslanmaz. ifadeleri tizerine sahabeler dogal olarak hepimiz 6limden

hoslanmay1z dediklerinde onlara cevaben: “Bu o demek degildir, miimine varacagi yer
9773

gosterildiginde Allah’a kavusmay1 kavusmak ister, Allah da ona kavusmay1 arzular.

buyurmustur.

Bu durum Gazal’nin siralamis oldugu, 6limiin isyankar kimselere yasatacagi
belalardan Gcuncisudir. Bu kimseler artik can g¢ekisme asamasiyla tim guclerini
yitirmisler, ruhlarini teslim etme asamasina ge¢mislerdir. Gazali, burada 6lim

meleginden alinacak mesajla kisinin cehennemdeki yerini miisahede etmesinin, can

87 En’am, 6/93 Ayette 6liim melegi ve yardimeir azap meleklerinin sekerat halindeki kimseye tipki bir
borgluya hicbir miisamaha gostermeyen alacakli gibi davranacaklari; bor¢lunun, alacagini bir nce tahsil
etmek isteyen kisinin sergiledigi tehditkar ve kaba davraniglarin benzerine maruz kaldigi bir hal iginde
olacagi haber verilmektedir. Meleklerin kendilerine karsi: ‘Haydi canlarinizi bu azabtan ¢ikartin, bizim
elimizden canlarinizi kurtarin da gorelim’ seklinde sert, kaba ve acimasiz bir hitaba muhatap olacaklar
soylenmektedir. Bkz. ismail Hakk1 Bursevi, Riihu’l Beyan
768 Vakia, 56/83
769 Kiyame, 75/26
770 Elmalili Hamdi Yazir, Hak Dini Kur’an Dili, C.9, s5.212, 213
" Nisa, 4/18
772 Muslim, Zikir 14-18.
73 Ayrica bk. Buhari, Rikak 41; Tirmizi, Cendiz 67, Zlihd 6; Nesal
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verme esnasinda yasadigi acilar1 dahi unutturacagimi ifade etmistir.”’* Gazali bu
ifadelerini, hi¢ kimsenin cennet ya da cehennemdeki yerini kendisine gosterilmeden

diinyadan ¢ikamayacagim belirten hadisine’” dayandirdigini gérmekteyiz.

Oliimle birlikte perdenin aradan cekilmesi ile nefis diinya kirlerine bulanmis
olarak boyut degistirir ki bundan dolay1 diinyadan tamamen siyrilamaz. Bu kirin
yogunlugu kisinin diinyaya olan iinsiyet ve bagimlilifina gore degisebilir. Eger kalb,
durumu itibariyle sirlanmasini imkansiz hale getiren kir-pasla kaplanmis bir ayna gibi
miihiirlenmigse Rabb’ 1 gérmesi imkansiz hale gelebilir. Diinyanin zulmetleriyle kararan
kalb, tekrar geri donme imkamni kaybettiginden, temizlenip cilalanma ihtiyaci

hissedecektir.”’®

Gazall “Icinizden hichiri istisna edilmemek Uzere mutlaka herkes cehenneme
varacaktir. Bu, Rabbinin katinda kesinlesmis bir hiikiimdiir.”"’" ayetine isaret ederek,
diinyada strduriilen yasama gore herkesin boyle bir siiregten gegecegini, sonrasinda Allah
(cc)’1n tayin ettigi siire icerisinde kisiyi tam olarak temizleyip arindiracagini, cenneti
tamamen hakettikten sonra da kisinin nefsini tasfiye ve kirlerinden arindirma isine
koyulacagindan bahsetmistir. Tecellinin de ancak bu tasfiye isleminden sonra
gerceksebilecegini belirtmistir. Diistiniiriin bu ifadelerinden Allah (cc)’in kendisine
teslimiyet gostermis, ancak fitrat1 geregi giinahlardan kendisini alamamis kimselere de
cehennemin nasil bir yer oldugunu tattiracagini ima ettigi anlasilmaktadir. Ote yandan bu
arindirma isleminden sonra yasanacak bir tasfiye isleminden daha bahsetmisse olsa da

bununla ilgili pek fazla ayrintiya girmemistir.”’®

74 Gazali, Kimya-i Saadet, 808, 809

" Muslim, Cennet, 65-66; Tirmizi, Cenaiz, 67

6 Gazali, Thya-u Ulumid 'din, c.4, 5.626

7 Meryem, 19/71

18 Gazali, A.g.e, s.627 Esasen Gazali’nin bu anlatimlarimin hedefinde rii’yet meselesini okuyucunun
nezdinde agikliga kavusturmanin oldugunu anliyoruz.
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Diger taraftan Gazali’nin 6limi mahpusluktan kurtulus, dosta (sevgiliye) gotiiren
bir sebep, seveni sevdigine ulastiran bir kapi olarak tasvir etmesi, onun Olim
tasavvuruyla ilgili ipuglar1 vermektedir. Bu anlayisa gore 6liimii igsellestirebilmis, 6mrii
stiresince nefsin hevélar1 ve seytanin kigskirtmalarina karsi riyazetle, 6limii murakabe
etmekle muhéfaza etmeye ¢aligmis kimsenin 6lime kavusmasindan dolayr mutluluk
duymasi s6z konusudur. Ciinkii onlarin 6liimii susuzluktan kurumus birinin tath ve serin

bir suyu yudumlamasi gibi kolay olur. "

Bu dogrultuda “Takva sahipleri o kimselerdir ki, melekler, canlarini hos ve rahat
halde alirlar. ‘Selam size, yapmis oldugunuz giizel islerin miikafati olarak girin
cennet'e...’ derler.”’® ayetine gore de 6len kimse marifet derecesine gore kendini huzur
icinde bulmus, canlar1 da melekler tarafindan, nefisleri tezkiye, kalpleri tasfiye olmus bir

bicimde alinmisgtir.”8?

Ehl-i siinnet anlayisinda da 6liim meleginin miiminlerin ruhunu alirken daha
sefkatli ve yumusak davrandigi anlayisi hakimdir. Allah (cc)’a kargsi itaatkar bir yasam
sirmiis kimseler, 6limin onlara mutluluk verecegini bilirler. Dolayisiyla ruhlar
kabzetmekle gorevlendirilip, muijdelenen 6lim melegi en glizel haliyle gorlinlrken,

isyankarlarin onunla tamsmalar1 bir eziyet haline gelir.”®

Gazali yukarida ifade ettigimiz durumlara g0re oOliimiin insana yasatacagi
musibetleri Thya-u Ulumid din’de; can vermenin zorlugu, 6liim meleginin tavrina
acimasiz tavrina maruz kalinmasi ve isyankarin cehennemdeki yerini miisahede etmesi
olarak siralamistir. Kimya-y: Saddet’de ise 6liimiin sekerat halindeki insana yasatacagi

yine bu ii¢ beladan bahsettigi goriiliir. Ancak burada musibetlerden birisi de, kendisi i¢in

% Gazali, Minhacii’l Abidin ‘Abidler Yolu’, Sad. Yaman Arikan, Uyanis Yaymlari, istanbul 1980 s.335
80 Nahl, 16/32
81 Kuseyri, Letdifii’l Isarat, C.3, s260
82 Selim Ozarslan, Islamda Oliim ve Dirilis Ogretisi, 5.79
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gorevlendirilen ve Kur’an-1 Kerim’de degerli yazicilar olarak nitelendirilen® kiramen
katibfn meleklerinin’®, beraberlikleri siiresince sahit olduklar ¢irkin ve kotii amellerden
dolay1 ¢ok sikint1 gektiklerini séylemeleridir. Olen kimse bu hitaba da gzlerini yukariya

diktigi, yani ruhu teslim ettigi asamada vakit muhatab olur.”®

Ancak ariflerin, Allah (cc)’a kavusma vasitasi olan 6lime karst hiisn-0 zan
besledikleri goriiliirken, 6liim sekeratiyla ilgili olarak ciddi endise ve c¢ekincelerinin
olmasi diistindiiricii bir durum olarak karsimiza c¢ikmaktadir. Gazali’nin bir sOfiden
aktarmis oldugu: Bu noktada “Oliimden sadece kuskular1 bulunan hoslanmaz. Ciinkii
sevgili her hal ve durumda sevdalisina kavusmak ister.” ifadesindeki kuskuyu nasil

degerlendirmek gerekir? Bu degerlendirmelere si-i hatime baslig1 altinda yer verilmistir.
4.1.S0-i Hatime

Hatime, sozliikkte; tamamlamak, bitirmek, sona erdirmek anlamindaki hatm
masdarindan tiiremis, son, sonug, nihdyet anlammna gelen bir kelimedir. Islamiyette,
insanin Omriinii nasil sonlandirdigr da si-i hatime ve husn-ii hatime kavramlariyla

agiklanmaya caligtimigtir, "8

Gazali yukarida 6liimii Allah (cc)’a kavusmanin yolu olarak gérebilmenin, kalbde
O’na kars1 beslenen muhabbete bagli oldugunu belirtir. ilim ve amellerin amac1 O’nu
tanimak, yani marifet elde edebilmekken, méarifet de muhabbeti dogurur. Bu dogrultuda
marifeti oraninda muhabbeti, muhabbeti oraninda da 6limunln verecegi hazzi tecriibe

eder. Muhabbeti diinyaya yonelik olarak can veren de sevgilisinden ayrilan kimse misali,

783 Intifar, 82/9-12
784 Hadislerde de bazan dogrudan, bazan yazicilik fonksiyonlari vurgulanarak kirdmen katibinden soz
edildigi goriiliir. Hesap giiniinde bu meleklerin yazdikalarinin sahitlik i¢in yeterli olacag kisi kotii bir amel
islemeye niyet etse de bunun kayit altina alinmayacagi, iyi bir ise niyet ettifinde ise bunun hemen
kaydedilecegini; kotii eylemin gergeklesmesinde tek bir kaydin, iyi amelin ise katlanarak kaydedilecegi
ifade edilmistir. Miislim, Ziihd 17;Tirmizi, iman 17; Buhari, Tevhid 35; Buhari, Cum’a 24 bkz. ilyas Uziim,
DIA ‘Kirdmen Katibin’ md., C.26, $5.59-60
85 Gazalt, [hya-u Ulumid ‘din, c.4, s.720
8 Muhammed Aruci, DIA ‘Hatime’ md., C.16, s.474
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azap tecriibesi yasar. Clnki sekerat halinde kalbine aile, ¢oluk-¢ocuk, mal, arkadas, dost

sevgisi gibi bircok tutku kok salmustir.

Peki, marifete mahzar olmus ve 6liimii arzulama derecesinde isteyen kimse neden
Oliimiin sekerat halinden bu kadar ¢ekinmektedir? Bunun cevabim1 da Gazéli’nin korku
ve umut kitabinin altinda aradigimizda ise sU-i hatime bashigi altinda agiklamaya
calistigim goriiyoruz. St-i hdtimenin son nefesin Allah (cc)’in hosnut olmayacagi bir
bicimde verilmesi olarak tanimlandigin1 gérmekteyiz. Yani 6liimii, nifak sifatiile birlikte,

miinafik olarak karsilamak bu hosnutsuzlugun sebebi olarak gosterilir.”8’

Bu noktada nifak ve milinafik kavramlarina deginmek yerinde olacaktir. Kur’an’da
miinafiklarla ilgili olarak iki farkli insan tipolojisi ortaya konulmustur. ki asli, yani halis
minafiklar olup “Allah (cc)’a ve ahiret giiniine inanmadiklar: halde iman ettik”"® diyen
kimselerdir. Bu gruptakiler bir seyi seksiz, siiphesiz yalanlayanlar olarak
nitelendirilmistir. Diger gruptakiler ise kalb hastaligina yakalanmis, kiiflir ile iman
arasinda siiphe icinde bocalayanlardir. “/nsanlardan kimi de Allah'a bir yar
kenarmdayms gibi ibadet eder, eger kendisine bir iyilik gelirse ona gonlii yatisir ve eger
basina bir bela gelirse yiiziistii doniiverir. Diinyayi da ahireti de kaybeder. Iste apacik
kayip budur.’’® ayetine bakildiginda tasvir edilen insan tipinin bir énceki minafiktan
farkli bir davrams kalib1 icinde oldugu gorGlir.”®® Diger taraftan ilgili ayetlerde
‘miinafik’ ve ‘kalplerinde bozukluk olanlar’ ifadelerinin ayn1 anda gegiyor olmasi da

boyle boyle bir tasnifi gerekli hale getirmektedir.

Gazali’nin birinci dereceden miinafiklarm durumunu: “Size, de: amelleri en

ziyade hiisrana gidenleri haber vereyim mi? Onlarin diinya hayatinda ¢alismalart bosa

87 Gazali, Thya-u Ulumid 'din, C.4, 5.348

788 Bakara, 2/8

8 Hac, 22/11

0 fsmail Hakk1 Bursevi, Riihu 'l Beydn, $5.425, 426
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gitmistir. Oysa onlar giizel isler yaptiklarint saniyorlardi.” ayeti ile tasvir etmekte
“Onlara de ki; eger babalariniz, ogullariniz, kardesleriniz, kadinlariniz, akrabalariniz,
kabileniz, elde ettiginiz mallar, kesada ugramasindan korktugunuz ticaret, hoslandiginiz
evler ve meskenler, size Allah ve Resuliinden ve Allah yolunda cihaddan daha sevimli ise,
artik Allah'm emri gelinceye kadar bekleyin. Allah boyle fasiklar topluluguna hidayet
nasip etmez.”’9 Gazall bu ayeti de kalbi diinya sevgisi ile dolu kimsenin ruhunun bu

diinyadan c¢ikis sekline delil olarak verdigi goriiliiyor.

Esasen bu durum asr-1 saddet doneminde sahabenin kendilerinde nifak olup
olmadig1 konusunda endise etmeleri hadisesinde gérmekteyiz. Bu endiseleri o dereceye
varmustir ki, Hz. Peygamber (sav)’in yanindayken duyduklar1 huzuru, ayrildiktan sonra
hissedememeleri kendilerinde bir nifak siiphesini dogurmustur.”® O da bu siipleri
gidermek adina: “Su dort 6zellik kimde bulunursa o, tam bir minéfik olur. Kimde bu
niteliklerden biri bulunursa onu terk edinceye kadar kendisinde minéfikliktan bir 6zellik
vardir: Kendisine bir sey emanet edildiginde hiyanet eder. Konustugunda yalan soyler.
S6z verdiginde cayar. Husimet sirasinda haktan sapar.” ifadeleriye munafikligin bir
tipolojisini ¢izmistir. %4

Gazali “Siz kil kadar bile 6nemsemediginiz birtakim isler yapiyorsunuz ki, biz
onlar1, Restlullah (sav) zamaninda helak edici biiyiik hatalardan sayardik.”’% hadisini
zikrederek yasadigi donemin durumuna dikkat ¢ekmis, peygamberlik ddénemimde

muinafiklik i¢in saptanmis bu dort davrams seklinin yayginlastigini ifade etmek

istemistir.”9

791 Kehf, 18/103-104
92 Tevbe, 9/24
793 Buharf, “Iman”, 36; Miislim, “Tevbe”, 12; Tirmizi, “Kiyamet”, 59
794 Byhari, “Iman”, 24
7% Byhari, “Rikak”, 32
6 Gazali, Thya-u Ulumid 'din, C.4, 5.349
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Gazéli si-i hatimeye neden olan iki sebep iizerinde durmustur. Birincisi 6lim
sarhoslugu demindeyken oliimiin dehset verici yiliziiyle karsilasildiginda, kalbin siiphe ya
da inkar duygularinin tesiri altina girmesi ve ruhun bu ortamda kabz edilmesiyle birlikte
ebedi ve ilah? mutluluktan perdelenmesidir. ikinci derecede ise kalbin diinya sehvetlerinin
etkisi altinda, bunlar1 tasavvur ederken ruhun kabzedilmesi s6z konusudur Ki; bu durumda
kalb herhangi bir sehvete ram oldugundan, dinyaya doniik bir sekilde canin bedenden
ayrildigi kabul edilir. Ancak, bu defa Allah (cc) ile arasmna giren inkar degil, heva

perdesidir.”®’

Bu noktada iman zayifligimin ve diinya sevgisinin kalbi istfla etmesinden®® 6tirt
kalp, nefsin zulmetleri olan hevalara karsi teslim olma asamasina gelir. Artik bu noktada
kalp nefsin isteklerine kars1 ¢ikip seytanin yolundan donmede isteksiz davranmaya baslar.
Oliim arifesinde, kalpte yogun bir sekilde sehvetlerinin yer ettigi diinyadan ayrilma
zamaninin geldigi sezildiginde ise bu ayriliktan elem duymaya baslayip, bu durumunu

Allah (cc)’tan bilir ve O’na kars1 kalbinde besledigi az bir sevgi de nefrete doniisiir. "%

Su-i hatimeyi bu sekilde iki derece iizerine gruplandiran disiiniirimiiziin, bu
degerlendirmesinde 6len kimsenin Allah (cc) ile arasina giren bir perdeden bahsettigi ve
bunu bir 6l¢ii olarak kabul ettigini goriiyoruz. Ancak burada dikkate deger bir tespiti ile

daha karsilasiyoruz. Bu da Allah (cc)’t tanimamis olmanin sebep oldugu iman

7 Gazali, Ihya-u Ulumid din, C.4, $.349

%8 Ahirete iman iman esaslarinin iginde nemli bir yer teskil etmektedir. Burada Allah (cc)’a imanin geregi
olarak diger iman ¢esitlerinde oldugu gibi &hirete imanda da bir samimiyet siiphesiz bir kabul gerektirir.
Dolayisiyla Gazéli’nin burada &hirete olan iman zayifligindan kalpte diinyay kars1 artan bir sevgiden anca
Allah (cc)’a kars1 ise azalan bir sevgiden bahsettigi goriilityor. Gazali’nin biyografisi olan el-Munkizu
Mine’d-Dalal isimli eseri incelendiginde, imanin esasinin Allah (cc)’a ve Ahiret giniine inanmanin
olusturdugunu ifade ettigi goriliir. Bu agidan bakildiginda inang esaslarinda sondan ikinci sirada yer
verilen &hirete imanin, Kur’an-1 Kerim’de yirmi alt1 yerinde Allah (cc)’a imandan hemen sonra O’nunla
birlikte gectigi goriilmektedir. Bu noktadan hareketle &hirete imanin iman esaslari i¢inde daha alt siralarda
yer almas1 ayr1 bir tartisma konusu olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Esasen bu siralamanin Cibril ya da Thsan
Hadisinin referans alinarak yapildigi bilinmektedir. (Buhari, Iman, 1; Miislim, Iman,1) Ancak bu
siralamaya bakilarak kitaplara imanin meleklere imandan daha az &hirete imandan da daha faziletli
oldugunu sdylemek isabetli bir tespit olmayabilir. Bkz. Selim Ozarslan, Islamda Oliim ve Dirilis Ogretisi,
ss.5-13 Yazar bu konuyu ilgili kisimda Ebd Hanife, imam-1 Azam, et-Tahavi gibi fikih alimlerinin
goriislerine de yer vererek tartigmustir.

99 Gazali, Thya-u Ulumid ‘din, c.4, $.355
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zayifliginin, can ¢ekisme esnasinda diinya sevgisinin de tesiriyle tamamen kalpten

tamamen silinme riskidir. Gazali’nin kendi ifadeleri ile aktaracak olursak:

“Kalbi diinya sevgisi ile dolu iken, bu duygular i¢inde 6liime yaklasan kigini durumu
tehlikelidir. Zira kisi yasadig sey iizerine dliir. Oliim sonrasinda kalbin baska bir nitelik
kazanmasi, yasadig1 hayata zit konuma girmesi miimkiin degildir. Iste boyle bir anda
hasret, vahlanma, pismanlik duygular biiyiir. Eger kisinin iman1 miskal sinirlarinda bir
derecede ise bu iman1 kendisini kisa bir siire i¢inde azaptan kurtarir, iman1 bu orandan
daha az ise bu siire uzar. Eger kisinin iman1 sadece bir dane agirliginda ise binlerce yil

azapta kalsa bile sonunda kurtulur.”

Gazéli’nin bu ifadelerine gore kendisini diinyaliklardan ayirdigr i¢in kalbinde
nefret duygusu ile ruhunu teslim etmis olan kimsenin, dane kadar imanin1 kaybetmesi ve
birinci gruptakiler gibi ebedi perdelenenler arasina girmesi s6z konusudur. Bunlar
diinyaya diiskiin, onun aldatic1 giizelliklerine dalan ve diinyay1 kendilerine yeterli géren
kisir goriislii kimselerdir. Onlar bu yonleriyle ahiret hayatindan, timit kesmis gibidirler.
Bu nedenle diisiiniir bu karakter yapisinda olanlarin diinyadan ahirete gegis sathasindaki
hissedecekleri duyguyu, giibre bdceginin giill kokusundan duyacagi rahatsizlikla

anlatmaya calismistir.

Bu grubun disinda ileri goriisliiler diinya hayatin1 bir boyunduruk, 6liimii ise
gergek ve kosulsuz ozgiirliige agilan bir kapi olarak idrak etmislerdir. Bu nedenle bu
kimseler, dogru hizmet etmis olmanin verdigi huzurla efendisi tarafindan cagrilmay1
arzulayan koélenin durumundayken, vazifelerinden kacan diger gruptakiler ise efendisine
asilik yapan koleye benzetilebilir. Bu ikisi arasinda kalanlarsa sikintilarindan dolay1
diinyaya bir tiirlii 1stnamamis olsalar da aligkanliklarindan dolay1r ondan vazgegmeyi

diisiinemezler.8%

800 Gazalt, Mizanii’l Amel, 5.345, 346, 347 Gazal'nin bu eserinde insanlarin &liimii nasil karsilayacag ile
ilgili onlar1 ii¢ gruba ayirarak agikladigini goriiyoruz. Burada su-i hatime kavramini kullanmamus olsa da
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Gazali, inziva donemi oncesinde hayatin1 gézden gegirirken birgok bagimliligin
esiri oldugunu kendisine itiraf etmis ve bunu biyografisinde dile getirmistir. En iyi yaptigi
islerden olan ders vermek ve ilim 6gretmekle neyi hedefledigini sorgulamasi, bdyle bir
kaniya ulagmasina vesile olmustur. Bu noktada sahip oldugu ilimle Allah (cc)’in
rizasindan ziyade mevki ve sohreti oncelledigini itiraf etmistir. Kendisini ahiret yolundan

alikoyan bu ihtiraslarla miicadelesini su sekilde ifade etmistir:

“O zaman kesinlikle anladim ki ugurumun kenarma gelip dayanmgim; eger hemen
durumumu diizeltecek birseyler yapmazsam atese (cehenneme) yuvarlanmak {izereyim.
Bir siire hep durumu diisiindiim. O zaman heniiz irademe sahiptim. Bir giin Bagdat’tan
cikarak i¢inde bulundugum durumdan kurtulmaya kesin karar veriyor, ertesi giinii bu
kararimdan vazgeciyordum. Bu konuda ne zaman ileriye dogru bir adim atsam, hemen
arkasindan bir adim geri atiyordum. Sabahleyin erkenden Ahireti arama konusunda

icimde samimi bir arzu dogsa, aksamleyin agir1 ihtiraslar ordusu mutlaka bu arzuma karsi

saldirya gegerek onu dagitiyordu.”®

Gazali boylelikle hevalariyla imani arasindaki bir hesaplasmanin yasandigi ve
yaklagik olarak alt1 ay kadar siiren, diinya ihtiraslari ile ahirete donuk arzular arasinda
devamli bir sekilde gelgitlere maruz kaldig: bir déneme girmis oluyordu. Bu doénem,
talebelerine ders veremeyecek kadar dilinin tutuldugu ve yeme-igmeden Kkesilerek

doktorlara bagvurmak zorunda kaldig1 en sikintili zamanlarini ihtiva etmistir.

Gazali’'nin bu ag¢iklamalarindan anlagilmaktadir ki, diinyayla kurulabilecek
unsiyet, varligimi hissettirmeden kalbe yerlesirken, bunun neticesinde ortaya ¢ikacak bir
aldanma ancak oSliimle asikar olabilir. Oliimle perdenin kalkmasi ve akabinde miisahede

edilecek bu haller, sO-i hatime konusunu daha anlasilir hale getirmektedir. Yani diinyadan

bu gruplandirmay: yine 6liim safhasina adim atan insanlarin 6liime karsi takinacaklart tavir i¢in yaptigi
gorulayor.
801 Gazall, El-Munkizii Mine ’d-Dalal, ss.44, 45
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ayr kalmadikc¢a, ona olan diiskiinliigiin anlasilmasi zordur. Bu da ancak o6lumle

mimkundar.

Kisaca ifade etmek gerekirse stfinin gekincelerinin 6limiin kendisinden degil
kendi i¢ diinyasiyla ilgili oldugu sdylenebilir. Oliimii Allah (cc)’a kavusmanin yegane
yolu oldugunu idrak etmis bir kul olarak, bu dogrultuda samimi bir yasam siiremediginin

endisesi son nefesine kadar devam etmektedir.
4.2.Marifet Eksikligi ve Metafizik Boyuttaki Istirablar

Anlasilmaktadir ki kabir ile baslayip cehenneme kadar devam edecek olan azabin
mukaddimesi Allah (cc)’a duyulan sevginin azligi, diinyaya beslenen {insiyetin
coklugudur. Bu bakma ve gorme derecesine diinyada marifete mazhar olan arif kimseler
ulasirken, Allah (cc) sevgisi de méarifetle dogru orantilidir. Bu nedenle arif kimseler
marifetlerinde, fikirlerinde ve Allah (cc)’a olan miinacatlarinda tattiklar1 zevki cennetteki

higbir zevke degismek istemezler.8%?

Marifet zevkinin kiigimsenmesinin nedeniyse, onun yoklugunda aranabilir. Zira
kalbi diinya mesgaleleriyle dolu, ciliz bir mérifete sahip birinin bundan lezzet almasi
zordur. Diisiiniirimiiz marifet zevkinde ya da lezzetindeki bu derecelendirmeyi daha iyi
anlatabilmek icin yine etkili bir 6rnekleme yolunu tercih etmistir. Giizel yemegin
kokusundan alinan zevk onu bizzat yenilmesinden alinan zevke, oksama zevki iliski
zevkine denk olmadigi gibi marifet zevki de ne kadar mikemmel olursa olsun ahiretteki
bulusma ve miisahede zevkine tercih edilecek seviyede degildir. Disiiniirimiiz bu

orneklemeyi su sekilde detaylandirarak aciklik getirmeye galismustir:

892 Gazali, Thya-u Ulumid din, c.4, s.628 Cennetin hoslugu herkesin ne istiyorsa ona kavusmasindan ileri
gelmektedir. Gazall burada ahiretteki rii’yetin cennetin nimetlerine tercih etmesi diinyada yeme-igme,
cinsel birliltelik hazlari yerine ilim, marifet vukufiyyeti tercih etmis kimselerdir. Gazali’nin bu ifadelerden
ayni zamanda cennette yasanacak olan lezzetler arasinda farkliliklar oldugu diinyada seriat gercevesinde
yaptig1 se¢imlere gore o lezzetlerin kendisine cennette sunulacag anlagilmaktadir.
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Ikisi arasindaki biiyiik farki ortaya koyabilmemiz igin érneklemeye gitmek zorundayiz.
Diinyada sevgilinin yiiziine bakildiginda hissedilen zevk ¢esitli nedenlerle farklilik

gosterir:

Birinci Neden: Sevgilinin giizelliginin milkemmel veya kusurlu olusudur. Sevgili ¢ok
giizel ise onun yiiziine bakildiginda duyulacak zevk de hi¢ kuskusuz aym oranda

olacaktir.

Ikinci neden: Sevgi, sehvet ve ask giiciiniin miikemmelligidir. Oyle ya sehveti kabarik,

sevdasi taskin kisinin telezziizli aks nitelikteki kisiye oranla miikemmeldir.

Ucgiincii neden: Idrak miikemmelligidir. Yani kisi sevgilisini ne kadar iyi goriirse zevk
doyumu da o nispetle giiglii olur. Karanlikta veya perde arkasinda yahut uzakta bulunan
sevgilisini gorenin duyacagi haz aydinlik bir ortamda yanibasinda sevgilisni seyredenin
hissedecegi zevk gibi degildir. Oyle ya yatak ta ¢iplak yatilirken hissedilen zevk giysiler

icinde yatilirken duyulan zevkle ayni olur mu?

Dordiincti neden: Kalbi Oyalayan elemlerini huzur kagiran faktorlerin bulunmamasidir.
Higbir tasast olmayan, gonlii yalniz sevgilisi ile mesgul olanin sevgilisinin yiiziine
baktiginda hissedecegi tad; Urkek, hasta, sikintili, o anda zihnini daha 6nemli bir isin

mesgul ettigi kisinin hissedecegi zevkten ¢ok daha iistiindiir.5®

Gazéli’ye gore rii’yetin derecesi yani Allah (cc) ulasabilmenin verdigi zevk,
O’na duyulan sevgi kadarken; dlinyada aile, mal ve makama duyulan zevkse onlardan
ayrilmis olmanin verdigi azab nispetindedir. Bu dogrultuda mérifetullahi1 kazanma
yolunda ruhun bir &leti olarak tanimlanan bedenin bu gérevini yerine getiremeden battal

hale gelmesiyle duyulan derin pismanlik, kabir azabinin baslangicidir.8%*

2e05 a3 Telil 54 alK L6 S8 S8 55 Lo allia et Il # a5l o5 08 el 2l a4 1 s

PR ST SR PR R
Osanan M zoxn

803 Gazali, [hya-u Ulumid ‘din, c.4, 5.629
804 Gazali, el-Erbain fi Usdliddin, s.399
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“Nihayet Her birine éliim geldigi vakit diyecek ki: rabbim! déondiir, dondiir beni dondiir.’
“Ta ki, bosa gecirdigim diinyada iyi is (ve hareketler) yapayim." Hayw! Onun soyledigi
bu soz (bos) laftan ibarettir. Onlarin gerisinde ise, yeniden dirilecekleri giine kadar

(siiren) bir berzah vardir.”8®

Ayette gecen ‘Gliim gelip catincaya kadar’ ifadesinin Kiminle ilgili oldugu
hususunda alimlerin ihtilaf ettikleri; eksiyetinin goriisii bunlarin kafirler oldugu
yontndeyken,2% geri dénme dileginin sadece Allah (cc)’1 inkar edenler igin degil, ayni
zamanda mimin kimselerle ilgili bir durum olabilecegini kabul edenler de olmustur.8%
Gazéli’nin de eserinde marifetullah bahsinde bu ayete yer vermesi, ikinci goriisii
benimsemis oldugu izlenimini vermektedir. Birinci gruptakiler goriislerini; mii’minin
cennetteki yerini gordiigiinde bundan daha fazlasii temenni etmeyecegine
dayandirirken®® bu anlayisin Gazali’nin arttikga cennet nimetlerini gdlgede birakacak
marifet anlayisina®® ters diistiigiinii soyleyebiliriz. Ayn1 zamanda Oliim esnasinda

muhatabin yiiceltilmesi, miimine yakisan bir hitab sekli olarak kabul edilmistir.

Diger taraftan Gazali’nin kabir hayatin bedenle ilgili olmadig1 goriisii baskin
olmakla beraber, ruhun cesede dondirilmesinin ya da kiyamet glnine kadar
ertelenmesinin ihtimal dahilinde oldugunu ifade etmesi, bu konuda anlagilmaz bir tutum
izledigi algisimt olusturmustur. Ayn1 zamanda Gazali’nin dialist bir yaklasim icinde
kalarak, azabin ruha mahsus oldugunu ima etmesi de elestirildigi konularin bagini

¢cekmistir.

805 Mii’mindin, 23/99-100
806 Fahruddin er-Razi, Tefsir-i Kebir, .16, 5.458
807 Kurtubi, el-Cami' li Ahkami'l-Kur’dn, ter. M. Besir Eryarsoy, Buruc Yayimlari, Istanbul 2001, s.238;
Bursevi’de tefsirinde Kurtubi’nin bu yorumuna yer verdigi goriiliir. Ayr. Bkz. Ismail Hakk1 Bursevi, Riihu 'l
Beyan, c.5, 5.469
808 Fahreddun Razi, A.g.e, .16, 5.459 Razi nin tefsirine baktiginuzda de ayette kastedilenlerin kafirler
oldugu bunun miiminlerin boyle bir hitaba matuf olamayacaklrini savundugu anlasiliyor.
809 Gazali, Medricii’l Kuds, s.133 Ariflerin marifetlerinde, tefekkiirlerinde ve miinacaatlarinda dyle zevkler
vardir ki, bunlara karsilik olarak cennetler kendisine verilmis olsa da asla degismezler. Ayrica cennet
nimetleri k&mil bir lezzete sahip olmasina kargin lika ve miisahede ile kiyaslanamyacagini vurgusunu
burada da yapmustir.
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Ancak ifade etmek gerekir ki Gazéli’nin inceledigimiz eserlerinde 6ltimle ilgili
konular1 bir bi¢imde marifet anlayisiyla irtbatlandirmasi, bu konuyla ilgili
degelendirmelerin yine aymi c¢ergevede yapilmasini gerekli hale getirmektedir.80
Diisiiniirtimiize gore 6nemli olan kabirdeki azabin ruha ya da cesede isabet etmesi degil,
berzah dleminin varligina olan imandir. Ciinkii ona gore marifetin tohumu samimi bir

iman ile atilabilir.

Gazali’nin eserleri incelendiginde, kabirde ruh igin metafizik bir azabin varligin
kabul ederek, konuya bu dogrultuda yaklastigr goriiliir.8!! Diisiiniire gore 6len kisinin
bedeninden ayrilmasinin verdigi iiziintli, bagimlisi oldugu diinyaliklardan ayri diismenin
elemi, &hiretin nimetlerinden mahrum kalmanin acisi ve Allah (cc) gorebilmenin
nimetinden ayri1 kalmanimn 1stiraplart dlen kimsenin kabir azabmin mukaddimesidir.
Ciinkii ruhun bedene oranla aldig1 haz ve lezzetler nasil ki kelimelerle tarif edilemiyorsa,
bu acilar da o derece tarifsizdir. Iste bu noktada Gazali metafizik istiraplar1 tarif

edebilmek adina tegbihle durumu anlatma yoluna gitmistir.

Bu benzetmeye gore, insanin temeli diinya sevgisine dayanan koti huylar
sayisinca, kabirde onu sokacak olan yilanlar yani tinninler mevcuttur. Dolayisiyla bu
tinninler cesette degil ruhun kendisiyle beraberdir. Bu yilanlar 6liiniin zatinin haricinde
olmasi, azabin daha katlanilabilir boyutta kalmasini miimkiin hale getirecekken, tinninin
kisinin kalbinin merkezinde, ruhuna islemis olmasi bu 1stiraplar1 zahiri bir yilanin
sokmasindan daha dehsetli bir sekilde hissetmesine yol agmaktadir. Yani tinnin insanin

hayatta iken iizerinde tagidig1 kotii sifatlarin kendisidir. 82

810 Gazali kabir ahvali bahsi ile ilgili el-Erbain fi UsGliddin adli eserinde bu eseri Ihyasinin daha iyi
anlasilmasina vesile olacak bir boliim olarak bahsettigini 6zellikle Zikr-iMevt basligina bir yonlendirme
yapmasi da dikkat ¢ekicidir. Bu da yine fhya’nin sadece avam iccin yazilan bir eser olmadiginin bir isareti
olarak kabul edilebilir. Zira kendi ifadesi de bu yondedir: “Bubkitabin gayesi ihya kitabindaki esaslari
arastirmaya tesvikle beraber bazi hakikatlere isaret etmekten ibarettir.fhya kitabimizda dini ilimlerin biitiin
esraru olanca agikligi ile ayan-beyan olur. “ Gazali, el-Erbain fi Us(liddin, s. 431

811 Gazall, Medricii’l Kuds, 5.26

812 Gazalf, el-Erbain fi Us(liddin, ss. 403, 404
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Gazali, bu goriisiinden hareketle “Senden acele azab istiyorlar, halbuki Cehennem

VBI8. | ciinkii biz, zalimler icin éyle bir ates miiheyyd

kafirleri kusatip duruyor.
kilmisizdwr ki sertaklart kendilerini kusatmaktadir...””®* ayetlerinde gelecek zaman
kipinde ‘kusatacaktir’ yerine genis zaman kipinde olan ‘kugsatmaktady’ ifadelerinin de
bu atesin her an insanin batininda yerlesik oldugunun bir kanit1 olarak goériilebilecegini

belirtmistir. Ancak diinyadaki nefsani arzularin ve hevalarin etkisinden kaynaklanan bir

uyusukluk halinden dolay1 bu sokmalar hissedilememektedir.8®

Bilinmektedir ki, bu konuda fikir beyan eden alimlerin ekseriyeti insanin riiyadaki
hallerini kabir ahvaline benzetmislerdir.8'® Gazali’nin de kabir ahvalinin marifetle olan
iliskisini, anlatimina uyku ve riya kavramlarin1 da dahil ederek etkili bir sekilde ortaya
koymaya ¢alistigi goriiliir. Zira Gazali riyayr sadece yasayanlarla 6lenler arasinda bir
iletisim kanali olarak tasvir etmekle kalmayip, 6liim sonrasi berzah alemini inkar edenlere

kars1 riiya tizerinden gelistirdigi meteforla cevap verme yolunu segmistir.

Buna goére uyamik biri uyuyan kimseyi yaninda oturup gozlemlese, g0z
hareketlerinden RAM uykusuna gecip riyd gordiigiinii anlamasi miimkiin olsa da
riyasinda gordiklerine mutalli olamaz. Bu kisinin rllydsinda yilanlar tarafindan
sokuldugu farz edildiginde; gozlemcinin bu yilan1 zahiren goriip ve rilya goérenin 1stirap
icinde oldugunu idrak etmesi de olasi degildir. Ciinkii uyanik olan sehadet dlemindeyken,
uyuyan kimse berzah alemine temas ederek, metafizik manada bir istiraba dhgar

olmaktadir.

813 Ankeb(t, 29/54
814 Kehf, 18/29
815 Yine burada Gazali’nin te’vil metodu, bu ayet ile ilgili yaptig1 bu yorumda da kendini gdstermektedir.
Ona gore bu ayetteki zahiri mana ile yetinmek, insanin gida olan bugdaymn 6ziinden yapilan ekmek ile
degil posa kismi olan olan samani ile yetinilmeye benzer. Bu nedenle saman ile beslenen canlilarin nasibi
bugdayin 6ziindee degil samaninadadir. Bu sekilde Kur’an da her insan i¢in bir gida mesabesindedir.
Ancak insanlarin ondan gidalanmalar1 da ulagtiklari dercelere gore degismektedir. Esek, samana bu
ragbetinden 6tiirii hayvanlik derecesinde kaliyorsa, Insan da Kur’an’m sadece kilifina sarildiginda,
insaniyet ve melekiyet dercelerine ulasamamus olur. Gazali, el-Erbain fi Usdliddin, s.406
816 Siileyman Toprak, Kabir Hayati, 5.284
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Gazali azablar tiglii bir tertib lizere aktarirken diinya sevgisinden kaynaklanan
“arzulanan seylerin ayrilik atesini” ilk siraya koymustur. Bunun nedeni 6liim aninda
kalbe ilk olarak bagimli olduklarindan ayrilmanmin verdigi ayrilik acisiyla berzah alemine
gecis yapmasidir. Kisiye ait kotii sifatlar yani tinninlerin sayisi da bu arzu duyulan
seylerin miktarincadir. Diglinlirimiiziin burada riya ornegine kiyasla daha 6znel bir

ornek iizerinden konuyu drneklendirdigi gérmekteyiz.

Bu durum diinyayi1 zapturapt altina almis bir hiikkiimdarin diismani tarafindan esir
edildiginde yasayacagi elem ve actya benzetilebilir. Bu esaretle birlikte 6niine serili olan
tarli zevkleri yitirmis, daha evvel ona itaat eden tebaasinin oniinde en zelil islerde
kullanilip, esleri ve cariyelerinden faydalanilmaya baslanmis, sahip oldugu hazinelerini
ise talan ettilirmistir. Béyle bir durumda bu hiikiimdarin bedeni saglikli bir sekilde
yerinde duruyor olsa da kaybettiklerinden otiirii, kalbine yer etmis olan tinninlerin
sokmalarini hissetmeye baslamistir. Kalben ve rlthen duydugu bu ac1 ve elem dyle bir
noktaya gelir ki hastalanarak Olmeyi isteyebilir, hatta intihar etmeye dahi tesebbiis
edebilir. Diinyada kaybettigi en ufak esyasi i¢in iiziilen kimsenin bu iizlintiisii 6liimden
sonra da devam etmesi ona olan ilgisinin sonucu olarak gorulir. Ancak yuk hafifledikce
maruz kalman bu sikintilar da azalir.8?” Bu durumda diinyada rahatlikta sinir tamimayip,
ekseriyetle arzuladiklarina kavugsmus olanlar igin, kalplerindeki diinya sevgisi nispetinde

ayrilik atesinin de o derece yakici olmasi beklenir.8®

Goriilmektedir ki insanin fitratina mahsus olarak ulvi aleme strekli meyli var ise
de; ilk bolimde de ele aldigimiz tizere g6lgeler mekani diinya magarasina baglayan her
tiirlii sehvani pranga ve zincirler onu asaginin da asagisina ¢cekmektedir. Bu sehevi pranga
ve zincirler diinyevi zevk ve hirslar ya da daha genel tabir ile hevalaridir. Bunlar, insani

fitratinda gizli olan hedefine yonelme girisiminden meneder. Gazali’ye gore iste tertibin

817 Gazali, [hya-u Ulumid ‘din, c.4, 1009
818 Gazali, Kimya-i Saadet, s.82
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ikinci faslina aldig1 elem biribirlerine zit olan bu ilahi ruh ile sehvani zincirlerin birbirine

olan zitliklarmdan kaynakl bir ¢arpisma nedeniyledir. 819

Bu tertibin ikinci derecesinde ise rezaletlerin verdigi utancin neden oldugu
hakirlik yer almaktadir. Gazali’nin miihlikat ismini vererek eserlerinde tafsilatli bir
sekilde tizerinde durmus oldugu her bir koti huy, marifet yolu igin ayri bir engel teskil
etmektedir. Temelini diinya sevgisinin olusturdugu ve kabirdeki 1stiraba sebebiyet verdigi
ifade edilen bu reziletlerin tedavisi esasen tasavvufun baslica gayelerinden biridir. Oyle
ki, tasavvuf literatiiriinde nefsin tezkiye, kalbin tasfiyesi mutasavviflarin baslica ele aldigi
konulardan biri olmus, erken donem tasavvuf doneminden sonra tarikatlarin ustl ve

uygulamalarinin temelini olusturmustur.

Nefsin zulmetleri olarak niteleyebilecegimiz bu reziletleri; yemege ve cinsellige
olan tutku, giybet, hased, kibir ve ucub, 6fke ve kin seklinde siralayabiliriz. Bu siralamayi1
bir Onceki c¢alismamiz olan “Gazali’de Nefsin Mertebeleri”ndeki izledigimiz
metodolojiye gore yapmis olmamiz da, Gazali’ye gore insan1 helake gotiiren iki ana kapi
olarak niteledigi yeme ve tenastl organ sehvetinin diger reziletlerin ortaya ¢ikmasindaki

rolii ve bunlarin kendi aralarinda etkilesim halinde olmasindan ileri gelmektdir.8%°

Gazali boyle bir utanci betimleyebilmek igin, 6nceki 6rnekte diinyadaki tiim mal
varligini ve itibarini yitirip hakir olmus bir hilkiimdar: tahayyiil etmemezi isterken, bu
ornekte zelil bir durumda olup da bir hilkiimdar tarafindan ihya edilen birini diisinmemizi

ister. Kendisine giivenilerek hiikiimdarin hazinelerini gérmesine, evine dahi girmesine

819 Gazali, el-Erbain fi Usdliddin, ss.426-427; Burada cimri kimsenin durumu érnek gdsterilmistir.
Herkesin huzurunda kendisinden bir sey istenildiginde bu iki zitlik arasinda kaldig1 sdylenebilir. Ciinkii o
istenileni vermezse kendisine cimri denecektir. Insanlar arasinda itibardan diisecek, diger taraftan talep
edileni verdiginde malindan olacaktir. Bu nedenle bu iki zitlik arasinda gidip gelmesi onun elemini
olusturacaktir.

820 Murat Ismailoglu, Gazali de Nefsin Mertebeleri, Yayinlanmanus Yiiksek Lisans Tezi, Ankara 2016,
$s.108-121
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izin verilen bu kisi bu lutfa karsilik nankorliik ederek, hazinelerde hirsizlik yapip ailenin

irzina kem gozle bakmaya baglamis olsun.

Ustelik bu ihanetlerini gerceklestirirken kimsenin, bundan mutalli olmadigim
diisiiniiyorken, hiikiimdarinin kendisinin yaptig1 tim bu rezil islerine vakif oldugunu
anlasm. Bu durumdaki adamin kalbi bir utang atesi ile yanmaya baslarken, disaridan
bakildiginda bedeninde herhangi bir hastalik emaresi goriilmez. Ancak riihen iskencelerin
en agirin1 yasamaktadir. Bu durumda bedenindeki tiim azalarinin bir azaba ugratilarak

cezalandirilmasini yasadigi utanca yegeleyebilir.82

Bu noktada diisiintiriimiiz fizik 6tesi bu istirabin mahiyetini okuyucu icin daha
Oznel bir hale sokabilme adina, giybetin hakikati {izerinden bir anlatim yoluna daha
gittigi goriiliir. Nitekim o giybeti nefsin zulmetlerinden tanimlarken, eserlerinde en ¢ok
tizerinde durdugu konulardan biri olmustur. “Kim diline ve tendsiil organina kefil olur,
haramda kullanmayacagina dair Allah (cc)’a soz verirse, ben de onun igin cennete kefil
olurum.” ve “Dikkat edin, derin soze dalip gereksiz yere sézii uzatanlar heldk
olmuglardir.”®?? hadislerine istindden bos konusmalarin niine gegebilmenin 6l1Gma(ni)n
bilincinde bir yasam siirmekle ile miimkiin oldugunu ifade eden Gazali’nin, malayani
konusmalar1 grybete sebep olmasi agisindan degerlendirdigi, dlimi tefekkiir etmekle de

bunun 6niine gegilebilecegini vurguladigr goriilmektedir.8?3

“Ey iman edenler! Zannin bir¢cogundan sakinin. Ciinkii zannin bir kismi giinahtir.
Birbirinizin kusurlarint ve mahremiyetlerini arastirmaymn. Birbirinizin giybetini
yapmaywn. Herhangi biriniz 6lii kardesinin etini yemekten hoslamr mi? Iste bundan
tiksindiniz!”®* Giyabinda konusulan kimsenin nimus ve haysiyetinin ¢ignenmesiyle

birlikte agilan ve kalbe sirdyet etmis manevi yaranin etkisi, keskin bir bigagin eti yardigi

821 Gazali, el-Erbain fi Usdliddin, 5.416 ; Gazali, Kimya-i Saadet, 5.89
822 Buhari, Rikak, 23; Buhari, Edeb, 31; Miislim, Imén, 74; Buhari, Haddd, 19
823 Gazali, Minhacii’l Abidin, $.87; Gazali, Ihya-u Ulumid din, c.3, $.256
824 Hucurat, 49/12
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yerde biraktig1 istiraba benzetilebilir. Ancak fiziki bedeninden daha serefli olan 1rz1 ve
namusuna gelen bu halelin verdigi 1stirabin yerine bedenen ac1 ¢ekmeyi yegleyebilir.82°
Bunun yaninda ¢ok yakin bir tanidiginin etini bir hayvanin etini yedigini sanarak istahla
yiyen kisinin bu yamyamlik faaliyetini idrak etmesiyle yasayacagi manevi iskence,

bagkalarinin da buna mutalli olmasityla katmerlenecektir.

Diisiintiriimiiziin kabir azabina iliskin 6ne siirdiigii bu giybet 6rneklendirmesi;
biiyiik giinahlar arasinda zikredilen bu reziletin metafizik boyutta agtigi derin yaraya
isaret etmesi agisindan 6nemlidir. Ancak belirtmek gerekir ki Gazali’nin Hz. Peygamber
(sav)’in yukaridaki sahih hadislerinde zikrettigi tim bu zulmetler kabir azabinin

mahiyetine tekabul ettigi gibi, tinninlerin sayis1 da bu zulmetler kadardir.

Gazél’nin gl tasnifine geri dondiigiimiizde, tertibin ilk safhasmin kabirde,
ikincisinin kiyamet koptugu vakit, {liglincli sathanin ise cehennemde karar kilininca
yasanacagini ifade ettigini goriiyoruz.8® Ancak calismamizin seyri boyunca ele alarak
yer verdigimiz, Gazali’nin de eserlerinde referans olarak belirttigi ayet ve hadisleri bu
acidan tekrar degerlendirdigimizde, bu tasnife konu edilenlerin net bir bigimde

ayrilamayacagi kanaati de olusmaktadir.

Nitekim, Israilogullari’n1 yakalayip ziiliim etmek igin peslerinde olan Firavun’un
denizin ortasinda birakilmas: ve akabinde bogulmak iizereyken: "Inandim, gercekten de
Israilogullari'mn  iman ettiginden baska tanri yoktur. Ben de ona teslim

7821 seklindeki tevbesi kabul olmamus: “Onlar, sabah aksam atese

olanlardanim.
arzolunurlar. Kiyamet kopacagi giin de: ‘Firavun hanedanini azabm en siddetlisine

tikin!” (denilecektir).”®® seklinde bir hitaba matuf olarak kiyametin kopmasimna kadar

gecen berzah siirecinde cehennem azabini tadacaklari belirtilmistir. Yani canlarimi

825 [smail Hakk1 Bursevi, Ruhu’l Beyan c.8, 5.211
826 Gazalf, el-Erbain fi Usdliddin, s.413
827 Yunus, 10/90
828 M{i’min, 40/46
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verirken ve kiyamet kopmadan evvel cehennemlik olduklarimin idrakinde olduklari da
soylenebilir. Zira “Yoksa giinah isleyip de kendisine 6liim gelince: "Iste ben simdi tevbe
ettim.” diyen kimselerin tevbesi kabul edilmez. Kafir olarak délenlerin de tevbeleri kabul
edilmez. Iste bunlara &hirette can yakici bir azap hazirlamisizdir % ayetinde de,
Olimleri ile cehennemliklerden oldugunu idrak edenlerin tevbelerinin kabul

olunmayacagi belirtilmistir.

Gazali, aver durumunda olan ruhun tuzak mesabesindeki bedenin battal hale
gelmesiyle duyulan {iziintii, elem ve hasretin iki kat artacagini ifade etmistir. Yani kalben
bagli oldugu bedeninin zail olmas1 marifet avim kagirmakla ikiye katlanmigtir. Gazali bu
durumu kabir azabinin baslangici oldugunu belirtmistir. Diinya hayatinda marifetullah:
kazanma adina herhangi bir caba sarfetmeden Olen kimsenin Oliim esnasinda
kacirdiklarmin da farkinda olmasindan dolay1 yasadigi pismanligi kabir azabinin
baslangici olarak zikreden Gazéli “Nihayet Her birine oliim geldigi vakit diyecek ki:
rabbim! déndiir, dondiir beni dondiir.” “Ta ki, bosa ge¢irdigim diinyada iyi is (ve
hareketler) yapayim." Hayiwr! Onun soyledigi bu séz (bos) laftan ibarettir. Onlarin
gerisinde ise, yeniden dirilecekleri gline kadar (siiren) bir berzah vardir "8° ayetine de

bu degerlendirmeden evvel yer verdigini gormekteyiz. 83

Imamin bu bu tespitlerini dikkate aldigimizda, dlen kisi ahiretteki konumuyla
ilgili bir idrak halinde olmalidir ki, ruhunu teslim ederken bdyle bir istekte bulunabilsin.
Kisaca ifade etmek gerekirse, iinsiyet kurdugu diinyadan ayrilmanin acisiyla berzah
alemine gegen kimsenin dlgar olacagi ve dncekiyle kiyas kabul etmeyen diizeydeki yeni

bir azabi, derin bir pismanlik ve utan¢ duygular idrak etmeye baslamasi bu arzusunu

829 Nisa, 4/18;
830 Mii’minun, 23/99, 100
831 GazAli, el-Erbain fi UsGliddin, ss.397, 398
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anlasilir hale getirmektedir. Gazali kalpte yer eden ve telafisi mimkun olmayan bir kayba

sebebiyet veren bagimliliklarin, ancak boyle bir ayrlikla asikar olacagini vurgulamistir.
5. Magrifetin Kemale Ermesi: Rii’yet

Kelami manéda zihinleri mesgul edip, tartismalara neden olan konularin baginda
gelmesinin yaninda, Gazali’nin epitemolojisinde hazlarin en st mertebesine yerlestirdigi
ri’yeti, marifetle olan sebep sonug iliskisi cergevesinde degerlendirmeden evvel

kavramin etimolojisine bakmak yerinde olacaktir.

Sozliikte gormek anlamina gelen rii’yet kelimesi®®? tasavvuf 1stilahinda ise Allah
(cc)’1 diinyada ve ahirette gézle miisahede etmek manasinda kullanilir. {1ahi tecellileri ruh

dleminde temasa etmek olarak da tanimlanabilen rii’yette833

, gorme isi beserl degil kalp
gozii gerceklesmektedir.®3* Bu cihetle rii’yetin de bir derecesinin oldugu bunun da kalbin
durumuna gore degisecegini vurgulayan sOfi anlayisa gore salikin diinyadaki cismani
zevklere olan baglilig1 dogrultusunda sekillenecegi yoniindedir. “Bana bir karis yaklasana
ben bir arsin yaklasirim, bir arsin yaklasana bir kulag yaklasirim. Bana yiiriiyerek gelene
ben kosarak giderim.”®% hadisine istindden marifetin mekani olarak kabul edilen kalbin

cismani temayiillerden arindig1 6l¢iide rii’yet derecesinin artacagi bu anlayisin temelini

olusturmaktadir.

Rii’yetle ilgili tartismalara bakacak olursak, Allah (cc)’in diinyada da &hiretde de
goriilemeyecegini savunan Mu‘tezililer olmustur. Onlar bunu yaparken Allah (cc)’in
ahirette gorilmesini olumsuzlarken, diinyadaki gorme sartlarimi &lgli olarak kabul

etmislerdir.8% Yani, rii’yet denildiginde gérme organi olan fiziksel gdzle gergeklesen bir

82 Siileyman Uludag, DIA ‘Rii’yet 'md, ¢.35, $5.310-311

833 Siileyman Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozligii, $.301

834 Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri Sozligii, s.405, 406

835 Buhari, Tevhid 15, 35, 55; Muslim, Tevbe

836 \eysi Unverdi, Kelami Bir Problem Olarak Rii’yetullah Meselesi, IV Uluslararasi Kiiltiir ve Medeniyet

Kongresi Tam Metin Bildiri Kitabi, Mardin 2018, Iksad Yaymevi, s.520, 521 Mu’tezile kelamcilari

rii’yetullaht gérme kosulunun saglanmasi i¢in Allah (cc)’1n bir mekan ve yonde yer almas1 gerektirdigini
188



hadiseyi anlamalarindan 6tiirii, gérme eyleminin gergeklesmesi i¢in gerekli olan fiziksel
kosullarin Allah (cc) hakkinda kullanilmasinin imkansizligimi savunmuslardir. Ancak bu
goriisii benimseyenler igerisinde rii’yeti bu hakiki manasindan baska, bir tiir bilme
seklinde anlayanlar da olmustur. Mutezile kelamcilarin bu bilgiyi, diinya tizerinde insanin
cabalar1 haricinde vasil olan zarari bir bilgi olarak kabul etmeleri de rii’yeti tamamen red
etmelerinden ziyade, aklin rehberliginde te’vil ettiklerinin bir isareti olarak kabul

edilebilir.837

Es’arilerin riiyet hakkinda yaptigi yorumlarin akil-nakil dengesini gdzeten
Matiiridi’nin  (6.333/944) rii’yet anlayisiyla kiyaslandiginda, yetersiz  kaldigi
sOylenebilir. Rii’yet anlayislarindaki akli referanslar agisindan bu zafiyetleri ve Mu’tezili
bilginlerin yogun tenkitleri neticesinde, Es‘ari alimleri konuya farkli bir yorum getirme
ihtiyac1 duymuslardir.83® Gazali de bu noktada Allah (cc)’1n kalb goziyle goriilmesinin

miimkiin oldugunu savunan alimlerden biri olarak 6ne ¢ikmustir.

Genel olarak sdfilerin bu konuda ittifak iginde olduklarini sdylemek
mimkiinken,®° Hz. Peygamber (sav)’in Allah (cc) gérmesi hususunda ihtilafta olduklar
bilinmektedir. Bir goriise gore Allah (cc)’in konusma imtiyazi Hz. Musa’ya (as)
verilirken, O’nu goérme vasfi da yaradilmislar iginde sadece Hz. Peygamber (sav)’e
verilmistir. Zira Allah (cc) ile konusmasinda O’nu gérme talebinde bulunmasi®° boyle
bir istegin imkan dahilinde bulunduguna delil olarak gosterilebilir. Eger durumla ilgili bir

imkansizlik mevzu bahisse, Hz. Musa (as)’in imkansiz olan bir seyi istemesi bilgisizlik

ve agkin bir varhigin maddi bir varlia benzetilemeyecegi goriisiinii 6ne siirerek red etmislerdir. Bu
dogrultuda rii’yet ile ilgili nasslari vahyin degil aklin ilkeleri {izerine degerlendirme yoluna gitmislerdir.
837 Murat Memis, Rii 'yetullah Tartismalarina Metodolojik Bir Bakis, Kocaeli ilahiyat Dergisi, S.4, Aralik
2020, s. 89
838 Kili¢ Aslan Mavil, Bir Mu 'tezile-Maturudiyye Tartismast, Rii yetullah, AIBU Sosyal Bilimler Enstitiisii
Dergisi, 2014, C.14, Yil:14, S.2, 5.453
839 Kelabazl, Ta 'arruf, 20; Imam-1 Rabbani, Mekt(bat, 11, (456. Mektup), 1408; Hiicviri, Kesfi"I-Mahcb,
1, 626;Gazzali, Ihya-u Ulumid 'din, C.4, 647
840 Araf, 7/143
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olarak yorumlanabilir ve bunun idrakinde olarak Allah (cc)’tan boyle bir istekte

bulunmasi da peygamberlik vasfina ters diisen bir durum olarak goriilebilirdi.?*

Diger goriiste olanlar ise Hz. Peygamber (sav) Allah (cc)’1 goriip gérmedigini
soranlara: “Sadece bir nur gérdiim.”8# seklindeki cevabimi ve Hz. Ayse (ra)’nin de “Kim
Muhammed Rabbini gérdii, diye iddia ederse yalan sdylemis olur.”®3 ifadesini delil
olarak gostererek; Resullah (sav) dahil kimsenin diinyada Allah (cc)’1t gormedigini,
gdzlerin O’nu idrak etme kabiliyetinin bulunmadigini savunmuslardir.®** Kur’an-1
Kerim’deki “Onu gozler idrak etmez, gozleri o idrak eder, oyle latif dyle habir o. 84

ayeti de bu dogrultuda degerlendirilmistir.

Diger taraftan ashab ve tabiin basta olmak {izere, kelamci ve hadisgilerin
ekseriyetinin de bu goriiste oldugu goriilmektedir.®*® Bu noktadan hareketle Hakk m
diinya hayatinda bas goziiyle goriilmesi konusunda goriis ayriligi, ahirette goriilecegi
hususundaysa bir goriis birligi oldugu ortaya ¢ikmaktadir.®4” Nitekim s(fflerin ve arif
kimselerin kitaplarinda, eserlerinde, mektuplarinda ve menkibelerinde de Allah (cc)’in
diinyada gozle goriilebilecegi iddiasinda bulunmadiklart bilinmektedir. Bunun da
Otesinde boyle bir iddiada bulunanlari sapik, sodylenilenlerin de asilsiz oldugunu
eserlerinde ayrica belirtmislerdir.2¥® Nimetlerin en Gstini olan bdyle bir ihsana,

mekanlarin en {istiinii olan cennetin haricinde bir yerde nail olabilmenin ve baki olan bir

81 Selim Ozarslan, Allah’in Gériilebilmesi/Rii vetullah Sorunu ve Dirilisle Iliskisi, Firat Universitesi
Sosyal Bilimler Dergisi, C.11, S.1, Elaz1g 2001, s.285

842 Miislim, Tméan, 291-292

843 Miislim, Tman, 77

844 Hz. Musa

85 En’am, 6/103

846 Temel Yesilyurt, DIA “Riiyetullah” md. , C.35, ss.311-314

847 Kasani, Tasavvuf Sozligii, $.272

848 Kelabazi, Taarruf, s.72 Kelabazi'nin rii’yet konusunu; s(filerin Allah (cc)’t gdrme konusundaki
gortisleri ve akabinde stifilerin Resuliillah (sav)’in Allah (cc)’1 gérmesi hususunda ihtilaf etmeleri seklinde
iki baglik altinda detayli bicimde ele aldig1 goriiliir. Allah (cc)’1 gordiigiinii iddia edenlerin yanilgilarinin
magrifet eksikliginden kaynaklandigini; stfiler arasinda yayginlagan bu sdylemlerin esasinda seytanin bir
aldatmacasindan baska bir sey olmadigi dogrultusunda seyhlerin miiridlerine telkinde bulundugunu
belirtir.
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varhigin fani alemde go6riilmesinin miimkiin olmadigini vurgulamis, gerekcelerini bu

yonde ortaya koymuslardir.

Safiler Cibril hadisindeki: “Sanki sen O’nu goriiyormussun gibi” ifadesi ile gozle
goriilmenin  kastedilmedigi gibi zamanda yakina da bir atif yapilmadigim
vurgulamiglardir. Ancak sukdn bulmus miisahede halindeki bir kalp i¢in rii’yet anlamina

yakin bir minaya isaret ettigini sdylemislerdir.84°

Gazal’nin riiyet ile ilgili agiklamalarina geri donmeden evvel rii’yet ile ilgili
tartismalara hangi noktada dahil olup nasil bir te’vil anlayis1 benimsedigine bakmamiz da
yerinde olacaktir. Gazéli’nin dogrudan Kur’adn’1i tiim ayetlerini agiklayan bir tefsiri
bulunmasa da, onun fhyd u Ulumiddin, Kimya-1 Saadet, Miskatiil Envar, Cevahiriil
Kur’an basta olmak tlizere baz1 eserlerinde dini metinlerin anlasilmasi adina Kur’an
ayetlerinin yorumuna yer verdigi bilinmektedir.®° Kendisinden dnceki kelamcilarm te’vil
yonteminin yetersizliklerinin farkinda olan Gazali vahiy metnini daha iyi anlamaya
yonelik olarak Hasviyye ile Batinilik arasinda bir te’vil metodu gelistirmeye

calismustir.8%!

Kur’an’in mananin tiiketilemeyecegini belirten miutefekkirimiz, bu anlam
derinligini ifade etmekte kelimelerin kifayetsiz kaldigini belirtmistir. Bir diger mesele ise
Peygamberler gibi alimlerin de halka, anlama diizeylerini g6z 6ntinde bulundurarak hitap
etmek durumunda kalmalaridir. Bu dogrultuda kimisinin idraki zahiri manalardan oteye
gitmezken te’vil diye bir seyin varligindan da haberdar degillerdir.8? Ancak sembolik

dilin kalp tGzerindeki tesirini, lafzi mandlarla saglayabilmek miimkiin gériinmemektedir.

849 Eb{( Nasr Serrac Tasf, el-Liima’, 5.133

850 Mesut Okumus, Kurdn 'in Cok Boyutlu Okunusu Imam Gazali Ornegi, Ankara Okulu Yayinlari, Ankara

2017, s.163

851 Gazall, Miskatii’l Envar, $.53

82 Mehmet S. Aydin, Islam Felsefesi Yazilar1 ‘Gazali’nin Te vil Anlayisi”, Ufuk Kitap, Istanbul 2020, s.71
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Nitekim Gazali, tefsirini yaptigi Nur ayetinde®2® zahirf ve batinT alemin
manalarin1 birlikte yorumlamus, iki dlem arasindaki baga dikkat ¢ekmeye c¢alismistir.
Bdyle bir minasebetin yoklugu mevzu bahis olsaydi eger hissi (sehadet) aleminden
melek(t (gayb) alemine yiikselme yolu bulunamiyabilirdi. Bu yolu Sirat-1 Miistakim
(dogru yol) olarak tanimlayan diisiiniiriimiiz iki alem arasindaki bu miindsebeti su sekilde

detaylandirmaktadir:8%*

“Iki alem arasinda bir miinasebet, bir ittisal olmasaydi, birinden digerine yiikselme
diisiiniilemezdi. [lahi rahmet, sehadet alemini melekut alemi dengesine koydu. Bu alemde
olan her sey, o alemden Ornektir. Bazan bir tek sey, melekut aleminden bir ¢ok seyin
Ornegi olabildigi gibi, bazan de sehadet aleminden bir ¢ok sey melekut aleminden yalniz
bir seyin misali olabilir.Bir seyin misal olabilmesi i¢in aslina biraz olsun benzemesi,

aslina uygun olmasi icab eder.”

Gazali bu anlayis ¢er¢evesinde Kur’an kirdatinda, zahiri (ilmi) kosullarla beraber
batini kosullara da dikkat edilmesi gerektigini vurgulamistir. Buna gore kiraatin biyik
bir tevazu iginde ve adeta O’nun huzurundaymisgasina gergeklesmesi gaye edinilmelidir.
Zahiri kosullar ruhani sartlarla cem edildigi takdirde, Kur’an’in okuyucusuna pek ¢ok
gizli manasin1 agacagini belirtmistir. Yani miilk ve sehadet alemiyle gayb ve melekit
dlemi arasindaki dengeyi idrak noktasinda, Kur’dn-1 Kerim’in incileri kendini
gosterecektir.8% Hz. Peygamber (sav)’in tasvib etmedigi, bogazda gerceklesen bir

titresimden ibaret bir okuma eylemi®® ancak bu sekilde kalbe sirayet edebilecektir.

Diistiniirimiize gore sas1 gozle iki alemden yalniz birini goriip bunlar arasindaki
dengeden bihaber olan, bundan &tiirii digerini kavramaktan &aciz kalan batiniler manayi

zéhirden, hagviyyeler ise zahiri manadan ayirma hatasina diismiislerdir. Gazali’ye gore

83 N{r, 24/35

84 Gazall, Miskatii’l Envar, 5.43

85 Siileyman Ates, Isari Tefsir Okulu, Ankara Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Yaymlari, 1974 Ankara,
ss, 111, 112

86 Buharf, Tevhid 57
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kemalata erenler ikisini birlestirebilenlerdir.8%” Hz. Musa (as)’1n ayakkabilarini ¢ikarma
hadisesine bakildiginda,®® sadece deri ayakkabilarimi ¢ikarmakla kalmayip, aym
zamanda iki diinyay1 kalbinden atarak hem zahirf hem de batint emri yerine getirmistir.8>
Ayette zahir? anlamda mukaddes vadinin korunmasi i¢in Hz. Musa’ya giymis oldugu

Olmiis esek derisinden pabuglarinin ¢ikarmasi emredilmis, o da bunu yerine getirmistir.

Ismaililer ve bazi s(filerin Hz. Musa (as)’min gercekte Allah (cc) ile
konusmadigini ona verilen ‘pabuglarimi ¢ikar’ emrinin de biitliniiyle mecazi bir anlam
tagidigini One siirmiiglerdir. Ancak Gazali bu konugmanin imkansiz olmadigini, harf ve
seslerden ziyade bir i¢ konusmaya daha yakin oldugu fikrini zikreder.®° Her hallikarda

higbir delil pabuglarin ¢ikarilmasi emrini gegersiz kilmaz.86?

Diger taraftan ayetin tasavvufi yorumlarina bakildiginda ilkinde; rilydda pabuc
gérmenin zevce, hanim ve cocukla iliskilendirildigi, bu nedenle Cendb-1 Hakk’mn
“pabuglarmi ¢ikar” emrinden kalpte bulunan hanim ve ¢ocugunu iltifatta ifrada
kacilmamasi gerektigi ansalirken; bir diger yorumda pabuglarin ¢ikarilmasindan

maksadin diinya ve ahirete iltifat1 terketmenin kastedildigi savunulmustur. Yani kalbin

87 Gazali, Migkatii’l Envar, 49, 50
88 Taha, 20/12
89 Gazali zahirden sirra intikal etmenin yolunun bu oldugunu vurgularken bir de Hz. Peygamber (sav)’in
icinde kopek bulunan eve meleklerinin giremeycegini sdzlerinin (Buhari, Libas, 88; Bedii’l Halk 7; Miislim,
Libas, 83, 87)zahiri anlaminin yaninda batini anlamina da wurgu yaparak yine bir drnekleme yoluna
gitmistir. Buradaki maksat kalb evinden gadap kdpeginden temizlemek gerekir ki meleklerinden nurundan
nasib aliabilsin. Gazalf, A.g.e, s.50
80 Gazall, al-Iktisad fi’l-I'tikid ‘Itikadda Orta Yol’, ¢ev. Kemal Isik, Ankara Universitesi Basimevi,
Ankara 1971, ss.89, 90
81 Gazali*nin te’vil anlayisinda akil ve vahyin s6zliik anlanu arasindaki iliski cergevesinde ayetlerle ilgili
yorumda bulunurken ii¢ farkli yolu benimsedigi goriilmektedir. 1- Akil higbir zaman feshedip hiikmiinii
ortadan kaldiramaz. Bu grupta yer alan ayetler genelde biylk dlgiide Kur’an’daki insanbigimci bir dille
tasvir edildigi dyetlerden olusmaktadir. Kesin deliller O’nun insan gibi olmadig1 gergegini ortaya koyar ki,
bu da yorumlarin s6zliik anlamu disina gikarak yapilmasini zorunlu hale getirir. 2- Bu gruptakiler Kur’an’da
cogunlugunu olusturup burhani delillerle ¢elismezler. Kesin delillerle ¢elsimeyen vahiy metniyle uyusup
sonucun etkilenmedigi iafelerin yer aldigi ayetlerdir. Yukaridaki dyette oldugu tizere tarihi anlatilarin gogu
bu grup iginde yer alir. 3- Gazali’nin vahyi yorumlama teorisindeki en kritik kategoridir. Ahiret ahvali gibi
konular1 ihtiva eden dyetlerle ilgli olarak aklin kesin bilgi aktarmasinin imkansiz oldugunu vurgular. Frank
Griffel, Gazali nin Felsefi Kelami, cev. Ibrahim Halil Uger, Muhammed Fatih Kili¢, Klasik Yayinlari,
Istanbul 2012, s.191
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tamamen marifete gark olmasinin, Allah (cc)’tan bagkasina iltifat etmemekle

gerceklesecegini, Hz. Musa’nin da bu batinT emre uydugu kabul edilmistir.85?
1.2 Gazal’nin Rii’yet Anlayis1

Hayali idrakin evveli olarak kabul eden Gazali’nin idrak olunan seyleri tahayyiil
edilebien ve edilemeyenler olarak iki gruba ayirdig1 gériiliir. insanlar, hayvanlar ve diger
cisimler hayal edilebilenler grubuna girerken, Allah (cc)’1n zat1 ve sifatlari da ikinci gruba
girer. Disiiniir hayal ve idrak arasindaki iliskiyi, fiziksel goziin gorme islevini kistas

alarak tasvir etmeye ¢alismistir:

“Bir insan, bir kimseye bakip, onu gézleriyle gordiikten sonra gozlerini yumsun. Bu kisi
gozlerini kapattiktan sonra sanki gozleri agikmiscasina biraz Once gordiigii kisinin
suretini hayalinde hazir bulur. Fakat tekrara gozlerini acip bu sahsa baktigi zaman
hayalindeki suretle bu sahis arasinda bir fark bulundugunu idrak eder. Bu fark o kimsenin
hayalindeki suretle, goziinii agtiktan sonra gordiigii suret arasinda bir gayriyet oldugu
anlamina gelmez. Bu sadece agiklik, kapalilik meselesidir. Zira goz agikken goriilen suret
inkisaf ve vasith olma bakimindan daha tamdir. Bu, bir kimseyi sabahin alacakaranliginda
gormekle, gines dogduktan sonra gormek arasindaki farka benzer. Malumdur ki bir
kimseyi alacakaranlikta gormek daha kapali ve bulanik; giines dogduktan sonra gérmek
daha net ve daha agik olacaktir. Bu ikisi arasindaki fark inkisaf ve vuzuhiyet

itibariyledir.”®®

Gazél’nin rii’yet anlayisinda; ‘evveli idrak marifet’ ve ‘evveli olam1 tamamlayici
idrak ve marifet’ arasindaki farkin inkisaf®®* acisindandir. Onun rii’yet anlayisina gore
ruh bedenin arizi halleriyle, nefsani arzular ve beseri sifatlarla perdeli oldugu siirece harici

malimatla miisahedeye, likdya ve rii’yete ulasamaz. Ciinkii diinya hayati bunun igin

862 Fahruddin Razi, Tefsir-i Kebir, .15, 5.444 Maddi alemin yaradilisina dair tefekkiir yaradilmsg: Halik’ma
gidebilmenin  mukaddimesidir. Ancak akil maksudna ulastiktan sonra yani Halikin1 tanidiktan sonra
buraya doniip bakmamasi icap eder. Ciinkii bu mesguliyet marifetullah gark olmaktan alikoyar.
863 Gazall, Medricii’l Kuds, ss. 29, 30
84 Bir seyi orten perdeyi kaldirmak, agmak anlamina manasina gelen kesften tiiremis olan inkisaf
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perdedir. Disiiniiriimiize gore bu perde aynen fiziki gézde bulunan goz kapag: gibidir.
Zira g0z kapaklarmi kapanmasi bir seyin goriinmesine mani olmasi agisindan goz ile
gorulen sey arasinda bir perde teskil eder. Saglhkli bir goriis i¢in perdenin yani goéz

kapaginin kalkmasi gerekir.

Kulun &ldiikten sonra Hakk’1n tecellisinin diinyadaki marifete gore inkisafi; goz
acikken goriilen seylerin tecellisinin, géz kapaliyken hayaldeki inkisafina benzer. Bu
dogrultuda tipki goz kapaklarinin kapanmak suretiyle gormeye engel olmasi gibi, dinya
hayati da ruhu miisdhededen alikoyan bir perde mesabesindedir.%® Rii’yet ise hayali olan
idrakin tamamlanmasi, kemale erdirilmesidir. Diger bir ifade rii’ yette, inkisaf ve vuzuhun
son haddeye varmasi s6z konusudur.®%® Ancak Gazali’ye gore inkisaftaki bu kemalatin

ancak 6lim hadisesi ile ger¢eklesmesi miimkiindiir.

Gazali’nin zahir ve batin olmak tizere iki goziin var oldugunu delil olarak
gosterdigi iki dyette®®’, nurdan maksat Allah (cc) sdzii, hikmetin en biiyiigii olan Kur’an-
1 Kerim’dir.8®8 Kur’an’a nur denmesinin sebebi 1giklarin gozleri aydinlattigi gibi onun da
kalbleri aydinlatmas: itibariyledir.8%® Bu sirra ve nura Allah (cc)’in kuluna ihsan ettigi

marifet sayesinde ulasilabilir. Hedeflenen ise ilahi huzurdur.87

Bu noktadan hareketle g6z kapaklari, goriilmeye elverisli olan sey ile goz arasina
girerek gdrme eyleminin ger¢eklesmesini engel olan sey olarak kabul edildiginde ve

hayalden idrake gegisin saglanabilmesi i¢in bu perdenin aradan kalkmasi gerekiyorsa,

865 Gazall, Miskatii’l Envar, s.19
86 Gazali’nin yorumunda; goz ile gérme ve kalp ile bilme arasinda bir ayrima gitmis oldugu goriinse de
her iki durumun da rii’yet kavramu ile ifdde yoluna gidilebilecegini ancak rii’yetullahin gozle gérme
anlaminin diginda bu bu ikinci anlamimin da dikkate almmasi gerektigini ifade etmek istemistir. Ornegin
Nur ayetine zengin bir manevi yorum getirdigi Miskatii’l Envar’da tesbih, mecaz gibi yollara
bagvurmasindan Otiirli zahiri mananin ihmal edilebilecegi yada buna ruhsat verileblecegi sonucunun
cikarilmamasi gerektigini vurgulamustir.
87 Tegablin, 64/8; Nisa, 4/174
88 Elmalili, Hak Dini Kur’dn Dili, c.3, s.230 Kuseyri de bu apacik nuru; insanlarin manalarini diisiinmeleri
ve kendilerinde basiretin meydana gelmesini saglayan ilahi hitap olarak isimlendirmistir. Kuseyri, Letdifu 'l
Isdrat, c.1, 5.480
89 Bursevi, Ruhu’l Beyan, .2, 5.360
870 Tbn Acibe, Bahrii’i Medid, c.2, 5.602
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ayni sekilde Allah (cc)’in yasasi geregince, beseri Ozelliklerinin mahkamiyeti
sehvetlerinin engellemeleri neticesinde gonliin iginde bulundugu hayallerden kurtulup
miisahede ve lika mertebelerine ulagmasi olasi goriinmemektedir. GOrme yetisi olmayan
ve karanliklarda yasayan yarasanin durumu gibi kalpleri kérelmis kimseler de bu agik

delili gormemeleri normal karsilanmaktadir.

Gortlmektedir ki Gazali’nin rii’yetten kasdi diinyada gergeklesen marifetin
keméle ererek, kesf ve vuzuhun en {ist noktasinda miisahedeye doniismesiyle
neticelenmesidir. Ciinkii ahiretteki miisahedeyle diinyadaki bilgi (marifet) arasindaki
farklilik kesif ve vuzuh noktasindadir. Yani burada marifet ahirette miisahedeye
doniisecek tohum gibidir. Tarlaya ekilen bu tohumlarm farliligina gére mahsuller elde
edilirken, marifet farliliklarina gore tecellinin sekli de degisiklik arz ecedektir. Diger
taraftan hi¢ tohum ekmemis kimsenin de ekin bigmeye heveslenmesi de anlamsiz

olacaktir.
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SONUC

Insanin 6liime karst duydugu endise veya kaygi fiziksel manada bir 1stirabm
cekincesinden degil yok olup gitmekten kaynaklanirken, ¢alismamiz boyunca ulastigimiz
tespitler gostermektedir ki; 6liim insani igine diistiigii sikintilardan kurtulmasinda bir
rehber, ahlaki tekdmuilu icin de bir mihenk noktasi olarak 6n plana ¢ikmaktadir. Bu
dogrultuda oOlimii nesnellestir(il)mesi neticesinde kendi gercekliginden uzak kalan
insanin bu ahlaki gelisimi gostermesi de pek imkan dahilinde gdérinmemektedir.
Gunumizde ahlaki erezyona neden olabilecek pek cok faktor lzerine arastirmalar
yapiliyor olsa da, 6liim bilicinin insan hayatindaki bu kritik roliine geregi kadar 6nem
verilmedigi goriilmekte, aksine 6liime hiisn-1 zan beslemenin patolojik bir vaka olarak

telakki edilip tedavi edilmesi gerektigi savunulmaktadir.

Calismamiz seyrinde goriilmiistiir ki; varmis oldugumuz bu elestirel c¢ikarim
esasen ge¢misten ginimuze maddeci tasavvurlara kars1 dile getirilen bir tepki olmanin
Otesinde, ayni zamanda birikimi ile Olimii felsefi anlayislarinin merkezine almis
diisiintirlerin fikir diinyalarinda etkiler birakan bir diisiince sisteminin meyvesidir. Ancak
insanin diisiince diinyasinin olgunlagsmasinda rol oynayan 6lumun, bireysel dizeyde bir
tekaamiildeki etkisi, diger bir ifade ile teorik olarak dile getirilen bu tasavvurun pratik

hayattaki yansimalar1 ise tartismalara acik olan bir diger konu olmustur.

Nitekim oliimiin kendisi kayginin kaynag1 olarak kabul edilirken, kaygi sahibi
olmanin da insan olmanin gerekliligi olarak 6ne ¢ikmasi ironik bir durumdur. Birincisine
gbre 6lium kaynagin sebebi ise onun diisiincesinden de uzak durulmasi gerekli ve
yeterlidir. Oysaki oliim yeri geldiginde 6liimden sonra yasama inanmayanlar igin bile

insan1 elemlerden ve zahmetlerden kurtaran 6zelligini hissettirmis ve arzulanmis, kimi
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zaman da; Olim sonrasina iman edip, ebedi hayati bekleyenler igin istenmeye layik

biricik bir sey olmustur

Ancak insanin fani kimliginden siyrilabilmesi ig¢in 6lumle yiizlesebilmesi, bunun
icin de igsel bir sorgulamayi goze almasi gerekmektedir. Ancak insanin kendi i¢
diinyasina yapacagi yolculugun ne sekilde ve hangi referans noktasi {izerinden
gerceklesecegi, var oldugu siirece bilinmezleri arasinda yer almistir. Calismamizda ele
aldigimiz lizere new age akimlarinin reenkarnasyona dayali diisiince sistemlerindeki
ahlaki duzeydeki celiski ve tutarsizliklari, haz ve kaygilar arasinda savrulan insana bu
konuda doyurucu cevaplar vermekten uzak goriinmektedir. Ozellikle benligin
oncellenerek referans gosterilmesi de bu diisiince sistemini ¢ikmaza sokan bir diger etken

olmustur.

SOzinu ettigimiz bu olgunlagsma siirecinin deneyimlenmesi icin benligin
simartilmasi degil sorgulanmasi gerekmektedir. Zira 6limii diisiinmeyi felsefe olarak
tamimlayan disiiniirlerin de ifade ettigi tizere diinya hayatinin endisesini azaltacak ve
insanin yiikiinii hafifletecek olan sey ancak insanin kendine doniisii ile saglayacagi bu

tekamuldur.

Tasavvufta nefs muhasebesi olarak tanimlanan bu silire¢ ayn1 zamanda benligin
tahtinin sarsilip, beslendigi kaynaklarin sorgulanmasinin da oniinii agacagindan, onu bu
dayanak noktalarindan mahrum birakmamak adina boyle bir hesaplagsmadan olabildigince
kagimilir. Bu noktada burada 6liime karst duyulan su-i zanin altinda yatan bir unsur olarak
cismani temayuller kendini belli etmeye baslar. Diger bir ifade 6liime kars1 duyulan korku

oliime kars1 degil sahip oldugunu zannettiklerinden ayrilmanin verecegi azaptir.

Bunun 6rneginin Gazali’nin i¢ hesaplagsmalarinda yasadigi ontolojik sancilarin
yine kendi kaleminden incelenmesi, insanin diisiince diinyasina dair derinlemesine
tespitlerini anlasilir hale getirmektedir. Nitekim gecirmis oldugu ontolojik buhran
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doneminde tefekkiirlinii derinlestirerek sliphe oklarmi kendi benligine yoneltmis,
hakikate ulasma yolunda bdyle bir sorgulamanin kaginilmaz oldugunu idrak etmistir.
Bilindigi tizere bu temayiillerin kendisi agisindan nasil bir bagimliliga doniistiigiini ifade
ettigi kendisi biyografisinde, yiizlesme ve sorgulamanin yeterli olmadigini ayn1 zamanda
eyleme gecilmesi gerektigini de ifade ettiyse de bunun igin uzun siire nefsiyle savas
verdigini de itiraf etmistir. Gazali’nin eserleri incelendiginde, diisiince diinyasinda 6liimii

bu sorgulamanin mizani olarak kabul ettigini anlamaktayiz.

Gazali ozellikle bagimlilik haline doniisen bu temayiillerin, diger bir ifadeyle
hevalasan sehvetlerin (Tinninler) diinya hayatinda da insanin yani basinda oldugu ancak
bagimlist olunan diinyaliklarin verdigi uyusukluk haliyle bunlarin sokmalarini
hissedilmedigi yoniindeki tespiti de olduk¢a 6nemlidir. Ciinkii bilindigi iizere insanin
depresyon olarak adlandirilan psikolojik buhran donemleri bu uyusukluktan uyanmanin

belirtilerinin bag gosterdigi ontolojik sicramanin yasanacagi donemlerdir.

Ancak uyusuklugun verdigi atalet halinden ya da belirtilerin dis miidahalelerle
bastirilmaya calisilmasindan dolayr bu firsatlar kagirilabilir. Bu isteksizligin devam
etmesi durumunda yasanacak herhangi bir musibet insan1 uykusundan uyandirma vazifesi
gorlir. Bunlar da goérmezden gelindiginde ise Oliimle beraber berzah alemine gegis
stireciyle beraber sirasiyla sahip oldugunu sandiklarindan ayrilmanin acisi ve bu hal lizere
hayatin1 tiilketmis olmanin pismanligiyla bas basa kalinirken; varolus amacina
ulasamamis olmanin verdigi acinin, ayrilik ve pismanlik atesini bastiracak diizeyde
olmasi da bu firsatlar1 kagirmis olmasindan ileri gelmektedir. Zira insan, bu hevalar
ugruna tiikettigi yasaminin bedelini yok olup gitmekle degil, azabini ¢ekmekle

Odeyebilecektir.

Diger 6nemli bir konu da, tefekkiir ile 6liime diisiince diinyasinda yer veren ve

hayatinda onu bir referans noktasi olarak goéren birinin bu davranis bi¢imi, intihara
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meyilli bir kisilik yapisina sahip olabilecegi siiphesini uyandirmasi olmustur. Ancak ele
aldigimiz kaynaklardaki veriler tizerine yapilan degerlendirmelerin; 6liim diisiincesinden
ne kadar uzaklagilirsa intihara egiliminin de 0 derece artabildigi yoniinde oldugu
gortilmistiir. Yani oliimiin nesnellestigi 6l¢iide, intihar fikri de gelisimi i¢in zemin
bulmaktadir. Ayrica ¢alismamizda konu ile ilgili 6rnekler dikkate alindiginda, 6liime ve
diisiincesine hayatinda yer ayiranlarin ya da 6lime yakin olabilmek igin belli yontemlere
bagvuranlarin; heniiz diinyadayken de bu uygulama ve aliskanliklarin pozitif anlamda
sonug¢larini yasamlarinda miisahede ettikleri goriilmiistiir. Bir extern sporcunun, zihninde

bir intihar fikri ile bu eylemi gerceklestirmemesi buna drnek olarak kabul edilebilir.

Tasavvufun ana konu ve gayelerinden olan bu ahldki tekdmiil agisindan
degerlendirildiginde ise su sonuca varabiliriz.  Gazali’nin epistemolojisine gore
varolugsal boyutta; soyut ya da somut manada One siiriilen ahlak teorilerin birbirinden
ayr1 degerlendirilemeyecegi anlagilmistir. Bu anlamda Gazali’nin Kur’an ve hadisin
ortaya koydugu bu somut kanitlar1 6liimsiizliigiin ispat1 i¢in One siiriilen diisiinsel
dayanaklarla beraber ele aldigimizda diisiiniirimiiziin insana dair tespitlerinin oldukga
isabetli oldugu bir kere daha anlagilmistir. Bu tespite gore ahlaki gelisim gostermeden
boyle bir hazza ulagsmak miimkiin goriinmezken, ayn1 zamanda da diinyevi hazlarin

pesinde ahlakli bir yasam siirmek miimkiin degildir.

Ahlakli bir yasamin geregi olarak goriilen bu ig¢sel sorgulama ayni zamanda, i¢
gorii yeteneginin geligip, basiret géziiniin agilmasina bir vesiledir. Bu sekilde kalp dis
etkenlere karst yalitilip korunurken, hazlar da itidal diizeyde tutulabilir. Tasavvufun ana
gayelerinden biri de bu basiret gozlnln agilmasi oldugundan; marifete ulasmanin yolu
olarak enfisi tefekkiri ve tekamill gerekli gormesi son derece normaldir. Bu
dogrultuda, bilgiye ulasmada 6nem kazanan 0znellik; tasavvufta da hakikate ulagsma

yolunun saliklerin sayisi kadar kabul edilmesinde bir etken olarak gorulebilir.

200



Bu dogrultuda calismadan ulasabilecek sonuclardan birisi de Ahiret inancinin
iman esaslar1 i¢inde ne derece onemli bir yerde oldugunun yeniden goriilmesidir.
Nitekim 6liim sonrast yasamin varligina iman etmis birinin, hayatin1 da bu dogrultuda
yapilandirmasi gerekmektedir. Burada zahiri ve batini manada; nasil bir hazirlik i¢inde
olunmasi gerektigi ile ilgili sorunun cevabi da; kuldan imanin geregi olarak yerine
getirmesi istenen, Islaim’in bes sartinda bulunabilir.  Ciinkii bir yolcunun yola
hazirlanmasi gibi, insanin da nasil bir hazirlik iginde olmasi gerektigi simule
ettirilmektedir. Zira namaz, orug, zekat ve hac ibadetleri 6lime hazirlanabilmenin ve onu

igsellestirilebilmesinin en etkili yollaridir.

Giinde bes defa olmak suretiyle, namaz goérevinin 1fa edebilmesi adina insandan
stikinet halinde diinya ile irtibatin1 kesmesi ve bu rutin gorevin her bir rekatinda ahiret
gliniinii hatirlayarak ve zikretmesi istenmektedir. Orug ibadetinde ise insan yemek, cinsel
iliski gibi ihtiyaglarindan giiniin biiyiik bir béliimiinde feragat etmesi suretiyle iradi 6liim
haline sokularak &liimiin simiilasyonu yasatilmaktadir. Ibadetin gerceklestigi Ramazan
aymin baslangicinin rahmet, ortasinin marifet, sonunun da kurtulus olarak nitelenmesini
de 6liim ile olan bu ilgisi ger¢evesinde degerlendirmek gerekir. Zekat ibadetinde; 6lenin
arkasinda birakmak zorunda oldugu diinyaligin, heniiz hayattayken bir kismindan diizenli

bir sekilde vazgegmesi istenmekte bu suretle ayriligin provasi yasatilmaktadir.

Hac ibadetinde oliiniin sarildig1 kefen gibi beyaz renkteki ortler icinde gegirilen
ihram siiresince, benligin menfaat ve hazlarina yonelik tiim her tiirlii s6z ve davranistan
uzak durulmasi esastir. Yeniden dirilisi temsil eden, 6liimii ve dirilisi daha yakindan
hissettiren bu ibadet tiirii Arafat’ta toplanilarak tamamlanir ki; bilindigi tizere Arafat arif
olmak, marifete ve Marifetullah’a ermek olarak tanimlanir. Yani Arafat’taki vakfe durus
hem 6liip dirilmeyi hem de marifete ermeyi sembolize etmesi agisindan essiz bir ibadet

sekli olarak karsimiza ¢ikmaktadir.
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Ruya, Gzerinde suistimallere kap1 aralayan yonii ile tartismalarin odagi olmustur.
Bu tartismalarin odak noktasi da riyalar1 metafizik boyutta bilgi edinmek i¢in bir arag
olup olmadigidir. Oznel bilgiye ulasma yolunda rilyd insanin ¢iktig1 bu yolculukta bazi
¢ikmazlarina cevap olabilmesi hususunda bir bilgi kaynagi olarak goriilebilir. Ancak bu
bilgi kisiye 6zeldir ve gereksiz bigimde paylasilmasi dahi géren i¢in rlyanin bilgi degerini

diisiirebilir.

Diger varilan sonuglardan biri de; Olim esigi deneyimlerinin ve sUfilerin
tecriibeleri arasinda bazi benzerliklerin géze ¢arpmasidir. Bunlardan en 6nemlisi; iki
tarafinda tecriibesini paylagsma hususundaki isteksizligi ve ketumlugudur. Bu durumun
yasanan tecrilbbenin kelimelere ddokiilemeyecek kadar 6zglin ve 6zel olmasindan
kaynaklandig1 sdylenebilir. Ancak iki tecriibede de 6liimiin provasi yasanmis olsa da tam
anlamiyla yakine ulagmis sayilamazlar. Clnki bu ancak Gazali’nin ifade ettigi iizere

ancak 6lmekle miisahede edilecek durumdur.

Goriilmistiir ki; calismamizda ele alinan, insanin ontolojik kaygilarina cevap
arayan tiim diislince sistemlerinde, ahlaki tekAmul gosterebilmek igin dunyevi lezzetlerin
itidal diizeyde tutulmasi esastir. Aksi takdirde hakikatin yada marifetin hasil olmasi
hedeflenen kalp bagimliliklar diizeyinde gosterdigi her egilimde hazlarin kisir bir
dongiisiine girmis olmaktadir. Bu, madde bagimlisinin haz i¢in her kullanimda maddenin
dozajini biraz daha arttirmak zorunda kaldigr duruma benzetilebilir. Hadiste diinyadaki

cismani hazlar1 kesip bitiren 6liimiin bu 6zelligi bu noktada 6nem kazanmaktadir.

Diinya hayatinin ¢ilesinden 6tiirii 6lumd arzulamanin insan fitratinin bir 6zelligi
olmasi hasebiyle, 6limden uzak kalindig: 6l¢tide kayginin da 0 kadar arttigi, 6liime yakin
olmakla huzurun verdigi lezzetin arttig1 anlasilmaktadir. Buna gore 6liimiin insana ifade
ettigi sey bir yokluk olsaydi eger herhangi bir kaygi yada lezzetten bahsetmenin 6nemi

kalmayabilirdi. Hadiste belirtildigi iizere yine degerlendirecek olursak insan ele ve
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istiraptan kagma egilimde olan bir varliktir. Diinya hazlarini1 gideren 6liim burada elem
ve 1stiraba sokan bir duruma sebebiyet verseydi insan bundan kagma egilimde olurdu.
Ancak ¢alismamizda goriilmiistiir ki 6liim ge¢misinden bugiiniine insanin diinyanin yikici
etkilerinden kendini muhafaza edebildigi, zamansizlik boyutunda sigindig1 giivenli bir

liman1 olmustur.

Felsefi sistemlerde oldugu gibi tasavvufi gelenekte de, hissi zevk fiziksel zevkten
istiin tutulmus bedeni zevklerinin pesinden hayatlarini tiiketenlerin de daimi zevkin
(saadet) sirrina vakif olma imkanin ellerinden kacirdiklart vurgulanmigtir. Ciinkii diinya
hayatinda iken ruhun beden tizerindeki sinirli tasarrufu 6liim ve ardindan yeniden dirilme

ile insanin tasavvur edemeyecegi bir diizeye ulagsmasi s6z konusudur.

Bu dogrultuda degerlendirildiginde Gazali’nin degindigi lizere; azabin bedene mi
ruha m1 olacagi sorusunun 6nemi kalmayabilir. Gazali’nin de vurgulamaya calistig1
noktalardan biri de bu olmustur. Onun bu tespiti hem azap hem de lezzet i¢in de gegerlidir.
Boyle bir tasavvurda cismani hazlar 6l¢ii sayillamayacagindan; dliimiin insan iizerinde
yasattign hazzin cinsiyetler iizeri oldugu sonucuna varilabilir. Ornegin, diinyada gok
sevdigi annesini yada ¢ok sevdigi dostlarin1 kaybetmis birinin sevdiklerine kavusup
hasret giderme firsat1 verilse diinyanin tim hazlarindan bunun igin ferdgat edebilmesi
mumkindur. Cunku bu hasretin nedeni nefsaniyetten arinmis kosulsuz sevgiye olan
kavusma istegidir. Boyle bir sevgi de ancak giizel ahlak tizere yasamak ya da bunun igin
cabalamakla hedeflenebilir. Nitekim ahlaki gelisim gostermeden boyle bir hazza ulasmak
miimkiin gériinmezken, ayni zamanda da diinyevi hazlarin pesinde ahlakli bir yasam

stirmek miimkiin degildir.

Sevginin yaraticisi Ve kaynagi Allah (cc)’a kavusma ve O’nu miisahede etmenin
hazz1 da herhangi bir dl¢iliye tabii tutulup tahayyiil edilemeyeceginden, buna ancak bu

istek tizerine 6lebilmekle ulasilabilir. Nitekim Hz. Peygamber (sav) de vefat ederken En

203



Yuce Dost’a diyerek ruhunu teslim etmistir. Stfiler de boyle bir kavusmay: tasavvur
ettiklerinde; 6liimiin kiyisindan donen insanlarin iiziintiilerini ve 6liime yakin olmanin

verdigi heyecani hayatlarinin her aninda miisahede etmislerdir.
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OZET

Oliim, ruh ve bedenden miitesekkil insamn bir gergekligi olarak iizerinde en ¢ok
fikir yiirtittiigli konularin basinda gelmistir. Fani bir varligin baki olma arzusu ise bu
tefekkiirlin baslica sebeplerinden biri olarak gdsterilirken, hakikate ve saddete kavusma
gayesi de erdemli bir yasamin kosulu olarak kabul edilmistir. Bu nedenle 6liim konusu,
calismamizda ontolojik, epistemolojik ve ahlaki ii¢ farkli boyutta ele alinarak incelenmis

olup, elde edilen ¢ikarimlar sifi tecriibe 6l¢li alinarak degerlendirmeye tabii tutulmustur.

[k bélimde Gazili’nin ruh tasavvuruna da etkide bulunan ruh nazariyeleri,
tarihsel plandaki gelisim ve etkileri géz oniinde bulundurularak ele alinmistir. Maddeci
tasavvura karsi ruhun oliimsiizliiglinii savunan nazariyelerin gelisimiyle sekillenerek,
oliimsiizliik inancinin temelini teskil etmis olan bu teoriler; deneysel, metafizik ve ahlaki
olarak ii¢ ayr1 baslik altinda incelenmistir. insanm 6liimsiizliik arzusunun altinda yatan
nedenler de bu dinamiklerle beraber ele alinmistir. Ardindan daha somut Seviyede,
Kur’an-1 Kerim’de yer alan dirilis ve Olim sonrasi yasamla ilgili insami tefekkiire
yonlendiren hadiselerden olan uykuyla ilgili hadislere yer verilmistir. Ayni zamanda

tenasiih inanci da bu dinamikler lizerinden degerlendirilmeye tabii tutulmustur.

Ikinci béliimde 6liim ontolojik manada iki farkli cepheden ele alinmistir. Ilkinde
varolugsal kayginin kaynagi olan Oliimiin benzersiz yoniine vurgu yapilirken, olim
fikrinin insanda enflis] manada ve ontolojik diizeyde getirdigi acilimlari iizerinde
durulmustur. Ikincisinde ise 6liim insan hayatina yoén veren bir yasam giidiisii olarak
kabul edilip, diinyevi hazlar1 baskilayip siradanlasmasinin altinda yatan psikolojik ve
felsefi nedenler irdelenmistir. Gazali’nin epistemolojisini sekillendiren varolussal
kaygilar bu dogrultuda degerlendirilmis, ilahi hazzin kaynag: olarak gordiigii marifet

konusuna atif yapilmistir.

Ucgiincii boliimde bilginin tamm ve mahiyeti iizerinde durulmus, tefekkiirle
marifet arasindaki nedensellik bagi agiklanarak marifet kazanma yolunda tefekkiirle
baslayan ig¢sel bir yolculugun dnemine vurgu yapilmistir. Bu dogrultuda, sifi tecriibede
bilginin tanim1 ve mahiyetine dair ¢ikarimlarda bulunulmustur. Bilgiye ulasmada enfiisi
yontemin Gazali’nin epistemolojisindeki yerine deginilerek tefekkiir ve marifet

arasindaki bu iliski detaylandirilmistir.

Son bdliimde ise dnceki bolimlerde deginilen uyku ve riiyd konusuna, ruhun
Oliimsiizliigli tartismalarinin merkezinde almasi hasebiyle daha genis yer verilmistir.
Oliim ile uyku, berzah ile riiyd arasindaki benzerlikler {izerinde durulmustur. Ayrica

225



Gazali’nin berzah alemindeki hallere riiya konusu iizerinden getirdigi agiklamalara
istinaden, bunlar arasinda kurdugu iliskiye dikkat ¢ekilmistir. Tasavvufi diisiincede Allah
(cc)’1 tantmadaki acziyetin ve marifet eksikliginin sebep oldugu metafiziksel sikintilara,

marifet mertebelerine gore de metafiziksel lezzetin derecesine deginilmistir.
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ABSTRACT

Death is a topic that humans have long debated, as it isa reality of being composed
of soul and body. The desire for an ephemeral being to become eternal is considered one
of the primary reasons for this contemplation, while the goal of attaining truth and
happiness is also accepted as a prerequisite for a virtuous life. Therefore, the subject of
death has been examined in three different dimensions, ontological, epistemological, and
ethical, in our study, and the findings have been evaluated by taking the measure of Sufi

experience.

In the first chapter, the soul theories that influenced Ghazali's concept of the soul
have been discussed, considering their historical development and effects. These theories,
shaped by the development of theories defending the immortality of the soul against
materialistic perception and constituting the basis of the belief in immortality, have been
examined under three separate headings: experimental, metaphysical, and ethical. The
underlying reasons for the human desire for immortality have also been addressed in
conjunction with these dynamics. Subsequently, on a more tangible level, hadiths guiding
contemplation on human life after death, particularly those related to sleep, which are
events mentioned in the Qur'an, have been discussed. Additionally, the belief in

reincarnation has been evaluated through these dynamics.

In the second chapter, death has been approached ontologically from two
perspectives. In the first perspective, emphasis is placed on the unique aspect of death as
the source of existential anxiety, while the implications of the idea of death on an
individual's intrinsic meaning and ontological level are discussed. In the second
perspective, death is considered a life impulse that shapes human life, and the
psychological and philosophical reasons underlying the suppression of worldly pleasures
and their trivialization have been examined. The existential concerns that shaped
Ghazali's epistemology have been evaluated in this context regarding the concept of

knowledge (ma'rifah) that he views as the source of divine pleasure.

In the third chapter, the definition and nature of knowledge are emphasized. The
causal relationship between contemplation and gnosis (ma'rifah) is explained,
underscoring the importance of an internal journey that begins with contemplation on the

path to acquiring knowledge. In this context, inferences have been drawn regarding the
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definition and essence of knowledge in the Sufi experience. Ghazali's epistemology
addresses the intrinsic method of reaching knowledge, elaborating on the relationship

between contemplation and gnosis (ma'rifah).

In the final chapter, more extensive attention is given to sleep and dreams,
previously discussed in the preceding sections, due to their central role in debates
surrounding the soul's immortality. The similarities between death and sleep and between
the intermediate realm (barzakh) and dreams have been emphasized, and attention has
been drawn to the relationship established by Ghazali between the states in the
intermediate realm (barzakh) and dreams, based on his explanations regarding the
conditions in the intermediate realm. In Sufism, the inability to know Allah (SWT) and
the lack of knowledge of Allah, which are regarded as a duty of worship, are mentioned
as the causes of metaphysical distress. The essence of metaphysical pleasure has also been

discussed according to the levels of knowledge.
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