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I 

ÖNSÖZ 

Tasavvufi terminolojide sıkça kullanılan edep ve hayâ kavramları, temelde akıl 

sahibi insanda hazır bulunduğu var sayılan “utanma” duygusuna dayanır. Ahlaki 

gelişimin de bir parçası ve yapıcı bir duygu olarak utanç, psikoloji, sosyoloji ve eğitim 

gibi birçok disiplinin ortak ilgi alanı olmasının yanı sıra, insanı diğer canlılardan ayıran 

temel keyfiyeti ve insanlık açısından küllî bir değerdir. 

Hayâ, imanın en saf, kalpte ilk tomurcuk açtığı halidir. “Hayy” esması ile hayata 

ve iman diriliğine, yağmur manası ile yaratılış emrini henüz alan taneciklerin taşıdığı sırra 

atfedilir. Hayâ bu veçhesi ile, imanın en saf formatında, insanın yaratıldığı ilk hale 

dönmesi idealizminde yer bulmaktadır. Buna göre hayâ ve edep erdemleri, bir çocuk 

imanındaki tazeliğin ve safiyetin tezahürü niteliğindedir. Tasavvuf, haddi zatında 

saflaşmanın yolculuğudur ve kâmil manada imanın izdüşümleri, saflaşan mü’minin 

kalbindeki çocukta mahfuzdur.  

Bu bağlamda tezimizin çıkış noktası ve temel dayanağı, imanın özü sayılan hayâ 

ve tasavvufun özü sayılan edep erdemlerini, çocuklarla ve çocuklukla ilişkili bir mihverde 

sunma gayreti olmuştur. İlk bölümde, hayâ ve edep duygularının kaynağı niteliğindeki 

utanç duygusu hem geniş bir perspektiften hem de olabildiğince konunun özütü 

aktarılarak tahlil edilmeye gayret edilmiştir. Akabinde utancın felsefî ve ahlakî veçhesi 

tartışılmış ve İslam ahlak felsefesinde iffet kavramı ile buluştuğu mânâ zenginliği gün 

yüzüne çıkarılmıştır.  

İkinci bölümde tasavvufta “hayâ” olarak müşahhaslaşan utanç duygusu, anlam 

analizi ve ahlak ile olan ilişkisi bakımından mercek altına alınmış ve tasavvufta hayânın 

çeşitleri titizlikle tasnife tabi tutulmuştur. Benzer surette edep kavramı da sözlük ve terim 

anlamları açısından değerlendirilmiş ve edebin öz/benlik ve güzel ahlak ile olan ilişkisine 

değinilmiştir. Son olarak edebin şeriat ve mârifet ile ilişkisi ele alınmıştır. 



 

II 

Üçüncü ve son bölümde ise öncelikle tezimizin teorik alt yapısına hizmet edeceği 

ve konunun çıkış noktasını daha net bir biçimde açığa çıkaracağı düşüncesi ile tasavvufta 

“çocukluk” kavramının muhtevasına yer verilmiştir. Bu bağlamda tasavvufta çocukluğun 

ifade ettiği, ya da çocuk ile ifade edilen tüm mânâ açılımlarına yer verilmiş ve bir bakış 

açısı geliştirilmiştir. Akabinde çocukluğun tevhid ile ilişkisinin, “bütünlük” kavramı adı 

altında tasavvuf dışındaki çocuk gelişimi ve psikolojisine dair kaynaklarda nasıl 

temeyyüz ettiği tartışılmıştır. Çocuklarda utanç duygusunun ortaya çıkışı ele alınırken, 

fıtrat vurgusunun hâkim olduğu teorilerden faydalanılmıştır. Buna göre çocuğun 

gelişimindeki örüntüyü yansıtacak biçimde çocukta utanç duygusunun empati, özerklik, 

suçluluk, vicdan ve felsefî bir bakış açısında hürriyet ile olan ilişkisine değinilmiştir. Bu 

noktada Gazâlî’nin ahlaki gelişim perspektifinde hayânın önemi açığa çıkartılarak 

konunun tasavvufi hüviyetine katkı sağlanmıştır. Öte yandan, utanç duygusunun çocukta 

zuhur edebilecek olumsuz tesirlerine de yer verilerek yapıcı ve ahlakî bir duygunun yıkıcı 

hale gelmemesi noktasında farkındalık oluşturmaya gayret edilmiştir.  

Utanç ve hayâ, birbiri ile aynı gibi görünse de, esasen farklı duygulardır. Bu iki 

duygu arasındaki farkın belirlenmesi, tezimiz açısından önemsenmiştir. Utanç 

duygusunun hayâ ve edep duygularına dönüşme seyrinde fıtrat olgusunun ve dolayısıyla 

fıtratın muhafazasının son derece önem arzettiği, edep olgusunun mahremiyet ile 

yakından ilişkisinin olduğu ve esasen mahremiyet eğitiminin edep kazandırmak ile ifade 

edilebileceği sonucuna varılmıştır. Tasavvufta mahremiyet kavramı ise sırların 

muhafazası boyutu ile serdedilmiştir. 

Son olarak, çocukların gelişim basamaklarında hayâ ve edep duygularına eşlik 

eden bazı kavramlar, tasavvufî bir süzgeçten süzülmek sureti ile açığa çıkarılmıştır. Anne 

çocuk ilişkisi, tasavvufta muhabbet mihverinde bağlanma, emzirme ve göz teması ile 

ilişkilendirilerek ele alınırken, murakabe kavramı nesnelleşme süreci, mârifet kavramı ise 

öz farkındalık yetisi ile birlikte yorumlanmıştır. Son noktada, utanç duygusunun 
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kaynağında mevcut olduğu tespit edilen merhamet kavramı; bireyi hem ferdî hem de 

toplumsal manada tevhide ulaştırması, empati, sempati, ve diğerkâmlık duyguları ile 

ortak paydalarda buluşması, fakat aynı zamanda tüm bu duyguları aşkın bir mânâ ihtiva 

etmesi bakımından değerlendirilmiştir.  

 Bu çalışmanın oluşum sürecinde destek ve önerilerini hiçbir vakit esirgemediği 

ve bana güvendiği için, tez danışmanlığımı yürüten kıymetli hocam Doç. Dr. Öncel 

Demirdaş’a teşekkür ederim. Tez konusu seçiminde bana yol gösteren ve bu çalışmayı 

gerçekleştirebileceğime inanan, süreçte de her daim beni destekleyen kıymetli hocam 

Prof. Dr. Vahit Göktaş’a ve çalışmaya farklı pencerelerden bakmamı sağlayan, tezin 

oluşum sürecinde kendisi ile ettiğimiz istişarelerden bir hayli istifade ettiğim kıymetli 

hocam Prof. Dr. Müfit Selim Saruhan’a teşekkürü bir borç bilirim.  

Tez yazım sürecinde manevi derslerinden istifade ederek kulağımda sesini hep 

işittiğim, kıymetli ve muhterem hocam Prof. Dr. Ethem Cebecioğlu’na en içten 

teşekkürlerimi ve hürmetlerimi sunarım. Gerek teknik olarak, gerekse de konuya dair 

ettiğimiz sohbetler ile bana çokça katkı sağlayan ve desteğini hiçbir zaman esirgemeyen 

kıymetli ve sevgili ağabeyim Dr. Ekrem Zahid Boyraz’a teşekkürlerimi sunarım.  

Son olarak, her zaman manevi bakımdan destekçim olan ailemin her bir ferdine 

ve bilhassa üzerimden hayır dualarını hiç eksik etmeyen, kıymetli ve muhterem anne ve 

babam Safiye ve Yaşar Boyraz’a teşekkür ederim. Bu tezin oluşumuna “hayat” enerjileri 

ile katkı sağlayan, minik kalplerinden kopan içten duaları ve varlıkları ile her zaman beni 

besleyen gözümün nuru evlatlarım Mustafa Lütfullah ve Abdülhalim Salih’e çok teşekkür 

ederim. Bu çalışmanın hayırlara vesile olmasını dilerken, kalemi yaratan Rabbimize, 

“Ol!” demesi ile olan her bir eser için sonsuz kez teşekkür ve hamd ü senâlar ederim. 

Edibe BOYRAZ 

Ankara 2022  
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GİRİŞ 

I. Çalışmanın Konusu, Amacı ve Metodu 

Utanma duygusu, varlıklar sahasında, en “insana mahsus” olarak nitelenebilecek 

ve değerlendirilebilecek bir duygudur. Utanma, Arapça’da “hayâ” kavramı ile ifade edilir. 

Hayâ sahibi bireyin davranışlarında itidal ve belli bir ölçü üzere olması ve edebini 

muhafaza etmesi beklenir. Hayâ ve edep, İslam’ın ahlakını ve tasavvufun da özünü teşkil 

eden temel duygular olarak, utançla ilişkili kavramlar yelpazesinde üst düzey bir konuma 

haizdirler. 

“Hayâ imandandır”1 hadis-i şerifinde “iman” ile arasına bağ kurulan bu duygunun 

önemi vurgulanmıştır. Temel bir duygu ya da ahlaki bir erdem olmasının ötesinde bu 

kavramın direkt olarak “iman” ile ilişkilendirilmesi, onun “öz”le olan bağlantısı, insanın 

kendiliğine, hakikatine, kalbinde taşıdığı cevhere atıfta bulunuyor olması bakımından 

dikkat çekicidir.  

Öte yandan Âdemoğlu’na “Tuba ağacı” ile telmihte bulunulması2 üzerinden imanı 

bir ağacın köküne, ibadet ve amelleri de meyvelerine benzetmek mümkün olabilecektir. 

Şüphesiz ki kök sağlam ve sağlıklı olduğu, gereken gıdayı aldığı müddetçe ağaç, güzel ve 

bereketli ürünler verebilecektir. Can suyu niteliğindeki hayâ ile sulanmayan bir ağaç ise, 

içten içe zayıf düşecek ve edeple yoğrulu mahsuller üretemeyecek, meyveleri bereketli 

ve kâmil olamayacaktır. 

Utanma, yani hayâ kavramı, genel çerçevede incelendiği vakit, birçok kavramla 

ilişki halindedir ve tarih boyunca başta dinin ve felsefenin olmak üzere psikoloji ve 

 
1 Buhari, İman, 16 
2 Muhyiddin İbnü'l-Arabî, Fütühât-ı Mekkiyye, çev. Ekrem Demirli (İstanbul: Litera Yayıncılık, 2007), 
13/352. 
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toplum bilimlerinin de ilgisini çekmiştir. Dolayısıyla utanç kavramı ile, Antik Yunan’dan 

Konfüçyüs öğretilerine kadar her bir devir ve kültürde karşılaşmak mümkündür. Utanç, 

İslam ahlak felsefesinde “iffet” kavramı üzerinden geniş bir perspektif ile ele alınırken, 

tasavvufi ahlak ve literatürde zirve kavram niteliğindeki “edep” ile neşv ü nema 

bulmaktadır. Tüm bu kavramlar birbirinin bazen alt kümesi, bazen de birleşim kümesi 

olarak tezahür etmektedir. Ancak şu vardır ki “hayâ”, tüm bu kavramların kesişim 

kümesindeki yerini daima muhafaza etmektedir.    

Hayânın iman ile olan organik ilişkisi, tasavvufun edepten ibaret sayılması ve 

tasavvufta gayenin yaratılışın başına dönmek oluşu, çalışmanın temel motivasyonunu 

belirleyen argümanlar olmuştur. Çocukların yaratılışın en başına daha yakın olmaları ve 

hayâ duygusunun insanda ilk görünür olmaya başladığı dönemin çocukluk yılları olması 

hasebiyle, tasavvufun özünün, tevhid hakikatinin ve “ahsen-i takvîm”3 üzere yaratıldığı 

belirtilen insanın asli/fıtri kodlarının çocuklukta saklı olduğu ifade edilebilir. Nitekim 

Sezai Karakoç (ö.2021) “Bir insanı al onu çöz çöz çocuk olsun”4 mısraı ile, insandan 

geriye kalan ve insanı hakiki manada insan yapan yegane keyfiyetin “çocukluk” olduğunu 

ve aslında tüm insanların masum bir “öz” ile dünyaya geldiği hakikatini dile getirmiştir.  

Öte yandan İslam bir edep dinidir ve fıtrat üzere yaratılan her insanda edep ve 

hayâ duyguları, bir çakmakta ateşin bulunması gibi bulunmaktadırlar.5 İnsanın hem dünya 

hem de ahirette saadete erişebilmesi için bu fıtratı muhafaza etmesi icap etmektedir. Bu 

sebeple çocukta ahlaki gelişimin temel niteliğindeki edep ve hayâ duygularına ehemmiyet 

gösterilmelidir. Bu noktada bu araştırmanın çözmeyi hedeflediği temel problem, 

tasavvufta hayâ ve edep duygularının mahiyetini açığa çıkarmak suretiyle, çocukların 

 
3 Tin, 95/4 
4 Sezai Karakoç, Hızırla Kırk Saat Şiirler III, (İstanbul: Diriliş Yayınları, 1982), 7. 
5Şehâbeddin Sühreverdî, Gerçek Tasavvuf (Avarifü’l-Mearif), çev. Dilaver Selvi (Istanbul: Semerkand, 
2005), 354. 
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ahlaki gelişiminde bu özel duygu ve kavramların önemini vurgulamak ve bu husustaki 

verileri bilimsel bir şekilde ortaya koymak olmuştur.       

Edep ve hayâ, insanın hem batın hem de zahir dünyasında bir zarafet, ölçü ve 

denge sağlama unsurları olarak nitelenen ahlaki duygulardır.  Kendi hakikatine vakıf 

olmak maksadıyla yola çıkan kulun yine kendi özünde bulduğu nadide cevherlerdir. Bu 

duygular, insanoğlunda henüz yaşamının ilk yıllarında varlığını gösterir. Tertemiz fıtrat 

üzere yaratılmış insanın süsü ve değeri bu cevherlerdir.  Bu noktadan hareketle bu 

kıymetli cevherleri korumanın, insanı insan olma onuruna yükselten bu duyguları doğru 

okumanın ve yönetmenin elzemliği ortadadır. Bu çalışmada edep ve hayâ kavramları 

insanlığın kodlarına yerleştirilen şifreler olarak çocukların ahlaki gelişim basamaklarında 

analiz edilip çözümlenmeye gayret edilmiştir. İlk olarak utanma, edep ve hayâ 

kavramlarının temeli kuramsal çerçevede doldurulmuş ve akabinde çocuklarda utanma 

duygusunun ortaya çıkması, akli melekelerin olgunlaşması ile birlikte bu duygunun yerini 

hayâ duygusuna bırakması ve bu noktada tasavvufi eğitimin çocuklardaki edep ve hayâ 

duygularının gelişimine katkı sağlayan yönü tartışılmıştır.  

Utanç kavramı ile ilgili son yıllarda Batı’da akademik anlamda yoğun çalışmaların 

ürünlerini gözlemlemek mümkündür. Batı dünyasında, utanç duygusuna yönelik önceden 

atfedilen olumsuz referanslar adeta düzeltilmek arzusu içerisinde hareket edilerek, bu kök 

değerdeki duygunun yapıcı yönlerine vurgu yapılmaya başlanmıştır.   

Ülkemizde ise edep ve hayâ, tasavvufi çevrelerce her zaman hususiyetle üzerinde 

durulan kavramlar olmalarına karşılık, müstakil bir araştırma konusu olarak etraflıca 

incelenmek ve analiz edilmek üzere yeterince ilgi görememiştir. Üstelik bu kavramların 

çocukların gelişim ve eğitimlerinde işgal ettiği ehemmiyete değinen çalışmaların sayısı 

yok denecek kadar azdır. Oysaki Batı dünyasında geçmişte utanç kavramına “hayâ” ve 

“edep” sözcükleri ile karşılık bile bulunamazken, günümüzde yitiregelinen bu değerler 

sahiplenilmeye ve çocukların ahlaki gelişimi ile ilişkilendirilmeye yönelik çalışmalar 
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hızla çoğalarak ürün vermeye başlamıştır. Bu noktada bu çalışmanın ortaya konması ayrı 

bir öneme haizdir. Nitekim Gazâlî (ö.505/1111), bu çalışmada dile getirilmek istenenlere 

yönelik bir kapı aralayarak çocukların gelişim ve eğitiminde hayâ duygusunun önemine 

vurgu yapmış ve çocuk terbiyesinde edep ve hayâ kavramlarına yönelik anahtar 

mahiyetinde tavsiyelerde bulunmuştur. Edep ve hayâ değerlerinin yozlaşmaya yüz tuttuğu 

çağımızda, bu çalışmanın gerekliliği ve ehemmiyeti kaçınılmaz bir biçimde açığa 

çıkmaktadır. 

Çalışmada ilk olarak edep ve hayâ duygularının kaynağı niteliğindeki utanç 

duygusuna yer verilmiştir. Utanç duygusu, çok geniş kapsamlı ve psikoloji, sosyoloji, 

eğitim ve çocuk gelişimi gibi birçok alanı ilgilendiren ve etkileyen bir ahlaki terimdir. 

Dolayısıyla bu terim konunun bütünlüğü çerçevesinde sınırlandırılarak ele alınmıştır. 

Keza tasavvufta edep ve hayâ kavramları da aynı minval üzere değerlendirilmiştir. Son 

olarak çalışmada tasavvufta edep ve hayâ kavramlarının çocukluk dönemindeki teşekkülü 

ve konumu tespit edimiş ve bu noktadan hareketle tasavvufi eğitimde çocuklarda edep ve 

hayâ duygularının değerlendirilmesi ve tasavvufi açıdan yorumlanması, çalışmanın 

temelini oluşturmuştur. Özetle, bu çalışma ilk etapta bütüncül bir yaklaşımla ele alınıp, 

kavramsal çerçevede veriler analiz edilmiştir. Akabinde çalışmaya daha özgül bir nitelik 

kazandırılarak kavramsal çerçeve çocukluk dönemine indirgenmiş ve nihayetinde bir 

sentez oluşturularak konu bütünlüğü sağlanmıştır.  

II. Çalışmanın Sınırları ve Kaynakların Değerlendirilmesi 

Bu çalışma, tasavvufi kavramlar evreni içerisinde kabul edilen edep ve hayâ 

üzerine inşa edilmiştir. Edep ve hayâ kavramlarının çok boyutlu, semantik ve tasavvufi 

çerçevede analizlerinin yanı sıra diğer tasavvufi terimlerden murakabe ve mârifet gibi 

kavramlarla ilişkilerine değinilmiştir. Ayrıca edep ve hayâ kavramlarının kaynağı 

niteliğindeki utanma/utanç duygusu konu kapsamında irdelenerek, çocukların ahlaki 
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gelişimindeki ehemmiyetine binaen mercek altına alınmıştır. Bu bağlamda tasavvufi 

eğitimde çocuğun ahlaki gelişimine de atıfta bulunulmuş, konunun anlam bütünlüğünü ve 

tezin anlaşılırlığını muhafaza edecek biçimde, bu insicam içerisinde gerekli ve asıl 

kavram ile ilişkili birtakım tasavvufi kavram ve terimlere de yer verilmiştir.   

Bu çalışma disiplinler arası olma özelliği ve ele alınan kavramların genişliği 

hasebiyle zengin bir kaynakçadan müteşekkildir. Çalışmada belli başlı kavramlar temel 

alınarak çatı oluşturulduğundan ötürü, öncelikli kaynaklar tasavvuf sözlükleri ve tasavvuf 

klasikleri olmuştur. Edep ve hayâ kavramlarının etraflıca ve orijinal tasavvufi ifadelerle 

ele alındığı İhyâu Ulûmi’d-dîn, er-Risâletü’l-Kuşeyriyye ve Avârifü’l-Maârif isimli 

eserler bu kaynaklardan başlıcalarıdır. Çok yönlü bir eser olarak bilinen Edebü’d-Dünya 

ve’d-Din de bu noktada zikredilmesi gereken bir eserdir. Konunun orijinal ve güncel bir 

mesele olması dolayısı ile de tasavvuf alanından ve alan dışı olmak üzere çeşitli güncel 

makalelerden yararlanılmıştır. Tüm bu kaynaklara ek olarak,  utanç kavramının haritasını 

oluşturmak için tasavvuf dışı literatürden de istifade edilmiştir. Çalışma, zikredilen 

kaynakların konu bütünlüğü içerisinde sentezlendiği bir ürün niteliğini taşımaktadır. 

İlk bölüm edep ve hayâ kavramlarının kaynağı niteliğindeki utanç kavramının 

tahliline hasredilmiştir. Bu bakımdan utanca genel bir bakış açısı edinebilmek maksadıyla 

evrensel addedilen Batı literatüründen istifade edilmiştir. Utancın, bireyin sosyal kültürel 

bağlantılarında olumlu katkı sunan yönleri ile ele alındığı The Value of Shame: Exploring 

a Health Resource in Cultural Contexts (2017) isimli eserden yararlanılmıştır. Konfüçyüs 

öğretisinde utanç kavramını ve Konfüçyüsçü ahlak yapısını ortaya çıkarması sebebiyle 

Moral Psychology of Confucian Shame: Shame of Shamelessness eserinden ve utancın 

ahlâkî olarak yapıcı yönünü ortaya koyan bir eser niteliğindeki From Guilt to Shame: 

Auschwitz and After (2007), kavram haritası oluşturmada aydınlatıcı olmuştur. Yine 

istifade edilen kaynaklarda Bernard Williams (1929-2003) Shame and Necessity adlı 

eserinde utanç ve suçluluk duygularının ayrışan yönlerini ve utancın bireyleri inşa edici 
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yönünü tartışırken, Stephen Pattison, Shame: Theory, Therapy, Theology (2000) eserinde 

utanç kavramını kuşatmada İngiliz dilinin yetersiz kalışına dair yorumda bulunmuş ve 

utanç kavramını birçok yönden mercek altına almıştır. John F. Covaleskie ise 

Membership and Moral Formation: Shame as an Educational and Social Emotion (2013) 

isimli çalışmasında “ahlâkî utanç” kavramı üzerinden utancın ahlâka bakan, ahlâkı 

yapılandıran yönüne vurgu yapmış ve çocukların ahlâki eğitiminde utanç duygusunun 

gerekliliğini savunmuştur. Ayrıca utancın benlik ile ilişkisini ortaya koyan In Defense of 

Shame: The Faces of an Emotion (2012) adlı çalışmadan da istifade edilmiştir.    

Felsefi literatürde utanç kavramını incelerken, utancın ontolojik açılımını yapması 

hasebiyle Jean Paul Sartre’ın (1905-1980) Varlık ve Hiçlik adlı eserine başvurulmuştur. 

Öte yandan utancın narsisizm ile ilişkisini açığa çıkarmada Andrew P. Morrison’un 

Shame: The Underside of Narcissism (2014), Mustafa Merter’in Nefs Psikolojisi (2014) 

eserlerinden faydalanılmıştır. İslam ahlâk felsefesi ve iffet kavramını okumada Râgıb el-

İsfahânî’nin (ö.V./XI. yüzyılın ilk çeyreği) Erdemli Yol, Mâverdî’nin (ö.450/1058) 

Edebü’d-Dünya ve’d-Din, Abdurrahman Dodurgalı’nın İbn Sina Felsefesinde Eğitim 

(1995) eserleri yol gösterici olmuştur. 

İkinci bölümde hayâ ve edep kavramlarının tahlil edilmesinde büyük ölçüde 

sözlüklerden istifade edilmiştir. Bu bağlamda Ethem Cebecioğlu’nun Tasavvuf Terimleri 

ve Deyimleri Sözlüğü (2009), Abdürrezzâk Kâşânî’nin (ö.736/1335) Tasavvuf Sözlüğü, 

Suad el-Hakîm’in İbnü’l-Arabi Sözlüğü (2005), Seyyid Şerîf Cürcânî’nin (ö.816/1413) 

Arapça-Türkçe Terimler Sözlüğü (Tarifat)  ve yine Râgıb el-İsfahânî’nin Müfredât: 

Kur’an Kavramları Sözlüğü başlıca kaynaklar arasında zikredilebilir.  

Öte yandan başta İhyâu Ulûmi’d-dîn, er-Risâletü’l-Kuşeyriyye, Avârifü’l-Maârif, 

el-Lüma’ ve Keşfu’l-Mahcûb olmak üzere tasavvuf klasiklerinin birçoğundan ve bunlara 

ek olarak İsmâil Hakkı Bursevî’nin (ö.1137/1725) Rûhu’l-Beyân tefsirinden ve Kitabü’n-

Netîce isimli eserinden de istifade edilmiştir. Yine İzzeddin el-Kâşî (el-Kâşânî)’nin 
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(ö.735/1334) Tasavvufun Ana Esasları, İbn Atâullah el-İskenderî’nin (ö.709/1309) Şerhü 

Hikemi’l-İmam İbn Ataullah El-İskenderi, Mehmed Nuri Şemseddin 

Nakşibendî’nin(ö.1282/1865-66) Miftâhü’l-Kulûb ve Abdülkādir-i Geylânî’nin 

(ö.561/1165-66) Fütûhu’l-Gayb eserleri, birincil kaynaklardan sonra zikredilebilecek 

eserlerdir.  

Üçüncü bölümde tasavvufta çocukluk başlığı oluşturulurken Muhyiddin İbnü’l-

Arabî’nin (ö.638/1240) Fütühât-ı Mekkiyye ve Fusûsu’l-Hikem: Tercüme ve Şerhi 

eserlerinin yanı sıra Ethem Cebecioğlu’nun Nokta-i Süveydâ (2018) ve Abdülkerîm el-

Cîlî’nin (ö.832/1428) İnsan-ı Kâmil isimli eserinden büyük ölçüde istifade edilmiştir. 

Çocukta utanç duygusunun tezahürü ile ilgili başlıklarda İbrahim Gürses ve M. Akif 

Kılavuz’un kaleme aldığı “Erikson’un Psiko-sosyal Gelişim Dönemleri Teorisi Açısından 

Kuşaklararası Din Eğitmi ve İletişiminin Önemi” başlıklı makalede Erikson’un teorisi 

farklı bir yoruma tabi tutulmuştur ve bu yorumlardan büyük ölçüde istifade edilmiştir. 

Benzer bir çalışmada Yusuf Bahri Gündoğdu “İnsanın Sekiz Çağı ya da Yaşam Boyu Dini 

ve Ahlâki Gelişim” isimli makalesinde Erikson’un hayat boyu gelişim ve eğitimi 

perspektifini din ve ahlâk gelişimi bakımından yorumlamıştır. Öte yandan çocukların 

duygusal gelişimini tahlil etmesi bakımından Esra Türk’ün “Çocukluk Döneminde 

Duygusal Gelişim ve Din Eğitimi” adlı makalesi de istifade edilen makaleler arasındadır. 

Abraham Maslow (1908-1970) ise, insanın içinde yaşattığı/yaşatması gereken çocukluğu 

ve bu çocukluk ile birlikte bütünlük/kendini gerçekleştirmenin hâsıl olabileceğini, İnsan 

Olmanın Psikolojisi isimli eseri ile ortaya koymuştur. Utanma duygusunun doğasını, 

insanoğlundaki teşekkülünü ele alışı ve hayâ kavramını Kur’an ayetleri ile yorumlaması 

bakımından Abdurrahman Kasapoğlu’nun “Kur’an’da Hayâ/Utanma Olgusu” makalesi 

de istifade edilen kaynaklar arasındadır. Utanç ile ilişkili son derece etkileyici tespitlere 

sahip olan ve utancı özneler arası ilişkiler bazında açıklayan Janeta Fong Tansey’in “A 

Fitting Shame: Intersubjectivity and the Distance It Demands” (2008) başlıklı doktora 
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çalışması ve aynı eksendeki Claudia Welz’in “Shame and the Hiding Self” adlı çalışması, 

çocuklarda utancın kökenlerini ve yapısını ortaya koymada oldukça yardımcı olmuş 

kaynaklar arasındadırlar.  

Çocuklarda hayâ duygusunun belirmesi ve bu durumun ahlâka bakan yönünü 

ortaya koyması hasebiyle İbn Miskeveyh’in (ö.421/1030) Tehzibu’l-Ahlâk eserinden, 

Hüseyin Doğan’ın “Aile İçi Çocuk Eğitiminde Takip Edilecek Temel Dini ve Ahlâki 

İlkeler” isimli çalışmasından istifade edilmiştir. Çocukta utanç ve hürriyet olgusuna dair 

Bayraktar Bayraklı’nın Mukayeseli Eğitim Felsefesi Sistemleri eseri yol gösterici olurken, 

Gazâlî’nin ahlâki gelişim perspektifini yorumlamada Mahmut Çamdibi ve Emine 

Keskiner’in kaleme aldığı “Gazzâlî’ye Göre Çocuk Eğitimi” başlıklı makale aydınlatıcı 

rol üstlenmiştir. Utanç duygusunun çocuklarda oluşturabileceği olumsuz tesirler 

hususunda Betsy Thierry ve Emma Reeves’in  “The Simple Guide to Understanding 

Shame in Children: What It is, What Helps, and How to Prevent Further Stress or 

Trauma” ve Kenneth Barish’in “Emotions in Child Psychotherapy An Integrated 

Framework” başlıklı kitapları istifade konusu olmuştur. Çocuklarda utanç duygusunun 

hayâ ve edep duygularına dönüşmesinde mahremiyet kavramına yer verilmiş ve bu 

minvalde büyük ölçüde Yusuf Bahri Gündoğdu’nun “İnsanlık Onuru ve Ailede 

Mahremiyet Eğitimi”, Enes Kılıç’ın “Aile ve Din Bağlamında Kur’an’daki Mahremiyet 

Tasavvuru”  makalelerinden yararlanılmıştır. Son olarak merhamet ve empati ilişkisini 

ortaya koymada Zeynep Özcan’ın “Merhametli Çocuk Yetiştirmenin Psikolojik 

Temelleri”, Yusuf Batar’ın “Empatik Düşündürme Yoluyla Merhamet Eğitimi  - Kur’an 

ve Hz. Peygamber’in Uygulamaları Işığında” ve Abdurrahman Kasapoğlu’nun “Empati 

ve Sempati Olgusuna Vurgu Yapan Bazı Ayetler” makalelerini de son derece aydınlatıcı 

kaynaklar olarak zikretmek mümkündür.            
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III Temel Kavramlar 

III.a.Hayâ  

Hayâ kavramının, utanma, duygusu, utanma, sıkılma, ar, namus, edep gibi 

manaları vardır. Daha çok Allah korkusu ile günahlardan kaçınma anlamını ifade eder.6 

Hayâ ilk manası ile utanmak, sıkılmak ve utanç anlamlarına gelirken, diğer bir manası ile 

kulun kusurlarından ötürü Allah’tan utanması, kulluk görevlerini Allah’a layık 

görememesi ve O’nun sevgisini kaybetmekten doğan korku ile kötülüklerden kaçınması 

halidir.7 

Hayâ, temelde utanma, çekinme, çekingenlik, tevbe ve vazgeçiş gibi manalara 

gelmektedir. Kötü bir işin yapılmasından dolayı insanın yüzünü kızartan sıkıntı veya 

çirkin bir davranışından ötürü kalbin huzursuz olup, ıstırap duyarak o çirkin davranışları 

terk etmesidir. Kişinin toplum tarafından kabul göremeyecek veya adabı muaşerete açıkça 

aykırı düşen hatalı bir eyleminden dolayı mahcup olmasıdır. Ayrıca çirkin şeylerden 

ruhun ve vicdanın sıkıntı duymasıdır. Utanma duygusu, iyi insan olmanın ve iyiliğin bir 

emaresi olarak görülmüştür. Nitekim hayâdan mahrum olmuş bir insanı kötülükten 

alıkoyacak bir engel kalmadığını ve böyle bir kişinin her türlü kötülüğü yapabileceğini 

düşünmek mümkündür.8 

Hayânın ilki Allah’tan utanıp O’nun nehyettiği yerde bulunmamaktır. Diğeri ise 

halktan hayâ etmektir ki, bu da terk-i edepten dolayıdır. Zira edep de, beğenilen işlere 

riayet etmek demektir.9 

 
6 Hasan Akay, İslâmî Terimler Sözlüğü (Cağaloğlu, İstanbul: İşaret Yayınları, 2005), 180. 
7 Necmettin Şahinler - Ersan Güngör, Ahmet Yüksel Özemre Misalli Kelimeler / Kavramlar Sözlüğü 
(İstanbul: Kurtuba Kitap, 2012), 1/627. 
8 Ali Seyyar, Ahlak Terimleri (Ansiklopedik Sözlük) (İstanbul: Beta Basım Yayım, 2003), 172. 
9 Mustafa Râsim Efendi, Tasavvuf sözlüğü: Istılâhât-ı İnsân-i Kâmil, ed. İhsan Kara (Merter, İstanbul: İnsan 
Yayınları, 2008), 461. 
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Hayânın türlerinden bahsedilecek olursa, üç türlü hayâ olduğu belirtilmektedir. 

Bunlardan ilki imanî hayâdır. İmanî hayâda kişi, Allah’tan korkma ve utanmanın bir 

sonucu olarak aklını, bedeninin ve duyu organlarını günahlardan korumaya gayret eder. 

İkincisi nefsanî (psikolojik) hayâdır. İnsanın kendi (olumsuz) kişiliğinden ya da 

eylemlerinden utanmasıdır. Üçüncü tür hayâ ise sosyal hayâdır. İnsanın toplumdan ve 

sosyal çevreden utanıp çekinmesidir.10   

Hayâ, Allah’a yakın olanların ahlâkındandır. Yakınlık ne kadar fazla olursa 

hayânın da o kadar fazla olacağı belirtilmiştir. Bir kimsenin hayâsı yoksa o kimsenin 

henüz yakınlık makamlarından birine ulaşamamış olduğu söylenebilir. Hayâ, kulun 

batınının Allah’ın heybetinden dolayı acziyet hissetmesidir.11 

III.b.Edep 

Edep, sözlük anlamı itibarıyla terbiye, iyi tutum, huy ve davranış, incelik, utanma, 

güzel ahlâk ve hayâ anlamlarına gelmektedir. Çoğul hali “adap” olup, daha çok tasavvufi 

terimler arasında zikredilmektedir. Edep, Allah’ın rızasının bulunmadığı her çeşit işten 

uzak durmak, kul olmanın hakikatini kavrayarak hareket etmek anlamındadır. Allah ve 

Resulü’nün emrettiği bütün işleri yerine getirip, sakındırdıklarından kaçınmak suretiyle 

elde edilen güzel huylara denilir. Kulun, kendisi için olanla Allah için olanı ayırt edebilme 

yetisini içeren bir manası da vardır. Edep, nefsi kötülüklerden arıtmak, iç ve dış 

temizliğine ulaşmak, huyları güzelleştirmek, kalbine gelen sesleri denetlemek ve ruhu 

arıtmak yoludur.12  

Edep, insanın hataya düşüp utanılacak şeyler yapmasını önleyen, yerinde ve ölçülü 

davranmasını sağlayan söz, davranış ve melekelerdeki ölçülülüktür. Her hususta haddini 

bilip sınırı aşmama, terbiye, nezaket ve zarafet anlamına gelmektedir. Diğer bir anlamı 

 
10 Seyyar, Ahlak Terimleri (Ansiklopedik Sözlük), 172-173. 
11 Ja’far Sajjadi, Tasavvuf ve İrfan Terimleri Sözlüğü: Ferheng-i Istılahat ve Tabirat-i İrfanî (İstanbul: Ensar 
Neşriyat, 2007), 184. 
12 Akay, İslâmî Terimler Sözlüğü, 111. 
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utanç, hayâ ve hicap duygusudur. Edep, edebiyat ile de ilişkili bir kavramdır. Tasavvufi 

manada ise daima Allah’ın huzurunda olduğunu bilerek bunun gerektirdiği şekilde 

davranma, kâinatta Allah’ın birliğini müşahede ederek tüm yaratılmışlara karşı saygılı 

olmaktır.13  

Edep, her şeyin şartına riayet ve dikkat etmek anlamına gelmektedir. Istılahi 

manada ise insanı kötü işlerden alıkoyan bir melekedir. Edep, aynı zamanda ilim 

öğretmek ve kötü iş işleyen bir kimsenin cezasını vermek anlamlarına da gelmektedir. 

Edip olan kişi, zahiri ve batını güzel ahlâk, söz ve niyetlerle süslenmiş kimsedir. Ahlâkı 

sözleriyle, niyetleri de amelleriyle uyumludur. Olduğu gibi görünür, göründüğü gibi 

olur.14  

Genel manası itibarıyla edep, sevilen şey, övülmeye layık iş, nefsi gerektiği 

şekilde eğiterek güzel ahlâkla güzelleştirmek ve süslemektir. Edep, zarafet, nezaket, 

kibarlık, takdir, iyi tutum, güzel terbiye gibi anlamlara da gelmektedir. Huy 

güzelliklerinin bütünü olarak ifade edilmiştir.15 

Ariflerin ıstılahında edep kavramı, “Allah’ın hududunu koruyanlar”16 ayetinden 

yola çıkılarak açıklanmıştır. Hudut, ilahi emir ve yasaklardan oluşmaktadır ve bunlarla 

amel etmenin vacip, müstehap, haram veya mekruh gibi birtakım hükümleri mevcuttur. 

Bu noktada edep, müstehaplarla amel etmek ve mekruhlardan kaçınmaktır. Bir kimsenin 

hududuna riayet etmek, o kimseye karşı edepli olmayı gerektirir. Güzel edep, aynı 

zamanda habiplerin sıfatıdır.17   

 
13 Şahinler - Güngör, Ahmet Yüksel Özemre Misalli Kelimeler / Kavramlar Sözlüğü, 2012, 1/383. 
14 Sajjadi, Tasavvuf ve irfan Terimleri Sözlüğü, 114-115. 
15 Seyyar, Ahlak Terimleri (Ansiklopedik Sözlük), 116. 
16 Tevbe, 9/112 
17 Sajjadi, Tasavvuf ve İrfan Terimleri Sözlüğü, 114-115. 
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III.c.İffet 

İffet, ahlâk kurallarına uyan, genellikle iyi ve güzel olarak bilinen her türlü olumlu 

iş ve davranıştır. Aynı zamanda şehvani ve nefsani duyguları koruma, bunları meşru 

zeminde, yerli yerinde, denge üzere kullanma ve şerefli, ahlâklı ve namuslu olma halidir. 

İslam’da iffet, insanın tutku ve arzularını inancının ve aklının denetiminde tutarak, Allah 

ve toplum nezdinde kendisini küçük düşürecek hal ve hareketlerden sakınmasını sağlayan 

erdemdir. Buna göre iffet, hayâ, vakar, insanın kendi namus ve şahsiyetini koruması 

şeklinde de ifade edilebilir. Hayâ, iffetin şubelerinden biri olarak zikredilmektedir.18   

Kötülüğe tenezzül etmemek, ırz ve namusunu korumak, şehvet ve tutkularına 

yenik düşmemek, dosdoğru olmak anlamlarına gelen ahlâki bir fazilettir. Irz ve perde 

anlamlarıyla da dile getirilmiştir. Ahlâka dair bir terimdir. İslam ahlâk bilginlerine göre 

iffet, insanda var olan şehvet gücünün aşırılıklardan uzak tutularak güzel huyları ortaya 

çıkaracak biçimde bir itidal veya denge noktasında bulundurulması sonucu kazanılan ruhi 

bir meziyet ve gerçek bir fazilettir. Ahlâk âlimleri tarafından kabul edilen dört temel 

faziletten biri iffettir. Adalet, hikmet, şecaat ile beraber bütünlük kazandığı düşünülür. 

Fuhşun her çeşidi, iffetin zıttı ve düşmanı olarak görülmektedir.19 İffet, cinsî hususlarda 

ahlâk kurallarına bağlı namus ve ırz kavramları ile de anılmıştır. Aynı zamanda dürüstlük, 

temizlik, kendi malı olmayan ve kendisine yasak olan şeylere el uzatmamak gibi 

değerlerle birlikte zikredilmiştir.20 

Kur’an’da iffetini, ırzını koruyan, namazlarında saygılı olan, boş şeylerden yüz 

çeviren ve zekâtını veren müminlerin felaha erdiği müjdelenmiştir.21 Allah, mümin 

erkeklerle mümin kadınların harama iltifat etmemelerini, ırzlarını korumalarını, iffet 

 
18 Seyyar, Ahlak Terimleri (Ansiklopedik Sözlük), 205. 
19 Akay, İslâmî Terimler Sözlüğü, 209. 
20 Şahinler - Güngör, Ahmet Yüksel Özemre Misalli Kelimeler / Kavramlar Sözlüğü, 2012, 1/714. 
21 Mü’minun, 23/1-5 
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sahibi olmalarını ve iffetli yaşamalarını emretmektedir.22 İffetli davrananlara “afif” denir. 

Afif, namuslu, iffetli, temiz ve haramdan sakınan kişidir.23 

III.d.Bilinç (Şuur) 

Şuur, insanın kendi varlığı hakkında kendisini bilgilendiren olayları muğlak ya da 

gerektiği gibi ve açık bir biçimde idrak edebilme yeteneğidir.24  

III.e.Sağduyu 

Sağduyu, doğruyu görme, hissetme ve buna göre doğru hükümler verme, doğruyu 

yanlıştan ayırma yeteneğidir.25 Her insanda az ya da çok hayal gücü, hafıza ya da 

duyarlılık olduğu gibi, sağduyu (akl-ı selîm) de mevcuttur. Akl-ı selimin fıtrat ile alakalı 

bir hususiyet olduğu düşünülmektedir. Böylece her insanda yaratılış itibarıyla akl-ı 

selimin var olduğu, ancak çevrenin tesirleri ile aklın bu özelliğinin bozulabileceği 

söylenebilir.26  

Sağduyulu olmak, akl-ı selime sahip olmak anlamına gelir. Bu da, iyiyi ve kötüyü 

fark edip insanı hakikate ve hak yoluna yönlendiren düşünüş biçimidir. Sağduyu, denge 

üzere düşünmek ve buna göre tutum ve hareketleri belirlemektir, iç duyularımızı akıllı 

kullanmaktır.27   

III.f.Vicdan 

Vicdan, bulmak demektir ve insanın derununda olan hallerdendir.28 İnsanda iyiyi 

ve kötüyü ayırt eden, iyilikten mutluluk ve huzur, kötülükten azap ve sıkıntı duymasına 

 
22 Nur, 24/30-31 
23 Seyyar, Ahlak Terimleri (Ansiklopedik Sözlük), 205. 
24 Necmettin Şahinler - Ersan Güngör, Ahmet Yüksel Özemre Misalli Kelimeler / Kavramlar Sözlüğü 
(İstanbul: Kurtuba Kitap, 2012), 2/625. 
25 Şahinler - Güngör, Ahmet Yüksel Özemre Misalli Kelimeler / Kavramlar Sözlüğü, 2012, 2/476. 
26 Süleyman Hayri Bolay, “Akl-ı Selim”, DİA, II, s.275-276. 
27 Seyyar, Ahlak Terimleri (Ansiklopedik Sözlük), 346. 
28 Mustafa Râsim Efendi, Tasavvuf sözlüğü, 1183. 
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yol açan, davranışları hakkında adil bir yargıya iten histir.29 Bu duygu İslam 

terminolojisinde daha ziyade “kalp” ve “nefis” kavramları ile ifade edilmiştir.30  

Bulma, kalple hissetme, kalpteki gizli his ve kendinden geçme gibi anlamları 

vardır. İyiyi kötüden, hayrı şerden ayırt etmeye yardımcı olan ahlâki duygudur. İyilik ve 

hayır yapmaktan hoşnut olan, kötülük etmekten huzursuzluk duyan, iyiyi kötüyü ayırt 

edip seçen bir yapıya sahiptir. Vicdan denilen hususiyetin, güzel ahlâkın düzenlenişinde 

tek başına kâfi gelmeyeceği düşünülmektedir. Çünkü birçok sebeplerle vicdan kolaylıkla 

tesir altında kalabilmektedir ve bu da yaratılıştaki saflığı bozabilmektedir. Vicdan, ancak 

dinin yol göstericiliği ve desteği sayesinde ahlâki bir meziyet durumuna gelebilir.31 

Vicdan, bilinç kazanmış ya da ahlâki şuura verilen isimdir. Hayrı şerden ayırmaya 

yardım eden ve insana hayır işlediği vakit sevinç ve huzur veren, şer işlediği vakit de 

keder, ıstırap ve pişmanlık veren ruhi ve ahlâki histir. Esasen Allah, insan, toplum, insanın 

kendi benliği hakkındaki inançlarından oluşan bir iç denetim sistemidir. Bu denetim 

sistemi, bireyleri ahlâklı davranmaya iten en büyük güç, içsel duyu ve şuurdur. İnsan 

nefsine verilmiş bir kuvvet olarak vicdan sayesinde hayır ve şerri birbirinden ayırabilir, 

iyiliklere karşı sevgi ve kötülüğe karşı da nefret temayülü içerisinde olur. İyilik, kalbin 

(vicdanın) mutmain olduğu ve kötülük de hakkında meşru olduğuna dair fetva verilmiş 

olsa dahi kalbi (vicdanı) rahatsız eden şeydir. Ruh, aklın tedbir ve denetimine göre, akıl 

ise vicdanın kontrolü ile hareket etmektedir. Dolayısıyla insan ruhunun bilgi 

kaynaklarından birinin de vicdan olduğu söylenebilir. Vicdan, akıl, mantık, kıyas, teori, 

fikir gibi yollar takip etmeksizin fıtri olarak hakikati bilme yeteneğine sahiptir.32  

 
29 Şahinler - Güngör, Ahmet Yüksel Özemre Misalli Kelimeler / Kavramlar Sözlüğü, 2012, 2/843. 
30 Seyyar, Ahlak Terimleri (Ansiklopedik Sözlük), 439. 
31 Akay, İslâmî Terimler Sözlüğü, 497. 
32 Seyyar, Ahlak Terimleri (Ansiklopedik Sözlük), 439. 
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III.g.Empati (Eşduyum) 

Empati, kişinin kendisini başkasının yerine koyarak onun duygularını, isteklerini, 

düşüncelerini ve eylemlerini anlayabilme yeteneğidir.33 Başkalarının içinde bulunduğu 

duygusal hali (acı, keder, sancı, özlem, arzu) sezinleyerek, ona karşı merhametli ve 

şefkatli bir tutum geliştirmektir. Kişinin, kendisini karşısındakinin yerine koymak 

suretiyle hadiselere onun bakış açısı ile bakması ve o kişinin duygu ve düşüncelerini 

doğru bir biçimde telakki edip hissetmesi ve bu durumu ona aktarmasıdır.34 

Kişiler arası sevgi ve yardımlaşmanın harekete geçiren gücü olarak empati, esasen 

fıtri bir özelliktir. Başkalarının duygu ve özelliklerini karşılıklı olarak yaşayabilen kişiler, 

birbirlerinde adeta fanileşerek bir bütünlük içinde birleşirler. Empatik davranmak, gerek 

sosyal, gerekse de eğitim hayatında insanlarla iyi iletişimde bulunmanın en iyi ve etkili 

yollarından biridir. Empatik davranma, birbirine karşı duygusal yakınlığın bir gereğidir 

ve bu duygusal yakınlığı daha da derin hale getiren bir davranıştır. Empatik ilgi ise, 

insanların acılarını ve sevinçlerini fikren ve ruhen paylaşmaya yönelik, içten ve yakından 

ilgilenme tutumudur.35  

IV. İslam’da Edep ve Hayâ Kavramları 

İnsan olmanın izzet ve onurunu edinmenin gerektirdiği yegâne ve temel 

hususiyetlerin başında şüphesiz ki utanma duygusu gelmektedir. Utanma duygusu, 

Arapça ’da “hayâ” kavramı ile ifade edilir.36 Hayâ sahibi insan davranışlarında itidal ve 

ölçü üzere olur, edebi muhafaza eder. Edep ve hayâ, İslam’ın temel ahlâkını, tasavvufun 

da özünü teşkil eder. 

 
33 Şahinler - Güngör, Ahmet Yüksel Özemre Misalli Kelimeler / Kavramlar Sözlüğü, 2012, 1/414. 
34 Seyyar, Ahlak Terimleri (Ansiklopedik Sözlük), 120. 
35 Seyyar, Ahlak Terimleri (Ansiklopedik Sözlük), 120-121. 
36 Ethem Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sözlüğü (İstanbul: Ağaç Kitabevi Yayınları, 2009), 
108. 
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Edep ve hayâ duyguları, akıl sahiplerine özgü, temel nitelikteki hasletlerdir. 

Nitekim her faziletin kaynağı olduğu gibi, edep ve hayânın da kaynağı akıldır.37 Edep ve 

hayâ duyguları, insan idrakinin temel yapı taşını oluşturur. Dolayısıyla henüz cevher 

niteliğindeki insan fıtratında en erken, en saf haliyle teşekkül ve tezahür eden duygulardır.  

 Edep, Arapçada “iyi ahlâk, güzel terbiye, utanma, zarafet, usluluk, insanlara 

kavlen, fi'len güzel davranışta bulunmak”38 anlamlarına gelmektedir. Edeb, fikirde, işte, 

niyette güzellik ve doğruluk anlamına gelir. Güzelliğin ve doğruluğun da dâhil olmak 

üzere her işin bir ölçüsü vardır. Bu noktada edep, ölçüyü muhafaza etmektir. İnsanlara 

ölçüyü; yani diğerlerine karşı saygıyı, kul hakkına riayet etmeyi, cömertliği, diğerkâmlığı, 

tevazuu emreden ve öğreten Allah Teâlâ (c.c.) ve Hz. Peygamber’dir (s.a.v.). Dolayısıyla 

edebin kaynağı da Kur’an ve sünnettir.39  

Edep, “Her nerede olursanız olun, O (Allah) sizinle beraberdir”40 ayetinin sırrına 

muvafık bir halde, Allah ile beraberliğin şuuru ile yaşamaktır.41 Dolayısıyla edep ve hayâ 

duyguları murakabe kavramı ile ilişkilendirilebilir. 

Hayâ duygusu hem din, hem de akıl yönünden çirkin sayılabilecek, ayrıca örf ve 

adetlere ters düşebilecek birçok kötülüğün, suç ve günahın işlenmesine mani olur.42 Bu 

bakımdan hayâ, ahlâki bir erdem ve özelliktir. Hayâ duygusu ile iman, birbirine organik 

bağlarla bağlıdır. Nitekim “Hayâ imandandır”43 buyurulmuştur. Denilebilir ki, hayâ ile 

iman kardeş gibidirler. Hayâ, imanın gereğidir ve imanın olduğu yerde hayâ, hayânın 

olduğu yerde iman vardır. İnsanda hayâsız iman, imansız hayâ bulunması mümkün 

 
37 Mâverdî, Edebü’d-Dünya Ve’d-Din (İstanbul: İlk Harf Yayınevi, 2018), 23. 
38 Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sözlüğü, 180. 
39 Savaş Ş. Barkçin, Kalbin Aklı - Medeniyet Üzerine Yazılar (İstanbul: İnsan Yayınları, 2018), 297. 
40 El-Hadid, 57/4 
41 Osman Nuri Topbaş, İmandan İhsana Tasavvuf (İstanbul: Erkam Yayınları, 2016), 474. 
42 Süleyman Uludağ, İslam’da Ahlak ve Ahlak Ekolleri (İstanbul: Sufi Kitap, 2018), 90. 
43Buharî, Edeb, 77; Müslim, Îman, 59. 
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değildir.44 Gönüldeki imanın alameti ve ziyneti olan hayâ, insanın iyi ve güzel 

vasıflarından birisidir.45   

Hayâ fiillerin hakemidir, denilmiştir.46 Zira insan yaratılışının bir gereği olarak, 

ifa ettiği zaman utanma hissetmeyeceği fiillere matuftur. Edep ise insanın söz ve 

davranışlarında bir ahenk, ölçü ve düzen içerisinde olmasıdır. Edep ve hayâ kavramları 

birbiri ile iç içe geçmiş kavramlardır. İki kavram da kaynağını, erken çocuklukta ortaya 

çıkan ve her insanda var olan utanç duygusundan almaktadır.  

  

 
44 Mehmed Zahid Kotku, Hadislerle Nasihatler-1 (İstanbul: Server İletişim, 2015), 329. 
45 Mustafa Uysal, İslam’da Tesettür ve Hayâ (Konya: Nazımbey Basımevi, 1970), 232. 
46 Mâverdî, Edebü’d-Dünya Ve’d-Din, 507. 
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BİRİNCİ BÖLÜM 

EDEP VE HAYÂ DUYGULARININ KAYNAĞI OLARAK UTANÇ 

DUYGUSU 

1.1. BATI LİTERATÜRÜNDE UTANÇ KAVRAMI 

Literatürde, utanç sıklıkla içebakış / iç gözlem ve öz değerlendirmeye eşlik eden 

olumsuz bir duygu olarak geçmektedir. Utanca eğilimli olmanın, depresyon belirtileri ile 

birlikte psikopatolojide önemli bir rolü vardır. Utanç, ayrıca içsel olarak iyi oluşa olumsuz 

etkisi ile beraber anılmaktadır. Reddedilme duygularıyla bağlantılı olan ve üzerine 

yapılan araştırmalara göre utanç, birçok kültürde tabu olarak kabul edildiği için genellikle 

reddedilme korkusu, saygısızlık, damgalanma, onurunu kaybetme gibi konuları 

vurgulamaktadır. Ayrıca bir duygu olarak utanç, benliğin kendilik ve diğerleri 

bağlamında sorgulanmasına yol açmaktadır. Bu yönüyle, kendiliğin başkaları bağlamında 

olumsuz değerlendirilmesini içeren içtenlikli ve önemli bir duygu olarak 

tanımlanmaktadır.47   

Utanç, genellikle aşağılanmışlık, mahcup olma hali ve parçalanmış gurur/onur 

durumu olarak ifade edilir. İnsanların utanç duyduklarındaki deneyim, sevinçli olma 

durumlarını ve bir şeye olan ilgilerinin devamlılığını engelleyici bir etkiye sahiptir. 

Bireyler hayatlarının bir noktasında utanç yaşayabilir ve çoğu birey bu duyguyu defalarca 

hissedebilir. Bu durumda utanç duygusuna gözden kaybolma ya da saklanma arzusu ya 

da binlerce parçaya bölünme hissi eşlik eder. Böylelikle utanca dair çok sık ve çok yoğun 

gerçekleşen tecrübeler, utancın içselleştirilmesi ile sonuçlanabilmektedir. Aslında utancın 

içselleştirilmesi, kişinin özünde kusurlu hissettiği bir durumdur. Bu yönüyle kendilerine 

 
47 Elisabeth Vanderheiden - Claude-Hélène Mayer (ed.), The Value of Shame: Exploring a Health Resource 
in Cultural Contexts (Springer, 2017), 6. 
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dair bir “kötülük” hali hissedebilirler ve kendilerine dair oluşturdukları bu yargı, 

eylemleri değişse bile değişmeyebilir. Bazı bireyler bunu “asla yeterince iyi olmamak”, 

“başkaları üzerinde kötü bir etkiye sahip olmak” ve “bir şekilde kırılmak, ancak nasıl ve 

neden kırıldıklarından emin olmamak” şeklinde yaşarlar.48 Utancın, bu konuda çalışan 

araştırmacıları ve bizzat bir şekilde utanç deneyimi edinen insanları rahatsız eden tarafı 

ise, insanın içe dönüş yaşamasına, kendi kendisini muhasebe etmesine neden olması ve 

benliğinin/özünün kusurlu ya da eksik, diğer bir tabirle “aciz” oluşunu idrak etmesine 

sebebiyet vermesi olarak açıklanabilir. Kendisini kendi gözünde yücelten, benliğinin 

kusursuz olduğuna kendisini inandıran bireyler için utanç deneyimlerinin hakikaten 

tahammül edilemeyecek kadar korkunç olarak algılanması ihtimali mevcuttur.  

Bu nedenlerle ve şaşırtıcı olmayan bir şekilde birçok psikolog için utanç, üzücü, 

bunaltıcı ve kasvet verici bir duygu olarak görülür; başkalarından saklanıp kaçmayı 

gerektiren rezalet, aşağılanma ya da mahcup duruma düşmenin duygusudur. Ayrıca bazı 

psikologlar tarafından ruhun bir hastalığı olarak tanımlanmış ve insanı aşağılık 

kompleksi, yetersizlik, değersizlik gibi hislere sürükleyen bir duygu olarak anılmıştır.49 

Benzer biçimde karmaşık bir yapı olarak görülen utançta, insanın kendi davranış ve 

özelliklerini olumsuz manada değerlendirdiği öngörülmüştür. Bu bağlamda utanç, 

kendiliğin değersiz, aşağılanmış ya da istenmeyen bir kimlik olarak değerlendirilmesidir 

ve aslında utanç, değersizlik ve aşağılanma ile ilgili bir öz değerlendirme duygusu olarak 

nitelenmiştir.50 

 
48 Radek Trnka vd., Re-Constructing Emotional Spaces: From Experience to Regulation (Prague 
Psychosocial Press, 2011), 190. 
49 Bongrae Seok, Moral Psychology of Confucian Shame: Shame of Shamelessness (Rowman & Littlefield, 
2017), 3. 
50 Ruth Leys, From Guilt to Shame: Auschwitz and After (Princeton: Princeton University Press, 2007), 7. 
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1.1.1. Utanç Kavramına Genel Bir Bakış 

İngiliz terminolojisinde karşılığı orijin olarak belirsiz olmakla birlikte, birtakım 

etimolojik çalışmalar, utanç sözcüğünün (shame) köklerinin “skem” yani 

“örtmek/kendini örtmek” anlamına geldiğini göstermektedir.51 Utançla bağlantılı temel 

deneyim, başkaları tarafından uygunsuz bir biçimde görülmektir. Utanç kavramı özellikle 

cinsel yaklaşımlarda doğrudan çıplaklıkla bağlantılandırılmıştır. “Aidoia” kelimesi, 

“aidos”un bir türevi olan “utanç”, cinsel organlar için standart bir Yunanca kelimedir ve 

diğer dillerde de benzer terimler bulunmaktadır. Utanmaya bağlı olarak ortaya çıkan 

tepkisellik durumu, kendini örtme ya da saklama davranışıyla ifade edilebilir ve bireyler 

doğal olarak bunu gerektiren durumlardan kaçınmak için adım atarlar. Aslında utançtan 

kaçınmak, bir nedene hizmet etmektedir, şöyle ki; bireyin başkaları tarafından uygunsuz 

bir vaziyette görülmesi halinde nasıl hissedileceğini tahmin edilir hale getirmektedir.52 

Bu hissi yaşamamak adına bireyler utanç verici durumlardan kaçınmaya gayret 

gösterirler.  

Farklı uluslar, utanç kavramını kendi dillerinde birçok farklı biçimde ve 

anlamlarda tanımlamaktadırlar. Utancın tanımlandırılmasıyla ilgili olarak, İngiliz dilinde 

belirgin bir sorun olduğu düşünülmektedir. Diğer bazı diller, utancın önemli yönlerini 

veya türlerini içeren bir dizi farklı kelimeye sahipken, İngilizcede utanç için, türlü 

kavramsal boyutları ve deneyimleri kapsamak adına yalnızca bir kelime kullanılmaktadır. 

Bu yönüyle İngilizce, utanç duygusu için sadece bir kelimeye sahip iken, Hint-Avrupa 

dilleri genellikle iki veya daha fazlasına sahiptir. Yunanca ve Latince ikiden fazla sözcüğe 

sahipken, Almanca ve Fransızca en azından iki sözcüğe sahiptir. Sınırlı bir İngilizce 

kelime dağarcığı, örneğin yüz kızartıcılık ya da rezillik olarak utanç ile saygı, 

alçakgönüllülük veya sağduyu eğilimi olarak utanç arasında ayırım yapmanın zor olduğu 

 
51 Vanderheiden - Mayer, The Value of Shame, 8.; Trnka vd., Re-Constructing Emotional Spaces, 189. 
52 Bernard Williams, Shame and Necessity (University of California Press, 1993), 78-79. 
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anlamına gelmektedir.53 İngiliz dilinin “utanç” sözcüğü için sığ kalışı ve kuşatıcı 

olamayışı, bu kavramla ilgili çalışan araştırmacılar için türlü zorluklara neden olurken, 

utanç duygusunun uzun yıllar görmezden gelinmesine ve hala karmaşık ve net olmaktan 

uzak bir duygu olarak “tanımlanamaz” kılınışına hizmet etmiş gibi gözükmektedir.  

Utanç, evrensel anlamda yüz ifadeleri ile tanımlanan temel duygulardan 

olmamakla birlikte,  bakışını yere indirme, yana ya da aşağıya dönük baş pozisyonu, 

düşmüş bir duruş görüntüsü, utançla ilgili fiziksel ifadelerin işaretleridir.54 Yine utancın, 

insanın kendisinin ve başkalarının gözünde vücudunun kaybolurcasına küçülmesi 

şeklinde tezahür ettiği ifade edilmiştir. Buna ek olarak, gözleri aşağı çevirmek, göz 

kapaklarını ya da başı düşürmek, hatta bazen tüm üst gövdeyi düşürmek ya da indirmek, 

utançla ilgili dış belirtiler arasında sayılmıştır. Gözleri yere sabitleyip, göz kontağından 

kaçmak da yine bunlar arasında zikredilen belirtilerdir.55 Utanca çoğu zaman yüz 

kızarması da eşlik etmekte iken, neden olduğu eylem eğilimleri ise daha da karmaşıktır. 

Bunlar bazen saklanma, bazen asabiyet şeklinde ortaya çıkarken, bazen de daha olumlu 

bir şekilde, kişinin kendini dönüştürmesi şeklinde baş gösterebilir.56 

Darwin (1809-1882), utancın fiziksel belirtilerinden olan kızarmanın, insanlar ve 

hayvanları birbirinden ayıran temel bir karakteristik olduğunu ifade etmiştir. Kızarmayı, 

tüm yüz ifadeleri arasında “en tuhaf ve en insani olanı” biçiminde nitelendirmiştir.57 

Utanmanın tezahürü olarak yüzün kızarması üzerinde ayrıntılı bir biçimde durmuş, 

utanmaya bağlı yüzün kızarmasının, çok küçük yaştaki bebekler haricindeki çocuk, genç 

ve kadınlarda daha çok görülmekle birlikte, tüm cinsiyet, yaş ve kültür gruplarında 

karşılaşılan bir durum olarak nitelendirmiştir. Buna göre utanç duygusu vicdan ile ilişkili 

 
53 Stephen Pattison, Shame: Theory, Therapy, Theology (Cambridge, U.K. ; New York: Cambridge 
University Press, 2000), 42. 
54 Seok, Moral Psychology of Confucian Shame, 14. 
55 Vanderheiden - Mayer, The Value of Shame, 7. 
56 Leys, From Guilt to Shame, 9. 
57 Charles Darwin, The Expression of the Emotions in Man and Animals (J. Murray, 1872), 310. 
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olmaksızın, utancın, yüzünü saklamaya çalışmanın, suçunu itiraf etmeden ve pişman 

olmadan önceki basamakta, yani evrimsel olarak suçluluk duygusundan önce yer aldığı 

ima edilmektedir. Duyarlılık kazanmamış bir ilkel erkeğin, en azından diğer cinsiyete 

atıfta bulunarak, kişisel görünüşü konusunda oldukça hassas olması muhtemeldir. 

Görünüşü hakkında herhangi bir aşağılayıcı yorumda bulunulması durumunda ilkel erkek 

sıkıntı hisseder ve bu durum bir tür utancı ifade eder. Utancı, insanın kendilik bilinciyle, 

öz farkındalığı ile ilişkilendiren Darwin’e göre, bazı bireyler o kadar hassastır ki, hemen 

hemen herkesle konuşmak bile öz bilinçlerini/öz farkındalıklarını uyandırmak için kâfi 

gelir ve neticede yüzleri kızarabilir.58  

Böylece Darwin, utanmayı ilkel insana atfedip evrim basamağında “suçluluk” 

duygusundan öncesine ötelemiştir. Bu noktada, onun takipçilerinden Freud’un (1856-

1939) da benzer bir davranış ile utancı görmezden gelerek suçluluk duygusuna öncelik 

vermesi59ve Kohlberg’in (1927-1987) ahlâki gelişim kuramını, ilkel saydığı normatif 

utanç kültürü yerine, suçluluk ve vicdan ile ilişkilendirdiği bireysel Batı ahlâkına göre 

konumlandırması60 oldukça dikkat çekici ve anlamlıdır. 

Tüm bunlara ek olarak, bazı insanların utanca karşı daha duyarlı olduğu, 

konuşurken kendi seslerini duymanın bile öz farkındalık ya da öz bilinç seviyelerindeki 

uyanışa neden olduğu ifade edilmiştir. Utancın bu kadar “kendini bilme” ve “kendinin 

farkında olma” ile ilişkilendirilmesine karşılık olarak, aynı zamanda ilkel insana ait bir 

duygu olarak atfedilmesi ve suçluluk duygusunun içinde asimile edilmeye çalışılması da 

ayrıca çelişik bir durum olarak görülebilir.   

Duyguların oluşumu ve ifadesi yönüyle hayvanları ve insanları karşılaştıran 

Darwin’e göre, herhangi bir hayvanın zihinsel güçlerinin insanınkine eşit veya neredeyse 

 
58 Darwin, The Expression of the Emotions in Man and Animals, 328-331. 
59 Pattison, Shame: Theory, Therapy, Theology, 44. 
60 John F. Covaleskie, Membership and Moral Formation: Shame as an Educational and Social Emotion 
(IAP, 2013), 102. 
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eşit derecede gelişene kadar, kendi kişisel görünümünü yakından düşünmesi ve bu konuda 

duyarlı olması, dolayısıyla utanması ya da kızarması mümkün görünmemektedir. Bu 

nedenle, kızarıklığın insan neslinin oluşumundaki uzun çizgide çok geç bir dönemde 

ortaya çıktığı söylenebilir. Böylece, diğer tüm duygu ifadelerini (kızgınlık, korku, vs.) 

hayvanlarla birlikte zikrederek evrimsel nitelikleriyle ele alan Darwin, sonuç babında, 

utanmaya bağlı kızarmanın, bir duygunun ifadesi olarak, tüm ifadeler arasında en katı bir 

şekilde “insana dair” olduğunu itiraf etmektedir.61  

1.1.2. Olumlu ve Olumsuz Açıdan Utanç Kavramı 

Utanç, hem olumlu hem de olumsuz fonksiyonlara hizmet eden güçlü bir 

duygudur. Utancın olumlu işlevlerinden bir tanesi, sosyalleşmeye yardımcı olması ve 

kişilerarası başarıda ve hayatta kalmada önemli rolü olan normları öğretmesidir. Ancak, 

insanlar utanç deneyimini sıklıkla yaşadıkları vakit, utangaçlık özelliği geliştirebilir ya da 

utancı içselleştirebilirler ve böylece utancın, negatif kimliklerinin bir parçası haline 

dönüşmesi olasılığı meydana gelir. Başka bir deyişle, bu tarz insanlar utanç verici 

deneyimleri beklemeyi, kusurlu benlik duygularını başkalarından gizlemeyi öğrenirler ve 

sonuç olarak başkalarıyla utanç verici mesajlar alma olasılığını artıracak şekilde 

etkileşimde bulunabilirler.62 Yani, doğal olan utançtan ve utanç verici durumlardan 

kaçınmak yerine, utancı normalleştirerek hayatlarının bir parçası haline getirirler.  

Utanç, iki yüzü olan düalist yapıda bir duygudur. Olumlu yüzüne bakılarak, ahlâki 

yaşamda değerli bir rolü olan duygu olarak görülür. İnsanlar olmayı umut ettiği ya da 

gayret ettiği kişi olmayı başaramadıklarında utanç duyarlar. Utancın, bu yönüyle öz 

değerlendirme için kıymetli bir duygu olduğu söylenebilir. İnsanın karakterini yalnızca 

davranış ve seçimleri açısından genişletmeyip, aynı zamanda ahlâki öz gelişim 

ödevlerinde de yardımcı olmaktadır. Utanç kavramından uzak bir ahlâki duygu platformu, 

 
61 Darwin, The Expression of the Emotions in Man and Animals, 364. 
62 Trnka vd., Re-Constructing Emotional Spaces, 189. 
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yoksul sayılmaktadır. Bireyler değerleri yaşamakta başarısızlığa uğradıkları zaman utanç 

duyuyorlarsa, bu acı verici duyguları bir ikaz ve hatırlatma olarak kullanmaları mümkün 

olur.63 Bu bağlamda utanç, kişinin utanılacak davranışları işlemesine engel olan içsel bir 

mekanizma gibidir. Başka bir deyişle, utanç, sosyal ve ahlâki başarısızlık ve aynı zamanda 

bu başarısızlıktan kaçınma kabiliyetidir. Bu noktada utanç, hem bakışlardan kaçmak ve 

hem de utanılacak davranışlar sonucu oluşacak duygudan kaçınma davranışıdır.64 Bu 

yönüyle de ahlâki bir tavır ve duruştur. 

Olumlu yönü ile utanç, kişinin ahlâki ve sosyal kabiliyeti, bir manada yerindeliği 

ya da münasip oluşu üzerine konumlanmaktadır. Utanç, bu anlamıyla, utanması olmayan 

kişinin sahip olmadığı şeydir ya da utanması olmayan kişide eksik olan şeydir, yani bu 

bir kabiliyettir. Utanması olmayan (edepsiz insan) uygun ve doğru davranmayı 

bilmediğinden ötürü uygunsuz davranışlarda bulunur ve istenmedik sonuçlarla 

karşılaşabilir. Dolayısıyla utanç, olumlu bir karakter özelliğidir ve sahip olan kişinin 

gurur duymasını gerektirmektedir. Fakat utanmazlık, karakter noksanlığı ya da kusurudur 

ve kişinin bu durumu ortadan kaldırmasını ve düzeltmesini gerektirmektedir. Dolayısıyla 

utandırıcılıktaki utanç ve utanmazlıktaki utanç, birbiriyle alakalı fakat farklı ve zıt 

anlamlar içermektedir. Birincisi tepkisel ya da geriye dönük/geçmişe yönelik, öz eleştiri 

içeren bir duygu iken, ikincisinin ise proaktif/ileriye dönük, kendini ve ne yaptığını bilme 

durumu olarak ifade edilmesi mümkündür.65 Utanmazlıktaki utanç, yapıcı ve ahlâki 

olarak övülen bir davranış yapısı olarak belirginleşmektedir. 

Utanç, olumsuz manası veçhesi ile itibarını kaybetme korkusu ile kendini 

eleştirmek ve kendini baskılamak anlamına da gelmektedir. Bu anlam biçimi ile utanç, 

kişinin ahlâki ve sosyal tecrübelerinde kaygı verici bir konumdadır. Kişi, başkalarının 

 
63 Krista K. Thomason, Naked: The Dark Side of Shame and Moral Life (Oxford University Press, 2018), 
1. 
64 Seok, Moral Psychology of Confucian Shame, 5. 
65 Seok, Moral Psychology of Confucian Shame, 5. 
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yanında uygun olmayan bir davranış sergilediğinde utanç duyar ve yaptığı şeyden dolayı 

kızarabilir. Genellikle bu çeşit utanç kişinin onurunu, itibarını, genel manada uzun 

zamandır yapılandırdığı benliğini etkileyen, zedeleyen türden; kişiyi herkesin gözü 

önünden kaçmaya ya da problemlerin üstünü örtmeye iten bir duygu olarak 

hissedilmektedir.66  

Utancın negatif sayılan yüzünde kişi ideallerini yaşamayı başaramadığında, 

kendisini eğitimsiz hissettiğinde, çirkin olduğunu zannettiğinde ve çıplak göründüğü 

zaman utanç duyabilmektedir. Şiddet ve taciz kurbanları, mağduriyetlerinden dolayı, 

zihinsel/psikiyatrik rahatsızlığı ya da bağımlılığı olan insanlar mücadeleleri esnasında ve 

engelli insanlar da engellerinden ötürü utanç duyabilmektedirler. Bu durumda insan 

ahlâki karakteriyle alakalı olmayan şeyler için de utanç duyabilir ve bu yönüyle de utanç, 

ahlâki duygularla alakalı olmaktan ziyade, insanın sosyal konumu ve itibarı için bir tehdit 

olarak gözükmektedir. Belki de en tedirgin edici olanı ise, utancın şiddet ile bir bağının 

olmasıdır. Utanç duyan insanlar, bazen kendilerine zarar veren davranışlarda, bazen de 

başkalarına karşı agresif tavırlarda bulunabilmektedirler. Bu vakalar göz önünde 

bulundurulursa, bütün filozofların utancın ahlâki yaşamdaki yerini savunmaya gönüllü 

olduklarını söylemek mümkün olmayabilir. Utancın bu yüzünü görenler, utancı çok fazla 

onaylamaktan sakınmamız gerektiğini ve utancın pozitif yüzünün yüksek bir bedele mal 

olduğunu ifade etmektedirler. Bazı filozoflar daha da ileri giderek, ancak utanç 

duygularını aşarak ahlâki ilerleme kaydedilebileceğini düşünmektedirler.  Bu bağlamda 

utancın negatif yüzü, erdem için tamamlayıcı ya da gerekli bir duygu olmaktan ziyade, 

erdeme zıt ve belki de ona zarar veren bir duygu olarak gözükmektedir.67  

Wurmser’a (1931-2020) göre psikanalitik açıdan bakıldığında utanç, kolektif 

vicdan tarafından bir bireye karşı onursuzluk, korku ve küçümseme bağlamında 

 
66 Aynı yer. 
67 Thomason, Naked: The Dark Side of Shame and Moral Life, 2. 
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görülmekte ve bu açıdan iki şekilde açıklanmaktadır. Birincisinde utanç onurunu 

kaybetme korkusunu içermektedir. Kendini utandırdığı için hor görülmekten korkan 

kişinin kaygısıdır. İkincisindeki utanç, birinin hor görerek baktığında duyulan utançtır, 

yani korkulan olay gerçekleşmiştir. İkinci biçimde, kendine karşı başkaları tarafından 

veya kişinin kendi vicdanı tarafından kendisine yöneltilen aşağılama etkisidir. Bununla 

birlikte, korku ve diğer olumsuz yargılanan kavramlar bağlamında görülen utançla 

bağlantılı olarak, utanç, ortak bir insan özelliği olan koruyucu bir unsuru da içeriyor gibi 

görünmektedir. Bu bağlamlardan doğan bir üçüncü tür utanç ise, utanç verici bir şeye 

maruz kalmayı engelleyen genel bir karakter özelliği, insanlık ve nezaket kalkanıdır. 

Başkalarına ve kendine karşı bir saygı ve hürmet duruşudur. Tepki oluşumuna karşı bir 

tutum olarak bu üçüncü utanç biçimi, çok daha genel bir koruma mekanizması olarak 

görülebilir, böylece benliğin mahremiyetini ve hususiyetini korur. Bu nedenle, kişinin 

kimliğinin, ihtiyaçlarının, iradesinin ve yargılarının küçümsenerek muamele görmesi son 

derece utanç vericidir.68 

1.1.3. Sosyokültürel Açıdan Utanç Kavramı 

Utanmaya yönelik sosyolojik yaklaşımlar, utancın yalnızca bireysel bir önemi 

olmadığı gerçeğini vurgular. İnsanların utancı nasıl deneyimledikleri büyük ölçüde sosyal 

olarak yapılandırılmış kimlik meselelerine ve sosyal ilişkilerin doğasına bağlıdır. Utanç 

vakaları, sosyal ilişkilerin durumu hakkında önemli bilgiler sağlar. Farklı kültürlerdeki 

utanç yorumları, utancın sosyal denetimde nasıl kullanıldığını gösterir. Dahası, belirli 

kültürlerde sağduyulu utanç anlayışlarını göreceleştirir. Çağdaş Batı toplumunda baskın 

olduğu düşünülen bireysel psikolojik utanç türünden başka utanç türleri, işlevleri, 

tanımları ve kullanımları olabilir.69 Kültürel olarak gömülü bir kavram ve kaynak olarak 

 
68 Vanderheiden - Mayer, The Value of Shame, 6. Daha ayrıntılı bilgi için bkz. Léon Wurmser, “Primary 
Shame, Mortal Wound and Tragic Circularity: Some New Reflections on Shame and Shame Conflicts”, 
The International Journal of Psychoanalysis 96/6 (01 Aralık 2015), 1615-1634. 
69 Pattison, Shame: Theory, Therapy, Theology, 60. 
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utanç, bireylerin ve kültürel grupların kişisel ve kolektif gelişimini destekler ve zihinsel 

sağlık ve iyi olma hali oluşturur. Utanç, oldukça kompleks ve güçlü bir duygu olarak 

tanımlanmış ve birçok farklı bakış açısı ile ve sağlıkla ilişkili yaklaşımlarda, farklı 

bağlamlar içerisinde araştırılmıştır. Utancın sağlıklı bir benlik imajına katkıda bulunacak 

sağlıklı ve gelişim odaklı bir şekilde kullanılması için bu duygunun araştırılmasında bir 

paradigma değişikliğine ihtiyaç olduğu düşünülmektedir.70  

Bilindiği üzere utancın, çok farklı psikolojik ve semantik boyutları mevcuttur.71 

Batı entelektüel geleneğinde, utanç kavramının tarihine bakıldığında, önce onu 

basitleştirme, sonra polarizasyona uğratma ve en sonunda da reddetme süreçlerinden 

geçtiğini görmek mümkündür. Böylelikle, reddedilen bir duygu ve kavram olarak, 

özellikle modern toplumların son iki yüz yılında, Batı medeniyetinden ve modern 

felsefeden gitgide uzaklaşıp gözden kaybolarak, belki de sadece Batılı olmayan 

kültürlerde gözlemlenebilir hale gelmiştir.72  

Antropologlar, çeşitli kültürlerde utancın rolünü belirlemişler ve utanç 

deneyiminin evrensel olduğunu savunmuşlardır.73 Kültürel çeşitlilikten dolayı, utanç 

farklı kültürlerde farklı şekillerde ifade edilmiş, algılanmış ve kullanılmıştır. Bazı 

kültürlerde utanç anlaşmazlıkları çözmek için kullanılırken, başka kültürlerde çalışanları 

cezalandırmak için kullanılabilmektedir. Utancın kültürel varyasyonlarını gözlemlemenin 

belki de en iyi yolu, farklı dillerdeki utanç sözleri ve kavramlarını çalışmaktır. Utancın 

dilbilimsel temayüzü ve ifadesine bakıldığında, Çince’nin en iyi kaynağı sağladığı 

görülecektir. Çince’de, dünyadaki bütün dillerden daha fazla “utanç” sözcüğü mevcuttur. 

Bu dilde, “utanç” sözcüğü için yüzden fazla terim olduğu belirtilmektedir. Sadece 

 
70 Vanderheiden - Mayer, The Value of Shame, 3-4. 
71 Seok, Moral Psychology of Confucian Shame, 20. 
72 Seok, Moral Psychology of Confucian Shame, 9. 
73 Trnka vd., Re-Constructing Emotional Spaces, 189. 
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terimlerin sayısı da değil, bu terimlerin kullanılış biçimi de oldukça özgün ve 

şaşırtıcıdır.74  

Son zamanlarda yapılan kültürler arası araştırmalar, utancın farklı kültürlerde 

kullanılma şekillerinde farklılıklar olduğunu kabul etmektedir. Buna göre, utanç ve 

suçluluğun tüm kültürlerde öz bilinç ve sosyal kontrol duyguları olarak var olduğunu öne 

sürmektedir. Bununla beraber, sosyal bağlamlara, normlara ve yapılara göre farklı şekilde 

deneyimlenir, yorumlanır ve düzenlenir. Dolayısıyla, ABD gibi bireysel bağımsızlığa 

değer veren bir kültürde utanç, insanlar kendilerini veya başkalarını bağımlı olarak 

algıladığında ortaya çıkar. Tersine, Japonya gibi insanlar arasındaki karşılıklı bağımlılığa 

değer verilen kültürlerde utanç, başkalarının görüşleri ve beklentileri karşılanmadığında 

ortaya çıkar. Psikolojik utanç deneyiminden kaçınmak için, bireylerin sosyal normları ve 

beklentileri karşılama duygusuyla oluşturulan bir özgüven ve kişisel değere sahip 

olmaları gerekir. Birbirine bağlı, kolektivist bir toplumda bu öz değerin kaynağı, diğer 

insanların olumlu değerlendirmeleridir. Bağımsızlığa değer veren toplumlarda, kendini 

değerlendirmenin kaynağı kendilik/benliktir.75  

Bunun yanında bazı kültürler ise, davranışları kontrol etmek için diğerlerinden çok 

daha açık bir şekilde duygusal utanç deneyimini kullanır. Örneğin grup bağımlılığı ve 

mükemmeliyetçilik ile karakterize edilen Japon toplumunda, utanç ve bununla birlikte 

sosyal uygunluk, görünüş ve saygıyı sürdürme ve alay edilmekten kaçınma üzerine 

vurgularının kasıtlı olarak çocuk yetiştirmenin önemli bir tekniği olarak ortaya çıktığı 

iddia edilmektedir.76  

Utanç kültürleri, utanç, onur ve saygı etrafında yapılandırılan kültürlerdir. Bu 

bağlamda sosyal uygunluk, doğru davranışa yönlendiren dış yaptırımlarla ortaya çıkar. 

 
74 Seok, Moral Psychology of Confucian Shame, 14-15. 
75 Pattison, Shame: Theory, Therapy, Theology, 55. 
76 Pattison, Shame: Theory, Therapy, Theology, 55. 
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Modern Batılı düşünce yapısı açısından kafa karıştırıcı bir şekilde, utanç, içsel bir 

psikolojik durum olarak algılanmaz veya hissedilmez. İnsanlar sosyal adetlere aykırı 

davranırlarsa, alenen utanabilir, dışlanabilir ve cezalandırma biçimi olarak sosyal referans 

grupları tarafından reddedilebilirler. Buradaki vurgu, dışarıdan gelen bir sosyal bakışa 

yanıt olarak, uygunluk ve görünüm üzerinedir. Suçluluk kültürlerinde ise birey, 

içselleştirilmiş bir yanlış yapma duygusuna ve bir vicdan duygusuna sahiptir. Belirli 

suçlar, özel ve genellikle resmi olarak yasal olan cezalandırma ve ceza mekanizmaları 

tarafından ele alınır ve bu suçların onur kaybıyla ve kişinin genel olarak damgalanma 

hissiyle bağlı değildir. Utanç, Japonya gibi daha az bireyselleşmiş, daha çok grup odaklı 

toplumlarda sosyal ve bireysel kontrolün ana mekanizması olarak ilişkilendirilmiştir. 

Suçluluk kültürü, daha çok bireyselleşmenin olduğu Batı toplumlarında daha tipiktir.77  

Utanç kavramı genel olarak, kendiliğin mahremiyetini ve hususiyetini koruyan, 

böylece dileklerin ifade ve algısını dengeleyen koruyucu bir tutum olarak görülebilir. 

Böylelikle utanç, ağırlıklı olarak benlikle ilgili olan, ancak çevreleyen kültürel çerçeveye 

ve sosyal yapılara gömülü olan, kimlik belirleyici bir kavram olarak hareket eder. Utanç, 

yaşamın tüm alanlarını, yani bedeni, cinselliği, ahlâkı, sosyal hayatı ve kimliği hem kişisel 

hem de sosyal yönleriyle etkileyen evrensel bir duygu olarak nitelendirilmiştir.78 Utanç 

duygusunun kimlik inşası yönüne bakan veçhesiyle insanın benliği/özü ile olan ilişkisi, 

yadsınamaz bir biçimde ortadadır. 

 
77 Pattison, Shame: Theory, Therapy, Theology, 54. Ruth Benedict adlı antropolog, dünya üzerinde iki farklı 
kültürün olduğunu saptamıştır: Utanç kültürleri ve Suçluluk kültürleri. Ayrıntılı bilgi için bkz. Ruth 
Benedict, The Chrysanthemum and the Sword: Patterns of Japanese Culture (Boston: MA: Houghton 
Mifflin, 1989). 

78 Vanderheiden - Mayer, The Value of Shame, 6. 
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1.1.4. Utanç Duygusu ve Öz/Benlik İlişkisi 

Benliğin ya da özün koruyucusu79 olarak da nitelendirilen utanç, çeşitli psikolojik, 

sosyal, ahlâki ve kişisel tecrübelere dayanır. Fakat temel manası, kişinin uygun olmayan 

davranışı yüzünden yüzünün kızarması ve kırılgan öz benliğinin başkalarınca 

gözlemlenmesidir.80 

Utanç hakkındaki dogmalardan biri, bu duygunun özünde sosyal olduğudur. 

Oysaki utanç temelde sosyal değil, insanın benliği ile ilişkili bir kavramdır. Esasen 

literatürde aşina olunan, utançla ilgili hiçbir açıklama, kendilikle/özle olan bir ilişkinin 

utancın temelini oluşturduğunu inkâr etmez. Nitekim “ahlâk psikolojisi” adı verilen 

felsefe dalında, bazı yazarlar bir yandan utanç, bir yandan da edep, öz saygı, öz değer, 

dürüstlük ve haysiyet gibi olumlu ahlâki çağrışımları olan karakter özellikleri arasındaki 

yakın ilişkilere vurgu yapmıştır.81  

Benlik saygısı, kişinin kendi değerine göre, kendisine aldığı tutumdur. Bu durum, 

benliğe belirli değerlendirmelerin eklenmesi veya çıkarılmasına bağlı olarak dalgalanan 

benliğe ilişkin genel bir bakış açısı olarak anlaşılır. Kişi bu davranışları tatmin edecek ya 

da tam tersine yetersiz hissedecektir. Bu tutum ve davranışlar ya gurur/övünç (kendini 

olumlu olarak değerlendirmek) ya da utanç (kendini olumsuz olarak değerlendirmek) 

olarak sonuçlanır. Bu resimde benlik saygısı ya da saygısızlık, ideallerimizle ilgili olarak 

zaman içinde nasıl davrandığımıza göre, değerimize dair toplu bir bakış açısı olarak 

görülebilir. Utanç hissinde, kişi kendi düşündüğünden daha az değerli olduğunun farkına 

varır.82 Yine başka bir ifadede utanç, kişinin kendi bilincinden kaynaklanır ve 

başkalarının varlığında, maalesef olumsuz bir biçimde benliğe odaklanarak deneyimlenir. 

Utanç, sosyal sıralamada bir düşüş olarak algılanabilir. Böylece, benlik ve öz bilinç 

 
79 Julien A. Deonna vd., In Defense of Shame: The Faces of an Emotion (Oxford University Press, USA, 
2012), 173. 
80 Seok, Moral Psychology of Confucian Shame, 4. 
81 Deonna vd., In Defense of Shame, 71-72. 
82 Deonna vd., In Defense of Shame, 86. 
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utançta merkezi rollere sahiptir ve bu utanç, bütünüyle benliğin kusurlu ve tahammül 

edilemez olarak deneyimlendiğinde hissedilir.83 Bunlar, utanca atfedilen olumsuz 

yargılardır.  

Utanç duygusunun, negatif öz değerlendirme ile ilişkili sığ biçimlendirmeden 

kurtarılması gerekir.84 Zira bu tür bir biçimlendirme utanç kavramını anlam daralmasına 

götürür ve utancın olumlu ve yapıcı yönünün üzerini örtmeye sebep olur. Nitekim kişi, 

utanç hissi ile – her ne kadar acı verici olsa da - benliğinin “gerçek” görünümü hakkında 

fikir sahibi olur. Zira utanç hissi ile birlikte kişi, kendini olması gerektiği gibi ve olduğu 

gibi, yani objektif olarak görme imkânı elde eder. Utanç hissi, kişinin sübjektif bilinçten 

sıyrılıp kendi gerçekliği hakkında bilgi sahibi olması, yani bir nevi kendisini bilmesidir.   

İnsanlar, düşünümsel bilinç olarak ifade edilen, yani düşünme bilinci ile birtakım 

algısal yapılar oluştururlar. Utanma, reddetme, isteme ve övünme gibi bilinç şekilleri, 

düşünüm edinimi ile ve düşünülmüş bilinç ile elde edildiği varsayılır. Dolaysız bilinçte 

ise utanma, yargılama ya da isteme söz konusu değildir. Dolaysız bilinçte üzerine 

düşünülmüş bir bilinç söz konusu değildir. Düşünülmüş bilinçte insanın kendisinden 

dünyaya doğru açılan bir bilinç biçimi zuhur ederken, dolaysız bilinçte insanın 

kendisinden yine kendi içine doğru bir bilinç biçimi oluşur. Dolaysız bilinç, algısal 

bilincin temeli sayılır. Piaget’nin (1896-1980) testlerinde toplama işlemini kendiliğinden 

yapan çocuklar, daha sonra bunu nasıl yaptıklarını açıklayamazlar. Bu testlerle 

kanıtlanan, kendiliğinden oluşan bilinç, aynı zamanda “bilmek, bildiğini bilmektir” 

söylemine de bir karşı çıkışı temsil etmektedir.85  

Bu noktada Sartre (1905-1980) utanç ve benlik/öz arasındaki ilişkiyi, güzel bir 

biçimde dile getirmeyi başarmıştır. Utanç gibi benlikle, kendilikle ilgili, sübjektif ve 

 
83 Michelle May, “Shame! A System Psychodynamic Perspective”, The Value of Shame, ed. Vanderheiden 
- Mayer, 44. 
84 Deonna vd., In Defense of Shame, 72. 
85 Jean-Paul Sartre, Varlık ve Hiçlik: Fenomenolojik Ontoloji Denemesi, çev. Turhan Ilgaz - Gaye Çankaya 
Eksen (İstanbul: İthaki Yayınları, 2009), 28. 
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karmaşık bir kavramı açıklamaya gayret ederken öznel bir dil kullanması, konunun 

anlaşılırlığını net bir biçimde ortaya koymuş, okuyucular için de bir rahatlık söz konusu 

olmuştur. Zira utanç konusunda tüm insanların kendilerine dair bir şeyler bulabilmeleri 

mümkün gözükmektedir.   

Sartre’da insan gerçekliği “düşünüyorum, o halde varım” (cogito) açısından 

tanımlanmış ve insan gerçekliğinin “kendisi için” olduğu ifade edilmiştir. Bu noktadan 

yola çıkarak, bu tanımlamanın dışına çıkmaksızın, “kendi içinde kalınsa” bile, farklı bir 

ontolojik yapıya işaret ediyor görünen bilinç biçimleri ile karşılaşılabilir. Bu ontolojik 

yapı, insanın “kendisine” aittir. Özne olarak “kendisiyle” ilgilidir ve “kendisini” 

ilgilendirir. Bu “kendisi için” olan ilgi, kişiye “kendisi için” olmayan varlığı – 

“düşünüyorum, o halde varım” gerçekliğinden öte – bir varlığı gösterir. Utanç örneğinde, 

daha önce tarif edilenlerle özdeş bir yapıya sahip bir bilinç biçimi ile karşılaşılır. Bu, bir 

öz bilinçtir; utanç olarak kendisinin bilincindendir ve ayrıca yansımaya açıktır. Bu öz 

bilinç, bir şeyin utanç verici kaygısıdır ve o utanç verici şey insanın “kendisi”dir. İnsan 

“kendisi” olmaktan utanç duyabilir; utanç, “kendi”siyle olan yakın bir bağı keşfetmesini 

sağlayabilir. Utanç yoluyla insan, varlığının, “kendiliğinin” bir yönünü 

keşfedebilmektedir.86   

Benzer bir biçimde Tomkins (1911-1991) de utancın benlik ile ilişkisini ifade eder 

ve benliğin insanın yüzünü ve özünü yansıtan gözlerde tezahür ettiğini vurgular. Böylece 

utanç, benliğin deneyimlenmesi ve kendiliğin kendiliğiyle münasebetidir. Kişinin 

gözlerini her şeyden çekip özüne döndürmesidir. Zira benlik insanın yüzünde yaşar ve 

yüzün içinde benlik/öz en çok gözlerde ortaya çıkar.87 Bu noktada Hz. Peygamber’in 

 
86 Jean-Paul Sartre, Being and Nothingness (New York: Washington Square Press, 1992), 301. 
87 Leys, From Guilt to Shame, 129. 
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(s.a.v.) bir hadis-i şeriflerinde hayânın gözlerde konumlandığını88  ifade etmiş olması 

oldukça dikkat çekici görünmektedir.  

Utanç, kişinin kendisi ile yaşadığı mahrem bir ilişkinin tezahürüdür. Utanç 

aracılığı ile insan kendi varlık yapısının bir veçhesi ile karşı karşıya gelir. Böylece utancın 

köken olarak bir düşünüm kavramı olmadığı, düşünerek elde edilemeyeceği gerçeği 

ortaya çıkar. Utanç, temel yapısı içinde birisinin karşısındaki utançtır. Örneğin kişi 

uygunsuz bir eylemde bulunur ve onu bir başkası görürse, o an yaptığı eylemin 

uygunsuzluğu aniden kişinin zihninde gerçekliğini bulur ve utanır. Tıpkı bu örnekteki 

gibi, utancın düşünümsel olmadığı görülecektir. Zira düşünüm alanında, kişi kendi 

bilincinden başka bir bilinçle asla karşılaşamaz. Oysaki bir başkası, kişinin kendisiyle 

arasındaki bir vasıta gibidir: başkasına göründüğü haliyle kişi kendinden utanır. Ve yine 

bir başkasının varlığıyla, kendisi hakkında bir “nesne” imiş gibi yargıda bulunabilmesi 

mümkün hale gelir. Zira başkası için kişi, bir “nesne” konumuna gelebilir. Başkasının 

zihnindeki bu kişiye ait imge, tümüyle kişiyi ve tüm gerçekliğini yansıtmıyor olsa bile, 

kişiye kendisi hakkımda bilgi verir. Dolayısıyla utanma, doğası gereği bir tanıma ve kabul 

etmedir, denilebilir. Kişi, başkasının gördüğü gibi olduğunu tanır ve kabul eder. Başkası 

kişiye yalnızca “ne olduğu”nu açık etmemiştir, aynı zamanda yeni nitelemeler taşımak 

zorunda olan yeni bir varlık türüne dönüştürmüştür. Yaşadığı utanç deneyimleri, kişinin 

insan-gerçekliğinin bütünlüğüne atıfta bulunurlar. Ne var ki, başkası için /başkası yoluyla 

ortaya çıkan bu yeni varlık başkasında ikamet edemez. Kişiyi yeni bir benliğe dönüştürür. 

Çocukları “kendinden utandırmak”tan ibaret olan eğitim sisteminde açıkça gözlemlendiği 

üzere, bu yeni varlıktan (aynada yansıyandan) kişinin kendisi sorumludur. Böylece utanç, 

başkası karşısında insanın kendisinden duyduğu utançtır. İnsan, varlığının bütün 

yapılarını tümüyle kavramak için başkasına ihtiyaç duyar.89 

 
88 Heysemî, Mecmau’z-zevâid, 8/194. 
89 Sartre, Varlık ve Hiçlik: Fenomenolojik Ontoloji Denemesi, 307-309. 
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Başkasının bakışını ve bu bakışın ucundaki kendisini insana açık eden, durumunu 

kendisine bildiren değil de yaşatan şey ya utanç, ya da övünçtür. Utanç, aslında insanın 

“kendisinden” utanmasıdır. İnsanın, bir başkasının baktığı ve yargıladığı nesne olarak 

tanınmasıdır. Kişi, ancak verili bir nesne haline gelmek suretiyle kendisinden kurtularak, 

kendi özgürlüğünden utanır. Böylece kökensel olarak üzerine düşünülmemiş bu bilincin 

ego ile olan bağı bir bilmek bağı değil, varlık bağıdır. Edinilebilecek her türlü bilginin 

ötesinde, kişi artık bir başkasının bildiği bu kişidir. Böylece başkasına doğru akan bir 

dünyanın ortasında kişi, başkası için kendisi olur ve egosunu bulur.90 Sartre, utanç yoluyla 

insanın kendisini bulmasını şu şekilde ifade etmeyi sürdürür:  

“…dışarda kaybolunur, dünya dünyanın dışına akar ve ben kendi dışıma çıkarım; 

başkasının bakışı, bu dünyanın içindeki varlığımın ötesinde, hem buradaki dünya, hem de 

bu dünyanın ötesindeki dünya olan bir dünyanın ortasında beni oldurur. Peki, kendisi 

olduğum ve utancın bana keşfettirdiği bu varlıkla ne tür münasebetler sürdürebilirim? Her 

şeyden önce bir varlık ilişkisini. Ben o varlığım. Bunu yadsımayı bir an bile düşünmem, 

utancım bir itiraftır.”91 

Sartre’ın, Batı literatüründeki genel eğilimin aksine; bu noktada, suçluluk 

duygusunu değil de utanç duygusunu bir “itiraf” mekanizması olarak nitelendirmesi 

oldukça dikkat çekicidir. Utançtaki bilincin düşünümsel değil de dolaysız ve ontolojik bir 

bilinç yapısı olduğunu, insanın varlığına dair bir oluşum ve hatta insanın kendi varoluşuna 

dair bir iç görü olduğunu vurgulamıştır.   

“Salt utanç, kınanabilen şu ya da bu nesne olma duygusu değildir, ama genel 

olarak bir nesne olma duygusudur, yani kendimi, başkası için olduğum o aşağılanmış, 

bağımlı ve donmuş varlıkta tanımamdır. Utanç kökensel düşüş duygusudur, ama şu ya da 

bu suçu işlemiş olmamdan ötürü değil de sadece dünyanın içine, şeylerin ortasına 

 
90 Sartre, Varlık ve Hiçlik: Fenomenolojik Ontoloji Denemesi, 353. 
91 Sartre, Varlık ve Hiçlik: Fenomenolojik Ontoloji Denemesi, 354. 
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“düşmüş” olmamdan ve ne isem o olmak için başkasının aracılığına ihtiyaç duymamdan 

ötürü. Edep ve özellikle de çıplak halde yakalanıverme kaygısı, kökensel utancın 

sembolik bir şekilde özgülleşmesinden başka bir şey değildir: beden burada, savunmasız 

nesneliğimizi sembolize eder. Giyinmek, nesneliğini gizlemektir, görülmüş olmaksızın 

görmek, yani salt özne olmak hakkını talep etmektir. Kutsal kitaptaki Hz. Âdem ve Hz. 

Havva’nın düşüş imgesi de ‘çıplak olduklarını kabul etmeleri’dir.”92 

Bu ifadelerle Sartre, utancın kökensel olarak dayandığı “örtünmek” olgusuna 

dikkatleri çekmiş ve bunu da Hz. Âdem ve Hz. Havva’nın cennette çıplak kalıvermeleri 

ve aslında ilk utancın insan henüz daha cennette iken yaşandığına ve “dünyaya düşüşün”93 

de “çıplaklık”, yani “utanç” ile sembolize oluşuna atıfta bulunmuştur. Sartre, aynı 

zamanda utancın üç boyutlu bir kavram oluşunu şu şekilde açıklar:   

“Utanç, kendisi için nesne olduğum öznenin nesne-varlık-olabilme yetisinin 

tematize edilmiş ve örtük bir kavranışını kendinde içerdiği ölçüde, utancın ötesine geçen 

ve ortadan kaldıran tepkiyi motive eder. Ve bu örtük kavrayış, “benim-kendi-varlığım” 

bilincinden, yani benim güçlendirilmiş kendiliğimden başka bir şey değildir. Nitekim 

‘kendimden utanıyorum’un ifade ettiği yapının içinde utanç, başkası için bir nesne-ben 

varsayar, ama aynı zamanda da utanç duyan ve deyimdeki ‘Ben’in eksik bir şekilde ifade 

ettiği bir kendiliği varsayar. Utanç böylece üç boyutun birlikçi bir tarzda yakalanmasıdır: 

‘Başkası karşısında, kendimden utanıyorum.’”94 Bu noktada, müfessir ve mutasavvıf 

İsmail Hakkı Bursevî’nin (ö.1137/1725) de hayâ kavramını “Mü’min mü’minin 

 
92 Sartre, Varlık ve Hiçlik: Fenomenolojik Ontoloji Denemesi, 386. 
93Dünya kelimesi, “yakın olmak” mânasına gelen “dünüv” kökünden türemiş “en yakın” 
anlamındaki “ednâ” kelimesinin müennesidir ve aynı zamanda dünya kelimesinin “alçaklık, kötülük” 
mânasındaki “denâet” kökünden geldiği de ileri sürülmüştür. Bkz. Süleyman Uludağ, “Dünya” DİA, X, 22-
25. Yeni doğan bir bebeğin en düşük ve en aşağı olan bu âleme “düştüğü” ifade edilmektedir. Bkz. Mustafa 
Merter, Psikolojinin Üçüncü Boyutu: Nefs Psikolojisi Ve Rüyaların Dili (İstanbul: Kaknüs Yayınları, 2014), 
53.  
94 Sartre, Varlık ve Hiçlik: Fenomenolojik Ontoloji Denemesi, 387.  
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aynasıdır”95 hadis-i şerifi ile açıklaması ve birlikte zikretmesi oldukça ilgi çekicidir.96 

Çalışmanın ilerleyen bölümlerinde şerhe daha ayrıntılı bir biçimde yer verilecektir.  

Utanç, üç boyutlu bir kavram olduğuna göre, bu boyutlardan biri kaybolacak 

olursa, utanç da kaybolur. Başkaları nesne haline gelemediği ve özne olarak kaldığı 

ölçüde kişi nesne olarak kalmaya devam ettiğini fark eder. Yani kişi, karşısında utanç 

duyduğu/duyacağı özne olarak birini düşünürse ve onu hiçbir şekilde nesne haline 

gelemeyen öznenin mutlak benliği olarak telakki ederse, bu yolla nesne varlığını ebediyen 

idame ettirme ve dolayısıyla utancını da devam ettirme fırsatını elde eder. İşte bu, tam 

olarak Tanrı’nın karşısındaki utançtır; yani asla nesne haline gelemeyecek bir özne 

karşısında kişinin nesne oluşunu kabul etmesidir. Aynı zamanda kişi bu suretle 

nesneliğini mutlak öznenin içinde hakikate dönüştürür ve cevher haline getirir. Tanrı’nın 

bu konumu, insanın nesneliğine eşlik eder. İnsan böylelikle Tanrı karşısındaki nesne-

varlığını, kendi özündekinden de daha gerçekçi bir şekilde ortaya koyar, yabancılaşarak 

var olur ve ne olmak zorunda olduğunu kendi dışarısı aracılığıyla kendisine öğretir. 

Sartre’a göre insanın Tanrı karşısındaki kaygısı da buradan kaynaklanır. Tanrı’ya değil 

de başka şeylere tapanların, dine ve Tanrı’ya karşı türlü saygısızlık içinde olanların 

yapmaya çalıştıkları şey, aslında Tanrı’yı kendileri gibi bir nesne haline getirebilmektir. 

Oysaki nesne olması mümkün olmayan Tanrı’ya yönelik bu girişimler, çelişkilerini kendi 

içlerinde yaşarlar ve sürekli yenilgi halinde olmaya mahkûmdurlar.97 Tanrı’yı 

nesneleştirmeye yönelik hareketlerin kökeninde, insanın kendi kusur, acziyet ve 

“yaratılmış” olduğu gerçeğinin tahammül edilemezliği içerisinde, karşısında sadece 

“utanç” duyabileceği bir özne-varlık olan Tanrı’dan kurtulma çabası ve umudu yatmakta 

olduğu söylenebilir. Oysaki insan yalnızca “yaratılmış” olma niteliği ile bile özünde 

 
95 Ebu Davud, Edeb, 49. 
96 İsmail Hakkı Bursevî, Kitâbüʼn-Netîce: Bursevîʼnin Vâridâtı ve Şerhleri, çev. Ali Namlı (İstanbul: 
Türkiye Yazma Eserler Kurumu Başkanlığı, 2019), 644. 
97 Sartre, Varlık ve Hiçlik: Fenomenolojik Ontoloji Denemesi, 387. 



 

37 
 

kusurlu bir nesne-varlık olmaktan asla kurtulamayacak, er ya da geç bu hakikatle 

yüzleşmek durumunda kalacaktır.  

1.1.5. Utanç ve Suçluluk Duygularının Ayrımı ve Analizi 

Utanç ve suçluluk, aralarında bir hayli benzerlik olan ve birbiriyle karıştırılan iki 

duygudur. Esasen bu duygular birbirinden ayrışmakla beraber, iç içe geçmiş gibi 

görünürler. 98 Utanç ve suçluluk çoğu zaman birlikte zikredilirler. Ancak “suçluluk” 

kelimesinin karşılığı dünyadaki birçok dilde bulunamazken, “utanç” kelimesi dünyanın 

her yerinde gözlemlenebilir ve anlam ifade eder. Dolayısıyla “utanç” kavramı, bu yönüyle 

daha evrensel bir kavramdır.99 

Çoğu klinik psikolog ve araştırmacı, “utanç” verici benlikten ziyade, “suçluluk” 

dürtülerini keşfetmenin daha kolay ve daha güvenli bir yol olduğunu keşfetmiştir. Ne 

yazık ki, utanç deneyimini suçlulukla özdeşleştirmeye yönelik klinikte yansıtılan genel 

kültürel eğilim, utancın yeterli bir biçimde ayırt edilip anlaşılamamasına yol açmıştır.100  

Utancın ABD’de öne çıkması, nispeten yeni bir hadisedir. Elbette, Eski 

Yunanlılara kadar uzanan sayısız felsefi, edebi, eleştirel ve diğer tür yazılarda utanç 

duygusunun önemli bir yeri vardır. Ancak yirminci yüzyılın başından 1960’ların başına 

kadar, utanç suçluluktan pek de ayrıştırılmayarak, suçluluğun küçük bir türü olarak ortaya 

konmuştur. Utancın suçluluğa tabi kılınması, psikanalizin egemenliğini ve Freud’un 

belirleyici psişik etki olarak suçluluğa (veya kaygıya) verdiği önemi yansıtmaktadır.101  

Sigmund Freud düşüncelerinde, cinsellikle güçlü bir şekilde bağlantılı olduğunu 

anladığı utançtan çok suçluluk duygusuna odaklanmıştır. Freud’a göre ego ideali, ideal 

temsillerden, görkemli fantezilerden ve ebeveyn temsillerinden oluşmakta ve utanç, 

 
98 Covaleskie, Membership and Moral Formation, 101. 
99 Christopher Boehm, Moral Origins: The Evolution of Virtue, Altruism, and Shame (New York: Basic 
Books, 2012), 20. 
100 Pattison, Shame: Theory, Therapy, Theology, 45. 
101 Leys, From Guilt to Shame, 123. 
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insanlar ego ideallerine yaklaşmakta başarısız olduklarını algıladıklarında ortaya 

çıkmaktadır. Suçluluk duygusunu, süper egonun bariyerini aşmaktan kaynaklanan gerilim 

olarak tanımlamıştır. Suçluluk kavramını içselleştirilmiş değerlerle ifade eden Freud, 

utancın dışarıdan, yani başka bir kişiden gelen onaylanmama durumu olarak ele 

almıştır.102  

Utancı suçluluk olarak asimile etme eğilimi, Sigmund Freud tarafından psikoloji 

topluluğu içinde önemli ölçüde güçlendirilmiştir. Öte yandan, Freud’un kendisinin de 

utanca eğilimli birisi olduğu düşünülmektedir. Bu durumunun, onu klinik 

uygulamalarında “utanç” kavramına karşı duyarsız kılmış olabileceği düşünülmüştür. 

Utanca karşı başlangıçta ilgi göstermesinin ardından, Freud’un klinik pratiğinde ve 

teoride, ezici bir şekilde suçluluk duygusuyla ilgilendiği açık bir biçimde görülmektedir. 

Utanç, onun düşüncelerinde yalnızca asgari bir rol oynamıştır. Utançtan uzaklaşıp 

suçluluk duygusuna odaklanarak Freud’un, psikanalitik teoriyi yirminci yüzyılın ikinci 

yarısına kadar utanç hususunda belirsiz bir yöne yönlendirdiği düşünülmektedir.103  

Böylece utanç, suçluluk kavramıyla özdeşleştirilerek ve onun arkasına saklanarak 

görünmez hale getirilmiştir. Hem utanç, hem de suçluluk, olumsuz öz değerlendirme 

duyguları olarak tanımlanabilmektedir. Bu iki kavram ya da durum arasında ortak bir 

tabirle herhangi bir mutlak ayrım yapmaya çalışmak beyhude gözükmektedir. Bununla 

birlikte, çoğunlukla Batı kültüründe herhangi bir öz kınama duygusu ve olumsuz öz 

değerlendirme, suçluluk olarak tanımlanmıştır ve bu kullanım günümüze kadar devam 

etmektedir. Bu asimilasyonun nedenleri ise net olarak gözükmemektedir.104  

Utancın suçluluğun içine asimile edilmeye çalışılmasının, ya da utanç kavramının 

uzun yıllar görmezden gelinmesinin sebeplerinden birinin Freud’un tutumu olduğu 

 
102 Vanderheiden - Mayer, The Value of Shame, 10. 
103 Pattison, Shame: Theory, Therapy, Theology, 44. 
104 Pattison, Shame: Theory, Therapy, Theology, 43. 
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düşünülmektedir. Hiç şüphesiz ki bu tutumun da dayandırıldığı bir takım çıkarımlar 

mevcuttur. Bunun bir sebebi, bu iki durumun az ya da çok, eş zamanlı olarak 

yaşanmasıdır. Şöyle ki, utanma duygusu, sıklıkla suçluluk duygusuna eşlik etmektedir. 

Örneğin bir insan, suçluluk duyacağı türden bir suç işleyebilir. Fakat aynı zamanda bir 

ülküye zarar verdiği için toplumun gözünde ve kendi kendisinin gözünde düştüğü 

durumdan ötürü utanç da duyabilir. Ya da bir insan önce utanç duyar, daha sonra da 

utancın acı verici tecrübesinden kaçınma girişimi olarak, utanç duyduğu için kızgınlık 

hissedebilir, daha sonra da kızgınlık duygularından ötürü suçluluk duyabilir. Bu tür 

durumlarda, tüm yaşanılanı ya da olup biteni “suçluluk duygusu” olarak tanımlamak ya 

da özetlemek kolaydır ve bu ifade aslında bir yansıtma olarak nitelendirilebilir.105 

İkinci bir faktör, genel olarak, suçluluk duyguları ile başa çıkmanın ve bir şeyler 

yapmanın utanç duygularından daha kolay olması olabilir. Örneğin, itiraf ve kefaret gibi, 

suçluluk duygusuyla başa çıkmak için resmi mekanizmalar mevcuttur. Utancın ise böyle 

bir çaresi yoktur. Utanç, çoğu zaman akut, acı verici ve açıklanamaz bir deneyim olarak 

yaşanmaktadır. Onu deneyimleyenleri savunmasız, pasif ve iktidarsız 

hissettirebilmektedir. Suçluluk, sorumluluğu, pişmanlık ve tazminat mekanizması 

yoluyla eyleme geçme olasılığını ima edebilir. Suçlu birisi, suç işlemiş olduğu için 

kendisini kötü hissedebilir. Bununla birlikte, uygun önlemleri alarak öz saygısını ve öz 

yeterliliğini sürdürme olanağına sahip gözükmektedir. Oysaki utanan kişi, öz saygı ve öz 

yeterlik kaybına işaret eden kişisel bir çöküş duygusu hissedecektir. Suçlu insanlar, yanlış 

veya kötü olan belirli bir şeyi yaptıklarını hissederken, utanç içindeki kişiler, bütün 

benliklerinin kötü olduğu yönündeki dayanılmaz bir duyguyla yüzleşmek zorunda 

kalabilmektedirler.106  

 
105 Pattison, Shame: Theory, Therapy, Theology, 43. 
106 Pattison, Shame: Theory, Therapy, Theology, 43-44. 
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Freud’u takip eden Piers ve Singer (1971) da suçluluk ve utançla ilgili 

çıkarsamalar ortaya koymuştur. Buna göre, utanç ve suçluluk arasındaki temel ayrım, 

suçluluğun ihlallerle bağlantılı olduğu gerçeğidir; utanç ise ulaşılamayan hedefler ve 

beklentileri karşılayamama ile ilgilidir. Bu çalışma ile utanç ve suçluluk arasında temel 

bir ortak nokta tanımlanmıştır. Zira her ikisi de bireyin sosyalleşmesini sağlamak için son 

derece önemli mekanizmalar olarak görülebileceği ölçüde, her ikisi de bireylerin sosyal 

uyumunu mümkün kılmaktadırlar. Piers’in görüşlerine büyük ölçüde katılan Lewis, utanç 

ve suçluluk arasındaki temel fark olarak, suçluluk veya utanç deneyimlerinin odağını daha 

ayrıntılı olarak tanımlamış ve utancı suçluluktan ayırırken, benlik kavramının önemini 

vurgulamıştır. Utanç, utanç deneyiminde hem nesne hem de özne olarak benliğe 

odaklanabilirken, suçluluk yalnızca tek bir gerçekleştirilmiş veya gerçekleştirilmemiş 

eylemle ilgili olarak nitelik kazanabilmektedir.107  

Utanç deneyiminin, doğrudan değerlendirmenin odak noktası olan benlikle ilgili 

olduğu düşünülmüştür. Suçlulukta benlik, olumsuz değerlendirmenin merkezi nesnesi 

değilken, yapılan veya yapılmayan eylemler odak noktası olarak ele alınabilmektedir. 

Suçluluk insanın eylemleri ile ilgili olması nedeniyle kısmen benlikle ilgilidir. Utanç ise, 

benlik değerlendirmesinin odak noktasıdır.108 Suçluluk, yasak olan bir eylemin ya da bir 

normun ihlali olarak değerlendirilebilir.109 Utancın, benlikle/özle bir bağı mevcut iken, 

bu bağ suçlulukta mevcut değildir. Bu zıtlık, duyguların nesne boyutu denilen şeyle ilgili 

gözükmektedir. Suçluluğun aksine utancın, kendilikle ilgili olduğu düşünülmektedir. Kişi 

kendi kendisinden utanabilirken, kendi kendisinden suçluluk duyması olası 

görünmemektedir.110 Utançla ifşa edilen şeyin benlik veya kişisel kimliğin bir yönü 

olduğu fikri, utanç ve suçluluk arasındaki temel karşıtlığı kurmaktadır, buna göre utanç 

 
107 Vanderheiden - Mayer, The Value of Shame, 11. Ayrıntılı bilgi için bkz. Piers, G. & Singer, M. Shame 
and Guilt: A Psychoanalytic and Cultural Study. (New York: Norton, 1971). 
108 Deonna vd., In Defense of Shame, 83-84. 
109 Deonna vd., In Defense of Shame, 82-83. 
110 Deonna vd., In Defense of Shame, 82-83. 
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benlik veya kişinin “kim” olduğu ile ilgili olabilirken, suçluluk kişinin eylemleri ve ne 

yaptığıyla ilgili olabilmektedir. Utanç kişinin ne olduğu hissine bağlanmakta ve onu 

keskinleştirmektedir, oysa suçluluk kişinin yaptığı şeye bağlanmaktadır. Utanç teorisi, 

utanç, özne bir şey yapmadan önce kişiliğin bir niteliği olduğu için, utanç eyleme 

bağlanabilse bile, öyle olmak zorunda olmadığında ısrar ederek, dikkat odağını eylemden 

benliğe kaydırmaktadır.111 Bu noktada, suçluluk duyan kişinin her zaman utanç 

duymayabileceği var sayılabilir. Zira olumsuz değerlendirmeyi benliğine değil, eylemine 

atfetmesi mümkündür. Utançta kişi hem fail, hem de meful konumunda olabiliyorken, 

suçlulukta böyle bir özdeşlik söz konusu değildir, karşılıklılık esası vardır. Ayrıca utancın 

kişinin benliğini kendi gözünde nesne haline getirip onu değerlendirmek anlamına geldiği 

ve kişinin bir eylemi olmaksızın da utanç duyabileceği hatırda tutulmalıdır.  

Bu yönüyle bakıldığında ahlâki bilinç için suçluluk, utançtan daha şeffaf bir ahlâki 

duygu gibi görünmektedir. Bunun nedeni, suçluluğu yaşarken kişinin kendini kendi 

benliğinden, diğer arzu ve ihtiyaçlarından izole etmesi ve hatta kişinin ahlâki bilincini 

bile dışarıda bırakması olabilir. Suçluluk duygusu kişiyi haksızlığa uğramış veya zarar 

görmüş olanlara yönlendirebilir ve onlara olanlar adına özür ya da tazminat ödemeyi talep 

ettirebilir. Ancak kişinin bu olaylarla ilişkilerini anlamasına veya bunları yapan benliği 

ve o benliğin yaşamak zorunda olduğu dünyayı yeniden inşa etmesine kendi başına 

yardım edemeyebilir. Oysaki utanç bunu yapabilmektedir; zira kişinin ne olduğuna ve 

başkalarıyla nasıl ilişkili olduğuna dair kavramları bünyesinde barındırmaktadır.112 Buna 

göre, utancın belirli özelliklerinin suçluluğu aydınlatmasına izin verdiği söylenebilir. 

Bunun nedeni, daha derin bir ahlâki farkındalık biçimini açığa çıkarmasından 

 
111 Leys, From Guilt to Shame, 130-131. Böylece, utanç ve suçluluk kavramları arasında bazı psikolojik 
farklılıklar olduğu ortaya çıkmaktadır. Esasen kendini korumanın duygusu olarak utanç, sadece yüzünü 
gizleme ya da gizlenme arzusu değil, orada olmama, ortadan kaybolma arzusu olabilmektedir. İnsanların 
dediği gibi, yerin dibine girme isteği bile değil, daha çok insanın kapladığı alanın bir anda boş olması dileği 
ile bağlantılıdır. Suçluluk duygusunda ise kişi ortadan kaybolsa bile bu duygunun kendisiyle birlikte 
gelmesi mümkündür. Williams, Shame and Necessity, 88-89. 
112 Williams, Shame and Necessity, 94. 
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kaynaklanmaktadır.113 Bu yönüyle de utanç, kendini yeniden inşa etme veya geliştirme 

girişimlerinde ifade edilebilir.114  

Son yıllarda Batı dünyasında utanç konusunda radikal bir yeniden değerlendirme 

yaşanmıştır. 1950’lerden önce suçluluk, kaygı, öfke, korku, keder ve aşağılama ile birlikte 

utanç, temelde olumsuz bir duygu olarak görülmüştür. Ancak bir süredir utanç yeniden 

değerlendirilmektedir ve utanç, artık yıkıcı değil, en azından potansiyel olarak olumlu bir 

duygu olarak görülmeye başlanmıştır.115  

Utancın bu kadar derin ve kapsamlı bir şekilde yeniden değerlendirilmesinin iki 

temel nedeni vardır. Birincisi, utanç artık suçluluktan daha üretken olarak görülmektedir. 

Zira suçluluk duygularının neden olduğu eylemlerin prensipte geri döndürülemez ya da 

en azından açıklanamaz olduğu düşünülmektedir. Utanç duyguları ise, benliğin 

düzeltmeye veya değişime yatkın olduğu düşünülen yönleriyle ilgilidir. Dahası pek çok 

alanda artık birçok teorisyen, utanç duygusu ile hareket etmeyi, suçluluk duygusu ile 

hareket etmekten daha mantıklı bulmaktadırlar. Utanç son yıllarda sadece çeşitli 

psikolojik ve terapiye yönelik uygulamalar için değil, aynı zamanda çeşitli teorik ya da 

yorumlayıcı girişimler olarak da ortaya çıkmıştır.116  

Antropologlar, utanç kültürlerini ve suçluluk kültürlerini ayırmışlardır ve bu 

stereotipilerin kullanımı konusu tartışmalıdır. Araştırmalar, doğu kültürünün utanç 

duygusu konusunda daha hâkim kültür olduğunu göstermektedir. Hatta ebeveynlikte bile, 

utandırma uygulamalarına doğu kültüründe sıklıkla yer verilmektedir ve bu uygulamada 

çocuğun yaşı bazen 2 yaşına kadar bile düşebilmektedir. Örneğin utancın, Koreli ailelerde 

olumlu kimlik inşasında ve toplumun düzenini korumadaki yeri oldukça belirgin olduğu 

kaydedilmektedir.117 Çinliler ve Japonlar utancın olumlu bir duygu olduğunu 

 
113 Deonna vd., In Defense of Shame, 184. 
114 Williams, Shame and Necessity, 89-90. 
115 Leys, From Guilt to Shame, 123-124. 
116 Leys, From Guilt to Shame, 124. 
117 Trnka vd., Re-Constructing Emotional Spaces, 201-202. 
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düşünmektedirler. Çoğu Asya kültürlerinde, utanç, amaçlara ulaşmak için motivasyonu 

artırmada bir araç olarak yorumlanmaktadır. Ayrıca diğer kültürlerde utanç ve suçluluk 

açık bir biçimde ayrışmamıştır ve Batıda olduğu gibi utanca olumsuz bir referans değeri 

atfedilmemiştir. Batı kültürlerinde ise utanç, suçluluktan kesin bir biçimde ayırt edilmiş 

ve kırılgan bir ego ile olumsuz ve depresif bir duygu olarak kategorize edilmiştir.118 

Utançtan ziyade suçluluk ve günah üzerine vurgu yapan Batı Hristiyan geleneği, dikkati 

suçluluk kavramına odaklanma konusunda süregelen bir etkiye sahip görünmektedir.119 

 Batı geleneğinde sıklıkla utancın dışarıdan empoze edildiği, suçluluğun ise 

içeriden benimsendiği dile getirilir. Utancın, başkalarının değer yargılarını içselleştirmek 

anlamına geldiği düşünülmektedir. Kültürel olarak, utanç kültürü toplumun kişinin 

davranışını kontrol etmesi üzerine oturtulurken, suçluluk kültüründe “vicdan” adı verilen 

içsel bir kontrol mekanizması mevcuttur. Toplumsal kontrolün, utanç değil de suçluluk 

ile yerine getirildiği bir kültürde, bireye, doğru ve yanlış hakkında bağımsız kararlar 

verme ve o yönde hareket etme konusunda güven duyulduğu öngörülmüştür. Kohlberg’in 

hiyerarşisinin120 daha üstteki seviyelerinin, özerk faillerin deneyimlediği üzere, net bir 

biçimde vicdan, kurallar ve suçlulukla ilgili olması önemli bir noktadır. Bu ahlâk yapısı, 

Batı’nın kültürel olarak “bağlantı, ilişkisellik” yerine “özerklik” tercihinden ileri 

gelmektedir; bu tür bir özerklik, utançtan çok suçluluk duygularıyla 

 
118 Seok, Moral Psychology of Confucian Shame, 14. 
119 Pattison, Shame: Theory, Therapy, Theology, 44-45. 
120 Kohlberg, ahlaki gelişim teorisini üç seviyede öne sürer. Birinci seviye Gelenek Öncesi Seviye’dir. 3-9 
yaş aralığına tekabül eder. Bu seviyedeki ilk aşama, Ceza ve Boyun Eğme iken ikinci aşama Bireysellik ve 
Çıkar İlişkisidir. Ceza ve Boyun Eğmede çocuk ceza almamak için kurallara kerhen uyar. Bireysellik ve 
Çıkar İlişkisinde ise çocuk menfaati karşılığı kurallara uyar. İkinci seviye Geleneksel Seviye’dir ve 9-14 
yaş aralığına tekabül ettiği düşünülür. Bu seviyedeki üçüncü aşama Uyumlu ve İyi Çocuk Yönelimi iken, 
dördüncü aşama Toplumsal Sistem ve Vicdan/Kanun ve Düzen aşamasıdır. Uyumlu ve İyi Çocuk 
Yöneliminde ergen, empati yeteneği kazanmaya başlamakla birlikte, kurallara uymadaki temel 
motivasyonu çevresinin takdir ve onayını alabilmektir. Toplumsal Sistem ve Vicdan/Kanun ve Düzen 
aşamasında kanunlar her şeyin üstündedir ve bu noktada sosyal kuralların manası daha iyi kavranılır. Son 
seviye Gelenek Sonrası Seviye olarak adlandırılırken, 14 yaş sonrasına tekabül eder. Bu seviyede beşinci 
aşamada Sosyal Sözleşme ve Sosyal Yarar, altıncı ve en üst basamakta ise Evrensel İlkeler aşaması yer 
almaktadır. Sosyal Sözleşme ve Sosyal Yarar aşamasında kişi sosyal kural ve gelenekleri içselleştirmiş 
olmakla beraber, doğru olanları kabul eder, yanlış olanları kabul etmek istemez. En son aşama olan Evrensel 
İlkeler aşamasında ise ahlak ilkeleri kişiye göre değişebilir ve esnek bir yapı kazanır. Bu aşamaya herkes 
ulaşamazken, burada normatif kurallardan ziyade yüce amaç ve değerler ön plana çıkmaktadır. Habil 
Şentürk, Eğitim Psikolojisi (İstanbul: İz Yayıncılık, 2020), 95-96.  
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alakalandırılmaktadır. Suçluluk temelli ahlâk, özerk bir ahlâki fail tarafından ve onun 

içinde geliştirilirken, utanç ahlâkı, ahlâki olarak güçlü bir normatif topluluğun ürünü 

olarak boy göstermektedir.121 

Bu noktada Kohlberg’in hiyerarşisinde öngördüğü ahlâki açıdan gelişmiş 

bireylerin, hiyerarşide daha üstlerdeki ahlâki gelişim basamaklarına ait olduklarına dair 

teorisi de, tartışılabilir niteliktedir. Yani, teoride daha üst basamaklarda ahlâki içgörü ve 

anlayışa sahip olunduğu öngörülmesine karşın, bu içgörü her zaman ahlâk davranışı ile 

sonuçlanmayabilmektedir. Zira ahlâki yargı yeteneğinin yanında, ahlâk davranışı için 

irade ve cesaret gerekmektedir. Bu, diyete giren bir kişinin az yemesi gerektiğini bildiği 

halde, bu zor koşullara karşı koymaya yetecek bir iradeye sahip olamayarak, diyeti 

uygulayamamasına benzemektedir. Kohlberg’in şemasındaki en üstteki aşama, ideal bir 

şekilde bireysel bir özerkliği varsaymakta ve akran baskısına dayanıklı bir yapıyı 

gerektirmektedir. Yani “desinler ahlâkı”ndan sıyrılmış birey ahlâki bakımdan 

özerkleşmiş sayılmaktadır. Bu teori, Batı geleneğinin bir sonucu olarak suçluluk temelli 

ahlâkla çok şey paylaşmaktadır. Bu teoriye karşı çıkanlar, insanların birbiri ile bağlantı 

ve ilişkisinin de oldukça büyük bir önem arz ettiğini savunmuşlardır. Bağlantı ilişkisinin 

bu ahlâkı, Kohlberg’in hiyerarşisinde daha ilkel varsaydığı utanç kültürleri gibidirler.122 

Esasen Kohlberg bu mühim çalışmasında sık sık Kant’tan (ö.1804) ilham aldığını dile 

getirmiş olsa da123 Rawls’a (1921-2002) göre örneğin, Kant ahlâk sisteminin temel 

hukukunu, suçluluktan ziyade utanç üzerine oturtmuştur.124 

İnsanın utanç hissini yaşamadan suçluluk ve pişmanlık hissetmesi olası 

görünmemektedir. Batı geleneğinde utancın insana dışarıdan dayatılan bir duygu olarak 

görülmesi, onun insanda bir saklı güç olarak var olabilecek ahlâki bir erdem olarak 

 
121 Covaleskie, Membership and Moral Formation, 102. 
122 Covaleskie, Membership and Moral Formation, 102-103. 
123 Lawrence Kohlberg, Consensus and Controversy (Routledge, 1986), 89. 
124 Pattison, Shame: Theory, Therapy, Theology, 216. 
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görülmek istenmemesi, utancı ahlâk felsefecilerinin gözünde hep yerilen “desinler 

ahlâkı”nın125 bir bileşeni haline getirmiş ve daha şeffaf ve ahlâki bir duygu olarak görünen 

suçluluk duygusuna yöneltmiştir. Ancak, ahlâki gelişimin yalnızca ilk basamaklarında ya 

da utanç kültürleri olarak bilinen Doğu toplumlarında değil, ahlâki gelişimin en son 

basamağı da dâhil tüm evrelerinde ve tüm toplumlardaki genç yaşlı tüm bireyler için 

utanca ihtiyaç ve yer olduğunu ifade etmek mümkündür. Zira insan daima bir oluşum, 

dönüşüm ve değişim içerisindedir ve benliğini ta ki ölene, yani olana dek 

yapılandırmaktadır. Benliğin bu inşasını sağlayan en büyük gizil gücün ise, kalplerdeki 

hayâ duygusu olduğu söylenebilir.   

Esasen utanç ve suçluluk birbirlerinden bağımsız ya da birbirlerinin alternatifi 

olarak değil de, birbirlerini tamamlayıcı nitelikte ele alındığında, kişilerarası ilişkilerdeki 

önemlerinin yanı sıra, genel kabul görmüş ahlâki standartlarla uyumlu, düzenleyici birer 

ahlâki davranış kodu olarak hareket etmektedirler. Bu duygular, insanın sosyal ve ahlâki 

kabul edilebilirliği hakkında anında ve göze çarpan geri bildirim sağlayan “duygusal 

ahlâki barometreler” olarak işlev gördüğü için, bireyin öz-değer duygusuna güçlü bir 

şekilde etki etmektedirler.126 Bu duygular bir kuşun iki kanadı gibi, birbirlerini 

tamamlayıcısı ve destekleyicisidirler. Dolayısıyla birbirlerinden farklı veya iç içe geçmiş 

duygular olmaları bir tarafa, ahlâki duygular platformunda birbirlerinin yerine geçemez 

ve biri diğerine alternatif olarak sunulamaz nitelikte oldukları düşünülebilir.     

Özetle, utanç öz ile suçluluk ise davranışlarla alakalı gözükmektedir. Elbette ki 

insan yalnızca davranışlarından ibaret değildir. Ahlâkın içe bakan yönü olan utanç, Batı 

toplumunda dışlanarak yerine daha mekanik, bireyselciliğin ön plana çıktığı bir suçluluk 

 
125 Ülken’e göre “ideal ahlak” insani ahlaktır ve ona göre insanın bayağı niyetlerinden doğan iki değersiz 
ahlak çeşidi vardır. Bunlardan biri “uzviyet ahlakı” ve diğeri de “desinler ahlakı”dır. İnsani ahlak ise, bu 
iki aşağı ahlak türünden arınmış, sevgiden kaynaklana ahlak türüdür. Bkz. Muhammet Caner Ilgaroğlu, 
Değer Duygusundan Duygunun Değerine: Ahlak Felsefesi Açısından Duygu–Değer İlişkisi (Hiperlink 
yayınları, 2019), 78. Ayrıca bkz. Hilmi Ziya Ülken, Aşk Ahlâkı (Türkiye İş Bankası Kültür Yayınları, 2017), 
57. 
126 Vanderheiden - Mayer, The Value of Shame, 12. 
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kültürü inşa edilmiştir. Oysaki insanı suçluluk potasına girmekten koruyacak yegâne içsel 

motivasyonun kaynağının ve vicdanın kilit noktasının utanç olduğunu ifade etmek 

mümkündür. Maalesef ki insanın benlik inşasında bu derece ehemmiyeti olan utanç 

duygusu, bu toplumlarda uzun yıllar boyu olumsuz bir duygu olarak yaftalanmış ve kimi 

zaman da görmezden gelinmiştir.  

1.1.6. Utanç ve Ahlâk İlişkisi 

Son yıllarda, utancın sosyal ve ahlâki önemi felsefe, psikoloji ve antropoloji gibi 

alanlarda tartışılmaya ve vurgulanmaya başlanmıştır. Gelinen noktada, utancın sadece 

sosyal bir rezil olma durumu, acı veren bir duygu ya da ahlâki eksiklik değil, fakat daha 

geniş anlamda, ahlâki mana ve duyguları kuşatan çok etkili bir kabiliyet olduğu kabul 

edilir hale gelmiştir.127 Utanç, kişinin kendi değersizliğine karşı duyarlılığı olarak 

tanımlanabilir. Utancın anlamsal açılımı diğer duygulara nazaran çok daha geniş ve 

zengindir. Birini alçakgönüllü, saygılı, ağırbaşlı olarak tanımlamak, benzer şekilde bir 

kişinin utanç duygusuna eğilimini nitelendirmek anlamına gelebilmektedir.128  

Yalnız bu noktada bir gerçeğe dikkat edilmesi gerekmektedir. O da, kişideki utanç 

eğilimleri ve yaşanılan utanç olaylarının çağrıştırdığı şeylerin zıt yönlere işaret ettiğidir. 

Örneğin, “onur” veya “alçakgönüllülük” olumlu çağrışımlar yapmaktadır ve buna 

mukabil “utanmazlık”ta ise, bu olumlu atıfların hiçbiri mevcut değildir. Bu kavramların 

olumlu çağrışımları gayet net bir biçimde ahlâki bağlam içerisinde değerlendirilebilir. 

Birini “mütevazı” veya “utanmaz” olarak tanımlamak, onun ahlâki karakterine atıfta 

bulunmaktır. Utanç duygusuyla alakalı eğilimlerin ahlâki yönleri hakkında olumlu sözler 

söylenebilecek iken, utanç vakaları için aynı şey söz konusu olmayabilir. Yani “utanç 

yaşama” durumuna karşı olumsuz bir tutum mevcuttur ve bu yönüyle utanç ahlâki açıdan 

bir şey ifade etmiyor görünmektedir. Tamamen utanç olaylarına odaklanan utanç 

 
127 Seok, Moral Psychology of Confucian Shame, 12. 
128 Leys, From Guilt to Shame, 11. 
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literatürünün yakın tarihi, bu duyguyu olumsuz ahlâki terimlerle birlikte anmak için 

birçok neden sıralamıştır. Oysaki bir duygunun değerlendirmesi ahlâki değerlerin 

ilerleyişine yol açıyorsa, o duygu ahlâki açıdan önemlidir. Utanç, özerk bir duygu 

olmadığı ve yanlış davranışlarda suçluluk duygusunda olduğu gibi kusurlu sorumluluğu 

kabul ettiğini göstermediği için, ahlâki değerlerle bağlantı kurmada başarısız olduğu 

yönünde doğru olmayan bir kanı mevcuttur.129 

Utanç, bazen insanın kendi uygunsuz ya da bir ihlale yönelik davranışlarına karşı 

yargıları yoluyla tetiklenmekte ve böylece insanın kendisinden başka bir yargıca ihtiyacı 

kalmamaktadır. Bu yönüyle utanç, insanın kendisine karşı oluşturduğu bir yargı 

mekanizmasına benzetilmektedir. Eğer insan bir davranışı utanç verici bulmazsa, o 

davranıştan utanmayacaktır. Utanç, insanın kendi davranışını yargılamasından da öte, 

kişinin kendi kendisini yargılaması olarak nitelendirilebilir. Örneğin kişi sigara içmeyi 

uygun bulmayabilir ve kendisi de aynı şeyi yaptığında utanç duymuyor ve yalnızca kendi 

açısından kendi uygunsuz davranışını yargılıyor olabilir. Utanç için bu yeterli 

görünmemektedir. Utanç, bu şekilde hareket edecek türden bir kişiyi onaylamamak ve 

kendisinin de o türden bir insan olduğunu keşfetmektir. Özgül birtakım değerleri ve 

normları içselleştirmenin anlamını bu şekilde açıklamak mümkündür:  Kişinin, değerlerin 

ya da normların ihlalini, bu yanlışı kim yapmış olursa olsun – bu kişi kendisi bile olsa - 

çirkin bulmasıdır.130  

Ahlâki utanç, insan davranışını yeniden düzenlediğinde telafi edilebilir 

niteliktedir. Bu noktada utancın ahlâki önemi şudur; utanç, kişinin kontrolü altında 

gerçekleşen yanlış bir davranışı takip ediyorsa, bu utanç aslında ahlâki bir reform 

yaşanması için bir motivasyondur: İnsanın utanca sebebiyet veren davranışlarını 

azaltarak, kendisini utançtan kurtarabilmesi mümkündür. Bu koşullar altında utanç, 

 
129 Leys, From Guilt to Shame, 11-15. 
130 Covaleskie, Membership and Moral Formation, 60. 
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kişinin ahlâki normatif toplumuna göre kendisini geliştirmesi ve inşa etmesi için bir teşvik 

haline dönüşmektedir. Yani utanç, kişinin henüz tam olarak alışkanlığını kazanamasa 

bile, arzu edilen biçimde davranışlarda bulunmaya gayret etmesine ilişkin motivasyon 

kaynağıdır. Bir insanın alışkanlık edinmesinin yolu, o kişinin erdemli bir biçimde hareket 

etme alışkanlığı geliştirene değin, eylemlerini kendi iradesince bilinçli olarak 

yönlendirmesidir. Bu fikir, utancın ahlâki açıdan gücünü ortaya koymaktadır: Utanç 

verici bir eylemin ardından gelen utanç hissi, insanın kendisini daha iyi bir insana 

dönüştürmesi için bir sebep sunmaktadır.131  

Öyleyse, kendi kendini dönüştürme (öz reform) motivasyonu, utanç deneyimiyle 

ilişkili uzun vadeli eylem eğilimleri arasında sayılmaktadır. Neyse ki, utanç duygusu 

olumlu eylem eğilimlerini teşvik etmekte ve insanın gerçekten utanç deneyimlerinden 

geçmesine gerek bırakmadan kendi kendini dönüştürmeye, bir öz reforma sebep 

olmaktadır. Perspektif utanç sayesinde kişi, ilgili koşulları hayal etme temelinde utanç 

uyandırma kapasitesi ya da sadece gelecekteki utanç uyandıran olası durumlar hakkında 

düşünme kapasitesi sayesinde, açıkça bir şeyler yapmaktan ya da kendisini utandıracak 

durumlarda bulunmaktan kaçınabilmektedir.132 

Öte yandan, utancın negatif yüzüne işaret edenler, bir duygu karanlık ve zarar 

verici ise, onsuz daha iyi olunduğunu farz etmektedirler. Hatta daha da ileri giderek, utanç 

gibi duyguların yumuşatılması, öneminin azaltılması ve uzun vadede de kökünün 

kazınması gerektiğini varsaymaktadırlar. Bu görüşe göre, negatif duygulara sahip 

olmamak daha iyi olabilmektedir. Eğer bu duygulardan insan kendisini bir kez ve tümden 

kurtarabilirse, daha iyi, daha erdemli ve daha sağlıklı olacağı öngörülmektedir. Şu bir 

gerçektir ki, ahlâki olarak iyi duygular pozitif olmalıdır varsayımında bulunulmazsa, 

karanlık bir tarafı olan bir duygunun ahlâki olarak değerli olmadığı sonucuna 

 
131 Covaleskie, Membership and Moral Formation, 58. 
132 Deonna vd., In Defense of Shame, 178. 



 

49 
 

ulaşılmayacaktır. Bir kişi, “iyi” insan olmak için, her zaman “iyi” hissetmek zorunda 

olmayabilir.133 Yani iyi insan olmanın şartı, kendisine karşı hep iyi ve olumlu duygular 

içinde olmak değildir, denilebilir. Bilakis, bazen de “utanç” duygusu gibi acı verici 

tecrübeleri deneyimlemek insanı “iyi insan” haline dönüştürebilmektedir.  

Görüldüğü üzere utancın neden olduğu öz reform, çok geniş kapsamlı 

olabilmektedir. Zira suçlulukta olduğu gibi, sadece insanın eylemlerinin başkalarını 

etkilediğinin farkına varmayı değil, ayrıca bu eylemlerinin karakterinin değiştirilmesi 

gereken bir özelliği olarak tezahür ettiğini anlamasını sağlamaktadır. İşte bu, öz reformu 

başlatan güç olarak nitelendirilebilir.134 İleriye dönük ya da perspektif utanç da genellikle 

geriye dönük utanç tarafından tetiklenmekte ve beslenmektedir. İleriye dönük utancın, 

insanın değerlerinin talep ettiği şeyle iyi bir ilişkiyle dolu bir yaşam sürmek için paha 

biçilmez bir araç olarak görülmesi mümkündür.135  

Utanç, karmaşık bir duygudur, ancak ahlâki bir yaşamdır ve ahlâki bir yaşamı 

vadetmektedir. İnsanlar yaşamlarının belli dönemlerinde utancı ziyadesiyle 

hissedebilmektedirler ve bu duygu insana çirkin, yıkıcı ve şiddetli gelebilmektedir. Ancak 

utançtan kurtulmak, ahlâki ilerleme anlamına gelmemektedir. İnsanların ahlâkın 

temsilcileri olarak, utanca karşı sorumlu oldukları söylenebilir ve onsuz ahlâkın iyi bir 

biçimde temsil edilmesi imkân dâhilinde gözükmemektedir. 136   

İnsanın kendisini geliştirmesine katkıda bulunması yönüyle utanç, büyük bir 

ahlâki değer olarak ortaya çıkmaktadır. Suçluluk, yalnızca ahlâki kusurların 

semptomlarını tedavi etmekteyken, utançla ilişkilendirilen kendi kendini yeniden 

yapılandırma eğilimleri, bunun tersine, sebepleri tedavi etmektedir. Utançta insan, sık sık 

karakterindeki, kendisini yanlış davranışlara sevk eden hatalara odaklanmaktadır.137 

 
133 Thomason, Naked: The Dark Side of Shame and Moral Life, 8. 
134 Deonna vd., In Defense of Shame, 177. 
135 Deonna vd., In Defense of Shame, 178. 
136 Thomason, Naked: The Dark Side of Shame an Moral Life, 13. 
137 Deonna vd., In Defense of Shame, 184. 
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Suçluluk, ahlâki normların ihlal edilmesine işaret eder ve tipik olarak yanlışların 

düzeltilmesi için insanı motive etmektedir. Utanç, bağlı olunan değerlerle eş zamanlı 

taleplerin asgari düzeyde bile olsa yerine getirilmesini sağlamakta ve bu da tipik olarak 

insanın kendisini dönüştürmesine motive etmektedir.138 Bu noktada suçluluk duygusunun 

ahlâki normlarla, utanç duygusunun ise ahlâki değerlerle ilişkili olduğu söylenebilir. 

Ahlâki normlar ve değerler birbirini tamamlamakla birlikte, aralarında ince bir çizgi 

olduğu düşünülebilir. Zira biri ahlâkın davranış boyutu iken, diğeri ise ahlâkın duygu 

durum, yani içsel boyutudur. 

Son noktada, utanç metaforik bir dille ifade edilecek olursa, utanç camın sırı 

olarak düşünülebilir. Sır varsa cam ayna olur, aksi halde o bir camdır; yalnızca bakılan 

yeri gösterir. Utanç ile insan bizzat kendisini karşısına alır, o sır sayesinde aynada kendini 

görür ve kendisinin “ne/kim” olduğunu net ve objektif bir biçimde temaşa eder. Utancın 

bu yönünün, yani negatif/objektif öz değerlendirmenin olmaması, az olması ya da çok 

olması, insanda narsistik bir yapının varlığına da işaret etmektedir. Utanç, bu veçhesi ile 

narsisizmle de ilişkili bir duygudur. Sırı dökülmüş, ya da yeterince sırlanmamış bir 

“ayna”dan kendisine bakan insanın elbette kendisini görmesi mümkün olamayacaktır. Bu 

noktada böyle bir insan için sağlıklı bir öz değerlendirme de söz konusu değildir. 

Böylelikle “Kendini bilen, Rabbini bilir” sırrınca utanç, kendini bilmek dolayısıyla 

Rabbini bilmek meyanında yeni bir anlam açılımı ile buluşacaktır. Narsisizmde, aynası 

özünü yansıtmayan, kör bir ego ile boğuşan, benliğini putlaştırmış insan modeli ile 

karşılaşılır. Bu insanın o putu kırmadan Rabbi ile buluşması mümkün görünmemektedir.  

1.1.7. Utanç Duygusu ve Narsisizm İlişkisi 

Utancın kırılgan bir güzelliğe sahip olduğu ifade edilmektedir. Bu güzellik, iki 

büyük olumsuzluğa kolayca yenik düştüğü için kırılgan kabul edilmiştir: utanç potansiyel 

 
138 Deonna vd., In Defense of Shame, 183-184. 
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olarak çirkin değerlerle (örneğin, köle uyumunu çağrıştırması) ve kronik ve mantıksız 

olarak hissedildiğinde, hem birey hem de ona yakın olanlar için potansiyel olarak yıkıcı 

olduğu var sayılmaktadır.139 Esasen, utanç duygusunu özel ve bir o kadar da ehemmiyetli 

kılan, onun bu kırılgan güzelliğidir. Bu bölümde utanç, utancın olmadığı ya da kırıldığı 

yerde, yani “utanmazlık” kavramı üzerinden değerlendirilmeye gayret edilecektir. 

Utanç, insanın büyüklenmeci ya da kibirli yanını düzenlemeye yardımcı olmakta 

ve başkalarının kendisine boyun eğmesi gereken varlıklar olmadığını öğretmektedir. 

Kişinin, utanç vasıtası ile kusurları olan ve bu kusurları sürekli düzeltmesi gereken bir 

varlık olduğunu idrak etmesi mümkün olmaktadır. Keza suçluluk da insanın yanlış 

eylemleri üzerine düşünmesini ve bu eylemleri telafi etmeye insanı zorlamaktadır. Bu 

duygular insana acı verebilmekte, ancak sağlıklı ilişkiler sürdürülmesinde, insanlarla bir 

arada yaşamada, sağlıklı bir benlik ve toplum inşasında elzem rol oynamakta ve olumlu 

yönde hizmet etmektedirler.140  

Bilindiği üzere, utanç durumunda, utanç yükümlülüğü ahlâki olarak değerlidir, 

çünkü bu, insanın kendi benlik telakkisinin, insan türleri üzerinde nihai otorite olarak 

kabul edilemeyeceğini göstermektedir. Bunu “utanmazlık” kavramı üzerinden açıkça 

görmek mümkündür. Utanması olmayan kişi, kendi öz değerlendirmesinde belirleyici 

faktör olarak kendi benlik telakkisini temel almaktadır. Utanç ise insanın kendi olumlu öz 

değerlendirmesini baltalayan kötü özellikleri görmezden gelmesini engellemektedir. 

Utanma yükümlülüğü, kişinin ahlâki eleştiriye açık olduğunu ve başkalarının ahlâki 

duruşunu kabul ettiğini göstermektedir.141  

Utancı, narsist gerginliğin bir ifadesi142 olarak gördüğü öne sürülen Freud’a göre, 

tüm bedeni ile sınırsız bir biçimde haz almak için dünyaya gelen bebek, bu temel 

 
139 Deonna vd., In Defense of Shame, 183. 
140J. H. Simon, çev.Rabia Yavuz, “Narsisizm Efsanesini Yıkmak”, 17.09.2020, 
https://kemalsayar.com/haftanin-yazisi/narsisizm-efsanesini-yikmak (Erişim 11 Mart 2021)  
141 Thomason, Naked: The Dark Side of Shame and Moral Life, 12. 
142 Pattison, Shame: Theory, Therapy, Theology, 45. 
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ihtiyacını karşılamak için yakın ilişkilere muhtaçtır. Bu özü itibariyle gayet “bencil” olan 

gereksinim, “id” dolaylı sevgi ile ifade edilmektedir. Anne, bebeğin bu haz ilkesini 

onayladığı için sevilmekte, ancak bebek, anne ile ayrı varlıklar olduklarını şaşkınlık 

içerisinde fark ettiğinde bu “sevgi” yönelecek başka bir nesne aramaktadır. Hedefteki 

nesne bebeğin kendisi olursa birincil manada narsisizm oluşmakta, yani “id”, sevgi 

nesnesi haline dönüşmektedir. Bu id, annenin içe atılması ve narsist libidonun kaynağı 

olarak düşünülmektedir. Buraya kadar sürecin benlik gelişimi açısından sağlıklı olduğu 

var sayılmaktadır.143 Başka bir ifadeyle, Freud, bebeğin “ben” ve “ego” ayrımı 

yapamamasını “birincil narsisizm” olarak açıklamıştır. Bunun, sağlıklı bir ego için doğal 

bir süreç olduğu söylenebilir. Aynı zamanda bebeğin anne ile kendisini bir bütün olarak 

görmesi tevhidin ya da birliğin de bir sembolü olarak düşünülebilir. Bu teoriye göre, 

yaşamın ilk aylarında ego ve id ayrımı mevcut değildir.144 Ancak bu aşamada annesi ile 

sağlıklı özdeşleşim sağlayamayan çocuk, psişik enerjisini/libidosunu kendi üzerine 

yansıttığı vakit, kendisinin sevgi muhatabı olabilmektedir. Bu özsever/narsist “sevgi”nin 

dışa vurumu ise, ya kendi gibi birini sevmek ya da kendisini kendi gibi seven bir muhatap 

bulmak olarak sonuçlanabilmektedir. Özetle, Freud’a göre çocuğun kendisini koşulsuzca 

seven annesi ya da kendi kendisi olmak üzere iki muhatabı olabilmektedir.145 Böylelikle, 

kendisini koşulsuzca onaylayan annenin yokluğunda kişi kendi kendisini muhatap 

alabilecektir. Esasen, narsisizm, aynada kendini olduğu gibi, gerçekçi bir biçimde 

görememe problemi ise, aynada bir sorun olduğu düşünülebilir. İnsanın ilk aynası ise 

annesidir ve bebek/çocuk, annesine bakarak kendisini keşfeder. Anne ile oluşan sağlıksız 

ilişkide, anneden bebeğe yansıma değil de, çocuğun özünden özüne, yani sübjektif bir 

yansıma hâsıl olabilecek, birey belki de ömür boyu sürecek bir idrak körlüğü içine girerek 

 
143 Merter, Nefs Psikolojisi, 24-25. 
144 Merter, Nefs Psikolojisi, 158. 
145 Merter, Nefs Psikolojisi, 24-25. 
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öz farkındalık yetileri baltalanmış bir yetişkin olarak hayat sahnesinde boy 

gösterebilecektir.     

Öte yandan “kendilik psikolojisi”, savaş sonrası ABD’de Avusturyalı psikanalist 

Heinz Kohut (1913-1981) tarafından geliştirilmiştir ve psikanalitik teori ile yakından 

ilişkilidir. Kendilik psikolojisinin en önemli yönü, zihinde ayırt edici bir yapı olan, nesne 

temsiline benzer, farklı ve hatta çelişik nitelikler içeren “kendilik” kavramına dikkat 

çekmesidir. Kohut’un kendisi, Freud’un düşüncesinden geliştirdiği bir fikir olan 

narsisizm kadar, utançla doğrudan ilgilenmemiştir. Kohut, narsisizmi benliğin yatırımı, 

yani benliğe bağlanma olarak anlamıştır. İnsan kişiliğinin farklı bir narsistik kısmı 

olduğunu savunmuştur. İçinde ihtiyaçların, dileklerin, duyguların, fantezilerin ve anıların 

bulunduğu iki bilinçdışı arkaik narsistik konfigürasyon bir aradadırlar. Bunlar, 

bakıcı/anne ile kesintisiz temasın yani mutluluk ve mükemmelliğin bozulmasının 

travmasına yanıt olarak ortaya çıkarlar.146 Başka bir ifadeyle, Kohut’a göre narsist 

rahatsızlıkların temelindeki yaralanma, idealize edilmiş ebeveyn tasavvurunun kaybı 

olarak ifade edilir. Bu olmadan sağlıklı bir benlik (kendilik) inşa edilemeyeceği 

düşünülür.147  Kohut’un utançla ilgili pozisyonu da, enteresan bir şekilde Freud’la aynı 

konumda yer almaktadır. Kohut utancı, egonun dizginlenmemiş büyüklenmecilik yani 

kibir tarafından boğulma tehlikesiyle karşı karşıya olduğu, “dikey bölünme” olarak 

adlandırdığı bir durumun yansıması olarak atfetmiştir.  Dolayısıyla utanç, 

büyüklenmeciliğin (kibrin) atılımına karşı korur ve sonuç olarak savunma işlevi 

görmektedir. Utancın kendini korumak için harekete geçmesi, gelecekteki utanç 

tehlikesine karşı, olası utanç kaygısıyla egoyu uyaran bir işarettir.148 Yani utanç, ego için 

dizginleyici bir nitelik taşımaktadır denilebilir.   

 
146 Pattison, Shame: Theory, Therapy, Theology, 47. 
147 Merter, Nefs Psikolojisi, 490. 
148 Andrew P. Morrison, Shame: The Underside of Narcissism (Routledge, 2014), 6-7. 
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Daha sonraları Morrison, Kohut’un düşüncesinde yer alan  “benlik saygısı”, 

“yenilginin reddi”, “kusurlu benlik”, “ifşa olmanın utanç vericiliği” ve “umutsuzluk” gibi 

kavramlardaki utanç ve narsisizmin örtük önemini savunmuş ve utanç ile narsisizm 

arasındaki ilişkiyi vurgulamış ve geliştirmiştir. Utancın, öz eleştirel yargılarla, ideal 

benliğin başarısızlıkları ve kusurlarıyla ilişkili olarak deneyimlenen bir duygu olduğuna 

ve bu nedenle özellikle kendilik psikolojisi ve narsistik karakterin tam olarak 

anlaşılmasıyla ilgili olduğuna inanmıştır. Morrison’a göre utanç, narsisizm sorunlarında, 

kendilik psikolojisinde ve eksikliklerinde ortaya çıkmaktadır ve utançla narsisizm 

arasında güçlü bir ilişki mevcuttur.149  

Utanç, bir uçta kişisel değerlilik ve toplumun ahengi için hizmet eden sağlıklı bir 

duygu olarak yer almaktadır. Orta derecedeki utanç, sosyal ayrım temelinde 

içselleştirilmiş mükemmeliyetçi utançtır. Bir de sürekli suistimale uğrama ve 

nesneleştirmeye bağlı zehirli utanç mevcuttur. En uçta ise, narsisizm ve sosyopati ile 

alakalı utanmazlık yer almaktadır. Bunun, utanca karşı geliştirilen bir savunma sistemi 

olduğu düşünülmektedir. Utanç ve aşağılanma ile baş etmedeki acizlik/yetersizlik, 

dominant duygunun kibir olduğu patolojik narsisizmin altında yatan neden olarak 

karşılaşılır.150 Utancın kırılgan yüzü, burada kendisini belli etmektedir: Aşırı derecede 

utanç deneyimi yaşayan ya da edilgen bir biçimde sıklıkla utandırılan insanların 

özlerindeki güzel ve kırılgan utanç yetisi, baltalanmış ya da budanmış bir biçimde 

güdükleşmektedir. Ya da ifade edildiği üzere, utanç duygusuna karşı bu kez “utanmazlık” 

duygusu, savunma mekanizmasında kendini göstermektedir.  

Bireylerin utanç duygularındaki bu kırılmaların neden olduğu bir narsistik 

bozulma olduğu ortadadır. Bu noktaya kadar, narsisizmin altında kırılgan utancın var 

olduğu öngörüsü ile hareket edilmiştir. Buradaki sorun, utancın sahnedeki yoğun varlığı 

 
149 Pattison, Shame: Theory, Therapy, Theology, 48. 
150 İrem Motan, Recognition of Self-Conscious Emotions in Relation to Psychopathology (Ankara: ODTÜ, 
Doktora Tezi, 2007), 22-25. 
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narsisizme neden oluyorsa, utancın sahneden dışlandığı zaman oyunun seyrinin ne yönde 

ilerlediğidir. İlginç bir biçimde, utancın sahne dışı edilmesiyle de, yine narsistik 

bozulmaların boy gösterdiği müşahede edilecektir. Böylelikle, utancın bireylerin 

psikolojisinde ne denli mühim bir denge unsuru oluşturduğu net bir biçimde ortaya 

konulacaktır.  

Narsisizmin, düşük öz saygının ya da yerleşik bir utanç duygusunun altına 

gizlenmiş, “boş” ya da “öfkeli” benliğe karşı bir savunma mekanizması olduğunu ileri 

süren teoriler mevcuttur. Buna göre narsistlerin bir kısmı, aslında düşük öz saygılarını ve 

düşük öz değerlerini maskelemek adına narsistik tavırlar sergilemektedirler. Oysaki bu, 

bir yanılgı olabilir. Zira özellikle dışa dönük narsistlerin düşük öz saygıya ya da düşük öz 

güvene sahip olduklarına dair bir kanıt bulunamamıştır. Hatta narsistlerin tipik olarak öz 

saygı puanları gayet yüksek çıkmaktadır. Yani narsist yapıdaki bireyler kendilerine 

güvenmekte, saygı duymakta ve kendilerini sevmektedirler.151 

Modern davranışçı kuramlar, narsisizmin abartılı övgülerden kaynaklandığını 

göstermektedir. Son yıllarda değişen ebeveynlik algısı ile ebeveynlerin çocuğa 

mütemadiyen “harika, özel, vs.” olduğunu ifade etmesi, narsisizme davetiye 

çıkartmaktadır. Buna göre aşırı müsamahakâr ve sürekli öven ebeveynler narsisizme kapı 

aralamaktadırlar. Diğer bir ifadeyle, narsisizm ile çocuklarını el üstünde tutan ve her 

fırsatta öven ebeveynler arasında bir bağlantı mevcuttur.  Günümüzde anne babalar, 

övgünün öz saygı oluşturacağına ve öz saygının da hayatta başarı getireceğine 

inanmaktadırlar. Yine anne babalar, çocukları için güçlü bir güdüleyici olarak övgünün, 

utanç duygularına bir alternatif olduğu düşüncesi içindedirler. Utanma tehdidi ise, yine 

kuvvetli fakat olumsuz bir güdüleyici olarak görülmektedir.152   

 
151 Jean M. Twenge - W. Keith Campbell, Asrın Vebası Narsisizm İlleti, çev. Özlem Korkmaz (İstanbul: 
Kaknüs Yayınları, 2015), 51-53. 
152 Twenge - Campbell, Asrın Vebası Narsisizm İlleti, 122-126. 
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Benlik saygısı, benliğe dair birtakım öz değerlendirmeler neticesinde 

şekillenmektedir. Birey, övünç (kendini olumlu olarak değerlendirmek) ya da utanç 

(kendini olumsuz olarak değerlendirmek) vasıtası ile kendisi hakkında genel bir bakış 

açısına sahip olacaktır. Tipik olarak övünç vasıtası ile kendisini çok değerli hisseden 

insan, utanç hissi ile kendisinin düşündüğünden daha az değerli olduğunun farkına 

varmaktadır.153 Bu noktada övünç – utanç dengesindeki övünç lehine oluşan bozulmanın 

narsisizmle sonuçlandığı ortaya çıkmaktadır. Ebeveynlerin çocuklarının doğal gelişim 

süreçlerinde övünç kadar utanç duygusunu da yaşamalarının önüne geçmeleri, diğer bir 

tabirle utanç duygusunu yaşamalarına izin vermemeleri ve çocuklarının hatalarını 

mütemadiyen ört bas etmeleri gibi ifade edilebilecek birçok yanlış tutumları, çocukların 

fıtri yapısındaki bu dengeye yarar sağlamaktan oldukça uzak görünmektedir. Böylelikle 

utanmanın nasıl bir duygu olduğunu bilmeyen, yeterince “utanç” deneyimi yaşamamış ve 

yaşattırılmamış bireylerin bir çeşit ego körlüğüne saplanıp kalabileceği düşünülebilir.   

Freud’a göre insan psikolojisi, haz ilkesi ile hareket eden bebeklik arzuları ile 

gerçeklik ilkesi ile tanımlanan yetişkin dünyasının talepleri arasındaki bir savaş alanına 

benzetilmektedir. Haz ilkesi genellikle rüyalarda ve hayallerde ortaya çıkmaktadır fakat 

toplum içindeki işlevlerini yerine getirebilmesi için insanın gerçekliğin emirlerine uyması 

şartı mevcuttur.154 Narsistik yatkınlığı olan bireylerin, gerçeklik ilkelerine direnerek, 

bebeklik ya da çocuklukta kalması gereken haz ilkeleri ile hareket ettikleri söylenebilir. 

Diğer bir ifadeyle, narsist yapı sergileyen bireylerin, bir türlü sıyrılamadıkları çocuk 

bilinci ile yetişkin dünya sahnesinde boy gösterme mücadelesi içinde oldukları 

düşünülebilir. Pek tabii ki en başta kendi kimliklerine ve benliklerine dair birçok 

gerçekliğe uyum sağlayamamaktadırlar. Buna mukabil, tasavvuftaki esas gaye ise 

tevhide, yaradılışın başına dönmek155, yani çocuk saflığına ulaşmaktır. Buradaki 

 
153 Deonna vd., In Defense of Shame, 86. 
154 Twenge - Campbell, Asrın Vebası Narsisizm İlleti, 187. 
155 Ebû Nasr Serrâc et-Tûsî, el-Lüma’, çev. H. Kamil Yılmaz (İstanbul: Erkam, 2016), 28. 
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“çocukluk”tan murad ile pek tabii ki Freud’un “haz ilkesi” kastedilmemektedir. 

Arzulanan durum, narsisizmde olduğunun tam aksi bir biçimde, yetişkin bilinci ile 

çocukluğa, çocuk saflığına dönmektir. Bu noktada kâmil insanın, yetişkin bilinci ile 

çocukluk dünyasına, yani saflığa ve temizliğe terfi etmiş kişi olduğu düşünülebilir.  

Öte yandan, narsistlerin tanımlayıcı özellikleri arasında “utanmaz” olmaları yer 

almaktadır. Bir narsistin empati ve utanç duyma potansiyelinin ya çok az olduğu veya hiç 

olmadığı düşünülmektedir. Narsistlerin utanç duygularını, sahte ve büyüklenmeci ego 

uğruna küçük yaşlardan itibaren reddettikleri iddia edilmektedir. Netice itibariyle 

narsistler utanma hissine yabancıdırlar ve utanç hissetmedikleri için de büyüklenmeci 

tarafları ağır basmaktadır. Bu hali sürdürmek için kibirlerini besleyen insanlara ihtiyaç 

duyan narsistleri, bu özellikleri tehlikeli hale getirmektedir. Zira utanma bilmeyişlerinden 

ötürü narsistler kendileri ile yüzleşmemekte, sınırlarını ve insaniyeti 

kabullenmemektedirler. Hata yaptıklarını, kusurlarını, özür dilemeleri gerektiğini, ya da 

diğer insanlara değer vermek zorunda olduklarını hissetmemektedirler. Tüm bunlara ilave 

olarak utanması olmayan narsistler, büyüklenmeci, kibirli, hatta tanrısal bir eda 

oluşturarak diğerlerinin kendilerinden daha aşağıda olduğunu hissetmelerini sağlayarak 

kendilerinin yaşamadığı bu utancı olduğu gibi etraflarındaki kişilere 

yansıtabilmektedirler. Sağlıklı bir utanç duygusuna sahip bir kişiyle bir arada olmak 

insana kendini değerli ve iyi hissettirirken, bir narsistle bir arada olmak insana kendini 

değersiz ve çok kötü hissettirebilmektedir. Üstelik etrafındakileri kontrol ve 

manipülasyon yöntemleri ile uzun süre kendi sanrılarına inandırabilmektedirler.156       

Kibir, genellikle narsisizmle bağlantılı birçok davranışa neden olan 

benmerkezcilikle birlikte meydana çıkmaktadır.157 Tevazu ise narsisizmin tam tersi 

yöndeki bir haslet olarak bilinmektedir. Bazen tevazu, günümüz dünyasında düşük 

 
156 Simon, “Narsisizm Efsanesini Yıkmak”. (Erişim: 11 Mart 2021) 
157 Twenge - Campbell, Asrın Vebası Narsisizm İlleti, 204. 
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özsaygı ile eşdeğer tutularak kötü bir karakter özelliğiymiş gibi yorumlanabilmektedir. 

Oysaki tevazu, küçük düşmek değil, güçlü olmak biçiminde ifade edilebilir; gücünü, 

kendi kendisini gerçekçi olarak görebilme ve değerlendirebilme becerisinden alır.158 

Tevazu, mârifet, öz duyarlılık, hoşgörü gibi güzel hasletler hayâ ile birlikte tanımlanırken, 

utanmazlıkta en belirgin haslet olarak kibir, riya, maddeye düşkünlük, duyarsızlık ve türlü 

süfli değerler göze çarpmaktadır. 

Utanma, yani hayâ, bütünüyle hayırdır159 ve örnek alınması gereken Allah’ın 

ahlâkıdır.160 Hadis-i şeriflerde belirtildiği gibi, “Allah (c.c.) hayâlıdır.”161 Bu durumda, 

Allahu Teâla’dan ve onun ahlâkından uzaklaşıldıkça utanmazlığa, narsisizme ve türlü 

kötü haslete yaklaşıldığı ortaya çıkmaktadır. Keza şeytanın da en belirgin özelliği kibirli 

ve utanmaz oluşudur. Hz. Âdem’e secde etmeyen şeytan, ilk insana karşı kibri ve Allahu 

Teâla’ya karşı da en büyük utanmazlığı sergilemiştir.162 Yüce Kitabımızda da şeytanın 

ancak kötülüğü, hayâsızlığı ve Allah’a karşı insanların bilmediği şeyleri söylemelerini 

emrettiği163 buyurulmaktadır. Bu noktada insanın yaradılışı itibarıyla özünde taşıdığı ve 

yine yaradılışı itibarıyla matuf olduğu utanç ya da hayâ erdemine sahip çıkması son derece 

önem arz etmektedir. 

İçinde yaşanılan çağda internetteki sosyal medya ve paylaşım siteleri narsisizmi 

teşvik etmekte ve insanların narsistik yönlerini sivriltmelerine aracılık etmektedir. 

Böylece narsisizm sürekli kendinden bahseden, ünlü olmaya çalışan ya da kendi 

fotoğraflarını ve kendi hayatlarını sergileyen insanlara benzemeye çalışan gençlerle, 

kendisine bulaşmak ve yayılmak için türlü neden ve yollar bulmaktadır.164 İnternet, sosyal 

medya paylaşım siteleri yolu ile insanların kendini önemli hissetme, beğenilme ve her 

 
158 Twenge - Campbell, Asrın Vebası Narsisizm İlleti, 385. 
159 Müslim, İman, 61. 
160 Merter, Nefs Psikolojisi, 264. 
161Tirmizi, Aridatu’l Ahvezi, XIII, 68. 
162 Sâd, 38/71-78; A’raf, 7/12. 
163 Bakara, 2/169 
164 Twenge - Campbell, Asrın Vebası Narsisizm İlleti, 161. 
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şeyin ötesinde görülme ihtiyacını istismar etmektedir.165 Teşhircilik ve ünlü olma 

saplantısının, modern dünyada adet haline gelmiş olduğu söylenebilir.166  

Bu noktada utanç sözcüğünün (shame) köklerinin “skem” yani “örtmek/kendini 

örtmek” anlamına geldiğini167 hatıra getirmek faydalı olacaktır. Keza Hz. Âdem ve Hz. 

Havva da şeytanın aldatması ile yasak ağaca yaklaşıp meyvesinden tadar tatmaz birden 

çıplaklıklarının farkına vararak cennet yaprakları ile üzerlerinin örtmeye 

koyulmuşlardır.168 Çıplaklık durumunda her iki cinsin de aynı tepkiyi vermiş olmaları, bu 

yaratılış gerçeğini ortaya koymaktadır. Yüce Allah her insanın fıtratına örtünme 

duygusunu yerleştirmiştir.169 Şu halde, utancın o kırılgan güzelliğini, biraz da “örtülü” 

oluşuna borçlu olduğu ifade edilebilir. 

1.2. FELSEFÎ LİTERATÜRDE UTANÇ KAVRAMI 

Platon (M.Ö. ö.348/347), Hume (ö.1776) ve Lynd (1896-1982) gibi şahsiyetler, 

utanç duygusunun bir “teminat”, “erdemlerin koruyucusu” veya “insanların 

bütünlüğünün açığa vuruşu” olarak tanımlamışlardır. Bu tanımlar, utancın temel bir 

boyutunu yakalamanın çeşitli yolları olarak boy göstermektedir.170 Utançla ilgili felsefi 

yaklaşımlar, ahlâki yaşam ve ahlâki yargıdaki önemini ve kendine saygıyı sürdürmekle 

olan ilişkisini vurgulama eğiliminde olmuştur. Felsefecilerin bu kavrama yönelik kelime 

dağarcıklarının ve utanç anlayışlarının, diğer yaklaşımlarla karşılaştırıldığında kendine 

özgü olduğu görülecektir.171  

 
165 Twenge - Campbell, Asrın Vebası Narsisizm İlleti, 178. 
166 Twenge - Campbell, Asrın Vebası Narsisizm İlleti, 31. 
167 Vanderheiden - Mayer, The Value of Shame, 8.; Trnka vd., Re-Constructing Emotional Spaces, 189. 
168 A’raf 7/22; Taha 20/121 
169 Mustafa Işık, “Kitab-ı Mukaddes ve Kur’an Çerçevesinde Hayâ’nın Evrenselliği: Utanmadıktan Sonra 
İstediğini Yap!”, C.Ü. İlahiyat Fakültesi Dergisi XVII/1 (2013), 279. 
170 Deonna vd., In Defense of Shame, 154. 
171 Pattison, Shame: Theory, Therapy, Theology, 57. Ahlaki duygular üzerinde çalışan ahlak felsefecileri iki 
görevle karşılaşmaktadırlar. Birincisi, insanlar tecrübe edip yaşadığı için, duygulara güzel bir tanım 
verilmesi ve ikincisi ise, bu duyguların nasıl ahlaki yaşama uygun düştüğünün açıklanması gerekmektedir. 
Ahlak psikolojisindeki utanç durumunda, genellikle ikinci görevi başarmanın bedeli birinci görevde saklı 
durmaktadır. Utancın pozitif yüzünü savunmak isteyen ahlak felsefecileri, utancı, onun yalnızca negatif 
yüzünü görenlerden kurtarmaya çabalamaktadırlar. Birçok ahlak felsefecisi başarılı bir şekilde, utancın hala 
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Filozoflar, duygu ve değerler arasında var olan yakın bağları ortaya koyan bir 

anlamda değerlerden bahsetmişlerdir. Değerlerin nesnelerin, durumların ve eylemlerin 

örnekleyebileceği özellikler olduğu düşünülmektedir. Bu şekilde anlaşılan değerler 

olumlu veya olumsuz ve farklı türlerde olabilmektedirler. Bunlar arasında ahlâki değerler 

(dürüstlük, korkaklık, açgözlülük), entelektüel değerler (zekâ, aptallık, özgünlük), estetik 

değerler (güzellik, uyum) ve politik değerler (özgürlük, adalet) yer almaktadır. Aynı 

kutupsal ayrım normlar için de geçerli olabilir: Yalan söylemeyeceksiniz, bu binalara 

girmek yasaktır, şarkı söylemeye izin verilir, vergilerinizi ödemelisiniz, vb.172 

Yine de, bu benzerliğe rağmen, değerler ve normlar ilk bakışta çok farklı türden 

şeyler gibi düşünülebilirler. En azından normlar, filozofların “ontolojik olmayan” kelime 

dağarcığı dedikleri “görev” veya “zorunluluk” dilinde ifade edildiği ölçüde, farklı 

görünebilirler. Normlar ve değerler arasında birkaç farklılık söz konusudur. Örneğin 

değerler derece kabul ederken, normlar kabul etmemektedir. Bunun önemli bir sonucu, 

bir değeri yaşıyor olmanın bir derece meselesi olması iken, birinin basitçe bir normu ihlal 

etmesi ya da etmemesi olabilmektedir. Ayrıca normlar hiyerarşik olarak sıralanabilmekte 

ve genellikle de sıralanabilse de, birtakım değerler arasındaki deruni ilişkileri 

yansıtmamaktadır.173 Örneğin ahlâki değerler bir insanda bir dereceye göre, az ya da çok, 

bulunabilmektedir. Ancak kişi belli başlı normlara ya uymakta, ya da uymamaktadır. 

Normların, değerlere nazaran daha belirgin hatlarla sınırları çizilmiş kurallar olduğu 

söylenebilir. İslam’daki helal-haram çizgisini de bu noktada normlara benzetmek 

mümkün gözükmektedir. 

Bazı seçkin filozoflar, çoğunlukla ahlâkla ilgili bir olgu olarak utanç konusuna 

büyük önem vermişlerdir. Rawls’a göre örneğin, Kant ahlâk sisteminin temel hukukunu, 

 
modern ahlak psikolojisine ait olduğunu iddia etmektedirler. Thomason, Naked: The Dark Side of Shame 
and Moral Life, 6. 
172 Deonna vd., In Defense of Shame, 79. 
173 Deonna vd., In Defense of Shame, 79. 
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suçluluktan ziyade utanç üzerine oturtmuştur. Rawls, özsaygıyı kişi için temel 

değerlerden biri olarak görmüştür. Ahlâki olmayan utanç, bazı mükemmelliklere sahip 

olunmaması veya olunamayışı nedeniyle öz saygının zarar görmesinden 

kaynaklanmaktadır.  Diğer yandan bir kişi, yaşam planının gerektirdiği erdemleri, 

şahsının mükemmelliği olarak ödüllendirdiğinde ahlâki utançtan etkilenmiş anlamına 

gelmektedir.174  

Öte yandan Kantçı düşünce çizgisi, utançta öznenin kendi kendisini 

yenileyebilmesine yer bırakmayabilir.  Zira ana fikir,  utançta kişinin kendine olan 

saygısını kaybettiğine işaret etmekte, bu da kişinin ahlâki bir fail olmaktan çıktığı 

anlamına gelmektedir. Ahlâki bir fail olmaktan çıkmak, kişinin iyiye olan tüm yatkınlığını 

yitirdiğini ima ediyor gibi göründüğünden, utancın ortaya çıkması benliğin/kendiliğin 

reform girişimleriyle bağdaştırılmayabilir. Ancak bu noktada Kantçı düşünce çizgisinin 

bu yönüne direnilmesi gerekmektedir.175 Zira utancın sanılanın aksine, aynı zamanda 

kişinin özünü yenileyebilmesine ve dönüştürebilmesine hizmet eden bir duygu olduğu 

söylenebilir. 

Standartları ve değerleri karşılayamamak ve başkalarının gözünden düşürülmüş 

olarak kendini olumsuz yargılamak, utanç kavramı için birçok modern felsefi yaklaşımda 

ortak söylemlerdir. Sartre’a göre ise utanç, kişinin “öteki”nden önce kendi kendisinden 

utanmasıdır. Taylor ise, kişinin ahlâkına, nasıl yaşayacağına ve nasıl olması gerektiğine 

dair ideallerine ilişkin bir yargı olduğu ölçüde, utancın ahlâki bir duygu olduğunu 

savunmuştur. Utanç olumlu, açığa vurucu bir duygu olarak insanların değerlerinin ve 

ideallerinin ne olduğunu bilmelerine yardımcı olmakta ve onları bunlara uygun yaşamaya 

 
174 Pattison, Shame: Theory, Therapy, Theology, 56. Ayrıca bkz. John Rawls, A Theory of Justice: Original 
Edition (Harvard University Press, 2009), 256. 
175 Deonna vd., In Defense of Shame, 176. 
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teşvik etmektedir. Bu nedenle utanç, öz saygının bir koruyucusu olarak işlev 

görmektedir.176  

Nietzsche’nin (ö.1900) yazılarında utanç için daha karmaşık, daha az ahlâka 

odaklanmış bir yaklaşım ortaya çıkmaktadır. Bir yandan Nietzsche, utancı, kurtuluşa 

ihtiyacı olan bireyler için büyüleyici bir güç olarak görmekte,  öte yandan, utancı hem 

birey için hem de saygı duyulması ve huşu içinde tutulması gereken şeyler için gerekli bir 

koruma olarak görmektedir. Bu çelişki, Nietzsche’nin diyalektik, olaycı ve aforizma 

tarzıyla bağdaştırılmıştır. İlk durumdaki utançta, Nietzsche belki de utançtan kurtulmayı, 

insanların gerçek potansiyellerine ulaşmasını engelleyen onursuzca ve aşağılık bir durum 

olarak nitelemiştir. Diğer yandan da, tamamen anlaşılabilir olarak değerlendirilemeyen 

ve öyle görülmemesi gereken bir gerçeklik karşısında hürmet anlamında utancın 

sürdürülmesini de savunmuştur. Aslında bu bir çelişki anlamına gelmemektedir.177 

1.2.1. Kadim Medeniyetlerde Utanç Kavramı 

“Aidoia” kelimesi, “aidos”un bir türevi olan “utanç”, cinsel organlar için standart 

bir Yunanca kelimedir ve diğer dillerde benzer terimler bulunmaktadır. Suçluluk 

sözcüğünün ise Antik Yunan’da doğrudan bir karşılığı bulunmamaktadır.178 Stoa 

felsefesinde utancın bu farklı iki formundan aidôs ve aiskhunê sözcükleriyle bahsedilir. 

Aidôs, iyi ve güzel davranışın sağlıklı ve ahlâki duyarlılığı olarak yorumlanırken, 

aiskhunê ise, ahlâki başarısızlığın kirli duygusu olarak yorumlanmaktadır. 4.yüzyılda 

yaşamış bir Hristiyan piskopos Nemesius (ö.420), bu kavramları yeniden, fakat 

anlamlarını tam olarak yansıtamadan tekrar yorumlamıştır. Nemesius’a göre aidôs, 

 
176 Pattison, Shame: Theory, Therapy, Theology, 56. Ayrıntılı bilgi için bkz.Sartre, Varlık ve Hiçlik: 
Fenomenolojik Ontoloji Denemesi, 353.; Gabriele Taylor, Pride, Shame, and Guilt: Emotions of Self-
Assessment (Clarendon Press, 1985), 80.  
177 Pattison, Shame: Theory, Therapy, Theology, 56. Ayrınıtılı bilgi için bkz. Friedrich Nietzsche, The Gay 
Science: With a Prelude in Rhymes and an Appendix of Songs (Knopf Doubleday Publishing Group, 2010), 
220. 
178 Williams, Shame and Necessity, 78-88. 
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yaptıklarından utanmaktır. Aiskhunê ise, onursuz bir duruma düşme korkusu olarak ifade 

edilmiştir. Sonraki yıllarda Avrupa’da Nemesius’un utanç konusundaki yorumu 

benimsenmiş ve bu durum günümüzde bu kavrama atfedilen manayı belirleyici bir faktör 

olmuştur.179  

Eski Yunan kültüründe, “aidôs” sözcüğünün, Batı dünyasında kullanıldığı üzere 

utanç (shame) sözcüğünden çok daha geniş spektrumlu bir kavram olduğu iddia 

edilmektedir.180 Bu sözcüğün, Batı dünyasının şu an yerini dolduramadığı “hayâ” 

sözcüğünün yerine kullanılabilecek potansiyele sahip bir sözcük olması ihtimaline 

binaen, Batı kültürünün bu kavram kargaşasına yenik düşerek adeta “araf”ta kaldığı 

düşünülebilir. Utanca dair bu eşsiz ve özel kavramsal genişleme ve onun çağrıştırdığı tüm 

özel manalardan gerek kültürel manada ve gerekse de sonraki kuşaklar bakımından 

mahrum bırakılmış gibi görünen Batı medeniyeti, maalesef son yıllarda artan narsizm 

vakaları ile boğuşmayı sürdürmektedir.   

Buna mukabil, Bernard Williams (1929-2003), son yıllarda Aristo’nun (M.Ö. 322) 

erdem ahlâkı üzerinden utançla ilgili olumlu ve yapılandırıcı yorumlar geliştirmiştir. 

Williams’a göre, utanç tecrübesi ne depresif ne de yıkıcı bir tecrübe değildir, aksine sosyal 

olarak uygun ve ahlâki olarak ilham verici bir deneyim olarak görülmelidir. Utanç 

duygusu ile kişi, kendi dar kişisel çıkarını ve çevresinin çıkarını dengelemeye yardımcı 

olan ideal karakterini geliştirmek için, ne yaptığını bilen, öz farkındalığa sahip ve kendini 

olduğu gibi yansıtabilme yeteneği geliştirebilmektedir.181 

Utanç duygusuna dair geliştirilen bu olumlu geribildirim ve fikirler ile Aristo 

düşüncesinde utancın, öğrencinin “yarı-erdemi” olduğu düşüncesinin ne kadar doğru 

olduğu sonucuna varılması mümkündür. Utanç olayları, ahlâki bir erdeme ilişkin bir 

 
179 Seok, Moral Psychology of Confucian Shame, 8. 
180 Seok, Moral Psychology of Confucian Shame, 12. 
181 Seok, Moral Psychology of Confucian Shame, 20-21. 
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başarısızlık ortaya çıkardığında, öznenin ilgili değere olan bağlılığını yansıtırken, aynı 

zamanda onu sürdürmedeki başarısızlığını vurguladıkları için bir yarı erdem tezahür 

ettiklerinin mantıklı bir şekilde ifade edilmesi mümkündür. Elbette, utanç duygusunun 

kendini utanç dönemlerinde/olaylarında göstermesi gerekmediğinden, utanç duygusu, 

onu sürdüren değerler tereddütsüz onaylandığı sürece, tam manasıyla bir erdem olarak 

görülebilir.182 

Benzer ve belki de daha güçlü bir biçimde, Konfüçyüsçü filozoflar utancın ideal 

bir ahlâki yaratılış olduğunu savunurlar.183 Bu felsefeye göre, utanç aktif, ahlâki ve 

yansıtıcı bir yaradılış/eğilimdir ve insanın kendi kendisini yetiştirmesinde ve ahlâki 

gelişimde oldukça mühim bir rol oynamaktadır. Konfüçyüsçü filozoflar, ayrıca bu ideal 

ahlâki/moral utancı diğer utanç biçimlerinden ayırt eder ve ilkini Konfüçyüsçü ahlâk 

felsefesinin en önemli ve başlıca erdemi olarak atfederler. Hatta bu çeşit utanç, 

Konfüçyüsçü utanç olarak adlandırılır. Konfüçyüsçü utanç, insanın kendi iç gözlemini 

edindiği ve kendi özünü yansıttığı bir hal ya da yaratılış/eğilim olarak, ideal insan 

varlığının ahlâki gelişiminde ve kendi kendisini yetiştirmesinde esasen oldukça 

önemlidir.184  

Utanç spektrumunda olumsuzluk ifade eden bir de mahcubiyet (embarrassment) 

kavramından söz edilebilir. Eğer bu kavram, utancın diğer formlarından ayırt edilebilirse, 

ahlâki olmaktan çok, sosyal bir duygu olduğu, başkaları tarafından yakalanan ve sosyal 

 
182 Deonna vd., In Defense of Shame, 178-179. 
183 The Analects, The Mencius ve The Xunzi gibi birçok Konfüçyüsçü metinde, utanç, temel bir ahlaki değer 
olarak övülmüştür. Seok, Moral Psychology of Confucian Shame, 3.  
184 Genel olarak, Konfüçyüsçü utanç, suçlulukla birçok özelliği paylaşan, kendi kendini yansıtan ahlaki 
vicdanın, ahlaki olarak özelleştirilmiş bir duygusudur. Çin kültürü de dâhil olmak üzere birçok kültürde 
utanç ve suçluluğun net bir biçimde ayırt edilmemesi, bir tesadüf olmasa gerektir. Yine Konfüçyüsçü utanç, 
kendi özgün ahlaki potansiyeline sahiptir. Ahlaki bir failin zihnine içsel öz yansıtıcı ahlaki vicdanı 
yerleştirir ve bunu da kişinin evrensel ahlak ilkelerine olan görevinin soyut ve tekbilimci algısı açısından 
değil de, gerçek ve ideal bir topluluktaki diğerleriyle olan ilişkilerinde, ahlaki failin somut olarak uygunluğu 
duygusu perspektifinden gerçekleştirir. Bu sebeple, Konfüçyüsçü utancın, ahlakın bağıntısal ve toplumsal 
manasını sağlaması açısından çok özel bir utanç biçimi olduğu söylenebilir. Eğer utanç, çok geniş 
spektrumlu ve çeşitli özellikleri olan bir duygu ise, Konfüçyüsçü utanç, benliğin tehlikeye girmiş, 
başarısızlığa uğramış sıradan bir duygusunu değil, fakat ideal ahlaki benlik için özgün bir ahlaki 
duruşu/eğilimi temsil etmektedir. Seok, Moral Psychology of Confucian Shame, 21. 
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beceriksizliği ifade eden yıkıcı bir duygu olduğu görülecektir. Fakat Konfüçyüsçü utanç 

ise, beceriksizliğin değil içsel tevazuun, sakarlığın değil içsel farkındalığın, insanın kendi 

kendini yetiştirmesinde engel olan değil motive eden, ahlâki manada özelleşmiş bir duygu 

olarak ifade edilir. Bu şekilde özelleştirilmiş ahlâki utancın, sosyal bir duygunun nasıl 

belli bir kültürel ve ahlâki çevrede güçlü bir ahlâki duruş haline geldiğini örneklemede 

hayat verici bir örnek olduğu söylenebilir. Bu utanç biçimini irdeleyerek, hissi tepkiler ve 

ahlâki yargılar arasındaki interaktif ve yapılandırıcı ilişkiyi belirlemek mümkün 

olacaktır.185  

Konfüçyüsçü utanç incelendiğinde birçok Batı felsefe ekollerinde utancın şaşırtıcı 

bir biçimde ahlâki psikolojik olasılığının yeterince keşfedilmemiş ve geliştirilmemiş 

olduğu ortaya çıkacaktır. Erken dönem Konfüçyüsçü filozoflar utancı, insanın beslemesi 

gereken ideal ahlâk haline dönüştürmüşlerdir. Ahlâki dönüşüm olarak utanç, kendini 

koruyucu endişelerle sınırlandırılmamış, bilakis kişinin başkalarıyla olan ilişkisindeki 

benliğini besleyen, yetiştiren bir kabiliyet olarak düşünülmüş ve ortaya konmuştur. 

Genellikle ahlâki benlik, ahlâki sözleşmenin özerk iradesini motive eden ahlâki vicdanın 

içsel merkezidir. Ancak ahlâki utanç psikolojisi, kişilerarası ilişkiler ve sosyal yatkınlıkla 

olan yakın bağları nedeniyle, ahlâki topluluğun kendini yansıtma yeteneğini teşvik 

etmekte; yani ahlâki eylemlilik ile sabrı dengeleme ve sağlıklı bir yansıtıcı öz farkındalık 

duygusu geliştirme yeteneğini teşvik etmektedir. Sonunda utanç, erken dönem 

Konfüçyüsçü filozoflarının elinde kapsayıcı ahlâki benliği inşa eden, insanın özünü 

yansıtıcı bir duygu ve yapılandırıcı bir duruş haline gelmektedir.186 

Konfüçyüsçü utancı anlamak için, kişinin farklı utanç çeşitlerini tanımlaması ve 

ayırt edebilmesi gerekmektedir. Konfüçyüsçü utançta çoğu tartışma dış utanca değil de iç 

utanca odaklanır. İç utanç, insanın ahlâki entegrasyon endişesinden veya kişinin içsel 

 
185 Seok, Moral Psychology of Confucian Shame, 22-23. 
186 Seok, Moral Psychology of Confucian Shame, 23. 
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farkındalığından kaynaklanan bir duygudur. Utancın bu özel formu, Konfüçyüsçü 

gelenekteki ahlâki açıdan idealize edilmiş bir erdem olarak utancın dayanak noktasıdır. 

Birinin, başkalarının perspektifinden utanç duyabilmesi ve dış/harici bir duruş sergilemesi 

de mümkündür. Buna dış utanç denir.187 Konfüçyüsçü utanç, toplumsal utancın türdeş bir 

gelişimidir, ancak suçlulukla da benzeşen bir ilişki kurar. Diğer bir deyişle, Konfüçyüsçü 

utanç sosyal utancın türdeşi, suçluluğun benzeşidir.188 Bu yönüyle hem utancı, hem de 

suçluluğu kapsayıcı bir karakteristiğe sahip olduğu söylenebilir. 

Konfüçyüsçü utanç, diğer utanç türlerinden net ve açık bir şekilde 

farklılaşmaktadır. O, ideal bir karakter özelliği olarak beslenip geliştirilebilen bir ahlâki 

erdemdir. Aristo’ya göre, utanç bir erdem değildir, zira ahlâki failin tümüyle mükemmel 

ve stabil bir özelliğini temsil etmez. Buna mukabil, Konfüçyüsçü felsefede utanç gerçek 

ve stabil bir eğilim ya da yaradılış kabiliyeti olarak kişisel olgunluğun ifadesidir. 

Konfüçyüsçü geleneğin, utancın ideal bir karakter özelliği ve erdem olarak, aktif bir 

biçimde tartışıldığı ve desteklendiği tek ahlâki gelenek olabileceği düşünülmektedir.189 

Bu noktada, İslam’daki hayâ kavramından bihaber olunmasının yanı sıra, İslam dışı 

kaynaklardaki utanç tanımları içerisinde, yapı, özellik ve erdemlilik bakımından hayâ 

kavramına en çok benzeyen tanımın Konfüçyüsçü ahlâk geleneğinde görülmesi hakikaten 

dikkate haiz bir husustur.  

1.2.2. İslam Ahlâk Felsefesinde Utanç ve İffet Kavramları 

İslam filozofları utanç kavramına müstakil olarak yer vermek yerine, konuyu çok 

daha geniş bir perspektiften ele alarak utanç duygusunu daha kapsayıcı bir nitelik 

 
187 Seok, Moral Psychology of Confucian Shame, 36. 
188 Seok, Moral Psychology of Confucian Shame, 63.Konfüçyüsçü utanç, uzlaşıya dayalı nitelikte, ya da dış 
utanç değildir, çünkü içselleştirilmiş moral/ahlaki normlarla birlikte ortaya çıkar. Suçluluk duygusu da 
değildir, çünkü benliğin ya da karakterin tümüyle ilişkilidir, birtakım eylem ve kararlar gibi benliğin basit 
bir kısmı değildir. Bu yoruma göre, iç utanç utancın özgün bir formudur; hakiki Konfüçyüsçü yaklaşımı 
temsil eder, kişiyi, bütün benliğinin tüm yansıtıcılığıyla farkındalığına ulaştığı erdemli bir yaşama sevk 
eder. Seok, Moral Psychology of Confucian Shame, 144. 
189 Seok, Moral Psychology of Confucian Shame, 22. 
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atfettikleri “iffet” kavramı ile değerlendirmişlerdir. Buna göre, utanç ya da hayâ kavramı, 

iffet başlığı altında incelenmiş, iffet kümesinin alt kümelerinden bir tanesi olarak 

literatürde yerini almıştır. Dolayısıyla İslam ahlâk felsefesinde hayâ duygusu, dört temel 

erdemden birisi olarak sayılan “iffet” kavramı ile buluşturularak olabildiğince zengin bir 

anlam açılımına kavuşturulmuştur. 

1.2.2.1. Dört Temel Erdem   

Müslüman filozoflara göre insani nefsin üç ayrı kuvvesi mevcuttur ve bunların her 

biri farklı eylemlere kaynaklık ederler. Bunlar melekî nefis, yırtıcı nefis ve behimî nefis 

olarak sıralamak mümkündür. Melekî nefis ile hayat bulan düşünme kuvvesi, düşünme, 

temyiz gibi istekleri gerçekleştirmeyi sağlar. Yırtıcı nefis olarak da bilinen gazap kuvvesi, 

cesaret, öfke, tehlikeye atılma, yüksek mevkilere gelme ve egemenlik kurma arzusunun 

gerekleridir. Behimî nefis olarak adlandırılan şehvet kuvvesi ile ise yeme içme talebi ve 

cinsellik arzusu gerçekleşir. Behimî nefis dengeli hareket ederek düşünen nefse tabi 

olduğunda “iffet ve cömertlik” erdemi ortaya çıkar. Müslüman ahlâkçılar temel 

erdemlerin hikmet, yiğitlik (şecaat), iffet ve adalet olmak üzere dört tane olduğunu kabul 

etmişlerdir. Bireyin ancak bu erdemlerin tümüne sahip olması ise olgunlaşarak mutlu 

olacağı ve övülmeyi hak edeceği düşünülmektedir. Dört temel erdemin, el-kuvvetü’n-

nâtıka, el-kuvvetü’l-gadabiyye ve el-kuvvetü’ş-şeheviyye olarak da ifade edilen, nefsin üç 

kuvvetiyle ilişkisi olduğunu belirtilmiştir. Buna göre düşünme kuvvetinin itidalde oluşu 

ile hikmet; öfke kuvvetinin itidalde oluşu ile şecaat ve arzu kuvvetinin itidal üzere oluşu 

ile de iffet ortaya çıkar. Her üç kuvvetin itidali ile ise adalet erdemi meydana gelir. 

Erdemler insanda herhangi bir zorlama olmaksızın nefiste iyice yerleşmiş bulunan 

hasletlere denilir.190  Diğer bir ifadeyle teorik gücün dengesinden hikmet erdemi, pratik 

gücün dengesinden adalet erdemi, öfke gücünün dengesinden şecaat erdemi ve şehvet 

 
190 İbn Miskeveyh, Ahlâk Eğitimi (Tehzîbu’l-Ahlâk), çev. Abdülkadir Şener vd. (İstanbul: Büyüyenay 
Yayınları, 2017), 32-36. 
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gücünün dengesinden de iffet erdemi ortaya çıkar. Adaletin ortaya çıkmasında, diğer üç 

kuvvetin, yani hikmet, şecaat ve iffetin rolü vardır.191 Bu kuvvetler birbiri ile bağlantılı 

bir biçimde ele alınır.  

Gazâlî (ö.505/1111) de insanda bilgi, öfke ve arzu kuvveti olmak üzere üç temel 

kuvvetin varlığını ve bu kuvvetlerden doğan hikmet, şecaat ve iffet erdemlerinin ve bu üç 

erdemden de adalet erdeminin meydana geldiğini belirtir. Esasen İbn Miskeveyh (ö. 

421/1030), Gazâlî ve Nasîrüddin Tûsî’de (ö.672/1274) de temel erdemler ve onları 

oluşturan nefsani kuvvetler aynı biçimde ele alınmıştır.192  

İslam ahlâk felsefesinde erdem ve erdemsizlikler, iyi veya çirkin huylar, iyi veya 

kötü ahlâk gibi terimlerle karşılık bulan kavramlardır. Buna göre yetkinlik ya da kemalât 

erdemlerin, eksiklik ise erdemsizliğin gereğidir. Erdem, ifrat ve tefrit denilen iki aşırı 

ucun orta noktasını temsil eder. Bu orta noktadan ifrat veya tefrit noktalarına kaymalar 

erdemsizlik olarak nitelenebilir.193  

Müslüman filozoflara göre bir şeyin bilinmesi, yapılmasını da gerekli kılmaktadır. 

Şöyle ki, istek gücünün akıl ve duyu güçlerine hizmet etmesi dolayısıyla mutluluğun, yani 

itidal ya da ölçülülüğün yalnızca teorik olarak bilmeyle değil aynı zamanda amel ile de 

gerçekleşeceğini öne sürmüşlerdir. İstek gücü aklın kontrolü altında eylemler yaparsa, bu 

eylemler erdemli yani iyi amellerdir, denilebilir. Sonuç itibarıyla erdemli fiiller insanın 

akli iradesi ile bilinçli olarak yapılan fiiller olarak ifade edilebilir. 

 
191 Murat Demirkol, Nasıreddin Tûsî’nin Ahlak Felsefesine Etkisi, (Ankara: Fecr Yayınları, 2011), 105-163 
192 İbn Miskeveyh, Ahlâk Eğitimi (Tehzîbu’l-Ahlâk), 32-36; Gazâlî, İhyau Ulumi’ddin Tercümesi, çev. 
Ahmet Serdaroğlu (İstanbul: Bedir Yayınevi, 2002), 3/127. Nasîruddin Tûsî, Ahlak-ı Nâsırî, çev. Anar 
Gafarov, Zaur Şükürov (İstanbul: Litera Yayıncılık, 2007), 89-90 
193 Murat Demirkol, "Erdem ve Erdemsizlik", İslam Ahlak Esasları ve Felsefesi, ed. Murat Demirkol 
(Ankara: Bilimsel Araştırma Yayınları, 2018), 184-185. 
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1.2.2.2. İstek/Şehvet Gücü 

Dört temel erdemden ve insanın üç temel gücünden birisi olan istek/şehvet gücü, 

İslam felsefecilerine göre insanın hayatta kalmasını sağlayan önemli bir güçtür. Bu güç, 

akıl gücünden farklı olarak yalnızca gerçek mutlulukların değil, mutluluk zannedilen 

şeylerin de arzulanmasıdır. İstek gücünün esas itibarıyla akıl gücüne tabi kılınması 

gerekliliğinin yanı sıra, duyulara, duygulara ve hatta tahayyül gücüne de tesir ettiği 

belirtilmektedir. Dolayısıyla istek gücünün akla tabi kılınışı, yalnızca insanda tezahür 

eden ihtiyar ile mümkün olabilmektedir. Zira irade, diğer canlılarda da bir çeşit 

bulunabilmektedir, ancak ihtiyar insana mahsustur. İsteklerin insanın ihtiyarı ile kontrol 

altına alınışı, bu gücün akıl ile ilişkili olduğu noktadır.194 

Şehvete teslim olmak ve nefse arzular hususunda gem vurmamak yerilen 

davranışlardır. Keza şehvete teslim olmak, köleliğe teslim olmaktan daha kötü bir durum 

olarak görülmüştür.195 Şehvet akıl sahiplerini aldatan, basiret sahipleri insanlara 

çirkinliklerini güzel gösterir, rezaletlerini süsler. Dolayısıyla şehvet bu yönüyle her 

kötülüğün teşvik edeni ve sebebidir. Öte yandan, şehvet anında nefsine hâkim olabilmek, 

şeytandan korunmuş olmaya ve cennete girmeye vesiledir.196  

Nefse hâkim olmak, nefsin harekete geçirici gücü olan gözleri nefsin tahriklerine 

karşı kapatmak olarak nitelenebilir. Ayrıca, nefsi haramlar yerine helal ve mubah olanlara 

teşvik etmek gerekmektedir. Zira Allah Teâlâ bir şeyi haram kılmışsa, o harama gerek 

duyulmaması için bir mubah da halk etmiştir. Allah Teâlâ yarattığı kullarının fıtratlarının 

terkibini en iyi bilendir. Böylelikle harama alternatif olarak mubahlar bireyin Allah’a itaat 

etmesini kolaylaştıracak ve itaatsizliğine mani olacaktır. Tüm bunlara ilaveten, nefse 

Allah’tan korkmayı, emirlerine uyup yasaklarından sakınmayı, günahlardan uzak 

 
194 İbrahim Maraş, "Mutluluk", İslam Ahlak Esasları ve Felsefesi: El Kitabı, ed. Müfit Selim Saruhan, 
(Ankara: Grafiker Yayınları, 2016), 242. 
195Râgıb el-İsfahânî, Erdemli Yol (ez-Zeri’a İla Mekarimi’ş-Şeria), çev. Muharrem Tan (İstanbul: İz 
Yayıncılık, 2009), 238. 
196 Mâverdî, Edebü’d-Dünya Ve’d-Din, 667. 
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durmayı öğretmek gerekmektedir. Kulun, hiçbir şeyin Allah Teâlâ’dan gizli 

kalmayacağını, iyilik yapana ödülünün, kötülük yapana da cezasının verileceği ve tüm 

peygamberlerin tebliğinin bu olduğunu idrak etmesi gerekmektedir.197  

Şehvet gücü, hayvansal nefse ait arzuların birçoğuna ve duygusal ve vehmî 

lezzetlerin tümüne kaynaklık teşkil eder. Bu gücün özel bir nitelik kazanması, beş duyu 

organının çalışması sonucu elde edilen duyumlar vasıtası ile gerçekleşir. Bu nitelik, bu 

güce sınırı olmayan bir haz ve zevk hissi sağlar. Her haz miktarında, daha derin boyutlu 

ve daha yoğun haz duygularını elde etme arzusu doğar. Bu durum, ifrata yol açabilir. Bu 

sebepten ötürü, bu arzuların sınırlandırılması gerekir. Bu sınır ise iffettir. İfrata 

varılmadığı ve ölçülü olunduğu takdirde bu haz zararsızdır ve esasen bir yönü ile de 

zaruridir. Zira hayatın ve nesillerin ve yeryüzünde medeniyetin sürekliliği, ancak şehvet 

gücünün etkin olması ile mümkündür. Dolayısıyla şehvet gücünün yokluğu düşünülemez 

ve bu,  zaten arzulanan bir durum değildir.198  

1.2.2.3. Şehvet Gücünün Ölçüsü Olarak İffet Kavramı 

İffet, şehvet gücünün ifrat ve tefritinin orta noktasını teşkil eder. Diğer bir 

ifadeyle, şehvet gücünün isteklerinin mutedil bir biçimde gerçekleştirilmesidir. İffet, 

bireydeki isteklerin kesilip yok olmasının önüne geçtiği gibi, aşırılık boyutuna gelmesine 

de mani olur. İffetin kemali, ikisinin arasındaki denge noktasıdır. İffet, yeme, içme ve 

cinsî münasebetten duygusal olarak elde edilenlere yönelik olan arzuya denge getirmek, 

bu arzuların esiri olmamak, onları aklın hükmü altında tutmak ve onları doğru sınırlar 

içerisinde kullanmayı başarabilmektir.199  

İffet, şehvet duygusunun faziletidir. Bu faziletin insanda ortaya çıkması, kişinin 

şehvetlerini aklı ile yönetmesi ve doğruyu ayırt edebilmesi ile olur. Böylelikle insan 

 
197 Mâverdî, Edebü’d-Dünya Ve’d-Din, 667-669. 
198 Abdurrahman Dodurgalı, İbn Sina Felsefesinde Eğitim (İstanbul: Marmara Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesi Vakfı Yayınları, 1995), 133-134. 
199 Dodurgalı, İbn Sina Felsefesinde Eğitim, 133. 
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şehvetlerine boyun eğmez, onların kölesi olmaz ve hür olur. Utanma, iffetin kapsamına 

giren faziletler arasında yer alır. Utanma, nefsin kötü işler yapmaktan korkması ve açık 

bir biçimde kınanmaktan sakınmasıdır.200 İffetin kapsamına giren utanma, iki kötülüğün 

arasındaki bir ölçüdür. İfratında hayâsızlık, tefritinde bönlük oluşur.201  

İffet, İslam ahlâk felsefesinde dört temel erdemin arasında sayılma noktasında 

ittifak ile sabit olan bir fazilettir. İffet, hayvanî hazlar noktasında nefsine hâkim 

olabilmektir. İffet, kanaat, zühd, gönül zenginliği ve cömertlik gibi erdemlerin kaynağını 

teşkil eder. İffetin yokluğunda tüm bu güzel hasletlerin varlığı da meşruiyetini yitirir, 

insanın övülecek vasıflardan uzaklaşmasına yol açar. İnsanın iffet ile vasıflanma, iffeti 

onun diğer erdemlere ulaşması için bir delil haline gelir ve böylelikle kişi güzel ahlâka 

ulaşmakta kolaylık elde eder.202  

İffetli kişi, şehvet gücüne ve her türlü hazları tatma imkânına sahip olmasına 

rağmen iffet erdeminin hakkını ve sınırını gözeten kimsedir. Bu erdeme sahip kişiler 

arzulardan maslahatın gerektirdiği şekilde ve ihtiyaç duydukları ölçüde faydalanırlar. 

Dolayısıyla iffet, yeme içme ve cinsel istekleri tümüyle terk etmek anlamına gelmez. 

Bilakis bu arzuların sınırını ve hakkını gözetmek demektir.203  

Bir bireyin tamamen iffetli olabilmesi tüm azaları ile mümkün olmaktadır. 

Örneğin dili iffetli olmayan bir kişi alaycı konuşacak, başkalarının sırlarını araştıracak, 

söz taşıyacak yahut da gıybet edecektir. Gözü iffetli olmayan kişi harama bakacaktır. 

Kulağı iffetli olmayan kişi hoş olmayan söz ya da müzikler dinleyecektir. Tüm uzuvlarda 

iffetli olunmasının esası, uzuv sahiplerinin onların akıl ve şeriatın gösterdiği sınırlardan 

sapmalarına mani olarak heva ve isteklere yönelmelerine müsaade etmemesidir.204  

 
200 İbn Miskeveyh, Ahlâk Eğitimi (Tehzîbu’l-Ahlâk, 35-37. 
201 İbn Miskeveyh, Ahlâk Eğitimi (Tehzîbu’l-Ahlâk), 45. 
202 Râgıb el-İsfahânî, Erdemli Yol (ez-Zeri’a İla Mekarimi’ş-Şeria), 237. 
203 Tûsî, Ahlak-ı Nâsırî, 244-246 
204 Râgıb el-İsfahânî, Erdemli Yol (ez-Zeri’a İla Mekarimi’ş-Şeria), 238. 
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İffet, diğer bir tabirle özdenetim, haramdan uzak durmak, haram ve çirkin söz ve 

tutumlardan kaçınmak, insanın kendini zapt etmesi, ölçülülük, namuslu olmak, nezahet 

ve ari olmak, terbiyeli olmak gibi manalara gelmektedir. Ku’an’da “iffet” kelimesi yer 

almamakla birlikte, aynı kökten türemiş kelimelerin ayetlerde yer aldığı görülmektedir. 

Bu ayetlerden bazılarında iffet, mal, mülk ve yeme içme hususlarında itidalli ve kanaatkâr 

olmayı205, bazılarında ise cinsel arzular noktasında itidalli olmayı206 ifade ettiği 

görülmektedir. Öte yandan hem “iffet” kelimesinin, hem de aynı kökten türeyen 

kelimelerin hadis-i şeriflerde yer aldığı görülmektedir. Örneğin Hz. Peygamber (s.a.v.) 

“Ya Rabbi! Senden hidayet, takva ve iffet diliyorum”207 diyerek dua etmiş ve “Allah 

yoksul olmasına rağmen iffetini korumaya çalışan mümin kulunu sever”208 

buyurmuştur.209  

İffetin esası, kalbi azgınlık ve aşırılığa sebebiyet verebilecek fikirlerden ve 

bedensel haz ve istekler üzerinde düşünmekten alıkoymak ve böylelikle tüm azaları çirkin 

davranışlardan korumaktır.210 İffet erdemi birçok erdemi içinde barındıran ana bir 

erdemdir. Bu sebeple, iffet erdeminden bahsedilirken aynı zamanda hayâ, sabır, 

cömertlik, kanaat, ağırbaşlılık vb. birçok erdemden de bahsedildiği hatırda tutulmalıdır. 

Ahlâk eserlerinde iffet erdeminin içerdiği birçok fazilete yer verilir. Bunlar; utanma/hayâ, 

sükûnet, hür olma, yumuşak huyluluk, müsamaha, sabır, cömertlik, işleri güzellikle ölçüp 

tartma, güler yüzlü ve tatlı dilli olma, kolaylaştırıcı olma, düzenlilik, güzel görünüş, 

kanaat, ağırbaşlılık, kötülüklerden sakınma, günahtan çekinme, kibarlık ve nezaket olarak 

sıralanabilmektedir.211  

 
205 Bakara 2/273, Nisa 4/6 
206 Nur 24/33,60 
207 Ahmet b. Hanbel, I, 389, 439 
208 İbn Mace, Zühd, 5 
209 Mustafa Çağrıcı, “İffet”, DİA, XXI, 506-507.  
210 Râgıb el-İsfahânî, Erdemli Yol (ez-Zeri’a İla Mekarimi’ş-Şeria), 237. 
211 İbn Miskeveyh, Ahlâk Eğitimi (Tehzîbu’l-Ahlâk), 37-38. 
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İffet erdeminin insanda güçlenmesi ile kanaat ortaya çıkar. Kanaat ile kişi, 

başkalarının sahip olduklarına ya da mallarına tamah etmeme ahlâkını geliştirir. Bu 

durum, sonuç olarak kişinin güvenilirliğini artırır.212 İstek gücü, akıl ile buluştuğunda tüm 

bu boyunduruklardan sıyrılarak, gerçek özgürlük alanına ve “insan” olmanın gerçek hazzı 

ve onuru manasına gelen “iffet” erdemi ile mükemmel insan olma yolunda sıçrama alanı 

bulmaktadır.  

Öte yandan, iffetin zoraki değil, kendiliğinden ortaya çıktığı müddetçe bir fazilet 

olarak görülebilmesinin mümkün olabileceği vurgulanmaktadır. Nitekim İslam 

ahlâkçıları, insanın nefsin ve şehvetin aşırı arzularına karşı bilinçli bir tercihle uzak 

durması ve bu durumun güçlü bir iradi gayret ile gerçekleştirilmesi durumunda iffetin 

erdem olarak sayılabileceğini belirtmişlerdir. Dolayısıyla psikolojik veya bedenî bir 

acziyetten, zayıflıktan, korkaklıktan, cehalet gibi herhangi bir engelden ötürü zevkleri 

terk etmek, erdemlilik sıfatına uygun düşmemektedir. Benzer bir şekilde ileride daha 

fazlasını elde etmek maksadı güderek birtakım zevklerden vazgeçmek de yine erdem 

olarak sayılmamaktadır.213 

Mâverdî’ye (ö. 450/1058) göre iffet214 iki kısma ayrılır. Bunlardan ilki haramlara 

karşı iffetli olmak ve ikincisi de günahlara bulaşmaya karşı iffetli olmaktır. Haramlara 

karşı iffetli olmak da iki kısma ayrılmaktadır. Bunlar, cinsel uzvunu haramlara karşı 

korumak ve insanların namusuna karşı dilini korumaktır. Cinsel uzvunu muhafaza etmek 

 
212 Râgıb el-İsfahanî, Erdemli Yol (ez-Zeri’a İla Mekarimi’ş-Şeria), 118. 
213 Hüseyin Karaman, “İslam Ahlakında Temel Erdemler”, İslam Ahlak Esasları ve Felsefesi: El Kitabı, ed. 
Müfit Selim Saruhan, 199. 
214 Mâverdî iffeti, mürüvvet sahibi olmanın şartlarından biri olarak saymıştır. Mürüvvet ise en güzel halde 
olmaya riayet etmek olarak özetlenebilir. Mürüvvet ile kasten çirkin ya da haklı olarak kınanmaya yol 
açacak durumlar ortadan kalkmış olur. Bireyin tabiatında bulunan güzellikler mürüvvet olmayıp, mürüvvet 
bu güzel ahlaka riayet etmek manasınadır. Zira arzulara aldanmak ve şehvete meyletmek bireyin güzel 
ahlak kazanmasına mani olur. Bu iki özellikten de ancak güzel ahlakı tabiatına yerleştirmiş bireyler 
kurtulabilirler. Mürüvveti kolaylaştıran iki şey mevcuttur. Birincisi ulvi gayeler ve ikincisi de nefsin 
onurudur. Mürüvvetin; kişinin kendi nefsinde olan şartları ve başkasında olan şartları olmak üzere iki kısım 
şart vardır. İşte, mürüvvetin kişinin nefsinde bulunan şartları, şer’i hükümlere uyulmasının ardından üç 
şeyle mümkün hale gelir: iffet, nezâhet (temiz ve saf olmak) ve sıyanet (şahsiyetini korumak). Böylelikle 
Mâverdî’de iffet kavramı, mürüvvet sahibi olmanın şart ve hukukundan bir tanesi olarak zikredilmektedir. 
Mâverdî, Edebü’d-Dünya Ve’d-Din, 657-664. 
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iffetin gereğidir. Zira bu duruma karşı aklın çirkin görmesi ve şeriatın vaad ettiği bir tehdit 

mevcuttur. Böyle bir durumda bunlara ek olarak, rezil olma ve ayıplanma ortaya çıkar.215  

Nitekim Hz. Peygamber (s.a.v.) “Bir kimse cinsel uzvunun, dilinin ve karnının şerrinden 

korunmuşsa, (her kötülükten) tamamen korunmuş demektir”216 buyurmuştur. 

Haramlara karşı iffetli olma hususunda, cinsel organları haramlardan korumanın 

akabinde bir diğer husus da, dilini insanların onur ve şerefine dil uzatmaktan muhafaza 

etmektir. Kişi dilini tutma konusunda nefsine hâkim olamazsa, utanılacak bir durum 

meydana gelecek ve zarara duçar olacaktır. Böyle bir kimseden, diğer insanların zarar 

görmemek adına uzak durmayı tercih ettikleri görülmüştür.217 Namusu zedeleyen 

sözlerden yalan söz ve çirkin kelam, sözü söyleyenin bizzat kendisinin namusunu 

zedeleyen fakat başkalarına bir zararı olmayan türdendir. Bir de, zararı başkalarına 

dokunan sözler mevcuttur. Bunlar da gıybet, laf taşımak, jurnal yapmak, iftira atmak ve 

bir kimsenin namusuna küfretmektir. Hz. Peygamber (s.a.v.) “Mü’min saf ve kerim, facir 

ise sahtekâr ve alçaktır”218 buyurmuştur.  Şüphesiz ki, dil uzatmak cahillik belirtisidir. 

Kişinin nefsini bu kötülükten alıkoyması da en selim yoldur. Bu da, mürüvvet sahiplerine 

yakışan bir tercihtir.219  

Nefsin gizli ihaneti ise, alçaklığa düşmek olarak nitelenmiştir. Öte yandan kişi 

ihanete mukabil olarak güvenilir olmakla kendi nefsinde güç ve başkalarının gözünde de 

hürmet kazanır. Peygamber (s.a.v.) şöyle buyurmuştur: “Sana emanet verildiği zaman o 

emaneti eda et! Sana ihanet edene sen ihanet etme!”220 İffetli kişi ihanet içinde olmamaya 

gayret göstermektedir. Tüm bu hususlar, kişide mürüvvetin ortaya çıkabilmesi için 

oluşması gereken iffetin şartları olarak zikredilmektedir.221  

 
215 Mâverdî, Edebü’d-Dünya Ve’d-Din, 664-666. 
216 Mekasıdu’l-Hasene, 1142 
217 Mâverdî, Edebü’d-Dünya Ve’d-Din, 669. 
218 Tirmizi, 1964; Ebû Davud, 4790; Müsned, 8874  
219 Mâverdî, Edebü’d-Dünya Ve’d-Din, 670-671. 
220 Tirmizi, 1264; Ebû Davud, 3534; Darimi, 2957 
221 Mâverdî, Edebü’d-Dünya Ve’d-Din, 673-675. 
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Ahlâk felsefecilerinden Ragıp el-İsfehânî (ö. V./XI. yüzyılın ilk çeyreği), 

şehvetlere köle olmanın insanı en alçaltıcı kölelik olduğunu, İbn Miskeveyh ise iffet ile 

bireylerin arzularının kölesi olmaktan kurtulup özgürleştiklerini dile getirmişlerdir. 

Böylece ahlâk kitaplarında iffet “özgürlük” kavramı ile yeni bir anlam açılımına 

kavuşarak, bir tür özgürlük kaynağı olarak ele alınmıştır.222  

İslam düşünürlerine göre iffet erdemi insanda ruhi bir meleke haline gelmelidir. 

Böylelikle kişi yeme içme ve cinsel arzularına yönelik hislerini disiplin altına almayı 

öğrenmelidir. Ragıp el-İsfehânî de iffet erdemini, erdemlerin temeli olarak görür ve 

cömertlik, kanaat, zühd gibi kavramlarla birlikte ele alır. İffetten yoksun olmanın, tüm bu 

güzel hasletlerden de uzak olmak manasına geldiğini ifade eder.223 

Sonuç olarak “utanç” ile her kültürde, her çağda ve tüm toplumlarda varlığını 

hissettirmiş nadide bir duygu ve kavram olarak karşılaşılması mümkündür. Bu noktaya 

kadar, utanç kavramı, tasavvuf kültürüne en uzak sayılabilecek Batı kültürü başta olmak 

üzere çeşitli platformlarda ve farklı perspektiflerde analiz edilerek incelenmeye gayret 

edilmiştir. Son olarak İslam ahlâk felsefesinde “iffet” kavramı ile ahlâki erdemler 

kategorisinde yer bulan ve Batıdan ayrışan yönü ile ele alınmıştır. Tasavvuf kültüründe 

ise hayâ kavramı apayrı bir ehemmiyet arz etmektedir. Öyle ki, insan-ı kâmil olma 

yolunda birçok hal ve makamın belkemiğini oluşturan hayâ kavramı, tasavvuf 

literatüründe “mârifet” ile yoğrulup zirvede “edep” kavramı ile neşvünema bulacaktır. 

Tezin ikinci bölümünde bu kavramın nasıl özelleşerek kâmil bir müminin yegâne 

vasıflarından birine dönüştüğü tartışılacaktır.  

  

 
222 Râgıb el-İsfahânî, Erdemli Yol (ez-Zeri’a İla Mekarimi’ş-Şeria), 237-238; İbn Miskeveyh, Ahlâk Eğitimi 
(Tehzîbu’l-Ahlâk), 32-38. 
223 Râgıb el-İsfahânî, Erdemli Yol (ez-Zeri’a İla Mekarimi’ş-Şeria), 237-238. 
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İKİNCİ BÖLÜM 

TASAVVUFTA EDEP VE HAYÂ KAVRAMLARI 

2.1. TASAVVUFTA HAYÂ KAVRAMI 

2.1.1. Hayâ Kavramına Genel Bir Bakış 

Hayâ, nefsin bir şeyi kınanmak korkusu ile terk etmesi, nefsin bir şeyden 

çekilmesi manasına gelir. İlki nefsani olandır. Edep yerlerinin açılmasından ya da 

insanlar arasında uygunsuz hallerde bulunmaktan utanmak gibi, Allah Teâlâ’nın bütün 

nefislerde yarattığı bir duygudur. İkincisi imanî hayâdır. Bu da, mümin kimseyi Allah 

Teâlâ’dan korkup, günah işlemekten sakınmasına vesile olur.224 İslam’ın ahlâkı 

hayâdır225 ve hayâ, ahlâkın özüdür. İslam, güzel ahlâktır. Keza Hz. Peygamber (s.a.v.): 

“Ben güzel ahlâkı tamamlamak üzere gönderildim”226 buyurmuştur. 

Hayâ, kötü hisleri yıkmakla, mahcubiyetten doğan bir haldir. Bu güzel hissin fıtrî 

ve dinî olmak üzere iki çeşidi vardır. Fıtrî manadaki hayâ, halkın yanında örtülmesi 

gereken yerleri örtmektir. Dinî hayâ ise, Yüce Allah’ın karşısında edep ve hürmet 

duyguları ile dolu olmaktır. Hz. Ali: “Bir kimse utanmak elbisesini giyinse, yani hayâyı 

kendine şiar edinse, insanlar o kişinin ayıbını göremez” buyurmuştur. Hakikaten şerefli 

bir elbiseye benzetilen hayâ ile insan ayıp ve kusurlarını örter, herkes tarafından da 

hürmet, izzet ve ikram görürler. Hayâ elbisesini çıkarmış kişiler de, bunun aksi yönünde 

bir tavır ile karşılaşırlar.227  

 
224 Ali b. Muhammed es-Seyyid eş-Şerîf Cürcânî, Arapça-Türkçe Terimler Sözlüğü (Ta'rîfât), çev. Ali 
Erkan (İstanbul: Bahar Yayınları, 1997), 91. 
225İbnMace, Zühd, 17; Muvatta, Hüsnü’l-Hulk, 9. 
226Muvatta, Hüsnü’l-Hulk, 8; Ahmed b. Hanbel, 2/381. 
227 Ahmet Rıfat, Tasvir-i Ahlak (Ahlak Sözlüğü) (Kervan Kitapçılık, ts.), 121. 
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Arapça “utanmak” anlamına gelen hayâ, nefsin bir konuda kötülenmekten 

çekinerek korkması ve o şeyi terk etmesidir. İmanî ya da dinî hayâ, müminin Allah’tan 

korkarak günah işlemekten çekinmesine vesile olur. Nefsani ya da tabii hayâ ise, edep 

yerlerinin ortaya çıkmasından utanmak anlamındadır.228 Öte yandan hayâ, saliklerin 

ulaştıkları menzillerle ilişkili olarak, Allah’a hürmetin bir ifadesidir.229 

Hayâ duygusu, insanın nefsinin, kötü, ayıp veya çirkin olan amelleri işlemekten 

çekinmesi veya işlenen kötü bir davranıştan ötürü ar edip son derece üzülmesidir. Bu 

duygu insanın yüzünün kızarmasına, renginin değişmesine neden olur. İşte bu “utanmak” 

hali, güzel ve erdemli bir hal ve haslettir.230 Şöyle ki, kişi, insanlık onuruna yakışmayan 

bir davranışta bulunur ve bu durum onu üzerse, o kişi hayâ sahibidir denilebilir. Hayâ 

duygusu, hem din, hem de akıl yönünden çirkin sayılabilecek, ayrıca örf ve adetlere ters 

düşebilecek birçok kötülüğün, suç ve günahın işlenmesine mani olur.231 

 Ragıb el-İsfahânî, hayâ kavramını şehevi güçle ilgili hususların başında 

zikretmiştir. İnsanın temel özelliklerinden birisi olan hayâ, nefsin her türlü çirkinlik ve 

kötülüklerden çekinmesidir. Hayâ, insanda ilk olarak temyiz gücünün gelişmeye 

başladığı çocukluk çağında belirmeye başlar. Hayâ, insanlar için caydırıcı bir güç olarak 

Allah tarafından insana bahşedilmiş özellikli bir duygudur. İnsan, bu caydırıcı güç 

sayesinde şehvet gücünün meyyal olduğu çirkin davranışlardan uzaklaşır ve hayvanların 

seviyesine inmekten kurtulur.232 İnsan olmanın belirleyici bir unsuru olarak hayâ, insan 

olmanın onurunu muhafaza etmek manasına gelmektedir. 

Hayâ, iffet ve korku duygularının sentezinden teşekkül eder. Dolayısıyla hayâ 

sahibi insan fasık olamayacağı gibi, fasık bir kimse de hayâ sahibi olamaz. Zira iffet ve 

 
228Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sözlüğü, 257-258; Süleyman Uludağ, Tasavvuf Terimleri 
Sözlüğü (İstanbul: Kabalcı Yayınevi, 2012), 162. 
229 Abdürrezzak Kâşânî, Tasavvuf sözlüğü, çev. Ekrem Demirli (İstanbul: İz Yayıncılık, 2004), 225. 
230 Uysal, İslam’da Tesettür ve Hayâ, 231. 
231 Uludağ, İslam’da Ahlak ve Ahlak Ekolleri, 90. 
232 Râgıb el-İsfahânî, Erdemli Yol (ez-Zeri’a İla Mekarimi’ş-Şeria), 215. 
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fısk bir insanda aynı anda bir araya gelemeyen hasletlerdir. Yine yiğit ve gözü pek bir 

kimsenin de hayâ sahibi olması nadir görülen bir durumdur. Yiğitlik ve hayânın 

birlikteliği bu yüzden bilge ve şairlerce övülen bir hal olagelmiştir. Şayet hayâ kavramı 

ile çekingenlik kastediliyorsa, bu yalnızca gençler için övülecek bir haldir. Hayâ ile çirkin 

amellerden uzak durmak kastediliyorsa, bu, genç ya da ihtiyar herkes için övülecek bir 

durumdur.233 

“Hayâ imandandır”234 buyurulduğu üzere, hayâ duygusu ve iman birbirlerine 

ayrılmaz bağlarla bağlıdırlar. Dolayısıyla iman sahiplerinin hayâsı olduğu görülürken, 

imanı olmayan bireylerin hayâsında da noksanlık söz konusudur.235 Hayâ ile iman 

birbirinden ayrılmayan iki dostturlar236 ve dolayısıyla insanda hayâsız iman, imansız 

hayâ bulunması mümkün gözükmemektedir. Zira hayâ, imanın gereğidir, denilebilir. 

İman, aklın en üst mertebesidir ve hayâ, insanoğlunda aklın ilk emaresi olarak ortaya 

çıkmaktadır. Bu durumda aklın ilk mertebesi hayâ ise, aklın ilk mertebesine henüz 

ulaşamamış bir kimsenin, en üst mertebesine ulaşması mümkün gözükmemektedir. Bu 

noktadan hareketle de, yine hayâsı olmayan kimsenin imanı da olamayacaktır, 

denilebilir.237 Gönüldeki imanın alameti ve ziyneti olan hayâ, insanın iyi ve güzel 

vasıflarından birisidir.238 Bu bakımdan hayâ, ahlâki bir erdem ve niteliktir. Dolayısıyla 

ahlâki bakımdan gelişmiş bireylerin hayâ duyguları çok daha belirgin bir nitelik 

kazanmıştır. 

2.1.2. Hayâ ve Güzel Ahlâk İlişkisi  

Hayâ insanı çirkin işlerden ve yasaklardan alıkoyan bir duygudur. Dolayısıyla 

hayâ duygusu olmayan kişiyi bu çirkinlikler ve yasaklardan alıkoyacak bir engel 

 
233 Râgıb el-İsfahânî, Erdemli Yol (ez-Zeri’a İla Mekarimi’ş-Şeria), 215. 
234Buharî, Edeb, 77; Müslim, Îman, 59. 
235 Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sözlüğü, 258. 
236 Camiu’s-Sağir, 1128. 
237 Râgıb el-İsfahânî, Erdemli Yol (ez-Zeri’a İla Mekarimi’ş-Şeria), 217. 
238 Uysal, İslam’da Tesettür ve Hayâ, 232. 
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kalmamış olur.239 Hayâ, gelmiş geçmiş tüm peygamberlerin öğretisi ve kulluk edebi 

olarak Hz. Peygamber’in dilinden şöyle ifade bulmuştur: “Utanmadıktan sonra istediğini 

yap”240. Bu söze göre, insan yaptığı işte utanılacak bir durum yoksa çekinmeden 

yapabilir. Ya da, insan utanma hissini kaybederse, her şeyi yapabilir.241 Bir başka açıdan, 

hayâdan mahrum kimseler için, “utanmazsan istediğini yap” denilmiş olmasını, bir çeşit 

tehdit olarak algılamak mümkün olabilir.242 Böylelikle bu söz, hayâ perdelerini kaldıran 

kişinin gözden düşmesinin, nasıl isterse öyle davranabileceğinin, zira onunla artık 

muhatap olunmayacağının ifadesi olarak da düşünülebilmektedir.  Sonuç olarak bu 

hadisin en sarih ve evla manasına göre ise kişi hayâdan uzaklaşırsa, hayâsızlık için hiçbir 

engel kalmamış olur. Zira hayânın, kişinin kötülüklere karışmasını frenleyici bir niteliği 

vardır. Dolayısıyla kişinin amel etmeye kalkıştığı işler kendisini utandırmayacaksa, o 

halde istediğini yapabilir, zira hayâ fiillerin hakemidir, denilmiştir.243 

Hayâ azlığı, Allah’ın emirlerine muhalefet etmek ve Allah’tan uzaklaşmak 

manasına gelir.244 Hayâsını kaybeden kimse insanlığını da yitirecek, her türlü kötülüğü 

yapabilir hale gelecektir. Bunun yanında hayâsını yitiren insanın Allah katında da bir 

kıymeti kalmayacaktır.245 Arsızlık (vekâhat) kişinin insanlığından, insanlık onurundan 

sıyrılması manasına gelir ve bu, her dilde kınanmış bir davranıştır. “Vikâh” kelimesi 

sertlik ifade etmektedir. Buna göre, arsızlığın kelime kökeni “sert toynak” manasına 

gelmektedir ve bu da kişinin yanlış davranışlara alışması246 yani bir manada 

nasırlaşmasıdır. Nitekim “hayâ insan olsaydı salih bir kimse olurdu ve hayâsızlık da insan 

olsaydı, muhakkak kötü bir kimse olurdu”247 buyurulmuştur. İnsanın Allah’tan hayâ 

 
239 Mâverdî, Edebü’d-Dünya Ve’d-Din, 506. 
240 Buhârî, Edeb, 78; Beyhakî, Şuabü’l-İmân, nr. 7734 
241 Dilaver Selvi, Edep Bir Tâc İmiş (İstanbul: Semerkand, 2016), 61. 
242 Mehmed Zahid Kotku, Tasavvufî Ahlâk (İstanbul: Seha Neşriyat, 1981), 5/264. 
243 Mâverdî, Edebü’d-Dünya Ve’d-Din, 507. 
244 Mâverdî, Edebü’d-Dünya Ve’d-Din, 508-509. 
245 Selvi, Edep Bir Tâc İmiş, 63. 
246 Râgıb el-İsfahânî, Erdemli Yol (ez-Zeri’a İla Mekarimi’ş-Şeria), 216. 
247 Mu’cemu’s-Sağir, 468. 
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etmesi, esasen dine olan bağının kuvvetine ve imanının sağlamlığına da delildir ve hayâ 

azlığının ilahi rahmetten mahrum olunmasının alametlerinden birisi olarak ifade 

edilmiştir. Ayrıca, ilahi sınırları çiğneyip harama bulaşan veya Hakk’a ve halka verdiği 

sözü yerine getirmeyen kimsenin hayâdan nasipdar olamayacağı belirtilmiştir.248 

Unutulmamalıdır ki, şeytan hayâsızlığı emreder.249 İlk hayâsızlık örneğini 

gösteren varlık da şeytandır. Allah Teâlâ,  Hz. Âdem’e secde etmesini emir buyurduğu 

zaman, isyan ederek secdeden kaçınmış, Hak Teâlâ’ya, “Ben ondan hayırlıyım. Zira beni 

ateşten, onu topraktan yarattın”250 cevabı ile Allah Teâlâ’ya cehalet isnad ederek en 

büyük hayâsızlık örneğini göstermiştir. Allah’tan korkmayan hayâsız kişiler de tıpkı 

Şeytan gibi hayâsızca davranmaktan çekinmezler.251 Oysaki Tevhid’de O’ndan başka bir 

şey yoktur. İnsan yedi nefs mertebesini geçerse, edep giyinir ve Ademiyet özelliğini 

edinir; ademiyet özelliğini edinen kimse ise şeytanlıktan kurtulur.252 Dolayısıyla 

hayâsızlıkta ve edebi terk etmekte şeytanlaşma temayülü olduğunu ifade etmek 

mümkündür.  

Öte yandan insanı diğer canlılardan ayıran en büyük özelliklerden bir tanesi de 

insanın hayâ ve edep sahibi olmasıdır. Hayâ, insanı süsleyen en güzel bir sıfat olarak her 

an, her daim yaşanması arzu edilen bir haldir.253 Hayâlı kişilerin en belirgin özelliklerinin 

başında, utanılacak bir işte veya yerde görülmemeleri gelmektedir. Ayrıca, hayâ 

hakkında konuşanların bile hayâ etmesinin gerektiği bildirilmiştir. Buna göre Allah’tan 

hayâ etmeyen birinin hayâ hakkında konuşması da sufilerce hoş karşılanmamıştır.254 

 
248 Abdülkerim Kuşeyrî, er-Risâletü’l-Kuşeyriyye, ed. Abdülhalim Mahmûd (Kahire: Matabe Müesseset 
dâre’l-şab, 1989), 375. 
249 Bakara, 2/169. 
250A’raf, 7/12 
251 Uysal, İslam’da Tesettür ve Hayâ, 250. 
252 Lütfi Filiz, Noktanın Sonsuzluğu, ed. Saim Öztan vd. (Beşiktaş, İstanbul: Pan Yayıncılık, 1998), 4/35. 
253 Selvi, Edep Bir Tâc İmiş, 61. 
254 Kuşeyrî, er-Risâletü’l-Kuşeyriyye, 372-374. 
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Hayâ, Hz. Peygamber’in (s.a.v.) sahip olduğu güzel huy ve sıfatlar arasında 

sayılagelmiştir.255 Allah Resulü’nün son derece hayâ sahibi olduğu ve hatta bu sebepten 

kimi zaman mübarek yüzünün kızardığı rivayet edilmiştir.256 Peygamberler, belli başlı 

hallerin ilk temsilcileri olarak düşünülebilir. Hayâ halinin ilk tecelli ettiği insanın hem 

ilk insan, hem de ilk peygamber olması, bu bakımdan dikkat çekicidir. Âdem (a.s.) ile 

Havva’nın cennette iken yaşadıkları utançla kendi ayıplarının farkına varmaları ve 

dolayısıyla cennetten çıkarılmadan önce Hakka rücûları söz konusudur. Dünyaya 

geldikten sonra ise Hz. Âdem’in Hak Teâla’dan duyduğu hayâ ile yüz yıl kadar ağladığı 

rivayet edilir. Bu da tevbesinin ne denli çok olduğunu göstermektedir.257 Ayrıca kulun 

Yüce Allah’ın karşısında her an beklenti içinde olması ve küçük ya da büyük her şey için 

O’na yalvarıp yakarması hali de hayâyı güçlendirmektedir.258 Bu bakımdan hayâ 

duygusu ile yaratılan ilk insan olarak Hz. Âdem’in, ilk olarak hayâ duygusu ile birlikte 

Allah’tan çokça bağışlanma dilediği, bu yakarış ve tevbe ile birlikte de yine 

hayâsının/yakîninin arttığını ifade etmek mümkündür.  

Hayâ insanın sahip olabileceği en sağlam ve en güzel hazine ve servet gibidir. 

Zira çirkin söz ve davranış kimde bulunduysa onu çirkinleştirmiş ve hayâ da kimde 

bulunduysa onu süslemiştir.259 Buna göre hayâ, cennet kapılarını açan bir anahtar ve 

cehenneme karşı da bir kalkan gibidir.260 Hayâ sahibi insanlar, Allah’ın hoşlanmayacağı 

ve razı olmayacağı şeyleri hiçbir zaman içlerinden geçirmezler. Dolayısıyla tüm 

amellerinin Allah’ın rızasına uygun olmasına dikkat ederek her işlerinde dinin emirlerini 

ve takvanın gereklerini öncelerler. Her zaman affedici, vakar sahibi, sabırlı ve engin 

bilgilidirler. Daima tefekkür ve zikir halindedirler. Geçimleri dar, boyunları bükük 

kimselerdir. İncelik ve zarafet ile daima güzel davranışlar sergilerler. Hayânın kalpteki 

 
255 Ebû Nasr Serrâc et-Tûsî, el-Lüma’, 110. 
256Buhârî, Edeb, 73; Müslim, Fedâil, 67. 
257 Bursevî, Kitâbüʼn-Netîce, 279. 
258 Hâris el-Muhâsibî, Allah’a Dönüş (İstanbul: Sufi, 2020), 110. 
259 İbn Mace/Kitabü’z-Zühd, 4185 
260 Selvi, Edep Bir Tâc İmiş, 64-65. 
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en önemli belirtileri ise, Allah sevgisi ile örtüşmeyen her çeşit arzu, heves ve şehvetten 

kaçınmaktır.261  

Büyük mutasavvıf Cüneyd-i Bağdadi’ye göre hayâ, Allah’ın nimetlerini ve kendi 

kusurlarını görmek ve bu ikisinin arasından doğan bir haldir.262 Buna göre hayânın 

kaynağı, kulun Yüce Allah’ın nimetlerini görmesi ve bu nimetlere yeterince 

şükredemediğini fark etmesidir. Yani kulun şükrünün Allah’ın nimetlerine karşılık kâfi 

gelmeyeceğini idrak etmesi hali, hayâ duygusunun doğuşunu teşkil eder.263 Allah’a karşı, 

şükürde noksan ve ihmalkâr olunmasına rağmen nimetlerini kalben çok iyi idrak etmek, 

hayâ duygusunu artıran ve güçlendiren bir haldir.264  

Hayâ, Allah Teâlâ’nın verdiği nimetlerin şükrünü yerli yerince ve eksiksiz olarak 

eda etmektir. Bu, kötü huy ve alışkanlıkları terk edip, iyi huy ve güzel ahlâkı kazanmakla 

mümkün olmaktadır. Hayâsız bir insanda hiçbir zaman güzel huylar ve güzel bir ahlâk 

beliremeyeceği düşünülmektedir. O vakit, Cenab-ı Hakkın insana nimet olarak bahşettiği 

tüm azaları haramlardan ve günahlardan koruyup, yaratılış amacına uygun olarak 

kullanmalı ve O’nun razı olacağı bir şekilde muhafaza etmelidir. Yine bunun için de 

insanın Allah Teâlâ’nın yardımına ve lütfuna ihtiyacı vardır. Bu yardımı sağlayacak 

ameller ise, ibadetlerden sonra Allah Teâlâ’yı zikre devam etmek, bu suretle murakabe 

şuurunu diri tutmak, ölümü ve ahirete intikal eden kişileri tefekkür etmek ve kendi 

akıbetinin selametini dilemektir. Kulun ölünceye dek bu hal üzere devam etmesi 

gerekmektedir.265 

Görüldüğü üzere Allah’a karşı minnet ve şükür hisleri duymak, hayânın 

karakteristiklerindendir. Şükürsüz, yani idrakten yoksun bir kalbin, canlılığını yitirmiş 

ve ölü hükmünde olduğu düşünülebilir. Oysaki hayâ ile kalpler, fıtratın hakikati gereği 

 
261 Hâris el-Muhâsibî, Allah’a Dönüş, 112. 
262 Kuşeyrî, er-Risâletü’l-Kuşeyriyye, 375. 
263 Râgıb el-İsfahanî, Erdemli Yol (ez-Zeri’a İla Mekarimi’ş-Şeria), 217. 
264 Hâris el-Muhâsibî, Allah’a Dönüş, 110. 
265 Kotku, Tasavvufî Ahlâk, 5/264-265. 



 

83 
 

dirilik ve yaşam enerjisi ile dolarak iman tazeliğini her solukta ve her zerrede müşahede 

ederler. El-Hayy tecellisi ile her geçen anda ve dünde fena bulup, her yeni anda yine ve 

yeniden hayat bulurlar.    

2.1.3. Hayâ Kavramının Anlam Analizi ve “Hayy” Esması ile İlişkisi 

Arapça “Hayy”  ( حي ) hayat ile aynı kökten gelen hayâ duygusu, insanın 

kötülüklerden çekinmesi ve onları terk etmesi anlamına gelmektedir. Nitekim  

“Muhakkak ki Rabbiniz Hayy’dır (diridir, hayat verendir), Kerim’dir (şereflidir). Dua 

eden kulunun elini, ümitlerini boşa çıkarmış bir şekilde geri çevirmekten hayâ eder”266 

buyurulmuştur. Arapçada yağmur sözcüğü de yine aynı kökten gelmektedir. Zira yağmur 

da, toprağı öldükten sonra yeniden diriltir.  ٍ اءِ كلَُّ شَيْءٍ حَيّؕ  Bütün canlıları sudan“  وَجَعلَْنَا مِنَ الْمَٓ

meydana getirdik”266F

267 ayeti de bu noktaya işaret etmektedir. Yine “tahiyyat” yani 

selamlama sözcüğü de, esasında “hayat” kökünden gelmektedir. “Allah sana hayat 

versin” manasında, dua hüviyeti kazanmıştır. Duaların yekûnu, dünya ve ahiret hayatının 

ürünleri ya da sebepleridir.267F

268  

O Hayy’dır. Hayy, hayat sahibi demektir ve ölüm ve cansızlığın zıttı, iradi olarak 

duygu ve eylemi gerektiren bir sıfattır. İnsanın en mühim özelliği de, ilahi ihsan diyarı 

ahirette ebedi bir hayata kavuşacak olmasıdır. Dolayısıyla tüm çabası ve gayreti bu yönde 

olmalıdır. Allah “hayy”dır ve O bakidir, daimdir, fena bulması ve ölmesi imkânsızdır. O 

ezeli ve ebedi bir hayata sahiptir. Fiil ve idraki olmayan varlık ölü sayılır. İdrak 

derecelerinin en aşağısı ise, kişinin kendi varlığını idrak etmesi ve hissetmesidir. 

Kendisini hissetmeyen ölüdür, cansızdır. Kemal noktasındaki mutlak “Hayy” ise, 

idrakinde bilinmesi gereken her şeyin toplandığı bütün varlığı mevcudatı kendi fiili 

altında bulunandır. Dolayısıyla Allah Teâlâ’nın yapmadığı hiçbir fiil ve bilmediği hiçbir 

 
266 Ebu Davud 1488, Tirmizi 3556 
267 Enbiya 21/30 
268 Râgıb el-İsfahânî, Müfredât: Kur’an Kavramları Sözlüğü, çev. Mustafa Yıldız (İstanbul: Çıra, 2017), 
305. 
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şey yoktur. Allah mutlak “Hayy” ve hakiki hayat sahibidir. O’nun dışındaki varlıkların 

“hayy” oluşları, onlara nispet edilen idrak ve eylemleri miktarıncadır.269 

Hayâ, hayat kelimesinden türetilmiştir. Hayâ insanda kınanma veya azarlanma 

korkusundan dolayı meydana gelen bir değişiklik ve kırılmadır. Söz konusu değişiklik 

ve kırılmadan ötürü hayâ ile kişinin canlılığı, enerjisi ve gücü azalır. Dolayısıyla 

“hayâdan eridi” veya “hayâsından helak oldu” kabilinden sözler türetilmiştir.270 Bir 

başka yoruma göre de burada kastedilen hayat, “gerçek hayat”tır. Hayâ hali sayesinde 

insan, fani dünyanın zaman ve mekân perdesini aralayarak hakiki manada özgürlüğe, 

gerçek ve sonsuz hayata adım atar.271 Keza “Mutlu olanlara gelince onlar da 

cennettedirler. Rabbinin dilediği hariç, gökler ve yer durdukça onlar da orada kesintisiz 

bir lütuf olarak ebedî kalacaklardır”272 buyurulmuştur. Hayâdan kaynaklanan ve insanın 

özünde taşıdığı “hayy” yani hayat sırrı, iman sırrının ta kendisidir. İman sahibi kalp 

diridir, zira içinde “Hayy” olan Allah’ın tecellisini taşımaktadır.   

Hiç şüphesiz ki Hz. Peygamber (s.a.v.) insanların arasında hayâ duygusu en fazla 

olandır. Hoşlanmadığı ayıp ve kusurları en çok görmezden gelendir. Utanma/hayâ, hoş 

olmayan, kerih görülen bir işin, ya da terk edilmesi yapılmasından daha efdal olan bir 

işin yapılması durumunda insanın yüzünde beliren bir incelik ve hassasiyettir.273 Nitekim 

hem hayânın yüzde tezahür ettiğini, hem de hayânın “hayat”/”hayy” oluş ile bağlantı 

içinde olduğu yönündeki manayı pekiştiren hikmetli bir söz nakledilmiştir: “Ağacın 

canlılığı nasıl su ile oluyorsa, yüzün canlılığı da hayâ ile olur.”274 Öte yandan “Derken, 

o iki kadından biri utana utana yürüyerek ona geldi…”275 ayetinde sözü edilen o iki 

kadından biri Şuayb (a.s.)’ın büyük kızı Safûriyâ olduğu ve bu kızın imanı tam, namusu 

 
269Gazâlî, İlahi Ahlak, çev. Yaman Arıkan (İstanbul: Uyanış Yayınevi, 2007), 266. Ayrıca bkz. İsmail Hakkı 
Bursevî, Kur’an Meâli ve Tefsiri (İstanbul: Erkam Yayınları, 2010), 5/800. 
270 Fahreddin er-Râzî, Allah’ın Aşkınlığı, çev. İbrahim Coşkun (İstanbul: İz Yayincilik, 2014), 172-173. 
271 Merter, Nefs Psikolojisi, 264. 
272 Hud 11/108 
273 Bursevî, Kur’an Meâli ve Tefsiri, 15/6809. 
274 Mâverdî, Edebü’d-Dünya Ve’d-Din, 505. 
275 Kasas 28/25 
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şerefli ve nesebi kıymetli olduğu için “utanarak” geldiği belirtilmiştir. Nitekim hayâ galip 

olduğu müddetçe yüz mükerrem olmaya devam eder, dal ise kabuğu kaldıkça yeşil ve 

canlı kalmaya devam eder, denilmiştir.276 İbn Arabi, abdest alınırken yüzün Hakka ve 

halka karşı hayâ niyeti ile yıkanmasını tavsiye eder.277 Yine İbn Arabi’ye göre hayâ aklın 

gözüdür ve insan bedeninde hayânın zahir olduğu yer de yine gözlerdir. Dolayısıyla hayâ 

sahibi insan gözünü haramdan hayâ ile sakınır. Böyle, bakılmaması icap eden ve hayâyı 

gerektiren bir şeye bakılması, kişide akıl gözünün körlüğüne ve hayâ denilen manevi 

cevherden nasip alınamamış olmasına delildir.278  

Hayânın yüzde tezahür etiğini ve özel olarak da gözlere/gözdeki bir noktaya 

yerleşmiş bulunduğunu ifade etmek mümkündür. Nitekim Resulullah (s.a.v.) bir hadis-i 

şeriflerinde hayânın gözlerde konumlandığını beyan buyurmuştur.279 Yine hayânın 

gözlerde olduğu ile ilgili bir başka rivayete göre Allah Teâlâ, Hz. Âdem’i yaratınca 

Cebrail (a.s.) ona ilim, hayâ ve akıldan oluşan üç hediye getirir ve Âdem (a.s.)’dan 

bunlardan birini seçmesini söyler. Âdem (a.s.) aklı seçer. Cebrail (a.s.) ilim ve hayâya, 

geldikleri yere dönmelerini emredince ilim ve hayâ der ki: “Biz ruhlar âleminde birlikte 

bulunuyorduk. Dünyada da birlikte olmak diliyorduk. Birbirimizden ayrılmaya razı 

olamayız, akıl nerde bulunursa biz ona tabi oluruz” derler. O vakit Cebrail (a.s.) onlara 

Âdem (a.s.)’ın vücudundaki yerlerine geçmelerini emreder. Böylelikle akıl dimağa, ilim 

kalbe ve hayâ da göze yerleşir.280 Hayânın gözlerde konumlanmış olması, gözlerin 

insanın özü ile ve kalp, yaradılış, hayat ve iman sırrı ile ilişkili olması bakımından dikkate 

şayandır.  

 
276 Bursevî, Kur’an Meâli ve Tefsiri, 14/6124. 
277 Muhyiddin İbnü’l-Arabî, Tedbirat-ı İlahiyye Tercüme ve Şerhi, çev. Ahmed Avni Konuk (Istanbul: Iz 
Yayinclik, 1992), 432. 
278 Muhyiddin İbnü'l-Arabî, Tedbirat-i İlahiyye Tercüme ve Şerhi, 211. 
279 Heysemî, Mecmau’z-zevâid, 8/194. 
280 Bursevî, Kur’an Meâli ve Tefsiri, 1/166. 
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Hayânın birçok çeşidi mevcuttur. Bir tasnife göre hayâ, Allah’tan utanmak, 

insanlardan utanmak ve insanın kendisinden utanması olmak üzere üç kısımda 

toplanmıştır.281 Bu noktada Allah Teâlâ’nın hayâsı ile birlikte hayânın diğer çeşitlerinden 

söz edilecektir. 

2.2. TASAVVUFTA HAYÂNIN ÇEŞİTLERİ 

Allah Teâlâ’nın hayâsından başka, hayânın çeşitleri mevcuttur. Bunlardan bir 

tanesi Hz. Âdem’in hayâsı282 olan, suç işleme hayâsı; yani suç işlemekten ötürü duyulan 

hayâdır. Bir diğeri kendini kusurlu görmekten ibaret olan meleklerin hayâsıdır. Zira 

melekler O’na layıkı ile ibadet edemediklerini ifade ederek sürekli surette Yüce Allah’ı 

noksan sıfatlardan tenzih ederek tesbih ederler. Bir diğer hayâ çeşidi ise hayâsı hasebiyle 

kanadını örten İsrafil’in (a.s) hayâsı283 gibi, Allah Teâlâ’yı yüceltme hayâsıdır. Hz. 

Peygamber’in (s.a.v) hayâsı ise kerem ve cömertlik hayâsı olarak ifade edilmektedir. 

Keza O, evine gelen ve oturup kalan ümmetine, artık gitmeleri gerektiğini söylemekten 

hayâ etmiş, Allah Teâlâ bu hususta ümmetini uyararak şöyle buyurmuştur: “Peygamberin 

evinde yemeği yediğinizde hemen dağılın, sohbete dalmayın.”284 Hayânın diğer bir çeşidi 

Hz. Peygamber’e (s.a.v) mahrem bir husus hakkında soru sormaktan hayâ eden Hz. 

Ali’nin (r.a.) hayâsı gibi “çekinme” hayâsı iken, Hz. Musa’nın (a.s) hayâsı ise Allah 

Teâlâ’dan bir şey istemeye hayâ etmek biçiminde tezahür etmiştir. Buna mukabil, Allah 

 
281 Mâverdî, Edebü’d-Dünya Ve’d-Din, 507. 
282 Hz. Âdem’in hayâsı, murakabe ehlinin özelliği olan, murakabe makamının altındaki hayâ çeşidi olarak 
ele alınmıştır. Bu çeşit hayâda, zahir ve batında Allah’ın nazarının murakabesi nedeniyle ilahi hükümlere 
aykırı olmaktan kaçınmak vardır. Ayrıca ibadetleri kusurlu görmekten ötürü oluşan hayâ türü de bu türden 
bir hayâ olarak sayılmıştır. İzzeddin Kâşânî, Tasavvufun Ana Esasları, çev. Hakkı Uygur (İstanbul: 
Kurtuba, 2010), 416-417. 
283 İsrafil, mualliminden hayâ ederek başını kaldırıp bir an olsun Levh-i Mahfuz’dan başka yöne bakmaz. 
Kalbi, başka bir şey düşünmekten alınmıştır ve ta ki Sûr’a üfleninceye dek böyledir. Muhyiddin İbnü'l-
Arabî, Şeceret’ül-Kevn (Üstün İnsan), çev. Abdulkadir Akçiçek (Istanbul: Bahar Yayınları, 1986), 91. 
Ayrıca İsrafil’in (a.s.) hayâsı, Allah Teâlâ’nın şuhudunun azametinden ötürü ruhları eziklik duyan 
müşahede ehlinin bir özelliği ve hususi bir hayâ türü olarak ele alınmıştır. Hususi hayâ türleri arasında, 
karanlık evde olmasına karşılık, banyo olurken Allah’tan hayâsından iki büklüm olan Hz. Osman’ın hayâsı 
da sayılagelmiştir. İzzeddin Kâşânî, Tasavvufun Ana Esasları, 416. 
284 Ahzab 33/53 
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Teâlâ Hz. Musa’ya “Hamuruna koyacağın tuzdan koyununa vereceğin ota kadar her 

ihtiyacını benden iste” buyurmuştur.285 

Bir diğer hayâ türü de muhabbet hayâsıdır. Bu, sevenin sevgilisinden utanmasıdır. 

Bu kişi gıyabında sevgilisini anımsasa bile kendisinde utanma belirir, utanmanın etkisi 

yüzünde de belirir, fakat sebebini bilemez. Aynı şekilde sevgilisine kavuştuğu vakit de 

kendisinde utanma ve ürperti hâsıl olur. Zira muhabbetin hal üzerindeki hükümranlığı, 

efendinin kölesi üzerindeki hükümranlığından çoktur. Bu sebeple seven bir kimse ansızın 

sevgilisi ile karşılaşınca kalbi hemencecik sevgilisinin hükümranlığını hisseder ve bu 

sebepten de bedenine bir ürperti ve korku gelir.286 

2.2.1. Allah’ın (c.c.) Hayâsı 

Hayâ, “Allahu Teâlâ’nın ahlâkıdır”287 ve “Allah (c.c.) hayâlıdır.”288 Hayâ ile 

vasıflanmak, “Allah’ın ahlâkı ile ahlâklanınız” manasınca gerekli olan hallerdendir. Zira 

hayâ, Allah’ın sıfatlarından bir sıfattır ki, zatını onunla nitelendirmiştir.289 “Yüce Allah 

Müslüman olarak saçı sakalı ağarmış kişiyi, azaba atmaktan hayâ eder” 

buyurulmuştur.290 Bu noktada söz konusu edinilen hayâ, “çekinmek” manasında değildir. 

Zira Yüce Allah bu şekilde nitelendirilmekten münezzehtir. Dolayısıyla buradaki mana, 

onu azaba atmayı “terk etmesi”dir. Zira انا� حي “Allah hayâlıdır”290F

291 hadis-i şerifi de yine 

bu manaya delalet etmektedir. Yani Yüce Allah, kötülükleri terk eden, iyilikleri yapandır, 

anlamındadır.291F

292 Hayâ beşeri bir hal olarak kusur ve eksiklik ifade eder. Bu durumda ayet 

ve hadislerin ne anlama geldiğine dikkat edilmelidir. Kul için olan her bir sıfat, aynı 

zamanda cisimlerin niteliklerdendir. Hayâ da insanda husule gelen bir haldir ve bir 

 
285 Kuşeyrî, er-Risâletü’l-Kuşeyriyye, 375. 
286 Süleyman Ateş, İslam Tasavvufu (İstanbul: Yeni Ufuklar Neşriyat, 2005), 315-316. 
287 Bakara, 2/26, Ahzab, 33/53 
288Tirmizi, Aridatu’lAhvezi, XIII, 68; Ebu Davud, HN:1488; İbn Mace, Sünen, 2/1271 
289İsmail Rusûhi Ankaravî, Minhâcü’l-Fukarâ: Mevlevî Âdâb ve Erkânı Tasavvuf Istılahları, çev. Safi 
Arpaguş (İstanbul: Vefa Yayınları, 2008), 338. 
290 Keşfu’l-Hâfâ, 1/244, Hadis no: 742 
291 Tirmizi, Aridatu’lAhvezi, XIII, 68; Ebu Davud, HN:1488; İbn Mace, Sünen, 2/1271 
292 Râgıb el-İsfahânî, Müfredât, 305-306. Ayrıca bkz. Bursevî, Kur’an Meâli ve Tefsiri, 15/6809. 
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başlangıcı ve bir de sonucu vardır. Hayânın başlangıcı kişinin çirkin, utanmaz, kötü oluş 

haline düşmesi korkusu ile içine düşülen cismani değişikliktir. Sonu ise, insanın kötü fiili 

terk etmesidir. Hayâ Allah Teâlâ’ya nispet edildiğindeki murat, hayânın başlangıcı ile 

ilişkisi olmayıp, hayânın son noktası olarak fiili terk etmektir.293  

Allah Teâlâ, hadiste nakledildiği üzere ihtiyar kullarına azap etmeye hayâ edince, 

kula hayâ sıfatı ile sıfatlanmak düşmektedir. Hakk’tan ve halktan utanması, dinde üstün 

olanlara saygı ve hürmet göstermesi vacip olmaktadır.294 Ayrıca, taat halinde iken 

Allah’tan hayâ eden kimse günaha düştüğünde Allah ondan hayâ eder, yani günahını 

yüzüne vurmaz denilmiştir.295  

Kur’an’da “Allah bir sivrisineği ve onun daha üstünde olan bir canlıyı örnek 

olarak göstermekten çekinmez”296 ve yine “Allah gerçeği söylemekten çekinmez”297 

buyurulmuştur. Bu ayetlerde ise hayâ, “çekinmek” manası ile kullanılagelmiştir.298 

Rivayet edildiğine göre Allah Teâlâ kitabında sinek ve örümceği müşriklere misal olarak 

verince Yahudiler gülmüş ve “Bu, Allah’ın kelamına asla benzemez” demişlerdir. Bunun 

üzerine bu ayet nazil olmuştur. Hayâ, kötülenmekten ve kınanmaktan korkan bir kişideki 

çekingenlik ve değişme halidir. Burada Allah Teâlâ’nın çok basit ve ufak bir varlık 

oluşuna bakmaksızın sivrisineği örnek olarak gösterebileceğini, bundan 

vazgeçmeyeceğini vurgulamak anlamında kullanılmıştır.299 

2.2.2. Kendinden Hayâ Etmek 

Hayânın diğer bir çeşidi ise insanın kendi nefsinden utanmasıdır. Bu, kişinin 

yalnız iken bile haramlardan sakınması ve iffetini muhafaza etmesi manasına gelir. Buna 

 
293 Fahreddin Er-Râzî, Allah’ın Aşkınlığı, 173. 
294 Ankaravî, Minhâcü’l-Fukarâ, 338. 
295 Kuşeyrî, er-Risâletü’l-Kuşeyriyye, 375. 
296 Bakara 2/26 
297 Ahzab 33/53 
298 Râgıb el-İsfahânî, Müfredât, 305. 
299 Bursevî, Kur’an Meâli ve Tefsiri, 1/210. 
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göre, insanın kendi nefsinden utanmasının, başkalarından utanmasından daha fazla 

olması gerektiği nasihat edilmiştir. Kişi, yalnızken yapabildiği ameli, açıkça insanların 

arasında iken işlemekten utanç duyuyorsa, bu o kişinin nefsinin kendi gözünde hiçbir 

değeri olmadığını göstermektedir. Kişinin kendinden utanması şeklinde ifade edilen hayâ 

türünde nefsin faziletli olması ve ahlâkın güzelliği söz konusudur.300  

Bir kimse, Allah Teâlâ’nın kendisine yöneldiğini, onu görmekte ve karşılığını 

istemeksizin kendisini nimetlendirdiğini tefekkür ile fark etse ve hatırında tutsa, Allah’a 

karşı hep bir mahcubiyet ve utangaçlık halinde olacağı, nefislere ise, utançtan daha büyük 

bir azap olmadığı ifade edilmiştir. Hatta utanç içindeki insan, dünyaya hiç gelmemiş 

olmayı bile dileyebilmektedir. Nitekim Hz. Meryem dahi: “…keşke, bundan önce 

ölseydim, unutulup gitseydim”301 demiştir. Bu, hayânın insanlara karşı olan çeşididir ve 

böylesi bile ızdırap vericidir. Bir de kulun sakınmakla emrolunduğu şeyleri yapması 

halinde Allah’a karşı mahcubiyetini hesap etmesi gerekmektedir.302 

İbn Arabi’ye göre ise kul, Hakkın verdiği şeylerin kıymetini bildiğinde büsbütün 

hayâ sahibi olur. Yine hayânın farz olanı, Hak Teâlâ’nın kulu haram kıldığı işlerde 

görülmekten veya emredilen işlerde görülmekten veya emredilen işlerde bulunmamaktan 

ötürü duyulan hayâ türüdür. Hayânın sünnet olanı ise, avret yerini yalnızken bile 

açmaktan utanmaktır. Zira Allah kendisinden utanılmaya en layık olandır. Gözü 

bakılması nehyolunmuş şeylerden çevirmek hayâdır ve aynı şekilde gıybet gibi 

yasaklanmış sözleri işitmekten kulağı alıkoymak da hayâdır.303 

İsmail Hakkı Bursevi’ye göre bir kul, ayinede kendisini görse, öyle ki Hakkı 

görür, yani gördüğü yine kendisidir. Bu yüzden nazar ehli bir kimse, ayineye bakınca 

hayâ eder. Zira zâtını zâtında görmek ona şaşkınlık verir ve hüsn ve cemalinden utanır. 

 
300 Mâverdî, Edebü’d-Dünya Ve’d-Din, 511-512. 
301 Meryem 19/23 
302 Bursevî, Kur’an Meâli ve Tefsiri, 19/8526-8527. 
303 Su`ad al-Hakim, İbnü’l-Arabî Sözlüğü, çev. Ekrem Demirli (Istanbul: Kabalci Yayinevi, 2005), 605. 
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Bu yüzdendir ki, “Mümin müminin aynasıdır”304 denilmiştir. Yani kendini müminde 

görmek, kendini kendinde görmek kadar şaşkınlık vermez. Çünkü mümin ona ayna 

olmuştur ve o ayna hakikatte kendisine perdedir. Aslında onda kendini görmektedir, fakat 

ortaya çıkanın farklılığına bakıp sonunda kendi kendisine hicâb olur. Bu sebepten, 

kendini kendinde gördüğünde olduğu gibi, müminde görünce hayâ etmez. Hayâ etse de, 

kendini görmekte olduğu kadar etmez. Öyle ise bu âlemin taayyünde ihtilaf üzere 

yaratılması bundandır.305 Abdullah Dehlevî hazretlerinin de, ders ve murakabe halkası 

esnasında hayâsının çokluğundan ötürü insanların yüzüne bakamadığı, göz göze 

gelmemeye çalıştığı ve hatta aynada bile kendi yüzüne bakamadığı nakledilmiştir.306 

2.2.3. İnsanlardan Hayâ Etmek 

İnsanlar arasında genel olarak en çok hayâ edilen varlık, yine insanlardır. Ancak 

insanlardan hayâ ettiği halde kendi kendisinden hayâ etmeyen kimse, kendine değer 

vermeyen biridir. Hem insanlardan, hem de kendi kendisinden hayâ etmesine rağmen 

Yüce Allah’tan hayâ etmeyen kimse ise, O’nu hakkıyla bilmeyen, idrak etmeyen biridir. 

Zira Allah’ı hakkıyla bilen birisi, gizli işlenmiş olsa bile her ameli O’nun görüp işittiğini 

bilmektedir ve dolayısıyla da Yüce Allah’ın gazabından çekinmektedir.307 İnsanlardan 

utanmak güzel bir haslettir, ancak insanlardan utanıp kötü amelleri terk eden kimsenin 

yalnız kaldığında bu işleri yapmaya devam etmesi imanın güçsüzlüğündendir. Bu durum 

bir çeşit münafıklık gibidir.308 Zira kendisinden hayâ edilmeye herkesten daha layık olan 

Yüce Allah’tır.309 

 
304 Ebu Davud, Edeb, 49. 
305 Bursevî, Kitâbüʼn-Netîce, 644. 
306 Abdullah Dihlevî, Makamat-ı Mazhariyye (İstanbul, 2002), 152. (Erişim Tarihi: 14 Kasım 2021) 
http://www.altuntop.org/dosyalar/18-makamatimazheriye.pdf 
307 Râgıb el-İsfahânî, Erdemli Yol (ez-Zeri’a İla Mekarimi’ş-Şeria), 216. 
308 Selvi, Edep Bir Tâc İmiş, 62. 
309 Tirmizi, 2769; İbn Mace, Nikah, 27. 



 

91 
 

İnsanlardan utanmak, kişinin diğer insanlara açıkça bir kötülük yapmaktan ve 

onlara eziyet vermekten kaçınması anlamına gelir. Hayânın bu çeşidinde, kişinin 

mürüvvetinin/onurunun kâmil olması, fakat bunun yanında kalbinin methedilmeye karşı 

arzu duyması söz konusudur.310 Esas olarak, Hakka inanan her Müslümanın, hem Allah’a 

hem de insanlara karşı hayâsızlıkta bulunmaması gerekir. Bu iki hayâ çeşidi de birbiri ile 

ilişki içerisindedir. Şöyle ki; Allah’tan utanan insan, kesinlikle insanlardan utanır. Ancak 

insanlardan utanan insan, Allah’tan utanmayabilir. Zira insanlara karşı kendisini hoş 

gösterme çabası içerisinde olabilir. Şu bir gerçektir ki, insanlardan utanmayan insan, 

kesinlikle Allah’tan da utanmaz.311  

2.2.3.1. Hayâ ve İhlâs İlişkisi 

Hâris Muhâsibî (ö. 243/857), hayâ duygusu ile ihlâs arasında bir bağlantı 

kurmuştur. Şöyle ki kul, saf ve kuvvetli bir niyetle üzerinde durarak nefsine karşı çıkınca 

ve Allah için ihlâsa bürününce, halkın bilmesini önemsemez ve sırf Allah’tan hayâ ettiği 

için amellerini yaptığı anlaşılır.312 Nitekim riyakâr insan halktan utanır da Allah’tan 

utanmaz.313  

Hayâ, güzel tabiatın bir fonksiyonu olarak Allah tarafından bahşedilmiş bir histir. 

İçinde riya barındırma olasılığı hasebiyle hayânın bir kısmında zaaf olduğu düşüncesi 

yerinde bir düşünce değildir. Keza Hz. Peygamber’in aktardığına göre, hayânın tamamı 

hayırdır.314 Dolayısıyla hayânın nasıl ve kim tarafından işlevselleştirildiği farklılaşmakla 

birlikte, her halükarda “Hayâ, insana ancak hayır getirir.”315 

 
310 Mâverdî, Edebü’d-Dünya Ve’d-Din, 510-511. 
311Uysal, İslam’da Tesettür ve Hayâ, 236.. Hz. Osman’ın guslederkenki edebi, hem Rabbinden hem de 
kendi kendisinden hayâ etmesidir. Selvi, Edep Bir Tâc İmiş, 64. 
312Hâris el-Muhâsibî, Kalb Hayatı, çev. Abdülhakim Yüce (İstanbul: Işık, 2004), 1/208. 
313Hâris el-Muhâsibî, Kalb Hayatı, 1/229. 
314 Müslim, İman, 61; Müsned, IV, 426 
315 Buhari, el-Edebü’l-Müfred, 1312 
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Allah’ın dilediği kullarına verdiği hayâ duygusundan isyankârlar da, mutiler de 

faydalanabilir. Bu his ile muti olan kul, sıradan bir mümin olmaktan uzaklaşır; fasık 

olanın ise fısk ve rezillikleri ortaya dökülmez. Bu hususta Hz. Peygamber (s.a.v.) kötülük 

yaygınlaşıp değiştirilmezse, salih kimseleri de kapsayacak umumi bir azap olabileceğini 

ifade etmiştir.316 Dolayısıyla hayâ, isyankâr veyahut fasık kimselerin kötülüklerinin 

yaygınlaşmaması için frenleyici bir mekanizma olarak işlev görür, umum için böylesi 

hayırlıdır.317 Yine, bir toplumda hayâsızlığın/fuhşun ortaya çıkması ve açıkça 

işlenmesinin, hastalıkların ve vebanın yayılmasına neden olacağı belirtilmiştir.318  

Bazen şeytan veya nefs hayâ ile kulu riyaya çağırır. Onu halktan utanmaya sevk 

eder. Kul bu durumda riyaya inanarak hayâ ile oyalanır, fakat doğru olan davranışı yapar. 

Veyahut hayâ duygusu kulun kalbine doğar, sonra da şeytan veya nefs riyayı ileri sürer 

ve o da bunu kabul eder. Böylelikle kul hayâdan riyaya intikal edince muraî olur. Bazen 

ise hayâ duygusu kulu yalnızca Allah rızası için amel etmeye yöneltir ve buna ihlâs da 

eklenir. Kul amelini hayâdan ötürü gerçekleştirir ve riyadan değil de ihlastan dolayı 

yanlış bir işi terk edecek olursa, bu son derece hayırlı bir sonuç doğurur.319 

Güzel ameli ile tabiatında hayâ duygusu yerleşen kul, bu amelinden ötürü sevap 

da ummaz ve yalnızca ihlâs ile bunu yapar ve amelini riyadan arındırırsa, bu davranışı 

tamamen güzel ahlâktan kaynaklanan bir hayırdır. Hayâda, Allah rızasını ve sevabı bir 

arada gözetmek çok faziletlidir. Zira hayâ güzel bir haslettir ve herkese verilmez, fasık 

 
316 Ahmed b. Hanbel, Müsned, VI, 418. 
317 Hâris el-Muhâsibî, Kalb Hayatı, 1/279. 
318 Bursevî, Kur’an Meâli ve Tefsiri, 15/6438. 
319 Hayâ sıradan bir insanda olsa yahut din veya dünya ile ilgili olsa da fark etmez. Örneğin bir şahıs iki 
adama gelir ve borç ister. Birinin kalbinde hiç hayâ yoktur ve nefsi de vermeye yanaşmayınca onu reddeder. 
Diğer kişinin nefsi de esasen vermeye yanaşmaz, fakat hayâsı onun cimrilik edip borç isteyeni reddetmesine 
mani olur. Önce reddetmeden evvel, hayâ duygusu ile duraklayan kula bu kez şeytan ve nefs, “istediğini 
ona ver de, sana ‘cimri’ demesinler ve seni övsünler ve saygı göstersinler” diyerek onu riyaya sürüklerler. 
Kul da bu vesveseye inanır ve istenilen borcu verir. Ameline riya karışmış olsa bile, şüphesiz ki tabiatındaki 
hayâdan dolayı o borcu vermiştir. Bir başka kul da, yine nefsinin vermeye yanaşmadığı bir şeyi tabiatındaki 
hayâdan dolayı reddedemez. O anda riya duygusu baş gösterince hemen bunu reddeder ve yalnızca Allah 
rızası için vermeye niyet eder. Veyahut hayâ ile nefsinin vermeme isteğini yerine getirmeyince Allah’ın 
sevabını hatırına getirir ve onu arzu eder. Eğer tabiatında hayâ duygusu olmasaydı, isteyen kişiyi direkt 
olarak reddedecek ve Allah rızası için verme niyeti ortaya çıkamayacaktı. Hâris el-Muhâsibî, Kalb Hayatı, 
1/279-280. 
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bir kalpten de alınır. Bu duygu insanda baskın olduğu vakit, onunla birlikte ya ihlâs ya 

da riya bulunur. Ya da ihlâs veya riya olmaksızın yalnızca hayâ ile amel edilir. 

Riyakârların hayâ ile oyalanmaları imkân dâhilindedir.320 

İnsan eğer hayâ edecekse, Allah’tan hayâ etmeyi halktan utanmaya tercih 

etmelidir. Zira Allah rızası için emirleri yerine getirmek ve bu konuda Allah’tan hayâ 

etmek daha faziletlidir. Sonuç olarak, peşi sıra riya gelmeyen, içine riya bulaşmayan 

hiçbir hayâda beis yoktur. Bu husus, birçok insan tarafından yanlış anlaşılmakta ve 

riyanın karıştığı hayâ duygusu ile gerçek hayâ duygusunu birbirine karıştırmaktadırlar.321  

2.2.4. Allah’tan Hayâ Etmek ve Hayâ ile İlişkili Tasavvufî Kavramlar 

Gerçek mânâda hayâ, Allah Teâlâ’nın Semî, Basîr, Alîm sıfatlarına binaen Allah 

Teâlâ’nın yasakladığı şeyleri hiç kimsenin bulunmadığı yerlerde de yapmamaktır, Allah 

Teâlâ’nın her an murakabesi altında yaşayabilmektir.322 Nitekim “O kimse Allah’ın 

kendisini gördüğünü bilmiyor mu?”323 buyurulmuştur. Şüphesiz ki Allah Teâlâ, 

kendisinden hayâ edilip utanılmaya en çok layık olandır.324 Öte yandan hayâ, Allah’a 

yakınlaştırılan kulların hallerindendir. Yakınlık ne kadar çoksa, hayâ da o kadar çok olur. 

Dolayısıyla hayâ hali kendisinde belirmemiş bir kimse, henüz yakınlık mertebelerine 

erişememiş demektir. Yakınlık makamlarının en aşağısının hayâ olduğu ifade 

edilmiştir.325 

Hayâ, daima Allah’ın huzurunda olma duygusu ile göğsün sıkışmasıdır. Allah’ın 

hoşlanmayacağı her türlü kötü amel ve huylardan kaçınmaktır. Allah’tan hakkıyla hayâ 

 
320 Birtakım müridler de hayâlı oldukları zannını taşısalar bile, esasen müraidirler. Zira bazı farzları terk 
etmekten hayâ etmez iken, bazı mubahları terk etmekten hayâ ederler. Örneğin halkın nazarında hafif 
görünmemek ve huşu sahibi imiş gibi gözükme endişesi ile bir işte acele etmezler ve riyakârlıktan ötürü az 
gülerler. Hâris el-Muhâsibî, Kalb Hayatı, 1/280-281. 
321 Hâris el-Muhâsibî, Kalb Hayatı, 1/281-282. 
322 Vahit Göktaş, Mahmud Sami Efendi Hayatı ve Tasavvufi Görüşleri (Ankara: Ankara Kalem Neşriyat, 
2018), 183-184. 
323Alak, 96/14. 
324 Tirmizi, 2769; İbn Mace, Nikâh, 27. 
325 İzzeddin Kâşânî, Tasavvufun Ana Esasları, 416. 
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eden kimse, O’nun huzurunda hayâ edeceği bir yerde ve konumda bulunmamaya gayret 

eder. Kulun, her yapıp ettiğinin Allah’tan gizli kalmayacağını bilmesi ve her daim O’nun 

gözü önünde olduğu bilinci de hayâ duygusunu artıran hallerdendir.326 Allah Teâlâ’dan 

hayâ etmek, Allah’ın günahlarını örtmesine aldanmayarak ona isyandan kaçınmak, 

ansızın gelebilecek kahrından, cezasından korkmak, Allah’ın her şeyi, batında ve zahirde, 

hatta insanın içinden geçirdiği vesveselere varıncaya kadar her şeyi bildiğini bilen 

kimselerin edeplerindendir.327 Allah ile beraber olanın edebini koruması gereklidir, 

denilmiştir. Bu, “el-Müheymin”328 yüce isminin manasını bilen kimsenin edebidir, zira 

onun manasını bilen, Allah Teâlâ’nın kendisinin bütün hallerini bildiğini, gördüğünü 

düşünür ve her daim O’ndan hayâ eder. Bu hakikat de, murakabedir. Bunun manası da, 

Allah Teâlâ’nın her şeyden haberi olduğunu kalben bilip inanmaktır.329  

2.2.4.1. Hayâ ve Murakabe İlişkisi 

Hayâ, murakabe erbabının sıfatlarından olup, onlar Rablerini her yerde hâzır 

müşahede ederler. Aynı zamanda hayâ, ameli ile ihsan yolunu bulan amel sahiplerinin de 

ahlâkındandır. İhsan ise, Hakkın kulu görür gibi veyahut da kulun Hakkı görürcesine 

amel etmesidir. Hz. Peygamber (s.a.v.) “İhsan, Allah’a O’nu görüyormuş gibi ibadet 

etmendir. Sen O’nu görmesen de O seni görür”330 buyurmuştur.331 Murakabe ve ihsan 

aynı anlama gelen kavramlardır. Murakabe ile elde edilecek ilk netice, kalbe ve 

düşünceye gelenleri kontrol etmek ve bunların arasında karışık olanları ayırt edip, Allah 

Teâlâ’nın kendisini murakabe ettiğini (gözetlediğini) idrak ederek O’na karşı edepli 

 
326 Hâris el-Muhâsibî, Allah’a Dönüş, 110-111. 
327 Bursevî, Kur’an Meâli ve Tefsiri, 21/9725. 
328 Sözlükte bir şeyi koruyup yöneterek gözetim altına almak mânasındaki heymene kökünden 
türeyen “Müheymin” “kâinatın bütün işlerini idare eden” demektir. Bkz. Bekir Topaloğlu, “Müheymin”, 
DİA, XXXI, 516-517. 
329 Bursevî, Kur’an Meâli ve Tefsiri, 21/9595-9596. 
330 Buhârî, Îmân, 37/Tefsir-Sûre 31-2; Müslim, İman, 1; Ebû Dâvud, Sünnet, 17; Tirmizî, Îmân, 4; Nesaî, 
Îmân, 5; İbn Mâce, Îmân, 9 
331 Ankaravî, Minhâcü’l-fukarâ, 338. 
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olmak, genel ve özel manada hayâlı olmaktır.332 Bir kimse Allah Teâlâ’nın kendisinin 

bütün hallerini gördüğünü ve cümle iyilik ve kötülüklerinin O’na aşikâr olduğunu idrak 

ederse, kötü ve çirkin fiillere cesaret edemez, utanır ve O’nun rızasına muhalif bir şekilde 

vuku bulacak hallerini O’nun görmesinden pek tabii ki korkar ve hayâ eder.333  

Mukarrebin, yani Allah’a yakın kullarının makamlarının ilki hayâdır. Tevbe kulu 

hayâya sevk eder ve kul, bu tevbe ile Allah’ın her an kendisinin farkında olduğunu idrak 

eder. Esasen bu tevbe ve ondan doğan bir hal olarak hayâ ve kulun Allah’ın kendisini 

daima gördüğünün fehmetmesi vaciptir, zira bu imanın bir gereğidir. Kulun kendi 

nefsinin ayıplarını ve Yüce Allah’ın hakkını gözetmedeki eksiklerini idrak etmesi de 

vaciptir. Bunlar da imanın gereklerindendir. Bu iki bilgi vesilesiyle hayâ hali meydana 

gelir. Hayâ, kalbin kendi kusurlarını görmesi ve Allah’tan utanarak her durumda 

boynunu eğip susmasıdır.334 Yüce Allah’ın her an kendisini gördüğü bilinci içerisindeki 

kalbin her an erimesi ve hatta O’nu tazimden ötürü kalbin büzülmesi olarak da tarif 

edilmiştir.335 

Kul, eğer Allah Teâlâ’nın kendisini görmediğini zannediyorsa, bu zan küfürdür 

ve O’nun gördüğüne inanan kimse gaflet gösteriyorsa, bu da hayâsızlıktır336, zira “Allah 

her şeyi görüp gözetendir”337 ve “Rabbin (seni) gözetlemektedir”338 buyurulmuştur. 

Hayâ, salikin, Allah Teâlâ’nın her yerde hazır olduğu gerçeği ile hem O’ndan, hem O’nun 

yarattığı tüm mahlûkattan ve hem de kendi kendisinden utanarak adeta kendi kendisini 

örttüğü bir iman elbisesi gibidir.  

 
332 Gazâlî, Ahlâk Kitabı, çev. Seray Yıldız (İstanbul: İlke Yayıncılık, 2007), 88.  
333 İbn Atâullah el-İskenderî, Şerhü Hikemi’l-İmam İbn Atâullah El-İskenderî (Dimashq: Dar Ibnu Kathir, 
2012), 273-274. 
334 Gazâlî, Ahlâk Kitabı, 87. 
335 Kuşeyrî, er-Risâletü’l-Kuşeyriyye, 375. 
336 Gazâlî, İhyau Ulumi’ddin Tercümesi, 4/749. 
337 Mücadele, 6; Büruc, 9; Fussilet, 53; Sebe’, 47; Hac, 17; Yunus, 46; Maide, 117; Âl-i İmran, 98 
338 Fecr 89/14 
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Murakabe, kulun bütün hallerinde Allah Teâlâ’nın kendisini bildiğini bilmesidir. 

Murakabe bu yönüyle yalnızca bir bilgi olması sebebiyle mükaşefe ve müşahededen 

aşağıdadır. Öte yandan murakabe, kulun tüm hallerinde şeriata uymasını ve itaat halinde 

olmasını sağlar. Bu durum kulu, mükaşefe ve müşahedenin edebine yaklaştırır. 

Murakabe utanma duygusuna yol açar ve utanmak ise, ilahi huzura yaraşan edebin kemal 

bulması için şarttır. Bu sebepten mürşidin esasen görevi, daima murakabe ve hayâ telkini 

ile müridi ilahi mertebenin gerekli kıldığı edebe sahip olabilecek hale getirmektir. Bu 

durumda murakabe, daima huzurda olmanın hali ile imanı diri tutmak, hayâ ise bu 

huzurda olma halinin bir sonucudur. Yani hayâ, murakabenin neticesinde açığa çıkar.339 

Murakabenin iki derecesi vardır. Birinci olarak sıddıkların, yani Allah’ı en 

mükemmel biçimde tasdik edenlerin murakabesi ve ikinci olarak da ashab-ı yemînin 

murakabesi. Birinci derecedeki murakabe, sıddıkların içlerinden mukarrebunların 

(yakınlaşanlar) yaptıkları murakabedir. Bu çeşit murakabe, Allah Teâlâ’nın tazim ve 

iclalini murakabe etmek manasındadır. Kalp hiçlik içerisinde, bu celâleti (yüceliği), ilahi 

heybet altında murakabe etmektedir ve kalpte O’ndan başka kimseye karşı yönelme 

kalmaz. Kalbe bağlı bir hal olarak bu çeşit murakabe çok sevaplıdır. Bu hal içerisinde 

azalar, görünen görünmeyen her şeyden ilgiyi keserek Allah’a yönelirler. Taatta hiç 

zorlanmazlar. İkinci derecedeki murakabe, ashab-ı yeminden vera sahibi kimselerin 

murakabesidir. Bu haldeki kullar, Allah’ın kendilerinin hem zahirlerine hem batınlarına 

vakıf olduğu bilinci içerisindedirler. Ancak Allah’ın celalini idrak etmeleri kendilerini 

dehşete düşürmemektedir. Bilakis kalplerinde halleri ve amelleri kontrol altında ve denge 

halindedir. Amelleri zorlanmadan tatbik ederken, kalpleri murakabe halindedir. Bu 

kişiler Allah’tan hayâ eden kişilerdir. Kıyamet günü kendilerini kötü bir duruma sokacak 

davranışlardan kaçınır, iyice araştırmadan bir işe adım atmazlar. Bu kullar, bu dünyada 

iken Allah’ın kendilerini gözetlediğini ve gördüğünü bildiklerinden ötürü, kıyamet 

 
339 Su’ad el-Hakîm, İbnü’l-Arabî Sözlüğü, 604-605. 
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gününü beklemeye ihtiyaçları yoktur. Zira her iki âlemin farklarını da müşahede 

edebilirler.340  

Sufilere göre hayâ, Allah’ın huzurunda herhangi bir davada bulunmayı terk 

etmektir.341 Bu da kulda mârifet nurunun parlaması ile mümkün olabilmektedir. 

Murakabe şuuru ile Allah Teâlâ’ya yakınlık kuran kul, hayâ ve edep hali üzere mârifet 

yolculuğuna devam edecektir. 

Öte yandan Hz. Peygamber’in (s.a.v) “Allah’tan hakkıyla hayâ edin”342 

buyruğunda da üstü kapalı bir biçimde Allah’ı bilmeye, yani mârifete teşvik söz 

konusudur. Nitekim Yüce Allah “Allah’ın (kendisini) gördüğünü bilmez mi?” 

buyurmuştur.343 Buna göre, Yüce Allah’ın kendisini gördüğünü bilen bir kimse, günah 

işlemekten hayâ edecektir.344  

2.2.4.2. Hayâ ve Mârifet İlişkisi 

Dünya hayatı sevilen insanlar, evlat ve çocuklar, sırrın farkına varamayanlar için 

bir örtü olmaktadır. Oysaki sırları keşfetmek için örtüleri kaldırmak gerekmektedir. Sırrın 

farkına varan kişi, keşfe çıkmaktadır. Keşf ise, örtülü olanı açma, açığa çıkarma, sezme 

ve tahmin etme gibi manalara gelmektedir. Bir şeyi örten perdenin kalkması ve 

açılmasıdır. Gönül gözünün açılmasıdır. Varlık bilgisini idrak etmek, yani mârifet 

bilgisine varmaktır.345 Bazı sûfilere göre hayâ ve ilahi azamet ve celal sıfatının nefisteki 

tesiri, ilahi yakınlığın ve mârifetin temelini oluştururlar. Bu mârifet yolu, doğru bir 

yoldur ve bu hal de ancak keşf ve âyân yoluyla elde edilebilir.346 Ârifler zümresi, kulluk 

 
340 Gazâlî, Ahlâk Kitabı, 90-91. 
341 Kuşeyrî, er-Risâletü’l-Kuşeyriyye, 376. 
342 Keşfu’l-hafâ, 1/125, Hadis No: 351 
343 Alak 96/14 
344 Râgıb el-İsfahânî, Erdemli Yol (ez-Zeri’a İla Mekarimi’ş-Şeria), 217. 
345 Bilal Kemikli, Sufi Aşk ve Ölüm (İstanbul: Sütun Yayınları, 2007), 102. 
346 İzzeddin Kâşânî, Tasavvufun Ana Esasları, 91. 
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edebi ile ziyadesi ile edeplendiklerinden ötürü, Allah Teâlâ’dan hayâ etmeleri vacip 

olarak görülmüştür.347  

Tevhidin rıza ve teslimiyeti gerektirdiği gibi, Mârifet de hayâyı ve utanmayı, 

tazimi gerektirir, denilmiştir.348 Hakka yakın olan kimse, O’nun her zaman kendisini 

gözettiğini, takvasını, emirlerine uymasını, ahde vefasını, hayâsını murakabe ettiğini 

bilen kimsedir. Dolayısıyla günahlardan kaçınır, emir ve yasaklara uyar, Hakka verdiği 

sözde durur ve O’na karşı yanlış bir hal üzere olmaktan utanır.349 Cüneyd-i Bağdadi’ye 

(ö. 297/909) göre ise yakınlık hayâyı doğurur. Bu yüzden de “fazla bağırma, zira dost 

hemen yanındadır” denilmiştir.350 

Herevî’ye (ö.481/1089) göre hayâ, havas ehlinin mertebelerinin ilki olarak 

sınıflandırılmaktadır. Hayânın, sevgi ile harmanlanmış bir tazimden doğduğu ifade 

edilmiştir. Hayânın üç derecesi mevcuttur: İlk derecesi, kulun Allah Teâlâ’nın kendisine 

baktığını bilmesinden, bu farkındalıktan doğan hayâ duygusudur. Bu duygu ile kul, 

mücahedeye tahammül eder, günahları çirkin olarak görür ve şikâyet etmeyi bırakır.  

İkinci derecesi, yakınlık ilminden doğan hayâ duygusudur. Bu duygu ile kul, ünsiyetin 

rahatlığına kavuşur, muhabbete gark olur ve halka karışmak kendisine çirkin görünmeye 

başlar. Üçüncü derecesi ise, “cem” makamını müşahededen doğan bir hayâ duygusudur. 

Bu mertebede ayrılık/tefrika yoktur, heybet vardır ve bu mertebe için bir sınır 

belirlenmemiştir.351  

2.2.4.2.1. Hayâ ve Üns-Muhabbet ilişkisi 

Hayâ, insan-ı kâmilin dünya ve ahirette Cenab-ı Hakkın daimi huzurunda 

olduğunun idrakiyle hayatta olmasıdır. O, kulluk elbisesini kemal-i edeple üzerinde 

 
347 İbn Atâullah el-İskenderî, Şerhü Hikemi’l-İmam İbn Atâullah El-İskenderî, 196. 
348 Süleyman Ateş, İslam Tasavvufu, 491. 
349 Süleyman Ateş, İslam Tasavvufu, 461. 
350 Bursevî, Kur’an Meâli ve Tefsiri, 16/6999. 
351 Abdullah el-Ensarî el-Herevî, Tasavvufta Yüz Basamak (Menazilü’s-Sairin), çev. Abdurrezzak Tek 
(İstanbul: Nizamiye Akademi Yayınları, 2019), 97. 
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taşır.352 Dolayısıyla hayâ ile kendisini örten müminler muhabbet elbisesini giymiş 

gibidirler. Sûfiler, hayâ ve ünsiyeti bir arada zikretmiş, bu iki kavramın kalpte 

bulunmasını zühd ve vera sahibi olma şartına bağlamışlardır. Ünsiyet, kulun Hak 

Teâlâ’nın cemalini müşahede ederek ruhunun lezzet alması olarak tarif edilmiştir. 

Böylelikle kulda ünsiyet ve hayânın bir araya gelmesi, hedeflenen ve arzulanan en büyük 

gayedir.353  

Ebû Nasr Serrâc et-Tûsî (ö.378/988) el-Lümâ’da hayâ halindeki kulun Allah 

Teâlâ ile olan ilişkisini: 

“Allah’a yakınlığı/kurb sırasında kalbiyle Efendi’sinin azametini, heybet ve 

kudretini; celalini müşahede eden kimseyi bu durum, korku/havf, hayâ ve ürpertiye/vecel 

yöneltir. Efendi’sinin lütfunu, kadim ihsanını, kendisine olan ikramı ile muhabbetini ve 

cemalinin düşünen kimseyi bu durum, muhabbete, şevk,  istek ve bakâ arzusuna iter. 

Bütün bunlar, Allah’ın dilemesi, kudreti ve ilmiyledir. Aziz ve Alîm olan Allah’ın 

takdiriyledir” 354  olarak ifade etmektedir. 

Böylelikle kul, Allah’a yakın olduğu esnada Rabbinin heybet, kudret ve celalini 

müşahede eder ve bu durum, onun havf, hayâ ve ürperti içerisinde olmasına neden olur. 

Yine Rabbinin lütfunu, ihsan ve ikramını, cemalini müşahede eden kişi ise muhabbet, 

şevk ve istek duygularına bürünür. Tüm bu hisler ve haller, Allah Teâlâ’nın dilemesi ve 

takdiri iledir. Hayâ sahibi kul, bazen haşyet ve heybetten ötürü ürperir, titrerken, bazen 

de üns ve muhabbetten ötürü ruhu hafifler, rahatlar. Böylelikle kulun halden hale geçtiği 

düşünülebilir. 

  Kul, üns hali gereğince muhabbet ile dolup Rabbine yaklaştığında, Rabbinin 

huzurunda hürmetle diz çöker ve yakîn durumuna ulaşır. O anda, yani Allah ile huzur 

 
352 Bursevî, Kitâbüʼn-Netîce, 690. 
353 Gazali, Ahlâk Kitabı, 88-89. 
354Ebû Nasr Serrâc et-Tûsî, el-Lüma’, 59. 
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anında da hayâ duygusu belirir. Dolayısıyla hayâ, yalnızca korku ve heybetten doğmaz, 

bilakis asıl kaynağı sevgi ve yakınlıktır. O vakit, hayâ, Sevgilinin huzurunda iken 

kendine çeki düzen verme hissidir.355 “Kim Allah’ı severse O’na karşı hayâlı olur”356 

buyurulmuştur. 

2.2.4.2.2. Hayâ ve Havf-Heybet İlişkisi 

Hayâlı kimsenin kalbin Allah’a karşı sonsuz saygı ve azami hürmet ile 

dopdoludur.357 Allah ile aldanan ve O’nun edebi ile edeplenmeyen kişilerin, havf ve reca 

dengesinde havfı ve sakınmayı unutup reca ile hareket ederek, af ve reca temennisi ile 

günahlara devam ettikleri ifade edilmiştir.358 Oysaki hayâ kavramı, heybet, yani Yüce 

Allah’tan çekinmek kavramı ile beraber zikredilmiştir.359 Dolayısıyla havf ve heybet 

cihetinden bakıldığı vakit hayâ, celal sahibi Allah’a tazim için ruhun büzülerek başını 

eğmesi ve susmasıdır.360 Allah’ı müşahede üzere amelde bulunmayan bir kimsenin her 

meydanda yürüyüp her dilde konuşması mümkün iken, müşahede üzere olan kimseyi 

Allah Teâlâ dilsiz eder, o kişi daima ihlas ve Hak’tan hayâ üzere bir halde bulunur.361 

Dolayısıyla üns ve muhabbet ile Rabbinin cemalini müşahede ile ruhu lezzetlenen hayâ 

sahibi kulun, bu kez yine kalbindeki hayâ ile Allah Teâlâ’nın azametini, şanını, celalini 

ve yüceliğini idrak ettiği ifade edilebilir. Öyle ki, bu hal ile kul Allah’a karşı sonsuz saygı 

ve hürmet duyguları ile dolar. Hatta bu hal onu daimi bir suskunluğa sürükler, denilebilir. 

Hayâ sahibi bazı kimselerin, Yüce Allah’ın her an kendisini gördüğü duygusu 

içerisinde, O’nun huzurunda bulunmaktan ötürü saygı, ürperti ve teslimiyetten ötürü, 

başını örterek yürüdüğü ve hatta bazılarının Allah’tan hayâ ettiği için bir kez bile başını 

 
355 Merter, Nefs Psikolojisi, 263-264. 
356 Kenzu’l-Ummal, 34569 
357 Hâris el-Muhâsibî, Allah’a Dönüş, 111. 
358 Hâris el-Muhâsibî, Kalb Hayatı, 1/477. 
359 Kuşeyrî, er-Risâletü’l-Kuşeyriyye, 372-373. 
360 Gazâlî, Ahlâk Kitabı, 89. 
361 Abdurrahman Câmî, Evliya Menkıbeleri: Nefahatü’l-Üns, ed. Süleyman Uludağ - Mustafa Kara, çev. 
Lâmiî Çelebi (Istanbul: Marifet Yayinlari, 2008), 849. 
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kaldırarak semaya bakmadıkları aktarılmıştır.362 Sûfiler hayânın, Allah’a karşı utanma 

ile birlikte heybetin kalpte bulunması olduğunu, hatta öyle ki, bu heybet ile yani Allah 

Teâlâ’nın azameti ile titreme hali olduğunu ifade etmişlerdir.363 

Hayâ ve heybet ruhun temizliğidir.364 Bu sebepten dolayı kalpten haşyet ve hayâ 

gittiği vakit o kişide hayır kalmayacağı belirtilmiştir.365 Burada sözü edilen korku, Allah 

Teâlâ’nın vereceği cezadan ötürü oluşan korkudan farklıdır. Zira Allah’ın gözetleyici ve 

denetleyici olduğunu bilen kimse, Allah’ın vereceği cezanın korkusundan değil de, ondan 

hayâ ettiği, karşısında ürperdiği için günahlardan kaçınır, denilmiştir.366 

Heybetteki hayâ, hem yakınlığa sebep, hem de yakınlığın sonucudur denilebilir. 

Şöyle ki hayâ, heybet hali sonucunda doğar, bu durum Hakka yakın olmaya vesile olur, 

bir kapı aralar. Allah ile yakın olunması sonucunda ise kulda tekrar hayâ hali belirir. 

Dolayısıyla hayâ duygusu, neredeyse tüm hal ve makamları kuşatan, güzel ahlâkın tüm 

nüvelerini bünyesinde barındıran bir duygu olarak temeyyüz eder. Bu durumda, salikin 

bir ayağı hayâda sabit iken, diğer ayağı ile ahlâk-ı hamidenin ve tasavvufi hal ve 

makamların tümünü dolaştığı düşünülebilir.  

Hayâ ile ahlâklanmada, hem Hakka ve hem de halka karşı sözünde durmak, ahde 

vefa göstermek oldukça mühim bir noktadır. Sözünde duran kimseye hayâ ve cömertlik 

kapısının açılacağı, Allah tarafından hayâ perdesine büründürüleceği, sıddıklar 

tarafından sevilip Allah’ın sevgili bir kulu olarak derecesi artacağı ifade edilmiştir.367 Bu 

noktada, İslam ahlâk felsefesinin kadim geleneğinde cömertliğin, hayâ ile birlikte, iffet 

erdeminin alt kategorisinde yer alan faziletler arasında sayıldığını da hatırda tutmak 

 
362 Hâris el-Muhâsibî, Allah’a Dönüş, 112. 
363 Kuşeyrî, er-Risâletü’l-Kuşeyriyye, 372. 
364 Bursevî, Kur’an Meâli ve Tefsiri, 4/1677. 
365 Gazâlî, Ahlâk Kitabı, 89. 
366 Bursevî, Kur’an Meâli ve Tefsiri, 23/10589. 
367 Abdülkâdir-i Geylânî, Fütûhu’l-Gayb (Âlemlerin Keşfi), çev. Mehmet Bilal Yamak (İstanbul: Sufi Kitap, 
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gerekmektedir.368 Buna göre, şehvet kuvvetinin itidalinde “iffet ve cömertlik” erdeminin 

ortaya çıktığı düşünülmektedir. 

Öyle ise, hayâ ile kalpte haşyeti, havfı ve heybeti tadan kul, bu kez muhabbet ile 

yeniden dönüşür ve Allah Teâlâ’nın “Rahman” sıfatı ile herkese, her şeye, hatta eşyaya 

bile şefkat ve merhamet nazarı ile bakar, edep elbisesine bürünür.  Kâinatta müeddep bir 

eda ile cömertçe sofrasını, gönlünü, hatta her şeyini paylaşır, hem yeryüzünü hem de 

gönülleri mamur eder. Yunus’un deyimi ile “gönüller yapar”. Hakkın huzurunda olmanın 

heybeti ile edindiği hayâ, hürmet, saygı, incelik ve nezaket erdemlerini halka cömertçe 

dağıtır, emanetine riayetle ahdine vefa eder ve böylelikle “güzel kul” olur, denilebilir. 

2.3. TASAVVUFTA EDEP KAVRAMI 

2.3.1. Edep Kavramının Sözlük Anlamı 

Edep, Arapça’da iyi ahlâk, utanma, güzel terbiye, usluluk, zarafet ve insanlara 

hem kavlen, hem fi’len güzel davranışta bulunmak anlamlarına gelir. Edepte şeriat, 

hizmet ve Hakk’ın edebi mevcuttur. Şeriat manasındaki edepte dinin zahirine, zahiri 

kurallara tam manasıyla uymak, hizmet manasındaki edepte, çokça hizmette bulunmakla 

beraber bunları kendine mal etmemek, yaptıklarını görmemek, Allah’ın edebi 

manasındaki edepte ise Allah’a ve kendisine ait olanı bilmek söz konusudur. Tasavvufta 

iki tür edepten söz edilir: Birincisi zahiri edeptir ki, amelleri kötü hasletlerden, örneğin 

riyadan, münafıklıktan vs. muhafaza etmektir. İkincisi ise batıni edeptir ki, kalbi şehvet, 

itiraz, iradede zayıflık vs. gibi hasletlerden arındırmaktır. Edepler sünnetleri 

kuvvetlendirmek içindir. Sünnetler vacipleri, vacipler de farzları kuvvetlendirir. Farzlar 

ise imanı muhafaza etmek içindir.369 

 
368 Karaman, “İslam Ahlakında Temel Erdemler”, 199. 
369 Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sözlüğü, 180-181. 
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İncelik, nezaket, terbiyeli davranış ve kabul görülen kurallara uymak anlamlarına 

gelen edep, kişideki bir melekedir ki bu meleke, onu iyi olmayan hal ve davranışlardan 

vazgeçirip alı koyar. Tasavvufun tümü ile edepten ibaret olduğu dile getirilir. Edep, 

kurallara uymayı ve bir yönüyle “formal” olmayı gerektirirken, sevgi ve dostluk tam 

olduğu vakit, edebe uymak şartı ortadan kalkabilir. Edebi gözetene “edîb”, gözetmeyene 

ise “edepsiz” denilmiştir.370  

Edep, itidalde olmak anlamına gelir. Salikin ifrat ve tefrit arasında sınırı 

koruması, taşkınlık ve sıkıntıdan uzak olmasını ifade eden bir kavramdır. Sınırları aşmak, 

insanların layık olduğu saygıyı ihlal etmek, onların hakkını zayi etmek ve insanlara karşı 

hatalı muamelede bulunup onlara sıkıntı vermek ile gerçekleşir. Örneğin hürmet edilmesi 

gereken kişiye karşı saygısızlık etmek veya beğenmediği kimselere lakaplar takmak bu 

tür davranışlardandır. Allah Teâlâ; “Lakaplarla isimlendirmeyin”371 buyurmuştur. 

Burada dikkat edilmesi gereken nokta, edep, Hakkın yarattıklarına karşı aşırılık ve eziyet 

vermek arasında orta yolu tutmaktır. Aksi halde “udvan”, yani taşkınlık yapanlardan 

olunacaktır.372 Bu noktadan hareketle, edebin, kendisi ile sakınılan her şeyi, bütün hata 

çeşitlerini bilmek olduğu ifade edilmiştir.373 Herkesin beğendiği söz ve davranışlar, güzel 

ahlâk manasına gelen edebin, çoğulu âdâbdır. Tasavvuf ıstılahatında edep, salikin gece 

ya da gündüz, her an her vakitte Allah’ın kendisine kendisinden daha yakın olduğunu 

bilmesi, her an O’nun huzurunda olduğunu hatırlaması, böylelikle tüm söz ve 

davranışlarını edebe riayet ederek gerçekleştirmesidir.374  

“Edep”  kavramı, İslam medeniyetine özgü bir kavramdır ve İslam dininde her 

şey edep üzerinedir. Batı dillerinde “edep” kavramının karşılığını bulmak imkânsızdır. 

Görünürdeki davranışlara yani adab-ı muaşerete tekabül eden bir takım kelimeler bulunsa 

 
370 Uludağ, Tasavvuf Terimleri Sözlüğü, 116. 
371 Hucurat 49/11 
372 Kâşânî, Tasavvuf sözlüğü, 46-47. 
373 Cürcânî, Arapça-Türkçe Terimler Sözlüğü (et-Ta'rîfât), 16. 
374 Cürcânî, Arapça-Türkçe Terimler Sözlüğü (et-Ta'rîfât), 35. 
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da, tasavvufi literatürde kastedilen “edep” ile örtüşen bir kavram yoktur denilebilir. Zira 

“edep” ile kastedilen aslında “Hak ile beraber olmak, olan her şeyi Hak’tan bilmek” 

anlamına gelir. Bu derin ve İslam’ın özünü oluşturan kavram, haddi zatında İslam’a ve 

hatta özelde tasavvufa has bir kavramdır.375  

2.3.2. Edep Kavramının Terim Anlamı ve Açılımı 

Edep sözcüğü “yemekte toplanmak” manasındaki “me’debe” sözcüğünden 

türetilmiştir. Edep, “bütün hayırları toplamak” demektir. İnsan, dünyada çalışan ve 

toplayan olmak üzere yaratılmıştır. İnsan emredilen şeyleri derler toplarsa saitlerden olur, 

karşılığı da bizzat topladığı şeydir, üstelik Allah Teâlâ da adalet ve emaneti ile onu 

metheder. Şayet yasaklanan şeyleri toplarsa emanete ihanet etmiş olur.376 Dolayısıyla 

edep, “Biz emaneti göklere, yerküreye ve dağlara teklif ettik… Ve onu insan yüklendi”377 

ayetince, bu yüce sorumluluğu yüklenen, gözle görülemeyecek kadar küçük zerrelerle 

birlikte hayat sırrına dair tüm renkleri, okyanusları, tabiatı ve hatta koca bir evreni 

bünyesinde toplayan, emaneti layığı ile, başına tâc ederek taşıyan kâmil insanın en 

vazgeçilmez niteliği olarak telakki edilebilir.  

Benzer bir biçimde, Sühreverdi (ö. 632/1234), edep sözcüğünün manası itibarıyla 

ziyafet kökünden geldiğini beyan buyurmuştur. Buna göre, ziyafette maddi ve manevi 

edep bir aradadır. İnsanda edep, ancak güzel ahlâkın kemal bulması ile ortaya çıkar ve 

bu da, güzel huylu olmayı gerektirir.378 Hakka bağlanan kişi, O’na karşı edepli olur. 

Kendisini gözeteni gözetir, kendisine yar olana yar olur, kendisini seveni sever, çağırana 

koşar. İşlerini yoluna koyana elindekini harcar.379 Görüldüğü üzere, bir manası da davet 

 
375 Barkçin, Kalbin Aklı, 297. 
376 Su’ad el-Hakîm, İbnü’l-Arabî Sözlüğü, 161. 
377 Ahzab 33/72 
378 Sühreverdî, Gerçek Tasavvuf (Avarifü’l-Mearif), 353. 
379 Abdülkâdir-i Geylânî, Fütûhu’l-Gayb (Âlemlerin Keşfi), 180. 
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demek olan edebin, ahlâki faziletlerin başındaki cömertlik ile ilişkili olmasının yanı sıra, 

esasen “edip”, fazilete davet eden kişi olarak telakki edilebilir.380  

Bu noktada, edep sözcüğünün anlam itibarı ile ziyafet vermek ya da davet 

kökünden gelmiş olması dikkati celbeden bir husustur. Buna göre edip olan kişi, Hak 

Teâlâ’nın kendisine verdikleri ile kendisini dopdolu ve dipdiri hisseder ve bu “hayat” 

sırrı kendisinde tecelli ettiği vakit, “alan el” olmaktan “veren el” olana dönüşür. Edip 

olan cömerttir ve hem de “hayy”, yani diridir. Dolayısıyla; diri olan cömerttir ve cömert 

olan diridir; cennet ise cömertlerin yurdudur381 ve onlar orada ebedî olarak 

kalacaklardır.382 İşte bu, geçici dünya hayatının aksine, gerçek hayatın ta kendisidir. 

Vermek, hayat sırrını paylaşmaktır ve hayat bulmak, hayat vermek ile mümkündür, 

denilebilir.  

Böylece edep, İslamiyet öncesinde ziyafete davet etmek anlamında kullanılırken, 

İslamiyet sonrasında fazilete, insani değerlere ve asalete davet etmek manasında 

kullanılmıştır. Bu kavrama daha sonraları terbiye ve edebiyat manaları eklenmiştir. Edep, 

insanı irfan erbabı ile muaşerete layık seviyeye yükselten eğitim manasına edebiyat ile 

de ilişkilendirmiştir. Edep sözcüğü, hem Cahiliye döneminde, hem de İslamiyet’in ilk 

asrında bir ıstılah olarak kullanılmamıştır. Hicri ikinci asırda edibin çoğulu manasında 

“üdeba” yani “müeddip” kullanılmaya başlanmıştır. Müeddip, muallimlerden daha 

yüksek bir tabakadan sayılmaktadır. Muallim, sübyan mekteplerinde ders veren kişi 

anlamına gelirken müeddip, havasın, saltanat hanedanının muallimidir ve tarih, şiir 

okutur. Farsçası “ferhenk” olan edep sözcüğü, zarafet, nezaket gibi hallerin ortaya çıkışı 

söz ile olabileceğinden ötürü, zaman içerisinde dil ile ilgili bilgiler için de kullanılmaya 

başlanmıştır. Buna göre, güzel söz söylemenin, hataya düşmekten koruyacak olan lügat, 

 
380 Cemil Meriç, Kırk Ambar (Istanbul: Iletisim, 1998), 1/21-22. 
381 Kudâî, Müsnedü’ş-Şihab, 1/100; Süyûtî Câmiu’l-Ehâdîs, 4/208 
382 Furkan 25/16 
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sarf, nahiv, meani, beyan, şiir, aruz, kafiye, imla gibi ilimlere hâkim olmanın da “edip” 

olmayı gerektirdiği belirtilmiştir.383  

Cemil Meriç (1916-1987), edebin zengin ve kucaklayıcı bir sözcük olduğunu, 

Batı’nın “hümanizm” ve “humanités” sözcüğü ile ifade ettiği bütün manaların, edebin 

içinde olduğunu ifade etmektedir.384 Nitekim hümanizm insan onuruna saygı, insana 

doğanın içinde müstesna bir değer atfetmek ise, İslamiyet yegâne gerçek hümanizmdir. 

Keza “humanités” sözcüğü edep, efendilik, nefse hâkim olmak, kutsala saygı manalarını 

içeriyorsa, bilhassa tasavvuf, “humanités”in ta kendisidir. Zira insan yalnız İslam’da 

eşref-i mahlûkattır; bir yanıyla balçık iken, bir yanıyla da kutsaldır.385 Edep, insan 

olmanın bizzat kendisidir. Edep, insan olmayı becerebilmektir, insan olma sanatıdır. 

Tasavvuftaki özel manası ile ise edep, özü ile buluşma ve barışma, aslına kavuşma, yani 

kulluk sanatıdır. 

2.3.3. Edep ve Öz/Benlik İlişkisi 

İnsanın edep ehli olma kabiliyeti, çakmağın ateş alma kabiliyetine ya da hurma 

çekirdeğinin hurma ağacı olma kabiliyetine benzerlik gösterir. Allah Teâlâ insanın 

nefsini hem hayra hem de şerre kabiliyetli olarak halk etmiş, hem ıslaha hem de 

bozulmaya imkân vermiştir. Fakat öte yandan  “Nefsini temizleyen felâha ermiş, onu 

kirleten ziyana uğramıştır”386 buyurulmuştur. Dolayısıyla nefs terbiye edilince akıl 

kuvvetlenir ve nefsin batıni ve zahiri halleri düzelerek güzelleşir, böylece edep insanda 

kök bulur ve yerleşir. Edep, insanda var olan bir gücün, potansiyelin harekete geçirilmesi 

anlamına gelir. Bu da, insanın mayasında/özünde güzel bir karakter taşıyor olmasına 

bağlıdır. Zira huy/karakter, Allah’ın fiillerindendir, Allah vergisidir. Çakmak taşında 

 
383 Meriç, Kırk Ambar, 1/21-23. 
384 Meriç, Kırk Ambar, 1/23. 
385 Meriç, Kırk Ambar, 1/92. Ayrıca bkz. Mütercim Âsım Efendi, Kâmûsu’l-Muhît Tercümesi, ed. Mustafa 
Koç - Eyüp Tanrıverdi (İstanbul: Türkiye Yazma Eserler Kurumu Başkanlığı, 2012), 1/273-274. 
386 Şems, 91/9-10 
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ateşin saklı olması da buna benzemektedir. Ateş de Allah’ın fiilidir. Dolayısıyla edebin 

kaynağı Allah vergisi iyi huy ve karakterdir.387  

Edebin kaynağı ve aslı olan bu güzel huy ve karakter, Allah’ın fiili ve icadıdır. 

Çakmak taşındaki ateş gibi insan fıtratında gizlenmiş bulunan bu güzel huyun kuvveden 

fiile çıkarma görevi, kulun kendisine verilmiştir. Kul çalışıp o huyu, o karakteri ortaya 

çıkarmayı başardığı takdirde edep kazanmış olacaktır. Zaten tasavvufun bizzat kendisi, 

Allah Teâlâ’nın insanların fıtratına yerleştirmiş olduğu güzel huy ve karakterleri ortaya 

çıkarma mesleğidir. Dolayısıyla sufilerin herkesten çok buna önem vererek, riyazat ve 

ibadet yoluyla fıtratlarında var olan güzel huy ve karakterleri ortaya çıkararak edep ve 

terbiyede örnek şahsiyet haline gelmeleri gerekmektedir.388  

Allah Teâlâ’nın, huy ve karakterini kemale erdirerek iç dünyasını hazır kıldığı 

sufiler, Allah’ın verdiği bu kabiliyetleri riyazat ve çalışma ile kuvveden fiile çıkararak 

edep kazanmış olurlar. Edepler, bazı kullarda Allah’ın fıtratına verdiği kabiliyetin 

derecesine göre çok fazla riyazat ve çalışmaya gerek kalmadan kuvveden fiile çevrilir. 

Buna en güzel örnek Hz. Peygamber’dir. Nitekim Hz. Peygamber’i (s.a.v.) Allah Teâlâ 

edeplendirmiş, böylelikle güzel edep sahibi olmuştur.389 Öte yandan bazı kimselerin, 

fıtratlarındaki bu kabiliyetin ortaya çıkabilmesi için çok çalışmaları gerekir. Bu edepten 

müridler, mürşidin sohbetine ihtiyaç duyarlar. Zira sohbet ve ilim, bilgi sahibi olmak, bu 

kabiliyetlerin açığa çıkmasına yardımcı olur. Allah Teâlâ “Nefislerinizi ve çoluk 

çocuğunuzu cehennem ateşinden koruyunuz”390 buyurmuştur. Burada korumaktan 

maksadın, onları edeple yetiştirmek suretiyle olabileceği belirtilmiştir.391 

 
387 Sühreverdî, Gerçek Tasavvuf (Avârifü’l-Meârif), 354-355. 
388 Gazâlî, Ahlâk Kitabı, 24. 
389 Sühreverdî, Gerçek Tasavvuf (Avârifü’l-Meârif), 355. 
390 Tahrim 66/6 
391 Sühreverdî, Gerçek Tasavvuf (Avârifü’l-Meârif), 355. Ayrıca bkz. Ebû Nasr Serrâc et-Tûsî, el-Lüma’, 
164. 
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Edep, kulun tabiatındaki kemalin kuvveden fiile çıkmasıdır.392 Kuvvede hayâ 

potasında muhabbet ateşi ile eriyip heybet rüzgârları ile titreyen, murakabe ve rabıta 

şuuru ile mârifetullaha ve kemale eren bireyde, “güzel bir edep” hâsıl olur. Tıpkı varlığın 

oluşumundaki evrelerde zikredildiği gibi, bireyin insan-ı kâmil olma yolculuğunda 

kâinatın, tabiatın, yaratılanların bütünüyle tam bir uyum ve özdeşleşme içine girerek 

O’nun muradınca O’nu bilmesi, O’nu idrak etmesi, tevhid ile başlayan yolun yine tevhid 

ile sonlanmasını sağlamasıdır. O’nun yarattığı hiçbir şeyde karmaşıklık, bozukluk, 

düzensizlik mevcut değildir. Yarattığı her varlık uyum, ahenk, denge, ölçü, yani 

kemalattan izler taşır. İnsan önce kendisi dışındaki varlıklara bakarak bu mükemmelliği 

idrak eder. Aynı kemalatın şifreleri ise ruhunda kodlanmış vaziyette, kilitlerinin 

çözüleceği günü beklemektedir. İnsan bu yönüyle bilinmez bir sır, bir tür kara kutuya 

benzetilebilir. Gaye ise, uçak kaza yapmadan evvel kara kutunun şifrelerini çözmek 

olmalıdır, denilebilir. 

2.3.4. Edep ve Güzel Ahlâk İlişkisi 

Edebin hakikatinde, bütün güzel hasletlerin bir araya gelmesi vardır. Edep sahibi, 

güzel hasletlerin tümünün kendisinde toplandığı kişidir. Edep ölçülere, sınırlara riayet 

etmektir. Allah’a karşı, edep sınırlarını korumak, haddi bilmektir.393 Edeb, fikirde, işte, 

niyette güzellik ve doğruluk anlamına gelir. Güzelliğin ve doğruluğun da dâhil olmak 

üzere her işin bir ölçüsü vardır. Bu noktada edeb, ölçüyü muhafaza etmektir. İnsanlara 

ölçüyü; yani diğerlerine karşı saygıyı, kul hakkına riayet etmeyi, cömertliği, 

diğerkâmlığı, tevazuyu emreden ve öğreten Allah Teâlâ ve Hz. Peygamber’dir (s.a.v.). 

Dolayısıyla edebin kaynağı da Kur’an ve sünnettir.394 

 
392 Sühreverdî, Gerçek Tasavvuf (Avârifü’l-Meârif), 354. 
393 Abdülhakîm Arvasî, Tasavvuf Bahçeleri, ed. Necip Fazıl Kısakürek (İstanbul: Büyük Doğu Yayınları, 
2020), 83. 
394 Barkçin, Kalbin Aklı, 288-289. 
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Bilindiği üzere Hz. Peygamber (s.a.v): “Rabbim Beni (ahlâkça) edeblendirdi 

(terbiye etti, kemale erdirdi) ve (nutukça başkalarını) terbiye etmemi de güzel eyledi,”395 

buyurmuştur. Keza “Habibim, hakikaten Sen büyük bir güzel ahlâk üzerindesin”396 ayeti 

ile Allah Teâlâ, Hz. Peygamber’in (s.a.v.) şahsında edeplerin tümünü mündemiç 

kıldığını, onu edep, yani güzel ahlâk ile bezendirdiğini beyan buyurmaktadır. Kur'an-ı 

Kerim'de bizatihi edep veya bundan türetilmiş herhangi bir kelime geçmemektedir. Lakin 

bu ayetlerle Hz. Peygamber’in (s.a.v.) gerçek bir edep üzere olduğu bildirilmiştir. 

Nitekim O (s.a.v.), Cenab-ı Hakkın Habib-i Edîb’idir. 

 Reslullah (s.a.v), Allah Teâlâ’nın kendisine öğrettiği edebi, ilmen ve amilen 

kabul etmiş, kendisini elçi olarak tasdikleyen diğerlerini de bu yüceliğe sevk etmiştir.  

Hadislerde hem edep, hem de çoğulu olan âdâb kelimeleri kullanılmıştır.”397 Ayrıca 

Buhari ve Beyhaki gibi hadis müelliflerinin eserlerinde de “Edeb” bölümleri 

mevcuttur.398 Konuşmalarında son derece nazik ve kibar olan Hz. Peygamber (s.a.v.), 

ayrıca kötü amel ve düşünceleri çağrıştıran kelimelerin kullanımını yasaklamıştır. 

Kendisinin edep dışında bir sözcük kullandığına şahit olunmamıştır. O’nun utanç verici, 

lanet edici, kötü bir söz söylediği işitilmemiştir ve birisini azarlayacağı vakit “ne oluyor 

ona, alnı toprak olasıcaya” diyerek serzenişte bulunduğu rivayet edilmiştir.399 Ayrıca 

kötülüklerin tasvir edilmesini de sakıncalı bulmuştur.400  

Edep, batının ve zahirin terbiyesidir ve edep üzere yaşayan bir kişinin kalbini, 

Allah mârifet nuruyla aydınlatır. Allah ile kul arasında paylaşılan üç şey vardır: Yardım 

isteme, gayret ve edep. Yardım isteme noktasında sığınmak ve istemek kula mahsustur. 

Tövbesini kabul ederek kulunu beladan kurtarmak ise Allah’tandır. Gayret ve çaba 

 
395 Münâvî, Feyzü’l Kadir, 1: 224 
396 Kalem, 68/4 
397 Rıfat Okudan, “Bir Hadisin Işığında ‘Edeb’ Kavramının Tasavvufta Kazandığı Anlam”, Süleyman 
Demirel Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 9 (2002), 80. 
398 Mustafa Çağrıcı, “Eğitim-Ahlak İlişkisi”, Eğitim ve Verimlilik Sempozyum Tebliğleri, (Sivas: 
Kemaleddin İbn-i Hümam Vakfı Yayınlarıi 1994), 28 
399 Buhari, Edeb, 44 
400 Abdullah Özbek, Bir Eğitimci Olarak Hz. Muhammed (Konya: Esra Yayınları, 1995), 129. 
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göstermek kula, başarı ise Allah’a aittir. Kendisini terbiye edip, edeplendiren kişiyi, 

Allah ikram ve lütuflarına nail eder.401 Dolayısıyla edep, iç dünyanın ve davranışların 

eğitilmesi olup, bir kulun içi ve dışı terbiye olduğu vakit, edepli ve zarif bir sufi olması 

mümkün hale gelebilmektedir.402 

Edep, hem zahirde yani hal ve hareketlerde, hem batında yani duygu, düşünce ve 

niyetlerde, hem halkın içinde ve hem de yalnızken gözetilmesi gereken bir haldir. Edebi 

zahirde terk eden kul, zahirde cezalandırılır. Batında ihlal eden kul da batında yani kalbî 

hayatında cezalandırılır. Kalbî hayattaki ceza, bazen kulun ebediyen dergâhtan 

uzaklaştırılmasına ve bir daha dönmesine müsaade edilmemesine neden olabilir. Keza 

İblis hem zahirde hem de batında edebi terk etmesi sebebiyle her iki şekilde de 

cezalandırılmış ve ebediyen kovulmuştur. Zira o, hem bütün melekler secde ettiği halde 

açıkça muhalefet etmiş ve kalbinde de kibir taşımıştır.403  

Tevazu ve huşûnun da, edep ile birlikte anılan hallerden oldukları düşünülebilir. 

Kibirlilik, tevazuya olduğu gibi, edep ve hayâya da zıtlık arz etmektedir. Öte yandan edep 

“iyilik ve güzelliğe” riayet etmektir. Buradaki iyilik ve güzellik “hasene”lerdir. Bunların 

tamamı da ahlâk-ı hamidedir. Bireyin tüm davranışları bu edep terkibiyle ahlâk-ı hamide 

üzere olmalıdır. Böyle davranmayanların meclisinden rahmet melekleri uzaklaşırlar. 

Edepsizlerin meclislerinde dalalet ortaya çıkar.404 

Mevlânâ’ya göre ise edep, edepsizlerin işlerine, kötü söz ve kabalıklarına karşı 

sabır göstermektir. Bu durumda edep sahibi insan, edepsizlere sabretmekle kendi 

nefsindeki kötü huylardan kurtularak manevi olarak arınır.405 Böylelikle edebin gerçek 

manası benliğinde ortaya çıkmaya başlar. Nitekim Hz. Lokman edebi kimden öğrendiği 

 
401 Gazâlî, Ahlâk Kitabı, 21-22. 
402 Sühreverdî, Gerçek Tasavvuf (Avârifü’l-Meârif), 353. 
403 Gazâlî, Yol Gidenlerin Kılavuzu ve Arayanların Bahçesi, çev. Abdulhalık Duran (İstanbul: Hikmet 
Neşriyat, 2004), 38. 
404Bursevî, Kitâbüʼn-Netîce, 23. 
405Vahit Göktaş, “Mevlana’nın Düşüncesinde Edep”, Uluslararası Mevlana ve Mevlevilik Sempozyumu 
Bildiriler I, (Şanlıurfa,2007), 293. 
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sorulunca, “Edepsizlerden öğrendim. Çünkü onların edepsizliğinden müteessir oldukça 

edebe sarıldım!” cevabını vermiştir. Zira insan kendi cinsinde güzel bulduğu erdemleri 

edinmeye, çirkin gördüğü sıfat ve noksanlıklardan da kurtulmaya çalışır, bu insan 

tabiatının bir gereğidir.406 Dolayısıyla edep, edepsizlerden de öğrenilebilecek bir 

haslettir. 

Din ve dünya işlerinin tümünün ziyneti ve süsü edeplerle ilişkilidir ve toplumda 

herkesin az ya da çok, edepten bir makamı, bir derecesi vardır. Edebin güzel, iyi ve 

faydalı olduğu hususunda tüm insanlık ittifak etmiştir. Öyle ki, edep olmadan âlemde 

hiçbir işin görülemeyeceğini ifade etmek mümkündür.407 Zira edep, tıpkı kâinatın belli 

bir denge ve ölçü ile donanmış olması gibi, tüm insanlık ve her bir insan için de öylesine 

vazgeçilmez bir ölçü ve denge unsurudur. Edeple donanan kişinin geldiği yeri, 

yürüyeceği yolu ve sonunda varacağı yeri bildiği, varlığın, var olmanın nizamını 

bünyesinde taşıdığı, bu nizam ile evrilip bütünleşerek “güzel kul” olduğu düşünülebilir.  

Bu noktada edep, kendi varlığını özüne, yani Mevla’ya bağlamaktan ibarettir. 

Edep, insanın Allah için yaptığı her iştir. Bu, onun kulluğunu ve Allah ile olan ilişkisini 

güçlendiren bir şeydir. Müminler için kulluk ve hayat ayrı şeyler değildir. Yani kişi, 

seccadesinin üzerinde iken de, sokakta ya işinin başında iken de Mevla ile beraber ve 

O’nun huzurunda olduğunu bilir.408 Edebin aslının, her anda, her şartta ölçüyü, nizamı 

elden bırakmamak olduğu düşünülebilir. Nitekim altın, çamurun içindeyken de özünü 

muhafaza edebilmektedir.409  

Sonuç itibarıyla, edep ehli arifler, güzel ahlâkta da cömerttirler. Öyle ki, 

etraflarındaki her bir varlığı bir ömür güzel ahlâk sofralarında misafir eder, ağırlar ve 

eşsiz ziyafetler verirler. Affetmede, kemalde, iyilikte, güler yüzde cömerttirler. Edep 

 
406 İbn Atâullah el-İskenderî, Şerhü Hikemi’l-İmam İbn Atâullah El-İskenderî, 97-98. 
407 Hücvîrî, Hakikat Bilgisi (Kesfu’l-Mahcûb), çev. Süleyman Uludağ (Istanbul: Dergâh Yayinlari, 2014), 
396. 
408 Barkçin, Kalbin Aklı, s.298 
409 Osman Nuri Topbaş, İnsan Denilen Muamma (İstanbul: Erkam Yayınları, 2007), 187. 
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sahibi olmada cömertlik, “hayy” oluş, yani dirilik mevcuttur. Edep ve cimrilik yan yana 

duramayacağı gibi, cimrilik bir nevi yaşamı değil de ölümü tercih ediş gibidir. Cimri 

insan iyiliği, güzelliği, sevgiyi, yani yaşam sırrını paylaşmak sureti ile var olmayı değil 

de, benlik/yokluk kuyusunda hapsolmayı tercih etmiştir. Oysaki canında O’nu bulanlar, 

Yunus’un ayak izini sürerek canlarını yağma edenlerdir. Nitekim Hz. Mevlana da “toprak 

ol, bağrında güller yetişsin” sözü ile sufilerin gönlünde edep, cömertlik, tevazu, ihlas ve 

aşk ile filizlenen bu “hayat” sırrına işaret etmiştir.  

2.3.5. Sûfîlerin Edep Anlayışları 

Edep, birçok hayırların ve faziletlerin kaynağı olması hasebiyle tasavvufi hayatta 

oldukça geniş bir yaşam ve uygulama alanı bulmuştur. İlk dönem sûfîleri Efendimiz’i 

(s.a.v.) örnek almak üzere yola çıkarak, hemen hemen tüm davranışlarına belirli birtakım 

ölçülere göre şekil vermişlerdir. Tarikatlar dönemine gelindiğinde ise bu kurallar, "âdâb", 

"âdâb ve usûl", "âdâb ve erkân" olarak tabir edilmiştir.410 Tasavvuf mekteplerinde edep, 

çok mühim bir husustur. Sûfîler canlıya, cansıza, insana, hayvana, kısaca her şeye, her 

varlığa karşı edep üzere olunması gerektiğini belirterek, ona göre davranırlar. Ayrıca, 

cansız varlıklara da bir tür dirilik atfederek, cansız varlıklara dahi edep üzere tavır alırlar. 

Sûfîler tabiata ve cansız varlıklara karşı takındıkları bu ”edep” dolu, zarif tavırları ile, 

aslında ekolojik dengenin korunması yönünde dünyanın geri kalanına oldukça ince bir 

ders vermektedirler. Örneğin ses kirliliğinin bu kadar başını alıp gittiği bir ortamda, bir 

sûfî, diğerlerine hafif sesle hitap etmeyi tercih eder. Yerin de canı vardır diyerek, 

yeryüzünde gürültü yapmadan, yeri bile incitmeden yürümeye gayret eder. Sessiz bir 

hayatın tefekkürü artırdığına inanan sûfîler az konuşmayı tercih ederler. Tasavvuf insanı 

 
410 Okudan, “Bir Hadisin Işığında ‘Edeb’ Kavramının Tasavvufta Kazandığı Anlam”, 89. 
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zarif ve naziktir. Zira her daim “ihsan” bilinci içerisinde hareket etmektedir. 411 Nitekim 

ayette şöyle buyrulmaktadır: “Her nerede olursanız olunuz, O, sizinle beraberdir.”412   

Tasavvuf ikliminde edep sultanı şerefli bir mertebeye ve yüksek bir mevkiye 

sahiptir. Hatta Ebu Hafs el-Haddâd (ö. 260/874), tasavvufun tümüyle edepten ibaret 

olduğunu söylemiştir. Zira her halin, her vaktin ve her makamın edebi olduğunu, kim 

vakitlerin edeplerine riayet ederse, ricalin (Allah adamlarının) katına ulaşacağını ve kim 

de vakitlerin edeplerine uymaz da onları zayi ederse, ulaşmak ve nail olmak istediği 

yerlerden mahrum kalacağını ifade etmiştir. Ruveym b. Ahmed (ö. 303/915-16) de ameli 

tuza, edebi una benzeterek her ikisinin de vücut sofrasında bir araya gelmesinin kalbi 

hissiyata lezzet vermesi açısından gerekli olduğunu dile getirmiştir. Bazı büyükler de 

edep yalnızca bir açıdan değil, hem zahiren hem de batınen, yani tümüyle sımsıkı 

sarılmak gerekliliğini bildirmişlerdir. Abdullah b. Mübârek (ö. 181/797) de müridin çok 

amele değil, az da olsa edebe ihtiyacı olduğunu beyan etmiştir. Süfyân es-Sevrî de, vaktin 

edebine riayet etmeyen salikin vaktinin kötülükten ibaret olduğunu ifade buyurmuştur. 

Dolayısıyla sadık bir müride gereken adab, zahir ve batındaki tüm halleri kapsar. Keza 

zahiri edepler, batıni edeplere tâbidir. Batındaki edepler ise, güzel ahlâkla süslenmek ve 

güzel davranışlarla donanmaktır.413 

Tarikatların, yani Allah’a giden yolların tamamının edep olduğu,414 edebin azının 

ilmin çoğundan kıymetli olduğu415 sûfîlerce ifade edilmiştir. Ebu Hafs: “Tasavvuf 

edepten ibarettir. Her anın, her halin ve her makamın kendine göre bir edebi vardır. 

Vaktinin edebine riayet eden kimse, ricalin, yani Allah adamlarının katına ulaşır. Âdâba 

riayet etmeyen kimse ise, her ne kadar kendini Allah’a yakınlık makamlarında zannetse 

 
411 Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sözlüğü, 181-182. 
412 Hadid, 4 
413 İbn Atâullah el-İskenderî, Şerhü Hikemi’l-İmam İbn Atâullah El-İskenderî, 125-126. 
414 Mehmed Nuri Şemseddin Nakşibendî, Miftâhü’l-Kulûb (Kalplerin Anahtarı), ed. Muhammed Safi - 
Mahmud Sipahi (İstanbul: Bedir Yayınevi, 2001), 76. 
415 Ebû Nasr Serrâc et-Tûsî, el-Lüma’, 164. 
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bile uzaktadır, amellerinin kabul edileceğini umsa da bu ümidi boşunadır” buyurmuş ve 

zahir edebindeki güzelliğin, batın edebinin göstergesi olduğuna dikkat çekmiştir.416 Zira 

Hz. Peygamber (s.a.v.) namazda sakalı ile meşgul olan bir zat görmüş ve “Şayet onun 

kalbinde huşu olsa, organlarında huşunun eseri bulunurdu”417 buyurmuştur. 

Böylelikle, tasavvufun tümüyle edep demek olduğunu ifade etmek mümkündür. 

Keza öyle ki, Seyyid Şerîf Cürcânî (ö. 816/1413), tasavvuf ıstılahatının manasını da edep 

ile açıklamıştır. O’na göre tasavvuf, zahiren şer’i edeplere riayet etmektir ki, bunların 

zahirdeki hükmü bâtında da görülür. Bâtınen de şer’i edeplere riayet etmektir ki, bunların 

batındaki hükmü, zahirde de görülür. Böylelikle bu iki hükümle edeplenen kimse için 

kemal hâsıl olur. Tasavvuf da budur; zahir ve batında edeple kemal bulmaktır.418 

Hakkın katında her şeyin ölçülü olduğu, dolayısıyla edepli olunması gerektiği 

ifade edilmiştir. İnsanın birtakım dünyalıklara hırs ve hasretlik gütmesi yakışıksızdır, zira 

zamanı gelince nasibi gelir, kendisini bulur.419 Bu hırstan beri olmak, usulca bir kenarda 

beklemek edebi gözetmektir. Öte yandan, halk ile ve Hak ile olan münasebetlerde nefsini 

aradan çıkarmak kulluk edebidir. Nitekim kulun güzel amelleri Cenab-ı Hakka, kötü 

fiilleri ise nefsine nispet ederek kusur ve günahlarını itiraf etmesi de edeptendir, 

denilmiştir.420 Yine bir şeyi kendisine mal etmek, sûfîlerin edeplerinde yer almaz. Yani 

sûfî “bu benim malım, eşyam, bana ait” demez, hiçbir şeyin mülkiyetini kendilerine 

atfetmezler.421 Allah’a karşı gizli veya açık bütün işlerde edeple hareket etmek, “ben” 

veyahut “benim işim” değil de “Hakkın tevfiki ve inayeti ile” demek de edep gereğidir.422 

 
416 Sühreverdî, Gerçek Tasavvuf (Avarifü’l-Mearif), 356. Ayrıca bkz. Hücvîrî, Hakikat Bilgisi (Kesfu’l-
Mahcûb), 103-104.  
417 el-Câmiu’s-Sağir, II, 219 
418 Cürcânî, Arapça-Türkçe Terimler Sözlüğü (et-Ta'rîfât), 61. 
419 Abdülkâdir-i Geylânî, Fütûhu’l-Gayb (Âlemlerin Keşfi), 75-76. 
420 İbn Atâullah el-İskenderî, Hikem-i Atâiyye Şerhi: el-Muhkem fî Şerhi’l Hikem, çev. Tahir Galip Seratlı 
(Cağaloğlu, İstanbul: Sufi Kitap, 2010), 219. 
421 Câmî, Evliya Menkıbeleri: Nefehâtü’l-Üns, 243. 
422 Câmî, Evliya Menkıbeleri: Nefehâtü’l-Üns, 281. 
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Bu noktada İsmail Hakkı Bursevi, halk etmenin ve kudretin Allah’a mahsus 

olduğunu, kulun yalnızca kesb edinen olduğunu ifade eder. Buna göre, kesbin övülmüş 

olanını Hakka izafe etmek, yerilenini de nefse isnad etmek gerekmektedir, bu da 

edeptir.423 Bir başka ifadeye göre ise edep, nefsten kurtulup, Hakka kul olan özgür 

kimselerin süsü olarak telakki edilmiştir.424 

Kul, her türlü varlığın sahibinin Hak olduğunun idraki ile noksan bir varlıktır. 

Dolayısıyla nefsiyle varlık ittihaz ederek, Hakkın her yönden kâmil olan tecellilerine 

kendi varlığını katmak edepsizlik sayılır.425 Her iyiliğin Allah’tan olması426 ayeti 

mucibince ortaya çıkan her türlü iyiliği, sahibinin iyiliği olduğunu kabul ederek yaşamak 

gerekmektedir. Nitekim nice Hak dostları bu hal üzere yaşamışlardır. 

Edepte kulun kendisine varlık atfetmemesi esastır, denilebilir. Bunun yanında, 

insanlara karşı nazik, mütevazı ve tatlı dilli olması da Hz. Peygamber’in (s.a.v.) ahlakında 

yer alan ve uyulması icap eden edeplerdir. Hz. Ali ise “konuşmak” hususundaki edebi 

şöyle beyan buyurmuştur: “Akıllı kimsenin dili kalbindedir, ahmak kimsenin kalbi ise 

ağzındadır. Edep aklın suretidir. Su-i edeple birlikte şeref olmaz. Cehaletten daha kötü 

bir dert bulunmaz. Akıl tamam olunca kelam noksan olur.”427 Edepsizlik cahillerin 

halidir, denilmiştir.428 Edepte az ya da tatlı dille konuşma, hatta sükût mevcuttur. Nitekim 

aklın kemale ermesi ile insanda sükût hali, yani edep belirdiği ifade edilmiştir. O halde 

aklın henüz noksan olması ile de edepsizlik, boş, çok ya da kırıcı konuşmalar, hatta gıybet 

ve iftira etmek gibi kötü ahlâka dair çirkinlikler hâsıl olacağı düşünülebilir.  

 
423 Bursevî, Kitâbüʼn-Netîce, 54. 
424 Câmî, Evliya Menkıbeleri: Nefehâtü’l-Üns, 223. 
425 Bursevî, Kitâbüʼn-Netîce, 86. 
426 Nisa 4/79 
427 Bursevî, Kur’an Meâli ve Tefsiri, 19/8640. 
428 Bursevî, Kitâbüʼn-Netîce, 959. 
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Sûfîlere göre dünya bir misafirhanedir ve misafire de konuk kabul eden ev sahibi 

ile çatışmak değil, edep yaraşır.429 Dolayısıyla edebi terk etmek, hiçbir vakit mazur 

görülmemiştir. Nitekim edebi terk edenin kovulacağı430, İblis’in de dokuz yüz senelik 

ibadetinin bir edepsizliği ile zayi olduğu ifade edilmiştir.431 Edepsiz insan hiçbir zaman 

kemal bulamaz, zira edepsiz neticesizdir, denilmiştir.432 

İnsanın değeri, edebi ile ortaya çıkmaktadır.433 Edep fakirlerin ve dervişlerin 

dayanağı olduğu gibi, zenginlerin de süsüdür.434 Her yaştan her kesimden insana gerekli 

olandır. Bundan ötürü akıllı insan, enbiya ve evliyanın ahlâkı ile ahlâklanır, onların âdâbı 

ile edeplenir. Nebiler ve veliler eziyetlere sabrederler ve onların kendilerine reva 

gördüğünü yaparak karşılık vermezler. Faydasız bir şeye rastladıklarında ise yüz çevirip 

yollarına devam ederler.435 Kemal ehlinin kemalatının hangi şekilde hâsıl olduğuna 

bakılmalıdır ki, kemal sahibi insan daha nice edebe erişmiştir.436 İşte böyle edep 

sahipleri, nice güzel menzillerde nice güzel neticeler elde etmişlerdir.  

2.3.6. Edebin Çeşitleri 

Mutasavvıflar, edebi zahiri ve bâtıni olmak üzere ikiye ayırmışlardır; batıni edep 

kalp ve Hakk ile alakalı iken, zahiri edep ise beden ve şeriatla alakalıdır. Her ikisi de 

mühim olmakla birlikte, asıl itibariyle mühim olan bâtıni edeptir. Zira batıni edep, zahire 

de muhakkak sirayet edecektir.437 Dolayısıyla sûfîler de sıklıkla nefsi edeplendirmenin 

gerekliliğini vurgulamışlardır. Hatta ancak nefsini edeple terbiye eden kulların Allah’a 

ihlas ile amel edebileceği ifade edilmiştir.438 

 
429 Cavit Sunar, Ana Hatlarıyla İslam Tasavvufu Tarihi (Ankara: Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
Yayınları, 1978), 103. 
430 Sühreverdî, Gerçek Tasavvuf (Avârifü’l-Meârif), 358. 
431 Bursevî, Kur’an Meâli ve Tefsiri, 19/8635. 
432 Bursevî, Kitâbüʼn-Netîce, 829. 
433 Bursevî, Kur’an Meâli ve Tefsiri, 21/9489. 
434 Ebû Nasr Serrâc et-Tûsî, el-Lüma’, 164. 
435 Bursevî, Kur’an Meâli ve Tefsiri, 3/1222. 
436 Bursevî, Kitâbüʼn-Netîce, 829. 
437 Okudan, “Bir Hadisin Işığında ‘Edeb’ Kavramının Tasavvufta Kazandığı Anlam”, 90. 
438 Ebû Nasr Serrâc et-Tûsî, el-Lüma’, 164. 
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Bazı sûfîler edebi kavli ve fiili olmak üzere iki türlü ele almışlardır. Buna göre, 

nefsi için sözlü edebe riayet edenlerin, amellerinin sevabını yitirdikleri belirtilmiştir. 

Kendisine fiili edep ile yaklaşmaya gayret eden kullarına ise Allah Teâlâ’nın gönüller 

sevgisi ihsan ettiği, kusurlarını görmezden geldiği ve kendisinden edep öğrenenlerin 

sevabına onu da ortak ettiği ifade edilmiştir. Nefsin edebi, iyiliği öğrenip teşvik etmek, 

kötülüğü tanıtıp ondan vazgeçirmektir, denilmiştir.439 Bu da şüphesiz ki ilim sahibi 

olmayı gerektirmektedir. Şöyle ki, Bir bireyin irşad/bilgilendirme ve olgunluk iddiasında 

bulunması için ilim ve edebe layıkıyla sahip olması gerekir. Bir kimse ilmihâle (maddi 

ve manevi hâl ilmine) sahip değilse irşadının, insanları davetinin sahihliği yoktur. Velev 

ki ehl-i hâl olsa bile, edebi yoksa onun daveti eksik kalır. İlim ve edebe layıkıyla sahip 

olmayan birisinin sohbeti faydadan çok zarar doğurur. Kendisini dinleyenlerin 

ömrü/vakti israf olmuş olur.440  

Öte yandan, Hakka karşı ve O’nun yarattıklarına karşı olmak üzere iki türlü 

edepten de söz edilmesi mümkündür. Hakk’a karşı edep, salikin Allah’ın farz kıldıklarını 

yerine getirmekten aciz kalmamaya çabalaması ve kullukta geri kalıp Allah’a karşı 

itaatsiz ve günahkâr olmamak için O’nun sınırlarına riayet etmesidir. Allah’ın 

yarattıklarına karşı edep ise; salikin halka karşı tutumunda aşırılık ve cimrilik arasında 

bir yol tutmasıdır. Bilindiği üzere Hristiyanlar Hz. İsa’yı övmede aşırıya kaçmış ve küfre 

girmişlerdir. Salik böylesine bir aşırılıktan kaçınır. Keza Allah Teâlâ “Ey Ehl-i Kitab! 

Dininizde hakkın dışında aşırılığa gitmeyiniz”441 buyurmuştur. İnsanlara saygıda aşırıya 

gitmemek, yarattıklarına karşı edebin bir parçasıdır.442 

Gazâlî edepleri, sırasıyla ve tekâmül ederek, Salihlerin edepleri, velilerin 

edepleri, sıddıkların edepleri ve peygamberlerin edepleri olmak üzere dörde ayırmıştır. 

 
439 Ebû Nasr Serrâc et-Tûsî, el-Lüma’, 163-164. 
440 Bursevî, Kitâbüʼn-Netîce, 828. 
441 Maide 5/6 
442 Kâşânî, Tasavvuf Sözlüğü, 46. 
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Buna göre edeplerin en aşağı derecesinde Salihlerin edepleriyle edeplenenler, Allah’tan 

lütuf görmeye hak kazanırlar. Velilerin edepleriyle edeplenenler, Allah’a yakın olmaya 

hak kazanırlar. Sıddıkların edepleriyle edeplenenler, Allah’ın nurunu müşahede etmeye 

liyakat kazanırlar. Peygamberlerin edepleriyle edeplenenler ise Allah ile ünsiyet kurup 

İlahi huzur nimetlerine erişirler. Bu edeplerden mahrum olanlar, tüm bu liyakat ve 

mertebelerden de mahrum olurlar. Keza Mevlânâ (ö. 672/1273); “Allah’tan edep 

isteyelim. Çünkü edebi olmayan, O’nun rahmetinden mahrum kalır”443 demiştir.444 

Hücvîrî (ö. 465/1072 [?]) halkın içindeki edebin, mürüvveti yani insanlığı 

muhafaza etmek olduğunu ifade etmiştir. Dindeki edep ise, sünnete riayet etmektir. 

Muhabbetteki edep de saygıyı gözetmektir. Bu üçü birbiri ile bağlantılıdır. Zira 

mürüvveti olmayan bir kimse sünnete riayet etmez. Sünnete riayet etmeyen de hürmetkâr 

olmaz. Edebi muhafaza etmek, matluba tazimden kalpte hâsıl olur. Sekr ya da galebe gibi 

hiçbir hal, talibi edebi muhafazadan alıkoymaz. Zira sûfî için edep âdettendir. Ve âdet de 

tabiata yakındır. Hayat devam ettiği müddetçe edebe riayet etmek gerekir. Edebi terk 

eden bir kimse, hiçbir surette veli olamaz. Zira sevgi, edep olduğunda ortaya çıkar ve 

edep, dostların sıfatıdır.445  

Hücvîrî’ye göre edepler üç kısma ayrılır. Birinci kısım edep, Hakka karşı tevhidde 

olan edeptir. Bu edep, bir kimsenin her an her yerde kendisini hürmetsizlikten muhafaza 

etmesi, yalnızken bile, padişahların yanında imiş gibi davranmasıdır. Nitekim Hâris 

Muhâsibî (ö. 243/857), kırk yıl gece gündüz sırtını duvara yaslamamış, dizleri üstüne 

çökerek oturmuştur. Sebebini soranlara da: “Zira ben, Hakkın huzurunda ve 

müşahedesinde köle gibi oturmaktan başka türlü oturmaya utanıyorum” demiştir. 

Bayezid Bistâmî’ye: “Bulmuş olduğun şeyi ne ile buldun?” diye sorulunca “Ulu ve Yüce 

Allah’la güzel sohbette bulunarak, ıssız yerlerde bile edebe riayet ederek” cevabını 

 
443 Mevlânâ, Mesnevi, çev. Veled İzbudak (İstanbul: MEB Yayınları, 1995), I/78-79. 
444 Gazâlî, Yol Gidenlerin Kılavuzu ve Arayanların Bahçesi, 28-29. 
445 Hücvîrî, Hakikat Bilgisi (Kesfu’l-Mahcûb), 396-397. 
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vermiştir. Resulullah miraca götürülünce edebi muhafaza için iki cihana da dönüp 

bakmamış ve “Muhammed’in gözü meyletmedi ve orayı aşmadı”446 buyurulmuştur.447 

Edebin ikinci kısmı, insanın kendi nefsine karşı olan edebidir. Bu, insanın her 

zaman nefsine karşı mürüvvet esası ile davranması yoluyla olur. Örneğin daima doğruyu 

söylemek, tuvalet ihtiyacı az olsun diye az yemek ve başkasının bakması caiz olmayan 

bir yerine kendisinin de bakmamasıdır. Bunlar insanın kendi nefsinden utanması ile olan 

edeplerdir. Edebin üçüncü kısmı ise, sohbette halka karşı olan edeptir. Bunlar savaşta ve 

barışta halk ile güzel muamelede bulunmak ve sünnete riayet etmektir. Edeplerin bu üçü 

birbiri ile bağlantılıdır ve birbirinden ayrılması mümkün değildir.448  

Herevî’ye göre edep, salikin edepsizliğin zararlarını bilmesi hasebiyle, haddi 

aşma ve ihmalkârlık arasındaki sınırı korumasıdır. Edebin üç derecesi vardır: İlkinde 

edep, kuldaki havf duygusunun ümitsizliğe dönüşmesini, recânın ilahi cezadan emin 

olmaya sevk etmesini ve sürurun da cüretkârlık haline gelmesine mani olmak demektir. 

İkinci derecede edep, havftan kabza, recâdan başta yükselmek ve sonra da sürurdan 

müşahedeye ilerlemektir. Son ve üçüncü derecede edep, kulun edebi bilmesi ve Allah 

Teâla’nın kendisini edeplendirmesinden kurtulması ve nihayet edep yükünü müşahede 

etmekten de azad olmasıdır.449    

 Serrâc edep hususunda halkın üç farklı derecesi olduğunu belirtir. Bunlar, ehl-i 

dünyanın edebi, dindarların edebi ve havassın edebidir. Dünya ehli, edep denilince genel 

olarak belagat, şiir, sanat, fesahat gibi şeyleri anlarlar. Dindarların edepten anladığı ise, 

daha çok riyazat, kalbin tezkiyesi, şer’i sınırları muhafaza etmek, azaları terbiye etmek, 

taatlara koşarak şüpheli şeylerden kaçmak, şehvetleri terk etmek ve iyilikte yarışmak 

şeklindedir. Havassın edep anlayışı ise, kalbin temizliği, sırları muhafaza etmek, ahde 

 
446 Necm 53/18 
447 Hücvîrî, Hakikat Bilgisi (Kesfu’l-Mahcûb), 397-398. 
448 Hücvîrî, Hakikat Bilgisi (Kesfu’l-Mahcûb), 398. 
449 Abdullah el-Ensarî el-Herevî, Tasavvufta Yüz Basamak (Menâzilü’s-Sâirîn), 107-108. 
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vefa, hal ve vaktini muhafaza etmek, ilhamlara, varid ve havatırlara değer vermemek, 

içte ve dışta dengeyi korumak, kurb makamlarında ve talep yerlerinde, yani dua 

zamanlarında, huzur ve vuslat anlarında edebe sarılmaktır.450  

2.3.7. Edep ve Şeriat İlişkisi 

Gazâlî’ye göre edepten uzak duran, kendini terbiye etmemiş kişi, tüm hayırların 

önünü kapatmış kişi demektir. Edebin terki, huzurdan kovulma sebebidir.451 Edepler 

sünnetleri güçlendirir, sünnetler vacipleri, vacipler de farzları güçlendirir. Farzlar ise 

imanı korumak içindir.452 Hakk Teâlâ Efendimiz’i (s.a.v.), Efendimiz de ümmetini 

edeple terbiye etmiştir. Efendimiz’e öğretilen “İlâhî Edep”tir. Ümmete öğretilen ise 

“Muhammedî Edep”tir. Mü’minin payına düşen edep, bu ikisini içeren, şer’i hükümlerin 

titizlikle uygulanmasından ibarettir.453 Öte yandan bir kişi nefsini şeriata tabi kılarak 

edeplendirmez, şeriatın ölçüleri ile kalbini tasfiye etmez ise, Hz. Peygamber’in sözlerini 

hakkıyla kavrayamayacaktır.454 Dolayısıyla edep, sünnetlerle ölçüsü belirlenen, Hakk 

Teâlâ’nın Habîb-i Edîb’ine öğrettiği şeriatı ifade etmektedir. Bu şeriat üzere amel 

etmenin yolu da, yine kalbi edeplendirmekten geçmektedir.  

Abdullah b. Mübârek: “Edepte gevşeklik gösteren sünnetlerden mahrum 

kalmakla cezalandırılır. Sünnetleri eda etmekte gevşeklik gösteren farzlardan mahrum 

kalmakla cezalandırılır. Farzları yerine getirmekte gevşeklik gösteren ise mârifetten 

mahrum kalır” buyurmuştur.455 Nitekim kulun taatı sayesinde cenneti kazandığı, ancak 

taatındaki edebi sayesinde ise Allah’a ulaştığı ifade edilmiştir.456 Taattaki edep ise 

kendini ya da taatını değil de, yalnızca Allah’ı görmektir.457 Ayrıca amellerdeki edep, 

 
450 Ebû Nasr Serrâc et-Tûsî, el-Lüma’, 164. 
451 Gazâlî, Ahlâk Kitabı, 22. 
452 Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sözlüğü, 181. 
453 Okudan, “Bir Hadisin Işığında ‘Edeb’ Kavramının Tasavvufta Kazandığı Anlam”, 84. 
454 Gazâlî, Tevhîd ve Ledün Risâleleri, çev. Serkan Özburun - Yusuf Özkan Özburun (İstanbul: Furkan 
yayınları, 1995), 15. 
455 İzzeddin Kâşânî, Tasavvufun Ana Esasları, 203. 
456 Sühreverdî, Gerçek Tasavvuf (Avârifü’l-Meârif), 357. 
457 Gazâlî, Yol Gidenlerin Kılavuzu ve Arayanların Bahçesi, 33-34. 
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amelin kabul olunduğunun da bir alametidir.458 Böylelikle, zincirin bir ucundaki halkada 

edep ve şeriatın, diğer ucundaki halkada da mârifetullah ve Rıza-i İlâhî’nin yer aldığı 

düşünülebilir. Edep, mârifete işte bu halkalarla bağlıdır; şer’i hükümlerin ya da amellerin 

ifasındaki edebin yokluğu durumunda zincirdeki halkalar tek tek dökülecek ve mârifete 

giden yolda ilerleme kaydedilemeyecektir. 

Sûfîlere göre tevhid imanı gerektirir ve imanı olmayanın tevhidi de yoktur. İman 

şeriatı gerektirir ve şeriata göre harekete etmeyenin imanı da, tevhidi de yoktur. Şeriat 

ise, edebi gerektirir ve edebi olmayanın gerek şeriatı, gerek imanı, gerekse de tevhidi 

yoktur.459 Bu zincirleme tasnif ve tanımlamada da yine edep-şeriat dengesi ve edep 

unsurunun ehemmiyeti bir kez daha vurgulanmıştır. 

Gazâlî edepleri, emir ve yasaklar çerçevesinde ele almıştır. Şöyle ki, Gazâlî’ye 

göre Allah yolundaki büyüklerin emir ve tavsiyelerine kulak vermeyenler, kitap ve 

sünnetin edeplerine de uymamış olurlar. Kulluğun başındakilerin edepleri ile 

edeplenmeyenler, kullukta ilerleyenlerin mertebelerini kazanamazlar. Allah’ı 

tanımayanlar, O’na karşı edepli olmazlar. O’na karşı edepli olmayanlar da O’ndan uzak 

kalırlar. Edepler, Allah’ın emir ve yasaklarıdır. Dolayısıyla O’nun emir ve yasaklarına 

uyanlar edep kazanırlar.460 Nitekim Allah’ın üzerindeki hakkını bilmek ve O’nun emir 

ve yasaklarına uymak edebin gerektirdikleridir.461 

Allah’ı isim ve sıfatları ile tanımaya çalışan kul, edebi gözetmiş olur. Ancak 

Allah’ı şeriat yoluyla değil de akıl veya keşf yoluyla tanımaya çalışanlar edep sınırını 

aşmış olurlar. Dolayısıyla bu kişiye edepsizlere vurulan tokat isabet eder ve bulunduğu 

yerden aşağı yuvarlanır, Allah’ı O’nun şeriatı dışında tanımaya çalışanlar asla muvaffak 

olamazlar. Aynı şekilde mürid, kulluk ve sülûkunda edebi gözetmez ise, başladığı 

 
458 Sühreverdî, Gerçek Tasavvuf (Avârifü’l-Meârif), 358. 
459 Sühreverdî, Gerçek Tasavvuf (Avârifü’l-Meârif), 357. Ayrıca bkz. Ebû Nasr Serrâc et-Tûsî, el-Lüma’, 
164; Gazâlî, Yol Gidenlerin Kılavuzu ve Arayanların Bahçesi, 34. 
460 Gazâlî, Yol Gidenlerin Kılavuzu ve Arayanların Bahçesi, 29-32. 
461 Ebû Nasr Serrâc et-Tûsî, el-Lüma’, 163. 
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noktaya geri gönderilir.462 İnsan daha önce gitmediği bir yola çıktığında, yolu bilen bir 

kılavuza başvurma ihtiyacı hisseder. İşte, kulluk yolculuğunda kılavuz Hz. Peygamber 

ve onun öğrettiği şeriattır. Mürşid-i kâmiller de Hz. Peygamber’in varisleri olarak bu 

görevi ifa etmekte, yola çıkana, yolda kalana, niyet edene rehberlik etmektedirler. 

Dolayısıyla salikin, bu gösterilen yoldan daha farklı, ya da daha kestirme bir yol ile 

menzile varabileceği vehmine kapılmaması, daima aklıselim ile hareket etmesi gerektiği 

ifade edilebilir. 

Edep, hem sözleri, hem de fiilleri temizleyip saf hale getirmek, ahlâkı 

güzelleştirmek anlamına gelmektedir. Fiiller ikiye ayrılır: Kalbin fiiline niyet denirken, 

bedenin fiiline amel denilir. Niyet ve ahlâk batına, söz ve ameller de zahire atfedilir. 

Kâmil edep ise, batında ve zahirde söz, niyet, ahlâk ve amellerin güzelleşmesi ve 

süslenmesi ile olur. Kâmil edip de böyle bir kimsedir. Kişinin niyeti ameline, sözleri de 

ahlâkına uygun olmalıdır. “Göründüğü gibi olmak, ya da olduğu gibi görünmek” diye 

buna denilir. Hak yolunun yolcuları kâmil edebe sahip olabilmek için, zahir ve batınını 

daima kötülük ve çirkinliklerden, ihtilaftan arındırmalıdır. Nitekim edep zahir ve batının 

tasfiyesidir. Bu sebepten salik, sürekli olarak halinin ve ahlâkının söz ve davranışları ile 

uyumlu olup olmadığına dikkat etmelidir.463 

Edebin bir parçası sürekli surette bedenin salih amellerle meşgul olmasıdır. Zira 

insan beşeriyet gömleği üzerinde durduğu müddetçe zahiri edeplere riayet etmek, hangi 

hal ve makamda olursa olsun ondan düşmeyecektir. Ebü’l-Hüseyin en-Nûrî (ö. 295/908) 

şöyle buyurmuştur: “Allah’ın kulunda hiçbir makam, hal ve mârifeti yoktur ki onlarla 

şeriatın âdâbı sakıt olsun. Şeriatın âdâbı zahirin ziynetidir, Allah Teâlâ uzuv ve organların 

güzel âdâptan yoksun olmasına izin vermez.” Bir kulda zahirî olarak âdâbın güzellikleri 

kendisinde görülmüyorsa, o kulun batını da henüz edeplenmemiş demektir. Zira zahirin 

 
462 Gazâlî, Yol Gidenlerin Kılavuzu ve Arayanların Bahçesi, 37. 
463 İzzeddin Kâşânî, Tasavvufun Ana Esasları, 201. 
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edebi, batının edepli olduğunun belirtisidir.464 Serî es-Sakatî (ö. 251/865) bir gece 

virdleri tamamladıktan sonra ayağını mihraba doğru uzatınca, “Ey Serî melikler böyle 

otururlar” şeklinde bir nida duymuş ve bu hadiseden itibaren altmış yıl boyunca ne 

gündüz ne de gece ayaklarını uzatarak oturmadığı rivayet edilmiştir. Akıl ve edep sahibi 

kişi, bir an bile olsa, zahirî ve batıni âdâbın inceliklerinden geri kalmayan kişidir. Zira 

zahirde edebin ihmali zahirî cezaya, batında edebin ihmali de batınî cezaya sebep olarak 

görülmüştür.465 Dolayısıyla edep, zahirden batına, batından zahire güzel ve hakiki 

kulluktur, denilebilir. 

Hakka vasıl olmak isteyen kul için, ihlas ve şer’i hükümlere riayet etmek olmak 

üzere iki şart gerekmektedir. Bu noktada “iyilik” ve “güzel ahlâk” başlı başına edeptir. 

Şer’î hükümler kula bunu telkin eder. Nefs ve şeytan ise bunun aksini telkin ederler. 

Cenab-ı Hak ve Hz. Peygamber marufu/iyiliği emreder ki, bu da edeptir.466 Edep, iyi ve 

güzel işlerle beraber olmaktır ve bunun manası da, Allah’a açıkta ve gizlide, edep ile 

ibadet etmek olarak açıklanmıştır. Edepli kişi ne zaman konuşsa tatlılık gelir ve ne zaman 

sussa tatlılık gelir, denilmiştir.467 

Hasan-ı Basrî’ye (ö. 110/728) edebin dünyada en yararlı, ukbada en erdirici olanı 

sorulunca: “Önce dinde tefakkuh gerekir. Zira böyle bir anlayış taliplerin kalplerini 

cezbeder. Sonra dünyaya karşı zahitlik. Zira bu da insanı Allah’a yaklaştırır. Son olarak 

da Allah’ın kul üzerindeki hakkını bilmek. Bu da kâmil manada bir imanı içine alır” 

buyurmuştur.468 Görüldüğü üzere edep, kâmil manada imanın bel kemiğini 

oluşturmaktadır. 

Sonuç itibarıyla, şu bir gerçektir ki bütün edepler şeriattadır. Şeriat hükümleri, 

derece tüm aşırılıkları kendi potasında eritir. Yani şeriat hükümlerini aşmak, edebe 

 
464 İzzeddin Kâşânî, Tasavvufun Ana Esasları, 202. 
465 İzzeddin Kâşânî, Tasavvufun Ana Esasları, 203. 
466 Bursevî, Kitâbüʼn-Netîce, 993. 
467 İzzeddin Kâşânî, Tasavvufun Ana Esasları, 203; Ebû Nasr Serrâc et-Tûsî, el-Lüma’, 164-165. 
468 Ebû Nasr Serrâc et-Tûsî, el-Lüma’, 163. 
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mugayirdir. Kulun, şeriat edeplerini düşüren bir makamı, hâl ve mârifeti olamayacağı 

kati surette belirtilmiştir. Zira şeriatın âdâbı, zahirîn süsüdür ve güzel amellerle 

donatılması beklenen duyu organları, edebin güzellikleriyle süslenmekten mahrum 

bırakılamaz.469  

Şüphesiz ki edep, zahirî olandan, görünenden ibaret değil, bunun ötesindedir. Zira 

aslında edep, Mevlâ ile beraber olmak demektir. Aslen edepten maksat da budur. Kişi, 

özünde Mevlâ ile bağlantısını kurduğu vakit, edebe sahip olmuş demektir. Bu, dıştaki 

edebin, yani âdâb-ı muaşeretin ya da amellere riayet etmekteki edebin önemsiz olduğu 

anlamına gelmez. Çünkü dıştaki edep olmadan içteki edep, içteki edep olmadan da dıştaki 

edep olmaz.470 Bu bağlamda içteki edep, yani kalbin edebinden, edep ve mârifet 

ilişkisinden söz edilecektir. 

2.3.8. Edep ve Mârifet İlişkisi 

Nefs, sû-i edep üzere yaratılmıştır ve kul da, edep sahibi olmakla emrolunmuştur. 

Nefs doğası gereği muhalefet eder ve kul ise onu edepten nasibini almaya zorlar.471 

Dolayısıyla edepten maksat, Nefsin edeplenmesi de iffet, hilim, sabır, gerçeğe saygı, 

vakar, merhamet gibi ahlâki erdemlerle mümkündür.472 Nefsini edeplendiren kişi, 

Allah’a karşı ibadetini ihlâsla yapar. Buna “yakînî mârifet” denilir. Ancak nefsini edeple 

yenmeyi bilen kimsenin, Allah’a ihlâsla amel edebileceği ifade edilmiştir.473 Nitekim 

mârifet yolunda ilerlemiş müminlerin edepleri kulluğun inceliklerine riayet etmek, vakti 

boş yere harcamamak, taleplerde sünnet çizgisini korumak, tefekkür süresini mümkün 

olduğunca uzun tutmak, kalplerini temizlemek, söz ve ahdlerine vefalı olmak, 

vesveselere takılmamak ve Allah’a ibadette hakiki ihlası muhafaza etmektir.474   

 
469 Sühreverdî, Gerçek Tasavvuf (Avârifü’l-Meârif), 356. 
470 Barkçin, Kalbin Aklı, 300. 
471 Sühreverdî, Gerçek Tasavvuf (Avârifü’l-Meârif), 356. 
472 Mustafa Çağrıcı, “Eğitim-Ahlak İlişkisi”,27 
473 Ebû Nasr Serrâc et-Tûsî, el-Lüma’, 164. 
474 Gazâlî, Yol Gidenlerin Kılavuzu ve Arayanların Bahçesi, 36. 
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Edep, tevhidin sırrıdır. Şöyle ki, ibadetler zahirî ve batınî olmak üzere iki türlüdür. 

Zahirî ibadetler, herkesin malumu olan bedenle yapılan ibadetlerdir. Bâtıni ibadet 

denilen, bâtıni bedenle ilgili olan bir ibadettir ki, kalbin ibadetidir. Bu da, kalpte hâsıl 

olan edepten ibarettir. Yani kalbin ibadeti, ya da batınî ibadet edepten ibarettir. O edebin 

de zahirî ve batınî olmak üzere iki yönü vardır. Kalbin edebinin batınî olan yüzü 

gözdedir; gözün her nereye bakarsa, Hakkı görmesidir. Zira mülk Allah’ındır ve her şeyi 

kemal kudretiyle O yaratmıştır. Kalbin bu edebi öğrenmesi, yardım ve yoldaş gerektirir. 

Yardım ve yoldaş ise ihlas ile tevhidde saklıdır. Amellerde esas olan niyettir ve niyetin 

şartı da ihlastır. İhlas ise gizli şirkten kurtulmaktır, yani tevhiddir. Bir kimse ihlas ve 

tevhidi kuşanırsa tevfik ve refik, yardım ile yoldaş o kişiye ihsan edilir. Tevfik kalbe 

ihsan olunduğu anda da kalp, edebini bulmuş olur ve göz de Hak’tan başkasını görmez 

olur.475  

Edep, kişinin kendisini bilmesi olarak da tanımlanmıştır.476 Bir nevi insanın kendi 

kendisinin sahibi olması, kendine tam manasıyla hâkim olması ve kendi kendisini disiplin 

altına alması şeklinde düşünülebilecek bir denetim mekanizmasıdır. Öte yandan talep ve 

edep arasında da bir ilişkinin mevcut olduğu ifade edilmiştir. Dua ve talep şan ve şeref 

sebebi değilken, güzel bir edeple rızıklanmış olmak da talepten daha üstün görülmüştür. 

Şöyle ki talep, dil ile Hakka dua etmektir. Güzel edep ise, tüm ihtiyaçları gideren Hakka 

işlerini havale ederek takdirine razı olmaktır. Güzel edepte rububiyet hukukuna riayet 

gösterilmesi ve dille talepten çok, hal ile dua daha çok makbul görülmüştür.477  

Nefsini sünnetin edeplerine alıştıran kimsenin kalbini Allah mârifet (kendisini 

tanıma ve bilme) nuruyla nurlandırır. Şüphesiz ki Allah’ın Habib’inin emirlerine, 

amellerine ve ahlâkına uymak ve onun edeplerini yaşamak, mümin için en şerefli 

mertebedir. Onun sünnetleri ile amel etmek, sıradan bir kulu habiblik mertebesine 

 
475 Nakşibendî, Miftâhü’l-Kulûb (Kalplerin Anahtarı), 289-290. 
476 Câmî, Evliya Menkıbeleri: Nefahatü’l-Üns, 171. 
477 İbn Atâullah el-İskenderî, Hikem-i Atâiyye Şerhi, 226. 
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çıkarabilir.478 Allah Resulü, kendisinden tüm edeplerin öğrenildiği bir kaynaktır. Zira o 

her haliyle edep örneği olmuştur. Keza Rabbinin huzurunda da “gözleri kaymadı ve sınırı 

aşmadı”479 ayetinde delil gösterildiği üzere yine en güzel edebi o göstermiştir. Bu ayet 

ile Allah Resulü’nün Miraç’ta ilahi huzurdaki hali bildirilmiştir. Buna göre Hz. 

Peygamber, yüce huzurda iken, gördüğü ilahi nurdan başka bir şeye ve hitabın geldiği 

yönden başka da bir yöne bakmamıştır. Bu hal, yüce huzurda olmanın gerektirdiği ilk 

edeptir. Hz. Peygamber, bu edebi insanlarla konuşurken ve muhatap olurken de gözeterek 

onlarla konuşurken başka şeylere ya da başka taraflara ilgi duymamış ve bakmamıştır. 

Bu edep ile karşıdaki kişiye verilen değer ifade bulmaktadır. Hz. Peygamber’in 

gösterdiği bir diğer edep ise, bu mertebeye ulaşmış olmanın cesareti ile kulluğunu unutup 

talebinde ileri gitmeyişidir. Bunun yanında kendisi de büyük bir peygamber olan Musa 

(a.s.) Tur dağındaki miracında bir an kulluğunu unutup “Kendini bana göster, seni 

göreyim”480 demiştir. Allah Resulü’ne miraçta Allah’ı görüp görmediğini sorduklarında 

da, “Ben O’nu nasıl görebilirim?” diyerek kulluğun sınırını beyan etmiştir.481 Hz. 

Peygamber’in bu sözleri, mârifetteki edebin en güzel örneğidir. 

Şüphesiz tüm edeplerin kaynağı nebevi haller, ahlâk, fiil ve sözlerdir. Ona uyan 

kimse, ona uyduğu ölçüde onun edebinden pay almış olur. Edebin kemali de Hz. 

Peygamber’e (s.a.v.) tabi olmanın kemaline bağlıdır. Edebin Hz. Peygamber’den (s.a.v.)  

olmasının nedeni de, O’nu Allah Teâlâ’nın edeplendirmiş olmasıdır.482 Hz. 

Peygamber’in (s.a.v.) “Rabbim beni, terbiyelerin en güzeli ile terbiye etti”483 

buyurdukları edep de söz edilen bu kalbin edeplerine delalet etmektedir. Yani ilki gözde, 

Hakkı görmek ve ikincisi de dilde, sükût etmektir.484 Allah Teâlâ, Hz. Peygamber’i 

 
478 Gazâlî, Yol Gidenlerin Kılavuzu ve Arayanların Bahçesi, 27-28. 
479 Necm 53/17 
480 A’raf 7/143 
481 Gazâlî, Yol Gidenlerin Kılavuzu ve Arayanların Bahçesi, 39-40. 
482 İzzeddin Kâşânî, Tasavvufun Ana Esasları, 205. 
483 Münâvî, Feyzü’l Kadir, 1: 224 
484 Nakşibendî, Miftâhü’l-Kulûb (Kalplerin Anahtarı), 293. 
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(s.a.v.) işte böyle güzel edeple nimetlendirmiş, bezemiştir. Ümmetini de hissedar kılması 

ümit edilmektedir. 

Kalbî ibadet de denilen edebin zahirdeki yüzü lisandadır. Kişi, “susan kurtulur”485 

hadis-i şerifi gereğince dilini muhafaza edip susmalıdır.486 Susmak kâmil insanın 

özelliklerindendir. Keza Mârifetin sonu sükût ve edeptir.487 Edep susması olarak 

adlandırılan bir susma türü de, sûfîlerin adapları arasında sayılmıştır.488 Öte yandan, 

Hakka karşı edepli olunmasını tavsiye eden Abdülkâdir-i Geylânî, akabinde sabrı ve 

sükûtu tavsiye etmiş, dolayısıyla edep ile sabır ve sükût hallerini birlikte zikretmiştir.489  

Abdülkâdir-i Geylânî, hakka ermişlerin, Rahmet deryasına dalmışların içine 

katılacak olunursa, ilk olarak edebi muhafaza etmek gerektiğini, yani bulunulan hale 

aldanılmaması gerektiğini,490 belalara ve sıkıntılara karşı da edep ve terbiyeden 

ayrılmamak gerektiğini vurgular.491 Ehl-i tevhid, tam bir edep ve terbiye içerisinde 

iradesini Hakka bağlamış ve ilahi huzura kavuşmuştur. Gönlü boş ve başı öne eğik, türlü 

isteklerden arınıp gitmiş bir kalbe kavuşmuştur.492  

Salik, mürşid-i kâmilin öğrettiği yol ile Hakkın huzurunda olduğunu müşahede 

ederek edebe bürünür. Bu, saliki edebe sevk eden yoldur. Nitekim mürşid, nefsin 

taşkınlıklarının önüne geçen bir eğitimcidir. Mürşid edep öğretir, müridi ilâhî kata vasıl 

olmaya ve orada bulunmaya layık edebe hazırlar, edep talim eder.493 

Kerametlerin en büyüklerinden birisi de, Hak Teâlâ’dan vâridât ve fuyuzât telakki 

edildiğinde Hakk’a karşı edebi muhafaza ederek, feyze nail olmanın tesiri ve saadeti ile 

de olsa sekinet ve vakara uymayan davranışlardan kaçınarak, edep ve hayâ hali üzere 

 
485 Tirmizi, 2501; Darimi, 2713; Müsned, 6445 
486 Nakşibendî, Miftâhü’l-Kulûb (Kalplerin Anahtarı), 292. 
487 Bursevî, Kitâbüʼn-Netîce, 335. 
488 Su’ad el-Hakîm, İbnü’l-Arabî Sözlüğü, 549. 
489 Abdülkâdir-i Geylânî, Fütûhu’l-Gayb (Âlemlerin Keşfi), 104. 
490 Abdülkâdir-i Geylânî, Fütûhu’l-Gayb (Âlemlerin Keşfi), 147. 
491 Abdülkâdir-i Geylânî, Fütûhu’l-Gayb (Âlemlerin Keşfi), 151. 
492 Abdülkâdir-i Geylânî, Fütûhu’l-Gayb (Âlemlerin Keşfi), 160. 
493 Su’ad el-Hakîm, İbnü’l-Arabî Sözlüğü, 586. 
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bulunmaktır.494 Allah ile yakınlık kuran kulun edebe herkesten daha çok ihtiyacı vardır. 

Abdülkādir-i Geylânî (ö. 561/1165-66), bunu saraya girmek olarak betimlemiştir. Saraya 

girince başını önüne eğmeli, verilen her türlü görev yapılmalı ve edepli olunmalıdır. 

Nitekim Hak Teâlâ “Onlara verdiğimiz dünyalıklara gözlerine çevirme, onları tecrübe 

etmek için, dünya süsü olarak kadın verdik. Rabbinin sana verdiği rızık hem hayırlı hem 

de devamlıdır”495 buyurmuş, peygamberlerine ve veli kullarına edebi öğretmiştir. 

Dolayısıyla Allah’a yakınlık kurmuş, saraya girebilmiş kulun halini muhafaza etmesi ve 

verilene razı olması gerekir. Bütün hayır haddi bilmekte ve razı olmaktadır. Başka şeylere 

iltifat etmemek, göz dikmemektir. Böylece Abdülkadir Geylânî, bu mertebedeki bir 

kulun çokça edepli olması gerekliliğini vurgulamış olmaktadır.496  

Kulluk âdâbında edebi muhafaza etmenin ilâhî muhabbetin hem tohumu hem de 

semeresi olduğu ifade edilmiştir. Dolayısıyla kulda muhabbet ne kadar kâmil olursa, 

muhibbin Mahbubun âdâbına riayeti de o kadar fazla olacaktır. Yine kulluk âdâbı olarak 

Hak Teâlâ’nın cemalinin müşahedesinden nazarını gayrıya yöneltmemek olarak 

zikredilmiştir. Edep, kulluğunu unutmamak, kulluk sınırını, acziyet ve fakrını daima 

bilmektir. Kulluk edeplerinden bir diğeri de, ilâhî kelamı dinleyip, nefsin sözünü 

dinlemeyi terk etmektir. Yine peygamberlerin yaptığı gibi, dilek ve hitabı güzelleştirmek 

de kulluk edeplerindendir. İlahi nimetlerin zuhurunda kendinde varlık görmeyip nefsini 

yok görmek de kulluk edeplerindendir. Yine ilâhî sırları muhafaza etmek de 

edeplerdendir. Sırları ifşa etmek hiçbir surette caiz görülmemiştir. Diğer bir edep de 

vakitlere riayettir. Örneğin dilek, susma, dua, sükût gibi vakitlere göre hareket etmektir. 

Vaktin edebine riayet etmeyenlerin vakti zayi olmuştur, denilmiştir. Ayrıca kul, dua 

vakitlerinde kendi hal ve makamına uygun duada bulunmalıdır. Zira her vaktin ve her 

halin bir edebi vardır. Nitekim Ebu Hafs Haddad: “Tasavvufun hepsi edeptir. Her vakit 

 
494 Câmî, Evliya Menkıbeleri: Nefehâtü’l-Üns, 145. 
495 Taha 20/131 
496 Abdülkâdir-i Geylânî, Fütûhu’l-Gayb (Âlemlerin Keşfi), 32-34. 
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için edep, her hâlin için edep, her makâm için edep vardır. Kim vakitlerin edebinin 

gereğini yerine getirirse, erlerin değerine erişir, kim de edebi zayi ederse, yakın olduğunu 

zannetse de uzak, kabul edildiğini sansa da merduttur” buyurmuştur.497 

Mevlâna, Mesnevî’sinde Kur’an’ın her bir satırının ve her bir ayetinin manasının 

edep olduğunu, hatta imanın edepten ibaret olduğunu belirtir.498 Dolayısıyla imanın 

hakikati bağlamında mârifet de edepten ibarettir. Ferîdüddin Attâr (ö.618/1221) ise, 

yakînî mârifeti ifade ederken, sâliki padişahın huzuruna gitmeye hazırlanan Hüma kuşu 

ile sembolize etmektedir. Buna göre Hüma kuşu, kendisini edep erkân yolunda 

yetiştirdiğini, mârifet yolunda zahitler gibi çileler çektiğini, bir gün padişaha gidilirse, 

sırf huzurdaki edepleri öğrenmiş olarak gidebilmek için türlü zahmetlere katlandığını 

ifade eder.499 Benzer şekilde bu yolculuğun bilgisizlikle, yani edep olmaksızın mümkün 

olamayacağı ifade edilir.500 Böylelikle mârifet yolculuğuna ancak edep ile çıkılır, oraya 

ancak edep ile varılır. Yolculuğun nihayetinde elde edilen meyve ise, yine edeptir.     

2.3.8.1. Havf-Reca ya da Kabz-Bast Dengesinde Edep 

İbadetlerin temelini oluşturan huşunun da edebi gerektirdiği ifade edilebilir. 

İbadetlerde Allah Teâla’nın huzurunda olduğunun bilinci ile huşu hali oluştuğu 

söylenebilir. Dolayısıyla edep ve huşû ayrılmaz bir bütün gibidirler. Bu iç içeliğin, 

ibadetlerde huşû sahibi ve dolayısıyla edep sahibi olmayı zorunlu kıldığı düşünülebilir. 

Edep korkuyu kabz (daralma) ve ümidi de bast (yayma) biçiminde açığa çıkartır 

ve edep, korku ile ümit arasında bulunmayı gerektirir. Arzu edilen şeyin gerçekleşme 

ümidi, talep edenin bu hususla ilgili hazzının genişlemesini ve bu da talep edilen şeye 

yönelimini artırır. Bu yönelimde talip Hak Teâlâ’nın celal ve heybetine yöneldiği için bu 

 
497 İzzeddin Kâşânî, Tasavvufun Ana Esasları, 205-210. 
498 Tâhiru’l-Mevlevî, Tahir Olgun, ed. Ali Nihat Tarlan, Şerh-i Mesnevî, I/114-115 
499 Ferîdüddin Attâr, Kuş Dili (Mantıku’t-Tayr), çev. Yaşar Keçeci (İstanbul: Kırkambar Yayınları, 1998), 
89. 
500 Attâr, Mantıku’t-Tayr, 142. 
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kez de kabz (daralma) hali ile karşılaşır ve sâlik kabz ile talebinde ürkeklik ve 

çekingenliğe bürünür. Böylece sâlik, bast ve kabz hali arasında bir yol üzere olur. 

Böylelikle edebin, Hakka yakınlık mertebelerinde azmini güçlendirmek için bir vasıta 

olduğu ifade edilebilir. Azim ise, niyetin gerçekleştirilmesini ifade eder. Edep, azmi 

kuvvetlendirir.501 Keza benzer surette sûfîlerden bazıları Allah’a en çok yaklaştıran 

edepleri, “Hakkın rububiyetini tanımak/Mârifet, O’na itaat etmek, genişlik zamanında 

hamd, darlık zamanında sabretmek” olarak sıralamışlardır.502 

Allah korkusu, ilâhî âlemden nasibi olan kimselerde mevcuttur. Bu bağlamda 

korku, cehaletten ve Allah korkusundan kaynaklanan olmak üzere ikiye ayrılır. 

Cehaletten kaynaklanan korku, insanın karanlıkta yürürken bir şeye takılıp düşmekten 

korkmasına benzetilmiştir. Allah korkusu ise, Allah’ı bilenlerin korkusudur ve Allah’ı 

bildiğinden ötürü O’ndan korkanlar, edep elbisesini giymiş kimselerdir. Her an huzur-ı 

ilâhîde bulunduklarını bildikleri için korkmaktadırlar. Nitekim namaza durulduğunda 

yeni ve temiz giyilmesi, camiye giderken güzel kokular sürülmesi, yani Allah’ın 

karşısına çıkarken sonsuz saygı ve hürmet duyguları ile hareket edilmesi hep bu 

sebeplerdendir.503  Tenzir’den kaynaklanan “yol gösterici” manasındaki korkunun 

tezahürü edeptir ve esasen edep de huşûnun bir gereğidir.504  

Ârifler, kabz halinden ziyade bast halinden daha çok korkarlar. Zira bast hali 

esnasında edep sınırlarında durabilen kâmil ariflerin sayısı oldukça azdır. Bast halindeki 

edebi muhafaza ederek mahviyyet ve tevazu ile bu halin edebine riayet etmek, şüphesiz 

mümkünse de bu yine de oldukça zordur. Dolayısıyla, edebin en çok gerektiği yer, bast 

halinde, Hakk ile kurulan üns esnasında, bast ile oluşan ferahlıktadır. Kula düşen ve Allah 

 
501 Kâşânî, Tasavvuf sözlüğü, 46-47. 
502 Ebû Nasr Serrâc et-Tûsî, el-Lüma’, 163. 
503 Filiz, Noktanın Sonsuzluğu, 4/15. 
504 Filiz, Noktanın Sonsuzluğu, 4/73. 
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Teâlâ’nın kuldan beklediği, gece ve gündüz gibi birbirini takip eden kabz ve bast 

hallerinde güzel bir edep üzere olmaktır.505  

Allah Teâlâ’nın celal ve azameti dünya ve ahiret için sonsuzdur. Cennet ehli bile 

kemal-i edep ile Cenab-ı Hakkın azametinin büyüklüğünden edep ederler. Normal 

insanlar havasla sohbetlerinden elde ettikleri lezzet nedeniyle neşelenirler ve bazen edebi 

terk edebilirler. Ancak havas ve âşıklar Sevgili ile hemhal olmaları nedeniyle kemal-i 

edeplerini her daim muhafaza ederler.506 Dolayısıyla kâmil anlamda edep, ancak 

peygamberlerde ve sıddıklarda olur.507 Kabz ve bast, ya da havf ve reca dengesini en 

güzel koruyabilenler de yine peygamberler ve sıddıklardır.  

Cem ve fena hali hariç olmak üzere, hiçbir halde Hak Teâlâ’nın edebi kuldan 

düşmemektedir. Dolayısıyla fenada edebin düştüğü söylenmiştir. Cüneyd-i Bağdadi 

“Muhabbet gerçekleştiğinde edebin şartları sakıt olur” demiştir. Muhabbetin sonucunda 

muhibbin mahbupta fani olması vardır. Edebin şartı varlıktaki ikiliktir. Oysaki tevhiddeki 

edep, edebi terk etmektir. Nitekim Ebu İbn Atâ (ö. 309/922) bazı dostlarının arasında 

iken ayağını uzatmış ve “Edep ehli içinde edebi terk, edeptir” demiştir. Aynı şekilde Hz. 

Peygamber (s.a.v.), Hz. Ebubekir ve Hz. Ömer ile otururken bacağının bir kısmı 

görünürken, Hz. Osman içeri girince bacağını örtmüştür. Bu hal, bir yandan Hz. 

Osman’ın Resulullah’ın yanındaki azametine delalet ederken, diğer yandan onunla olan 

yakınlığının, Hz. Ebubekir ve Hz. Ömer’e nispetle daha az olduğunun da delaletidir.508 

Öte yandan hakikate varan kişi kendinde yok olup, kendini Hak’ta bulduğundan ötürü 

hem kendisi hem de edebi yok olmuştur. Bu noktada edepten söz etmek dahi edebe aykırı 

olarak görülmüştür.509  

 
505 İbn Atâullah el-İskenderî, Hikem-i Atâiyye Şerhi, 156-158. 
506 Bursevî, Kitâbüʼn-Netîce, 793. 
507 Ebû Nasr Serrâc et-Tûsî, el-Lüma’, 164. 
508 İzzeddin Kâşânî, Tasavvufun Ana Esasları, 211. 
509 Süleyman Uludağ, “Edep”, DİA, X, 415 
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Kulluk, edep sahibi olmak, edebe sarılmaktır, denilmiştir.510 Öte yandan insanın, 

Allah’ın iradesini göz ardı ederek kendince daha uygun gördüğü amelleri tercih etmesi, 

Hakk’ın seçimine ve zamanın hükmüne itiraz etmek demektir. Dolayısıyla bu kulluğa ve 

edebe yakışmayan bir davranıştır. Hakiki kulluk ve güzel edep, her zaman Allah’ın 

seçimini üstün tutmaktır.511  

 Hz. Peygamber’e (s.a.v.)  karşı edep de, kulluk edeplerindendir. Zira Mahbûb’un 

mahbûbu, mahbuptur denilmiştir. Dolayısıyla Mahbûbun mahbuûbunun âdâbına riayet 

de şarttır.512 Aynı şekilde mürîdin mürşidine karşı edebi de benzer cümledendir.513 Edep 

dairesi, işte böyle kulluk edebi ile başlayarak Hz. Peygamber’e muhabbet ve âdâbına 

riayet, mürşidine muhabbet ve âdâbına riayet ve sonrasında anne baba, akraba, eş, dost, 

çocuklara karşı edebe riayetle, tüm insanlara karşı ve nihayetinde tüm mahlûkata ve hatta 

cansız eşyalara varıncaya kadar dalga yayılır. Güzel edep, sûfîlerde kemal bulmuştur.  

Edep, insanı insan yapan olgudur. İnsan kendine karşı edep, evrene karşı, bütün 

varlıklara karşı ve şüphesiz ki her şeyin sahibi ve kuşatıcısı olan Mevlâ’ya karşı edep 

içerisinde olmalıdır. Bu edebe sahip olan insan, kimseye zulmetmez, kimseye zarar 

vermez. Bu insandan güzellik ve huzur sadır olur, ona bakan Allah’ı hatırlar, imanı ve 

İslam’ı sevdiren kişi budur.514 Bu edepli insan, Hz. Peygamber’in şu hadisini düstur 

edinmiştir: “Kolaylaştırınız, zorlaştırmayınız, müjdeleyiniz, nefret ettirmeyiniz.”515  

Hayâ kalpte kök salar, yeşerir, davranış ve amellerde edep olarak temeyyüz eder. 

Şüphesiz ki edep ve hayâ sahibi olmak, kulluk sıfatlarının bünyesinde haddini muhafaza 

etmek olduğu gibi, genel manada insanlık iffet ve onurunu muhafaza etmek manasına da 

gelir. Ancak bu noktada ifade etmek gerekir ki, edep sahibi, yalnızca kendi iffet ve 

 
510 Sühreverdî, Gerçek Tasavvuf (Avârifü’l-Meârif), 356. 
511 İbn Atâullah el-İskenderî, Hikem-i Atâiyye Şerhi, 59. 
512 İzzeddin Kâşânî, Tasavvufun Ana Esasları, 212. 
513 İzzeddin Kâşânî, Tasavvufun Ana Esasları, 215. 
514 Barkçin, Kalbin Aklı, 298. 
515 Buhari, İlim, 11 
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onurunu değil, eş, evlat ve akrabalarının, çevresindeki her bir müminin ve hatta tüm 

insanlığın onurunu muhafaza eden bireydir. Dolayısıyla bu erdeme sahip olmak, 

beraberinde büyük bir sorumluluğu da getirmektedir. Nitekim Hz. Peygamber, Veda 

hutbesinde516 bu sorumluluğu insanlığa tebliğ etmiş, bir nevi müminleri birbirlerine 

emanet etmiştir.  

Veda hutbesi, adeta bir insan hakları beyannâmesi hüviyeti taşımasının yanında,  

Allah’ın affetmeyeceği iki günahtan biri olarak kul hakkına ehemmiyet vermesi 

açısından son derece dikkate haizdir.517 Edep sahibi kul, kulluk potasında herkesin 

kendisi ile eşit olduğunu bildiği ve kimseden kendisini üstün görmediği için kul hakkına 

girmekten sakınır; mümin kardeşini yüzüne karşı incitmediği, güzel muamelede 

bulunduğu gibi, gıyabında da asla onun cellatlığına soyunup yargılamaz; herkes hakkında 

yalnızca hüsnü zan besler, zira kalbi merhamet hisleri ile dopdoludur.  Bu noktada edep 

libasını kuşananlar, yalnızca kendi nefslerine, eş, evlat ve akrabalarına karşı merhametli 

ve hoşgörülü olmayıp, aynı merhamet ve hoşgörüyü tüm mümin kardeşleri için hatta tüm 

insanlık ve yaratılmışlar için de gösterebilen bireylerdir.  

Son olarak, edep duygusunun kaynağı niteliğindeki hayâ, esasen Allah’ın varlığı 

karşısında kendi “izafî” varlığından utanç duymaktır. Bilindiği üzere, utanmanın hakikati 

“öz”e dayanır ve utanmak tamamen özle ilişkilidir. Allah’ın varlığı karşısında utanan 

insanın önce varlık bilincine, sonra kendilik, sonra da mahviyet ve hakîkat bilincine sahip 

olması gerekir.  

Dünyaya gelen her çocuğun kendi varlığını keşfettiği, kendi varlığından haberdar 

olduğu, yani “bütün”den ayrıldığını idrak ettiği vakit ilk olarak hissettiği duygu utançtır. 

Kesretten sıyrılıp tekrar vahdete erişen insan-ı kâmilin hissettiği ise yine aynı duygudur: 

 
516 Muhammed Hamidullah, İslam Peygamberi: Hayatı ve Eserleri, çev. Mehmet Yazgan (Istanbul: Beyan 
Yayinlari, 2014), 231-233. 
517 Bünyamin Erul, “Veda Hutbesi” DİA, XXXXII, 591 
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Allah’ın varlığı, birliği, kudreti ve kuşatıcılığı karşısında “utanmak”. Ancak bu kez 

utanca, davranışsal izdüşümü niteliğindeki “edep” de eşlik etmektedir. Utanç başlangıçta 

kalpte yalnızca bir tohum iken çocuklukta yeşerip filizlenir ve sonrasında kul bu hayâ 

ağacını şeriat ile, güzel ameller, tövbe, zikir, aşk, murakabe ve Mârifet nurları ile sular 

ve nihayetinde edep, meyveye durur. Böylece edep ile başlayan yolculuk yine edep ile 

son bulur; kalbindeki tohuma, yani emanetine sahip çıkan kul, Rabbinin huzuruna güzel 

bir edeple varabilir. Nitekim edep şeriattır; şeriatta, yolun başında ve hem de yekûnunda 

gerekli olan edeptir. Hakîkat ve Mârifete varıldığında da lazım olan yine edeptir. 

Böylelikle Allah Teâlâ’nın insanda murad ettiği, edeptir; her daim edebi ile edep üzere 

yaşayıp, hakiki ve “güzel kul” olmaktır. 

Sonuç olarak, ikinci bölümde hayâ ve edep kavramları tasavvufi boyutta 

incelenmiş ve analiz edilmiştir. Kavramlar anlam açılımına göre sıralanmış ve 

sınıflandırılmıştır. Bu sebepten ötürü edepten önce hayâ kavramına yer verilmiştir. Bu 

noktadan hareketle, üçüncü bölümde güzel ve hayırlı olan her şeyin kaynağı olan ve 

Allah Teâlâ’nın Hz. Peygamber’in şahsında bir araya getirdiği hayâ ve edep 

kavramlarının, insanın hakîkati ve tohumu niteliğindeki, fıtrat üzere yaratılan insanda; 

çocuklarda tezahür edişi incelenecektir. Hayâ ve edep, insanın öze dönme macerasında, 

hammaddesinde saklı duran çok özel hasletlerdir. Gelinen noktada, bu hasletlerin insanın 

evveli ya da aslındaki, yani çocukluğundaki izdüşümleri analiz edilecektir. 
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ÜÇÜNCÜ BÖLÜM 

ÇOCUĞUN AHLÂKİ GELİŞİMİNDE EDEP VE HAYÂ 

KAVRAMLARININ YERİ 

3.1. TASAVVUFTA ÇOCUK VE ÇOCUKLUKLA İLİŞKİLİ KAVRAMLAR 

Çocukluk, tasavvufta insanın hakîkati bağlamında ele alınmaktadır. Meyvenin, 

içindeki tohumu barındırması gibi, şüphesiz ki insan da özünü, çocukluğunu içinde 

saklamaktadır. O çocuk, Allah Teâlâ’nın fıtrat üzere yarattığı, henüz günah kirlerine 

bulanmamış, tertemiz, iman nurunun en taze, tevekkül, muhabbet ve kulluk sırrının en 

ideal formda teşekkül ettiği bir prototiptir. Bu prototip, sûfîlerin dilinde sıklıkla batınî 

mana ile, başka hiçbir platformda müşahede edilemeyecek denli nadide ve özgün ifade 

kalıpları ve benzetmelerle şekillenerek tasavvufi literatürde hayat bulmuştur.  

Diğer yandan tasavvufta “çocukluk” kavramı, henüz olgunlaşmamış, nefsini 

terbiye etmemiş insanı tasvir etmek için de kullanılmaktadır. Bu manası itibarı ile 

çocukluk, sâlikin artık bir tarafa bırakması, kurtulması gereken bir olgudur. Hülasa bu 

başlıkta, tasavvufta çocukluğun ifade ettiği, ya da çocukluk ile ifade edilen manalara ve 

mana kalıplarına etraflıca yer verilmeye çalışılacaktır.      

3.1.1. Bireyin Tekâmülünde “Çocukluk” Kavramı 

Tasavvufta “çocukluk” kavramı, bazı ifadelerde mana itibarıyla olgunlaşmamış 

insanı betimlemek için kullanılmış, bu noktada fiziksel ve zahirî çocukluktan ziyade, 

batınî manada bir çocukluk söz konusu edilmiştir. Bilindiği üzere çocuklar duyu 

organlarının etkisi altında hareket ederler. Dünyayı duyu organları vasıtası ile keşfederler 

ve akıl olgunluğuna erişinceye dek bedenî isteklerinin ya da duyu organları ile algılanan 

dünyanın etkisi altındadırlar. Çocuğa benzemedeki bir diğer yön de olgunlaşmamış 
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insanların taklidî iman noktasında takılıp kalmalarıdır. Zira çocuklar yetişkinleri, 

herhangi bir muhakeme yürütmeksizin taklit ederler. Ayrıca çocuklar çoğunlukla 

ebeveynlerinin ya da yetişkinlerin takdirini kazanmak niyetiyle güzel bir davranışta 

bulunabilir ya da ibadet edebilirler. Olgunlaşmamış insanın çocuklara benzetilmesi, 

zikredilen nitelikler başta olmak üzere birçok yönden mümkün görünmektedir. 

3.1.1.1. Olgunlaşmamış İnsan    

Gazâlî, avam ve cahil halkı “çocuk” kavramı ile özdeşleştirmiş ve çocukların 

işlerin iç yüzünü kavramaya ehil olamayışı gibi avam ve halkın da birtakım konularda 

çocuktan farksız olduklarını ifade etmiştir.518 Gazâlî’ye göre insanların birçoğu takvim 

ve yıl hesabına göre büyürler fakat akıl ve fikir olgunluğu açısından maalesef çocuk 

kalırlar. Dolayısıyla karar ve karakterleri, davranışları, zevkleri, tercihleri ve tüm işleriyle 

çocuk ve sefihtirler. Biyolojik çocuklar için nasıl bir veli ve rehber gerekiyorsa, bu 

yönüyle çocuk kalmış yetişkinler için de bir veli ve rehber gerekmektedir.519  

Çocuklar, çocukluk yaşları devam ettiği, yani rüşde ermedikleri müddetçe 

kendileri için neyin daha iyi, daha yararlı olduğunu anlayamaz ve daha ulvi bir hayat 

hakkında fikir sahibi olamazlarsa, avam için de durum böyledir. Ebeveynler çocuklarını 

yönetmez, idare etmezse çocuklar tüm zamanlarını oyun, yeme içme ve eğlencede 

geçirebilirler. Avamın hali de böyledir, idare edilmeye muhtaç bir haldedir. 

Yönlendirilmeyen, idare edilmeyen bireyler, kendileri için yüksek bir gelecekten, doğru 

bir hedeften habersiz, yalnızca sevki tabiilerinin ilham ettikleriyle hareket eden kitleleri 

oluştururlar.520 Öte yandan avamın arife olan kıyası, çocukların ergin bir yetişkine olan 

kıyasına benzetilmiştir.521 

 
518 Gazâlî, İnançta Hassas Ölçüler (İlcâmü’l-Avam An İlm-i Kelâm), çev. Nedim Yılmaz (İstanbul: Hisar 
Yayınları, 1984), 99. 
519 Gazâlî, Yol Gidenlerin Kılavuzu ve Arayanların Bahçesi, 49. 
520 Abdu’l-Bârî en-Nedvî, Kur’an ve Sünnet Işığında Tasavvuf ve Hayat, çev. Mustafa Ateş (İstanbul: İrfan 
Yayıncılık, 1996), 258. 
521 Gazâlî, İnançta Hassas Ölçüler (İlcâmü’l-Avam An İlm-i Kelâm), 23. 
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Nefs, okula gitmek istemeyen yaramaz bir çocuğa benzetilmiştir. Mektebe 

gitmesi için, muallimi tarafından korkutulur, anne babası tarafından kendisine birtakım 

ödüller vaad edilir. Nefse de bir yandan cehennem azabı hatırlatılarak korku, cennetin 

nimetlerini hatırlatarak ümit aşılanmak suretiyle dengede tutulmaya çalışılır.522 Keza, bir 

çocuğun ihtiyacı olan oyundur. Çocuk ilim tahsiline ve eğitime davet olunduğu zaman, 

o ilim ve eğitimin, çocuğa oyun yoluyla verilmesi, onun ilme ve eğitime teveccühünü 

sağlar, aksi halde talim ve terbiyeden uzaklaşır. Zira çocuğun ihtiyacı değildir. Gaflet 

ehlinin hali de bu duruma benzemektedir.523 Çocukların ebeveynlerinin ve hocalarının 

sözü ile gafletten uyanması gibi, halk da vaiz ve nasihat edenlerin sözleri ile gafletinden 

kurtulur.524 

Niyâzî-i Mısrî’ye (ö.1105/1694) göre çocuk kendi haline bırakılırsa, yemeye, 

içmeye, oyuna ve nefsinin istediği kıyafete ya da diğer şeylere dalar. Dolayısıyla dünya 

ve ahireti, dost ve düşmanı, iman ve küfrü, zikir ve fikri, sabır ve şükrü, ibadet ve masiyeti 

bilmez. Bu hâl üzere olan yetişkinler de çocuk sayılırlar, ancak onlar Allah katında çocuk 

gibi mazur sayılmazlar.525  

Öte yandan kula bir şey ikram edildiğinde seviniyor ve bir şeyden menedildiğinde 

üzülüp sıkılıyorsa, bu durum da onun henüz çocuk olduğuna ve kulluğunda sadık 

olamadığına delalettir. Zira kulda menedilme ve reddedilmede üzüntü ve kabz, lütuf ve 

ihsanda sevinç ve bast oluşması, onun henüz nefsani eğilimlerinin son bulmadığına 

delildir. Hakîkî kullukta nefs ve nefsin hazzı mevzu bahis olmadığından dolayı arifler bu 

hâli çocukluk hâli, yani “tufeylîlik”526 olarak saymışlardır. Bu söylemde çocukluk, 

 
522 Gazâlî, Âbidler Yolu, çev. Yaman Arıkan (İstanbul: Yaylacık Matbaası, 1968), 191-192. 
523 Muhyiddin İbnü'l-Arabî, Fusûsu’l-Hikem: Tercüme ve Şerhi, ed. Mustafa Tahralı, çev. Ahmed Avni 
Konuk (Fatih, İstanbul: Türkiye Yazma Eserler Kurumu Başkanlığı, 2017),  2/1370. 
524 Gazâlî, Ölüm ve Ötesi (İstanbul: Sağlam Yayınları, 1999), 238. 
525 Niyâzî-i Mısrî, İrfan Sofraları (Mawâidu’l İrfan), çev. Süleyman Ateş (Ankara: Emel Matbaası, 1971), 
83. 
526 Tufeylî, esasen Kûfe halkından olup, hanedan yemeklerine ve davetsiz bir biçimde düğün yemeklerine 
gitmeyi adet edinmiş ve halk arasında da Tufeylü’l-a’râs ismiyle ünlenmiş bir şahsın adıdır. İbn Atâullah 
el-İskenderî, Hikem-i Atâiyye Şerhi, 248-249.  
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başkalarının sırtından geçinmek olarak düşünülmüştür. Sâlikin çocukluğundan 

sıyrılamayışı ise, hem nefsani hazlardan vazgeçmeyip hem de kendisini henüz hak 

etmediği arifler zümresine dâhil olduğunu varsaymasıdır.527  

Ferîdüddin Attâr’ın “Mantıku’t-Tayr” isimli meşhur eserinde Hüthüt, eşyanın, 

malın, suretine ve rengine aldananları çocuklarla beraber ittihaz eder.528 Benzer biçimde, 

Mevlânâ Kur’an’ın yalnızca zahirî manası ile okunup işari manasının göz ardı edilmesine 

karşı çıkar. Bunu da, gerçek manasını reddetmekle ve kabul etmemekle beraber Kur’an’ı 

güzel ve doğru okuyan bir hafız örneği ile açıklar. Yine bir kişiye elinde olandan daha 

değerli bir nesne verilmesi teklif edildiği vakit, değerli olanı kabul etmez, elindekine körü 

körüne, taklit ile bağlanıp kalmıştır. Bunu ise, cevizle oynayan çocuklara cevizin içi 

yahut da yağı teklif edildiği vakit reddetmeleri, zira onun ses çıkarmayacağını ve onunla 

oyun oynayamayacaklarını öne sürmeleri örneği ile açıklar.529 Bu misallerden hareketle 

Mevlânâ, zahirî anlamdan başka tevili reddeden, yani cevizin kabuğuna takılıp kalanları 

çocuklara benzetmiştir.530   

Sa‘dî-i Şîrâzî (ö.691/1292) de tasavvufi hakîkatleri misaller ve metaforlar 

üzerinden açığa çıkarmayı tercih etmiştir. Şöyle ki, bu hususu aydınlatmak için, orucu 

babası için tutan, kimsenin görmeyeceğini düşünerek öğle vakti gizlice yemek yiyen ve 

sonuçta oruç tuttuğu için ödüllendirilen bir çocuğu hikâye etmiştir. Buna göre; çocuk, 

çocukluğun gereği olarak orucu babası için tutmuştur, ancak yetişkin birisi ibadetini hâlk 

için yaparsa, esasında o çocuktan daha nadan bir durumda olduğunu ortaya koymuş olur. 

Zira çocuk mazur görülür. Örneğin tatlı bir yiyecek karşılığında çocuğun elindeki 

 
527 İbn Atâullah el-İskenderî, Hikem-i Atâiyye Şerhi, 248-249. Sa’dî-i Şîrâzî (ö.691/1292), Bostan ve 
Gülistan’ında bu durumu ifade etmek için nefsini zemmederek “Çocukluğun büyüklüğe yeltenmesi, 
ihtiyarların gençlik göstermesinden daha çirkindir. Bana çocuklar gibi yaşamak değil, günahlarımdan 
utanarak çocuklar gibi ağlamak yakışır” demiştir. Bkz. Sa’dî-i Şîrâzî, Bostan ve Gülistan, çev. Kilisli Rıfat 
Bilge (İstanbul: Meral Yayınevi, 1980), 275. 
528 Attar, Mantıku’t-Tayr, 178. 
529 Mevlânâ, Fîhi Mâ-Fîh, çev. Abdülbaki Gölpınarlı (Istanbul: Inkilap Kitabevi, 2014), 70. 
530 Osman Nuri Küçük, Fihi Ma Fih Ekseninde Mevlana’nın Tasavvufi Görüşleri (Konya: Rumi yayinlari, 
2006), 109. 
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kıymetli nesneyi almak mümkündür.531 Bu durumda yetişkin olduğunu iddia eden 

kimselerin ömür sermayesinin kıymetini bilmeleri ve onu tatlı bir eğlence ya da oyun 

hayatına feda etmemeleri gerekmektedir.532 

İnsan için bilgi, kendini bilmekten ibarettir. Kendini bilmeyen kişiye ise çocuk 

nazarı ile bakılır. Ehl-i tevhid, bu dünyanın bir oyun yeri olduğunu anlamıştır ve orada 

oyun oynayanları izlemekle yetinerek, onların yaptıklarını mazur görür. Bu zahirî âlemin 

esasen hakîkat değil de çocukların hayal âlemi ya da onların oyun yeri olduğunu bilir. 

Nitekim “(Oysa onların tek gerçek kabul ettikleri) bu dünya hayatı hakîkatte sadece bir 

oyun ve eğlenceden ibarettir”533 buyurulmaktadır. Burada çocuklar oyunlarını 

oynayacaklar ve sonra da her şeyi geride bırakıp gerçek evlerine döneceklerdir.534 

Dolayısıyla akıllı kişi, çocuklar gibi dünya ile oynamak yerine, ondan vazgeçendir. 

Dünya oyun ve oyuncaktan ibaret olup, fitneleri, afetleri çoktur, aldatıcıdır.535  

Öte yandan Hz. Mevlâna, olgunlaşmamış insana hitaben şu ifadeleri kullanmıştır: 

“Sen henüz bir çocuk gibisin, bu âlem de bir beşiğe benzer. Nitekim Cenab-ı Hak 

“Yeryüzünü biz bir beşik olarak hâlk ettik”536 buyurmuştur. Ey terbiyeli, edepli, yumuşak 

huylu kul! Sen çocuk gibi bedenin esiri olmuşsun. Esirlikten, zavallılıktan kendini kurtar! 

Sen artık çocuk değilsin…”537 Bu noktada, yeryüzünün bir beşik olarak hâlk edilmesi 

ifadesinden yola çıkarak insanların da çocuklara benzetilmesi oldukça ilgi çekici ve 

mânîdardır. Ayrıca artık çocukluktan çıkması tembihlenen insana hitabında “terbiyeli, 

edepli ve yumuşak huylu” olduğunun vurgulanması, manevî olgunluğa erişmedeki 

 
531 Sa’dî-i Şîrâzî, Bostan ve Gülistan, 207. 
532 Sa’dî-i Şîrâzî, Bostan ve Gülistan, 284. 
533 Ankebut, 29/64 
534 Filiz, Noktanın Sonsuzluğu, 4/66. 
535 Mahmud Sami Ramazanoğlu, Hz. Yusuf (İstanbul: Erkam Yayınları, 2013), 32. 
536 Nebe, 78/6 
537 Mevlânâ, Divan-ı Kebir: Seçmeler, çev. Şefik Can (Istanbul: Ötüken Nesriyat A. S., 2015), 3/218-219. 
b.1145 
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anahtar kavramları da açığa çıkarmakta ve böylece ifadeler adeta bir bilmece gibi, 

cevabını içinde saklamaktadır.  

3.1.1.2. Temyiz Çağına Ermek    

Hz. Mevlâna’ya göre esasen, Hak sarhoşundan başka herkes çocuktur ve her biri 

yüz yaşına gelse dahi henüz buluğa ermemiş çocuk gibidir.538 Buluğa ermemiş çocuğun 

hâli ise şöyle izah edilmiştir: Değerli bir inci, çocuğun eline verilirse, değerini idrak 

edemediği için, az sonra eline elma tutuşturan birine o kıymetli inciyi veriverir. Zira 

çocukta temyiz, ayırt ediş yoktur. Bu bakımdan temyiz, büyük bir nimettir.539  Mevlâna 

bu teşbih ile birlikte inkâr edenleri, temyiz çağına gelmemiş çocuklara benzetir. Zira 

onlar da çocuklar gibi dünya malına meyletmiş ve imanlarını onunla değiştirmişlerdir.540 

Tasavvufî manada temyiz vasfı, ancak tasavvufî eğitim ile elde edilebilir. Temyiz 

hayrı şerden, iyiyi kötüden, yararlıyı zararlı olandan ayırt edebilme yeteneği 

manasındadır. Sûfîlere göre, insanın manevî gelişimi fiziksel gelişimi ile doğru orantılıdır 

ve temyiz safhasında sâlik, hamlıktan yani çocukluktan kurtulur, belli bir olgunluğa 

erişir. Sâlik bu mertebede fücûru terk ederek takvaya sarılır.541  

Tasavvufî eğitimde nefs-i mülhime mertebesinde sûfînin temyiz vasfını elde 

edeceği belirtilmiştir. Temyiz iyiyi kötüden, hayrı şerden, faydalıyı zararlıdan ayırt 

edebilme yeteneğidir. Nitekim “(Ey inkâr edenler!) Allah müminleri, pisi temizden 

ayırmadan bulunduğunuz hâl üzere bırakacak değildir” buyurulmuştur.542 Dolayısıyla 

insanın manevî gelişimini çocuğun fiziksel gelişimi ile birlikte ortaya koyan sûfîlere göre 

 
538 Mevlânâ, Mesnevi, I/3430. 
539 Mevlânâ, Fîhi Mâ-Fîh, 126-127. 
540 Küçük, Fihi Ma Fih Ekseninde Mevlana’nın Tasavvufi Görüşleri, 122. 
541 Muhittin Usta, Tasavvuf Eğitiminde Etvâr-ı Seb’a Metodu (İstanbul: İstanbul Üniversitesi Sosyal 
Bilimler Enstitüsü, Doktora Tezi, 2015), 138-139. 
542 Ali İmran 3/179 
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bu mertebede sâlik çocukluktan yani hamlıktan kurtularak belli bir olgunluğa 

erişmektedir.543  

Manevî eğitimin nefs-i mutmainne mertebesinde sûfî henüz “er” olamamışsa da 

ergen olmuş, belli bir olgunluğa erişmiştir.544 Bu yüzden derviş, esasen nefs-i 

mutmainneye ayak basınca çocukluktan sıyrıldığı düşünülür.545 Bir derviş mutmainne 

sıfatı ile nitelenmedikçe, hâl olarak ilerde olsa bile, o derviş hakîkatte çocuk 

mertebesinde sayılır. Zira onda itminan-ı kalp mevcut değildir. Mutmainne sıfatına ayak 

basılınca hakîkatte ergenliğe erilir. Kendindeki noksanlık hâlleri giderilip, olgunluk 

hâllerinin belirtileri görülmeye başlanır.546  

Sa’dî-i Şîrâzî’ye göre baliğ olmanın tek alameti, nefsin zevklerini ve isteklerini 

terk ederek Allah’ın rızasını kazanmaya çaba göstermektir. Nitekim “kırk gün ana 

rahminde kalan bir damla su, şeklen insan olur. Akıl ve edebe malik olmadıktan sonra 

kırk sene de yaşamış olsa ona hakîkatte insan denemez.” İnsanlık ise cömertlik ve 

lütfetmektir, fazl ve ihsan sahibi olmaktır. İnsanlık, dünyayı elde etmek değil de bir gönül 

yapmak, bir insanın hatırını gözetmektir.547 Buna göre olgun insanın özellikleri akıl ve 

edebe sahip olmak, insanlara karşı cömert ve ihsan sahibi olmak, kırıcı değil daima yapıcı 

olmaktır.  

Bir çocuğun temyiz çağına erişinceye dek hâl ve tavırlarını örnek alacağı, hayata 

dair hakîkatleri kendisinden öğreneceği bir ebeveyne/veliye ya da bir öğretmene, yani bir 

rehbere ihtiyacı vardır. Bireyin temyiz çağına erişmesi için tasavvufî eğitimle yoğrulması 

gerekmektedir. Bu eğitimde de tıpkı bir ebeveyn gibi evladına rol model teşkil edebilecek 

bir mürşid-i kâmile gereksinim duyulur. 

 
543 Usta, Tasavvuf Eğitiminde Etvâr-ı Seb’a Metodu, 138-139. 
544 Usta, Tasavvuf Eğitiminde Etvâr-ı Seb’a Metodu, 155. 
545 Usta, Tasavvuf Eğitiminde Etvâr-ı Seb’a Metodu, 139. 
546 Usta, Tasavvuf Eğitiminde Etvâr-ı Seb’a Metodu, 152. 
547 Sa’dî-i Şîrâzî, Bostan ve Gülistan, 478. 
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3.1.1.3. Mürîd/Evlad ve Mürşid/Ebeveyn İlişkisi 

  Ergenlik öncesinde çocuklar kendi kendine veya bir kitap okuyarak kişiliklerini 

oluşturamazlar. Ancak kendilerine model seçtikleri, kendilerine yakın çevredeki 

yetişkinlerin hâl ve hareketlerine bakarak, onları taklit ederek bir noktaya gelirler. Daha 

sonra da kendi kendine yeter hâle gelirler. Tasavvufî eğitim de tıpkı böyledir. Bir çocuk 

mesabesinde olan sâlik de, kendi ayakları üstünde duruncaya dek mürşidini taklit eder. 

Bunun için ona yakın olması gerekir. Eğer bu imkân yoksa o zaman onu tahayyül ederek 

bunu gerçekleştirmeye gayret eder. Kâmil insana bakan kimse, zamanla kâmil olur.548 

İnsan küçükken babasını model aldığı gibi, büyüyünce de yine model ve üstün 

insan arayışı ve ihtiyacı duyar. Çocukluktaki baba modelinin yerine, bu kez ruhani 

anlamda olgun insan geçer. Bu ihtiyacı bakımından insan büyümeyen bir çocuktur.549 

Benzer biçimde ve sembolik ifadelerle “Müritler küçük çocuklardan daha acizdirler. 

Şeyhler ise sağlam duvarlara benzerler. Yeni yürüyen çocuk duvarı tutarak yürür. Sen de 

yürümeyi onlardan öğren”550 denilmiştir. Dolayısıyla babasız, velisiz, kendi kendine 

büyüyüp yetişen bir çocuk olamayacağı gibi, insanın üstadı olmadan da insan-ı kâmil 

olamayacağı düşünülür.551  

Mürîd, mürşidin manevî oğludur; yani mürîd, mürşidin ruhundan doğmuş bir 

çocuktur. Böylece, mürşid de tıpkı hayırlı bir evlat yetiştiren bir baba gibidir.552 Bir 

derviş tarikata yeni girdiği vakit, henüz annesinden yeni doğmuş bir çocuk hükmündedir. 

Zira derviş seyr u sülûkun başında ne kadar yaşlı olursa olsun, kendisini bir mürşide 

teslim ettiğinde henüz dünyaya yeni gelen masum çocuk hükmünde ve mürşidinin 

manevî oğlu mesabesindedir. Seyr u sülûk ile birlikte çocuğun büyüyüp olgunlaşması 

 
548 Mahmut Erol Kılıç, Anadolu’nun Ruhu: Tasavvuf, Felsefe, Siyaset Konuşmaları (İstanbul: Sufi Kitap, 
2011), 71. 
549 Kılıç, Anadolu’nun Ruhu, 184. 
550 Sa’dî-i Şîrâzî, Bostan ve Gülistan, 289. 
551 Câmî, Evliya Menkıbeleri: Nefehâtü’l-Üns, 394. 
552 Mustafa Aşkar, Niyâzî-i Mısrî ve Tasavvuf Anlayışı (Ankara: T.C. Kültür Bakanlığı Yayınları, 1998), 
282. 
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gibi o da yavaş yavaş büyür, olgunlaşır. Seyr u sülûkunu tamamlayan derviş ergenlik 

çağına gelmiş sayılır.553  

Niyâzî-i Mısrî, Allah katında makbul dört çocuktan bahseder. Bu dört çocuktan 

birincisi, zengin kimsenin malından doğar. Bu çocuk, malını Allah yolunda sarf eder, 

mescit, köprü, yol, medrese gibi yerler yaptırır. Bu oğul sağ kaldıkça daima babasını 

hayır ile anıp ona hayır dua eder. İkinci evlat, onun soyundan gelen ve ona hâlef olandır. 

Bu çocuk da babasını hayır ile yâd eder ve dua eder. Üçüncü evlat, irfan talebelerinden 

ya da ahbaptan olan sohbet evladının ruhundan doğar. Baba ölse, o babasını hayırla yâd 

eder. Dördüncüsü ise kalbî olan manevî çocuktur. Bu çocuk mürşidin nefesinden doğar 

ve bulunduğu meclisi aydınlatır. Bu çocuk, şeyhinden sonra onun hâlifesi olan sadık 

mürîddir. Her biri babalarını senâ ile anar ve hayır dua ederler. Bir kişinin bu dört evladı 

veya bunlardan bir tanesi varsa, o, hayır duadan hiç unutulmayacaktır. Tıpkı hayatında 

olduğu gibi, ameli göğe yükselmeye devam edecektir. Kişi ölmemek dilerse, bunların 

hepsinin veya bir kısmının kendisinden doğmasına çabalar ve böylelikle sonsuz sevaba 

kavuşur.554  

Sonuç itibarıyla sûfîler, manevî doğuş yoluyla Hz. Peygamber’e mirasçı olurlar 

ve bu veraset imani ilimler kapsamına girer. Tıpkı Hz. Âdem’in maddi âlemde insanlığa 

baba olması ve âlemin varlığından yok oluşuna dek çocuklarının çoğalma ve doğum 

yoluyla birbirlerine dünyevi malları seleften hâlefe, nesilden nesile aktardıkları, mirasçı 

oldukları gibi, Hz. Peygamber (s.a.v.) de mana âleminin manevî babasıdır. Varlığın 

sonuna dek, O’nun (s.a.v.) evlatları ve çocukları manevî doğum ve çoğalma yoluyla 

 
553 Nakşibendî, Miftâhü’l-Kulûb (Kalplerin Anahtarı), 137-138. Bu noktada, Ahmed Yesevi’nin 
(ö.562/1167) Arslan Baba’ya intisabının 7 yaşında olduğu söylenmekle beraber, bu yaşın esasen onun 
tasavvufi hayata başlayışının yedinci senesi olduğunu ifade etmek mümkündür. Zira salikin, bir mürşide 
intisap etmek ile yeniden doğuş yaşadığı ifade edilmektedir. Bkz. Kadir Özköse, “Dîvân-ı Hikmet”, 
Tasavvuf Klasikleri, ed. Ethem Cebecioğlu, (Istanbul: Erkam Matbaacılık, 2010), 202.  
554 Mısrî, İrfan Sofraları (Mawâidu’l İrfan), 73. 
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ilimleri birbirlerine miras bırakırlar. Böylelikle nebevî ahlâk, hâller ve ilimler nesilden 

nesile, hâleften selefe aktarılmış olur.555 

3.1.2. Kalpte “Çocuk” Kavramı 

Çocuklar, İbnü’l-Arabî (ö.638/1240) tarafından gökten inen yağmur tanelerine 

benzetilmiş556 ve yaratma emrini daha yeni duymuş olmalarından ötürü çocukların Allah 

Teâlâ’ya yakın oldukları ifade edilmiştir.557  Dolayısıyla iman bebeklerde yetişkinlere 

kıyasla daha sabit bir durumdadır, denilebilir. Zira bebek, iman fıtratı üzere dünyaya 

gelmiştir. Her çocuk ilk fıtrata göre, yani Rabbini bilerek dünyaya gelmektedir. Bu 

bakımdan her çocuk, asaleten mü’min sayılmaktadır. Daha sonra, zamanla anne ve 

babasının inancı onun üzerinde etkisini göstermektedir.558   

Tasavvuftaki asıl gaye, yaradılışın başına dönmektir.559 İmanın en taze ve en sabit 

formuna yeniden kavuşmaktır. Bundaki kasıt ise tevhiddir. Gazâlî, yaratılışın başına 

dönme hususunu, “tevekkül” kavramı üzerinden son derece ustalıkla, hikmet dolu 

ifadelerle ve tevhid noktasına dayalı bir biçimde açıklamıştır. Gazâlî’nin tevekkül 

aşamaları, çocukların/çocukluğun gelişimsel sürecinin tersi yönünde ilerlemektedir. 

Buna göre tevekkülün en üst basamağında birey, insani gelişim çemberinin iki ucunu 

temsil eden bebek-ceset noktasına gelmiştir. Bu birey, aslında rahimdeki bebek gibidir; 

henüz ayrı düşülmemiştir.560 Tıpkı bu analojide olduğu gibi, tevhidde, insanın geldiği 

noktaya dönmesi esastır ve bu noktada kalp, adeta tevhidin temel taşı hüviyetindedir.  

 
555 İzzeddin Kâşânî, Tasavvufun Ana Esasları, 65. 
556 Muhyiddin İbnü'l-Arabî, Fütühât-ı Mekkiyye, 4/268. 
557 Muhyiddin İbnü'l-Arabî, Fütühât-ı Mekkiyye, 15/333. 
558 Muhyiddin İbnü'l-Arabî, Fütühât-ı Mekkiyye, 5/250. 
559 Ebû Nasr Serrâc et-Tûsî, el-Lüma’, 28. 
560 Kemal Sayar, Sufi Psikolojisi (İstanbul: Kapı Yayınları, 2021), 272-274. Ayrıca bkz. Gazâlî, İhyâü 
Ulûmi’ddîn Tercümesi, 4/478-479. 
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3.1.2.1. Tevhid Noktası: Kalp   

Tevhid ilmi, te’vil ilmidir ve te’vil, nihayetten bidayeti görmek demektir.561 Bu 

noktada kalp devrededir ve kalp, insanın maddi ve manevî hayat noktasıdır.562 Hakk 

gönülde bir, gözde ayrı olan bir varlıktır; yani özde bir, gözde ayrıdır. Nasıl ki ağacın 

dalları, meyveleri, çiçekleri ne kadar çok çeşitli olsa da, onu besleyen özsuyu ayrı 

yerlerden gelir. Bu özsuyu ağacın her yerinde aynıdır ve adına hayat suyu da denir. Ağacı 

hayatta tutan da bu öz suyudur. Bu suyun idraki, cem mertebesinin sonucudur.563  

Allah insanlara doğru yolu bulması için kalp vermiştir. Bu yetenek, çocuklarda 

dahi yaratılıştan mevcut bir biçimde insanda hâli hazırdadır. Nitekim çocuk annesini 

fıtrat gereği ağzı ile emer, bu fıtratın gereği olarak ona yerleştirilmiştir. Dolayısıyla her 

insan mutlaka davranışının doğru mu, yanlış mı, helal mi, haram mı olduğunu aslında 

bilir.564 Bu, fıtratının gereği olarak her insanda doğuştan var olan iyiye temayüllü olma 

kabiliyeti, doğruyu bulma yetisi, vicdanıdır.  

İnsanın terbiye olması, kalbini okumaya başlaması ile mümkün olacaktır. Bu da, 

kişinin her zaman doğruyu söyleyen vicdanına göre hareket etmesi ile olacaktır. Zira 

vicdan insana kusurlarını gösterir. Kişinin vicdanı rahatsa ancak o zaman mutludur, 

huzurludur.565 İnsan kendi kalbinin aynasına dikkatle baktığında kendisini görür, fakat 

kalp gaflet ile örtüldüyse o vakit hiçbir şey görülemeyecektir.566  

Küçük çocukların aynada bir insan gördükleri vakit hakîkaten orada bir insan 

olduğunu zannetmeleri gibi, kalp de bir ayna gibidir. Aslında kalpte ne suretler, ne de 

şekiller vardır. O sadece şekillerin, suretlerin ve hakîkatlerin manalarını kabul eder, ayna 

 
561 Filiz, Noktanın Sonsuzluğu, 4/14. 
562 Filiz, Noktanın Sonsuzluğu, 4/42. 
563 Filiz, Noktanın Sonsuzluğu, 4/39. 
564 Filiz, Noktanın Sonsuzluğu, 4/29. Aynı zamanda, bebeğin annesinin göğsünü fıtri olarak algılaması, 
esasen bebeğe yönelik ilahi vahyin tezahürüdür. Bu, tıpkı arıların bal yapmak için Allah Teâlâ’dan vahiy 
almaları gibidir. Bkz. Muhyiddin İbnü'l-Arabî, Fütühât-ı Mekkiyye, 6/323. 
565 Filiz, Noktanın Sonsuzluğu, 4/45. 
566 Filiz, Noktanın Sonsuzluğu, 2/46. 
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gibi yansıtır. Ayna ile yansıttığı suret ne derece birleşiyorsa, kalbe doğan hakîkatler de 

onunla o derece birleşirler.567 Dolayısıyla kalp aynasına bir çocuk safiyeti içerisinde 

bakan göz de tevhid sırrına vâkıf olabilecektir. Nitekim Mevlâna, kalp aynasının sınırsız 

olduğu, aklın devre dışı kaldığı bu noktayı “…çünkü gönül ya O’dur yahut da O’dur 

gönül…”568 sözleri ile ifade ederek bu noktada saklı duran tevhid sırrına işaret etmiştir. 

Tasavvufta beynin değil de kalbin temel alınmasının sebebi, kalpte bulunan 

nokta-i süveydânın hayat noktası oluşudur. O nokta çalışmadığı zaman diğerleri bir işe 

yaramaz. Allah’ın nazar-ı ilâhîsi, daima o noktaya nâzırdır.569 Bu noktanın adı Nokta-i 

Süveydâ’dır ve o nokta, ruhun geldiği, insanın aslına, evveline, hakîkatine açılan 

kapıdır570 ve aynı zamanda kalbin sabitesidir, tevhid noktasıdır.571 İbn Arabi, kalpteki bu 

küçük siyah noktayı “hayret taşı” olarak nitelendirmiş, böylece o noktada insan aklının 

idrakte zorlanıp şaşkınlığa uğraması hakîkatini “hayret” kavramı ile ifade etmiştir.572 Öte 

yandan dünyadan ayrıldığımız vakit göç edeceğimiz yer olan berzah, “hayat diyarı”dır. 

Berzah, tüm yolların kendisinde toplandığı bir yerdir.573 Dolayısıyla nokta-i süveydâ, 

başlangıcın, sonun, imanın, hayânın, hayretin, hayat ve ölümün kesiştiği, tüm yolların 

oraya çıktığı, berzah âlemine açılan bir geçit kapısı olarak düşünülebilir.  

3.1.2.2. Kalpte Bir Nokta: Nokta-i Süveydâ 

Kalp, ölümle hayatın buluşma noktası gibidir. Kalp, başlangıç ve sonu ifade eden 

merkezi bir noktadır.574 Bu nokta, görme faaliyetinin gerçekleştiği göz ve gözbebeğine 

atıfla ilişkilendirilmiştir.  Şöyle ki, kalp, bir yönü ile batınî ve bir yönü ile de zahirîdir. 

 
567 Gazali, İlahi Ahlak, 318-319. 
568 Mevlânâ, Mesnevi I-VI, I/3488 
569 Filiz, Noktanın Sonsuzluğu, 2/46. 
570 Ethem Cebecioğlu, Nokta-i Süveydâ (İstanbul: Erkam Yayınları, 2018), 7. 
571 Sevim Yılmaz, “Nokta-i Süveydâ’nın Önemi ve Özellikleri”, AKADEMİAR Akademik İslam 
Araştırmaları Dergisi 8 (2020), 124. 
572 Cebecioğlu, Nokta-i Süveydâ, 27. Ayrıca bkz. Muhyiddin İbnü'l-Arabî, Tedbirât-ı İlâhiyye Tercüme ve 
Şerhi, ed. Mustafa Tahralı, çev. Ahmed Avni Konuk (İstanbul: İz Yayıncılık, 1992), 384. 
573 Muhyiddin İbnü'l-Arabî, Fütühât-ı Mekkiyye, 1/24. 
574 Cebecioğlu, Nokta-i Süveydâ, 10. 



 

147 
 

Bâtıni yönü, kalbin kalbi, süveydâsıdır ve onun da gözü ve kulağı vardır. Diğer yönü ise 

zahirî kalptir ve onun da aklı vardır, zira görme akılla ilişkilidir. Böylelikle kalpteki akıl, 

gözdeki görme kabiliyeti gibi işlev görür. Gözün bebeğinde, ışınların algılanması ve bir 

çeşit etkileşim sayesinde görme olayı vuku bulduğu gibi, kalp gözünde de bu nokta 

sayesinde bir çeşit “görme” olayı, yani müşahede ve hakka’l-yakîn hâsıl olur.575  

Bu nokta, Kâtibin kaleminden ilk dökülen mürekkebin bıraktığı ize benzetilir. 

İnsan olmanın özelliği de bu noktada gizlidir. Âlem noktadan meydana gelmiştir ve 

gökler, yıldızlar, yerler, madenler, bitkiler ve hayvanlar yani tüm yaratılmışlar bu 

Nokta’dandır. Bu Nokta-i Vahdet’ten âlem-i kesret (çokluk) zuhur etmiştir.576 

Nokta-i süveydâ, çift taraflı ayna gibidir ve iki âlem (şehadet ve melekût) 

arasındaki kilit noktadır577 ve bu aynanın kirlenmemesi için günahlardan, haramlardan, 

gaflet ve cehâletten, gazap ve şehvetten, dünya sevgisinden uzak durulmalıdır. Bu 

aynanın pasını temizlemek ise, hakîkata, şeriata sıkıca sarılmak, tefekkür, hilm, iffet, 

dürüstlük, zühd, ibadet ve zikir ile mümkündür.578 

Nokta-i süveydâ, mânânın çıktığı “hayat” sırrının membaıdır.579 Nokta-i 

süveydâdaki hakîkat, küçük çocukta da yetişkinlerde de aynıdır ve bu hakîkat her insanda 

mevcuttur.580 Kalbin bu küçücük noktasından çıkan enerji “hayat” sırrının kendisidir. 

Oysaki o noktada ölüm de gizlidir. O vakit hayatın ölümde, ölümün hayatta mündemiç 

kılındığını ifade etmek mümkün olabilir. Nitekim “O ölüden diriyi, diriden de ölüyü 

çıkarıyor…”581 buyurulmaktadır.  

 
575 Sühreverdî, Gerçek Tasavvuf (Avârifü’l-Meârif), 607. 
576 Muhammed Nûrû’l-Arabî, Noktatü’l Beyan, çev. Baki Yaşa Altınok (Ankara: Oba Yayıncılık, 2000), 
60-63.  
577 Yılmaz, “Nokta-i Süveydâ’nın Önemi ve Özellikleri”, 124. 
578 Cebecioğlu, Nokta-i Süveydâ, 79. 
579 Cebecioğlu, Nokta-i Süveydâ, 73. 
580 Cebecioğlu, Nokta-i Süveydâ, 51. 
581 Rum 30/19 
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Salih amellerle kalp, safiyetini, iman tazeliğini koruyarak diri tutar. Hasta ve ölü 

kalpler ise, emanete riayet edememiş, “kulluk” görevini layığı ile yerine 

getirememişlerdir.582 Şu bir gerçektir ki, her insanda potansiyel olarak barınan kendi 

insanlık hakîkati, kimileri tarafından tasavvufî eğitim neticesinde açığa çıkarılırken, 

kimileri, kalbinde doğduğu andan itibaren taşıdığı bu özel kabiliyetin farkına varamadan, 

bu potansiyeli harekete geçiremeden ve kendi insanlık hakîkatlerini tahakkuk edemeden 

yaşar ve bu hâl üzere ölürler.583 

Gönlün merkezinde, kalbin tam ortasında yer alan nokta-i süveydâ, dünyadaki 

güneşin içteki aslıdır. İnsanın kara kutusudur, tüm kabiliyetlerinin güç kaynağıdır.584 

Kalbin bu özel kısmının imana ve Allah’a açılan bir kapı olduğu söylenmiştir.585 

Dolayısıyla bu nokta, insanın geldiği ve geri döneceği, hem gerçek “hayat”a ve hem de 

“ölüm”e açılan bir kapıdır. Nokta-i süveydâ, insanın hem nihayeti, hem de bidayetinin 

saklı bulunduğu bir sır kapısıdır. Orada hem diriliğin, hem de “ölmeden önce ölmek” 

sırrının mahfuz bulunduğu düşünülebilir.  

Nokta-i süveydâ’dan yayılan nur, süreklidir ve fıtrat olarak Allah’ı tanıyabilme 

potansiyelini ifade eder. Nokta-i süveydâyı çalıştırıp melekût âlemine uzanmak, ancak 

ölüm ile mümkün olmaktadır. Zira insan ancak ölüm ile aslına dönmektedir.586 Hiçlik, 

ayna olmak manasına gelir. İnsanın cismi, hep ile hiç arasındaki bir perde gibidir ve bu 

perde aralanıp da hiçlik vuku bulunca, Hep’te olan her şey aynaya yansır ki, bu da 

dünyanın ukbaya tebdil etmesi demektir.587 Tasavvufta hâsıl olması beklenen maksat da 

“ölmeden önce ölmek”, yani bireyin tevbe kapılarının kapandığı mutlak son olan fiziki 

ölümden önce, henüz nefes alıyorken “ölüm” tecrübesi ile, “hiçlik”le yüzleşerek, tüm 

 
582 Cebecioğlu, Nokta-i Süveydâ, 74. 
583 Cebecioğlu, Nokta-i Süveydâ, 59. 
584 Yılmaz, “Nokta-i Süveydâ’nın Önemi ve Özellikleri”, 122. 
585 Cebecioğlu, Nokta-i Süveydâ, 16. 
586 Yılmaz, “Nokta-i Süveydâ’nın Önemi ve Özellikleri”, 124-125. 
587 Filiz, Noktanın Sonsuzluğu, 4/13. 
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varlıklardan sıyrılarak arınıp, bir çocuk saflığına, başlangıca, geldiği yere dönmeye 

çalışmasıdır. 

3.1.2.3. Noktada Kalp Çocuğunun Doğuşu 

Zikir, insanın Evvel’ine yaptığı bir yolculuktur.588 Kul, Allah’ın Zat’ına yönelip, 

Allah’tan başka her şeyi unutarak zikre devam ettiği müddetçe kalbinde derinlik ve 

sağlamlık hâsıl olur; kalp asıl rengine döner ve saf kırmızı renkte olan nuru ortaya çıkar. 

Bu noktada, zikreden kul, kendisini zikirden alıkoyamaz ve kalp çocuğu denilen veled-i 

kalp doğar ki, bu da esasen kalbin kendi kendine zikretmesi demektir.589  

Kalbin nokta-i süveydâsından doğan bu kalp çocuğu, insanın kendi hakîkati, 

insanlığı ve ikinci doğumudur. İlk doğum, maddi anlamda bedenen bu dünyaya doğuştur. 

İkinci doğum ise bir mürşid-i kâmilin elinde, insanın kendi hakîkatini doğurmasıdır. 

İnsanın içindeki bu çocuk, zamanla büyüyüp gelişir ve böylelikle yeryüzüne halîfe 

olacak, ahsen-i takvim üzere yaratılan o onurlu insan teşekkül eder.590 Veled-i kalp ile 

ikinci kez doğan kalp, dirilmiş bir kalptir. Nitekim Hz. İsa (a.s.), “Bir kimse iki kere 

doğmadan melekûta, göklere ve melekler topluluğuna giremez” buyurmuştur.591  

Bir çocuğun doğumu nasıl hemen olmuyor, bunun için dokuz ay bir süreç 

gerekiyorsa, veled-i kalp için de bir süreç gerekir. Bu yolda ilerleyen sâlikler, temkin ve 

teenni ile, soğukkanlılıkla ve sağlıklarına dikkat ederek, tıpkı bir anne hassasiyeti 

içerisinde bir beklenti içinde olmalıdırlar. Bu beklenti, Mârifetin beklentisidir ve farklı 

bir telaş barındırır.592 Mevlânâ’ya göre; “Beden Can çocuğuna gebedir. Bir ömür boyu 

O’nu vücut rahminde taşır, besler; ölüm, ruhun bir başka âleme doğması hadisesinin 

 
588 Cebecioğlu, Nokta-i Süveydâ, 9. 
589 Nakşibendi, Miftâhü’l-Kulûb (Kalplerin Anahtarı), 36. Ayrıca bkz. Osman Türer, “Letâif-i Hamse”, 
DİA, XXVII, 143. 
590 Cebecioğlu, Nokta-i Süveydâ, 46. 
591 Cebecioğlu, Nokta-i Süveydâ, 60. 
592 Mahmud Erol Kılıç, Tasavvufa Giriş (İstanbul: Sufi Kitap, 2012), 84-85. 
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sancılarıdır.”593 Bu noktadan yola çıkılarak, modern insanın boğuştuğu dünya telaşının, 

kaygı, öfke ve yorgunlukların da, “Can çocuğu”nun bir türlü doğamamasından dolayı 

gerçekleştiği ifade edilir. Bu çocuk bir türlü doğamadığı için hayatta iken her gün ölüm 

sancıları çekilir. Oysaki ölüm, esasen doğumdur ve “Can çocuğu” bir kez doğduğu vakit, 

ne kaygılar, ne telaşlar ve ne de öfkeler kalır.594 Böylelikle, ölmeden önce ölen insan için 

ölüm sancılarının, yerini her gün zevk edilen “hayat neş’esi”ne bıraktığı düşünülebilir.  

Her doğan çocuk iki yaşına geldiğinde Rabbânî ihsan ve ilâhî hikmet olarak, ruhu 

kalbine çarptıkça kalp yaralanır ve o yaralardan delik ve pencereler açılır. Çocuk on 

yaşına gelince de kalbine ilham zuhur eder. Daha sonrasında ise, kalbe çoğu dünyalık ve 

dünyaya dair birçok şey dolar, birikir. Öyle ki, insan kalbini kendi kendine temizleyemez 

hâle gelir. Ancak ilâhî yardım ve tevbe ile muvaffak olabilir.595  

Kul gayret ederek mücahede ile tevbe eder, kendisini bütün mahlûklardan daha 

aşağı görerek Allah’ın rahmetini dilerse, Allah Teâlâ ona ilâhî yardım ve lütfu ile Hz. 

Peygamber’i (s.a.v.) yoldaş eder. Hz. Peygamber’in (s.a.v.) ruhaniyeti ve yardımı ile 

melekler o kulun kalbini temizler, içindeki nefsi hapseder ve onu zararsız hâle getirirler. 

Akıl, kalbin kapısına bekçi olarak koyulur ve Allah Teâlâ o kalbe “Murad” isminde bir 

bebek ihsan eder. Onu Hz. Peygamber’in emzirmesini talep eder. O çocuk, kalbin 

anahtarları kendisine teslim edilmek üzere Hz. Peygamber tarafından emzirilir, kısa 

sürede büyüyüp gelişir. Kur’an okur, onun sırrına erişir ve o vakit ilâhî emir gereği nefs 

zapt edilmiş olur ve böylelikle “Murad” hâsıl olur. Böylelikle kalbin anahtarları ve 

hizmetleri “Murad Efendi”ye teslim edilir. Kalbin içinde Allah’tan başkasının rüzgârının 

sığamayacağı, iğne ucu kadar bile delik bırakmayıp her tarafı korur gözetir, muhafaza 

altına alır. Her yeri kilitler ve ta ki kalbin sahibi gelinceye kadar kalbin ortasındaki 

 
593 Mevlânâ, Mesnevi Tercümesi, çev. Şefik Can (Istanbul: Ötüken Nesriyat A. S., 2016), 227. 
594 Merter, Nefs Psikolojisi, 161-162. 
595 Nakşibendî, Miftâhü’l-Kulûb (Kalplerin Anahtarı), 353-354. 
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mücevher kürsü üzerinde bulunan Kur’an’ı okur. Hak Teâlâ tecelli eyleyeceği vakit 

kalbin kilitleri, kapıları sonuna dek açılır.596  

Kul, kalp çocuğunu zikir, tefekkür, riyazet, mücahede ile, edeple ve özenle 

büyütür. Bu, türlü sırlar ve ibretlerle dolu yaşam döngülerinde kemale eren somon 

balıklarının içinde yaşadıkları nehri baş yukarı yüzmeleri gibi597, oldukça zorlu bir 

yolculuktur. Sâlik de sonunda doğduğu yere, başlangıç noktasına geri döner ve canından 

kopan “can” çocuğunu, emanetini oraya bırakıverir. Orada bir “can” verilip, bin “can” 

bulunduğu düşünülebilir. Böylelikle “Murad” hâsıl olup, fıtrat üzere yaratılan insana, 

“ahsen-i takvîm” formatına geri dönülebilir.  

3.1.2.3.1. Hâlvet ve Zikir ile Perdelerin Aralanması 

Kul, kalbinin bu özel hâllere mazhar olabilmesi için mücahede, riyazet, halvet ve 

özellikle zikre devam etmelidir. Zikir ile kalpteki perdeler/hicaplar kalkar ve Hak Teâla 

kalp aynasında âyân olur.598 İnsanoğlunun Huzur-ı İlâhî ile arasında, yaradılışı gereği, 

perdeler mevcuttur; kırk kat perde ile perdelenmiştir. Nitekim Hz. Âdem’in topraktan 

yaratılması da bunun içindir; her hicab, Hz. Âdem’in dünyayı imar etmeye salahiyet 

kazanması için ve kurb makamlarından perdelenmek içindir. Binaenaleyh, Âdemoğlunun 

da içinde bulunduğu hicabdan kurtulmak için kendini Allah’a ibadete vererek, her şeyiyle 

O’na yönelmesi gerekmektedir. Perdeler bir bir aralanınca, tüm ilimlerin membaı olan 

huzur-ı ilâhîye, yani kurb menziline ulaşılır.599  

Halvet, mürşidin mürîdini birtakım özel zikirler ve riyazet eşliğinde, belirli bir 

müddet dış dünyadan ayrı bir yere koymasıdır. Kul halvette kendini tamamıyla Allah’a 

 
596 Nakşibendî, Miftâhü’l-Kulûb (Kalplerin Anahtarı), 354-355. 
597 Yapılan araştırmalar neticesinde, somon balıkları gibi, yılan balıklarının da benzer şekilde doğdukları 
yere göç ettikleri ve özel bir beceri ve kabiliyet ile hareket ettikleri ortaya konulmuştur. Bütün bunlar elbette 
ki Allah Teâlâ’nın kudreti ve takdiri iledir. Ayrıntılı bilgi için bkz. Shah Manzoor Alam, “İnsanın Evrimi: 
Kur’ânî Kavramlar ve Bilimsel Kuramları”, çev. Turan Koç, İZÜ Sosyal Bilimler Dergisi 3/6-7 (2015), 
177-202. 
598 Cebecioğlu, Nokta-i Süveydâ, 47. 
599 Sühreverdî, Gerçek Tasavvuf (Avârifü’l-Meârif), 264-265. 
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verir, O’ndan başka her şeyden uzaklaşır.600 Sözlükte “bir yerin boş olması, o yerde hiç 

kimsenin, hiçbir şeyin bulunmaması; yalnız kalma veya biriyle baş başa kalma” 

anlamlarına gelen601 halvet, tasavvufî anlamda sevgiliyle, yani Allah ile baş başa kalmak 

demektir. İçine ne bir insanın, ne de bir meleğin dâhil olmadığı, Allah ile yapılan gizli 

konuşmadır. Halvet, bu manaya ulaşmayı sağlayan bir araçtır.602  

Öte yandan “çile” ve “erbain” kelimeleri de “kırk” manasındadır ve her ikisi de 

halvet anlamında kullanılan sözcüklerdir.603 “Kırk gün Allah için ihlasla amel edenin 

kalbinden diline doğru hikmet pınarları akar”604 buyrulmuştur ve bir görüşe göre, insan 

anne karnındaki gelişim evrelerini kırkar günde tamamladığı için halvetin süresi de kırk 

gündür.605 Halvetteki yalnızlık duygusunun, en güvenli yer olan anne rahmine olan 

özlemin ifadesi olduğu dile getirilmiştir. Nitekim Mesnevî, geldiği yere özlem duyan 

Ney’in feryadı ile feth-i kelâm etmektedir.606 Anne karnındaki yolculuk da kırk hafta 

sürer, kırk kat örtüler kuşanılır ve insan, doğunca kundaklara sarılır. Hayat yolculuğunun 

sonuna gelindiği vakit ise bu kez kırk kat örtülerden sıyrılıp, geldiği gibi Hakk’a döner. 

Halvet ve zikir, bu perdelerin/örtülerin henüz ölmeden önce aralanması deneyimi olarak 

ifade edilebilir. Zikrin karanlığında kalpteki o noktaya nazar edilerek “hayat”ın ve 

“hayâ”nın hakîkatine varılabilir. Böylelikle hicab perdelerinin aralanarak zahirde hayâ 

ile örtülen örtülerin607 mânâ âleminde açılması söz konusu olabilir.  

 
600 Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sözlüğü, 249. 
601 Orhan Çeker, “Halvet”, DİA, IV, 384-386. 
602 Kâşânî, Tasavvuf sözlüğü, 234. 
603 Mustafa Aşkar, “Bir Türk Tarikatı Olarak Halvetiyye’nin Tarihi Gelişimi ve Halvetiyye Silsilesinin 
Tahlili”, Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi XXXIX (ts.), 536. 
604 Keşfu’l-hafa, II, 224 (2361) 
605 Aşkar, “Bir Türk Tarikatı Olarak Halvetiyye’nin Tarihi Gelişimi ve Halvetiyye Silsilesinin Tahlili”, 536. 
606 Öncel Demirdaş, “Tasavvuf Tarihinde Halvet ve Halvetin Manevi Eğitimdeki Rolü”, EKEV Akademi 
Dergisi XVI/53 (2012), 139. 
607 Örtünmek, eşref-i mahlûkat olarak yaratılan insana mahsus bir olgudur. Zâhirde örtünmek, bâtında 
perdelerin açılmasına, hakikatlere vakıf olunmasına ve Allah’a yakınlığın artmasına vesile olabilir. Bu 
bakımdan, “hayâ” ile sembolize olunan kadının, tesettürüne riayetinin bir de bu açıdan değerlendirilmesi 
gerekebilir. Öte yandan, İsmail Hakkı Bursevî, Hz. Meryem’in giydiği elbiseyi, sıddıkiyyet libası olarak 
ifade etmiştir. Ayrıca bâtında giyilen libaslar, zâhirdeki libaslardan daha şereflidir, denilmiştir. Bkz. 
Bursevî, Kitâbüʼn-Netîce, 237.  Dolayısıyla hayâ ve edep, bâtının, yani kalbin libasıdır, denilebilir.   
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3.1.2.3.2. Edep ve Susma Noktası    

Ferîdüddin Attâr’a göre bu yolda (mârifet yolunda) dert, bekleyiş ve sabır 

gerektir. Hatta anne karnındaki çocuk gibi kanlar içinde oturmak gereklidir. Ekmek 

gerekirse, yememeli, onun yerine kan yutmalıdır. İç âleminden bir an bile dışarı 

çıkılmaması gerekir. Anne karnındaki çocuğun gıdası, ancak kandır. Ayrıca tüm 

gürültüler ve kavgalar dışarıdadır. Sâlik kan yutmalı, sabırlı olmalı ve beklemelidir ki, 

zamanı gelince mârifet nuru çiçek açsın608 ve veled-i kalp kutluca doğsun.  

İsmail Hakkı Bursevî, kalpte tevellüd eden bu esere, yani kalp çocuğuna “Hz. İsâ” 

ile telmihte bulunmuştur.609 Kur’an’da bildirildiğine göre Hz. Meryem doğum sancıları 

artınca doğum anında ona dayanabilmesi için bir hurma ağacının altına sığınmış ve 

onunla örtünmüştür. Zira yanında ona yardım edebilecek bir ebe yoktur.610 “Keşke 

bundan önce unutulup gitseydim” dediği noktada611 Allah Teâla onun için altından akan 

bir nehir bahşetmiştir.612 Diğer taraftan Allah Teâla, Hz. Meryem’e hurma ağacını 

silkelemesini emretmiştir.613 Allah Teâla, Hz. Meryem’e daha önce mihrabda iken 

sayısız nimetler vermesine rağmen614 burada ona zorluk ve meşakkati zorunlu kılmıştır. 

Hz. Meryem, meyveyi, o hâlinde iken, bizzat belli bir zorluk ile kesbetmiştir. Ayrıca 

Allah Teâla, Hz. Âdem’in çamurundan yaratılan kuru hurma ağacından615 kendisine yaş 

 
608 Attâr, Mantıku’t-Tayr, 283. 
609 Bursevî, Kitâbüʼn-Netîce, 769. 
610 Meryem 19/23-25. Hurma ağacı, onu bir anne şefkati ile sarmalamış, Allah Teâlâ’nın izni ile o kuru bir 
ağaç olmasına rağmen, henüz meyve vermesine de vakit varken, ona meyvesinden yedirmiş ve ona bu kutlu 
doğumunda yardımcı tayin edilmiştir. Bu durum, bir mürşid-i kâmilin, Allah Teâlâ’nın izni ve inayetiyle 
salikin manevi çocuğunu tevellüd etmesine yardımcı oluşuna benzetilebilir. Salik de bir mürşid-i kâmilin 
gövdesine ve gölgesine sığınıp onun yardımı ile kalp çocuğunu doğurmalıdır. Her doğum gibi, bu doğum 
da kolay olmayacak, salik tıpkı Hz. Meryem gibi tek başına, acılar içinde kıvranacaktır. Ancak tüm 
acılarından sıyrılıp mutlak saadete erişebilmek için kendi kendisini doğurmalı ve tenhada sessizce çiçek 
açıp meyveye durmalıdır.  
611 Hz. Meryem, kendisinden dolayı ailesinin ayıplanacağı korkusu ile insanlardan utanarak o sözü 
söylemiştir. Muhyiddin İbnü'l-Arabî, Fütühât-ı Mekkiyye, 10/359. 
612 Bu nehirden muradın, peygamberlikle insanların efendisi olacak birisi, yani evladı Hz. İsa olduğu rivayet 
edilmiştir. Bursevî, Kur’an Meâli ve Tefsiri, 12/4830. 
613 Meryem 19/23-25 
614 Nitekim Hz. Zekeriyya, Hz. Meryem’in yanına her girdiğinde orada bir yiyecek bulup ve bunun nereden 
geldiğini sorunca Hz. Meryem bunların Allah katından geldiğini ve Allah’ın dilediğine hesapsız rızık 
vereceğini söylemiştir. Al-i İmran 3/37  
615 Hurma ağacı ile ilgili rivayet olunan hadis-i şerifte “Halanız hurmaya hürmet ediniz. Çünkü o, babanız 
Âdem’in çamurunun fazlasından yaratılmıştır. Ağaçlar arasında İmran kızı Meryem’in altında doğurduğu 
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hurma vermek sureti ile mucizesini ona göstermiştir. Burada hurma kesb, amellerin 

sembolü ve su ise, herhangi bir gayreti olmaksızın Allah tarafından ona bahşedilen ilâhî 

feyzin sırrıdır.616 Binaenaleyh bu noktada, Hz. Meryem’in Allah Teâlâ ile olan 

halvetinden zahirde Hz. Îsâ’yı (a.s.)617 kucağına alarak çıkması618  gibi, sâlikin de bu özel 

bekleyişin sonunda bâtınında tevellüd eden kalp çocuğunu, yani kendi hakîkatini 

kucaklayarak tekâmül edebileceğini ifade etmek mümkün olabilecektir.  

Diğer taraftan Meryem Suresi’ne bakıldığında “susma”619 emirleri ile 

karşılaşılmaktadır. İlki, Hz. Zekeriyya’ya Allah Teâlâ’nın vaad ettiği evladının 

doğmasından evvel emredilen “susma”dır.620 Allah Teâlâ’nın Hz. Zekeriyya’ya evladı 

olacağına dair alameti, üç gün işaretten başka söz söylememesidir. Alametin üç gün hiç 

kimse ile konuşmamak, yani susmak biçiminde oluşu, bu süre zarfının Allah’ı zikre, O’na 

 
ağaçtan Allah’a daha değerli bir ağaç yoktur. Doğurgan kadınlarınıza hurma yediriniz” buyurulmuştur. 
(Münâvî, II, 94) 
616 Hz. Meryem’in hurma ağacını silkeleyip taze hurmaları düşürmesi gibi, kalp Meryem’i de zikir ağacını, 
“la ilahe illallah” zikri ile sallayınca ilahi keşif ve müşahedeler taze hurmalar gibi düşerler. Bunlar 
vasıtasıyla da Hakka vasıl olmuş veli kulların elde ettiği nimetler elde edilir. Nitekim Hz. Peygamber (s.a.v.) 
“Ben Rabbimin katında gecelerim. O, beni yedirip içirir” (Buhari, Savm, 20,48,49; Müslim, Sıyâm, 57-58) 
demiştir. Bursevî, Kur’an Meâli ve Tefsiri, 12/4830-4833. 
617 Hz. İsa’nın Allah Teâlâ’ya olan yakınlığı özel bir format içermektedir. Şöyle ki, Hz. İsa’nın unsurlar 
âleminden uzak oluşundan, yani unsurî bir babadan meydana gelmeyişinden ötürü, Allah ile olan 
yakınlığını idrak etmesi yönünden hiçbir engel yoktu. Dolayısıyla henüz yeni doğan bir bebekken annesine 
iftira edenlerle ilgili hükümde bulunmuş, konuşmaları ile şahitlik etmiştir. Bkz. Muhyiddin İbnü'l-Arabî, 
Fütühât-ı Mekkiyye, 15/333-334. Öte yandan Hz. İsa’da ölüleri ihya etme ve hastaları iyileştirme gibi hayat 
sırrı mevcut idi. Bkz. Muhyiddin İbnü'l-Arabî, Günümüz İnsanına Fusûsu’l-Hikem (Hikmetlerin Özü), çev. 
Hamza Kılıç (Istanbul: Insan Yayinlari, 2009), 206-207. Kur’an’ın delaletine göre, Hz. İsa, Cibril (a.s.)’ın 
Meryem’e üflemesi ile tevellüd etmiştir. Cibril hâlis ruhtur, ruhânîdir. Dolayısıyla Hz. İsa’nın üflemesinin 
de hayata sebebiyet vermesinde şaşkınlık verecek bir durum olmadığı belirtilmiştir. Bkz. Bursevî, Kur’an 
Meâli ve Tefsiri, 3/982. 
618 İffet, hayâ ve edep sembolü saliha bir hanım olan Hz. Meryem için, iffetsizlik ile itham edilmek, şüphesiz 
ki çok ağır bir imtihandır. Ki o Yüce Validemiz, “…Keşke, bundan önce ölseydim, unutulup gitseydim!” 
(Meryem, 19/23) demiştir. Kavminin yanına kucağında bebek ile gelirken en ağır utanç imtihanı ile 
sınanmış, ancak kundaktaki bebeği Hz. İsa (a.s.) dile gelip konuşunca, Hz. Meryem’deki “Afîfe” (Tahrim, 
66/12) sıfatı tecelli olmuştur. Şüphesiz ki Hz. Meryem, hayânın, edebin ve iffetin her çeşidini kendisinde 
toplayan, nadide, Allah Teâlâ’nın katında sonsuz kıymet ve lütuflara mazhar olmuş bir insan-ı kâmildir. 
Öte yandan Hz. Meryem’in masumiyetine birinci şahid, Hz. İsa’nın beşikte iken konuşması iken, diğer 
şahid ise, kuru hurma ağacının Hz. Meryem’in silkelemesi ile yaş hurma vermesidir. Hâlbuki hurma 
ağacının meyve vermesi için aşılanması icap etmektedir. Hz. Meryem’in bakire olmasına karşın Hz. İsa’yı 
dünyaya getirmesi gibi, hurma ağacı da aşılanmaksızın taze hurma vermiştir. Ayrıntılı bilgi için bkz. 
Muhyiddin İbnü'l-Arabî, Fusûsu’l-hikem, 2017, 2/1128.     
619 Suad el-Hakîm, susmayı dört çeşide ayırmıştır. Bunlar edep susması, riyazet susması, ibadet susması ve 
insanın bir şeyden dolayı susmasıdır. Edep susması, sûfîlerin adabından olan susma türüdür. İbadet susması, 
insanlar gıybete başladığı zamanki susma türüdür. Bir şeyden dolayı susmak, genellikle insanın bir keşif ve 
feyiz ile dilsiz kalmasıdır. Riyazet susması ise, nefse muhalefet etmek için susmaktır. Su’ad el-Hakîm, 
İbnü’l-Arabî Sözlüğü, 549. 
620 Meryem, 19/10.  
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şükre ve nimetin hakkının verilmesine ayrılmış olmasıdır.621 Bunu, sâliklerin halvet 

esnasında ve zikirde hiç kimse ile değil de, yalnızca Allah ile konuşmalarına benzetmek 

mümkündür. Nitekim Hz. Zekeriyya, insan ruhuna, onun hanımı ruhun eşi olan bedene, 

Hz. Yahyâ da kalbe mukabildir. Hz. Zekeriyya’nın üç gece Allah’tan başkası ile muhatap 

olmaması ve yalnızca O’na yönelmesi emredilmiştir. Kişi, Allah’tan başka hiçbir şeye 

yönelmemek üzere Allah’a yaklaştığında, Allah da ona bir çocuk vererek yaklaşır; bu 

çocuk, Allah’ın nuruyla dirilen kalptir.622  

Öte yandan bu susma neticesinde doğan Hz. Yahyâ’nın623 anlam itibarı ile 

“hayat” sırrını içeriyor olması da oldukça mânîdardır. Şöyle ki, Hak Teâlâ, oğluna verdiği 

bu özel isim ile, Hz. Zekeriyya’nın sıfatı olan “hayat” mânâsını onda toplamıştır. 

Dolayısıyla Yahyâ ismi, Hz. Zekeriyya’nın “hayat” zikrini bildirendir; Hz. Zekeriya’nın 

zikri, Hz. Yahyâ ile diridir. Zira Allah Teâlâ, Hz. Yahyâ’yı kendi zatının sıfatı olan 

“Hayat” ile vasıflandırmıştır.624 Şüphesiz ki Hz. Yahyâ hayâ ve edep erdemlerinin 

kendisinde vücut bulduğu “iffetli ve salih kullardan bir peygamber”625 olarak 

müjdelenmiştir. Bu noktada “hayâ” ile, hem zâhirdeki çocuğun, hem de bâtındaki 

çocuğun sıfatı ve nişanesi olarak karşılaşıldığını ifade etmek mümkün olabilir. Hayâ, her 

şeyin başladığı, “Hayy” ile dirilik bulduğu ve yine her şeyin bittiği noktadadır. Hayâ 

 
621 Bursevî, Kur’an Meâli ve Tefsiri, 3/968. 
622 Bursevî, Kur’an Meâli ve Tefsiri, 12/4816. 
623 Yahyâ,“yaşamak” manasındaki “hayat” kökünden gelmektedir. Bu isim annesinin doğurganlığını 
sağlaması, erdemli bir hayat sürmesi, kalbinin iman, ihlas ve itaat ile Allah tarafından canlı ve diri tutulması, 
şehidlerin hep diri oluşu ve onun da şehid edilmesi nedeniyle “O yaşayacak” manasında Allah tarafından 
kendisine verilmiştir. Bkz. Mahmut Aydın, “Yahyâ”, DİA, XLIII, s.232-234. Ayrıca Hz. Yahya’ya henüz 
çocukken “hikmet” verildiği ifade edilmiştir. Bkz. Meryem, 19/12. Şüphesiz ki bu durum da oldukça 
manidardır ve türlü hikmetler içermektedir. Şöyle ki, burada, Yahya aleyhisselamın çocuk olduğu halde 
Allah’ın ihsan buyurduğu kitapla kuvvet ve kudret sahibi olduğu vurgulanmakta, ayrıca “kalp hâkimiyeti 
ihsan ettik” sözü ile de “letaifin ilk mertebesi olan kalp mertebesine” işaret edilmektedir. Ayrıca kalp 
mertebesinde çekilen ism-i celal lafzı ile kalp hâkimiyetine yaklaşıldığı da işaret buyurulmaktadır. Ayrıntılı 
bilgi için bkz. Abdülkâdir-i Geylânî, İrşad Mektupları (Mektûbât-ı Geylânî), çev. Seyyid Hüseyin Fevzi 
Paşa (İstanbul: Âlem yayınları, ts.), 69. Yine, Hz. Yahya’ya hikmet verilmesindeki maksadın peygamberlik 
olduğu da ifade edilmiştir. Bkz. Bursevî, Kur’an Meâli ve Tefsiri, 12/4813. 
624 Muhyiddin İbnü'l-Arabî, Fusûsu’l-hikem, 2017, 2/1124-1125. 
625 Al-i İmran 3/39 
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çekirdekte, özde ve imandadır/imandandır.626 Dolayısıyla hayâ, çocuğun, yani insan 

prototipinin yegâne karakteristiklerinden birisi olarak ifade edilebilir.  

Surede zikredilen diğer bir “susma” emri ise, Allah Teâlâ’nın, Hz. Meryem’in 

doğum yapması sonrasında kendisini kınayanlara karşı “…artık bugün hiçbir insanla 

konuşmayacağım”627 demesini buyurmasıdır. Hz. Îsâ, Allah Teâlâ’nın “Meryem’e ilkâ 

ettiği kelimesidir”628 denilmiştir. Allah Teâlâ onu, Hz. Meryem için kelimeler 

yapmıştır.629 Hz. Meryem’e susmanın emredilmesinin ardından Hz. Îsâ’nın Allah 

Teâlâ’nın kelimeleri ile konuşması vuku bulmuştur. Bu noktada, kalp çocuğunu doğuran 

sâlike de tıpkı Hz. Meryem gibi edep ile sükût etmek düşmektedir, denilebilir. Keza 

mârifetteki edebe dair zâhirdeki alametlerden en aşikâr olanının “susmak” olduğu ifade 

edilebilir. Dil susar, kalp Allah ile, Allah’ı konuşmaya devam eder, denilebilir. 

Bu süreç, tıpkı bebeklik döneminde insanda potansiyel olarak bulunan konuşma 

yetisinin, bir müddet kuvvede zuhur ettikten sonra, kemâlâtta tekrar bilkuvve hâline 

dönmesi gibidir. Nitekim diğer yandan “Kime uzun ömür verirsek onu yaratılış 

çizgisinde tersine çeviririz”630 ayetince insanın gelişim çizgisinde yaratılışın tersine 

çevrilmesi söz konusudur. Bu noktada yaşı kemâle eren kullar için çocukluk 

hususiyetlerine geri dönüş hâsıl olacaktır. O hâlde, tıpkı hayat ve ölümde olduğu gibi, 

ihtiyarlığın çocuklukta ve çocukluğun da ihtiyarlıkta mündemiç kılındığını ifade etmek 

mümkün olabilecektir.       

 
626 Buharî, Edeb, 77; Müslim, Îman, 59. 
627 Meryem, 19/26. İsrailoğullarından mücahede ehlinin orucu, akşama kadar bir şey konuşmaktan ve 
yemekten uzak durmaktı. Hz. Peygamber, bu tarz bir susma orucunu ümmeti için yasaklamıştır. Buna 
mukabil, “ya hayır söyle, ya sus” denilmiştir. Öte yandan yasaklanan, mutlak sükûttur. Öte yandan sükût, 
seyr ü sülukun şartlarından biridir ve maneviyatta yol almada sükûtun çok faydası mevcuttur. Ayrıca Hz. 
Meryem’in insanlarla konuşmamakla emrolunmasındaki bir diğer hikmet de, ahlaksız kimselerle baş 
etmenin metodunu öğretiyor oluşudur. Bkz. Bursevî, Kur’an Meâli ve Tefsiri, 12/4832-4833.    
628 Hz. İsa, Cebrail (a.s.)’ın kelimetullahı Meryem’e üfleyip ilka etmesi yönünden “kelimetullah”, ölüleri 
diriltmesi yönünden “Rûhullah”, ve beşer yönüyle de “Abdullah”tır. Bkz. Muhyiddin İbnü'l-Arabî, 
Fusûsu’l-hikem, 2017, 2/903.  
629 Muhyiddin İbnü'l-Arabî, Fütühât-ı Mekkiyye, 12/332. 
630 Yasin, 36/68 
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3.1.3. Aslına Dönmek 

İnsanın asıl itibarı ile sahip olduğu niteliklerden ilki, temelde âciz ve zayıf olarak 

yaratılmasıdır. Kur’an’da “Sizi güçsüz yaratan, güçsüzlüğün ardından kuvvet veren, 

kuvvetli hâlinizden sonra da güçsüz hâle getiren ve yaşlandıran Allah’tır. O dilediğini 

yaratır. O hakkıyla bilendir, üstün kudret sahibidir”631 buyurulmaktadır. Binaenaleyh 

insan güçsüz ve aciz olarak yaratılmıştır. Keza çocukken de âciz ve zayıftır, yaşlandığı 

vakit de öyledir. Çocuklar büyürken bir kuvvet kazanmakla birlikte, bu kuvvet geçici bir 

hâldir. Yaşlanınca elde edilen bu kuvvet yerini tekrar âcizlik ve zayıflığa bırakır. 

Dolayısıyla insanın orta döneminde elde ettiği bu kuvvet arızîdir ve kendi elde ettiği 

değil, Allah Teâla’nın ona bahşettiği bir kuvvettir. Esasen bu kuvvet, Allah Teâla’nın 

“Kaviyy” (Kuvvetin Sahibi) ismi ile tecelli etmesidir.632  

O hâlde insanoğlu aslı itibarı ile aciz ve zayıf olduğunu unutmamalıdır. Öte 

yandan, ihtiyarlıktaki zayıflık, çocukluktaki zayıflık gibi nitelendirilse ve hüküm olarak 

birbirine benzetilse bile, birbirinin tam olarak aynısı değildir. Zira tecellîde tekrar 

yoktur.633 Ayrıca çocukluk döneminde farkındalık olmaksızın acziyet, ihtiyarlıkta ise 

farkındalıklı bir acziyet söz konusudur.     

Öte yandan insan, esasen, yeniden aslına dönmek üzere ve yalnızca geçici bir 

müddet için dünyaya gönderilen bir varlıktır. Allah Teâlâ, Fecr suresinde “ Ey mutmain 

nefs… Rabbine dön” buyurmaktadır. Allah Teâlâ, bu bedeni yönetmek üzere kendisinden 

çıkılan kimsedir. Zira dönüş, ancak çıkılan bir yere olabilmektedir. “Dönüş” kavramını 

 
631 Rum 30/54 
632 Toshihiko Izutsu, İbn Arabî’nin Fusûs’undaki Anahtar-Kavramlar, çev. Ahmed Yüksel Özemre 
(İstanbul: Kaknüs Yayınları, 2020), 367. Hikâyeye göre, söz dinlemeyen bir gencin, evladını itaate 
getirmekten aciz kalan annesi, önüne beşiğini getirip koyar ve ona bir zamanlar orada devamlı ağlayan, aciz 
bir bebek iken kendisinin onun hizmetine amade olduğunu hatırlatır. Küçük bir bebek iken yüzüne konan 
bir sineği bile def etmekten aciz olduğunu ve bir sinekten bile incindiğini anımsatır. Şimdi büyüyüp kuvvet 
ve kudret sahibi olduğunu, ancak gün gelince öleceğini, mezara gireceğini ve yine bir karıncayı bile 
kendisinden def edemeyeceği gerçeğini ona anlatır. Bkz.  Sâdî-i Şîrâzî, Bostan ve Gülistan, 255-256. 
633 Muhyiddin İbnü'l-Arabî, Fusûsu’l-Hikem: Tercüme ve Şerhi, 1/792. 
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bu yönüyle ele almak gerekmektedir. Keza Allah Teâlâ, nefse “yönelmesini” değil de, 

“dönmesini” emretmiştir. Nefsin dönüşü, onun kemâl bulmasıdır.634   

Bir kimse, kendisine vaad olunan dönüş yerini araştırsa, dönüşünün menzillerini 

aşıp aslına ulaşır, denilmiştir. Nitekim kişi ihtiyarlıktan önce gençtir, gençlikten önce 

çocuk olmuştur. Çocukluktan önce ana rahminde cenin, ondan önce et parçasıdır. 

Öncesinde kan pıhtısı, öncesinde nutfe olmuştur. Ondan öncesinde ise onların gıdası 

olmuştur. Öncesinde hayvani olmuş ve öncesinde ise bitkisel olmuştur. Daha da 

öncesinde ise, dört unsurun karıştığı toprak olmuştur. Topraktan önce ise mutlak 

cisimdir. Öncesinde ise külli tabiattır. Öncesinde mücerret cevherdir. Şu hâlde insan bu 

menzilleri kat ederek karanlık ve nur perdelerini kaldırmış, kendi nefsini, dolayısıyla da 

Mevlâ’sını tanımış ve bilmiştir. Ruh aynı ruhtur, değişen yalnızca bedendir. İnsan 

böylelikle başlangıç ve sonunu anlamıştır.635 İnsanın sonu, başlangıcında gizlidir, 

denilebilir. 

3.1.3.1. Fıtrat Üzere Olmak 

Kalbin fıtrat üzere yaratılması konusunda, “Aslında biz, insanı en güzel kıvamda 

yarattık…”636 buyurulmuştur. Ancak kalpte beşeri hükümler galip gelmeye başlayınca, 

tıpkı beyaz bir elbise gibi iken tüm kirleri ve lekeleri üzerinde toplamış olur. Esasen kalp 

bir çocuk gibidir; o ancak dünya ehlinin dış hâllerine akıl erdirebilir. Dünya ehlinin 

birtakım ayrılıkları, dağınık işleri ve bayağı şeylere düşüşlerine şahit oldukça, onlara 

benzemeye başlar, onların rengini alır. Nitekim bu da ayette “Sonra onu aşağıların 

aşağısına gönderdik”637 ile ifade edilir. Bu düşüşü idrak eden ve akıllanan kişi, elbisesine 

bulaşan kiri temizlemeye koyulur. Yani bu akıllanma, bir tezkiyedir. Beşeri yönünden 

 
634 Muhyiddin İbnü'l-Arabî, Fütühât-ı Mekkiyye, 5/372. 
635 İbrahim Hakkı Erzurûmî, Mârifetnâme, çev. Faruk Meyan (Istanbul: Bedir Yayınevi, 1980), 256-257. 
636 Tin, 95/4 
637 Tin, 95/5 
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ötürü üstüne bulaşan kirlerden bu yolla temizlenilmiş olur638 ve esasen böylelikle asli 

fıtrata dönülmeye çalışılır.  Asli fıtratı hiç şekil değiştirmeden beka âlemine göçebilen 

zümrenin pek çoğu ise, meczuplar, mecnunlar ve çocuklardır. Bunların dışında, Allah’a 

dönüşlerinde asli fıtratlarını koruyabilen kimseler, salih amel, riyazet, mücahede ile nefs 

tezkiyesi yolunu tutanlardır. Bu kimseler, “Fıtrat cenneti” olarak da ifade edilen “Naim 

cenneti”nin sakinleridirler.639 

Öte yandan “asıl” mânâsında ifade edilen “Ana (ümm)” lafzı, doğuran kadın için 

kullanıldığı gibi, toprak için de istiâre yoluyla kullanılır. Aynı zamanda bu isim dört 

unsur için de kullanılır ve onlara da asıllar anlamında “analar” denilir. Nitekim ana, çocuk 

açısından asıldır, denilmiştir.640 Dünya ve ahiret cihetinden bakıldığında ise, ahiretin asıl, 

dünyanın ise çocuk mesabesinde olduğu söylenebilir. Nitekim Abdülkerim Cili bu 

durumu şu şekilde ifade etmektedir:  “Her ne kadar, dünya ahiretin anası (annesi) ise de, 

buna şaşma… Nice çocuklar vardır ki; anne ve babasından, şeref itibarı ile daha 

yüksektir… Bu açıdan bakılınca, dünya asıl ise de, ahiret Allah katında daha şerefli ve 

daha faziletlidir. Kendi kapsamında bulunan hakîkat icabı, ahiretin durumu budur…”641  

Beden, topraktan yaratılmıştır ve ölüm ile birlikte, ilk yaratılışa, aslına geri 

dönmüştür. İnsanın her bir parçası, ölümle birlikte aslına dönmektedir; ruh ruhlara, 

topraktan yaratılan bedeni ise toprağa karışır.642 Her şey aslına dönmektedir. Bu 

bakımdan, anne toprağında yeşerip filizlenen, can bulan insan, Allah Teâlâ’nın emri vaki 

olup tekrar toprağa döndüğünde kalbinde özenle muhafaza ettiği tohum/iman emaneti ile 

toprağa verilir, tekrar filizlenip, yeni bir hayata adım atar. Nitekim insan-ı kâmil için anne 

karnı, toprağın bağrı ve aynı şekilde toprağın bağrı da anne karnı gibidir. Kabrine, beşiğe 

 
638 Abdülkerim el-Cîlî, İnsan-ı Kâmil, çev. Seyyid Hüseyin Fevzi Paşa (Istanbul: Kitsan Basım Yayın, 
2018), 2/84-85. 
639 Abdülkerim el-Cîlî, İnsan-ı Kâmil, 2/191-192. 
640 Gazâlî, İlmin Ölçütü (Mi’yaru’l-ilm), çev. Hasan Hacak - Ali Durusoy (İstanbul: Türkiye Yazma Eserler 
Kurumu Başkanlığı, 2013), 72. 
641 Abdülkerim el-Cîlî, İnsan-ı Kâmil, 2/304. 
642 Muhyiddin İbnü'l-Arabî, Fütühât-ı Mekkiyye, 4/259. 
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yatırılan bebekler misâli pür-i pâk girer. Kabir, insan-ı kâmilin beşiğine benzetilebilir; 

zira o da her insan gibi bir annenin rahminden kopup dünyaya gelmiş olmakla beraber, 

emanetini asli hüviyeti üzere iade etmeyi başararak, yüzünün akı ile tekrar Rahman’ın 

rahmetine kavuşan nâdide bir kuldur. 

İbnü’l-Arabî’ye göre anne, her şeyin aslı ve kaynağı demektir. Anne, doğandaki 

her niteliği kendisinde barındırır ve annesi olduğu her şey üzerinde hükümranlığı vardır. 

Anne, kuşatıcı ve rahmet ifade eden bir mânâ içermektedir. Annelik özelliğinin 

kazanılması için mutlak surette bir baba olması gerekirken anneye adını verdiren bizâtihi 

çocuktur. Bu noktada bilgi baba, bilginin eyleme dönüşmesi anne ve çocuk da bir netice 

ve ürün olarak betimlenmiştir. Anne çocuğun bedensel olarak aslı iken baba da çocuğun 

ruhen ve aklen aslıdır.643 Manevî doğumla kalp çocuğunu dünyaya getiren her sâlik de, 

başlangıcına, aslına dönmüş, aslını doğurmuş, annenin “asıl” olması gibi, o da kendi 

kendisinin aslı, başlangıcı, en saf ve temiz hâli olmuş, adeta sıfırlanmıştır. Tıpkı “anne” 

gibi merhameti kuşanmış, kendi kalp ülkesinde anneliğin tecellîsine paye kılınmıştır. 

Böylece sâlikin, kendi kendisinin hem çocuğu, hem de annesi olduğu düşünülebilir. 

  Öte yandan İbnü’l-Arabî, çocuğun ruhen ve aklen aslı olan babası ile olan 

münasebeti ile ilgili “çocuk babasının sırrıdır” ifadelerini kullanmıştır. Zira “o, babasının 

vücudunda mestur ve onda bilkuvve mevcuttur.”644 Ayrıca evlat “zâhir” oldukça, 

babanın onda “bâtın” olduğu beyan edilmiştir.645 Yine benzer biçimde “veled, babasının 

“ayn”ıdır” ifadeleri ile de, Âdemoğlundaki tevhid sırrına işaret olunmuştur. Bu hakîkat 

“Ey insanlar! Sizi bir tek nefisten yaratan ve ondan da eşini yaratan, ikisinden birçok 

erkek ve kadın üretip yayan rabbinize itaatsizlikten sakının”646 ayetinde mevcuttur.647 

Diğer yandan “çocuk” mânâsına gelen “ibn” kelimesi, bina yapıları için kullanılan 

 
643 Su’ad el-Hakîm, İbnü’l-Arabî Sözlüğü, 71-73. 
644 Muhyiddin İbnü'l-Arabî, Fusûsu’l-hikem, 2017, 1/260. 
645 Muhyiddin İbnü'l-Arabî, Fusûsu’l-hikem, 2017, 2/1520. 
646 Nisa, 4/1 
647 Muhyiddin İbnü'l-Arabî, Fusûsu’l-hikem, 2017, 1/367. 
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“bünye” kelimesi ile aynı köktendir ve babanın evladı karşısındaki durumu, bina inşa 

eden bir ustanın konumuna benzetilmiştir.648  

Abdülkâdir-i Geylânî, bidayet ve nihayet faslında, bidayetin belli ve rastgele bir 

hayattan meşru hayata geçme ile başladığını, sonrasında emre geçildiğini ve sonra da 

kaderin başladığını ifade eder. Bunun neticesinde tekrar rastgele yaşanan hayata, yani 

bidayetin başlangıcına dönülür. Bunun için şu örneği verir: Bilinen bir hayatta, yani 

bidayette çocuk alışılmış hayatına yedi yaşına kadar devam eder. Yedi yaşına geldiğinde 

hayatı değişir, tahsil çağı başlar. Bir zaman boyunca serbest yaşamayı kaybeder. Ancak 

netice olarak yine eski hayatına döner, serbest yaşar. Ancak bu dönüşte eskisinden farklı 

olarak kendisine birtakım vazifeler tesis edilir. İşte bir velinin ilk ve son devirleri de 

böyledir. Velinin tekrar bilinen hayata (çocukluk çağına) dönmesi lazımdır ve döner de. 

Ancak bu arada kendisini bilmesi şartı söz konusudur. Artık ilk devir geçilmiş, son devire 

ulaşılmıştır. Bu devirde yeme, içme, giyme, evlenme ve çeşitli maddi ihtiyaçların 

giderilmesinde dini emirlerin uygulanması gerekmektedir. Bütün amellerinde Hz. 

Peygamber’e uyulması icap etmektedir. Bu devir, böyle bir incelik gerektirmektedir.649 

Buna göre, çocukluk dönemi, tevhid noktası ile bilinen, Allah ile beraberlik içinde olunan 

bir hayatla eş değer tutulmuştur. Dolayısıyla insan için fıtrattan, özden, yani çocukluktan 

uzaklaşıldıkça, tevhidden savrulmalar, hatta kopmalar söz konusu olabilecektir.  

3.1.3.2. Çocuk Saflığına Kavuşmak 

Tevhid sırrına, hakîkate vâkıf olan kişi bu hâli ile sütannesinin elindeki çocuğa, 

ya da yıkayıcı elindeki meyyite benzetilir, yani kendinden bihaberdir, iradesini teslim 

etmiştir.650 Binaenaleyh Allah indinde, O’nun tasarrufuna karşı sütannenin emzirdiği 

 
648 Râgıb el-İsfahânî, Mutluluğun Kazanılması (Tafsilü’n-Neşeteyn ve Tahsilü’s-Saadeteyn), çev. Mustafa 
Solmaz (İstanbul: Sufi, 2018), 33. 
649 Abdülkâdir-i Geylânî, Fütûhu’l-Gayb (Âlemlerin Keşfi), 174-176. 
650 Abdülkâdir-i Geylânî, Fütûhu’l-Gayb (Âlemlerin Keşfi), 19. 
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çocuk gibi olunmalıdır. Ancak bu, şüphesiz ki şeri hükümlere uyup emir ve yasakların 

haricindeki durumlara ait bir hâldir.651  

Gazâlî, beşeri-nurani ruhların mertebelerini açıklarken, ilk sırada duyuları 

zikretmiştir. Bu seviyede, beş duyunun getirdikleri, hayatın aslı ve evveli olarak ele 

alınır. Zira canlı olmak, bununla olur. Süt emen çocuklarda da bu mevcuttur.652 Ayrıca, 

hakîkatte tüm fiillerin Allah’ın olması icabınca, bebeklerin fiillerinde bir “doğrudan 

olma” vasfı mevcuttur; yani bebeklerin fiilleri doğrudandır, Allah’tandır.653 Öte yandan 

hadis-i şerifte “…Kulumu sevince (âdeta) ben onun işiten kulağı, gören gözü, tutan eli 

ve yürüyen ayağı olurum. Benden ne isterse, onu mutlaka veririm, bana sığınırsa, onu 

korurum”654 buyurulmuştur. Bu noktada Allah Teâlâ’nın kuluna olan muhabbetinin ve 

kulun O’na yakınlığının nişanesinin, “duyular” seviyesinde zikredilmesi dikkate haizdir. 

Ayrıca Allah Teâlâ, sevdiği kulunu koruyup kollayacağını, ona ne isterse vereceğini vaad 

buyurmuştur. Bu da kalbinde iman emanetini özenle taşıyan bir kul için varılabilecek en 

güzel menzil olup, nihayette sonsuz bir merhamet deryasına kavuşmak mânâsına 

gelmektedir. 

Sûfîlerin, Allah Teâlâ’nın kucağındaki (himayesindeki) bebeklere benzedikleri 

ifade edilmiştir. Bir anne, bebeğinin ihtiyaçlarını nasıl karşılarsa, Allah Teâlâ da bu 

kullarının ihtiyaçlarını temin eder, denilmiştir.655  Binaenaleyh, çocuk gibi saflaşan, 

iradesini Allah Teâlâ’ya teslim eden veli kullar, bir çocuk gibi her kötülüğe düşmeleri 

ihtimal dâhilinde olmalarına karşın daha önceki davranışlarının, amellerinin sağlam 

olması sonucu Allah Teâlâ tarafından korunmaya alınırlar. Bu onların kazancıdır; artık 

kötü işlerden korunmaktadırlar. Abdülkâdir-i Geylânî, bu hâli anne ve babasının 

 
651 Abdülkâdir-i Geylânî, Fütûhu’l-Gayb (Âlemlerin Keşfi), 41. 
652 Gazâlî, Nurlar Âlemi (Mişkatu’l-Envar), çev. Şadi Eren (Ankara: DİB Yayınları, 2019), 72. 
653 Muhyiddin İbnü'l-Arabî, Fütühât-ı Mekkiyye, 5/251. 
654 Buhari, Rikak, 38 
655 Muhammed b. İbrahim el-Kelâbâzî, Doğuş Devrinde Tasavvuf (Taʿarruf), çev. Süleyman Uludağ 
(İstanbul: Dergâh Yayınları, 2014), 150. 



 

163 
 

himayesindeki çocuk gibi olmaya benzetmiştir. Himaye edilmek bir çocuk için kazançtır; 

babanın rızık temin etmesi ve annenin yüreğindeki şefkat duygusu çocuk için bir 

kazançtır. İşte veli insan da tıpkı bir çocuk gibidir; hâlk da kendisini sever ve ona yardım 

eder. Bunu Allah vermiştir, zira Allah daima sevgili kullarının yardımcısıdır.656  

Öte yandan sûfîler, türlü çileler sonunda manevî doğum ile ve “an”da husule 

gelen kalp çocuğunu, yalnızca bir “an”a hasretmekle yetinmeyip, bu mânâ çocuğunun 

ifade ettiği mânâyı tüm “an”lara yayarak “vakit” kavramı ile “çocukluk” hususiyetini bir 

araya getirmişlerdir. Böylece her dem Allah ile olan sâlik, “an”da Allah’ın hükmü 

karşısında bir çocuk gibi itaatkâr ve edilgendir. Yine bir o kadar da iman saflığı ve 

tazeliği noktasında kalbindeki “çocukluğun” tesiri süreğendir. Zira iman hakîkati, artık 

onun kalbinden her an tevellüd etmektedir.        

3.1.4. Vaktin Çocuğu Olmak 

Tasavvuf “her zaman, o vakitte yapılması en iyi olan şeyle meşgul olmak”657 

şeklinde tarif edilmiştir. Bu ifadeler, vakte dair düşünce ve amellerin, tasavvuftaki 

merkezî önemini belirtmektedir.658 Bu minvalde Ebû Hafs el-Haddâd, tasavvufun 

edepten ibaret olduğunu ve dolayısıyla her anın, her hâlin ve her makamın kendine göre 

bir edebi olduğunu ifade etmiştir. Buna göre içinde bulunduğu her vaktin edebine riayet 

eden bir kimse, Allah erlerinin mertebesine ulaşır.659 Sûfîler, içinde bulunduğu vaktin 

gerektirdiklerini göz önünde bulundurarak yaşayan sâliki ifade etmek için “ibnü’l-vakt” 

mefhumunu kullanmışlardır.660 Vaktin edebine riayette “vaktin çocuğu” olma söz konusu 

edilmiştir.  

 
656 Abdülkâdir-i Geylânî, Fütûhu’l-Gayb (Âlemlerin Keşfi), 149-150. 
657Sühreverdî, Gerçek Tasavvuf (Avârifü’l-Meârif), 70. 
658Svitlana Nesterova, “Sûfi Vaktin Oğlu: Tasavvufta Zaman Olgusunun Bireysel Algıları” (İstanbul: Bilir 
Matbaacılık, 2016), 1/150. 
659 Sühreverdî, Gerçek Tasavvuf (Avârifü’l-Meârif), 66-67. 
660 Mehmet Yıldız, “Geleceğin Korkusunu Geçmişin Hüznünü Taşımayan İnsan: İbnü’l-vakt”, Sufiyye 11 
(2021), 97. 
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3.1.4.1. Sûfîlerin Vakit Anlayışları 

Sûfîlere göre tecellîden yoksun vakit yoktur. Ayette belirtildiği gibi,  “O her an 

bir yaratma hâlindedir.”661 Yani ya celâle, ya da ikrâma bağlı bir iştedir.662 Tek hakîkî 

varlık olan Allah, ezelîdir ve mutlaktır. Her an görünen farklılıklar ve değişimin sebebi 

olan tecellîleri yaymaktadır. Allah'tan her an zuhur eden tek tecellî varlık tecellîsidir. 

Varlık tecellîsi ise sürekli ve kesintisizdir.663 Buna göre vakit, aslında Hakk’ın sürekli 

tecellîlerinin tezahürüdür. Vakit, bu tecellîlere mazhardır. İnsana düşen vazife her anda 

gerçekleşen bu tecellîleri idrak etmektir. Hakk’ın tecellîleri kulun istidadına göre zuhur 

ettiği için vakit kulun hâlinin gerektirdiği her şeydir.664 

Sûfîler hâlin meydana geldiği, sâlikin bütün varlığını kuşatan, zamanın 

ölçülemeyen en küçük parçası olan an için “ân-ı dâim, ân-ı hâzır, vakt-i dâim, vakt-i 

saâdet, lemhatü’l-basar, dehr” tabirlerini kullanırlar.665 O’ndan sûfîlere gelen hâller de, 

yine sûfîlere göre bu bölünüp parçalanmayan vakit ve anda vârid olur.666 Özellikle “dehr” 

kavramı, vakit anlamında kullanılmış olup, “dehr” ile kastedilen vaktin, “Dehre 

sövmeyiniz, zira dehr Allah’tır”667 hadisine göre değerlendirilmesi icap eder. Buna göre, 

zamanın ya da vaktin asıl sahibi Allah’tır ve “dehr” ya da “ân-ı dâim” diye nitelendirilen 

bu zaman parçası tüm zamanları kuşatır. Dolayısıyla “ân-ı dâim” ya da “dehr” aslında 

“tevhîdin” tezahüründen başka bir şey değildir.668 O hâlde ibnül vakt, “an”da tevhid 

hakîkatinden doğan çocuktur, denilebilir. 

Sûfîler vakti kılıca benzetirler. Kılıcın kesici olup dokunduğu şeyi kesip ayırması 

gibi, vakit de Allah Teâlâ’nın kul hakkında takdir ettiği, yerine getirmeye hükmettiği şeyi 

 
661 Rahman, 29 
662 Elmalılı M. Hamdi Yazır, Hak Dini Kur’an Dili (İstanbul: Azim Dağıtım, ts.), 7/376. 
663Muhyiddin İbnü'l-Arabî, Fusûsü’l-Hikem, çev. Ekrem Demirli (İstanbul: Kabalcı Yayınevi, 2013), 254. 
664Semih Ceyhan, “Vakit”, DİA, XLII, 491-492. 
665Ceyhan, “Vakit”, 492. 
666 Kuşeyrî, er-Risâletü’l-Kuşeyriyye, 130-132. 
667 Buhari, Edeb, 101 
668 Ceyhan, “Vakit”, s.492 
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muhakkak kulda icra eder. Kılıcın elle tutulan kısmı yumuşak, ancak iki ucu keskindir. 

Onun uç kısmına yumuşaklıkla dokunan kimsenin canı acımaz, kılıç ona zarar vermez. 

Fakat onun keskin kısmına sertlikle çarpan kimsenin canı acır, kılıç onu kesip atar, zarar 

verir. Tıpkı bu misâlde olduğu gibi vakit içinde başına gelen ilâhî hükümlere razı olan 

kimse kurtulur, başına gelene razı gelmeyen, onunla çekişmeye giren ise helak olur.669 

Vaktin kıymetini bilerek geçmişin ve geleceğin kaygılarını aşanlar için vakit müşfik ve 

yumuşak huylu bir dost ve sırdaş gibidir.670 Vakit, aynen bir kılıç gibi geçmiş ve gelecek 

kaygısını insanın kalbinden kesip atar. Ancak, ehli olmayan için vakitle olan bu alışveriş, 

tehlikeli ve risklidir. Zira kılıçla oynamak da risklidir. Kılıcı çeken kişi ya karşıdakine 

egemen olur veyahut da onun boynu vurulur. Ayrıca kılıca sahip olunsa bile, kesme işine 

gelince sahibinin boynu ile bir başkasının boynu arasında fark gözetmez. Aynı şekilde 

vaktin hükmünü de sahibi değiştiremez.671 Zira vaktin asıl sahibi kul değildir. 

Tasavvufta vakitleri muhafaza etmek esastır. Bu esastan maksat, böylesine 

kıymetli vakitleri muhafaza eden  “kulun haddini bilmesi, Rabbine muvafakat etmesi ve 

vaktinin gayrısı ile bulunmaması, yani hâline razı olmasıdır.”672 Vakit kavramı, sûfîlerin 

hâlden hâle girmelerini ve sonuçta renksizlik makamında sükûnete ererek temkin 

makamına ulaşmalarını ifade eder. Bu sebepten dolayı sûfînin her an içinde bulunduğu 

hâle uygun olan değişimine yönelik olarak sûfîler “sûfî vaktin çocuğudur” demişlerdir.673 

 
669 Kuşeyrî, er-Risâletü’l-Kuşeyriyye, 131. 
670 Esma Sayın, “Tasavvuf ve Psikoloji Açısından İbnü’l-Vakt Anlayışının Etkileri”, Marife Dini 
Araştırmalar Dergisi 3 (2013), 182. 
671Osman Nuri Küçük, “Zaman Düşüncesinin Tasavvufi Açılımı”, Tasavvuf: İlmi ve Akademik Araştırma 
Dergisi V/12 (2004), 233. 
672Muhammed b. İbrahim el-Kelâbâzî, Ta’arruf, 150. 
673 Küçük, “Zaman Düşüncesinin Tasavvufi Açılımı”, 232. 
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3.1.4.2. İbnü’l-vakt Kavramı 

Tasavvufta, şimdiki anı yaşayan, mazi ve istikbal kaygısından sıyrılmış sûfîye 

“ibnü’l-vakt” denir.674 İbnü'l-vakt, tasavvuf literatüründe sûfînin zaman anlayışını 

anlatan bir kavramdır.675 İbnü’l-vakt olmanın mânâsı, sûfînin içinde bulunduğu ana göre 

en uygun olan şeyle meşgul olması ve bu yönde hareket etmesidir. Örneğin sûfî eğer o 

an imtihanla karşı karşıya ise, rıza ile teslim olmalıdır ki, ancak bu şekilde vaktin 

hükmüne göre hareket etmiş olur. Yani sûfî, geçmiş için hüzünlenmeyi ve gelecek için 

endişelenmeyi terk edip, içinde bulunduğu anı değerlendirmelidir.676 Çünkü asıl kulluk, 

“vaktin nakdini vermek” şuuruyla vaktinin gereği neyse onu yapmak demektir.677 İşte, 

Hak Teâlâ’nın vakit mevzuundaki hükmüne teslim olan, bu şuura erebilen kimselere 

“ibnü’l-vakt” denir.678 

İbnü’l-vakt, hâlin kullandığı kişidir.679 Böylelikle kişi, o anda kendisi için en 

münasip olan şey ile alakadar olur. Maziye saplanıp kalmak, şimdiki ve gelecek zamanı 

kaybetmek anlamına gelir. Kula, kendi seçimi olmaksızın meydana gelen şeylere rıza 

göstermek ve teslim olmak yakışır. Vakit, Hakkın hükmünü yerine getirir ve “ibnü’l-

vakt” olan kişi, Hakk’ın hükmüne razı olarak kurtuluşa eren kişidir. Akıllı olan kişi, 

vaktin hükmüne bağlanan kişidir. Vakti sahv, yani manen uyanıklık hâlinde ise, şeriatın 

hükümlerini yerine getirmelidir. Vakti mahv, yani manen sarhoşluk hâlinde ise, bu 

durumda kula hâkim olan şey, hakîkatin hükümleridir.680 

 
674Sûfîlerin dışında ise bu ifade, zamanın akışına göre, vaktin gerektirdiklerine göre hareket eden, insanların 
mizaç ve tabiatına göre konuşan, hoşgörülü kimseler için de kullanılır. Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri ve 
Deyimleri Sözlüğü, 294. 

675Mebrure Doğan, “Zaman Olgusunun Psikolojik İyi Oluş ve İbnü’l-Vakt Bağlamında İncelenmesi” 
Uluslararası İslam Medeniyetinde Zaman Sempozyumu, (Konya, 2016), 1/349. 
676 Hasan Kâmil Yılmaz, Anahatlarıyla Tasavvuf ve Tarikatlar (İstanbul: Ensar Neşriyat, 2010), 157. 
677 Ömer Tuğrul İnançer, Vakte Karşı Sözler, ed. Berat Demirci (İstanbul: Sufi Kitap, 2013), 60. 
678Sayın, “Tasavvuf ve Psikoloji Açısından İbnü’l-Vakt Anlayışının Etkileri”, 180. 
679Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sözlüğü, 294. 
680Kâşânî, Tasavvuf Sözlüğü, 589. 
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Sûfîler kendilerini "vaktin çocuğu" olarak tanımlarlar. Bu durum, her an 

yenilenerek yinelenen tecellîleri algı alanlarında tutmaları anlamına gelmektedir. Sürekli 

“an”ı tecrübe eden sûfîler, tecellîler bağlamında iradelerini Allah’ın iradesine bağlamış 

veya kendi iradelerini ortadan kaldırarak yerine Allah’ın iradesini koymuşlardır.681 Bu 

anlamda ârif olan kişi, her vakitte, o vakit için en uygun olan hareket tarzını icra eden 

kişidir. Bu sebeple hâli değişir. Bu yüzden ona ibnü’l-vakt, yani vaktin oğlu denir. Yine 

ârifi iki vakitte bir hâlde görmek mümkün değildir. Çünkü onun sevk ve idaresi kendi 

elinde değildir.682 Tasavvuf, hâlin getirdiği mânâyı bilmekle ilgilenen bir ilim olması 

hasebi ile “ilm-i hâl” olarak, sâlik ise hâlin etkisi karşısında edilgen olması açısından 

“ibnü’l-vakt” olarak nitelendirilir.683 Dolayısıyla “ibnü’l-vakt” (vaktin oğlu) kavramı, 

insanın ilâhî tecellîler karşısındaki edilgenliğini anlatır.684 

İbnü’l-vakt, her an yeniden doğandır, akıp giden vakte karşı daima yeni ve 

yenileyen sözler söyleyendir.685 Hz. Peygamber (s.a.v.), “Dininde iki günü eşit geçen 

ziyandadır”686 buyurmuşlardır. Sâlik için her vakit, iman hakîkatine erişmek yolunda 

yepyeni fırsatlarla doludur. Hiçbir şeyin tekrarlanmadığı ilâhî âlemde hiçbir an, hiçbir 

vakit ve hiçbir hâl birbirinin aynısı değildir. “İbnü’l-vakt” olabilen kişi, bir hâle takılı 

kalmayıp, maziden kendini sıyırıp, her an yeniden doğma sevincine erişir, ölümsüzlüğün 

sırrını çözer. Zira hâle, “an”a ve maziye saplanıp kalmak, aslında ölmek demektir.687 

Oysaki sûfînin, vaktin kucağında her an yeniden doğan bir “oğul” olduğunu ifade etmek 

mümkündür. Dolayısıyla sûfî “an”da iman tazeliği ile yeniden hayat bulandır, denilebilir. 

Öte yandan “ibn” kelimesi, bina yapıları için kullanılan “bünye” kelimesi ile aynı 

kökten gelmektedir. Dolayısıyla babanın, evladı karşısında bir bina ustasına 

 
681Ali Yıldırım, “Bir Tasavvuf Düsturu Olarak ‘Ân-ı Dâim’, ‘İbn’ül-Vakt’, ‘Ebu’l-Vakt’ Düşüncelerinin 
Klasik Türk Şiirine Yansımaları”, Akra Kültür Sanat ve Edebiyat Dergisi III/7 (2015), 149-150. 
682Kelâbâzî, Ta’arruf, 219. 
683 Hacı Bayram Başer, Şeriat ve Hakikat: Tasavvufun Teşekkül Süreci (İstanbul: Klasik, 2017), 153. 
684 Ekrem Demirli, İslam Metafiziğinde Tanrı ve İnsan (İstanbul: Kabalcı Yayınevi, 2009), 25. 
685İnançer, Vakte Karşı Sözler, 7. 
686Aclûnî, Keşfü’l-Hafâ, no: 2406. 
687 Mustafa Merter, Dokuz Yüz Katlı İnsan (İstanbul: Kaknüs Yayınları, 2016), 249. 
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benzetilebileceği ifade edilmiştir.688 Bu durumda vaktin oğlu olan sûfîyi de, babasının 

onu her an bakım, onarım ve yapımla inşa ettiği bir binaya benzetmek mümkün 

olabilecektir.  

3.1.4.2.1. Hayret Noktası    

Henüz kirlenmemiş ve saf olan çocukta “an”ın yenileyici niteliği veya deneyimsel 

olarak araç oluşu, mantık, muhakeme ve düşünme araçları olmadan önce vardır. 

Dolayısıyla esasen kavram doğmadan önce “an” vardır. Zamanın tarihsel olarak akışı, 

insanın bu saf özelliğini muhafaza etmesinden alıkoymuştur. Ancak kavramları, biriken 

kültürel yaşantıları eritmek ve sonra da terk etmek, yenilenmek ve yeniden “an”ı yaşamak 

mümkündür. An, sûfîler için bir yeniden kavrama anı, doğuş ve yeniden doğuş, zevk ve 

tecdid, başka bir deyişle bir yenilenme tecrübesidir.689 Tertemiz, önyargısız, 

alışkanlıkların henüz uyuşturmadığı bir zihin yapısı ve gözlerle kâinatı ve kendisini 

gözlemleyen sûfî, esasında her an hayrete düşen bir çocuk gibidir. Zira her gördüğü, anda 

olan her şey onun için yenidir; yaratılıştaki an be an vuku bulan sürekliliği ve tazeliği 

hayret noktasında hayranlıkla müşahede etmektedir. 

Gazâlî’ye göre insan, Allah’ın kudret ve büyüklüğünü gösteren, Onun varlığına 

şahitlik eden kâinattaki varlıklarla henüz akıl kuvvetinin yetkinleşmediği çocukluk 

çağında tanışır ve bunları görmeye alışkanlık kazanır. Büyüyüp aklı kemâle erdiği, 

gördüğü şeyleri muhakeme edip neticeye vardığı dönemde ise, artık alışmış olduğu 

varlıklar onun dikkatini celp etmezler. Ancak alışılmışın dışında bir varlık, farklı bir 

hayvan ya da bitki gördüğü takdirde dikkatini toplar ve “Subhanallah” diyerek hayretini 

ifade eder, Yüce Yaratıcının varlığını ve tasarrufunu derinden idrak eder. Oysaki 

alışageldiği şeyler, dikkatini uyandıran yeni şeylerden çok daha nizami ve 

mükemmeldirler ve her biri de Yüce Yaratıcı’ya delalet etmektedirler. Ancak 

 
688 Râgıb el-İsfahânî, Mutluluğun Kazanılması, 33. 
689 Sayar, Sufi Psikolojisi, 87. 
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alışkanlıklar bunları müşahede etmeye engel bir perde gibidir. Dolayısıyla Gazâlî’ye göre 

şayet insan çocuk olarak değil de akli olgunluğa erişmiş bir yetişkin olarak dünyaya 

gelmiş olsa idi, akıl ve tefekkürünü uyuşturan alışkanlığı olmadığı için, her şeye hayret, 

dikkat ve hayranlıkla nazar edecek, bu âlemin mutlaka bir yaratıcısının olduğunu 

düşünecek ve O’nun sonsuz büyüklüğü ve kudreti önünde secdeye varacaktı.690  

Bu noktada veled-i kalbin zuhur ettiği nokta-i süveydânın İbnü’l- Arabî 

ıstılahında “hayret” kavramı ile ifade edildiğini691 hatırlamak yerinde olacaktır. Keza 

ibnü’l-vakt oluşta da tıpkı bir çocuğun, hayat sırrına dair müşahede ettiği her bir şeye 

dair, her an hayret duymasına692 eşdeğer bir hâl söz konusudur. Öte yandan, hayret 

duygusu, hayatın ve canlılığın bir göstergesidir.693 Her bir zerrede “Hayy” isminin 

tecellîsi mevcuttur694 ve ilmin nihayeti “hayret” olarak ifade edilmiştir. Dolayısıyla 

cehâletten/ölümden sıyrılıp, ilim/Mârifet ile “hayy” olan kimse, hayrete düşer. Hayret 

etmekte canlılık, hareket ve çırpınmak vardır ve nerede hareket varsa, orada “hayat” 

vardır.695 Bu veçheden bakıldığında iman tazeliğini tüm renkleriyle ve canlılığıyla 

bünyesinde barındıran çocuğun, tasavvufî literatürde hayâ/hayat ve hayret bağıntıları 

içerisinde zikredilmiş olması da bilhassa hayret verici nitelikte incelikler içermektedir.   

 
690 Gazâlî, İhyâu Ulûmi’ddîn Tercümesi, 4/579. 
691 Cebecioğlu, Nokta-i Süveydâ, 27. Ayrıca bkz. Muhyiddin İbnü’l-Arabî, Tedbirât-ı İlahiyye Tercüme ve 
Şerhi, 384. 
692 Çocuklarda hayret duygusu, hayranlık duygusu ile karışık bir duygu olarak ifade edilmiş, hayranlık 
duygusu da huşu duygusunun sacayaklarından biri olarak ele alınmıştır. Ayrıntılı bilgi için bkz. Cemil Oruç, 
“Okul Öncesi Dönemde Dini Duygunun Kökenleri ve Gelişimi”, Dinbilimleri Akademik Araştırma Dergisi 
10/3 (2010), 75-96. Öte yandan çocukların hayret duyguları ve yetenekleri, filozoflarınkine benzetilmiştir. 
Tıpkı felsefeciler gibi çocuklar için de dünya ve içinde meydana gelen her şey yenidir, merak ve hayret 
uyandırıcıdır. Ne var ki, insanların kahir ekseriyetinin alışkanlıklardan ötürü doğuştan getirdikleri bu hayret 
duygusunu körelttiği ya da baskıladığı, dolayısıyla soru sormaktan da imtina ettiği ifade edilmiştir. Ayrıntılı 
bilgi için bkz. Hasan Çiçek, “Felsefeyle Çocuk Çocukla Felsefe”, Çocuk ve Medeniyet 2 (2017), 51-59. 
693 Yusuf Bilge - Faik Taşçı, “Ölüm Anksiyetesi, Varoluşsal Boşluk ve Otantiklik”, Sosyal ve Beşeri 
Bilimlerde Teori ve Araştırmalar, ed. Erdem Sarıkaya (Ankara: Gece Kitaplığı, 2020), 96. 
694 Muhyiddin İbnü'lArabî, Fusûsu’l-hikem, 2017, 2/1088. 
695 Muhyiddin İbnü'l-Arabî, Fusûsu’l-hikem, 2017, 2/1398. 
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3.2. GÜVEN DUYGUSUNUN OLUŞUMU VE BİREYİN YAŞAM 

ÇİZGİSİNDE “BÜTÜNLÜK” OLGULARININ DEĞERLENDİRİLMESİ 

Hakîkî mânâda çocukluk, anne kucağında hissedilen güven ve sıcaklıkla birlikte 

başlamaktadır. Bireyler yaşamın bu ilk yıllarını hatırlayamamakla beraber, daima özlem 

ve muhabbetle yâd ederler. “Hayat diyarı” denilen berzahtan henüz gelen insan, bu dâr-ı 

fenâ’ya gözlerini açar ve annesinin kucağına verilir. Orada merhamet, güven ve 

muhabbetle tanışır. Bu ilk tanıştıkları, beka âlemine dönme vakti yaklaştığında kalbinde 

“umut” olarak yeşerecektir. Berzahını/çocukluğunu ve geldiği yere özlemini hep içinde 

taşıyan insan, bir ney’in feryadında kendi hakîkatini idrak edecek ve asli vatanına, geldiği 

gibi, hiç parçalanıp bölünmeden, bir “bütün” yani bir “çocuk” olarak geri dönecektir.     

3.2.1. Temel Güven Duygusunun Oluşumu 

 Hayatın ilk yıllarında, bebeğin temel ihtiyaçlarının düzenli bir şekilde 

karşılanması, bebekte “güven” hissinin meydana gelmesinde etkili olur. Dönemin 

sağlıklı geçirilmesi, “temel güven” hissi ile sonuçlanır. Bireyde “temel güven” hissinin 

edinilmiş olması, annenin bebeğine gereksinim duyduğu “huzur” hissini yaşatması, 

kişinin inancında tutarlılık göstermesi bakımından hayati önem taşımaktadır. Bu evrenin 

sağlıklı geçirilmesi ile bireyde “uyum” ve “umut” hisleri gelişir. Bebeğin bu evre 

sonunda büyük bir öfke ya da kaygıya kapılmadan annesinden belli bir müddet uzak 

kalmaya tahammül etmesi beklenmektedir. Bu tahammül, bebeğin benliğinde varlığı 

kesinlik kazanmış olan annenin varlığının yer bulduğunu göstermektedir.696  

Erikson’a (1902-1994) göre bebekler, ya anne babalarına, kendilerine ve 

çevrelerine karşı temel bir güven hissinden, ya da temel bir güvensizlik hissinden 

kaynaklanan bir bunalımla karşılaşırlar. Bu evrede oluşacak olan temel güven ya da temel 

 
696 İbrahim Gürses - M Âkif Kilavuz, “Erikson’un Psiko-Sosyal Gelişim Dönemleri Teorisi Açısından 
Kuşaklararası Din Eğitimi ve İletişiminin Önemi”, Uludağ Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 20/2 
(2011), 155-156. 
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güvensizlik, sonraki gelişimi etkileyecektir. Temel güven, kimlik duygusunun ve 

yaşamsal bir kişiliğin temelini oluşturur. Temel güvensizlik ise, uyumsuzluk ve kişilik 

anormallikleri yaşayan insanların alt yapısında gözlemlenen bir olgudur.697  

Güven, ebeveynler ve bebekler davranışlarını birbirlerinin gereksinim ve 

mizaçlarına senkronize ettikleri vakit ortaya çıkar. Bebekler acıkınca ağlar ve kucağa 

alınıp doyurulunca, bu bir tutarlı davranış örüntüsü olarak güveni telkin eder. Anne de, 

bebeğini doyurunca sakinleştiğini gördüğü vakit, bu tutarlı davranış örüntüsünde güveni 

öğrenir. Böylelikle her ikisi de birbirlerine ve kendilerine güvenir. Annenin ya da bebeğin 

davranışlarının bilinçdışı yahut da diğerinin gereksinimi ya da mizacıyla alakasız 

göründüğü vakit, güvensizlik hissi doğar. Bu durumda bebek, diğerleriyle ilişkideki 

güvensizlik ve kendine karşı değersizlik duygusu ile örselenmiş olarak bir sonraki evreye 

adım atar.698  

Öte yandan, Erikson’a göre çocukla ilk yıllarda kurulacak bağın neticesinde 

verilen güven, daha sonraki yıllarda onda gelişecek dindarlığın yapı taşı hükmündedir ve 

esasen dini duyguların edinimi yaşamın ilk yıllarıyla ilişkilidir. Dolayısıyla yaşamın ilk 

yıllarında edinilen ilk dini tecrübe, anne baba sevgisi ile ilintilidir. Bu evrede çocukla 

kurulan iletişim, ümit ve güvene dayanmalıdır. Bu dönemde sağlıklı bir şekilde gelişen 

temel güven duygusu, akabinde “ümit” duygusunu beraberinde getirecektir. Ümit hissi 

ise, dini inancın oluşmasında büyük bir öneme sahiptir. Bireyde ümit ile başlangıç bulan 

hislerin, inancın oluşumunda rolü büyüktür. Dolayısıyla çocukların/bireylerin dindarlığı, 

 
697 Mary J. Gander - Harry W. Gardiner, Çocuk ve Ergen Gelişimi, ed. Bekir Onur, çev. Ali Dönmez vd. 
(Ankara: İmge Kitabevi, 2004), 239. Erikson’un psikososyal gelişim teorisinde insanın gelişim çizgisinde 
sekiz aşama vardır. Bunlar; bebeklik döneminde güvene karşı güvensizlik, küçük çocukluk döneminde 
özerkliğe karşı utanç ve kuşku, ilk çocukluk döneminde girişkenliğe karşı suçluluk, orta çocukluk 
döneminde çalışkanlığa karşı aşağılık duygusu, ergenlikte kimliğe karşı rol karışıklığı, genç yetişkinlikte 
yakınlığa karşı yalıtılmışlık, orta yaşlılıkta üretkenliğe karşı durgunluk, ileri yaşlılıkta bütünlüğe karşı 
umutsuzluktur. Gander - Gardiner, Çocuk ve Ergen Gelişimi, 239. 
698 Gander - Gardiner, Çocuk ve Ergen Gelişimi, 239-240. 
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ebeveyne duyulan güven duygusuna dek uzanmaktadır. Çocuk, ebeveynine güven 

duymak yolu ile Allah’a güven duymayı öğrenebilecektir.699  

Erikson, sağlıklı bir bebeklik dönemi geçirmiş çocuklarda bile, bebeklikte anne 

kucağındaki cenneti yitirme, dolayısıyla bir nevi bu cennete özlem duyulduğunu ifade 

etmektedir. İnsanoğlunun en çaresiz ve en bağımlı dönemi olan bebeklikteki cenneti 

yeniden bulma arzusu, Allah’a olan inanç ile açıklanmıştır. Dolayısıyla din, insanda 

temel güveni sağlayan bir esastır. Çocuğun bu dönemde bir himaye altında olma, 

korunma, sevgi ve ilgi görme ihtiyacı, dini yaşantının özündeki “Allah’a bağlanma ve 

O’nun yardımına sığınma” duygusuna benzerlik gösterdiği ifade edilmiştir. Böylelikle, 

yaşamın ilk yıllarında anne babanın varlığı ile sağlanan temel güven duygusunun, ileriki 

yıllarda Allah ile kurulacak sağlıklı bir bağ ve güçlü bir imanın temelini oluşturduğu 

söylenebilir.700 Güven duygusunun oluşumu için ebeveynler ya da çocuğun yakınları, 

yaşamın ilk günlerinden itibaren sevgiye dayalı, olumlu bir bağ kurulmuş olması 

mühimdir. Çocuğa bakım verenlerin ya da ebeveynin affedici, öğretici, her daim yardım 

etmeye hazır bulunmak gibi bir takım sıfatlarından, bu sıfatların hakiki sahibi Yüce Allah 

fikrine geçiş, çocuk açısından kolay ve mümkün olabilecektir. Güven ve sevgi 

oluşmadığı takdirde Yaratıcı ile olumlu bir ilişki kurmak, O’nu sevip O’na güvenmek ve 

bağlanmak oldukça zor görünmektedir.701 

3.2.2. Erikson’un Psikososyal Gelişim Basamaklarında “Bütünlük” Olgusu 

Erikson, insanın her dönemde ve her yaşta gelişebileceği ve değişebileceğini ifade 

etmiştir. Ona göre kişilik gelişimi ergenlikle birlikte son bulmaz; bilakis ömür boyu 

 
699 Gürses - Kılavuz, “Erikson’un Psiko-Sosyal Gelişim Dönemleri Teorisi Açısından Kuşaklararası Din 
Eğitimi ve İletişiminin Önemi”, 155-161. 
700 Betül Tunç, “Kur’ân-ı Kerîm’de Anne Kavramından Hareketle Eğitimde Anne Çocuk İlişkisi”, Din 
Eğitimi Araştırmaları Dergisi 5 (1998), 228. 
701 Esra Türk, “Çocukluk Döneminde Duygusal Gelişim ve Din Eğitimi”, Marife Dini Araştırmalar Dergisi 
3 (2014), 151. 
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devam eder. Ayrıca Erikson, önceki dönemde yapılan hataların, sonraki dönemde telafi 

edilebileceğine inanmıştır.702 

Erikson’un gelişim dönemlerinin sonuncusu yaşlılık dönemidir. Bu evrenin adı 

benlik bütünlüğüne karşı umutsuzluktur ve altmış yaş sonrasındaki bireyleri 

kapsamaktadır. Bu evrede bireyde bütünlük duygusunun oluşmasında din önemli bir 

faktördür. Kendi benlik bütünlüğünü sağlayan birey, akabinde Allah ile olan bütünlüğe 

ulaşabilecektir. Bütünleşme hissi bireyin kendisi, diğerleri ve Allah ile iyi ilişkiler 

içerisinde olması mânâsına gelmektedir. Benlik bütünlüğüne kavuşmuş birey için ölüm 

korkutucu değildir. Bu bütünlüğe erişmemiş bireylerde ömrün iyi geçmemiş olduğu hissi, 

hayata yeni baştan başlama arzusu ve tek ve biricik yaşamın sonuna gelinmiş olduğu 

gerçeğinin kabul edilmeyişi vardır. Daha önceki gelişim dönemlerinde başarı 

sağlanamaması, bu dönemde “umutsuzluk” hissini ön plana çıkartır. Umutsuzluk, geriye 

çok az ömrünün kalmış olma düşüncesinden kaynaklanmaktadır. Ömrün sonuna 

gelinmiştir ve yeniden yaşama imkânı artık yoktur. Bu düşünce yapısında ölüm korkunç 

bir sondur. Öte yandan Erikson, dindar bireylerin bu krizi yaşamayacaklarını 

öngörmüştür.703  

Benlik bütünlüğü hissine sahip birey, ölümü huzur dolu bir olgunlukla karşılar, 

zira onun için ölüm de, yaşamın tabii bir parçasıdır. Bu hisse sahip birey, daha önceki 

evreleri de başarılı bir biçimde atlatmış, tekrar yaşama özlemi olmadığı için de huzur 

dolu bir yaşlılık geçirmektedir. Ayrıca, daha önce üretmiş olduklarından memnun ve 

hoşnut olan yaşlı bireyler, kendilerinden genç kuşaklarla da olumlu ilişkiler kurarlar. 

Gelişim periyodundaki bu son dönemde benlik bütünlüğüne ulaşmış bireylerde, başkası 

 
702 Yusuf Bahri Gündoğdu, “İnsanın Sekiz Çağı ya da Yaşam Boyu Dinî ve Ahlakî Gelişim”, ed. Ünal 
Yavuz vd., Ordu Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Uluslararası Kişilik ve Karakter İnşasında Dinin Yeri 
Sempozyumu, (2016), 61. 
703 Gürses - Kılavuz, “Erikson’un Psiko-Sosyal Gelişim Dönemleri Teorisi Açısından Kuşaklararası Din 
Eğitimi ve İletişiminin Önemi”, 164. 
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olmadan “ben” olunamayacağı, ya da paylaşmadan “biz” olunamayacağı gibi bir görüş 

hâkim olmaktadır. Bu görüş, bu yaş döneminin “umudunu” temsil etmektedir.704  

Diğer taraftan, ihtiyarlık çağındaki “benlik bütünlüğü” hissinin, bebeklik 

çağındaki “güven duygusu” ile birbirine çok benzeyen ve birbiriyle bağlantılı hisler 

olduğu ifade edilmiştir. Dolayısıyla Erikson ihtiyar bireylerin, çocuk ve gençlerin 

hayatlarında çok mühim bir rolü olduğunu vurgular. Buna göre çocuk ve gençlerdeki 

güven hissi, ihtiyarlardaki hikmet ve bütünlük hissine dayanmaktadır. Hikmet ve 

bütünlük sahibi ihtiyar bireyler, yaşamın kaçınılmaz bir parçası olan “ölüm”den 

gereğinden fazla korkmuyorlarsa, çocuklar da güven hissi ile hayattan, yaşamaktan 

korkmayacaklardır.705 

Netice itibarı ile egonun ilk adımı olarak “temel güven” duygusu, bir başkasının 

(annenin) bütünlüğüne güvenceli bir şekilde tutunmak/dayanmak anlamına gelmektedir 

ve yine “bütünlük”, insani gelişim çerçevesinde son adımdır.706 Bu noktada “bütünlük”, 

yani tevhid ile başlayan hayat yolunun yine tevhid ile son bulduğu hakîkatine vurgu 

yapılmış olması dikkate haizdir. Ayrıca asla dönüş yolculuğunda, hayatın sonuna gelinen 

noktada, yaşamın ilk yıllarına atıf söz konusudur. Buradan yola çıkarak, tevhide ulaşmak 

için öncelikle benlik bütünlüğüne ulaşmış olmak gerektiği ifade edilebilir. Birey önce 

kendi bünyesinde ve benliğinde tevhide, birliğe ve bütünlüğe kavuşmalıdır. Buna göre, 

bebeklikte anne ile kurulan bağ ne kadar kuvvetli ise, o ölçüde ihtiyarlıkta benlik 

bütünlüğüne, yani tevhide ulaşılma imkânı vuku bulabilecektir. Ayrıca yaşamın bu son 

gelişim evresinde bireyin,  tıpkı ilk evredeki gibi “ben” olma değil de, “biz” olma bilinci 

ile bütünleşme eğilimi içerisinde olduğu ifade edilebilir.   

 
704 Aynı yer. 
705 Gürses - Kılavuz, “Erikson’un Psiko-Sosyal Gelişim Dönemleri Teorisi Açısından Kuşaklararası Din 
Eğitimi ve İletişiminin Önemi”, 165. 
706 Stephen B. Graves - Elizabeth Larkin, “Lessons From Erikson”, Journal of Intergenerational 
Ralationships 4/2 (2006), 61-71. 
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3.2.3. Maslow’un “Olgun İnsan” Profilinde “Çocukluk” / ”Bütünlük” Olgusu 

İnsanın hem iyi hem kötü, hem dişi hem de erkek olması gibi aynı zamanda hem 

yetişkin ve hem de çocuk olduğu ifade edilebilir. Dolayısıyla insanoğlu, tek bir çizgide 

ele alınamaz bir varlıktır.707 Buna göre, en olgun insanların en çocuksu olanlar olduğu708 

ve mutlu bireylerin aynı zamanda hem olgun, hem de çocuksu oldukları709 tespit 

edilmiştir.  

Maslow (1908-1970), son derece olgun kişiler arasından seçtiği, tamamı elli 

yaşını geçmiş kişilerin, çocukluğunun en az bir iki yönünü muhafaza ettiklerini ya da 

yeniden edindiklerini keşfetmiştir.710 Sağlıklı bireylerin aynı zamanda iradi, bilişsel, 

devimsel ve duygusal fonksiyonlar bakımından da bütünleşmiş oldukları 

gözlemlenmiştir. Bu işlevler, sağlıklı ve olgun bireyde birbirleriyle çatışmadan çalışır. 

Bu bireylerin arzuladığı ve hoşlandığı şeyler, tam olarak kendisi için iyi olana, yani 

fıtratına uygundur. Üzerinde düşünmemiş olmalarına rağmen, içten gelen tepkileri doğru 

ve yerindedir. Ayrıca fizyonomik algı seviyeleri de üst düzeydedir.711  

Maslow, olgun bireylerdeki çocuksuluğu “sağlıklı çocuksuluk” ya da “ikinci 

saflık” olarak adlandırdığını ifade eder. Benzer şekilde bazı psikologların bu durumu 

“egonun hizmetindeki gerileme” olarak nitelendirdiğini ve sağlıklı insanlarda gözlenen 

bir hâl olduğunu, hatta bu durumun psikolojik sağlığın olmazsa olmaz bir nüvesi 

olduğunu kabul ettiklerini aktarır. Buradan hareketle, sevginin de bir tür “gerileme” 

olduğunu, hatta gerileyemeyen bireylerin sevemeyeceğini ifade eder. Tüm bunlara ilave 

olarak, ilham ve birincil mânâda üretkenliğin de kısmen bilinçdışından kaynaklandığı ve 

bunun da sağlıklı bir gerileme ve gerçek dünyadan geçici bir süre yüz çevirmek mânâsına 

 
707 Abraham Maslow, İnsan Olmanin Psikolojisi, ed. Seda Toksoy - Uğur Alkapar, çev. Okhan Gündüz 
(İstanbul: Kuraldışı Yayınları, 2001), 47. 
708 Maslow, İnsan Olmanin Psikolojisi, 150. 
709 Maslow, İnsan Olmanin Psikolojisi, 120. 
710 Maslow, İnsan Olmanin Psikolojisi, 148. 
711 Maslow, İnsan Olmanin Psikolojisi, 221. 
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geldiği fikrinin benimsendiğini beyan eder. Dolayısıyla, hakiki mânâda “çocukluk”la 

ilişkili olan birincil süreçler ve yetişkinlikle beraber edinilen ikincil süreçlerin birbirinin 

içinde “erimesi”, yani haz ilkesi ile gerçeklik ilkesinin bütünleşmesi ile, en üst seviyedeki 

bir olgunluğa ulaşıldığı ifade edilmiştir. Böylelikle, sağlıklı bir biçimde “gerileme”, 

bireyin tüm seviyelerde hakiki mânâda bütünleşmesi olarak telakki edilebilir.712  

Buna göre Maslow, esasen çocukluğun “çocukluk” yılları ile bitmediğini ve olgun 

insanlarda çocuklukla yetişkinliğin iç içe geçtiğini, böylelikle olgun insanın bünyesinde 

bütünlüğü/tevhidi yakalayabildiğini ifade etmektedir. Ayrıca yaşam çizgisinde kemâlâta 

giden yolda sağlıklı bir “gerileme” olgusundan söz edilmiş olması da mânîdardır. Bunun 

yanında, hakiki mânâda sevginin bile bir tür “gerileme” yani çocukluğun bir mahsulü ya 

da tezahürü olduğunu dile getirmiştir. Bu noktadan hareketle, insandan geriye kalan ve 

insanı hakiki mânâda insan yapan, çocukluğudur, denilebilir.    

Maslow’a göre yetişkinlik, yalnızca çocukluğun terk edilmesi mânâsına 

gelmemektedir. Yetişkinlik, çocukluğun iyi değerlerini de içine almalı ve bu değerlerin 

üzerine inşa edilmelidir. Yetişkinlik, çocukluğu içermelidir. Zira en yüce değerler, daha 

düşük seviyedeki değerler ile hiyerarşik mânâda bir bütünlük içerisindedir. Nihayette 

ikileştirmek, bir nevi hastalığa yol açmaktadır ve hastalık da ikileştirmeyi 

oluşturmaktadır.713 Hakiki mânâda “yetişkin” bir birey de, bu bütünlüğü bünyesinde 

barındırmalı ve ikilikten kurtularak tevhide ulaşmalıdır. 

Netice itibarı ile kendini gerçekleştirmede, birçok ikiliğin çözüldüğü, 

karşıtlıkların “birlik” içinde görülmeye başlandığı, ikiliğin ise bir nevi 

“olgunlaşmamışlık” alameti olduğu ortaya konulmuştur. Buna göre, en üst seviyedeki 

 
712 Maslow, İnsan Olmanin Psikolojisi, 103-104. 
713 Maslow, İnsan Olmanin Psikolojisi, 187. 



 

177 
 

olgunluk, çocuksu bir nitelik taşımaktadır ve hatta sağlıklı çocukların da olgun kendini 

gerçekleştirmenin birtakım özelliklerini sergiledikleri keşfedilmiştir.714      

3.3. ÇOCUKLUKTA EDEP VE HAYÂ DUYGULARININ ANALİZİ VE 

TASAVVUFÎ AÇIDAN DEĞERLENDİRİLMESİ 

Çocukların ahlâkını ele alırken, onlardaki eğitimi kabul etme temayüllerini ya da 

eğitimden hoşlanmamalarını, bazılarında yüzsüzlüğün ve bazılarında da utangaçlığın 

ortaya çıkmasını göz önünde bulundurmak suretiyle, onlardaki cömertlik, cimrilik, 

katılık, kıskançlık ya da kıskanç olmama gibi huylarına bakılarak, insanın iyi ahlâklı 

olma hususundaki mertebeleri kavranabilir. Yani ahlâk, her insanda farklı temayüllerle 

farklı biçimlerde tezahür edebilir. Bunu, çocukluk çağındaki insanı gözlemleyerek 

görmek mümkündür. Yine bu gözlemden yola çıkarak, insanların ahlâk hususunda 

hepsinin aynı düzeyde olmadığı görülecektir. Kimi insan uysalken kimisi huysuz, kimisi 

yumuşak iken kimisi katı, kimisi iyi iken kimisi kötüdür. Bu uç noktaların arasındaki orta 

durumlarda sayısız mertebelerde kimseler mevcuttur.715  

İbn Miskeveyh’e göre insanoğlunun gerçekliğinde birçok güç mevcuttur. Bu 

güçlerden kimisi ötekinin varlığı için zorunludur ve bu zorunluluk “son gaye”ye 

ulaşıncaya kadar sürer. Bu son gaye, kendisinden başka bir gaye olmayan gayedir. Bu 

gaye, insanın insan olması hasebiyle arzuladığı mutlak iyilikten başka bir şey değildir. 

Çocukta ise, insan fiillerinde ayırt etme gücünden yola çıkarak ilk olarak utanma duygusu 

ortaya çıkar. Bu noktada çocuktaki bu nefis, önem verilmeye layıktır ve eğitilebilirdir. 

Böyle bir çocuk ihmal edilmemeli, onu bozabilecek karşıtlarıyla temas ve karışması 

 
714 Maslow, İnsan Olmanin Psikolojisi, 220. Ayrıca kendini gerçekleştirmede, bireyin kendi yetenek ve 
ilgilerinin, yani kendi kendisinin farkındalığına sahip olması, kendini tanıması önem arz etmektedir. bkz. 
Tuba Yavaş vd., “Türk Milli Eğitim Sisteminin Amaçladığı İnsan Profili: Maslow’un İhtiyaçlar Hiyerarşisi 
Temelinde Bir Değerlendirme”, Journal of Social Sciences And Education 4/1 (26 Mayıs 2021), 50. Öte 
yandan kendini gerçekleştiren bireylerin aynı zamanda en “adaletli”, en “merhametli”, yani en “insan” 
bireyler oldukları da ifade edilmiştir. Bkz. Abraham H Maslow - H. Koray Sönmez, Dinler, Değerler, 
Doruk Deneyimler (Istanbul: Kuraldışı Yayınları, 1996), 28.  
715 İbn Miskeveyh, Ahlâk Eğitimi (Tehzîbu’l-Ahlâk), 55. 
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engellenmeli ve baş başa bırakılmamalıdır. Fazileti kabul etmek için kabiliyet açısından 

bu durumda olan bir çocuğun nefsi sadedir ve henüz ona bir suret nakş olunmamıştır. 

Onun herhangi bir yöne meyledeceği bir kararı veya belirli bir görüşü yoktur. Eğer ona 

bir suret nakşedilir ve çocuk da bunu özümserse, o yönde alışkanlık kazanır ve büyür.716 

Gazâlî de aynı minval üzere, çocukta zuhur eden utanç duygusunu akıl nurunun 

parlaması olarak telakki etmiştir. Ayrıca utanç duygusunu çocuğun eğitilebilirliğine dair 

bir kanıt ya da bir işaret olarak addetmiştir.717 Gazâlî böylelikle insanda ahlâkın çıkış 

noktasının utanç duygusu ile bağıntısını da ortaya koymuş olmaktadır.  

Öte yandan ıssız bir adada tek başına büyüyen ve “Hayy” adını verdiği bir çocuk 

üzerinden konuya temasta bulunan İbn Tufeyl (ö. 581/1185) ise insan ömründeki yedişer 

yıllık safhâları bu sembol karakter ile birlikte gün yüzüne çıkarmıştır. Buna göre ilk yedi 

yılın karakteristiklerinden birisi, utanma duygusudur. İbn Tufeyl’e göre Hayy b. Yakzan, 

6 yaşlarında iken çıplaklığından ötürü derin bir utanç duygusu yaşayacak ve bu duygu 

onu örtünme saikine yönlendirecektir.718 Ancak Hayy’daki utanç duygusunun, yaşamın 

ilk yıllarındaki saf utanç duygusuna nispeten daha özgül bir nitelik taşıdığı ve daha çok 

cinsel farkındalık ile birlikte karakterize olunan örtünme duygusunu içine almakta olduğu 

söylenebilir. Bu bakımdan eserin, utanç duygusunun bireyde varoluşsal ya da fıtrat olarak 

tezahürünün ve neticesinin “örtünmek” eylemi olduğu hakîkatini açığa çıkardığını ifade 

etmek mümkün olabilir.   

3.3.1. Çocukta Utanç Duygusunun Ortaya Çıkışı ve Ahlâki Açıdan İşlevi 

Utanmanın bir içgüdü, ya da sonradan edinilen bir nitelik olup olmadığı tartışmalı 

bir husustur. Utancın doğuştan ve bir içgüdü olduğunu savunanların yanında, utanmanın 

sosyalleşme ve eğitim yoluyla öğrenildiğini düşünenler de vardır. Eklektik yaklaşımda 

 
716 İbn Miskeveyh,  Ahlâk Eğitimi (Tehzîbu’l-Ahlâk), 77-78. 
717 Gazâlî, İhyâu Ulûmi’ddîn Tercümesi, 3/165-166 
718 İbn Tufeyl, Hayy bin Yakzan, haz. Mustafa Uluçay, (İstanbul: Nesil yayınları, 2017), 15. 
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ise, utanmanın her insanda doğuştan gelen bir duygu olduğunu kabul etmekle birlikte, bu 

duygunun birey bazındaki farklılıkların, sonradan, çevre etkisi ve eğitim yoluyla 

oluştuğuna inanılmaktadır. Böylelikle, her insan, utanma duygusuyla dünyaya gelir, fakat 

farklı utanma tezahürlerine sahip olmaları, eğitim ve çevrenin etkisi sonucudur.719 

Psikanalitik görüşe göre utanç, ego idealinin sunduğu hedeflere ve imgelere 

ulaşılmadığında ortaya çıkar. Utanç duygusunun ardında nefret edilme korkusu değil, 

küçümsenme korkusu yatar. Bu, terk edilme ve duygusal açlık çekerek ölme korkusudur. 

Öyleyse utanç, bir tür başarısızlığa tepki olarak, sevgiyi kaybetme ve terk edilme 

korkusundan doğar. Tehditkâr ya da korkutan ebeveynlerle özdeşleşmek, suçluluk olarak 

deneyimlenen bir içselleştirme tehdidi oluşturur. Sevilen veya beğenilen ego idealiyle 

özdeşleşme, kişide gurur ve zafer duygusu uyandırırken, bu içselleştirilmiş hayranlık 

uyandıran imajı yaşayamamak ise utanç duygusunu uyandırır. Kısaca bu görüşe göre, her 

hâlükarda utancın kökeni bebeklik döneminde yatar, ancak bu görüşün ileri 

sürdüklerinin, zaten karmaşık olan resmi daha da karmaşık hâle getirdiği 

söylenmektedir.720 

Bilişsel-gelişimsel görüşe göre, öz bilinçli duyguların ortaya çıkmasının koşulu, 

çocuğun kendisini herhangi bir dış gözlemcinin bakış açısından yeniden tanımlamasına 

izin veren bir benlik kavramıdır. Yani aynanın gösterdiği görüntü, başkalarının bizim 

hakkımızda görebildiği şeydir.721 Buna göre, mahcubiyet, gurur, utanç ve suçluluk gibi 

öz bilinçli duygular için, belli bir bilişsel kapasiteye sahip olma önkoşulu mevcuttur. Bu 

bilişsel kapasitenin 2-2.5 yaşlarında ortaya çıktığı düşünülmektedir.722  

 
719 Abdurrahman Kasapoğlu, “Kur’an’da ‘Hayâ’ / Utanma Olgusu”, İnönü Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
Dergisi II/2 (2011), 3. 
720 Pattison, Shame: Theory, Therapy, Theology, 46-47. 
721 Alba Montes Sánchez, “Shame and the Internalized Other”, Etica & Politica / Ethics & Politics XVII/2 
(2015), 194. 
722 S.M. Alessandri - M. Lewis, “Differences in Pride and Shame in Maltreated and Nonmaltreated 
Preschoolers”, Child Development 67/4 (1996), 1857. 
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Öte yandan, öz bilinçli duyguların herhangi bir benlik kavramı yeteneğini 

gerektirmediğini, bu duyguların öz deneyim ve kişilerarası farkındalık ilişkisi olduğunu, 

ki bunu da bebeklerin yaşamın ilk aylarından itibaren yapabildiğini ifade eden 

araştırmalar mevcuttur. Bu görüşe göre, kişilerarası etkileşim, bebekte çok temel bir 

“ben” ve “öteki” duygusunu ortaya çıkarır. Esasen bu kişilerarası farkındalık da, bir 

benlik kavramına zemin hazırlayan şeydir. Bu, aynı zamanda bebeklerin yaşamlarının ilk 

yıllarında, bazen ikinci ayda bile gösterdiği naz/utangaçlık ve dikkat çekmeye çalışmak 

gibi bilinçli duygusal tepkileri deneyimlemelerini sağlayan şeydir. Bu tepkiler tam bir 

utanç/gurur/övünç olarak ifade edilemese de, bu duyguların öncüllerini ve deneyimsel 

zeminini oluşturduğu düşünülmektedir. Dolayısıyla utanç için gerekli olan benlik 

duygusu, örneklediği öz-bilinç türü, etkileşimden ve başkalarıyla duygusal ilişkiden 

hemen sonra ortaya çıkmaktadır. Bu etkileşimden bağımsız bir istikrarlı benlik kavramı 

ya da içselleştirilmiş bir “öteki” olgusunu gerektirmez. Dolayısıyla bu görüşe göre utanç, 

başkalarının içselleştirilmesinden değil, özneler arası duygusal bağlantıdan doğan benlik 

duygusuna dayanmaktadır.723  

Bu düşünceye göre utancın, özneler arası bir benlik, yani varlığının başkalarına 

bağlı bir boyutunun farkına varabilen bir “benlik” gerektirdiği öne sürülmüştür. Diğer bir 

ifadeyle, başkalarını anlama ve onlarla kendisini algılayabilen özneler olarak ilişki kurma 

ve kişinin kendisini, deneyimlerinin bir nesnesi, dolayısıyla etkilenen ve değişen bir 

nesne olarak anlama kapasitesini gerektirir. Bireyin, kimliğinin, kim olduğuna dair 

bilincin, tamamen kendi kontrolünde olmadığını, başkalarına bağlı olduğunu anlama 

kapasitesidir.724 

Bu noktada utanç, “başkasının” farkındalığı noktasında en erken edinilen 

duygusal tepkilerden biridir. Utanç “öteki”ne karşı ilişki ve sorumluluklar hakkında daha 

 
723 Sánchez, “Shame and the Internalized Other”, 195-197. 
724 Sánchez, “Shame and the Internalized Other”, 197. 
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sonraki bir bilişi ya da ahlâki yargıyı oluşturan, insan ilişkisinin birinci dereceden bir 

kavrayışını işaret etmektedir. Utanç, ilişkide temel bir mesafenin kavranması anlamına 

gelir.725 Utanç duygusu, aslında çocuğun tümüyle gözler önüne serili olduğunu ve 

kendisine bakıldığının bilincinde, tek sözcükle kendinin bilincinde olmasıdır. Utanan 

çocuk, artık varlığının bilincindedir. Çocuk, gözler önünde olduğunu fark eder. Dünyayı 

kendisine bakmamaya, kendi görüntüsünü görmemeye zorlayamayacağını anlar. Bunun 

yerine görünmez olmak isteyecektir.726 

Sonuç olarak, yapılan araştırmalarda, utancın tüm kültürlerde var olan evrensel 

bir duygu olduğu kanıtlanmıştır. Buna göre, insan henüz doğduğunda sinir sisteminde 

tüm duygularına ait yüz ifadesinin kodları bile mevcuttur.727 Keza çocuklar bazen 

yabancı bir ortamda ya da yabancı bir kimse ile karşılaştıklarında, yüzlerini çevirebilir, 

gözlerini kapatabilir ya da elleriyle yüzünü örtebilir. Bunlar utanç duygusunun 

alametleridir.728 

3.3.1.1. Çocukta Utanç ve Empati  

Utanç başkalarının ihtiyaçlarının ve sınırlarının empatik algısıdır. Onları mutsuz 

etmeden, öfkelendirmeden doğru şeyi söyleme ya da yapma yeteneği verir. Böylelikle 

sosyal ilişkilerde teması korur. Bir ilişkide bireylerin hepsi düşünceli olduğu vakit, 

incelik ve uyum söz konusu olur. Aksi hâlde utanmaz birey, agresif bir şekilde 

başkalarının duygularını görmezden gelir ve onları kasıtlı olarak incitir. Utanmazlık, 

yapılan davranışın başkaları üzerindeki etkilerini umursamama anlamında 

düşüncesizliktir. Utanmazlık, kişinin kendi utanç duygusu, diğer bireylerin onurunu, 

 
725 Janeta Fong Tansey, A Fitting Shame: Intersubjectivity and the Distance It Demands (University of 
Iowa, Doktora Tezi, 2008), 14-15. 
726 Erik Erikson, İnsanın Sekiz Çağı, çev. Bedirhan Üstün - Vedat Şar (Ankara: Birey ve Toplum Yayıncılık, 
1984), 12. 
727 Trnka vd., Re-Constructing Emotional Spaces, 189-190. 
728 Abdullah Nasıh Ulvan, İslam’da Aile Eğitimi, çev. Celal Yıldırım (Konya: Uysal Kitabevi, 1981), 1/328. 
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kırılganlığını korumadığı/kâfi gelmediği zaman vuku bulur.729 Utanmaz ve narsistik 

bireylerin “empati” kabiliyetlerinin yeterince gelişmediği söylenebilir. Zira utanç 

duygusu, empatiyi gerektirmektedir. 

3.3.1.1.1. İlk İlişkiler ve Diğer Öznelerin Farkındalığı 

Hem utanç hem de empatinin, öznelerarası ilişkiye işaret ettiği ve dolayısıyla 

sorumlu bir benlik duygusuna sahip olan bireylerin, hem empati, hem de utanç 

noktasında farkındalığa ve gelişmişliğe sahip oldukları ifade edilmektedir. Karşılıklı 

diyalogda karşılaşılan, ötekinin “ötekiliği”nin farkındalığı, ahlâki utancın (hayânın) açığa 

çıkmasını sağlamaktadır. Öte yandan bu öteki, Sonsuzluğun izini (İlahi bir neşveyi) de 

taşımaktadır.730 Zira “öteki” ile diyalog olmadan, benlik içsel bir diyalog geliştiremez. 

Bir başkasının yakınlığına tahammül edemeyen, kendisini tanıyamaz. “Öteki”liğin 

mânâsını kavrayamayan birey kendinden vazgeçemez ve yalnız kendi kendisini 

yansıtmada boğulur.731 Oysaki “ben” ile “öteki” arasındaki sınırların kaldırılması 

hâlinde, birey kendisini “öteki”nin aynasında görebilecek, kendi kendisinde boğulmayıp, 

kendisini “onun” gözü ile tanıyıp bilecektir. Dolayısıyla tevhid, “Mü’min mü’minin 

aynasıdır”732 sözü ile ifade edildiği üzere, “ben” ile “öteki”in karşılıklı, yansıtıcı ve hem 

de bütüncül ilişkisinde gizlidir, denilebilir. 

Çocuktaki ilk utanç, henüz “ben” ve “öteki” ayrımının dahi oluşmadığı bir 

döneme tekabül etmektedir. Yapılan çalışmalara göre, bebekler doğumdan kısa bir süre 

sonra “diğerinin” farkındalığını göstermektedirler. Ancak bu farkındalık, öznelliğin 

olmadığı anlamına gelmemektedir. İlk ilişkiler, özneler arası olarak nitelendirilebilir. 

Bireysel farkındalık olmaksızın, karşılıklı farkındalık ile, benliğin ve “öteki”nin iç içe 

 
729 Claudia Welz, “Shame and Hiding Self”, Passions in Context: International Journal for the History and 
Theory of Emotions, nr.2: Atrocities - Emotion - Self, (2011), 67-92. 
730 Tansey, A Fitting Shame: Intersubjectivity and the Distance It Demands, 6-7. 
731 Welz, “Shame and Hiding Self”, 85. 
732 Ebu Davud, Edeb, 49 
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geçmesini ifade eden bir süreçtir. Dolayısıyla insan bebeğine öznelerarası bir işlevin 

bahşedilmiş olduğu ifade edilebilir.733  

 Anne ile bebeğin aynalaması, bu öznelerarası ilişkinin önemli bir 

örneğidir. Zira bebeklerin en erken davranışlarında bile bir kasıtlılık gözlemlenmiştir.734 

Bebek, kendisini aynada görmek, etkisine olan tepkiyi izlemek istemektedir. Bebek ve 

anne arasındaki bu etkileşim “hayat”ın, diri olmanın bir gereğidir. Bebek ilk özne/öz 

olarak annesinin özü ile buluşur, kendi benliğinin/özünün farkına varır. Bebek ayna/anne 

vasıtası ile hem kendi varlığını, hem de diğer “öz”leri keşfeder. Annesinin rahminden 

dünyaya gelen bebeğe, aynadan merhamet yansır; orada annesinin merhametten 

müteşekkil özü (kendi kendisi) ile buluşur. Dolayısıyla insandaki “hayâ” tohumunda, 

merhamet ve muhabbetin sırları mahfuzdur, denilebilir. Zira bu özel duygunun ilk zuhur 

ettiği yerde bir annenin sevgi ve merhamet dolu bakışı mevcuttur.  

3.3.1.1.2. Çocukta Empati Duygusunun Ortaya Çıkışı ve Gelişimi 

Empati, bir diğerinin psikolojik durumunu, hakîkatte onun hissettiğini 

hissetmeden anlayabilme kabiliyetidir. Empati yardım etme, paylaşma gibi birtakım 

özgeci/diğerkâm davranışlara öncülük eden mühim bir beceridir. Hoffman, empati 

konusunu çok önemsemiş ve bu konuda çalışmalar ortaya koymuştur. Piaget, çocukların 

benmerkezciliklerini, soyut işlem düşüncesine (yaklaşık 6 yaşına) kadar 

kaybetmediklerini ileri sürmüştür. Benmerkezcilik735 ise bilindiği üzere, kendini 

 
733 Tansey, A Fitting Shame: Intersubjectivity and the Distance It Demands, 36-37. 
734 Tansey, A Fitting Shame: Intersubjectivity and the Distance It Demands, 191. 
735 Yaşamın ilk yıllarında çocuklar, tek başına hayatlarının merkezlerindedirler. Bu, saf bir benmerkezcilik 
(egocentrism) ile ilgilidir. Çocuk, zamanla benmerkezcilikten uzaklaşır. İbrahim Gürses - M Akif Kılavuz, 
“Kuşakların Ahlâkî Değerleri Birlikte Öğrenmesi: Kohlberg’in Ahlâkî Gelişim Kuramı Açısından Bir 
Değerlendirme”, Uludağ Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 25 (Ocak 2016), 109. Öte yandan, küçük 
çocuklardaki benmerkezcilik, olumsuz bir ahlaki özellik olarak algılanmamalıdır. Bu durum, yalnızca 
gelişimsel bir durumdur. Mustafa Köylü, “Çocukluk Dönemi Ahlak Gelişimi”, Din Eğitimi Araştırmaları 
Dergisi 12 (2003), 74. Çocuklardaki benmerkezcilik, bencillik ya da duyarsızlık gibi olumsuz bir ahlaki 
olgu olarak düşünülmemelidir. Çocuklardaki benmerkezcilik, benliğin içe/öze gömülü olması şeklinde 
düşünülebilir. Böyle bir benmerkezcilik, empatiye engel değil, aksine tasavvufi manada hakiki bir empati 
becerisine örnek teşkil edebilecek nitelikte gözükmektedir. Zira bu yıllarda zuhur eden “ilkel” empati 
duygusu, yapısı ve gelişim süreci itibarı ile içinde ayrı bir “ben”lik taşımamaktadır.  
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başkasının yerine koyma noktasında yetersizliği içermektedir. Öte yandan Hoffman ise, 

Piaget’nin bu görüşünün aksine, empatinin belirteçlerinin çok daha erken yaşlarda 

gözlemlenebileceğine inanmaktadır.736  

Empati, moral gelişim için gerekli bir unsurdur, bireyin toplumla ilgili doğru 

kanılara varması ve karşılıklı saygı esasına dayalı doğru ya da yanlış davranışlar 

hakkında yargıya varması, empati aracılığıyla gerçekleşmektedir.737 Çocukluk dönemine 

dair sosyal davranışlarla alakalı en mühim gelişmelerden biri, kısaca “empati” olarak 

adlandırılan, “kişinin kendini diğerlerinin yerine koyabilme” yeteneğidir. Empatiye 

sosyal bakış açısı da denilmektedir. Bu bakış açısıyla birlikte, birey kendisinin ve 

başkalarının içsel psikolojik özelliklerini kavrama yetisine kavuşur.738  

Küçük bir çocuğun annesi, kardeşi yahut da başka bir çocuk incindiği, üzüldüğü 

vakit, bazen küçük çocuklar da ağlamaya başlamaktadırlar. Hoffman buna “empatik acı” 

adını verir ve bu esasen empatinin basit bir formudur. Empatinin bu basit formunda 

bilişsel etkilerden çok, duygusal tepkiler söz konusudur. Hoffman’a göre yaşamın ilk 

yılında bebekler kendilerini başkalarından ayırt edemezler ve birini acı içindeyken ya da 

zorluk yaşarken gördükleri vakit, bunu adeta kendileri yaşıyormuş gibi, yatıştırmak 

isterler. Hoffman, başka bir çocuğun düşüp ağladığını gören on bir aylık bir bebeğin 

üzüldüğünü, ağlayacak hâle geldiğini ve kendisini yatıştırmak için başparmağını emerek 

başını annesinin kucağına gömdüğünü gözlemlemiştir. “Empatik acı”, “ilkel” olarak tarif 

edilmiştir. Empatik acıyı yaşayan çocuklar, hakîkatte diğerinin ne hissettiğini hayal 

 
736 Gander - Gardiner, Çocuk ve Ergen Gelişimi, 402. Ayrıntılı bilgi için bkz. Martin L. Hoffman, Empathy 
and Moral Development: Implications for Caring and Justice, (Cambridge University Press: Cambridge, 
2000). 
737 Gürses - Kılavuz, “Kuşakların Ahlâkî Değerleri Birlikte Öğrenmesi: Kohlberg’in Ahlâkî Gelişim 
Kuramı Açısından Bir Değerlendirme”, 108. Empatide diğer insanların yaşadığı acı ve sıkıntıyı idrak 
kabiliyeti söz konusudur. Burada merhamet devreye girmektedir. Bu noktada diğer insanlara hassasiyet 
göstermenin, pedagojik bir gaye olması gerektiği, zira günümüz dünyasında onca acı, savaş ve sıkıntı 
içindeki insanlar televizyon ekranına yansımakta olmasına rağmen, onların acısına hassasiyet 
gösterilmediğini, gitgide hissizleşen bir dünya ve topluma dönüşüldüğü ifade edilmiştir. Bkz. Kurt Müller, 
“Din Eğitiminin Ön Şartı Olarak Çocuk’ta Ahlaki Kavramların Gelişmesi”, çev. Şuayip Özdemir - Mustafa 
Önder, Tabula Rasa - Felsefe&Teoloji - 2 (2001), 200.  
738 Köylü, “Çocukluk Dönemi Ahlak Gelişimi”, 71-72. 
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etmeye çalışmazlar, bu durum kendiliğinden meydana gelir. Bu, empati için bir 

başlangıçtır.739 Empatinin kökenlerinin çok erken gelişimde, bebeklikte ortaya çıktığı 

söylenebilir. Yeni doğan bebeklerin bir başka bebeğin ağlamasına tepki olarak 

ağladıkları gözlemlenmiştir. Duyarlı ve yüzyüze kurulan bir iletişimde bebekler bakım 

veren kişiye bağlanırlar ve bu bağlanma da empatinin temelini oluşturan deneyimdir.740 

Dolayısıyla temel güven duygusu ile birlikte oluşan bağlanma empatiye öncül teşkil 

etmektedir.  

Gerçek empati ise, çocukların benliğini diğer insanlardan ayırt etmeleri ile 

meydana gelir. 2 yaşına doğru benlik farkındalığı gelişen çocuklar empati kurmaya 

başlarlar. Diğerlerinin mutsuzluğunu farkeder, hatta bir de bu durumu hafifletmeye 

çalışırlar. Dil gelişimi arttıkça, empati içeren sözcüklerin kullanımı da artmaya başlar.741 

Öte yandan çocuklar iki yaş civarında nesne sürekliliğini geliştirirler. Ancak “kişilerin 

sürekliliği” yani, diğer insanların gözden uzak olma durumlarında bile varlıklarını 

sürdürdüklerini idrak etmeleri, daha erken ortaya çıkmaktadır. Hoffman, “kişi 

sürekliliği” ile, çocukların kendi acılarını diğerlerininkinden ayırt etme olanağını 

bulduğuna inanmaktadır. Ancak hâla empatik acı yaşayabilir ve acı duyan birisini 

rahatlatmaya çalışabilirler. Bu yaş grubunda, bilhassa akranlarına, yani istek ve duyguları 

kendisine benzeyen çocuklara karşı bir empati becerisinin olduğu söylenebilir.742  

3.3.1.2. Çocukta Utanç ve Özerklik 

Freud kişilik gelişimini yoğun olarak okul öncesi döneme has kılarken,743 

haleflerinden Erik Erikson, bireyin gelişimini yalnızca yaşamın ilk yıllarına hasretmemiş, 

insanın gelişiminin tüm yaşamı boyunca devam ettiğini ortaya koymuştur. Onun 

 
739 Gander - Gardiner, Çocuk ve Ergen Gelişimi, 402-403. 
740 Laura E. Berk, Çocuk Gelişimi, ed. Bekir Onur, çev. Ali Dönmez (Ankara: Imge Kitabevi, 2013), 490. 
741 Aynı yer. 
742 Gander - Gardiner, Çocuk ve Ergen Gelişimi, 403. 
743 Gündoğdu, “İnsanın Sekiz Çağı ya da Yaşam Boyu Dinî ve Ahlakî Gelişim”, 59. 
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kuramında insan yaşamı sekiz gelişim evrelerinden oluşmaktadır. Her evrenin kendisine 

has gelişimsel hedefleri mevcuttur. Birey her gelişim evresinde farklı bir bunalım, 

karmaşa ya da çatışma ile yüz yüze gelmektedir. Bireyin, bir gelişim evresindeki hedefini 

gerçekleştirmesi, o evrede karşılaşılan çatışmaların üstesinden gelmiş olmasına 

bağlıdır.744  

Yaşamın ilk yılında ideal tertipte temel güven duygusunu edinen birey, ikinci 

gelişim evresi olarak, özerkliğe karşı utanç ve şüphe duyguları üzerinden bir çatışma ile 

yüzleşir. Bu, ilk çocukluk yıllarını ve benlik oluşumunu kapsayan bir süreçtir. Bu 

dönemin sağlıklı bir biçimde atlatılması için bireyin öncelikle sağlıklı bir güven duygusu 

edinmiş olması gerekmektedir. Güven olmadan, küçük çocuk benlik duygusunu kötü ya 

da kusurlu olarak içselleştirir. Erikson’a göre utanç, içsel bir yetersizlik duygusunun ya 

da benliğin kusurlu olduğunun ortaya çıkmasına eşlik eden bir duygudur.745  

Çocuk bu evrede, davranışlarının kendisine ait olduğunu idrak eder. Bu, bir nevi 

bütünden ayrışmanın farkındalığıdır. Ancak bu noktada, her eylem girişiminde ebeveyn 

müdahâlesi ile yüz yüze gelen çocukta, kendi yeteneği ve yetileri hakkında şüpheye 

kapılacak ve neticesinde utanç duygusu gelişecektir. Çocuğun etrafını keşfetmesi destek 

görür ve müsaade edilirise, “özerklik” duygusu kazanılacaktır.746  

Özerkliğe karşı utanç ve şüphe olarak adlandırılan bu aşamada, çocuklar kendi 

bedenlerini kullanmayı, özerk olmayı ve etraflarındaki eşyaya hükmetmeyi isterler.747 

 
744 Erikson’a göre sağlıklı kişilik gelişimi, bu çatışmalarla ne denli başa çıkılabildiği ile ilişkilidir. Bir evreyi 
sağlıklı bir şekilde atlatan birey, daha sonraki everde karşılaşılacak çatışma için gerekli donanıma sahip 
olabilecektir. Öte yandan herhangi bir evrede başarısızlık, diğer evrede telafi edilebilmektedir. Çevresel 
şartlar ve koşullar uygun bir biçimde sağlandığında, deneyimlenen başarısızlığın kişilik üzerindeki 
olumsuz, örseleyici etkileri onarılabilecektir. Gürses - Kilavuz, “Erikson’un Psiko-Sosyal Gelişim 
Dönemleri Teorisi Açısından Kuşaklararası Din Eğitimi ve İletişiminin Önemi”, 155. Ayrıca bkz. Erik 
Erikson, İnsanın Sekiz Çağı, çev. Bedirhan Üstün - Vedat Şar (Ankara: Birey ve Toplum Yayıncılık, 1984), 
39 vd. 
745 Ann Smolen, “Shame in Childhood”, Shame: Developmental, Cultural, and Clinical Realms, ed. Salman 
Akhtar, (London: Karnac Books Ltd., 2016), 4. 
746 Gürses - Kılavuz, “Erikson’un Psiko-Sosyal Gelişim Dönemleri Teorisi Açısından Kuşaklararası Din 
Eğitimi ve İletişiminin Önemi”, 156. 
747 Kasapoğlu, “Kur’an’da ‘Hayâ’ / Utanma Olgusu”, 5. 
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Dolayısıyla çocuk, artık keşfetmeye ve annesinin güven veren ortamından uzaklaşmaya 

başlar. Çocuğu çok fazla yakın tutmak ve özerkliğine engel olmak, kısıtlayıcı bir tutum 

olarak görülebilir. Diğer taraftan çocuğun özerkliği kazanmasında onu çok fazla 

bırakmak, ihmal etmek mânâsında yıkıcı bir tutum olarak ifade edilebilir. Ebeveyn için, 

çocuğun yaşamında bu güçler arasında bir denge kurmak, çok mühimdir. Çocuk için 

gaye, fiziksel güvenlik ve sosyal normların sınırlarını aşmadan merakın yeşermesine ve 

boy vermesine izin verilmesidir.748  

Çocuk ebeveynden uzaklaşıp çevreyi keşfederken, ebeveyn çocuğun 

yeteneklerine güven ve itimat bağlamında merakını dikkatlice teşvik eder ve destekler. 

Ebeveynler çocuğu bağımsız olmaya teşvik ederken, çocuğu aşırı utanç ve şüphe 

duygusundan da korumuş olurlar. Ancak çocuk özerklik gelişiminde istikrar ve destekten 

yoksun ise, çocuk manipülatif hâle gelebilir ve hakîkatte olduğundan daha fazla 

kontrolün kendisinde olduğunu zannederek, Erikson’un “erken gelişmiş vicdan” dediği 

olguyu geliştirebilir. Bu durumda çocuk, kendi gücüne ve kontrolüne takıntılı hâle gelir 

ve bu sınırların katılığını kontrol etmek için sürekli olarak sınırlarını test eder. 

Dolayısıyla ebeveynler bu aşamada, gelişmekte olan çocuğun keşiflerine sınır koymada 

kararlı olmalı, denge gözetmeli ve hassas davranmalıdırlar.749  

Bu aşamada çocuk için kazanılması beklenen temel güç, iradedir.750 İnsanın diğer 

yaratıklara olan üstünlüğü, irade sahibi olması iledir. Zira insan, “iyi” ya da “kötü”yü 

seçmekte özgür bırakılmıştır. Bu irade ile insan, tercih hakkına sahiptir ve seçme 

kabiliyeti, Allah Teâla’nın insana bahşettiği en belirgin ve mühim özelliklerindendir.751 

Çocuk da bu evrede, kendi isteklerini başkalarının isteklerine göre düzenlemeyi, sosyal 

 
748 Graves - Larkin, “Lessons From Erikson”, 64. 
749 Graves - Larkin, “Lessons From Erikson”, 64-65. 
750 Graves - Larkin, “Lessons From Erikson”, 65. 
751 Abdullah Akın, “Çocuklara Ahlaki Değerleri Kazandırmada Din Eğitiminin Rolü”, Eğitimde Gelecek 
Arayışları: Dünden Bugüne Türkiye’de Beceri, Ahlak ve Değerler Eğitimi Uluslarası Sempozyumu, ed. 
Arzu Güvenç Saygın - Murat Saygın, (Ankara: Atatürk Araştırma Merkezi Yayınları, 2016), II/1253. 
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kanunlara uymayı öğrenir. Özerklik dönemindeki çocuk için, gündelik hayatta Allah’ın 

isteklerinin ve iradesinin farkında olmak mühim bir noktadır. Buradan yola çıkarak dini 

platformda da, bireylerin kendi dilekleri ya da özgür iradeleri ile, Allah’la kurulan ilişkiyi 

düzenleme /Allah’ın belirlemiş olduğu sınırlara göre hareket etme yoluna girmeleri söz 

konusudur. Dolayısıyla bireyin irade gelişimi, hem diğer bireylerle, hem de Allah ile olan 

ilişkilerini düzenlemede, bu yönde sağlıklı bir kişilik oluşturmada çok mühim bir 

süreçtir. Çocuklar bu evrede hem bağımsız olmayı, hem de davranışlarını belli başlı 

kurallara göre düzenlemeyi öğrenerek, sağlıklı bir irade gelişimine temel oluştururlar.752  

Netice olarak Erikson, teorisinde ahlâkın pek üzerinde durulmamış olan duygusal 

yönüne dair anahtar kavramları gün yüzüne çıkarmış gözükmektedir. İlk çocukluk 

yıllarına dair geliştirdiği teoride utanç ve suçluluk duygularının ve ahlâka dair irade 

kavramının zikredilmesi, esasen farklı bir açılıma kapı aralamış olmaktadır. Son yıllarda 

ahlâk ve utanç/suçluluk ilişkisi üzerine yapılan çalışmalar, bu durumun bir neticesi olarak 

görülebilir. 

3.3.1.3. Çocukta Utanç ve Suçluluk  

Suçluluk ve utanç, hem olumsuz hem de öz değerlendirici duygular olarak ve ihlal 

durumlarında birlikte ortaya çıkma eğiliminde olduğundan, özünde birbiriyle bağlantılı 

duygulardır.753 Bu bağlamda davranış üzerinde düşünme ve kendini değerlendirme 

becerisini gerektiren utanç ve suçluluk, ilk olarak bebeklik döneminde kendini gösterir 

ve çocuklar daha istikrarlı bir benlik duygusu oluşturdukça zamanla gelişmeye devam 

eder.754 Utanç, benliğe dayalı ahlâki kararlar vermede çok önemlidir. Suçluluk ise, 

 
752 Gürses - Kilavuz, “Erikson’un Psiko-Sosyal Gelişim Dönemleri Teorisi Açısından Kuşaklararası Din 
Eğitimi ve İletişiminin Önemi”, 161-162. 
753 Margarida Amorim dos Santos vd., “The Moral Emotions of Guilt and Shame in Children: Relationship 
with Parenting and Temperament”, Journal of Child and Family Studies 29 (2020), 2766. 
754 Alyssa Parisette-Sparks vd., “Parental Predictors of Children’s Shame and Guilt at Age 6 in a 
Multimethod, Longitudinal Study”, Journal of Clinical Child & Adolescent Psychology 46/5 (03 Eylül 
2017), 721. 



 

189 
 

üzerinde ittifak edilmiş bir dizi kurala dayalı olarak doğruyu yanlıştan ayırmada 

önemlidir.755  

Benlik duygusu 2 yaş civarında ortaya çıkar ve çocuklar 3 yaş civarında giderek 

daha istikrarlı benlik kavramı oluşturmaya başladıkça gelişmeye devam eder. Bu 

süreçler, çocuklar kendini değerlendirme, kendileri ve diğerleri arasında ayrım yapma, 

başkalarıyla empati kurma ve sosyal ve ahlâki standartları anlama kapasitesini 

geliştirdikçe ortaya çıkar. Çocuklar başkalarına karşı suç işlerken, başkalarının 

sıkıntılarındaki rollerini belirleme ve kuralları ihlal etme durumlarına karşı tepkilerini 

değiştirme kapasitelerini geliştirirler.756  

Utanma duygusu çocukta 1.5-3 yaşları arasında görülmeye başlamaktadır. Bir 

durum karşısında kendi gücünün yetersiz kaldığını, sınırlılıklarını ya da herhangi bir 

davranışındaki uyumsuzluğu farkeden çocuk, mahcubiyet duygusunu yaşar. Suçluluk 

duygusu ise, utanmadan daha sonra, yaklaşık 3-6 yaşları757 arasında belirginleşemeye 

başlar. Çocuğun kendi ailesi ile başlayarak, içinde yaşadığı sosyokültürel çevrenin 

yerleşik kural ya da değerlerini çiğnemesi neticesinde yaşadığı içsel huzursuzluk ya da 

çatışma, “suçluluk” olarak ifade edilmektedir. Suçluluk duygusu, kendi kendini 

cezalandırma, eleştirme, yapılan hatayı telafi etme çabası ya da hataları itiraf etme 

şeklinde açığa çıkar.758 

 
755 Binsar Jonathan Pakpahan, “Shameless and Guiltless: The Role of Two Emotions in the Context of the 
Absence of God in Public Practice in the Indonesian Context”, Exchange 45/1 (23 Şubat 2016), 7. 
756 Parisette-Sparks vd., “Parental Predictors of Children’s Shame and Guilt at Age 6 in a Multimethod, 
Longitudinal Study”, 722. 
757 Bu dönem, Erikson’un” Girişimciliğe karşı Suçluluk” adını verdiği geişimsel evredir. Bu dönemde çocuk 
kendi kendine girişimlerde bulunmaktadır. Çocuğun girişimlerinin destek görmesi ve merakının 
giderilmesi, bu hususta gelişebilmesini sağlamaktadır. Çocuk, girişimlerinden ötürü eleştirildiği vakit, 
suçluluk duygusu oluşacaktır. Çocuğun artan dil ve motor gelişmi ile, sosyal ve fiziksel çevresini 
araştırması ve girişimleri de artacaktır. Girişkenliğin artması sonucu, sorun oluşturacak birtakım davranışlar 
da artacaktır. Çocuğun girişkenliği öğretmen ya da anne baba tarafından engellenip cezalandırılan çocuk, 
davranışlarından ötürü suçluluk duygusunu içselleştirecektir. Öte yandan çocuğun tüm girişimlerinin 
desteklenmesi ve her yaptığının onaylanması da ahlak gelişimi açısından olumsuz sonuçlar 
doğurabilecektir. Dolayısıyla çocuğun sınırları konusunda bir denge oluşturulmalı ve bu sınırlar dâhilinde 
girişkenlikleri desteklenmelidir. Gürses - Kilavuz, “Erikson’un Psiko-Sosyal Gelişim Dönemleri Teorisi 
Açısından Kuşaklararası Din Eğitimi ve İletişiminin Önemi”, 156.  
758 Hayati Hökelekli, “Çocukta Ahlak Gelişimi ve Eğitimi”, Çocuk Gelişimi ve Eğitimi, Tartışmalı İlmî 
Toplantılar Dizisi 27 (İstanbul: Ensar Neşriyat, 1998), 186. 
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Netice itibarı ile, utanç ve suçluluk deneyimlerinin her ikisi de insanın kendine 

atıflı ahlâki duygulardır, kişilerarası bağlamda değerlendirilir ve benzer olaylarla, 

örneğin başarısızlıklar ya da kural ihlalleri ile bağlantılıdırlar. Temel farklılıklarda ise 

utanç, suçluluktan daha acı vericidir. Ayrıca utanç küçülmeyi, küçük hissetmeyi, değersiz 

olmayı, yetersiz olmayı ve açığa çıkmayı içerirken, suçluluk gerilimi, pişmanlığı 

içerir.759 

Bu noktada suçluluğun, davranışlara yönelik bir mânâ içermesi bakımından edep 

kavramını; pişmanlık ve telafi etme mekanizmasını barındırmasından dolayı da tevbe 

kavramını çağrıştıran, bu kavramlar ile iç içe geçmiş olduğunu düşündüren bir olgu 

olduğu ifade edilebilir. Bireydeki tevbe arzusu ve eylemi ile hayâ mekanizmasının 

birbirini beslediği söylenebilir. Şöyle ki, birey başlangıçta yaptığı yanlış/hatalı 

davranışından ötürü hayâ duyar. Bu hayâ duygusu onu suçluluk ve pişmanlık hislerine, 

dolayısıyla tevbeye sürükler. Tevbe eden birey, suçunu yalnızca kendisine değil, 

kendisini kendisinden iyi bilen Rabbine de itiraf etmektedir. Bu itiraf ile beraber artık bir 

söz verme, kavilleşme söz konusu olup, bu kavilleşmeyi ayakta tutan en güçlü 

mekanizmanın da yine, kalpteki hayâ duygusu olduğu anlaşılabilir. Bu itiraf, kulun artık 

hem kendi kendisine hem de Allah’a karşı hayâ duygusu çerçevesinde hareket etmesini 

sağlar. Böylelikle hayâ ve tevbenin (utanç ve suçluluk) birlikte hareket ederek hem 

başkalarının hakkına hem de Allah’ın hakkına riayet etmeyi öngören davranış 

örüntülerine, yani güzel ahlâka zemin hazırladıkları düşünülebilir. Keza Hz. Âdem de 

önce hayâ hissetmiş, sonra da tevbe etmiş ve bu tevbesi, sürekli bir biçimde hayâ’dan 

etkilenmiştir. Öte yandan Gazâlî’nin edep’i çakmağın içindeki ateşe benzettiği göz önüne 

alınacak olursa, o çakmağın alevinin de tevbe olabileceği düşünülebilir. Bilindiği üzere 

tevbe, tasavvufî makamların hem ilki, hem de her birinin içerisinde yer alan bir pişmanlık 

 
759 Welz, “Shame and Hiding Self”, 81. 
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mekanizmasıdır. Öyle ise, kulluk tevbe ile kaimdir, denilebilir. Zira Hz. Âdem’den bu 

yana insanoğlunun, kalplerde yanan tevbe ateşi ile kullukta yol kat ettiği düşünülebilir.   

3.3.1.4. Çocukta Utanç ve Vicdanın Gelişimi 

Çocukta, insan fiillerinde ayırt etme gücünden yola çıkarak ilk olarak utanma 

duygusu ortaya çıkar. Bu utanma duygusu, kendisinde kötü bir şeyin ortaya çıkma 

korkusudur. Bunun içindir ki, çocukta ilk olarak ortaya çıkması gereken ve onun aklının 

varlığını gösteren olgu, utanma duygusudur. Zira bu utanma ile çocuk, kötülüğü 

hissettiğini göstermiş olur. Utanma ile bu kötülükten sakınır, çekinir ve kendisinde veya 

kendisinden böyle bir kötülüğün zuhur etmesinden endişe duyar. Bir çocuğa bakıldığı 

zaman, çocuğun utandığı, başını eğerek yere baktığı, yüzsüzlük etmediği ve insanların 

gözlerinin içine bakamadığı görülecektir. İşte çocuğun bu vaziyeti, onun asaletinin ve 

onurunun ilk göstergesi, iyilik ve kötülüğe dair hislere sahip oluşunun vesikasıdır. 

Çocuğun utanması, kendisinden ortaya çıkacak kötü bir davranıştan çekinerek nefsini 

dizginlemesidir. Bu da, akıl ve ayırt etme gücü sayesinde güzel fiilleri ve duyguları 

benimsemek ve kötüden kaçınmaktan ibaret bir durumdur.760 Bu noktada, çocuktaki 

utanma duygusunun varlığı onun eğitilebilirliğinin ve davranışlarına yön 

verilebilirliğinin belirtisi olarak kabul edilmiştir. Utanma duygusu aynı zamanda insanı 

“duyarlı” kılan özel bir kabiliyettir.761 

Çocukların ahlâk gelişiminde vicdan duygusu mühim bir eşiktir ve çocuklarda 

vicdanın uyanmaya başlamasının temel belirtilerinden birisi, utanma hissidir. Utanma bu 

yönüyle insanın özünde yer alan, hem kendisi ve hem de çevresiyle alakalı uyaranları 

ahlâki süzgeçten geçirmeyi sağlayan bir kontrol mekanizması işlevi görür.762 Çocuğun 

bu aşamada fazlaca utanç ve suçluluk hissiyle yoğrulması, kendine yetebilme ve özgür 

 
760 İbn Miskeveyh, Ahlâk Eğitimi (Tehzîbu’l-Ahlâk), 77. 
761 Seyfi Kenan, “İbn Miskeveyh’e Göre Çocuk Eğitimi”, Milli Eğitim Bakanlığı 40 (1993), 53. 
762 Kasapoğlu, “Kur’an’da ‘Hayâ’ / Utanma Olgusu”, 6. 
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iradesi ile hareket edebilme yetisinin baltalanması ile sonuçlanır.763 Aşırı utandırılma 

meydan okuyan bir utanmazlıkla da sonuçlanabilir, gerçekten uygun davranış yerine 

istediklerini sinsice yapma yolunda gizli bir kararlılığa da yol açabilir.764 Dolayısıyla 

çocukları özellikle bu evrede utandırmak, hatalarını yüzlerine çokça vurmak, onları 

sürekli suçlamaktan sakınılmalıdır. 

Öte yandan vicdanın, başkaları ile iletişiminde bireyin Allah ile olan içsel iyilik 

hissi içerisinde olması mânâsına geldiği ifade edilmiştir. Bireyin vicdanının dini 

duyguların gelişiminde ve bilhassa Allah ile olan münasebetinde mühim bir yeri olduğu 

düşünülmektedir.765 Dolayısıyla bireyin davranışlarının din ve ahlâk sınırları içerisinde 

tutulmasını sağlayan kuvvet, din ve ahlâkın oluşturduğu sağlam bir vicdan yapısıdır, 

denilebilir. Nitekim birey, davranış kalıplarını/kurallarını öğrenme yolu ile değil de, belli 

davranışlar karşısında gösterdiği birtakım tepkilerle ve duygularla iyi ya da kötü ahlâklı 

olabilmektedir. Vicdan bireyi, bilgi açısından doğru olduğuna inandığı bir davranışı 

göstermeye iter. Bununla birlikte, küçük çocuklarda vicdan henüz teşekkül etmemiştir. 

Fakat çocuğun edineceği tecrübeler ve alacağı eğitimin kalitesi, çocukta oluşacak 

vicdanın kalitesini belirler. Keza, her bireyde vicdan vardır, fakat herkesteki vicdanın 

derecesi ve kuvveti aynı değildir. Vicdandaki bu sağlamlık ya da gevşeklik, bilhassa 

çocuklukta alınan eğitimle doğrudan ilişkilidir, denilmiştir. Özetle, bireydeki dini ve 

ahlâki duyguların davranışa dönüşmesi, bireydeki vicdanın kuvvetiyle alakalıdır. 

Bireydeki dini ve ahlâki şuur üst düzeyde tutularak, ahlâki ve dini davranışların ideal 

formda teşkil etmesi sağlanabileceği ifade edilebilir.766 

 
763 Gander - Gardiner, Çocuk ve Ergen Gelişimi, 320. 
764 Erikson, İnsanın Sekiz Çağı, 13. 
765 Gürses - Kilavuz, “Erikson’un Psiko-Sosyal Gelişim Dönemleri Teorisi Açısından Kuşaklararası Din 
Eğitimi ve İletişiminin Önemi”, 162. 
766 Şakir Gözütok, “Çocukta Dini ve Ahlaki Duyguların Eğitimi”, Çocuk Sorunları ve İslam Sempozyumu: 
30 Eylûl - 2 Ekim 2005, Rize, ed. S. Kemal Sandıkçı - Ahmet İshak Demir (İstanbul: Ensar Neşriyat, 2010), 
805. 
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Çocuklarda vicdanın gelişim sürecinde çocuklara telkin vermek de mühim bir 

yöntemdir. Nitekim bu hususta Lokman (a.s.)’ın evladına verdiği telkin ya da nasihatlerin 

örnekliği ebeveynler için yol ve usul gösterici niteliktedir. Çocuklara doğru olmayan 

davranışın zararları da anlatılmalı ve onda bir bakış açısı oluşturmaya gayret 

gösterilmelidir. Çocuk bu yolla kendi fikirlerini oluşturacak, öz değerlendirmede 

bulunacak ve vicdan/özdenetim mekanizması devreye girerek çocuğun aklı ve iradesi 

birleşecektir. Çocuğun kendi davranışlarını denetlemesi, özdenetim mekanizmasını 

kullanabilmesi ve vicdan sahibi olması, ahlâki gelişim bakımından çok mühimdir. Zira 

vicdan olgusu, bireyin alacağı ahlâki eğitimin temelini oluşturmaktadır. Vicdan duygusu 

ile çocuk, kimsenin görmediği, cezaya tabi olmayacağından emin olduğu vakitlerde bile, 

olumsuz ve çirkin davranışlardan kendisini alıkoyabilecektir. Çocukların ahlâklı, 

vicdanlı ve dürüst bireyler hâline gelmeleri, hem ahlâk eğitiminin hem de tasavvufî 

mânâda eğitimin amacı ve aracı sayılmalıdır. Neticede bu minval üzere yetişen 

bireylerde, bir müminin sahip olması gereken akl-ı selimin temeyyüz etmesinin 

kaçınılmaz olacağını ifade etmek mümkün olabilir.767 

3.3.1.5. Çocukta Utanç ve Hürriyet Olgusu 

Varoluşçu felsefe ve bu felsefenin ürettiği eğitim anlayışı utanç kavramını nesne 

hâline gelme durumu ile birlikte ifade etmektedir ve çocuklarda da bu duygunun 

temeyyüz edişini benzer argümanlarla açıklamaktadır.  Buna göre birçok değerin 

temelini oluşturan “utanma” hissinin, diğer insanlarla bir arada olmaktan ötürü meydana 

geldiği belirtilmekte ve bu durumun bir bakıma insanın hürriyetini de sınırladığı 

savunulmaktadır.768 Oysaki tasavvufî düşüncede had bilmek ve iffet sahibi olmak, insanı 

hürriyete kavuşturan davranış örüntüleri olarak değerlendirilmektedir.   

 
767 Hüseyin Doğan, “Aile İçi Çocuk Eğitiminde Takip Edilecek Temel Dinî ve Ahlâkî İlkeler”, Kafkas 
Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi VII/14 (2020), 309-310. 
768 Bayraktar Bayraklı, Mukayeseli Eğitim Felsefesi Sistemleri (İstanbul: Marmara Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesi Yayınları, 1999), 72-73. 
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Bu düşüncenin önde gelenlerinden Sartre’a göre, başkalarının varlığı ile insan, 

kendi varlığını bir nesne olarak algılar. Bu insanın hürriyetinin kısıtlanması mânâsına da 

gelmektedir. Zira insan, diğerleri için ve diğerlerinin tecrübesi içerisinde, kendisinin 

“nesne” durumunda olduğunu kavrar.769 Şöyle ki, “başkası” için var olunan varlıkta, 

“kendisi” için olan “ben”in feda edilişi mevcuttur. Bu feda edilişin kaynağı ise utanma 

duygusu ile açığa çıkar. Örneğin yüzün kızarması, insanın kendisi için değil de, başkası 

için var olan bilincin yansımasıdır.770 Bu yaklaşımda utanç duygusunun birey için bir 

çeşit “fenâ” hâli olduğu fikri açığa çıkarılmakla birlikte, utanç duygusunun kaynağını 

fıtrattan aldığı hakîkati ihmal edilmiş görünmektedir.  

Öte yandan, erimek/yok olmak şeklinde betimlenen utanç/hayâ kavramının bir 

nevi “fenâ” hâli olarak tecrübe edildiği düşünülebilir. Dolayısıyla yaşamda ilk “fenâ” 

duygusunun, utandığı için yüzünü kapatmaya çalışan küçük bir çocuk iken yaşandığını 

ifade etmek mümkün olabilecektir. İnsanın/imanın yapı taşı olan hayânın, çocuklukta 

fenâ ve tevhidin de asli unsuru hükmünde olduğu anlaşılabilir. Güvenli bağlanma ile 

tevhidi yaşayan ve bir yandan da anneden uzaklaşmaya başlayan çocuk, kendi varlığının 

etkilerini müşahade etmesi neticesinde, âlemdeki varlığının anneden ayrı olduğunu fark 

eder ve “utanma” duygusu ile tanışır. Bu hâlin, tevhidin gerektirdiği ve esasen tevhide 

yaraşır bir hayâ (ve belki de fenâ) hâli olduğu düşünülebilir. Zira iman, tevhid bilincidir 

ve imanın özünde hayâ saklıdır. 

Sartre, “utanma duygusu, benimle kendim arasındaki ilişkiyi kurar ve varlığımın 

bir cephesini keşfederim” diyerek, “nesne” oluşunu bir nevi yok olmak/yokluk ile ifade 

etmektedir. Sûfîler ise yokluktan kaçmayıp, yokluğa sığınıp o yoklukta varlık edinmeye 

işaret etmişlerdir. Zira esasen yokluk, varlığa gebedir.771 Bu noktada “hayâ” kavramının 

 
769 Aynı yer. 
770 Bayraklı, Mukayeseli Eğitim Felsefesi Sistemleri, 33-34. 
771 Bayraklı, Mukayeseli Eğitim Felsefesi Sistemleri, 83-84. 
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hem “hayat”, hem de “yok olmak/yokluk” kavramları ile ilişkilendiriliyor olması da 

dikkate haizdir.  

Öte yandan insan için utanç öncesi bir dönem mevcuttur.772 Henüz tevhidin  ve 

berzahın izlerinin hüküm sürdüğü bebeklik döneminde utanç duygusunun bilkuvve 

olarak var olduğu ortaya çıkarılmış olsa bile,772F

773 görünürlüğünden söz edilememektedir. 

Zira bu dönemde insan, kendi varlığının farkında olmayan bir varlıktır. Kendi varlığını 

farkeden çocukta (edilgenliği bırakıp etken olmaya başladığı özerklik dönemi), artık ilkel 

sayılamayacak, hakiki bir utanç duygusunun belirmeye başladığı ve bu utancın alt 

yapısında ve temelinde kendi kendinden, var olma durumundan utanma söz konusu 

olduğu düşünülebilir. Bu utanç duygusu sosyal ilişkiler bağlamında deneyimlendikçe ve 

mizaç şekillendikçe, daha çok insanlardan utanma duygusu olarak tezahür etmeye 

başlamaktadır. Ancak bu noktada çocuk/insan, aslında özünde ikiliği barındırmaya 

başlamış olmakta; kendi kendisi ile iken başka bir kimlik, insanların içinde iken başka 

bir kimlik sergilemekte, diğer bir ifadeyle “persona”773F

774 kullanmaktadır. Bu, kaç yaşında 

tezahür ederse etsin, sûfîlerin “çocukluk” hâli olarak niteledikleri durum ile izah 

edilebilir. Muhâsibî’nin üzerinde çokça durduğu amellerdeki riya/ihlas ikilemi de bu 

 
772 Genel olarak duyguların fizyolojik, biyolojik temelini kabul eden deneysel çocuk gözlemci Micheal 
Lewis (1992) doğumdan itibaren hazır bulunan birincil bir doğuştan gelen etki olarak utanç kavramını 
reddeder. Lewis, utancı, ancak bebekte nesnel öz bilinç oluştuğunda ortaya çıkabilen ve böylece kendisini 
başkalarıyla karşılaştırma ve değerlendirme kapasitesine sahip olduğunda ortaya çıkan öz bilinç içeren bir 
duygu olarak görür. Bu, bebeklerin yaşamlarının ilk üç yılında utanç duyma kapasitesini ancak kademeli 
olarak kazanacakları anlamına gelir. Utanç, doğumdan sonra herhangi bir anda ortaya çıkabilecek belirli bir 
türden bir uyarana verilen basit ve otomatik bir yanıt değildir. Aksine, karmaşık bir ikincil duygusal 
tepkidir. Buna göre, nesnel öz farkındalığın olmadığı ve değerlendirmenin olmadığı yerde utanç olmaz, 
denilmiştir. Bkz. Pattison, Shame: Theory, Therapy, Theology, 50. 
773 Silvan Tomkins, bebeklerde ilkel bir utanç biçiminin tanımlayıcı ve empirik bir analizini yapmıştır. Buna 
göre ilkel utancın, yabancı farkındalığı ile ilişkili olduğu ileri sürülmüştür. Şöyle ki, bebek annenin yüzünde 
doğal olarak kabul edilen anne yüzünün aksine değişen bir duygulanım veya annede bir tepki eksikliği 
farkederse, aniden anneyi bir “yabancı” olarak algılar ve ilkel bir utangaçlık-utanç tepkisi gösterebilir. 
Böyle bir utangaçlık, çocuktaki özbilinçten ya da toplumsal ve ilişkisel bir etkileşimden çok önce ortaya 
çıkar. Hatta bu tür bir utangaçlık, henüz “ben” ve “öteki” ayrımının dahi oluşmadığı bir döneme tekabül 
etmektedir. Bkz. Tansey, A Fitting Shame: Intersubjectivity and the Distance It Demands, 37. 
774 Sosyal yönü itibarı ile insan, yaşam boyunca toplumun beklentileri yönünde birtakım rollere bürünmek 
durumundadır. Bu rollerin asıl kimliğe galip gelmesi ya da bu rollere insanın kendisini çok fazla kaptırması 
neticesinde asli samimiyet ve doğallık kaybolur. İnsan böylelikle “kendisi” olmaktan çıkıp başkalarının 
görmek istediği kişiye dönüşme tehlikesi ile karşı karşıya gelir. Bu roller, benötesi psikolojisinde “persona”  
kavramı ile ile ifade edilmektedir. Merter, Nefs Psikolojisi, 42-43.     
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çocukluk hâlinin zorunlu kıldığı bir farkındalık alanı olarak anlaşılabilir. Bu aşamadaki 

birey sosyal hayatını idame ettirmeye yetecek derecede özdenetim geliştirmiş olmakla 

beraber, henüz öz değerlendirme duygusunu içselleştirebilmiş değildir. Dolayısıyla, bu 

seviyedeki bir çocuk/insanın amellerine riya karıştırma olasılığı da yüksek olabileceği, 

dahası kendisinin bunun farkında bile olamayacağı düşünülebilir.  

Bu hâlden bir sonraki basamağa geçiş, manevî anlamda hayati önem taşımakta 

olup, çocukluktan yetişkinliğe adım atmak ile taçlanan döneme özdeş olarak ifade edilir. 

Bu seviyeye geçişte artık nefs-i emmareden/egosantrizmden bir adım uzaklaşan 

birey/kul, kendi gerçekliği, yapıp ettikleri, doğruları ve yanlışları konusunda sorumluluk 

duygusu ve kendine yönelik yargı mekanizması775 geliştirerek objektif bir bilince sahip 

olabilir. Bu, kendilik bilinci olarak da ifade edilebilir; birey bu noktada kendini bilmeye, 

tanımaya başlamıştır. Öz değerlendirme neticesinde aynaya bakmış ve o aynada artık 

kendinden/özünden utanmaya başlayarak, tevbe ile sonuçlanacak bir “suçluluk” duygusu 

ile kendi kendisini kınamayı776 gerçekleştirebilmiştir. Bu hâl, “utanç” ile karakterize 

edilen küçülme, acziyet ve insanın kendi kendisinden ötürü acı çekmesi ile karakterize 

edilebilecek bir hâldir; bir nevî fenâ hâli ve yok oluş gibidir. Bu, aynı zamanda ilk 

çocukluk döneminde hissedilen, katışıksız utanç duygusunun da yaşandığı bir nokta 

olarak telakki edilebilir. Öte yandan tersine gelişim777 ile paralel olarak, bir sonraki 

basamakta kulun, kendi kendisinden utanıp, kendisini kınamaktan da öteye geçtiği 

düşünülebilir. Zira kendini kınamak da hâla bir tür ikiliktir; benliğini görmeyi gerektirir. 

Çocuklukta edinilen özerklik ile iradenin yeniden Allah’a hamledilmesi ya da atfedilmesi 

 
775 Utanç kavramında bazı araştırmacılar insanların kendi değerlerine karşı yargılama eğiliminde oldukları 
fikrine dayanan utanç özerkliğinin önemini vurgularlar. Bu tür kişisel özerklik yalnızca karar vermeyi değil, 
aynı zamanda kendi kimliği açısından kararlar vermeyi ve onlar için sorumluluk almayı gerektirir. Bu, 
çocuklukta ortaya çıkan ve yaşam boyunca gelişen, kişisel sağlık kaynağı olan, belirli bir öz saygıyı 
gerektirir.Vanderheiden - Mayer, The Value of Shame, 14. 
776 Kıyamet, 75/2 
777 Sufilerin tevekkül aşamalarının, çocukluğun gelişimsel sürecinin tersi yönünde ilerlediği ifade edilmiştir. 
Sayar, Sufi Psikolojisi, 273. Esasen sufilerin manevi gelişimi bütünüyle “tersine gelişim” ile karakterize 
edilebilir niteliktedir, denilebilir.  
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ile birlikte utancın olmadığı, kendi varlığından dahi habersiz olunan bebeklik dönemine 

geri dönülebilir; kul için kınayanın kınamasından korkulmayan,778 kalpte de aynada da 

yalnızca Allah’ın varlığının söz konusu olduğu, tevhide ulaşılan noktaya ayak basılabilir. 

Böylelikle kulun nihayet ikilikten kurtularak, hayâ ile tevhidi ve hakiki mânâda 

özgürlüğü, kullukta bulduğu ifade edilebilir.  

3.3.1.6. Gazâlî’nin Ahlâkî Gelişim Perspektifinde Utanç Duygusunun Önemi 

Gazâlî, eğitimde çocuğun gelişimine dair ipuçlarının daima dikkate alınmasını 

önemsemiştir. Çocuğun temyiz yaşının geldiğinin, yani doğru ile yanlışı ayırt etme 

vaktinin geldiğinin anlaşılması ile birlikte, murakabesine önem verilmelidir. Bu da, 

çocukta utanma duygusunun belirmesiyle belli olmaktadır. Çocukların utanarak birtakım 

davranışlarından vazgeçmeleri, kendilerinde akıl nurunun parlayışına alamettir. Bu akıl 

nuru ile ve utanma hissi sayesinde çocuk, bazı şeylerin hoş olmadığını fark ederek çirkin 

davranışları yapmaktan utanır. Bu hâl, insan için Allah’ın bir lütfudur. Bu hâl, aynı 

zamanda çocuktaki ahlâkın ölçülülüğünün ve kalbinin de temizliğinin göstergesidir. Yine 

bu hâl, onun buluğ çağında aklının kemâl oluşunun habercisidir. Dolayısıyla utanan, 

utanmaya başlayan çocuk, ihmal edilmemelidir. Ondaki bu hayâ hissinden istifade 

edilerek, eğitimine özen gösterilmelidir.779  

Böylece Gazâlî, çocuktaki utanma duygusunu akıl nurunun parlaması olarak 

yorumlayarak, hayâ sahibi insanın aynı zamanda akıl olarak üstünlüğünü dile getirmiştir. 

Çocuğun utangaçlığından faydalanmak, onun onurunu kırmadan, onu utandırmamaya 

gayret göstererek eğitmek anlamına gelir. Keza çocuklar da akıl nurunun parlaması ile 

beraber, utanacakları bir durum yaşamaktan çekinmeye başlarlar ki, bu durum yine 

onların terbiyesini kolaylaştıran bir zemin oluşturmaktadır.  

 
778 Maide, 5/54 
779 Mahmut Çamdibi - Emine Keskiner, “Gazzâlî’ye Göre Çocuk Eğitimi”, 271 (İstanbul: Marmara 
Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Yayınları, 2012), 803. Ayrıca bkz. Gazâlî, İhyâu Ulûmi’dîn Tercümesi, 
3/165-166. 
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Gazâlî’ye göre yaklaşık 3 yaşından itibaren duyuşsal ve bilişsel mânâda gelişim 

yoğunlaşır. Dolayısıyla ahlâki gelişimde de bu yaşın önemi dikkate haizdir. Ahlâki 

gelişim, bilişsel ve duyuşsal gelişimle paralellik arz eder. Gazâlî’ye göre çocukta ahlâki 

değerlerin başladığı nokta, çocukta utanma duygusunun ortaya çıktığı, geliştiği vakittir. 

Çocuklarda utanma duygusunun gelişimi yine bu yaşlarda hız kazanır ve bu duygunun 

gelişimi ile birlikte çocukta ahlâki davranışlar, kendi ölçüsünce boy göstermeye başlar. 

Ahlâki gelişimle ilişkili olarak dini gelişim de bu yıllarda önem kazanır. Dolayısıyla 

Gazâlî’ye göre ahlâk ve din eğitimi birbirine bağlı olarak ele alınmalıdır. Böylelikle 

Gazâlî’de, değerler eğitiminin temel noktası, 2-6 yaş olarak kabul edilen ilk çocukluk, 

yani okul öncesi dönem denilen yıllardır.780  

Öte yandan çocukta bir kereye mahsus bir fenalık sudur ederse, onu 

görmemezlikten gelmelidir. Ayrıca onun gizli kusurlarını araştırmamalı ve bilhassa 

çocuk herhangi bir kusurun ya da yanlış davranışının gizli kalmasını istediğinde, bu kusur 

tamamen görmezden gelinmelidir. Aksi bir durumda çocuk bu yanlış davranışları 

tekrarlamaya çalışır ve bunun açığa çıkmasından rahatsız olmaz. Çocuk hatalı hareketine 

devam ederse, onu gizlice olmak koşuluyla uyarmak ya da azarlamak gerekir ve bu 

davranışın yol açabileceği olumsuz sonuçlar kendisine anlatılmalıdır. Öte yandan 

Gazâlî’ye göre çocukların gizli bir biçimde yapmak istedikleri hareketlere izin 

verilmemesi gerekmektedir. Zira çocuk gizli yapılan işlerin hatalı olduğunu bilir ve o 

kusurları gizli yapmaya alışarak bir süre sonra aleni bir biçimde yapmaya başlayabilir. 

Bununla birlikte, çocuğa sıklıkla ceza vermekten kaçınılmalıdır. Zira çocuğa verilen 

cezaların sıklığı, çocuğu söz dinlemez yapabilir, artık kınanmaktan korkmamaya 

başlayabilir.781 Bu durum, utanma duygusunun kırılması ile izah edilebilir. Gazâlî 

utanma duygusunun muhafazasına son derece ehemmiyet vermiş, onun kırılarak çocuğun 

 
780 Cemil Oruç, “Gazâlî’de Ahlâkî Değerler Eğitimi”, TYB Dil Edebiyat ve Sosyal Bilimler Dergisi 1 (2011), 
162. 
781 Çamdibi - Keskiner, “Gazzâlî’ye Göre Çocuk Eğitimi”, 803-804. 
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kişiliğinde utanmazlığa dönüşmemesi için dikkat edilmesi gereken noktalara açıklık 

getirmiştir.  Anne baba bile olsalar ebeveynlere sınırlarını göstererek, çocuğun izzet-i 

nefis ve haysiyetini koruma altına almayı öğütlemiştir. İnsanın karşısındaki muhatabı 

çocuk bile olsa onun sınırlarına riayet etmeyi, çocuğun şahsiyetine saygıyı elden 

bırakmamak gerektiğini, ancak bu şekilde erdemli, hayâlı ve yüksek şahsiyet sahibi 

çocuklar yetiştirilebileceğini ifade etmiştir.  

Diğer taraftan Izutsu’ya (1914-1993) göre çocuk, ahlâkı ebeveyni vasıtasıyla 

edindiği dil öğrenimine benzer bir biçimde öğrenir. Diğer bir ifade ile, ahlâkın öğrenimi, 

tıpkı dilin öğrenimine benzemektedir. Buna göre, insan tıpkı dil öğrenmeye/konuşmaya 

yatkın olarak dünyaya geldiği gibi, ahlâkı öğrenmeye de yatkın olarak dünyaya 

gelmiştir.782 Yine Izutsu’ya göre Kur’an’daki temel ahlâki değerlerin merkezinde Allah 

Teâla vardır. Zira Kur’an, Allah-merkezlidir. Kur’an’daki temel kavramlar, Allah 

kavramından bağımsız olarak ele alınamaz ve Kur’an’ın anahtar kavramları, insanın 

ahlâk alanında, ilâhî vasıfların bir tür yansımasından ibarettir.783 Dolayısıyla insanda 

ilâhî ahlâk, potansiyel mânâda mevcuttur ve tıpkı çocukta çevrenin desteği ile dilin, 

konuşma eylemine dönüşmesi gibi, ahlâk da yine çevrenin desteği ve etkisi ile eyleme 

dönüşecektir. Bu noktada, çocukta dil öğrenmenin ve konuşmanın zuhur ettiği, yani aklın 

görünür olmaya başladığı dönem ile ilk hayâ belirtilerinin zuhur ettiği yaşların aynı 

döneme tekabül ediyor olması dikkate haizdir. Nitekim Gazâlî, çocukta hayânın zuhur 

edişini, “akıl nurunun parlaması” olarak ifade ederek, çocuktaki bu kritik döneme işaret 

etmiş ve aynı zamanda ahlâkın akıl ile olan paralel ilişkisine atıfta bulunmuştur. Öte 

yandan, Hz. Âdem’e tüm isimlerin öğretildiği784 ve insanın özünün İlahi ahlâk ile 

 
782 Ramazan Diler, “Izutsu’nun Kur’ân’daki Ahlâki Kavramlara İlişkin Görüşlerinin Din Eğitimi Açısından 
Analizi”, Hitit Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 19/1 (Haziran 2020), 238-239. Ayrıca bkz. Izutsu, 
İbn Arabî’nin Fusûs’undaki Anahtar-Kavramlar, 57-58. 
783 Diler, “Izutsu’nun Kur’ân’daki Ahlâki Kavramlara İlişkin Görüşlerinin Din Eğitimi Açısından Analizi”, 
226-227. Ayrıca bkz. Izutsu, İbn Arabî’nin Fusûs’undaki Anahtar-Kavramlar, 63. 
784 Bakara, 2/31. Bu ayetin, tevhid ilminden sonra öğrenilmesi gereken en mühim ilim olarak lisan ilmine 
işaret edebileceği ifade edilmiştir. Nitekim Hz. Âdem, lisan bilgisi ile meleklerden üstün tutulmuştur. Bkz. 
Bursevî, Kur’an Meâli ve Tefsiri, I/235. 
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yoğrulduğu hakîkatinden hareketle, Hz. Peygamber’in, konuşmaya yeni başlayan 

çocuklara “İlk söz olarak çocuklarınıza güzel bir şekilde « ُ ّٰ� إلاَِّ  إلِٰھَ   Lâ ilâhe :لآَ 

illâllah» demeyi öğretiniz!”784F

785 diyerek kelime-i tevhidin telkin edilmesini tavsiye 

buyurmuş olması da mânîdardır. Mayasında/fıtratında tevhidin izlerini taşıyan çocuklara 

bu özel gelişim döneminde kelime-i tevhid öğretilmesi, iman tohumuna can suyu 

verilmesi olarak telakki edilebilir. Nitekim “Hoş bir kelime (olan kelime-i tevhîd), kökü 

yerde sâbit, dalları gökte olan güzel bir ağaca benzer. (O ağaç), Rabb’inin izniyle her 

zaman meyvesini verir durur” buyurulmuş ve iman edenlerin her iki hayatta bu değişmez 

söz ile sabit kılınacağı785F

786 müjdelenmiştir. Esasen insan da, “kelime-i tevhid” ile neşv ü 

nemâ bulan bir ağaç786F

787 gibidir; tohumunda ve kökünde hayat, meyvesinde ise edep saklı 

durur.  

3.3.2. Çocukta Utanç Duygusunun Olumsuz Mânâda Zuhur Edebilecek 

Tesirleri 

Utanç ve gurur duyguları, çocuklukta ve yaşam boyunca temel duygusal 

deneyimlerdir. Kendini bilmeye yönelik, özbilinçli (self-conscious) ve kendini 

değerlendirmeye yönelik (self-evaluative) duygular olarak utanç ve gurur duyguları, 

çocuğun benlik duygusunu yansıtır. Dolayısıyla çocuğun utanç duygularını hafifletme ve 

gurur duygusunu sürdürmesini sağlama ya da onarma ihtiyacı, temel bir motivasyon 

ilkesi ve duygusal sağlığın temel bir bileşenidir. Utanç duygusu ile ilişkili karakteristik 

eylem eğilimi “gizleme”dir; herkes utandığı şeyi saklamaya veya örtbas etmeye çalışır. 

 
785 Beyhakî, Şuabu’l-îmân, VI, 398 
786 İbrahim, 14/24-27 
787 Nitekim Abdülkadir Geylânî, bu iman ağacının kulda, Allah’ın rahmeti ile sulandığını, iman ve tevhid 
nuru ile dolduğunu, bu ağacın kökünün ve tohumunun sabit olduğunu, meyvelerinin bereketli, dallarının 
gölge verici ve sakin olduğunu ifade etmiştir. Bkz. Abdülkâdir-i Geylânî, Fütûhu’l-Gayb (Âlemlerin Keşfi), 
78. Öte yandan Tuba ağacı metaforu üzerinden, tevhidin telkin edildiği bir eğitim nazariyesi inkişaf bulmuş 
ve bireyin kâmil bir insana dönüşme yolculuğu, yalnızca tasavvufi eğitimin değil, esasen eğitimin başlıca 
konusu olmuştur. Bkz. Ekrem Zahid Boyraz, “Bireyin Eğitiminde Tuba Ağacı Nazariyesine Kritik ve 
Analitik Bakış”, ISCAT 3. Uluslarası Kritik ve Analitik Düşünme Sempozyumu, Ankara Sosyal Bilimler 
Üniversitesi, 4-5 Aralık 2021. (Erişim 04 Haziran 2022) 
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Bu noktada gurur utancın karşıtıdır. Gururla ilişkili karakteristik eylem eğilimi, dışa 

dönük bir hareket ve başkalarına gösterme ve söyleme, sorgulama ve “gösterme” 

eğilimidir. Gurur hem eylemde hem de hayal gücünde geniştir. Utanç ise, duruşta ve 

ayrıca düşünce ve hayal gücünde, hedeflerin belirlenmesinde ve çocuğun kendisi için 

mümkün gördüğü şeylerde sınırlayıcı/sınır belirleyici bir faktördür.788  

Bu noktada çocukta yetersizlik duygularına yol açan türden bir utanç, çocuğun 

kendine güvenini sınırlar, sosyal ilişkilerine zarar verir. Zira daha fazla utanç yaşamaktan 

çekinen çocuklar kaygılı davranışlar geliştirirler, sosyal ilişkilerde geri çekilme ya da 

kontrolcü davranışlar sergileyebilirler.789 Ayrıca utanç, çocukluk, ergenlik ve yetişkinlik 

döneminde, aşağılanma, yalnızlık, kendinden nefret etme gibi duygulara kadar bir dizi 

öznel deneyim içerir. Çocuklar öğrenemedikleri, sosyal olarak reddedildikleri, herhangi 

bir rekabette mağlup oldukları, zorbalık, hakaret ve alay konusu olduklarında, beğenilen 

yetişkinlerden kabul ve onay istemelerine karşın eleştiriye maruz kaldıklarında utanç 

duygusuna kapılabilirler.790 Utanç duygusu ifradında, ait olma, hayatta olma, sevilme ve 

kabul edilme gibi temel insani deneyimleri tehdit eder hâle gelerek reddedilme, 

başarısızlık, terk edilme duyguları ile sonuçlanabilmektedir.791 Öte yandan uyumlu 

davranışları teşvik etmek için çocuğu utandırma yöntemini kullanmak da hakîkaten 

olumlu duygu ve sonuçlara neden olmamaktadır.792  

 
788 Kenneth Barish, Emotions in Child Psychotherapy An Integrated Framework (New York: Oxford 
University Press, 2009), 18-19. 
789 Betsy de Thierry - Emma Reeves, The Simple Guide to Understanding Shame in Children: What it is, 
What Helps and How to Prevent Further Stress or Trauma (London ; Philadelphia: Jessica Kingsley 
Publishers, 2019), 14. 
790 Barish, Emotions in Child Psychotherapy An Integrated Framework, 18-19. 
791 Thierry - Reeves, The simple guide to understanding shame in children, 15. 
792 Thierry - Reeves, The simple guide to understanding shame in children, 29. Çocukları başka çocuklarla 
kıyaslamak onları utandırmaya, utanç hissetmelerine yetecektir. Ayrıca, örneğin çocuğun yanlış 
davranışlarını/yaramazlıklarını tüm komşulara söylemekle tehdit etmek gibi ebeveyn tutumları da çocuğu 
disipline etmekten çok, utanç duygusunu perçineleyecektir. Benzer davranış kalıplarını, çocukları sınıf 
ortamında diğer arkadaşlarının gözü önünde azarlayarak/ceza vererek utandırma yolu ile öğretmenlerin de 
kullandıkları bir gerçektir. Bkz. Thierry - Reeves, The simple guide to understanding shame in children, 
57-58.  
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Utanç hissedildiğinde, genellikle gelecekte aynı rahatsızlığın tekrarından 

kaçınmak hedeflenir. Bu gayet bilinçli ve bilişsel bir çabadır ve bu normal bir utanç 

olarak düşünülür.793 Konuşma öncesindeki bu erken deneyimler, sağ beyin duyusal 

anılarında saklanabilir.794 Dolayısıyla insanlar, utanç deneyimlerini bilinçli olarak pek 

hatırlayamazlar fakat bilinçaltı düzeyinde hatırlayabilirler ve bu duygunun beraberinde 

terkedilme, reddedilme ve yetersizlik duygularına dair kaygılar taşıyabilirler. Bu durum, 

geri çekilme, yalan söyleme ya da mükemmeliyetçi olma gibi farklı semptomlar ve 

mekanizmalara yol açabilir. Bu tarz bir utanç da, sağlıksız utanç deneyimlerini 

içermektedir.795  

Bir bebek, ebeveyninin/birincil bakıcısının gözlerine baktığında öfke ve hayal 

kırıklığı gördüğünde, daha fazla reddedilmekten kaçınmak için içgüdüsel olarak başka 

tarafa bakabilir.796 Yeni yürümeye başlayan bir çocuk, daha hareketli hâle geldiği için, 

daha fazla tehlikeye maruz kaldıkları için, ebeveynler/bakıcılar tarafından arada sırada 

“Hayır!” sözcüğünü duymaya başlarlar ve o vakte kadarki onlardan gelen tutarlı ilgi ve 

sevgide bir kırılma gibi görülen şeyin şokunu ve stresini atlatmak zorunda kalırlar. Tabii 

ki bu kırılma ve onarım, çocuğun büyümesine yardımcı olur ve bu duruma eşlik eden 

kısa süreli kortizol (stres hormonu) patlaması, esasen beyin büyümesi ve gelişimine 

yardımcı olur. Ebeveynin böyle bir tepki ve uyarısı, bebek açısından sağlıklı bir doz 

kortizol salınımına neden olur. Bu tepki ve ebeveynin yüz ifadesi yumuşamadan sürekli 

bir tepki ve uyarıya maruziyet söz konusu olduğunda ise bu doz, sağlıksız ve toksik bir 

 
793 Thierry - Reeves, The simple guide to understanding shame in children, 22. 
794 Thierry - Reeves, The simple guide to understanding shame in children, 52. Bebekler/çocuklar ilgi 
ihtiyacı ya da başka bir gereksinim ile, bilhassa toplum içinde ağladıklarında, bu duygusal dışavurumları 
maalesef bazen yetişkinler/ebeveynler tarafından görmezden gelinerek baskılanır ve çocuğu susturmaya 
yönelik “ağlama, ağlamayı kes” kabilinden sözler sarf edilir. Bu deneyimi mütemadiyen yaşayan bir çocuk, 
içselleştirilmiş bir utanç ile ihtiyaçlarını ve savunmasızlıklarını inkâr etmeye başlayabilir ve bu da hayatta 
kalmanın bir yolu olarak duygusal kapanmaya yol açabilir. Oysaki bebekler/çocuklar, dikkat çekme ve 
duygusal bağlantı ihtiyacının en az yiyecek içecek ihtiyacı kadar temel ihtiyaçlardan olduğunu bilmelidirler. 
Bkz. Thierry - Reeves, The simple guide to understanding shame in children, 58-59. Yetişkinlerin de 
çocuklara yaklaşımı bu minval üzere olmalıdır. 
795 Thierry - Reeves, The simple guide to understanding shame in children, 23. 
796 Thierry - Reeves, The simple guide to understanding shame in children, 54. 



 

203 
 

hâle dönüşebilir.797 Bu noktada ebeveynin bu ilişkisel kopuşu çabucak onarması 

gerekmektedir. Sevecen ve besleyici bir ilişki içinde iletişimle çabucak onarılan kısa 

süreli utanç patlamaları, insan olmanın normal bir parçasıdır, ancak “tamir”in olaydan 

sonra samimi, duygusal açıdan sıcak ve mümkün olduğunca çabuk olması 

gerekmektedir.798  

Netice olarak, bir çocuk arada sırada utanç hissini yaşarsa, bunun mutlak bir zararı 

olacağı anlamına gelmez. Ancak düzenli olarak utanç deneyimlerine maruz kalındığı 

vakit, çocuklarda yalan söyleme, rol yapma, zorlayıcı durumlardan kaçma ve hatta 

kendinden nefret etme gibi türlü olumsuz başa çıkma mekanizması geliştirilerek, 

davranış ve öğrenmeleri üzerinde kalıcı etki bırakabilecektir.799 Çocuğu sürekli bir 

biçimde utandırma eyleminde onun benliğine ve şahsiyetine zarar verme olasılığı 

mevcuttur. Utanç duygusunun “kırılgan” bir güzelliğe sahip olduğu unutulmamalıdır. 

Ayrıca utanç bir “örtü” olarak düşünülecek olursa, çocuğun utanç duyacağı bir durum 

söz konusu olduğunda onu fıtratında var olan bu özel duyguyu hor kullanmak ve o örtüyü 

açarak çocuğu savunmasız bırakmak sureti ile utandırmaktan kaçınılması gerektiği ifade 

edilebilir. Esasen çocuk, potansiyelinde ve özünde yetişkin olma vasfını 

barındırmaktadır. Dolayısıyla çocuk da olsa tüm insanların öz itibarı ile birbirine denk 

olduğu düşünülebilir. Her bir öz ise Allah’a aittir. Öte yandan bir kulun, diğer bir kulun 

 
797 Thierry - Reeves, The simple guide to understanding shame in children, 44-45. 
798 Thierry - Reeves, The simple guide to understanding shame in children, 55. 
799 Çocuğu utandırmak, direkt olarak ona olumsuz yargılarla yaklaşmak şeklinde olabileceği gibi, bir 
yetişkinin (çoğunlukla öğretmenin) çocuğun yanında ebeveyne çocuk hakkında olumsuz kanaatlerini 
bildirmek şeklinde de olabilir. Çocuk orada değilmiş gibi, çocuğu yok sayarak iki yetişkinin bu şekilde 
konuşması, çocukta kopukluk, reddedilme ve utanç hislerinin yerleşmesine neden olabilmektedir. Bu tarz 
bir durumda çocuk güçsüz ve bağlantısız bırakılır. Bu da utanca ve iç karışıklığa yol açabilir. Bkz. Thierry 
- Reeves, The simple guide to understanding shame in children, 16-19. Öte yandan Morrison, anne babaların 
çocuğa yetersiz ilgileri/dikkatleri (pasif tepkisizlik) ya da anne babaların çocuğu mahcup edici /ayıplayıcı 
davranışlarda bulunmaları (aktif utandırma /ayıplama), yetişkinlikte utançla sonuçlandığını savunmuştur. 
Her iki durumda da çocuk “utanç duyarlılığı” geliştirir ve Morrison bunun sağlıklı bir kendini kabul etme 
ile tezat oluşturduğuna inanır. Utancın bu yapılandırılışı, Erikson’un okul öncesi dönemde ayıplanan 
çocuklara ilişkin gözlemleriyle paralellik arz eder. Buna göre, özellikle de tuvalet eğitimi meselesinde 
ayıplanan çocukların, uygun bir özerklik geliştirmede başarısızlığa uğradığı gözlemlenmiştir. Bkz. 
Covaleskie, Membership and Moral Formation, 73. 
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ayıbını örtmesi hâlinde, Allah Teâla’nın da o kulun ayıbını örteceği bildirilmiştir.800 Zira 

Allah Teâla hayâ sahibidir ve “Settar”dır, ayıpları örtendir.  

3.3.3. Çocukta Utanç ve Hayâ Duyguları Arasındaki Farklar  

Utancın kötü bir üne sahip oluşunda, utanç ve aşağılama arasındaki bir 

karışıklığın sebep olabileceği öngörülmüştür. Utanç mahcubiyetten farklıdır. Mahcubiyet 

duygusu bir topluluk karşısında küçük düşme ile karakterize edilirken, utanç duygusunda 

birey yalnızca başkalarından değil, kendisinden de utanır. Mahcubiyette böyle bir şey söz 

konusu değildir. Mahcubiyet de tıpkı utanç duygusu gibi, normları açığa çıkarması 

hasebiyle eğitici olabilmektedir. Eğitim, esasen çocukların, insanların nasıl oldukları 

hakkında bir yargıya sahip oldukları, insanları utandıran ve gururlandıran şeylerin ne 

olduğunu ve insanların “kendi” hayatlarını yaşamalarını sağlayan ahlâki duyarlılıkları 

öğrendikleri bir süreçtir. Bu noktada çocuklara, kesinlikle yapmamaları gereken 

şeylerden utanç duymaları öğretilebilir, ancak hiç utanç hissetmemeleri gerektiği 

öğretilemez.801 

Çocuklarda yaşamın ilk yıllarında oluşmaya başlayan utanç, bilinçli bir cinsellik 

algısını gerektiren türden bir utanç olmadığı aşikârdır. Çocuklar tıpkı ilk insan Hz. 

Âdem’in yaşadığı değişim gibi, belli evrelerden geçerek cinselliği fark edecek ve bu 

mânâdaki utanmayı hissedeceklerdir.802 Bu bakımdan çocuklardaki salt utancın, 

farkındalıksız bir utanç, yani tabii bir utanç duygusu olduğunu ve bu noktada imanın en 

taze formunu teşekkül ettiğini ifade etmek mümkün olabilecektir. 

 
800 Müslim, Birr 72. Ayrıca bk. Buhârî, Mezâlim, 3; Ebû Dâvûd, Edeb 38; Tirmizî, Birr 19; İbni Mâce, 
Mukaddime 17 
801 John F Covaleskie, “Shame and Moral Formation”, Philosophy of Education, (1999), 185-187. 
Covaleskie, iyi insan olmada yani ahlaki eğitimde “utanç” olgusunun rol oynadığına vurgu yapmıştır. Utanç 
duygusunun, bir yandan Batı toplumlarında çocukların gelişimine zararlı olduğu yönünde kötü bir üne sahip 
olduğunu, ancak bunun doğru olmadığını savunmuştur. Covaleskie, “Shame and Moral Formation”, 182. 
Bu noktadaki atıflarını, utanç kavramı içerisinde özelleştirilmiş “ahlaki utanç” (moral shame) kavramı 
üzerinde odaklamış ve utanca olan bakış açısına, ahlaki eğitim anlamında farklı bir perspektif ve derinlik 
katmaya çalışmıştır. 
802 Kasapoğlu, “Kur’an’da ‘Hayâ’ / Utanma Olgusu”, 24. 
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Öte yandan kız çocuklarında utanma duygusu, erkek çocuklarına kıyasla daha 

yoğundur. Kız çocuklarında utanma duygusu daha erken gelişmeye başlar ve daha kolay 

içselleştirilerek “öz”e hamledilir. Nitekim Kur’an’da “tabii utanma” örneği olarak bir 

kıza yer verilmiştir: “Bu esnada kızlardan biri utangaç bir eda ile yürüyerek yanına 

geldi…”803 Küçük yaşlarda utanma duygusunun deneyimlenmesi ile birlikte çocuklar 

yüzlerini örtme, insanlara arkasını dönme ya da gözlerini kaçırma gibi birtakım 

davranışlar sergileyebilmektedirler. Hz. Musa’nın yanına, babasının davetini iletmeye 

gelen yine kızın “utanma”sının, doğal, yapmacıksız, saf, bu yönüyle de biraz da çocuksu 

bir utanma tepkisi olduğu ifade edilmiştir.804 

Çocuklar belli bir döneme geldiklerinde, iyi ile kötüyü ayırt edebilme kabiliyetine 

kavuşurlar.805 Bu, utanma/mahcubiyet duygusunun hayâ duygusuna dönüştüğü zaman 

dilimidir. Dolayısıyla utangaçlık ve hayâ aynı şey değildir. Utangaçlık çocuğun 

başkalarının yanında çekingen ve pasif kalması demektir. Utangaçlık, insanlara karşı 

oluşan bir duygudur. Hayâ ise çocuğun İslami edep ve erdemleri, dini değerleri 

benimseyip kendine gerekli görmesi anlamına gelir.806 Diğer bir ifade ile, utanma daha 

çok sosyal ilişkileri çağrıştırırken, hayâ duygusunun hem insanlara, hem de Allah 

Teâlâ’ya karşı hissedildiği ifade edilebilir. Bu anlamda mahcubiyet güzel bir hâl olmakla 

beraber, kişinin serbestçe soru sorup, bilmediklerini öğrenmesine ve rahatça hareket edip 

yeteneklerini gerçekleştirmesine mani olacak seviyede olmasının sakınca doğurabileceği 

belirtilmiştir. Zira gereğinden fazla sıkılganlık kişiyi çekinden hâle getirip, cesaretini 

kıracaktır.807 Keza Hz. Peygamber, “Ensar hanımları ne iyi insanlardır, utangaç olmaları 

bilmediklerini sorup öğrenmelerine engel olmuyor”808 buyurmuştur. Bu ifade ile 

 
803 Kasas, 28/25. Tabii utanma, bedenin çıplaklığını ve mahremiyetini gizlemeye yönelik utanma türüdür. 
Kasapoğlu, “Kur’an’da ‘Hayâ’ / Utanma Olgusu”, 26. 
804 Kasapoğlu, “Kur’an’da ‘Hayâ’ / Utanma Olgusu”, 28. 
805 Doğan, “Aile İçi Çocuk Eğitiminde Takip Edilecek Temel Dinî ve Ahlâkî İlkeler”, 306. 
806Ulvan, İslam’da Aile Eğitimi, 1/333. 
807 Uludağ, İslam’da Ahlak ve Ahlak Ekolleri, 91. 
808 Buhari, İlim, 5; Müslim, Hayız, 66. 
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utangaçlık ve hayâ duygularının farklı mânâlar içerdikleri gün yüzüne çıkarılmış 

olmaktadır. Bu noktada ebeveynler, çocuklarına bilerek veya bilmeyerek böyle 

istenmeyen bir utangaçlık aşılayabilmektedirler. Aileler çocuklarının itaatkâr ve utangaç 

olmasını isterler. Oysa çocuğun kendisini iyi ifade etmesi, hata yapmaktan korkmaması, 

utanmazlık olarak algılanmamalıdır. Zira girişimci olmak ve utanmaz olmak, farklı 

karakter özellikleridir.809 

3.3.4. Çocukta Utanç Duygusunun Hayâ ve Edep Duygularına Dönüşmesi 

Çocukların tabiatında utangaçlık duygusu vardır. Bu önceleri, başka insanların 

yanında utanma, çekinme olarak belirebilir. Bu duygunun hayâ duygusuna devşirilmesi 

gerekmektedir. Aksi takdirde başkalarının yanında çekingen davranış, kendi arzularını 

açıklayamama, doğru olduğuna mutlaka emin olduğu fikir ve düşünceleri bile 

söyleyememe gibi bir hâl alır ve bu hâl, hayâdan farklı bir hâldir. Çocukta utangaçlık 

duygusu hayâ duygusuna dönüştürülemezse, kendi kendine iken başka bir hâl ve ahlâkta 

olup, başkalarının yanında iken başka türlü olma gibi bir ikili bir şahsiyet gelişimi söz 

konusu olur ki, bunun istendik bir davranış olduğu söylenemez.810 Keza, utancın 

içselleştirilmesi ile bireylerin başkalarına karşı kendileri ve dünyaları hakkında iç 

deneyimleriyle uyumlu olmayan ve gerçeği yansıtmayan bir imaj sunduğu ve böylelikle 

sahte bir benliğin ortaya çıktığı belirtilmiştir.811 

İnsan doğuştan hayâ hissine sahiptir; zamanla çevre bazı kimseleri hayâsızlaştırır 

ve hayâlarını azaltır. Ancak bu asil duygu, insanın fıtratında mevcuttur.812 Hayâ, yaşamın 

ilk yıllarında “utangaçlık” biçiminde tezahür eder. Utanma duygusunun hayâ duygusuna 

devşirilmesi ile birlikte, çocuk ilerideki hayatında “etraf ne der?” gibi bir düşünceden 

 
809 Nevzat Tarhan, Duyguların Psikolojisi ve Duygusal Zekâ, ed. Zahide Ülkü Bakiler (İstanbul: Timaş 
Yayınları, 2020), 172. 
810 Ayşegül Erdoğ, Tasavvuf Işığında Çocuk Eğitimi, ed. Melek Tekin (Kunduracıoğlu) (Cağaloğlu, 
İstanbul: Kitaparası Yayınları, 2018), 52. 
811 Trnka vd., Re-Constructing Emotional Spaces, 191. 
812 Uludağ, İslam’da Ahlak ve Ahlak Ekolleri, 91. 
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kurtulmuş olacağı için, ruhen özgür ve yaratılmış olduğu gibi dosdoğru olur, ikili bir 

kişiliği olmaz, hakkı tek başına savunabilecek güce sahip olur. Bu da, Allah Teâlâ’nın 

asıl olarak bilinişini, yani Mârifetullahı beraberinde getirir.813 Zira insanlardan utanmak, 

Allah’tan utanmayı doğurmuştur. Böylece Hakk’tan utanan kişi, insanlardan da 

gereğince utanacak, kimsenin hakkına girmeyecek, kimseye kötülük etmeyecek ve hatta 

kimseyi bilerek kırıp incitmeyecektir. Açıkta ve gizlide her daim İlahi Huzur’da olduğu 

idraki içerisinde bir ömür yaşayacaktır.  

3.3.4.1. Fıtratın Korunumu 

Gazâlî, çocuğun kalbinin sâfî bir cevher olduğunu dile getirir. Ki bu cevher, her 

suretten boş ve her türlü nakışa müsait bir yapıdadır. Burada her ne kadar maddi mânâda 

bir cevherden söz edilmese de, manevî mânâda ve insana has özel bir “öz”den 

bahsedilmektedir. Bu noktada tıpkı madde için söz konusu olan “maddenin 

korunumu”814 ilkesi gibi, fıtratın da korunumundan söz edilebilecektir. Nitekim “Her 

çocuk ancak fıtrat üzere dünyaya getirilir”815 buyurulmuştur. Ayrıca dinin temel 

gayelerinden birisinin, insanlık onurunu ya da fıtratı korumak olduğu ifade edilir.816 Hayâ 

duygusu da fıtratta var olan bir duygu olduğuna göre, çocukların fıtratındaki bu asil 

duyguya zarar vermeden onları edep ve hayâ sahibi yüksek şahsiyetli bireyler olarak 

yetiştirmek gerekmektedir.  

Fıtrat sözcüğü, “yarmak, ikiye ayırmak; yaratmak, icat etmek” anlamına gelen 

“fatr” kökünden gelmekte ve “yaratılış, belli yetenek ve yatkınlığa sahip oluş” 

mânâlarında kullanılmaktadır.817 Fıtrat aynı zamanda, varlık türlerinin henüz dış 

 
813Erdoğ, Tasavvuf Işığında Çocuk Eğitimi, 53. 
814 Korunum, bir nesnenin görünümü, mekândaki konumu değişse bile ağırlık, miktar ve hacim gibi 
niteliklerinin değişmemesidir. Piaget’ye göre okul öncesi dönemdeki çocuklar henüz bu ilkeyi 
keşfedebilecek zihinsel yapıya sahip değildirler. Bu ilkenin keşfi ile somut işlemler dönemine geçiş yapılır. 
Şentürk, Eğitim Psikolojisi, 65.    
815 Buhari, Rum Suresi Tefsiri, 1; Müslim, Kader, 22, 25. 
816 Yusuf Bahri Gündoğdu, “İnsanlık Onuru ve Ailede Mahremiyet Eğitimi” Din Gelenek ve Ahlak 
Bağlamında Mahremiyet Algıları Sempozyumu (27-29 Mart 2015), Samsun, 2016), II/322. 
817 Hayati Hökelekli, “Fıtrat”, DİA, XIII, 47-48. 
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tesirlerden etkilenmemiş olduğu, ilk hâllerini ifade etmektedir. “Sen yüzünü Hanif olarak 

dine, Allah’ın insanları hangi fıtrat üzere yaratmışsa ona çevir”818 ayeti ile insanda 

yaratılan tertemiz ve tabii fıtratın kast edildiği söylenmektedir.819  

Fıtrat, insanın doğuştan gelen hâli olarak kabul edilen tabiatıdır ve bu tabiat 

insanın özündeki gerçekliğidir. Fıtratın, insanın inançları, hayata bakış açısı, değerleri, 

dünya görüşü ve etrafı ile olan ilişkilerinde etkisi mevcuttur. Dolayısıyla fıtrat, insanın 

akıl ve tutumundan bağımsız olarak telakki edilemez, zira fıtrat insanda içkindir. Fıtrat, 

Allah’a inanıp, O’na ibadet etmeye doğuştan itibaren sahip olunan gereksinim ve temayül 

olarak da ifade edilebilir. Fıtratın “asli safiyet” mânâsında, insanı iyi ve yasal olan şeye 

meylettiren ontolojik bir durum olarak da değerlendirilmiştir. Fıtrat, her insanın tek varlık 

olan Allah Teâla’ya inanma ve ibadet etme kabiliyeti, yani tevhid bilinci ile dünyaya 

gelmiş olma düşüncesi mevcuttur. Zira Allah Teâla, her insana manevî bir derinlik 

taşıyan “ruh” bahşetmiştir ve ruh, insanın tabiatıyla ilişkili olup, biyolojik ve psişik 

yönlerinden, yani neftsen ayrı bir olgudur. Nefs yani benlik de her insanda bulunmakla 

birlikte, Allah Teâla’ya isyanı da mümkün kılan bir yapı arz etmektedir. Dolayısıyla nefs, 

Allah Teâlâ’dan gelen, insan tabiatı için gerekli olan, ruhun saf niteliklerine sahip 

olabilmesi için eğitilmeli820 ve böylelikle nefs, ruha tabi kılınmalı ve Allah Teâlâ’ya 

isyana mahâl verilmeyerek asli fıtrat üzere kalınabilmesi sağlanmalıdır.  

İnsan, fıtratının bir gereği olarak, Allah Teâlâ’yı tanıyıp O’na ibadet ederek, 

O’nun salık verdiği ahlâki emirlere uyacak biçimde yaratılmıştır. Dolayısıyla dine dair 

ameller, ritüeller tabii yani fıtridir. Zira Allah insanın içine İlâhî iradenin esası olarak 

ahlâki değerlerin ve iyi olanın/iyiliğin sevgisini yerleştirmiştir. Kişinin asli tabiatı 

gereğince kendisini iyiye yöneltecek İlâhî kanunlara itaat etmesi beklenir.821 

 
818 Rum 30/30. 
819 Gündoğdu, “İnsanlık Onuru ve Ailede Mahremiyet Eğitimi”, II/322. 
820 Akın, “Eǧitimde Gelecek Arayışları”, II/1254. Ayrıca bkz. Mohamed Yasien, “Fıtrat ve İslam 
Psikolojisi”, çev. Mehveş Kayani, İslami Sosyal Bilimler Dergisi 3/2 (ts.), 44. 
821 Akın, “Eǧitimde Gelecek Arayışları”, II/1254-1255. 
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Çocukların, sonradan kazanılan ahlâki yapıya ve edeplere, sosyal bir varlık olarak 

ihtiyaçları vardır. Anne baba ve eğitimciler, bu çerçevede çocuğun bu ahlâki yapıya sahip 

olması için gayret gösterirler. Sonradan kazanılan ahlâki yapının ve edeplerin, içgüdüsel 

ve fıtri olan karakter ve edeplerle uyum arz etmesi icap etmektedir. Anne baba ve 

eğitimciler, çocuğun fıtri yapısının üzerine, bu fıtri yapı ile paralellik arz edecek nitelikte 

bir tabiat kazandırmak konusunda dikkatli olmalıdırlar. Zira sonradan kazanılan ahlâki 

yapı ya da tabiattan, içgüdüye tabi olan fıtri tabiata geçiş oldukça zor bir süreçtir. Bireyin 

ahlâkının düzeltilmesi, neredeyse ömrünün tamamını alabilmektedir. Saflık, fıtrilik ve 

söyleneni yerine getirme istidadı içerisindeki çocuğun bu çerçevede eğitilmelerine gayret 

gösterilmesi gerekmektedir.822  

Çocuklar, yaratılış bakımından imani bir yatkınlığa, temiz bir öze sahiptirler. Bu 

ifadelere göre, eğitimin önemi ortaya çıkmakta ve “fıtrat” kavramı üzerinden, çocukların 

İslam/tevhid yaratılışı üzere mukim olmalarını, ebeveynlerinin tesirine bağlamaktadır. 

Dolayısıyla çevre koşulları, ebeveynlerce bilinçli/bilinçsiz olarak oluşturulan alanlardır 

ve bu alanlar, çocukların doğrudan tesir kaynağını teşkil etmektedir. Şüphesiz ki, fıtratına 

matuf bir biçimde yetiştirilmek çocukların hakkı iken, ebeveynlerin de aslî görevidir.823  

Sûfîler, fıtratın korunmasını önemsemişler, fıtratın bozulmasının itidal ve 

ölçünün yitirilmesi mânâsına geldiği fikrini benimsemişlerdir. Dolayısıyla insanın içinde 

bulunduğu tabii ve beşeri çevrenin korunması, bireysel olarak fıtratın muhafazası 

mühimdir. Bu yüzden sûfîlerin ahlâk anlayışları, selim fıtratın, mizacın ve aklın sağlıklı 

ve sahih olmasının sağlanması, bunun muhafazasına dayanır. Dolayısıyla esas olan 

insandaki kabiliyet ve duygulara yön vermektir. Tasavvuf, insanda var olan kabiliyetlerin 

 
822 Muhammed Nur Süveyd, Peygamberimizin Sünnetinde Çocuk Eğitimi, çev. Zekeriya Güler (Konya: 
Uysal Kitabevi, 1998), 160. 
823 Doğan, “Aile İçi Çocuk Eğitiminde Takip Edilecek Temel Dinî ve Ahlâkî İlkeler”, 303. Bu çerçevede 
bireylerin ahlakında görülen sapma ve bozulmaların, büyük oranda yetişme tarzından kaynaklandığı ifade 
edilebilir. Çocuklar, temiz ve saf bir fıtrat üzere doğarlar. Bu sade ruh yapısına sahip çocuklar, herhangi bir 
davranış ve karakter özelliği ile karşılaştıklarında o karakter özelliği ya da davranışın şeklini alırlar. Daha 
sonra o şekil ya da suret, ruhun her yanını kaplamaya başlar ve çocuğun bir sıfatı haline gelerek kendisinden 
bir parça olur. Süveyd, Peygamberimizin Sünnetinde Çocuk Eğitimi, 160-161. 
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yok edilmesini ya da sınırlandırılmasını değil, sahip olunanların muhafazasına ve 

geliştirilmesine, gerekirse yönlendirilmesine dayanır. Bu tavır, İslam’daki fıtrilik esasına 

bağlılığı yansıtır. Zira din insanın yaratılıştan getirdiklerini aza indirgemeyi ya da yok 

etmeyi değil, bunları daha geniş bir alana taşıyarak, insanı daha iyiye yönlendirmeyi 

amaçlamaktadır. Bu noktada fıtratın konumunun, hem birey olarak insanın davranış ve 

duygularındaki, hem de âlemdeki her bir zerrede var olan “itidal” kavramını ortaya 

çıkardığını ifade etmek mümkün olacaktır. Keza sûfîler için insanın seyr u sülûku ile 

hedeflenen ideal ahlâk, bir denge ve itidal ahlâkıdır. İtidal/denge unsuru, yalnızca insana 

değil de kâinatın yekûnuna da hamledilecek olursa, her bir şeyin itidal hâlinin, o şeyin 

yaratılış sebebi olduğu görülecektir. Her bir varlık belli bir nedenle yaratılmıştır ve 

mevcut bulunuşunun amacı, o nedene bağlıdır, denilebilir. İnsanların yaratılış nedeni ise 

ayette belirtildiği üzere824 Allah’a kulluk ve ibadet etmektir.825  

Öte yandan hayâ duygusu, sevgi bağlamında ortaya çıktığı vakit, karşılıklı 

ilişkilerde sınırları düzenlemede ve korumada nazik ve zarif bir ahlâkın parçası 

olmaktadır. Hayâ, insanların birbiri ile olan bağının ve aynı zamanda mesafesinin 

göstergesidir. Hayâ olmadığı zaman, başkalarının mahremiyet alanına izinsiz girmek söz 

konusu olabilir. Karşılaşılan insanların sırlarını saklamada ve onların mahremiyetine 

dikkat etmedeki en büyük etken, hayâ duygusudur.826 

3.3.4.2. Mahremiyet Olgusu 

Mahremiyet, insanın fıtratında var olan mükerrem olma ve saflık vasıflarının, 

“eşref-i mahlûkat” olarak yaratılan insanın onurunu koruyan çok mühim bir olgudur. 

 
824 Zariyat, 51/56 
825 Ekrem Demirli, “İslâm’ın Çevre Anlayışının Ana Meselesi Olarak ‘Fıtratı Korumak’”, Din ve Hayat: 
İstanbul Müftülüğü Dergisi 4 (2008), 44-45. 
826 Welz, “Shame and Hiding Self”, 83-84. Utanma ve hayâ duygusuna sahip olan insan, aslında aynı 
zamanda saygılı bir insandır. Çünkü kişi, sevdiğini kaybetmek, üzmek, incitmek istemez ve onun sınırlarına 
riayet eder, haddi aşmaz. Bir nevi karşısındaki kişi ile empati kurar. Bu bakımdan utanma ve hayâ duygusu, 
hem aile içi ilişkilerde olsun, hem de insanlar arası iletişimde olsun, aranılan bir haslettir. Zira saygı 
olmayan bir ilişkide gerçek manada bir sevgi ve utanma da söz konusu değildir. Tarhan, Duyguların 
Psikolojisi ve Duygusal Zekâ, 171. 



 

211 
 

İman noktasındaki istidatta olduğu gibi, insanda utanma duygusuna bağlı olarak 

“örtünme” ve mahremiyet algısı da, insanın tabiatında var olan fıtri bir durumdur. 

Bilindiği üzere şeytan, insanın mahrem yerlerinin ortaya çıkmasına sebep olmuş, ancak 

insan mahrem yerlerinin açılmasının karşılığında fıtratında var olan duygu ile hemen 

örtünmüştür. Böylelikle, selim fıtrata sahip bir bireyde örtünme duygusunun doğuştan 

getirilen bir nitelik olduğu ifade edilebilir. Örtülmesi gerekli olanın örtülmesini, 

mahremiyeti, dolayısıyla hayâ ve edep algısını çiğneyecek her türlü durumun, insanlık 

onurunu ve “insan” olma niteliğini zedeleyebileceğini belirtmek mümkündür.827  

Bireyin mahremi, kendisinden başkasına kapalı, haram ve dokunulmaz özel hâli 

olarak ifade edilebilir.828 “İhtiram”, “hürmet” gibi mânâlarda kullanılan829 “mahrem” 

kelimesi, “helal olmayan, yasaklanan şey, durum” anlamındadır, yasak bir alanın 

ifadesidir. İffet ise İslam’da dinin sınır koyduğu alanlarda bireylerin ölçülü davranması 

ve dolayısıyla ahlâklı olmayı ifade etmektedir. İffetli birey, Allah’ın nehylerine mutabık 

kuldur, güzel olmayan haram olan davranışlardan sakınan kuldur. Mahremiyet, sosyal 

mânâda bireyin ahlâki davranışlarının sınırlarını belirleyen temel bir olgudur. Bir 

toplumdaki mahremiyet normlarındaki değişim, iffet olgusunda da değişime yol 

açmaktadır. İffet, bireyin mahremiyet sınırları içerisinde ahlâki olgunluğunun ifadesidir. 

İffet ve mahremiyet zorunlu olarak birbiri ile ilişkilidir. İslam’da hayâ ve iffet 

mahremiyet alanının temelini oluşturmaktadır.830 

Mahremiyet, insanın yaratılışından bu yana karşılaşılan bir kavramdır. Toplumsal 

mânâda mahremiyet, toplumun kültür yapısına içinde yaşanılan şartlara ve zamânâ göre 

değişebilmektedir. Bu noktada mahremiyet, her birey için aynı mânâyı ifade 

 
827 Gündoğdu, “İnsanlık Onuru ve Ailede Mahremiyet Eğitimi”, II/322-323. 
828 Murat Demirkol, “Mahremiyet Algısının Oluşumunda İffet Erdeminin Rolü”, 2016, II/196. 
829 Hafsa Kesgin, “Hz. Peygamber’in Uygulamaları Temelinde Yetimlerin Aile Ortamında Himayesi ve 
Mahremiyet”, İlmi Eserler: 297, Uluslararası Mevlid-i Nebi Sempozyumu Peygamberimiz ve Çocuk, 6-8 
Kasım 2020  (İzmir: Diyanet İşleri Bakanlığı, 2021), 485. 
830 Yakup Akyüz, “Batı Toplumunda Mahremiyet Algısının Oluşumu, Değişim ve Etkisi” (Samsun: Ordu 
Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, 2016), II/175-179. 
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etmemektedir. Dini bir olgu olarak mahremiyet ise, Allah’ın haram kıldığı, sınırladığı 

şeylerdir. Genel bir mânâ olarak ise mahremiyet ihtiyacı, bireyin “birey” olma ihtiyacıdır. 

Diğer bir ifade ile bireyin, hiçkimsenin etkisi ve baskısı altında olmaksızın, “birey” 

olarak topluma entegre olmasıdır. İçinde yaşanılan teknoloji çağında, geleneksel 

toplumlardaki mahremiyet algısı ile, modern toplumlardaki mahremiyet lagısı arasındaki 

fark gitgide belirginleşmiş, hatta bu algılar arasında uçurum derecede farklılıklar 

oluşmuştur. Sosyal medya ve paylaşım siteleri ile, özel hayat kamulaştırılmış, 

“mahremiyet” algısı, çöküntüye maruz kalmıştır. Toplumsal ahlâkın korunumu için 

ailenin, mahremiyet ilkelerinin korunması icap etmektedir.831 İçinde yaşanılan modern 

çağda ve rasyonel dünyada esasen mahremsizlik yani edepsizlik hüküm sürmektedir.832  

Mahrem bir durum, ahlâkın varlığına delildir. Ahlâk ise ancak iradenin varlığı ile 

ayakta durabilmektedir.833 Mahremiyet konusu, yalnızca kadın-erkek ilişkilerini değil, 

çok geniş yelpazede her türlü ilişkiyi, hatta kul ile Allah ilişkisini bile içermekte ve 

düzenlemektedir. İslam’da insanın “mükerrem” oluşu esastır ve bu anlayış mahremiyet 

olgusunu zorunlu hâle getirmektedir. Mahremiyet, yaşamın tamamını kuşatan bir olgu 

olmakla beraber, mahremiyet anlayışının temelleri aileye dayanmaktadır. Zira çocukların 

ilk sosyalleştikleri mekân, aile ocağıdır. Aile, hem toplumun hem de mahremiyet 

algısının yapı taşını teşkil etmektedir. Ailenin çocuk için koruyucu bir niteliği mevcuttur. 

Aileler, sorumlulukları altındaki değerli emanetlerin sağlam bir ahlâk ve mahremiyet 

anlayışı edinmeleri noktasında gayret göstermelidirler.834 

Öte yandan mahremini muhafaza ederek onu diğerlerinin gözünden kulağından 

sakınan kimse edep sahibidir, davet edildiği güzel ahlâk ziyafetine canı gönülden icabet 

 
831 Enes Kılıç, “Aile ve Din Bağlamında Kur’an’daki Mahremiyet Tasavvuru”, Journal of Analytic Divinity 
II/1 (2018), 77-79. 
832 Mehmet Ulukütük, “Aklın Mahremi: İslam Düşüncesinde Mahremiyetin Metafizik Temelleri” (Samsun: 
Ordu Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, 2016), I/403. 
833 Ulukütük, “Aklın Mahremi: İslam Düşüncesinde Mahremiyetin Metafizik Temelleri”, I/403. 
834 Gündoğdu, “İnsanlık Onuru ve Ailede Mahremiyet Eğitimi”, II/323-327. 
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edendir, denilmiştir. Benzer biçimde hayâ sahibi kul da, hayâ kavramının içerdiği 

“kalıcılık” yönü ile, mahremiyetini ve manevîyatını muhafazada kalıcılık elde etmiş olur. 

Mahremiyet tüm canlılar, fakat özelde insanlar için kendisini ayrıcalıklı ve özel hissetme 

durumudur, denilmiştir. Bir varlığı mahrem kabul ederek onu başkalarından kıskanma 

hâli gayret olarak, sakınılan, yabancıların erişimine kapatılan muhafazalı alan mahrem 

olarak bu davranış ve tutuma bireyi sevkeden içsel motivasyonlara hayâ, iffet ve namus 

olarak, üslubunu, yani nasıl bir tutum olacağını ise hicab ve tesettür olarak, tüm bunların 

nihayetinde erişilen makam ise “edep” olarak nitelendirilmiştir.835 

3.3.4.2.1. Çocukların Edep ve Mahremiyet Eğitimi 

Mahremiyet eğitimi ile insan, davranışlarının niçin sınırlandırıldığını, bu 

bağlamda özgürlük anlayışını, niçin bazı davranışların helal bazılarının ise haram olarak 

sınıflandırıldığını kavrayabilecektir. Mahremiyet eğitimi ile birey kendini tanıyabilir, 

özsaygı sahibi olur. Özsaygı, bireyin kendi özelini koruması ve diğerlerinin özel 

alanlarına saygılı olması demektir. Ayrıca kendini tanıyan insan kendi kendisini 

sorgulayan, davranışlarına çeki düzen vermeye çalışan insandır. Bu durum bireyin 

ahlâken olgunlaşmasına ve diğer insanlarla ilişkileri düzenlemesine yardımcı 

olacaktır.836  

Çocuğun mahremiyet algısı ve cinsel kimliği, kişilik gelişimine paralel olarak 

gelişir. Çocuğun cinsel organlarını keşfetmesi ilk iki yaş içerisinde gerçekleşmektedir. 

Mahremiyet eğitimi de bu yıllardan itibaren verilmeye başlanabilir. Mahremiyet eğitimi 

açısından tuvalet eğitimi, kritik dönemi oluşturmaktadır. Bu yıllar, 18 ay ile 3 yaş 

civarındadır ve aynı zamnda “utanç” duygusunun da zuhur ettiği yaşlardır. Tuvalet 

eğitimi ile birlikte çocuk bedensel ihtiyaçlarını kontrol etmeyi öğrenir. Bu dönemde 

 
835 Abdurrahman Özdemir, “Mahremiyet ve İlişkili Kavramlar” (Samsun: Ordu Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesi, 2016), I/69-73. 
836 Diler, “Mahremiyet Eğitimi ve Önemi”, 79-86. 
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çocuk bağımsızlık ve başarı duygusu ile beraber sosyalleşme sürecini yaşar. Çocuk, 

çevresinin kendisine karşı beklentilerini öğrenmeye başlamaktadır. Çocuğun, çevresinin 

beklentilerini öğrenmeye başlaması, mahremiyet algısının oluştuğuna delildir, 

denilmiştir. Freud’a göre cinsel kimlik yahut da mahremiyet algısı, 3-6 yaşları arasındaki 

dönemde gelişmeye başlar. Erikson da okul öncesi dönemde çocuğun cinsiyete dair 

farklılıkları keşfettiğini belirtir. Böylelikle mahremiyet algısının çocuklarda yaklaşık 18 

aylıken tuvalet eğitimi ile başladığı ve 6 yaşına girinceye kadar kişilik gelişiminin bir 

nüvesi olarak boy gösterdiği düşünülebilir. Şu bir gerçektir ki, mahremiyet algısı, içinde 

bulunulan aile ve topluma göre şekil almaktadır.837 

Çocuklara daha küçük yaşlardan itibaren hayâ ve iffet eğitimi vermek, ebeveynler 

ve eğitimciler için önemli bir görev ve sorumluluktur.838 İffet ve hayânın muhafazası, 

çocukluk çağından itibaren üzerinde özenle durulması gereken bir husustur. Kur’an’da 

henüz buluğ çağına gelmemiş çocukların bile, ebeveynlerinin müsaitlik durumlarını 

gözetmeleri, günün üç vaktinde onların yanına girmek için izin almaları gerektiği 

vurgulanmıştır.839 Ayrıca buluğ çağı ile birlikte ise, ebeveyninin yanına girerken her 

vakit izin almaları gerektiği840 hatırlatılmıştır.841 Böylelikle evlerdeki mahremiyet olgusu 

pekiştirilmiştir.842 Öte yandan evin içinde anne babaların mahrem alanlarının bulunduğu 

gibi, çocukların da mahrem alanları olmalıdır. Örneğin ergenlik çağına girmiş bir gencin 

kendisine ait bir odasının olması gerekmektedir. Anne babalar tıpkı çocuklarının kendi 

 
837 Ramazan Diler, “Mahremiyet Eğitimi ve Önemi”, Gaziosmanpaşa Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
Dergisi II/1 (2014), 80-81. 
838 Hüsamettin Erdem, “Mahremiyet, İffet ve Hayâ İlişkisi” Din Gelenek ve Ahlak Bağlamında Mahremiyet 
Algıları Sempozyumu 27-29 Mart 2015, (Samsun: Ordu Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, 2016), I/65. 
839 Nur, 24/58 
840 Nur, 24/59 
841 Süleyman Gür, “Kur’an’a Göre Müslüman Gençte Bulunması Gereken İki Önemli Ahlaki Değer: İffet 
ve Hayâ” (Uluslararası Gençlik ve Ahlak Sempozyumu Bildiriler, 6-7-8 Ekim 2016, Sinop, 2016), II/1044. 
842 Huriye Martı, “Hz. Peygamber’in Hadislerinde Bir Değer Simgesi Olarak Beden ve Mahremiyeti”, 
Marife: Dini Araştırmalar Dergisi IX/2 (ts.), 16. 
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odalarına girerken izin alarak ve belli ölçülerde girmeleri gibi, genç evlatlarının odalarına 

belli ölçülerde ve izin alarak girmelidirler.843 

Çocuğa, vücudunun belli kısımlarının (edep yerlerinin) görünmesinden 

rahatsızlık duyma hissinin kazandırılması gerekmektedir. Çocuk, hatırlayabildiği 

yaklaşık 3 yaşından itibaren kendisini başkalarının yanında hep örtülü/giyinmiş bir 

biçimde anımsamalıdır. Çocuklar özellikle de 4 yaşından itibaren, evde ya da dışarıda 

çıplak bulunmalarına müsaade edilmemeli ve kıyafetlerini kendilerinin giyinip 

çıkarmalarına müsaade edilmelidir.844 Nitekim Muhammed b. Iyâz, küçükken Hz. 

Peygamber’in (s.a.v.) yanına götürülürken, elbisesinin sıyrılarak avret yerinin açıldığını, 

bunun üzerine Hz. Peygamber’in (s.a.v.) “Onun mahrem olan avretini örtün, çocuğun 

avret yerinin mahremiyeti, büyüğün avret yerinin mahremiyeti gibidir ve Allah, avretini 

açana (rahmet nazarıyla) bakmaz” buyurduğunu aktarmaktadır.845 

Duyguların yönetimi olarak mahremiyet eğitimi, çocukta 3-4 yaşlarından sonra 

gelişmeye başlayan bir “ruhsal incelik” ile birlikte verilmeye başlanmalıdır. Çocukların 

ruhlarının incelmesi için onların etraflarında ya da tabiatta gördükleri şeyleri (çiçek, 

böcek, vs.) tefekkür gözü ile bakmalarına, incelemelerine teşvik edilmeleri 

gerekmektedir. Ayrıca bir bitki yetiştirmek ya da bir evcil hayvanla kurulan duygusal 

münasebetler de çocukların ruh inceliği ve empati kazanmalarını sağlayabilecektir.846 

Çocuğa empati kabiliyeti, ruh inceliği, zarafet, nezaket ve duygu farkındalığı 

kazandırmak mahremiyet eğitiminin hedefleri arasındadır. Böylelikle mahremiyet 

eğitiminin, çocuklara karşı bütüncül bir bakış açısı ile birlikte empatik, nazik ve çocuğa 

değerli olduğunu hissettiren, çocukla arasındaki sınırlara riayet eden ebeveynler 

gerektiren uzun ve özel bir süreç olduğu ifade edilebilir.  

 
843 Kılıç, “Aile ve Din Bağlamında Kur’an’daki Mahremiyet Tasavvuru”, 71. 
844 Âdem Güneş, Nezaket ve Zarafet İçin Mahremiyet Eğitimi, ed. Tuba Kabacaoğlu (İstanbul: Timaş 
Yayınları, 2015), 95. 
845 Hâkim, Müstedrek, III, 257, h.no: 5119 
846 Güneş, Nezaket ve Zarafet İçin Mahremiyet Eğitimi, 39-40. 
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3.3.4.2.2. Tasavvufî Mânâda Mahremiyet Olgusu 

Mahremiyet kavramı, bireylerin iman ile keşfettikleri, ancak ifşa ya da iğfal 

etmemeleri gereken bir durumu ifade etmek üzere kullanılabilmektedir.847 Nitekim 

mahremiyet kavramı sosyolojik, felsefi, psikolojik, hukuki ve antropolojik alanlar ile 

ilşkisi olan, çok boyutlu bir kavramdır. Bu alanlarda bahsi geçen mahremiyet düşüncesi, 

bireyin toplumla ya da diğer bireylerle ilişkisini içerir niteliktedir. Tasavvufî mânâda ise 

mahremiyet kavramında insanın Rabbi ile ilişkisinin özel bir alana ve boyuta 

hazfedilerek dış dünyaya sızdırılmaması olarak algılanabilir. Bu mânâ itibarı ile insanın 

Rabbi ile yaşadığı birtakım özel hâlleri de “mahremiyet” algısı içerisinde değerlendirmek 

mümkün olabilecektir. Ayrıca sûfîlerin kendi aralarındaki mânâ açılımlarına dair oluşum 

da bir başka mahremiyet alanını teşkil etmektedir. Öte yandan sûfîlerin diğer insanlar ya 

da eşya ile ilişkilerinde meydana gelen keramet kabilinden hâllerin de saklı tutularak 

mahremiyet alanına dâhil edilmesi, sırların faş edilerek edebe muhâlif hareket 

edilmemesi bakımından büyük önem arz etmektedir.848  

Tasavvufî düşüncede kulun Rabbi ile olan ilişkisinin başkaları ile paylaşılması 

gereken mahrem bir alanı ifade ettiği söylenebilir. Nitekim Hz. Peygamber bir 

rivayetinde kendisinin Rabbi ile çok özel bir nitelik ve boyut taşıyan bir ilişkiye sahip 

olduğunu, ancak bu ilişki sırasında vâkıf olduğu yüksek hâl ve hakîkatlerde yalnızca 

Allah ile kendisinin arasında “sır” olarak kaldığını bildirmiştir: “Benim Cenab-ı Hak ile 

öyle anlarım olur ki, onlara ne bir mukarreb melek ne de herhangi bir peygamber vâkıf 

olamaz.”849 Başka bir rivayette ise “Ben Rabbimin katında gecelerim; O beni yedirir ve 

 
847 Ulukütük, “Aklın Mahremi: İslam Düşüncesinde Mahremiyetin Metafizik Temelleri”, I/404. 
848 Âdem Çatak, “Mahremiyet Kavramının Farklı Anlam Alanları veya ‘Fıkh-ı Bâtın’da Mahremiyet 
Algısı”, Gümüşhane Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi IV/8 (2015), 208. 
849 Münavi, Feyzü’l-Kadir, IV, 8 
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içirir”850 buyurulmuştur. Bu ifadeler de, diğer insanların sahip ya da muttali olamadığı, 

Hz. Peygamber’e has aşkın bir ilişkinin varlığını ve boyutlarını ispatlamaktadır.851  

Kul ile Allah arasındaki gizli ve saklı olan hâllere “sır” denilmektedir.852 Sır, var-

yok arası bir kapalılığı, Allah Teâlâ’nın hâlka bildirmeyip gaib hâle getirdiği şeyi ifade 

etmektedir. Sır, bir latife olarak müşahade mahâllini temsil etmekte ve bu mânâda “ruhun 

ruhu” olarak görülmektedir. Sır aynı zamanda keşf ve gönül sahiplerinden başkasının 

idrak edemediği hususları ve İlahi irade ve İlahi cezbeyi de içine alan bir mânâ 

çeşitliliğine sahip bir keyfiyet taşımaktadır.853   

Hz. Peygamber (s.a.v.) “Benim bildiklerimi bilseydiniz az güler, çok 

ağlardınız”854 buyurmuştur. Buna göre Hz. Peygamber birtakım özel bilgileri kendisinde 

saklamış ve ashabına anlatmamıştır. Ayrıca Ebu Hureyre’nin “Hz. Peygamber’den iki 

ilim aldım. Birini size anlattım; diğerine gelince onu anlatsaydım şu boyun kesilirdi”855 

sözü de, bazı incelikler içerdiği anlaşılan bilgilerin, öteden beri birtakım özel 

şahsiyetlerin arasında muhafaza edildiği görüşünü desteklemektedir.856  

Hz. Mevlâna da “Sırların gönülde gizli kalırsa, o muradın çabucak hâsıl olur. 

Tohum toprak içinde gizlenince, onun gizlenmesi, bahçenin yeşillenmesi ile 

neticelenir”857 sözü ile sırların gönülde saklı tutulması gerektiğine işaret etmiştir. Keza 

sûfîler, ariflerin kalplerini, sırların saklı tutulduğu kabirler olarak nitelemişlerdir.858 Öte 

yandan ayette belirtildiği üzere eşler birbirinin örtüsüdür,859 sırrıdır. İbnü’l-Arabî 

düşüncesinde ise, “çocuk babasının sırrıdır” gereğince çocuğun bizatihi kendisinin sır 

 
850 Buhârî, Savm 20; Müslim, Sıyâm 57 
851 Çatak, “Mahremiyet Kavramının Farklı Anlam Alanları veya ‘Fıkh-ı Bâtın’da Mahremiyet Algısı”, 211. 
852 Çatak, “Mahremiyet Kavramının Farklı Anlam Alanları veya ‘Fıkh-ı Bâtın’da Mahremiyet Algısı”, 213. 
853 Uludağ, Tasavvuf Terimleri Sözlüğü, 317. 
854 Buhari, “Küsuf”, 2; Müslim, “Salat”, 112 
855 Buhari, “İlim”, 42 
856 Çatak, “Mahremiyet Kavramının Farklı Anlam Alanları veya ‘Fıkh-ı Bâtın’da Mahremiyet Algısı”, 213. 
857 Mevlânâ, Mesnevi, I/175-178. 
858 Kuşeyrî, er-Risâletü’l-Kuşeyriyye, 176. 
859 Bakara, 2/187 
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olarak telakki edilmesi, zâhirî mânâdaki çocuğun yanında, tevhid sırrında mahfuz mânâ 

çocuğunu da hatıra getirmektedir. Nitekim çocuk, esasen annenin ve babanın tüm 

hakîkatlerini, hem genetik hem de manevî mirasını bünyesinde barındıran bir sırdır. Kalp 

çocuğu ise, sırrın içindeki sır olarak düşünülebilir. Böylelikle, sırlar içinde sırların saklı 

olduğu ve tüm sırların bir gün sırlanıp sahibine döndürüleceği ifade edilebilir. 

3.4. ÇOCUKLARDA EDEP VE HAYÂ DUYGULARINA EŞLİK EDEN 

BAZI TASAVVUFÎ KAVRAMLAR 

3.4.1. Muhabbet: Anne Çocuk İlişkisi 

Sevgi, diğer olumlu duyguları besleyen temel bir duygudur. Sevgi oluşmadan, 

güven ve bağlanma duygularından söz edilemez. Yani birey sevdiği ölçüde güvenir ve 

bağlanır. Dini literatürdeki duygulardan iman, hürmet, tazim, itaat ve huşû gibi kavramlar 

da Allah sevgisi temelli duygulardır. Sevgi, dini duyguya temel teşkil etmekle birlikte, 

aynı zamanda dini duygunun gelişip olgunlaşmasını sağlamaktadır. Çocuğun sevgi ve 

merhamet ile eğitimi neticesinde çocuk zamanla kendisine aktarılan, özünde biriken 

sevgiyi Allah’a yöneltir.860 

Yaşamın ilk yıllarında bebeğe sunulan bu koruyucu sevgi türünün, karşılıksız 

sevgi olduğu ifade edilebilir. Ebeveyn ve çocuk ilişkisinde sevgi en mühim faktör olarak 

karşılık bulmaktadır. Sevgiyi cömertçe sunmuş ebeveynler tarafından yetiştirilen çocuk, 

her bakımdan sağlıklı bir birey olarak toplumdaki yerini alabilecektir. Çocuklar sevilip 

korunduklarına inandıkları vakit, serpilerek gelişir, büyürler. Böylelikle, bu sağlıklı 

temel ile, onları eğitme işi de büyük oranda kolaylaşacaktır. İnsan ancak sevildikten sonra 

sevebilmektedir. Dolayısıyla bireyin yeterli sevgiyi görememesi hâlinde, diğerlerini 

sevmekte zorluk yaşayacağı düşünülmektedir.861 

 
860 Türk, “Çocukluk Döneminde Duygusal Gelişim ve Din Eğitimi”, 149. 
861 Tunç, “Kur’ân-ı Kerîm’de Anne Kavramından Hareketle Eğitimde Anne Çocuk İlişkisi”, 223-224. 
Dolayısıyla, ebeveynlerinin sevgi ve şefkatinden mahrum büyüyen çocuklarda bilhassa ilerleyen yıllarda 



 

219 
 

Kur’an’da anne babaların çocuklarını samimi ve yaratılıştan gelen bir sevgi ile 

sevdikleri belirtilir. Bu mânâda çocuk kelimesi yerine, “gözbebeği” anlamına gelen 

“Kurratu a’yun”862 tabiri kullanılmakta, cennetteki çocuklar ise “saçılmış inciler”863 

olarak tarif edilmektedir. Ayrıca “Ey Musa, sevilmen ve benim nezdimde yetiştirilmen 

için sana kendimden sevgi verdim”864 buyrulmuş, dolayısıyla çocuk sevgisi Allah 

sevgisinin bir nüvesidir, denilmiştir. Eş ve evlat sevgisi ile birey önce dünya nimetlerine 

yönelmekte, sevgiyi müşahhas hâle getirmekte ve sonrasında da olgunluğa ulaşıp, 

mücerret İlahi sevgiye yönelmektedir. Dolayısıyla insani sevgi, İlahi sevgiye ulaşmada 

bir vasıta görevini görmektedir, denilmiştir. Böylelikle annenin de, çocuğuna duyduğu 

bu katışıksız sevgi ile olgunlaşarak doyuma ulaşabileceğini ve İlahi sevginin sırrına 

erişebileceğini ifade etmek mümkün olabilecektir.865 

Duygusal gelişim ve bağlanmada yalnızca annenin çocuğu sevmesi değil, 

çocuğun da anneyi sevmesi ile doyuma ulaşılabileceği söylenebilir. Çocuk için anne, 

sevilesidir, sevgi objesidir. İnsan, sosyal ve duygusal açıdan gelişebilmek için sevilmek 

kadar sevmeye de ihtiyaç duymaktadır. Severek yaşama karşı umut ve iyimserlik 

kazanılır. Esasen insanları sevmek, temel bir ihtiyaçtır. Anneye duyulan sevgi, bireydeki 

sevme kabiliyetini pişirir. İnsanı mutlu eden, sevilmekten önce sevmektir.866 Öte yandan 

“Birbirinizi sevmedikçe iman etmiş olmazsınız”867 buyurulmuş ve imanın hakîkati, sevgi 

dolu gönüllere sahip olma ön koşuluna bağlanmıştır. Dolayısıyla, imanın muhabbet 

 
ruhsal dünyalarında büyük bir boşluk oluşacaktır. Böylesi olumsuz bir tesir, çocuklarda davranış düzeyinde 
olumsuzluklar olarak temayüz edebileceği gibi, temelde bu tarz çocuklarda sevgi ve merhamet duyguları 
eksik kaldığı için, bu duyguların sağlıklı olarak harekete geçmesi de beklenmeyecektir. Bkz. Doğan, “Aile 
İçi Çocuk Eğitiminde Takip Edilecek Temel Dinî ve Ahlâkî İlkeler”, 305-306. Çocuklukta yeterli sevgiyi 
göremeyen bireylerin, başkalarını sevmekte zorlandıkları görülmüştür. Dolayısıyla, öncelikle çocuğu 
yeterli ve ölçülü bir biçimde sevmek, bu sevgiyi onun hissetmesini sağlamak gerekmektedir. Bkz. Türk, 
“Çocukluk Döneminde Duygusal Gelişim ve Din Eğitimi”, 149. Anne babanın çocuğu sevgi dolu bir 
ortamda yetiştirmesi, dini ve manevi duyguların gelişiminde temel etken olarak ifade edilebilir. 
862 Furkan, 25/4; Kasa, 28/9 
863 Al-i İmran 3/14 
864 Taha, 20/39 
865 Tunç, “Kur’ân-ı Kerîm’de Anne Kavramından Hareketle Eğitimde Anne Çocuk İlişkisi”, 224-226. 
866 Necla Koytak, “Çocuk Yetiştirmede Annelik Rolü”, Dini ve Toplumsal Boyutlarıyla Cinsiyet II, 
Tartışmalı İlmi İhtisas Toplantısı, 26-27 Mayıs 2012, 328. 
867 Müslim, Îmân 93-94 
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üzerine inşa edildiği söylenebilir. Söz konusu sevgide ise eş, akraba, evlat, komşu vs gibi 

sınırlandırıcı bir unsur da yer almamaktadır. Öyle ise, her bir “öteki”, birbiri için kendi 

öznesinden/özünden hâsıl olan sevgiye muhataptır; diğer bir ifade ile, hakiki imanı elde 

etmiş kulun nazarında her bir insan sevgi öznesi adayıdır, sevilesidir.     

Tasavvufta ise muhabbet, aşk demektir. Muhabbet, bireyin herşeyini sevdiğine 

vermesi, kendisine de kendisinden hiçbirşey bırakmaması mânâsına gelmektedir.868 Yine 

muhabbet kulun, Allah’ın kendisini sevdiğini görerek, kendisinin de O’nu sevmesidir.869 

Dolayısıyla muhabbette aşığın eriyip kendi benliğinden fani olması, kaybolması ile 

birlikte, bir karşılıklılığın mevcut olduğu söylenebilir. Diğer yandan, Allah ile insan 

arasındaki bu özel bağın, insanların birbirleri arasındaki bağ ile de ilişkilendirildiği ve 

pekiştirildiği düşünülebilir. Dünya hayatında insana en yakın bağı teşkil eden anne baba 

hakkında ise “Biz insana ana ve babasına iyi davranmasını tavsiye ettik”870 

buyurulmaktadır. Dolayısıyla anne ve babaya karşı muhabbet beslemek, onlara iyilikte 

bulunmak da kâmil mânâda imanın ve hayâ ve edep erdemlerinin bir gereği olarak 

gözükmektedir. Nitekim anne babaya hitap ederken saygı ve edep sınırlarının 

muhafazasına dikkat edilmesi gerekliliği871 ve “iffetli ve salih bir kul”872 olarak nitelenen 

Hz. Yahyâ’nın da “anne ve babasına çok iyi davrandığının”873 bildirilmesi, anne babaya 

iyiliğin faziletini, muhabbet ve bağlılıkta karşılıklılığın gereğini ifade etmesi açısından 

dikkate haizdir.  

Netice olarak, evlatlar anne babaların canına, anne babalar da evlatlarının canına 

hayat sırrını aşılamakta; toprağını yeşertip çiçekler açtırmaktadır. Evlatlar ve anne 

babalar, birbirlerinin canına eklenmiş hayat membaıdırlar. Nitekim Hz. Mevlâna anne 

 
868 Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sözlüğü, 405. 
869 Ebû Nasr Serrâc et-Tûsî, el-Lüma’, 57. 
870 Lokman, 31/14; Ahkaf, 46/15 
871 İsra, 17/23 
872 Al-i İmran 3/39 
873 Meryem, 19/32 
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babalar ve evlatlar arasındaki bu kavi bağı, şu sözlerle ifade etmiştir: “Babanın ağaca 

benzeyen vücudu, gizli bir yol vasıtasıyla oğul’un iki gözünden su alır, gıdalanır. 

Oğuldan coşan bu kaynak ananın, babanın bahçelerine kadar akar gider. Anayla babanın 

gönül ve hayat bahçeleri bu suretle yeşerir, tazeleşir. Onun gözleri, bu iki ırmak yüzünden 

yaşarır, gözyaşı döker. Kaynak hastalanıp kötüleşirse o ağacın dalları, yaprakları da 

kurur. O ağaç kurumaya başlar, çünkü oğulun vücudundan sulanıyor, gıdalanıyordu. Nice 

böyle gizli suyolları vardır ki ey gafiller, sizin canınıza ulanmıştır.”874 

3.4.1.1. Bağlanma 

Çocuklar, kendilerinden daha kuvvetli kimsenin sevgi ve şefkatine, himaye 

etmesine muhtaç varlıklardır. Çocuklar ihtiyaçlarını gideren ve onunla ilgilenen kişilere 

bağlılık geliştirir. İnsan yetişkin olsa bile, bu himaye edene bağlanma arzusu, ömür boyu 

farklı tezahürlerle devam eder. Bu duygu devamlılık arz ettiği için, çocukları dine 

yaklaştıran önemli bir duygudur. Bu duygu, çocuktaki dini eğilimin ortaya çıkması 

noktasında başlangıç noktası gibidir. En başta, ebeveyni tarafından sağlanan himaye 

edilme duygusu, çocuk Allah ile alakalı inanç ve bilgi geliştirdikçe, süreklilik ve güç 

kazanacaktır. Çocuk bu ihtiyacını (himaye edilme) karşılayacak olan Allah’ı bulduğunda, 

bağlanma ve teslimiyet de gerçekleşir. Dolayısıyla anneye bağlanma ile başlayan süreç, 

İlahi varlığa bağlanma yani iman hakîkatine erişme ile nihayete erecektir.875 Yetişkinlikte 

de bireyler, bilhassa stres altında iken, bağlanma figürüne yakın olmak isterler.876 

Böylelikle çocukta himaye edilmeye muhtaç olma hâli, yetişkinlikte de devam 

 
874 Mevlânâ, Mesnevi, VI/3586-3591. 
875 Türk, “Çocukluk Döneminde Duygusal Gelişim ve Din Eğitimi”, 150. Anne imgesi ile çocuk hem 
kendisini hem de diğerlerini anlamak için bir perspektif oluşturur; hayata “anne” aynasından süzerek bakar. 
Bkz. Koytak, “Çocuk Yetiştirmede Annelik Rolü”, 324. Buna göre ilk ilişkilerinde güvenli bağlanmayı 
yaşayan bireylerin Allah’a da güvenli bağlanacağı, sıkıntı zamanlarında O’nu sığınılacak bir liman ve 
kendisini tüm olumsuzluklardan koruyacak güvenilir bir merci olarak göreceği düşüncesi oluşmuştur. Ve 
bu düşünce birtakım araştırmalarla da desteklenmiştir. Dolayısıyla güvenli bağlanmaya sahip olan 
bireylerin Allah inancında güvenilir, olumlu ve itimat etmeye layık bir “Tanrı” yer alır. Bkz. Akif Hayta, 
“Anneden Allah’a: Bağlanma Teorisi ve İslam’da Allah Tasavvuru”, Değerler Eğitmi Dergisi IV/12 (2006), 
41-42.  
876 Hayta, “Anneden Allah’a: Bağlanma Teorisi ve İslam’da Allah Tasavvuru”, 34. 
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etmektedir. Bu noktada Allah ile güven ve tevekkül bağı geliştiren birey Allah ile güç 

bulup, tüm endişelerden kurtulabilmektedir.  

Çocuklar, yabancı bir ortamda ilk olarak annesine sığınır, kendisini güvende 

hissettikten sonra, yeni girilen ortamı keşfetmeye başlarlar. Anne ortamdan uzaklaşırsa 

ve çocuk bunun neticesinde korku ve güvensizlik yaşadığında, güvenlik arayışı, etrafı 

keşfetme aşkına galip gelecektir. Yalnızca güvenli bir ortamda iken (annesinin 

nezaretinde) etrafı keşfetmeye arzu duyacaktır.877 Çocuk için annesinin yanı, geri 

döndüğünde güvende olacağını bildiği bir yerdir. Nitekim Gazâlî, tevekkülün bir 

derecesinin küçük bir çocuğun annesine sığınıp güvenmesi gibi kulun da Allah’a güvenip 

sığınmak olduğunu ifade etmiştir. Küçük çocuklar yalnızca annelerine güvenir, herhangi 

bir korku ve tehlike hissettiklerinde koşarak onun kucağına giderler. Bulamadıkları 

zamanlar “Anne!” diye seslenerek ağlar ve onu ararlar. Zira annelerinin koruyuculuğuna 

inanmış ve şefkatine güvenmişlerdir. Tıpkı bunun gibi, Allah’ın kudret ve kuvvetine ve 

onun şefkatine iman eden kul da başına gelenler karşısında, çocuğun annesine döndüğü 

gibi O’nu çağırır, O’na döner ve O’nun himayesine girer. Bu kimse Allah Teâlâ’dan 

başka kimseye başvurmaz ve aklına da getirmez.878 

Öte yandan er-Rahman, “Herkese Merhamet Eden” ve er-Rahîm “Acıyıp 

Esirgeyen” isimleri ile Allah Teâlâ’nın merhameti ve bağışlaması belirtilmiştir. Ve ayrıca 

bu isimler anne rahmi mânâsına gelen “r-h-m” kökünden türetilmiştir ve Allah Teâlâ’nın 

yarattıklarına yönelik sevgi dolu ve sıcak ilgisinin ifadesidirler. Annamarie Schimmel, 

er-Rahman ve er-Rahim isimlerinin kökünde yer alan “merhamet” sözcüğünün, rahim, 

yani anne rahmi ile aynı kökten gelmesini; annenin çocuk için sığınılacak bir liman ve 

 
877 Maslow, İnsan Olmanin Psikolojisi, 70. 
878 Gazâlî, İhyâu Ulûmi’ddîn Tercümesi, 4/478-479. 
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barınak teşkil ediyor oluşuna benzetir. Dolayısıyla, Allah Teâlâ da, insan için her daim 

sığınılacak ve güvenilecek bir limandır.879  

3.4.1.2. Emzirme ve Göz Teması 

Bağlanmanın doğal sürecinde, doğumu takip eden özellikle ilk üç gün içerisinde 

annenin bebeği ile teması, onu emzirmesi ve yoğun bir etkileşime girmesi olumlu 

etmenlerdir. Ayrıca bebeğin emme refleksi de bağlanmayı kolaylaştıran bir etmendir. 

Zira bebekteki emme refleksi ile birlikte anne onun aç olduğunu kavrar ve emzirme 

hadisesi ile karşılıklı bir kolaylık/ihtiyaç giderme hâsıl olur. Emzirmede kurulan bedensel 

temas da hem anne, hem de çocuk için hoşnutluk verebilir. Bağlanma, annenin emzirmesi 

ve babanın biberon ile iştirak ettiği “besleme” eylemi ile artmaktadır.880  

Öte yandan emzirme ile yalnızca çocuğun beslenmesi değil, anne ile çocuk 

arasında bir bağ kurulması da sağlanmış olmaktadır.881 Kur’an’da: “Emzirmeyi 

tamamlatmak isteyen baba için anneler, çocuklarını tam iki yıl emzirsinler. Eğer anne 

baba aralarında rıza ve müşavere ile memeden kesmeyi arzu ederlerse, ikisinin üzerine 

de vebal yoktur”882 ve “Musa’nın annesine: Onu emzir… diye vahyettik”883 

buyurulmuştur. Bu ayetlerle emzirme fiili üzerinden anne ve çocuğun bağılılığı ifade 

edilmektedir. Buna göre, doğumdan itibaren neredeyse ilk bir yıl, bebeğin hayatındaki 

temel cevherin “emmek” olduğu görülür. Emmek ile çocuk aynı zamanda annenin 

kollarında huzur, güven, muhabbet ve şefkat de bulur, yalnızca karnını değil, ruhunu da 

doyurur. Bu yüzden emmek, bebek için mutluluk verici bir hadisedir.884  

 
879 Hayta, “Anneden Allah’a: Bağlanma Teorisi ve İslam’da Allah Tasavvuru”, 46-55. Ayrıca bkz. 
Annamarie Schimmel, Ruhum Bir Kadındır, çev. Ömer Enis Akbulut (İstanbul: İz Yayıncılık, 1999), 97-
98. 
880 Gander - Gardiner, Çocuk ve Ergen Gelişimi, 216-218. 
881 Tunç, “Kur’ân-ı Kerîm’de Anne Kavramından Hareketle Eğitimde Anne Çocuk İlişkisi”, 218. 
882 Bakara, 2/233 
883 Kasas, 28/7 
884 Muhammed Seyyid, Kur’an ve Sünnete Göre Annelik, çev. Yusuf Ertuğrul (Konya: Uysal Kitabevi, 
1988), 181. 
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Anne sütünün biyolojik, psikolojik ve koruyucu etkisi olduğu bilinmektedir. 

Anne sütü karaktere yani ruha da tesir etmektedir. Ayrıca gelişim psikolojisine göre, 

emzirme, aynı zamanda bebeğin ilk duyu eğitimidir. Anne vasıtası ile bebeğin duyuları 

işlevsel hâle dönüşmektedir. Bilhassa dokunma duyusunun, annenin teni, sıcaklığı ile en 

önce uyarılan duyu olduğu belirtilmektedir. Anneye dokunmanın ve dolayısıyla dokunma 

duyusunun en yoğun biçimde, emzirme esnasında ortaya çıktığı vurgulanmaktadır. Sütle 

beslenen bebek, yalnızca karnını doyurmaz, aynı zamanda annesi ile sevgi dolu anlar 

yaşayarak, sevgiye dayalı bir bağ kurmuş olur. Bebekler annelerinin memesini emmekten 

ya da yanaklarını onun göğsüne dayamaktan son derece hoşnut olur, huzur bulurlar. 

Emzirme ile birlikte anne şefkati ve sıcaklığının devamı sağlanır ve böylelikle çocuk ruh 

ve beden açısından dengeli, sağlıklı bir birey olacaktır.885  

Birçok araştırmacı, bebeğin emmeye, yiyeceğe ve sıcaklığa olan ihtiyacının 

karşılanması neticesinde, anne ile bir tür “alış veriş” içerisine girmiş olduğunu ve bu 

alışverişin çok mühim olduğunu vurgulamışlardır.886 Dolayısıyla anne, çocuğu hayata 

bağlayan, ihtiyaçlarını karşılamak sureti ile ona hayat kaynağı olan varlıktır, denilebilir. 

Öte yandan Gazâlî, tevekkülün en üst basamağındaki sûfîyi, nerede olursa olsun 

annesinin onu bulacağına güvenen, kendisi talep etmese bile annesinin onu emzireceğini 

bilen bir çocuğa benzetmektedir.887 Bu bağlamda Allah ile kul arasındaki ilişkinin, 

emzirme metaforu üzerinden aktarılması, dikkate haizdir. Öte yandan sûfî düşüncede 

mürşid “anne” sıfatına layık görülerek mürşid ve mürîd arasındaki manevî bağlılık ve 

yakınlık “emzirme” eylemi ile betimlenir. Buna göre mürşid mürîdini tıpkı bir anne gibi 

 
885 Tunç, “Kur’ân-ı Kerîm’de Anne Kavramından Hareketle Eğitimde Anne Çocuk İlişkisi”, 220. 
886 Tunç, “Kur’ân-ı Kerîm’de Anne Kavramından Hareketle Eğitimde Anne Çocuk İlişkisi”, 221. 
887 Gazâlî, İhyâu Ulûmi’ddîn Tercümesi, 4/478-479. 



 

225 
 

göğsünde hikmet sütü ile besler.888 Nitekim bu mânâyı pekiştirecek biçimde “ridâ (süt 

emme), ikinci vilâdettir” denilmiştir.889    

Diğer taraftan bebeklerin özel göz göze iletişime 1 ay civarında başladıkları, göz 

temasının da bağlanma için son derece önemli olduğu düşünülmektedir. Ebeveynler de 

bebekle kurulan bu göz temasından oldukça haz duymaktadırlar.890 Dolayısıyla 

bebeklerle iletişim kurmanın en güçlü yolllarından birinin göz teması olduğu ifade 

edilebilir. Anne babanın bebekle göz göze iletişimi, bağlanma davranışının 

tezahürüdür.891 Ayrıca annenin bebeğini emzirdiği sırada göz teması kurması da anne ve 

bebek arasındaki ilişkinin pekişmesinde rol oynamaktadır. Zira emzirirken mümkün 

olduğunca göz teması kurmak, oksitosin salınımını artırmakta ve bu da anne ile bebek 

arasındaki iletişimi kuvvetlendirmektedir.892  

Bu noktada, tıpkı bebeğin, annesinin sütünü emerken onun yüzüne bakması, 

gözlerini onunla buluşmaya çevirmesi gibi, sâlikin de Allah Teâlâ ile olan ilişkisinde 

odaklanması gereken yerin, yalnızca kendi kalp gözü olduğu söylenebilir. Zira orası 

müşahede mahâllidir. Nitekim “Can aynası, Sevgili’nin yüzüdür”893 denilmiştir. Zâhirde 

ise bir cân’a en sevgili gelenin, annesinin yüzü olduğu düşünülebilir.  

Bir annenin yüzü, bebek için hayattır, herşeydir. Zira bebek, hayatı ve hayata dair 

tüm sırları annesinin yüzünde, gözbebeklerinde temaşa eder. Annenin yüzü, bebek için 

adeta üzerinde türlü canlıların hayat bulduğu bir yeryüzü; içinde rahmet bulutlarının 

salındığı bir gökyüzü gibidir. Dünyaya gelen her bir birey, annesinin gözbebeğinde 

 
888 Hayta, “Anneden Allah’a: Bağlanma Teorisi ve İslam’da Allah Tasavvuru”, 55. Ayrıca bkz. Schimmel, 
Ruhum Bir Kadındır, 99. 
889 Kınalı-zâde Ali Çelebi, Ahlâk-ı Alâ’î (Çeviriyazı Metin), çev. Fahri Unan (Ankara: Türk Tarih Kurumu 
Yayınları, 2014), 416. 
890 Gander - Gardiner, Çocuk ve Ergen Gelişimi, 220. 
891 Aysel Bülez - Rabia Ekti Genç, “Yenidoğan Ebeveyn İlişkisinin Başlatılması ve Geliştirilmesi”, İzmir 
Kâtip Çelebi Üniversitesi Sağlık Bilimleri Fakültesi Dergisi 2(1) (2016), 34. 
892 Rukiye Höbek Akarsu vd., “Anne-Bebek Bağlanmasında Kanıta Dayalı Uygulamalar”, Gümüşhane 
Üniversitesi Sağlık Bilimleri Dergisi 6(4) (2017), 278. 
893 Mevlânâ, Mesnevî, II/96. 



 

226 
 

varlığı, var olmayı keşfeder. Bilindiği üzere hayâ, yani “Hayy” oluş gözlere 

konumlandırılmıştır. Öte yandan gözün bebeğinde, ışınların algılanması ve bir çeşit 

etkileşim sayesinde görme olayı vuku bulduğu gibi, kalp gözünde de bu nokta-i süveydâ 

sayesinde bir çeşit “görme” olayı, yani müşahede ve hakka’l-yakîn hâsıl olduğu894 

belirtilmiştir. Böylelikle zâhiren görme olayının gerçekleştiği “gözbebeği” ile veled-i 

kalbin zuhur mahâlli olan nokta-i süveydâya telmihte bulunulmuştur. Dolayısıyla anne 

ve bebeği arasındaki bu aynalama ile, gözden öze hayat sırrının nakşolunduğu ifade 

edilebilir. Nitekim anne de, bebeğinin gözlerinde Hayy esmasının tecellîsini okur ve hem 

bir yağmur tanesinin serinliğini, hem de muhabbet ateşinin sıcaklığını gönlünde hisseder. 

Bu bakış ile anne ve bebeğin birbirinde hayat bulduğu ve aynı zamanda birbirinde 

kaybolduğu ifade edilebilir.    

3.4.2. Murakabe: Nesne Olma 

Murakabe, korumak, kontrol etmek ve gözetlemek mânâlarına gelmektedir. 

Kulun Allah’ı kalbi ile düşünerek Allah’ın her zaman ve her yerde kendisini görüp 

işittiğini, hâzır ve nâzır olduğunu bilmek ve ve bunu yaşamaktır. Murakabenin alemetleri 

ise, Allah’ın tercihlerini tercih etmek, O’nun yüce gördüklerini yüce görmek ve O’nun 

küçülttüklerini de küçük bilmek olarak tarif edilmiştir. Murakabenin, Allah’ı görür gibi 

ibadet etmek olduğu da ifade edilmiştir. 895 Ayrıca Kur’ân-ı Kerîm’de Allah’ın kullarını 

ve her şeyi denetimi ve gözetimi altında tuttuğu896 belirtilmektedir. Dolayısıyla sûfîler, 

murakabeyi, zikredilen âyetlere ve Hz. Peygamber’in “ihsan” ile ilgili “Allah’a O’nu 

görüyormuşsun gibi ibadet etmendir”897 şeklindeki tarifine dayanarak açıklarlar.898  

 
894 Sühreverdi, Gerçek tasavvuf (Avarifü’l-Mearif), 607. 
895 Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sözlüğü, 445. 
896 Nisa, 4/1; Ahzab, 33/52 
897 Buhari, İman, 37; Müslim, İman, 1-7 
898 Süleyman Uludağ, “Murakabe”, DİA, XXXI, 204.  
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Öte yandan sosyal gerçekliğin basamaklarından birisi, nesnelleşme olarak ifade 

edilmektedir. “Nesnelleşme, kendi aslî üreticilerini kendilerinden çok dışa dönük bir 

olgusallık olarak karşılayan bir gerçekliğin bu faaliyetinin sonucunda ulaşılan bir 

noktadır.” Yani, öznel bilinçten uzaklaşma ve kendine yabancılaşmadır. Dolayısıyla 

nesnelleşme aynı zamanda yabancılaşma ve “şeyleşme” olarak da ifade edilmiştir. 

Nesnelleşmenin akabinde içselleşme ile birey söz konusu gerçekliği nesnel dünyanın 

yapılarından tekrar öznel bilincin yapılarına aktarır ve yine kendisini öze hamleder.899 

Bu, sağlıklı sosyal gerçeklik sürecinin neticesidir. Benlik, öznel ve nesnel olmak üzere 

farklı bilinç boyutları ile tanışarak ve bunları da özünde harmanlayarak hem birey hem 

de sosyal bir varlık olarak kendi gerçekliğini idrak etmiş olmaktadır.  

Çocuklarda utanç duygusunun zuhur edişi “özneden ayrılma, nesne olduğunu 

farketme” biçiminde ifade edilirken, benzer bir düşünce yapısı ile Sartre, utanç 

duygusunu “nesne” olma durumu ile açıklamıştır. Bu noktada hayâ duygusunun, “nesne” 

olduğunu farketme, öznel bilinçten sıyrılıp kendi hakîkatini farklı bir perspektiften 

gözlemleyebilme kabiliyeti ile birlikte neşvü nema bulduğu söylenebilir. Murakabenin 

ise, Allah’ın kendisini her an gördüğünün idraki ve bilinci içerisinde yaşamak mânâsına 

geldiği belirtilmiştir. Dolayısıyla murakabenin, “öznel” bilincin içinde mahfuz bir tür 

“nesne” olma bilinci olduğunu ifade etmek mümkün olabilecektir.   

Nitekim hayâ duygusunun murakabe şuuru ile yakından alakası vardır. Hayâ, 

murakabe şuurunu gerektirmektedir. Hayâ sahibi insan, her daim, her yerde Allah 

Teâlâ’nın gözetimi altında olduğunu bilip ve ona göre hareket eden kuldur.900 Bu noktada 

Gazâlî, öznelliğin içindeki “nesne” olma durumunu keşfeden, bu farkındalık seviyesine 

 
899 Ferhat Tekin, “Peter L. Berger’in Yabancılaşma Anlayışı: Diyalektik Bilincin Kaybı”, Beytulhikme An 
International Journal of Philosophy 4/2 (2014), 29-48. 
900 Uludağ, İslam’da Ahlak ve Ahlak Ekolleri, 90. 
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ulaşan, yani hayâ duygusu beliren ve artık iyi ile kötüyü ayırt edebilen çocukların 

murakabesine dikkat edilmesi gerektiğini belirtmiştir.   

Çocuk, İlahi murakabe altında olduğu telkin edilerek yönlendirilmeli, Allah’a 

karşı saygı hissi içerisinde yetiştirilmelidir. Her işte Allah’a güvenip dayanması, O’ndan 

yardım dilemesi gerektiği bilinci oluşturulmalıdır. Böylelikle onun fıtrat üzere karar 

kılması sağlanmış ve ona kendi kendini hesaba çekme ve özkontrol becerileri aşılanmış 

olmaktadır.901 Dolayısıyla çocukları ahlâki bakımdan yapılandırmada izlenmesi gereken 

yöntemin, Allah ile birliktelik uyandırma bilinci olduğu söylenebilir.902 Allah’ı anmakla 

kalplerin rahata kavuştuğu903 hakîkatinden yola çıkılarak, çocukların da Allah’ı 

zikrederek anmalarının sağlanması gerekmektedir. Bu suretle İlahi murakabe şuurunun 

ve güzel ahlâkın içselleştirilmesinin vuku bulabileceği düşünülebilir.  

3.4.3. Mârifet: Öz Farkındalık 

Mârifet, bilgi, tanımak, aşina olmak gibi mânâlara gelmektedir. Ancak bilgi 

mânâsındaki ilim ile Mârifet aynı şey değildir. Şöyle ki, Mârifet, bizzat tecrübe ederek, 

tadarak yaşanılan bir bilgidir. Bu bilginin kaynağı kalp, ruh, sır, keşf ve ilhamdır. İlmin 

kaynağı ise, duyu organları, nazar, nakil ve akıl yürütmedir. İlim daha genel bir mânâ 

ifade ederken, Mârifet özeldir.904   

Mârifet-i nefs ise, “Nefsini bilen, Rabbini bilir” ifadesine göre, insanın kendi 

nefsini bilmesi, tanımasıdır. Kulun Rabbini bilmesi için öncelikle kendi nefsini bilmesi 

gerektiği belirtilmiştir. Nitekim ayetlerde “…Nefislerinizde olanı görmüyor musunuz?”  

ve “Ufuklarda ve kendi nefislerinde ayetlerimizi göstereceğiz ki, böylece onun gerçek 

olduğu onlara iyice belli olsun…” buyurulmuştur. İnsanda Allah Teâlâ tarafından 

üflenmiş bir ruh mevcuttur ve bu, Allah’tan bir emirdir. Bu ruhun insandaki faliyetinin, 

 
901 Ulvan, İslam’da Aile Eğitimi, 1/193. 
902 Akın, “Eǧitimde Gelecek Arayışları”, II/1257. 
903 Ra’d, 13/28 
904 Yılmaz, Anahatlarıyla Tasavvuf ve Tarikatlar, 223. 
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insana iç gözlem yapabilme kabiliyeti kazandırmak olduğu söylenmiştir. Bu iç gözlem 

neticesinde, ruhun ait olduğu yer hakkında bir bilgi meydana gelmektedir ve bu bilgi 

Mârifettir. Bu ruh insanın hakîkatidir ve onun Mârifet yolu ile bilinmesi, Allah Teâlâ’ya 

ait bilgiyi de açığa çıkarır, denilmektedir.905 İbn Arabî de, kulun Rabbini bilmesinin ön 

koşulu olarak kendi nefsini bilmesi gerektiğini düşünmekle beraber, “Nefsini bilen 

Rabbini bilir” ile ifade edilen insanın nefsini bilmesinin, Hakk’ı Zâtı ile bilmesini 

mümkün hâle getireceğini telkin etmemektedir. Zira insanın bilgisi, ne yaparsa yapsın 

Rabb’dan öteye geçememektedir. Bu hakîkat de, insan bilgisinin sınırlılığını ortaya 

koymaktadır. Ancak buna karşılık, yine de insanın bilgisi Hakkı bilmek çabası içerisinde 

çok geniş mecralara ulaşabilmektedir.906 

Diğer taraftan basit bilinç, duygusal algılama ve uyarım kabiliyeti olarak ifade 

edilirken, “kendilik bilinci” dil kullanma, kavramlaştırma ve bireyin kendi kendisinin 

farkında olması kabiliyeti olarak karşılık bulur. Çocukların yaklaşık üç yaşlarındayken 

kendilik bilinci ortaya koydukları belirtilmiştir. Öte yandan bu bilinç türlerine ek olarak 

bir de kozmik bilinç türünden bahsedilmiştir. Bilindiği üzere insanoğlunun birbirine 

eklenen tecrübeleri, gitgide artan bilgi ve haberleri beraberinde getirmektedir. Zihin ise 

bu kavramların nicelik ve nitelik olarak artışına sınır koyma ihtiyacı içine girer. Beyin ve 

zihin, kavramları ve şekilleri aşacak bir bilinç seviyesine yükselerek kozmik bilinci ya 

da sezgisel zaka denilen kavrayışa ulaşır. Bu, kendilik bilincinin üstünde bir 

kavrayıştır.907 Tasavvufî tecrübe ise, “kendiliğe (self, nefis) dâhil olan bir şeyin, artık 

kendilik olmayan (non-self) içerisinde eriyip gittiği” bir deneyim içermektedir. Bu erime 

ile birlikte küçük kendiliğin çözülümü, yitirilişi ve daha büyük ve sonsuz bir “Kendilik” 

ile yaşantılanması söz konusudur.908   

 
905 Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sözlüğü, 413. 
906 Izutsu, İbn Arabî’nin Fusûs’undaki Anahtar-Kavramlar, 72. 
907 Sayar, Sufi Psikolojisi, 166-167. 
908 Sayar, Sufi Psikolojisi, 224. 
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Öz farkındalıkla bağlantılı olarak utançta ise, bireyin varlığının bütünlüğünün ve 

çıplaklığının ortaya çıkması söz konusudur. Böylelikle birey, kendi kendisine/özüne 

bağlılığının farkındadır.909 Çocuktaki öz bilinçli duyguların (utanma, empati, kıskançlık 

gibi) ortaya çıkışı, öz farkındalığın ortaya çıkması ile birlikte mümkün olabilmektedir. 

Öz farkındalığın ve dolayısıyla öz bilinçli (benlik bilincine dayalı) duyguların ortaya 

çıkışı ise 1.5-2 yaşlarında gerçekleştiği belirtilmektedir. Öz farkındalığın geçit verdiği 

“ben” fikrinin ilk meyvesi ise yine mahcubiyet, yani utançtır. Bu bilgi ve öz farkındalık, 

çocuğun yalnızca kendisi içindir ve kendisini içermektedir. Çocuğun çevresindeki 

insanların standartları, kuralları ve hedefleri hakkındaki bilgisinin sonucu değildir. 

Ahlâki duygular olarak da anılan ve öz farkındalığa dayalı öz bilinçli değerlendirici 

duyguların ortaya çıkışı, hakiki mânâda “insanlık” durumuna işaret etmektedir ve insanı, 

diğer canlı türlerinden ayırmaktadır.910 

Çocuklar ikinci yılın sonunda kendilerini bir aynada tanırlar ve fiziksel varlıkları 

hakkında düşünceler oluşturmaya başlarlar.911 Öte yandan çocukların, aynadaki 

görüntünün kendilerinin aynısı olduğunu zannetmeleri ya da aynadaki “ben”i kendilerine 

mal etmeleri söz konusudur. Yani çocuk bilinci, kendisi ile aynadan yansıyan arasında 

ayrım yapamamaktadır. Vecd hâlindeki bir sûfînin de bu yanılsamanın benzerini yaşama 

ihtimali mevcuttur. Ancak sûfî, çocuğun aksine, yansıyan görüntünün başkalığını 

kavramakta ve kendisini bu başkalık tarafından kuşatılmış ve “emilmiş” olarak 

hissetmektedir. Bu noktada sûfî, benliğin/kendiliğin yitimini yaşamaktadır.912 Böylelikle 

çocuk iken arızî bir “kendilik” bilincinin geliştirildiği ayna, sûfî için “kendilik” bilincinin 

arızî olarak kaybedilerek hakîkatle yüzleşilen bir platforma dönüşmüş olmaktadır.      

 
909 Welz, “Shame and Hiding Self”, 69. 
910 Michael Lewis, “The Self-Conscious Emotions”, Encyclopedia on Early Childhood Development, (Eylül 
2011), 2-4. Erişim tarihi: 14 Haziran 2022  
https://www.child-encyclopedia.com/pdf/expert/emotions/according-experts/self-conscious-emotions 
911 Neda Sedighimornani, “Shame And Its Features:  Understanding Of Shame”, European Journal of 
Social Sciences Studies 3/3 (09 Ekim 2018), 78. 
912 Sayar, Sufi Psikolojisi, 275-276. 
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3.4.4. Merhamet: Empati ve Sempati 

Merhametin, duygusal, bilişsel ve motivasyonel açıdan farklı boyutlara sahip bir 

yapı arzettiği düşünülmektedir. Buna göre merhamet, “öteki”ni hisseden, anlayan ve ona 

yardım etmek isteyen türden mesajlar içermektedir. Merhamet, acı veren bir durum 

karşısında kalbin titremesi ve bu acıyı ve acıya sebep olan hâlleri bertaraf etmeye yönelik 

gayret olarak da tanımlanmıştır. Esasen merhamet duygusu, kaynağını Allah’tan almıştır. 

Nitekim merhamet, Allah Teâlâ’nın kendini evrende somut bir şekilde ifade etme 

biçimidir. Merhamet, varoluşun bahşolunmasındaki ontolojik bir gerçekliğin ifadesidir. 

Dolayısıyla Allah’ın merhameti ile varlık vardır ve varlığını sürdürmektedir, denilebilir. 

Merhamet insani ilişkiler düzleminde ele alındığı vakit ise insanlar arasındaki duygu 

birliğini sağladığı ve yardıma muhtaç insanların sıkıntılarını/ihtiyaçlarını gidermek üzere 

Allah’ın insanların ruhuna yerleştirdiği bir tür “iyilik aracı” olduğu belirtilmiştir.913  

Merhamet, şefkat göstermek, acımak mânâsındadır; acıma duygusunun etkisi ile 

lütuf ve iyilik anlamına gelmektedir. Aynı mânâdaki rahmet kelimesi de öncelikle 

Allah’ın tüm yaratılmışlara yönelik ihsan ve lütfunu ifade etmektedir. Ayrıca merhamet 

tüm canlılarda da var olan, evrensel bir duygu ve yetenektir.914 Şefkat ve merhamet 

kavramları, gönül yumuşaklığı ve kalp inceliğine sahip olmak gibi mânâları içine 

almaktadır. Ayrıca merhametle iman arasında kuvvetli bir ilişkinin mevcut olduğu, 

dolayısıyla imanın, merhameti gerektirdiği belirtilmiştir. Buna göre, Allah’a iman eden 

kimse merhametli olur. Merhametsizlik ve iman yan yana duramayacak kavramlardır.915 

 
913 Zeynep Özcan, “Merhametli Çocuk Yetiştirmenin Psikolojik Temelleri” Uluslararası Mevlid-i Nebi 
Sempozyumu Peygamberimiz ve Çocuk 6-8 Kasım 2020, (İzmir: Diyanet İşleri Bakanlığı, 2021), 669-671. 
914 Mustafa Çağrıcı, “Merhamet”, DİA, XXIX, 184-185. Merhamet ve şefkat hislerinin, beyinde mutluluk 
hormonlarının salgılanması ile bağlantılı olduğu ortaya çıkarılmıştır. Dolayısıyla mutlu olmayı amaçlayan 
bireylerin, şefkat ve merhamet duygularını geliştirmeleri gerektiği vurgulanmıştır. Merhametin zıttı 
egoizmdir ve insan bir yönüyle bencil bir varlıktır. Bireyde merhamet arttıkça bencillik, bencillik arttıkça 
merhamet azalmaktadır. Bkz. Tarhan, Duyguların Psikolojisi ve Duygusal Zekâ, 95. 
915 Mustafa Canlı, “Hz. Peygamber’in Şefkat ve Merhamet Merkezli Ahlakı”, Çeşitli Yönleriyle Hz. 
Muhammed, No:18 (Zonguldak: Bülent Ecevit Üniversitesi Yayınları, 2017), 77-78. 
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Merhametin, ahlâkın çıkış noktasını teşkil ettiği düşünülen empati ve sempati 

duyguları da dahil olmak üzere, neredeyse tüm kavram ve duyguların üzerinde, tümünü 

aşkın bir mânâ ihtiva etmekte olduğu düşünülebilir. Zira merhamet, her şeyden evvel 

yegâne aşkın varlığın, Allah Teâlâ’nın sıfatı, “…Rabbiniz merhamet etmeyi kendisine 

yazdı”916 ve “Rahmetim gazabımı geçti”917 sözleri ile ifade edilen özel bir keyfiyetidir. 

Dolayısıyla merhamet, özünde Rabbânî bir olgudur, denilebilir. O’nun rahmeti herşeyi 

kuşatmıştır. Bu kuşatılmışlık neticesinde başta insanlar olmak üzere yeryüzündeki tüm 

canlıların kaçınılmaz olarak merhametten hisselenmekte oldukları ifade edilebilir.  

3.4.4.1. Merhamet ve Empati İlişkisi 

Merhametin kökenlerini inceleyen biyolojik yaklaşıma göre birey, beynindeki 

ayna nöronların fonksiyonu sayesinde öteki insanların hislerine duygusal olarak ortak 

olabilmektedir. Ötekinin duygularını sanki kendi duygularıymışçasına hissetmeyi 

sağlayan ayna nöronlar, ânın paylaşımını ve “empatik rezonans” adı verilen bir 

yakınlaşma ve bağlantı hâlinde olmayı mümkün kılmaktadırlar. Bu durum, iç görü 

yeteneğini geliştirmekte de karşıdakinin duygu ve düşüncelerini kavrayarak ona uygun 

tepkiler vermeyi de sağlamaktadır. Bireyin kendi duygusal ve zihinsel kodlarından 

hareketle, diğerlerinin zihinsel hâllerine yönelik çıkarımlarda bulunma kabiliyetinin 

bilhassa çocuklarda daha isabetli işlev gördüğü, geç erişkinlik yıllarında da bu kabiliyetin 

gelişmeye devam ettiği düşünülmektedir. Bu empatik sürecin, merhametin özü olarak 

kabul edildiği ifade edilmektedir. Nitekim hakiki empati, “ötekinin acısına dikkat 

kesilmek”tir. Ötekinin acısını hayal edebilmek, insan olabilmenin de bir gereğidir. 

Merhametin özü ve ahlâkın çıkış noktası burasıdır. İnsan, “öteki” ile iyi ilişkiler içinde 

 
916 En’am, 6/54 
917 Buhari, Tevhid, 22. 
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olma ve ötekine karşı duyarlı olmaya programlanmış olarak dünyaya gelmektedir ve bu 

noktada fıtratına matuf yönde hareket etmesi beklenmektedir.918 

Merhamet ve şefkat hisleri, ancak empati kabiliyeti sayesinde güçlenmektedir. 

İnsanlarla ve olaylarla empati kuramayan bireylerin merhamet ve şefkat tezahüründe 

bulunamayacağı düşünülebilir. Şefkat, esasen karşıdaki bireyi olduğu gibi 

kabullenmektir. Söz konusu birey bir çocuk dahi olsa, onu kabullenmeden eğitebilmek 

ve yönlendirebilmek oldukça zor olacaktır. Dolayısıyla “ötekinin” iyiliğini isteme arzusu 

olarak da ifade edilebilecek olan merhamet, empatiyi gerektirmektedir. Zira empatik 

davranış bir yönü ile, karşıdaki bireyi mutlu etme ve kendini iyi hissetmesini sağlama 

gayretidir. Böylece duygudaşlık, diğerlerini anlamayı sağlamakla birlikte, yaptığı 

iyilikten dolayı bireyin kendisini de mutlu hissetmesini sağlamaktadır.919 

Empati özneden diğerine ilk ontolojik köprü ve ötekinin içinde bulunduğu durum 

ile özdeşleşme ile ifade edilir. Bu yüzden empatik yaklaşım, yalnızlığın çözülmesi ve 

bireyin kendisini insan ırkına ait hissetmesi olarak karşılık bulmaktadır. İnsanda 

merhamet hissini geliştirmeye ve bu hissi içselleştirmeye yardım edecek en önemli 

yaklaşım, empatik yaklaşımdır. Zira empati, muhatabını (ötekini) yargılamadan, olduğu 

gibi anlamaya çalışmaktır. Empati ve merhamet bir kümede birleşen ve birbirini besleyen 

olgular olarak düşünülebilir. Empati sahibi birey, başka insanların gereksinim ve hislerini 

anlayarak onlara yardımcı olur. Dolayısıyla empati, yardım etme, paylaşma, cömertlik 

ve diğer özgeci davranışlar için bir ön koşul niteliği taşımaktadır. Empati sahibi birey, 

kendisine yapılmasını istemediği bir davranışı başkasına göstermez, kendisi için arzu 

 
918 Özcan, “Merhametli Çocuk Yetiştirmenin Psikolojik Temelleri”, 672-674. 
919 Tarhan, Duyguların Psikolojisi ve Duygusal Zekâ, 97-99.   
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ettiği her şeyi diğerleri için de ister.920 Nitekim “Kendiniz için istediğinizi başkaları için 

de istemedikçe gerçekten iman etmiş olmazsınız”921 buyurulmuştur.  

Öte yandan şefkat duygusunda koşulsuz bir sevgi söz konusudur. Şefkat, insanları 

olumlu ve olumsuz yönleriylei, olduğu gibi kabul etmeyi sağlamaktadır. Saf ve art 

niyetsiz bir sevgi türü olan şefkatin yüce, aşkın ve insana has bir niteliği mevcuttur. Buna 

göre merhamet bir eğitim olarak, şefkat ise sevgi nesnesi belli bir duygu olarak 

belirtilmiştir. Şefkatte, muhatabın gereksinimlerini hissetme ve ona özel muamelede 

bulunma söz konusudur. Şefkat, merhametin olgunlaşmış ve bir adım öteye geçmiş 

hâlidir, denilmiştir. Duygusal empatinin, şefkati kapsayan bir kabiliyet olduğu ifade 

edilmiştir. Öteki bireylerin duygularını ve yaşadıklarını anlamak için duygusal empatinin 

şefkatle beraber olması gerekmektedir.922 Son yıllarda ise “duyarlı sevgi” kavramına 

atfedilen mânâ yelpazesi son derece genişlemiş ve duyarlı sevginin, merhamet ve 

şefkatten de öte bir anlam ihtiva ettiği, son derece kuşatıcı ve benzersiz bir sevgi türü 

olduğu ifade edilmiştir. Buna göre; “Duyarlı sevgi empati, fedakarlık, merhametli olmak 

gibi kavramlara indirgenemez. Romantik sevgiden faklıdır, özgecil sevgiden ise daha 

kapsamlıdır. Duyarlı sevgi tüm insanlığı kapsar ve devamlılık gösterir. Olumlu sosyal 

davranışlara katkı sağlayan bir sevgi türü olduğu için araştırmacılar tarafından sevginin 

önemli bir çeşidi olarak görülmüştür.”923 O hâlde merhametin muhabbete öncül teşkil 

ettiği ifade edilebilir. Muhabbet, merhametin galebesi, eylem alanı olarak telakki 

edilebilir.  

“Birbirinizi sevmedikçe iman etmiş olmazsınız”924 sözü de empatiden daha 

fazlasını hedef göstermektedir. Bilindiği üzere empatinin basit formu, bebeklerde 

 
920 Yusuf Batar, “Empatik Düşündürme Yoluyla Merhamet Eğitimi -Kur’an ve Hz. Peygamber’in 
Uygulamaları Işığında-”, Diyanet İlmi Dergi 48/1 (2012), 48-50.; Abdurrahman Kasapoğlu, “Empati ve 
Sempati Olgusuna Vurgu Yapan Bazı Ayetler”, Bilimname X/1 (2006), 38. 
921 Buhari, İman, 7. 
922 Tarhan, Duyguların Psikolojisi ve Duygusal Zekâ, 97-100. 
923 Yıldırım Gene - Sefa Bulut, “Duyarlı Sevgi”, İbn Haldun Çalışmaları Dergisi 6/2 (2021), 145. 
924 Müslim, Îmân 93-94. 
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görülen “empatik acı”dır. Bebekler, başka bir bebeğin ağlaması925 ile birlikte 

ağlayabilirler. Bu durum, “öteki” ile aynileşme olarak telakki edilebilir. Ümmetin tek bir 

vücuda benzetilmiş olmasından hareketle ümmetin her bir bireyi, tıpkı bebeklerin 

kendilerini “ötekinden” ayırt edememesi gibi, kendisini ümmetten ayırt edemez. Bu 

noktada ümmet ile “ben” arasında bir sınırdan söz edilemeyeceği ifade edilebilir. Nitekim 

Ebu’l-Hasan Harakânî (ö. 425/1033),  “Türkistan’dan Şam’a kadar birinin parmağına 

batan diken benim parmağıma batmıştır, birinin ayağına çarpan taş benim ayağımı 

acıtmıştır, bir kalpte hüzün varsa o kalp benim kalbimdir”926 diyerek, ümmetin yekûnu 

için kalbinde taşıdığı his hususunda adeta “empatik acı”nın tarifini dile getirmiştir. 

Benzer bir durumun, anneler için evlatları söz konusu olduğunda vuku bulduğu 

söylenebilir. Dolayısıyla insan-ı kâmillerin merhameti içselleştirmede ve yaşamada tek 

başına bir anneden çok daha öteye geçmiş olduklarını ve bir anlamda ümmete, silsileler 

boyu annelik ettiklerini ifade etmek mümkün olabilecektir. 

3.4.4.2. Empati ve Sempati 

Empati ve sempati ise, tanımları noktasında birbirlerine oldukça yakın iki 

kelimedir. Empati, bir birey “ile” aynı hissetmek/duyma olarak ifade edilirken, sempati 

bir birey “için” hisler duymak olarak tanımlanır. Dolayısıyla sempati, daha çok inşa edici 

bir beceri olarak, duygusal tecrübenin daha yetişkin bir formunu temsil etmektedir.927 

 
925 Bilinç düzeyinde olmasa bile, oyuncağı elinden alınan bir çocuk için, bir başka çocuğun ağladığı kadar, 
günümüzde ümmetin başına gelen sıkıntı ve belalara üzülüp ağla(ya)mayan bireyler topluluğunun, yani 
insanoğlunun çocukluktan/kendi özünden öğreneceği çok şeyin olduğu söylenebilir. Zira görmediği ümmeti 
için secdelerde gözyaşı döken Hz. Peygamberin, gözünün önünde cereyan eden onca zulüm, acı, yetim 
kalan çocuklar ve savaşlar karşısında gözünden bir damla yaş gelmeyen “ümmeti” haline gelindiği vakidir. 
Modern zamanlarda can’ına kimseyi “can” kabul edemeyen, öznesine bir başka öznenin değmesini 
istemeyen, gönlünde ancak kendisine yetecek kadar yer açan bireyler olunmuştur. Zira sevmek, can 
acıtıcıdır, göz yaşartıcıdır. Bu yüzden çoğu insan “öteki”ni sevmekten, dolayısıyla acısını hissetmekten 
kaçar olmuştur. “Öteki”ni canına can etmekten, ona merhamet etmekten neredeyse korkar hale gelinmiştir. 
Oysaki iman, birbirini sevmektir ve sevmek ise, merhameti gerektirmektedir. Dolayısıyla modern çağlarda 
insan, sevgiyi de, sevmenin manasını da yanlış anlamış görünmektedir.     
926 Osman Nuri Topbaş, Altın Silsile (İstanbul: Altınoluk Yayınları, 2012), 241. Ayrıca bkz. Ferîdüddin 
Attâr, Tezkiretü’l Evliya, çev. Süleyman Uludağ (İstanbul: Kabalcı Yayınevi, 2007), 604. 
927 Micheal A. Southam-Gerow, Çocuklarda ve Ergenlerde Duygusal Düzenleme, ed. Muzaffer Şahin, çev. 
Murat Artıran (Ankara: Nobel Akademik Yayıncılık, 2020), 18-19. 
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Sempati, yani birlikte duygulanım, herşeyi birlikte hissetme ve yaşama ve başkalarının 

duygularını paylaşma anlamına gelir. Sempatide belli bir neden ya da ötekini tanıma söz 

konusu değildir. Sempati daha çok ruhsal bağlarla ilişkili, iyileştirici, sırlı bir güç olarak 

ifade edilmiştir. Sempati, insanlar arasındaki yakınlaşma ve çekimdir. Sempati ötekinin 

üzüntüsünü, sevincini, acısını paylaşma, onunla birlikte hissetme ve bu duygulara 

katılmadır. Sempati duyulan kişi acı çekiyorsa, acı çekilir; seviniyorsa sevinilir. Sempati 

duyulan kişi ile özdeşleşilir. Sempati ile birey, fedakârlıktan, insanlara iyilik yapmaktan 

haz duyar. Duygudaşlık, cömertlikle birlikte hareket etmektedir. Yani duygudaşlık insanı 

hayır işlemeye, iyilik yapmaya yönlendirmektedir.928  

Sempati, empatinin dışa vurumudur, denilebilir. Empati, sempatinin başlangıç 

yoludur. Empatide esas olan karşıdaki kişinin duygu ve düşüncelerini anlamaktır. 

Sempati duyulan kişiyle ise “birlikte” acı çekilir ya da sevinilir. Empatide duygular 

anlaşılır, sempatide duygular paylaşılır. Empatide aynı hissin yaşanmamasına rağmen 

ötekini anlamak söz konusudur. Sempati duyulan kişi ile özdeşim kurulabilirken, 

empatide buna gerek duyulmaz. Empati ve sempatinin ayrım noktası, bilhassa psikoterapi 

ve psikolojik danışmanlıkta ortaya çıkmaktadır. Şöyle ki, sempatide birey, karşıdaki 

kişinin acılarının etkisi altında kalır ve onunla tek bir vücut hâline gelerek, yaşamış 

olduğu tecrübelere katılarak onunla özdeşleşir. Danışman ya da terapist konumundaki 

kişinin ise, hasta ya da danışana yardımcı olabilmesi için onların etkisi altında 

kalmaması, yani sempati değil, empati ile yaklaşması icap etmektedir.929 

Bu noktada merhamet, sempatinin tezahürüdür, dışa vurumudur denilmiştir. 

Dolayısıyla merhamet empati ve sempati duygusu ile ilişkili, fakat bu duyguları da aşkın 

bir mânâ bağlamında değerlendirilmelidir. Kur’an’da Hz. Peygamber hakkında “And 

olsun, içinizden size öyle bir elçi geldi ki, sıkıntıya uğramanız ona ağır gelir; size düşkün, 

 
928 Kasapoğlu, “Empati ve Sempati Olgusuna Vurgu Yapan Bazı Ayetler”, 40. 
929 Kasapoğlu, “Empati ve Sempati Olgusuna Vurgu Yapan Bazı Ayetler”, 42-44. 
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müminlere şefkatli ve merhametlidir”930 buyurulmuştur. Hz. Peygamberin tüm 

müminlere karşı sempatiye dayalı ilişki kurması gibi, tüm müminlerin birbirleri ile 

sempatiye dayalı ilişkiler kurabilen kimseler olduğu dile getirilmiştir: “Müminler 

birbirlerini sevmede, birbirlerine acımada ve birbirlerine şefkat göstermede bir vücut 

gibidirler. O vücudun herhangi bir organı rahatsızlandığı zaman, diğer organlar da 

uykusuzluk ve rahatsızlık gibi nedenlerle muzdarip olur ve hastalanırlar.”931  

Esasen gerçek empati, sınırlı bir empatidir. Bilhassa Batı toplumlarında empatinin 

sınırlı olması gerektiği görüşü hâkimdir. Öte yandan sınırsız bir empatinin ilişkilerde ve 

ahlâki sorumlulukta başarısızlığa yol açabileceğine dair görüşler, empatinin (par 

excellence), mükemmel bir ahlâki duygu olarak övüldüğü bu çağda artık mantıklı 

görünmemektedir. Tek başına empatinin, ahlâki mânâda yeterliliğin yalnızca yarısını 

oluşturduğu öne sürülmektedir. Şöyle ki empati, ötekinin “benim gibi bir insan” 

olduğuna dair bir kanıdır fakat bu, ilişkinin metafizik hakîkatinin yalnızca yarısına 

tekabül etmektedir. İçinde utanma (hayâ) olmaksızın empati kurulduğunda karşıdaki 

insanın “benim gibi” olduğu duygusuna yol açar ve bu yansıtma, karşıdakinin 

indirgenmesidir. Bu, karşılıklılığın yalnızca bir kısmıdır. Utançla birlikte ise, kişi bu kez 

karşıdaki kişinin hem “benim gibi olduğunu” hem de “benim gibi olmadığını” keşfeder. 

Bu durum karşılıklılığı dengeler. Diğer bir ifade ile utanç, ötekinin “benim gibi 

olmadığını” sonradan anlamanın temelidir ve dolayısıyla ilişkideki doğru tepkiler ve 

sorumluluk duygusu, bu dengenin sağlanması ile açığa çıkar. Utanç ile ötekinin başkalığı 

kavranır ve bu ahlâki gerçek, empati ile varılan coşkun duyguya karşı bir denge 

mekanizmasını teşkil eder.932   

Buna göre, düşünen insan bilincinde empatinin utanç (hayâ) ile dengede 

tutulduğu ifade edilmiştir. Bu tarz bir dengede bir parça özne-özne olmakla beraber, bir 

 
930 Tevbe, 9/128 
931 Buhari, Edeb, 27. Kasapoğlu, “Empati ve Sempati Olgusuna Vurgu Yapan Bazı Ayetler”, 57-59. 
932 Tansey, A Fitting Shame: Intersubjectivity and the Distance It Demands, 3. 
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parça da özne-nesne münasebeti olduğu düşünülebilir. Hayâ ile birlikte kurulan empati, 

insani ilişkilerin çok mühim bir ayağını oluşturmakta olup, merhamete dayalı empatide 

ise, tevhid anlayışına has, kuşatıcı ve kucaklayıcı bir özne-özne münasebetinin yer 

almakta olduğu söylenebilir. Dolayısıyla aslında, ancak içerisinde hayâ ve merhametin 

barındığı bir empati ilişkisi, tam mânâsı ile ahlâki olgunluğun ifadesi olabilmektedir. 

Hayâ sahibi özne, empatide “öteki”nin özüne dair “olduğu gibi”, hakiki mânâda bir 

farkındalığa ulaşırken, merhamet sahibi özne, empatide/sempatide özünü, “ötekinin” 

özüne katmış, adeta onun öznesinde kaybolmuş gibidir. Böylece merhamet sahibi kulun, 

özünü varlık âlemindeki her bir canlının özü ile senkronize etme ve bütünleştirme sureti 

ile tevhid sırrına eriştiği düşünülebilir. Nitekim Hz. Mevlâna’nın “Canım, cânına 

karışmıştır, birleşmiştir”933 sözü ile, bu özel hakîkati dile getirdiği söylenebilir.   

3.4.4.3. Anne Babaların Merhameti 

 Empati, özellikle aile, ortaklık ve diğer sosyal ilişkilerde çok mühim rol 

oynamaktadır. Kur’an’da “Rabbin anaya-babaya iyi davranmanızı kesin olarak emretti. 

Eğer onlardan biri, ya da her ikisi senin yanında ihtiyarlık çağına ulaşırsa, sakın onlara 

“öf!” bile deme; onları azarlama; onlara tatlı ve güzel söz söyle” buyurulmuş ve anne 

babasına karşı daima hoşgörülü ve anlayışlı olması öğütlenen insana kendi çocukluğu 

hatırlatılarak, yaşlanınca çocuklaşan anne babasının psikolojisini anlaması ve kendi 

çocukluğunu düşünerek onlarla empati kurması sağlanmıştır.934 

Ebeveynlerde ise, evlatlarına karşı fıtri bir sevgi ve merhamet hissinin varlığı, 

muhakkaktır. Dolayısıyla bu hisleri çoğu zaman çaba sarfetmeksizin, doğal bir biçimde 

açığa çıkmaktadır. Ancak ebeveynlerin, fıtratlarında mevcut bulunan bu hisleri kimi 

zaman bilinçli olarak sergilemeleri gerekmektedir. Sevgi ve merhametin yansıması, dil 

 
933 Mevlânâ, Mektuplar, çev. Abdülbaki Gölpınarlı (Konya: İnkılap ve Aka Kitabevleri, 1965), 85. 
934 İsra, 17/23. Batar, “Empatik Düşündürme Yoluyla Merhamet Eğitimi -Kur’an ve Hz. Peygamber’in 
Uygulamaları Işığında-”, 51-54. 
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ile sevginin ifadesi ve şefkatli davranışlardır. Ayrıca, çocuklarla ilgilenmek onların 

problemleri ile alakadar olmak da sevgi ve şefkat yaklaşımı olarak ifade edilebilir. Sevgi 

ve şefkat ortamında boy veren çocuklar sosyal açıdan girişken olacak, dengeli bir 

özgüven duygusunu geliştirebileceklerdir. Ebeveyni tarafından sevgi ve merhamet 

çemberi ile kuşatılmış çocuk, iç dünyasında huzur ve mutluluğu yakalayacaktır.935 Keza 

çocuklara karşı sevgi, merhamet ve şefkat ile muamelede bulunmayı teşvik eden Hz. 

Peygamber, “Küçüklerimize merhamet etmeyen, bizden değildir”936 buyurmuştur. 

Aile içindeki iletişim, yalnızca “konuşmak” anlamına gelmemektedir. Bu 

iletişim, ne konuşulacağını, nasıl söyleneceğini bilmek, neyin doğru neyin yanlış 

olduğuna karar verebilmektir. Dolayısıyla aile içindeki iletişimde “duygudaşlık” yani 

empati olgusu ön plana çıkmaktadır. Sempati ise, hoşlanma ve “kanı kaynama” şeklinde 

ve diğerkâmlığın primitif hâli olarak tarif edilmiştir. Üzüntü içindeki, türlü güçlükler 

yaşayan kimselerle ilgilenmek ve onların hislerine ortak olmaktır. Bu duygu bireyde 

doğuştan mevcuttur. Öte yandan çocukta bilinçli bir sempati hissinin geliştirilmesi, anne 

babaların ve eğitimcilerin problemlerinden biridir. Bu hususta uygulanması gereken 

kuralların varlığından söz edilemez. Bunun yerine, anne baba ya da eğitimcilerin 

çocuktaki “sempati” duygusunun gelişmesi için ona bizzat kendi fiilleri ile model teşkil 

etmeleri esastır.937  

 
935 Doğan, “Aile İçi Çocuk Eğitiminde Takip Edilecek Temel Dinî ve Ahlâkî İlkeler”, 305. 
936 Ebu Davud, Edeb, 58; el-Hâkim, el-Müstedrek, I/62 
937Empati/duygudaşlık kabiliyeti zayıf olan çocukların daha alıngan ve kırılgan oldukları gözlenmiştir. 
Empati becerisi zayıf olan bireyler bu alıngan ve kırılgan yapı ile birlikte, karşıdaki bireyi anlamakta zorluk 
çekecekleri gibi, doğrudan suçlama davranışında bulunabileceklerdir. Karşıdaki bireyi suçlama ya da 
ithamda bulunma davranışı ise, başta aile içi ilişkiler olmak üzere, her türlü ilişkide iletişime zarar 
verebilecektir. Bkz. Doğan, “Aile İçi Çocuk Eğitiminde Takip Edilecek Temel Dinî ve Ahlâkî İlkeler”, 302. 
Ayrıca çocuklara, diğer insanlarla ilgili yapılacak olumlu manada hatırlatma ve telkinlerin, sempati 
duygusunun doğru gelişiminde etkisi olduğu söylenebilir. Yine çocuğun diğer insanlarla olan ilişkisinde 
rekabet, hiddet, korku gibi olumsuz hislere meyletmesinden uzak durmasına yardım edecek türlü tedbir ve 
nasihatler de onun başkalarına karşı “sempati” geliştirme kabiliyetini geliştirmeye uygun bir platform 
sağladığını ifade etmek mümkündür. Bkz. Mehmet Tütüncü, “Çocukta Duygu ve Heyecan Eğitimi”, Dokuz 
Eylül Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 4 (1987), 274. 
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Netice olarak, anne babalık biçimi, empati ve sempatiyi etkilemektedir. Anne 

babanın sıcak, çocuklarının duygularını dışa vurmada cesaret verici, onların duygularına 

duyarlı ve empatik bir ilgi içinde olması, çocuklarda ihtiyaç hâlinde olan diğer kişilere 

karşı düşünceli ve ilgili bir şekilde tepki verme eğilimine itecektir. Bu ilişki, ergenlik 

boyunca, birey yetişkin olana dek süren bir ilişkidir. Aksi hâlde, çocuklarının duygularına 

duyarsız ebeveynlerin, duyarsız, empati ve sempatiden yoksun bireyler yetiştirdikleri de 

ortaya konulmuştur.938 Çocuğuyla empati kurmayan, duyarsız anne babaların, duyarsız 

evlatların yetişmesine sebep olması gibi, toplumdaki bireyler de birbirlerini empati ve 

merhamet hususunda etkileyebilmektedirler. Şöyle ki, içinde yaşanılan toplumda bireyler 

merhametsizlik ile karşılaştıkça merhametsizleşebilmekte ve bu özel insani duygu yerini 

maalesef canavarca ve düşmanca hislere terk edebilmektedir.  

3.4.4.4. Çocuklarda Diğerkâmlık ve Cömertlik 

Diğerkâmlık, merhamet duygusundan sudur eden bir özelliktir. Diğerkâmlık ile 

birey, başkalarının yararını, en az kendi yararı kadar gözetir ve egoizmden kurtulur. 

Bencillik ya da egoizm, insanı merhametten uzaklaştırıp zalim bir yapıya 

dönüştürebilmektedir. Egoizmin zıttı olan diğerkâmlık seviyesine ulaşmada empatik 

anlayışın etkisi çok büyüktür. Dolayısıyla merhamet duygusunun gelişimine katkıda 

bulunan sevgi, şefkat ve diğerkâmlık duygularının gelişimine çocuklukta ağırlık 

verilmesi, sağlıklı merhamet duygusunun boy vermesine katkı sağlamaktadır. Bilindiği 

üzere empati, okul öncesi yıllarda başlayan bir duygudur ve diğerkâmlık ya da olumlu 

toplumsallık geliştirmek için güdüleyici bir fonksiyona sahiptir. Özgeci davranışlar 

kişinin kendisi için ödül ya da bir çıkar beklentisi olmaksızın, başkalarının yararına 

davranışlardır.939 

 
938 Berk, Çocuk Gelişimi, 491-492. 
939 Müfit Uğur, “Bir Duygu Olarak Merhametten Bir Eylem Olarak Merhamete”, İlmi Eserler: 166 Kutlu 
Doğum Haftası “Hz. Peygamber ve Merhamet Eğitimi” Sempozyumu (15-17 Nisan 2011), (Ankara: 
Diyanet İşleri Başkanlığı Yayınları, 2014), 95-96.; Berk, Çocuk Gelişimi, 489.; Batar, “Empatik 
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 Çocukların her ne kadar 4 ile 7 yaşları arasında iken egosantrik özellik gösterdiği 

düşünülse de, bu bencillik esasen aynı zamanda “masum bir saflık” içermektedir. Bu 

dönemde çocuk her şeyi kendine göre değerlendiren bir zihin yapısına sahiptir ve bu 

bencillik, çıkarcılık ya da herşeyi bilinçli olarak yalnızca kendi menfaatine indirgemek 

mânâsında değildir. Bu yorumu destekler nitelikte, küçük çocuklarda bir çeşit “empati” 

duygusunun varlığından da söz edilmektedir. Örneğin küçük bir çocuk, bir diğer çocuğun 

canının yandığını gördüğünde sanki kendi canı yanmış gibi bir tepki verebilmektedir. Bu 

empati ya da dolaylı paylaşım, diğerkâm davranışların öncülü niteliğinde kabul 

edilmiştir. Dolayısıyla erken yaşlarda empatinin gelişimi diğerkâm davranış için mühim 

bir faktör unsurudur, denilebilir. Diğer taraftan çocuklar ile birlikte ve çeşitli yaş 

gruplarında yapılan bir araştırmaya göre, iyiliğin, esasen karşılık beklemeksizin yapılan 

bir davranış olarak görüldüğü ortaya çıkmıştır. Çocuklarda iyilik davranışı ile yardım 

etme davranışı arasında anlamlı bir ilişki gözlenmiştir. Ayrıca yardım etme davranışının 

yaşla birlikte arttığı saptanmıştır. Çocukta diğerkâmlık duygusunun, 5-6 yaşlarından 

sonra gelişmeye başladığı düşünülmektedir. Bu aşamada çocuk, arkadaş ilişkilerini de 

geliştirmeye başlaması ile birlikte, “diğerleri”nin varlığını ve onların da kendilerininki 

gibi çeşitli arzu ve isteklerinin olabildiğini idrak ederler. Özgecilik, çocukta anlayış, 

sempati, cömertlik, yardım etme duygusu ve işbirliği duygusu ile birlikte gelişmektedir. 

Ayrıca bir araştırmaya göre, büyük ve geniş aile ortamında yetişen çocuklaın, küçük 

aileden gelen çocuklara kıyasla daha özgeci davranış gösterme eğilimi içinde oldukları 

ve fakir ailelerden gelen gelen çocukların da, zengin ailelerden gelen çocuklara nispetle 

 
Düşündürme Yoluyla Merhamet Eğitimi -Kur’an ve Hz. Peygamber’in Uygulamaları Işığında-”, 58.  Öte 
yandan egoizm olarak da ifade edilen bencillik, insanın kendi kendisini sevmesi, yalnızca kendi menfaatini 
gözetmesinden kaynaklanan bir duygudur. Altruizm de denilen diğerkâmlık ise, diğerlerinin mutluluk ve 
menfaatini arzulamak ve diğerlerini sevmek manasına gelir. Bkz.Tütüncü, “Çocukta Duygu ve Heyecan 
Eğitimi”, 267.  
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daha az bencil, daha özgeci ve cömert bir karakter yapısı sergiledikleri ortaya 

konulmuştur.940  

Diğer taraftan cömertliğin belki de en basit, fakat aynı zamanda en iyileştirici ve 

“sempatik” formunun, “tebessüm” olduğu söylenebilir. Zira din kardeşinin yüzüne 

tebessüm etmeye “sadaka”941 olarak kıymet biçilmiş ve tebessüm, öteden beri iyiliğin, 

güzelliğin, merhametin ve bilhassa çocuklar için masumiyetin değişmeyen bir sembolü 

olarak çehrelerde yerini alagelmiştir. Diğer yandan Rahman’ın kulları, yeryüzünde vakar 

ve tevazu ile yürüyen kimseler942 olarak anılmıştır. Rahman’ın kulları merhametlidir ve 

Rahman’ın merhametli kulları, Rahman’ın has ve güzel kullarıdır. Rahman’ın has kulları, 

edep ile haddini bilen kullardır. Yüzlerinde bir ömür boyu zuhur eden tebessüm, 

kalplerinde taşıdıkları merhamet, edep ve cömertliğin, yani iman neş’esinin in’ikâsıdır, 

denilebilir.  

Netice itibarı ile, merhamet çerçevesinde empatide “Mü’min mü’minin 

aynasıdır” gereğince kulun, “ötekinin” aynasında kendisini gördüğü, kendisine onun 

aynasında bakarak öznelerin yer değiştirdiği ifade edilebilir. Sempatide ise bir adım daha 

ileride yerine geçilen kişinin rengine bürünülerek bu alanda benliğin durumsal olarak 

yitirildiği düşünülebilir. Benliğin, öteki ile, ötekinde bütünleştiği ve o anda, “kendini bir 

başkasının yerine koymanın” tam mânâsıyla gerçekleştiği söylenebilir; zira artık “kendi” 

gibi değil, onun gibi hissedilir ve düşünülür. İçselleştirilen “öteki”, öznenin bizzat kendi 

mayasında yoğrulur. Böylelikle özden öze merhametin ve muhabbetin hâsıl olduğu 

anlaşılabilir. “Ben”den, “ben”im olan sevilir, merhamet edilir, hoş görülür; zira onu 

 
940 Hökelekli, “Çocukta Ahlak Gelişimi ve Eğitimi”, 194-195. Bilhassa okul öncesi dönemde diğer 
insanların yaşadığı sıkıntılara karşı hassasiyet geliştirme ile diğerkâm bir davranış geliştirmeye dayalı bir 
eğitim faliyeti hedeflenmelidir. Günümüz dünyasında çocuklar bolca zevk ve eğlenceye yönelik bir hayat 
yaşamaktadırlar. Bundan dolayı elbette yetişkinlerin çocukları kınaması söz konusu değildir. Ancak bunca 
bencilce zevk alma gayreti neticesinde çocuğun, çevresinde ortaya çıkabilecek bir yardım çağrısına ya da 
zahmet verici taleplere karşı hissizleşmesi de muhtemel bir sonuç olacaktır, denilmiştir. Bkz. Müller, “Din 
Eğitiminin Ön Şartı Olarak Çocuk’ta Ahlaki Kavramların Gelişmesi”, 201.  
941 Tirmizî, Birr 3 
942 Furkan, 25/63 
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cân’ına katmıştır. Merhamet ve muhabbet edilen her kim ve ne ise artık “cândan”, 

“cânân”, yani “cân”dır, denilebilir. 

Merhamet ile çoraklaşmış gönüllere gökyüzünden “rahmet” yağar; her biri 

“Hayy” tecellîsine mazhar, her biri yeni doğan bir bebek tazeliğinde yağmur tanecikleri 

iner. Merhamet ile anne karnında çocuk, dalında tomurcuk hayat bulur. Merhamet ile 

âşık mâşûkuna, toprak suya, cân cân’a kavuşur. Cümle varlık, cân’da bir olur. Cümle 

cân’lar Rahmân’a döndürülür. Şüphesiz ki Hayy ve Bakî olan yalnızca O’dur (c.c.).   
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SONUÇ 

Tasavvufta edep ve hayâ kavramlarının ehemmiyeti, tartışmasızdır. Bu çalışmada, 

edepten ibaret olarak nitelenen tasavvufun özünü ve manevî değerler platformunda 

insanın küllî ahlâkını teşkil eden bu özel kavramlara karşı çok yönlü, analitik bir yaklaşım 

geliştirilmiştir. Bu noktadan hareketle, güzel ve hayırlı olan her şeyin kaynağı ve İslam’ın 

temel ahlâkı olan edep ve hayâ duygularının, fıtrat üzere tertemiz tohumlardan boy veren 

fidanlarda, yani çocuklarda temeyyüz edişi incelenmiştir. İnsanın öze dönme 

macerasında, mayasında saklı duran bu güzel hasletlerin, edep ve hayâ duygularının 

çocukların gelişim basamaklarındaki teşekkülü çok boyutlu bir biçimde ele alınmaya 

gayret edilmiştir. 

İlk olarak edep ve hayâ duygularının kaynağı/primitif hâli ve dilimizde ahlâki bir 

değerden çok psikolojik bir durumu ifade eden utanç duygusunun muhtevası, konuya 

bütüncül bakabilmek, evrensel bir duygu olan utanç hususunda var olan bilimsel 

perspektifleri gün yüzüne çıkarabilmek ve analiz edebilmek adına Batı literatüründe 

tahkik edilmiştir. Batı dünyasında utanç kavramına olan bakış açısı, yaklaşık yarım asırdır 

olumlu yönde değişim eğilimi göstermektedir. Ancak literatürde hâli hazırda utanca 

atfedilen olumsuz etiketlemeler de mevcuttur. Dolayısıyla oldukça zengin bir içerik ile 

karşılaşılmış ve yapılan analizlerden üretilen sentezin mümkün olduğunca “özü 

damıtmak” olarak sınırlandırılmasına özen gösterilmiştir.  

Utanç duygusu, olumsuz yönü ile ve bilhassa psikologlar tarafından “ruhun bir 

hastalığı” olarak değerlendirilmiştir. Öte yandan, utanç duygusunun ahlâki yönüne vurgu 

yapan çalışmaların varlığının her geçen gün arttığını ifade etmek mümkün olacaktır. 

Utancın, olumlu veçhesinde benlik inşasına ve öz reform süreçlerine yardım eden, bu 

süreçleri hızlandıran bir etkiye sahip olduğu görülmüştür. Utanç duygusunun en belirgin 

tezahürü olan yüz kızarması, Darwin’in hayvanlar ve insanları karşılaştırdığı ve evrimsel 
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nitelikleriyle incelediği çalışmasında, tüm yüz ifadeleri içerisinde en insana dair, 

hayvanlarla insanları birbirinden ayıran en bariz keyfiyet olarak itiraf konusu olmuştur.  

Sosyolojik ve antropolojik çalışmalarda dünya üzerinde utanç ve suçluluk olmak 

üzere iki tür toplum olduğu görülmüştür. Buna göre Hristiyanlık ve bu dindeki günah, 

pişmanlık, itiraf gibi olgularla yoğrulu Batı toplumlarında “vicdan” kavramının ön plana 

çıktığı “suçluluk” kültürünün hâkim olduğu görülürken, Doğu toplumlarının, “utanç” 

kültürünü yaşatmaya devam ettikleri düşünülmektedir. Batı toplumlarının, bireysel bir 

yapı arz ederken, Doğu toplumlarının bağlantısal/ilişkisel bir yapı içerisinde teşekkül 

ettiği belirtilmiştir. Toplumlar arasındaki bu yapısal farklılık, utancın bu toplumlarda 

farklı algılanması ve yaşantılanması ile sonuçlanmaktadır. Ancak şu var ki utanç, tüm 

toplumlarda daima varlık göstererek evrensel bir duygu ve kavram olagelmiştir.  

Utanç hususundaki kültürler arası bu farklılığın kökenini dilde de görmek 

mümkündür. Utancın İngiliz dilindeki karşılığı olan “shame” (örtmek) sözcüğünün, bu 

kavramın mânâ zenginliğini kuşatmada zayıf kaldığı saptanmıştır. Bilhassa Doğu 

dillerinde utanç kavramı ve onun çağrıştırdığı/içerdiği farklı mânâ açılımları için birçok 

kelime mevcutken, İngiliz dilinde tüm bu mânâ açılımlarını karşılamak üzere tek bir 

kelime ile iktifa edilmiştir. Dolayısıyla bu kelimenin, bu denli şümullü bir 

kavramı/duyguyu kuşatmada yetersiz kalışı, bu alandaki çalışmaları da karmaşık hâle 

getirmiştir. Neyse ki son yıllarda en azından utanç kelimesinin ahlâka bakan veçhesini 

ayırt edebilmek babında ahlâki utanç (moral shame) kavramı geliştirilmiş ve böylece bu 

kavram üzerinden geliştirilen ifade ve çıkarımlara netlik kazandırılmaya çalışılmıştır.  

Utanç duygusu, her ne kadar bir kısım araştırmacılar tarafından ahlâki bir 

zeminden kopartılıp tamamen “sosyal” zemine oturtulmaya gayret edilmiş olsa bile, 

utancın öz/benlik ile olan ilişkisine dair artık ezici bir görüşün hâkim olduğu söylenebilir. 

Öte yandan Freud’un öncülüğü ile birlikte, şeffaf bir duygu olamayışı ve türlü olumsuz 

öngörülerden ötürü suçluluk duygusunun içine hazfedilmek istenmiştir. Son yıllarda ise, 



 

246 
 

birtakım araştırmacıların önderliğinde utanç duygusu, suçluluk duygusundan kesin bir 

biçimde ayırt edilerek yeniden ayrı ve özel bir konuma layık görülmüştür. Bu çalışmalar, 

şüphesiz ki bu özel duygunun Batı dünyasındaki itibarını artırmakla kalmayıp, literal 

mânâda üzerinde daha çok çalışma yapılmasına kapı aralamış gözükmektedir. 

Bu gidişatın bir mahsulü olarak utanç duygusunun ahlâka bakan yönü de mercek 

altına alınmış, bilhassa narsisizm ile bağlantısı keşfedilmek ve bireylerin iç dünyasında 

nasıl bir denge unsuru teşkil ettiği ortaya çıkarılmak sureti ile yeni çalışmalar boy 

vermiştir. Utancın narsisizme bakan yönünü ortaya çıkarmada Freud’un oynadığı rol 

yadsınamamakla beraber, yıllar içierisinde bu husustaki çalışmaların artarak devam 

ettiğini görmek sevindirici iken, utanmaz insanın nasıl kibir ile yoğrularak şeytanlaşma 

temayülünde bulunduğunu görmek ibret vericidir. Buna göre, sürekli surette utandırılan 

bireyde utançta bir tür kırılma yaşanarak utanmazlığa sürüklenildiği ve utanma 

duygusundan mahrum yetiştirilen bireylerde de benzer sonuçlarla, çağın hastalığı 

hükmündeki narsisizmin baş gösterdiği sonucuna varılmıştır. 

Felsefi literatürde utanç kavramı, psikolojik bir duygu olmasına ek olarak, ahlâki 

bir değer olarak nitelendirilmiştir. Buna göre utanç, ahlâki değerler kategorisinde yer 

alırken, suçluluk ise ahlâki normlar kategorisine dâhil olmaktadır. Zira utanç, ahlâkın 

içe/öze bakan yönünü, suçluluk ise eyleme dönük yüzünü temsil etmektedir. Yunan 

medeniyetinde “aidos” kelimesinin hayâ kavramı ile örtüşebilecek türde bir ahlâki işlevi 

içeriyor olduğu düşünülmektedir. Ancak bu kelimenin yüzyıllar içerisinde mânâ 

zenginliğini yitirdiği ve dolayısıyla bu semantik problemin günümüze kadar süregeldiğini 

ifade etmek mümkündür. Öte yandan Konfüçyüsçü utanç türevinde ise, utancın 

Aristo’daki yarı-erdem statüsünden farklılaşarak tam bir erdem kategorisine yükseldiği 

görülecektir. Konfüçyüsçü utancın, kapsam, içerik ve ahlâki fonksiyonu bakımından 

İslam’daki hayâ kavramı ile örtüşebilecek yeterlilikte bir utanç türü olarak ele alınması 

mümkün gözükmektedir.      
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 Öte yandan İslam filozofları utanç kavramına müstakil olarak yer vermek yerine, 

konuyu çok daha geniş bir perspektiften ele alarak utanç duygusunu daha kapsayıcı bir 

nitelik atfettikleri “iffet” kavramı ile değerlendirmişlerdir. Buna göre, utanç ya da hayâ 

kavramı, iffet başlığı altında incelenmiş, iffet kümesinin alt kümelerinden bir tanesi 

olarak literatürde yerini almıştır. Dolayısıyla İslam ahlâk felsefesinde hayâ duygusu, dört 

temel erdemden birisi olarak sayılan “iffet” kavramı ile buluşturularak olabildiğince 

zengin bir anlam açılımına kavuşturulmuştur. İffet, dört temel erdemden biridir ve behimî 

nefs olarak da ifade edilen şehvet kuvvetinin düşünen nefse tabi olup itidal üzere olması 

ile “iffet ve cömertlik” erdeminin ortaya çıkacağı belirtilmiştir.  

İkinci bölümde öncelikle tasavvufta hayâ kavramı ve bu kavramın anlam analizi 

ile birlikte İslam tasavvufunda nasıl bir ehemmiyet arz ettiği ortaya konulmuştur. Bu 

bağlamda tasavvufta hayâ kavramı ve tasavvufta hayânın çeşitleri başlıkları altında çeşitli 

tasniflere gidilerek bir çeşit kavram haritası oluşturulmaya gayret edilmiştir.  Akabinde 

edep kavramı, hayâ kavramı ile birbirini tamamlayacak biçimde, yine çeşitli başlıklar 

altında ve farklı cihetlerle analiz edilmiş, böylelikle konunun iskeleti çıkarılarak, 

kavramlar arası geçiş ve anlam bütünlüğü sağlanmaya çalışılmıştır. 

Hayâ kavramının mânâsı etimolojik ve semantik açıdan değerlendirilmiştir. Buna 

göre Allah Teâlâ’nın “Hayy” esması ve “hayat” ile olan ilişkisinden hareketle, hayâ 

kavramının esasen bir tür “iman diriliği” mânâsına geldiği söylenebilir. Tasavvufta 

hayânın çeşitleri, Allah Teâlâ’nın hayâsı, insanın kendinden hayâ etmesi, insanlardan 

hayâ etmek ve Allah’tan hayâ etmek biçiminde başlıklandırılmıştır. Allah’tan hayâ etme 

mihverinde hayânın murakabe ve Mârifet ile ilişkisine değinilmiş ve hayânın hem 

üns/muhabbet ile, hem de havf/heybet ile olan ilişkisine atıfta bulunulmuştur. 

Tasavvufta edep kavramına, hayâ kavramının akabinde yer verilmiştir. Hayâ, daha 

ziyade içsel, duygusal bir durumun mümessili iken, edep, kalpteki bu inceliğin 

davranışlardaki tezahürüdür. Edep sözcüğünün yemekte toplanmak, davet etmek ve 
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ziyafet vermek gibi mânâlarına binaen cömertlik ile birlikte ortaya çıkan bir erdem olduğu 

sonucuna varılmıştır. Keza iffet erdeminin cömertlik erdemi ile birlikte temeyyüz ettiği 

belirtilmiştir. Dolayısıyla esasen cömertliğin, “hayy” olmanın, hayâ sahibi olmanın, Allah 

Teâlâ ile birlikteliğin bir sonucu olarak iman diriliğini taşımanın bir neticesi olduğunu 

ifade etmek mümkün olabilecektir. 

Edep kavramı, insanın özü, yani fıtratı ile ilişkili bir kavramdır. Bu kavramın başta 

güzel ahlâka, şeriata, Mârifete bakan olmak üzere bütün cihetlerinde Hz. Peygamber’in 

(s.a.v.) ayak izlerini müşahede etmek mümkündür. Zira Allah Teâlâ’nın edeplendirmesi 

hasebi ile kâmil mânâda edebin, Hz. Peygamber’e (s.a.v.) mahsus olduğu ve O’nun 

şahsında tüm edeplerin mündemiç kılındığı ifade edilebilir.  

Üçüncü ve son bölümde öncelikle tasavvufî mânâda çocukluğa yer verilmiştir. 

Çocukluk, tasavvufta insanın hakîkati bağlamında ele alınmaktadır. Meyvenin, içindeki 

tohumu barındırması gibi, şüphesiz ki insan da özünü, çocukluğunu içinde saklamaktadır. 

Bu çocuk, Allah Teâlâ’nın fıtrat üzere yarattığı, henüz günah kirlerine bulanmamış, 

tertemiz, iman nurunun en taze, tevekkül, muhabbet ve kulluk sırrının en ideal formda 

teşekkül ettiği bir prototiptir. Bu prototip, sûfîlerin dilinde sıklıkla bâtınî mânâ ile, başka 

hiçbir platformda müşahede edilemeyecek denli nâdide ve özgün ifade kalıpları ve 

benzetmelerle şekillenerek tasavvufî literatürde hayat bulmuştur.  

 Tasavvufta zâhirî mânâdaki çocukluğun yanında, bâtınî mânâda da bir 

“çocukluk” olgusu mevcuttur. Bu noktadan hareketle öncelikle çocukluğun, bireyin 

tekâmül basamaklarında ifade ettiği mânâ incelenmiş, ardından kalpte çocuk kavramına, 

yani tevhid noktasına değinilmiş ve bu bağlamda tasavvufta veled-i kalp kavramından ve 

bu kavramın mânâ açılımları ile birlikte hususiyetlerinden söz edilmiştir. Buna göre kalp, 

kulda tevhid noktasıdır ve kalpte bulunan nokta-i süveydâdan veled-i kalbin zuhuru söz 

konusudur. Bu mânâ çocuğu, insanın bizzat kendi hakîkatidir ve tasavvufta yeri, ayrı bir 

öneme haizdir. Öte yandan çocukluk, insanın aslına ve saflığa kavuşması, dolayısıyla 
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tasavvufun yegâne gayelerinden biri olarak da mercek altına alınmış ve son olarak 

“ibnü’l-vakt” kavramı vakit ve çocukluk hususiyetlerinin bir arada zikredilmesi üzerinden 

değerlendirilmiştir.    

Çocuklarda utanç duygusundan önce güven duygusunun teşekkül ettiği ve bu 

duygunun “tevhid” ile olan alakasından ötürü, öncelikle çocukta güven duygusunun 

oluşumu ele alınmıştır. Bebeklikte temel güven duygusunu edinmiş bireylerin, Allah ile 

olan ilişkilerinde de bu “güven” hissi içerisinde hareket ettikleri ortaya çıkarılmıştır. Öte 

yandan Erikson, teorisinde bebeklik dönemindeki bütünlük arzusu ve akabinde oluşan 

güven duygusu ile, yaşlılık dönemindeki bütünlük arzusu ve umut duygusunu birbiri ile 

ilintili olarak ele almıştır.  Bu noktada, tevhid ile başlayan hayat yolunun yine tevhid ile 

bittiği hakîkati açığa çıkarılmıştır. Benzer bçimde Maslow da, kendini gerçekleştiren 

olgun bireylerin içlerindeki “çocukluk” olgusu ile bütünleşmiş, özlerinde ikilikten 

kurtularak benlik bütünlüğünü sağlayabilmiş olduklarını savunmuştur. Bu noktada olgun 

ve mutlu bireylerin sağlıklı bir gerileme, yani çocukluğa, çocuk saflığına geri dönüş 

yaşadıklarını ifade etmiş olması, tezimiz açısından önemine binaen değerlendirilmiştir.  

Çocuklarda utanç duygusunun ortaya çıkışında çok farklı yaklaşımlar ile 

karşılaşılmış olmakla beraber, bu duygunun çocuklarda ilk tezahür edişini utanç ve empati 

ile beraber özneler arası ilişkiye atıfta bulunarak açıklayan, dolayısıyla fıtrat örüntüsüne 

daha uygun bulunan cihetten ele almaya gayret edilmiştir. Bu bağlamda utancın esasen 

insanın içine gömülü, fıtratında var olan bir duygu olduğu ortaya çıkarılmıştır. Çocukta 

ilk utanç, empati yapılmaya başlandığı vakit vuku bulmaktadır. Bu empatinin ilk tezahürü 

ve belki de en primitif hâli ise, bebekler ile anneleri arasında oluşan “özneler arası ilişki” 

ve bir çeşit “aynalama”dır. Çocuk, ilk kez kendi dışında bir varlığın var olduğunuu idrak 

ettiği vakit utanç duygusu belirmeye başlayacaktır. Dolayısıyla utancın köklerinin empati 

ve özneler arası ilişkiler temeline oturduğu ortaya çıkarılmıştır. Akabinde, psikososyal 

teorinin basamaklarında çocuğun ilk ve hakiki mânâda utanç yaşadığı evre olan 1.5-3 yaş 
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dönemine has utanç ve özerklik ilişkisi aktarılmıştır. Anne ile güvenli bağ kurarak tevhidi 

yaşayan, ardından serpilerek yürümeye ve konuşmaya başlayan çocuk, özerk olmak, 

âlemdeki varlığının etkilerini müşahede etmek isteyecektir. Bu arzusuna anne babalar 

tarafından haklı olarak ve olması gerektiği gibi, çocuğu birtakım tehlikelerden koruma 

noktasında ket vurulduğu vakit, çocuk “utanç” duygusu ile yüzleşecektir. Bu, 

çocuğun/insan yavrusunun sınırlarını/haddini ilk bildiği/bilmesi gereken yerdir. Yaşamın 

başlangıcındaki bu basit sınırlara, sonrasında ahlâki normlara ve sonrasında helal-haram 

çizgilerine riayet etmek, insanın bu dünyadaki sınırlı süredeki görevini layıkı ile ifa 

edebilmesi ve mutlak saadete, kul olarak hakiki mânâda özgürlüğe kavuşabilmesi 

bakımından son derece mühimdir. 

Çocuklarda utanç ile birlikte irade ve vicdanın kazanılması beklenmektedir. Bu 

kazanımlar sırasında ebeveyn yaklaşımlarının tesiri çok mühim bir yer işgal etmektedir. 

Diğer taraftan Gazâlî’nin ahlâki gelişim perspektifinde utanç/hayâ kavramını, çocukların 

eğitimi hususunda adeta bir başlangıç noktası olarak telakki etmesi, konunun tasavvufî 

hüviyetini ortaya koyması bakımından dikkate haizdir. Gazâlî’ye göre çocukta hayâ 

duygusu oluştuğu vakit eğitimine ve murakabesine özen gösterilmelidir. Zira hayâ 

duygusu, ondaki mutedil aklın delili ve görünür hâle gelmesidir. Yine Gazâlî’nin 

hususiyetle temas ettiği bir nokta vardır ki, o da çocukları haddinden fazla utanç 

duygusuna maruz bırakmamak, bilhassa başkalarının yanında onu utandıracak şekilde 

sırlarını ve hatalarını ifşa etmemek ve ondaki bu özel duyguyu tabiri caizse hor 

kullanmamak gerektiğidir.  

Utanç ve hayâ duyguları aynı duygu ve kavramlar gibi görünse de, utancın daha 

genel bir mânâ ihtiva ettiği ve ahlâki bir açılımdan ziyade bir duygu durumunu ifade ettiği 

düşünülebilir. Tasavvufta hayâdan maksat/murad ise, esasen Allah’tan utanmaktır. Utanç 

ve hayâ arasındaki farkın buradan kaynaklandığı söylenebilir. Buna göre, utanç 

boyutunda kalan bir mahcubiyet, bireyi bir üst basamakta hayâ erdemi ile buluşmaktan 
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ziyade, pasif, çekingen bir yapıya hatta ikili bir şahsiyet geliştirme tehlikesine 

sürükleyebilecektir. Hayâda ise birey, özünde olgunlaştırdığı “utanç” kavramını, kendini 

değiştirmek/dönüştürmek, Allah Teâlâ’nın emir ve yasaklarına riayet etmek gibi 

durumlarda araçsallaştırarak, ihlas ile yoğrulu hakiki kulluk formatına geçiş 

yapabilecektir.   

Utanç duygusunun edep ve hayâ duygularına dönüşebilmesinde ilk dikkat 

edilecek husus, şüphesiz ki fıtratın korunumunu sağlamaktır. Zira insan haddi zatında 

edep ve hayâ erdemlerine matuf yaratılmıştır. Öte yandan bu fıtratın korunumu, 

mahremiyete/edebe riayet etmek, yani haddini bilmek ile mümkün kılınabilmektedir. 

Bunun için de çocukların utanç duygusunu hissetmeye başlamaları ile birlikte mahremiyet 

kavramının gelişimine ehemmiyet verilmeli ve diğer varlıklara karşı empati ve ince 

düşünüş kazandırılmaya çalışılmalıdır. Esasen mahremiyet eğitiminin gayesi, çocuğa 

edep kazandırmaktır. Edep, tasavvufun özü ve aslıdır. Dolayısıyla mahremiyet eğitimine 

ilişkin hususlar tasavvufî eğitimin de konusudur. Öte yandan mahremiyet kavramının 

tasavvufî mânâdaki açılımında, Allah Teâlâ ile kulun arasındaki sırların muhafaza 

edilmesi gerekliliği söz konusu edilmiştir.  

Sonuç babında, çocuklarda edep ve hayâ kavramlarına eşlik eden bazı tasavvufî 

kavramlara yer verilmiştir. Hayâ kavramının teşekkülünde anne baba ile evladın 

arasındaki muhabbet ve bağlanmanın önemi çok büyüktür. Ek olarak, bağlanmaya eşlik 

eden ve bağlanma sürecinde mühim bir rolü olan emzirme ve göz temasına da 

değinilmiştir. Çocuklarda murakabe, sağlıklı sosyalleşmenin bir parçası olan 

“nesnelleşme” süreci ile bağıntı kurularak ele alınırken, Mârifet kavramı ise çocuktaki öz 

farkındalık gelişimi süreci içerisinde zikredilerek yorumlanmıştır.  

Çalışmanın en son kısmında, utancın başlangıcında/kökeninde yer alan, utancın 

üzerine temellenerek filizlendiği merhamet, yani empati/sempati duygularına yer 

verilmiştir. Utancın kökünde empati, yani hayânın kökünde merhamet vardır. Şüphesiz ki 
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merhamet, aslında Rabbânî bir olgu olarak, zikredilen tüm bu kavramların çok ötesinde, 

aşkın bir mânâ içermektedir. Empati, sempati, muhabbet, şefkat, diğerkâmlık, cömertlik 

ile silsile bulan duygular yelpazesi, esasen merhametin içerisinde mündemiç, merhamete 

münhasır bir keyfiyete haizdir. Dolayısıyla bu duygular, merhamet çerçevesinde 

incelenmiştir. Öte yandan hayâ duygusu ile kurulan empatinin, insan ilişkilerinde 

edebi/mahremiyeti muhafaza etmesi açısından önemi ortaya çıkarılırken, merhamet ile 

kurulan empatide duygu birliği içerisinde hem bireysel hem de toplumsal mânâda 

tevhidin izdüşümlerini yakalamak mümkün olabilecektir.  

Netice olarak, tasavvuf, hayâ ve edep erdemlerine sahip olmaya, çocuk saflığına 

dönmeye, imanın özünü elde etmeye talip olmaktır. Bu yönüyle adeta saflaşmanın 

yolculuğu niteliğindeki tasavvufta insanın yaratılışın başına dönmesi gaye edinilmektedir. 

Çocukluk döneminin, bu yönüyle bireyin yaşam çizgisinde yaratılışın başına en yakın 

olunan bir evreyi temsil ettiği düşünülebilir. Bu tezde hayâ ve edep kavramları temel 

alınarak henüz yaratılışın başındaki çocukta bu duyguların nasıl ortaya çıktığı ve 

tezahürü, ahlâkî gelişim perspektifi ile birlikte ele alınmıştır. Bu suretle tasavvufî 

eğitimde bireylerin çocukluk dönemlerinin önemi hakkında bir farkındalık, duyarlılık ve 

esasen çocukluğa karşı tasavvufî bir bakış açısı geliştirilmek arzusu içerisinde hareket 

edilmiştir.  

İnsan, edep ve hayâ erdemlerine matuf olarak yaratılmış olup fıtrat itibarı ile bu 

özel duygular her insanda mevcuttur. Bu duyguların fıtratta muhafazası, imanın 

muhafazası gibidir; tasavvufun öngördüğü kemâlât yolunda, potansiyelini 

gerçekleştirerek edep ve hayâ sahibi güzel bir kul olabilmek adına son derece önem arz 

etmektedir.  

Hayâ, imanın özünde, çocuklukta içkin, insanın kendisine, kendi özüne atıflı bir 

duygudur. Bu duygunun insanda ilk temeyyüz edişi, “öteki”nin farkındalığı ile mümkün 

olabilmektedir. Bireyin hayat yolculuğunda karşılaştığı ilk “öteki” ise, ona en yakın olan 
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annesidir. Bu yönüyle, karşılaşılan ilk “öteki”den/anneden çocuğa merhamet 

yansımaktadır. Dolayısıyla merhametin, hayâ ve edep erdemlerinin yapıtaşı niteliğinde 

olduğu anlaşılabilir. Bireyin, annesinden yansıyan merhamet ve muhabbet ile benliğinin 

temellerini inşa ettiği düşünülebilir. Sağlıklı bir benlik algısı, kendi varlığının âlemde 

ifade ettiği manaya dair bir farkındalık ve duyarlılık geliştiren birey, aynı zamanda 

sağlıklı bir hayâ duygusunu ve dolayısıyla da imanın tohumlarını, annesinin bahçıvanlığı 

ve gözetiminde gönül toprağına yerleştirmektedir. Çocuğun, bu duyarlılık ve farkındalık 

ile utanmanın, hayânın, imanın saf ışıltılarını kendinde, içinde, hâlihazırda bulduğu ifade 

edilebilir. Böylelikle bilkuvvede uyanarak zuhur eden utanma duygusu, çocuğun/insanın 

bu duyguyu davranışlarına yansıtma sâikine yönelmesine vesile olabilir. Bu sâik, her 

insanda mevcut olan örtünme, hem kendisinin, hem de başkalarının mahremiyetini/özel 

alanını muhafaza etme arzusu doğurarak, neticede oluşacak olan her bir davranış “edep”in 

tezahürü niteliğinde telakki edilebilir.  

Bu bağlamda çocukta beliren utanma duygusu, saf imanın ve ahlâkın görüntüsü 

olup, utanan çocuğu ahlâkî bakımdan yapılandırılmaya müsait bir hale dönüştürebilir. 

Utanma duygusu, zamanla hayâ duygusuna evrilerek, çocuğu utanacağı durumlardan 

sakınmaya, örtünmeye, iradî olarak güzel fiillere yönelmeye ve çirkin fiillerden 

kaçınmaya itebilir. Çocuğun bu olgunlaşma sürecinde elde edeceği kazanç, edep ve saygı 

erdemleridir. Bu yönüyle çocuk hem kendisinin, hem de başkalarının mahremiyetini saygı 

sınırları çerçevesinde değerlendirebilme becerisine sahip olabilir.  Edep ile bu görünmez 

sınırları kavrayan, “nasıl” davranacağını/davranması gerektiğini idrak eden ve bunu 

içselleştiren çocuk, yarının yetişkini olarak kullukta edebi muhafaza edebilecek, hem 

Allah Teâla’nın katında, hem de varlık âleminin nazarında hayır ile yâd edilen güzel bir 

kul olabilecektir. Tümüyle edepten ibaret sayılan tasavvuf, insanı çocuklukta, gençlikte 

ve yaşlılıkta edep ile, edepte irşad etmeyi ve neticede insan-ı kâmil olarak edep ile 

taçlandırmayı hedeflemektedir.   
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ÖZET 

TASAVVUFTA EDEP VE HAYÂ KAVRAMLARININ ÇOCUĞUN AHLÂKÎ 

GELİŞİMİNDEKİ YERİ 

BOYRAZ Edibe 

Doktora Tezi, Temel İslam Bilimleri (Tasavvuf) Ana Bilim Dalı 

Tez Danışmanı: Doç. Dr. Öncel DEMİRDAŞ 

Ankara, 2022, 279 sayfadır. 

Bu çalışmada imanın özü niteliğindeki hayâ ve tasavvfun özü niteliğindeki edep 

kavramlarının insanın hakîkati ve tasavvufun gayesi bakımından değerlendirilmesi 

amaçlanmıştır. Tasavvufun insanın aslına dönüş yolculuğu olması hasebiyle mezkûr 

kavramların imanın en saf formatında, yani çocuklarda ve çocuklukta izdüşümleri analiz 

edilmiştir. Bu bağlamda ilk bölümde hayâ ve edep duygularının kaynağı olarak utanç 

duygusu geniş bir bakış açısı ile değerlendirilmiş, akabinde felsefi literatürde ve İslam 

ahlâk felsefesinde iffet kavramı çerçevesinde zikredilmiştir. İkinci bölümde tasavvufta 

hayâ ve edep kavramları detaylıca tahlil edilmiş ve utanç duygusunun tasavvufta nasıl 

olgunlaşıp özelleşerek yerini hayâ ve edep duygularına bıraktığı serdedilmiştir. Üçüncü 

ve son bölümde ise öncelikle tasavvufta çocukluk başlığı ile tasavvufî literatürde 

çocukluğun ifade ettiği mânâ açılımları gün yüzüne çıkarılmıştır. Akabinde çocuklarda 

utanç duygusunun nasıl teşekkül ettiği ve utançla ilişkili ahlâki olgular, gelişim 

basamakları göz önünde bulundurularak ahlâki bakımdan irdelenmiştir. Son olarak 

çocuklarda edep ve hayâ duygularına eşlik ettiği düşünülen birtakım kavramlar, tasavvufî 

izdüşümleri ile birlikte zikredilmiş ve böylece konuya bütünlük ve derinlik 

kazandırılmıştır. 
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ABSTRACT 

THE PLACE OF THE CONCEPTS OF ADAB AND HAYA IN THE MORAL 

DEVELOPMENT OF THE CHILD IN SUFISM 

BOYRAZ, Edibe 

PhD. Thesis, Basic Islamic Sciences, Department of Sufism 

Supervisor: Doç. Dr. Öncel DEMİRDAŞ 

Ankara, 2022, 279 pages. 
 
In this study, it is aimed to evaluate the concepts of haya as the essence of faith and the 

adab as the essence of sufism in terms of the truth of man and the purpose of sufism. 

In order for sufism to be a journey back to the origin of man, the projections of the 

mentioned concepts in the purest format of faith, that is, in children and childhood, 

have been analyzed. In this context, the feeling of shame as the source of haya and 

adab feelings was evaluated with a broad perspective in the first chapter, and then 

mentioned in the philosophical literature and Islamic moral philosophy within the 

framework of the concept of iffat. In the second part, the concepts of haya and adab in 

sufism were analyzed in detail and it was revealed how the feeling of shame matures 

and becomes special in sufism and is replaced by feelings of haya and adab. In the third 

and last chapter, firstly, the title of childhood in sufism and the meaning expansions 

expressed by childhood in sufi literature have been revealed. Subsequently, how the 

feeling of shame is formed in children and the moral phenomena associated with shame 

were examined from a moral point of view, taking into account the stages of 

development. Finally, a number of concepts that are thought to accompany the feelings 

of adab and haya in children have been mentioned together with sufi projections and 

thus the integrity and depth has been given to the subject. 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

Keywords: Sufism, Shame, Adab, Haya, Child, Childhood, Morality. 
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