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INTIHAL

Bu tez igerisindeki biitiin bilgilerin akademik kurallar ve etik davranig ¢ergevesinde elde
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yaptigimi da beyan ederim; aksi takdirde tiim yasal sorumlulugu kabul ediyorum.
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OZET

FELSEFi PERSPEKTIFTEN UMMIi SINAN’IN OLUM ANLAYISI

Yayntas, Yeliz
Yiiksek Lisans, Felsefe Anabilim Dal

Tez Yoneticisi: Prof. Dr. Musa Kazim Arican

Eyliil 2019, 96 + ix sayfa

Oliim, hayat kadar gergektir. Tiim insanlar1 yakindan ilgilendiren bu gerceklik, biitiin
disiplinlerin temel meselelerinden biridir. Ozellikle felsefi ve dini sistemlerin odaginda yer
alan oliim, farkli bakis agilarinin dogmasina sebebiyet vermektedir. Cesitlilik dolayisiyla
ortaya ¢ikan zenginlik, pek ¢ok c¢alismaya zemin hazirlayacak niteliktedir. Bu
diisincelerden hareketle, oncelikle tez c¢alismamizda oOliim olgusunun felsefi bir
panoramasi ¢ikartilmistir. Oliimle ilgili kavramlarmn tarihsel analizini ortaya koyduktan
sonra Dogu ve Bati felsefesinde yer alan diistiniirlerin bu konudaki goriisleri incelenmistir.
Ardindan tasavvuf felsefesine gecerek tasavvuf literatiiriiniin temel dayanaklarini olusturan
Kur’an-1 Kerim ve hadislerde 6liim kavraminin nasil yer buldugunu ve mutasavviflarin bu
kavrami nasil yorumladiklari irdelenmistir. Son olarak Ummi Sinan’mn Tiirk-Islam kiiltiirii
igerisinde énemli bir yer edinmesine vesile olan Divdn-1 [ldhiyyat eseri gergevesinde 6liim

kavramina bakisi, felsefi bir analize tabi tutulmustur.

Anahtar Kelimeler: Ummi Sinan, Oliim, Ruh, Ahiret, Tasavvuf Felsefesi.



ABSTRACT

UMMI SINAN’S UNDERSTANDING OF DEATH CONCEPT FROM A
PHILOSOPHICAL PERSPECTIVE

Yayntas, Yeliz
Masters, Department of Philosophy

Thesis Advisor: Prof. Dr. Musa Kazim Arican

September 2019, 96 + ix pages

Death is as real as life. This reality that is closely relevant to all human beings is one of the
bases of all the disciplines. Death which especially is in the focus of philosophical and
religious systems gives rise to new points of views. The wealth that comes from this
particular diversity lays the groundwork for new studies. From this notion in our thesis first
we derive the philosophical panorama of the death idea. After putting forward historical
analysis of the concepts about death, views of the philosophers that that appears in the
eastern and western philosophies have investigated. After that how death concept in the
Koran and the hadith take place and how the Sufis interpret these concepts in the
mysticism has been examined. Lastly, we analyze the Divdn-1 Ildhiyyat which is the
creation of Ummi Sinan that make him one of the most memorable people in the Turkish-

Islamic culture while focusing to the death concepts in a philosophical point of view.

Key Words: Ummi Sinan, Death, Spirit, Heaven, Mysticism.



ONSOZ

Insanin bireysel olarak yiizlesebilecedi, yasamin diyalektiginde bir sonu temsil eden 6liim,
Oonemli bir aragtirma alanidir. Deneyimi miimkiin olmayan bu olguyla ilgili ortaya atilan
goriisler, rolatif bir nitelik tasimaktadir. Bazi insanlar 6limi, kaygi ve korku kaynagi,
bazilar1 da mutluluk ve kurtulus yolu olarak gérmektedir. Diger bir tabirle, bazilar1 “yok
olus” manasini verirken, bazilar1 da “sonsuz bir hayatin baslangic1” olarak diisiinmektedir.

Bu telakki tarzlari, insanin diisiince ve inang yapisiyla alakalidir.

Bu tez insanin var olmasinda, 6liimlii olmasinin rolii ve islevini merkeze alarak irdelemeyi,
felsefe ve oOzellikle Islami bir disiplin olan tasavvuf felsefesindeki karsilifmi ortaya
koymayr amaglamaktadir. Ayrica 6liim karsisinda insanin, hayata tutunma ve var olma
seriivenini izah etmeyi hedeflemektedir. Zira gerek felsefl gerekse eskiden beri tevariis
eden, tasavvufl 6gretilerle gelen bilgilerden haberdar olmak, zihinlerin 6liime daha agik
olmasini saglayabilir. Bir iist boyutta 6limiin varligini idrak edebilmek “su an” bilincini
baslatabilir ve dolayisiyla yasam kalitesi ciddi bir artis gosterebilir. Bunlar1 g6z oniinde
bulundurarak c¢alismamizin birinci boliimiinde Dogu ve Bati felsefesinde ayrintili bir
sekilde tartigilan 6liim olgusunun genel panoramasi ¢ikarilmis, ikinci boliimiinde tasavvuf
felsefesinin 6liim ve marifet arasinda nasil bir bag kurdugu, tabii ve iradi olarak ikiye
ayirilan 6limiin mahiyeti ve gayesi ele alinmistir. Son boliimiinde ise mutasavvif sair
Ummi Sinan’m irfani bir bakis acisiyla bu kavrama nasil yaklastig1 incelenmistir. Ayrica
literatiir taramasi yapildiginda Ummi Sinan’t ve onun 6liim anlayisii konu edinen
herhangi bir ¢aligmaya rastlanilmamistir. Dolayisiyla bu calismanin, yazinda ilk

caligmalardan biri olacag1 ongoriilmektedir.

Bu ¢aligmanin miimkiin olmasini saglayan, fikirleriyle yoluma 1s1k tutan ve daima tegvik
eden basta tez danismanim Prof. Dr. Musa Kazim ARICAN olmak iizere, Prof. Dr. Levent
BAYRAKTAR, Prof. Dr. Fulya BAYRAKTAR ve Prof. Dr. Mehmet VURAL’a
stikranlarim1 sunmayi bir bor¢ bilirim. Ayrica bu siirecte desteklerini esirgemeyen

arkadasim Seda DEMIR e ve hayatimi giizel kilan annem, babam ve esime miitesekkirim.
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1. GIRIS: OLUMUN KAVRAMSAL CERCEVESI

1.1. Oliim Kavramina Genel Bir Bakis

“Genelde sonlu seylerin dogasi, asli varliklari olarak gelip gecicilik tohumlar tasir,
dogduklar1 saat oldiikleri saattir.”
G. W. F. Hegel

Felsefenin odaginda insani insan yapan degerleri, kavramlar1 tanima ve bilme cabas1 yer
almaktadir. Siiphesiz ki 6liim olgusu ¢ercevesinde ortaya ¢ikan duygu ve deneyimler insan
olmanin ne anlama geldigi ile alakalidir. Gegici ve kisa hayatimizi aydinlatmay1
hedefleyen felsefe, sinirliligimiz karsisinda tutum gelistirme olanagi saglayan bir

sorusturma bigimidir. Nitekim Cicero’ya gore felsefe yapmak 6lmeyi 6grenmektir.*

Ontolojik bir zorunluluk olarak ortaya ¢ikan 6liim, varlik sahnesine adim attigimiz andan
bu yana din alimleri, filozoflar, bilim adamlar1 ve yazarlar basta olmak lizere tiim
bireylerin ilgisini {lizerinde toplamistir. Yasamin yadsinamaz bir gergegi olarak
nitelendirilen bu olguya duyulan ilgi, neredeyse insanlik tarihiyle yasit bir maziye sahiptir.
Golge misali insanin  pesi sira hareket eden Oliimiin  nasil ele alindigim
gozlemleyebilecegimiz en eski veriler, 4000 yil 6ncesine aittir. Misir uygarligindan
giiniimiize kadar ulasmis olan Oliler Kitabi, papiriislere yazilip 6liiniin yanma birakilan
cesitli ilahiler, dualar ve sihirlerden meydana gelmektedir. Bu kaynaktaki baz1 yazmalarda

yer alan ifadelerin en az 5000 yasinda oldugu diisiiniilmektedir.?

Madalyonun iki yiizii, hayat ve 6liimii idrak edebilen ve iizerine fikir iiretebilen yegane
varligin insan olmas1 mevzuyu daha da cekici kilar. Konunun zenginligiyle ortaya ¢ikan

diisiinceler bize bahsedilen Omriin degerini arttirma imkani sunar. Hayat ve oliim

! Simon Critchley, Olii Filozoflar Kitabi, (Cev. Talip Kabaday1), BilgeSu Yayinlari, Ankara, 2014, s. 15.
2 Vehbi Baser, “Oliime Sosyolojik Yaklasimlar”, Diisiinen Siyaset Dergisi, Say1 4, 1999, s. 74.



arasindaki bagi nasil anlamaliyiz? Oliimii bidayet olarak mi yoksa nihayet olarak mu
algilamaliy1z? Higbir yaptirim giicimiiziin olmadigi bu hakikat karsisinda korku, endise
gibi duygulara m1 kapilmaliy1z? Varlik tizerinden yoklugu, yokluk iizerinden varlig
iliskilendirebilir miyiz? Ciirtytip giden bedenle beraber ruhun da o hazin sona teslim

olacagini m1 kabullenmeli miyiz?

Filozoflar ve felsefeye katki saglamis her akim konuya duyarsiz kalmayarak 6liim ve Gtesi
hayati izah etmeye ¢alismustir. Sokrates, Platon, Farabi gibi bir¢ok diistiniir 6liimiin ruh ve
beden beraberligini bozdugu fakat ruhun yasamaya devam ettigi kanisindadir. Materyalist,
pozitivist filozoflar ise 6liimle birlikte her seyin sona erdigini ve ruhun da bu akibete eslik
ettigini ileri siirmiislerdir.®> Bu goriisii savunan Wittgenstein’a gore 6liim, yasamn bir
pargasi olmaktan uzakta onun smirini teskil etmektedir ve bu yiizden 6te tarafina gegcmek

de miimkiin degildir.*

Oliim temas: iizerinde diisiinen pek ¢ok filozof beraberinde gelen 6liim kaygis1 da
giindemine almis onu olabildigince azaltabilmenin veya ortadan kaldirabilmenin yollarini
aramistir. Platon erdemli yasam yolunda engel olusturacak oliim kaygisini savasilarak
yenilmesi gereken bir duygu olarak nitelendirmis, Epikuros ise bu duygunun
anlamsizligina dikkat ¢ekerek anlamsiz bir korkuyla savagsmanin da anlamsiz bir savagi
doguracagini dolayisiyla heniiz dallanip budaklanmadan kokiiniin kurutulmasi gerektigini
savunmustur.® Michel de Montaigne Denemeler adl1 eserinde varlik diizeninin sartlarindan
biri olarak kabul ettigi 6liimiin insanin mayasinda bulundugunu, bundan kagmanin kisinin
kendisinden kagmasiyla es deger oldugunu ve hissedilen kayginin akil kari olmadigini

aciklamistir.®

Oliim konusu kutsal kitaplarda da mahiyetini korumus, siipheye mahal vermeksizin agikca
ifade edilmistir. Arz-1 Mev’id anlayist ve secilmislik iddiasiyla dikkatleri iizerinde
toplayan Yahudi amentiisii 6liimii evrensel bir hakikat olarak kabul etmektedir. Cisim ve
ruh diinyas1 olmak iizere Tanri’nin iki diinya yarattigi, cisim diinyasinin aksine ruh

diinyasinin ebediyet kavramiyla iliskilendirildigi belirtilmistir. Oliimiin bedene ait bir

3 A. Kadir Ciicen, “Yasam ve Oliimiin Anlamu Uzerine Bir Deneme”, Yasam ve Oliim Felsefesi, (Ed. A. Kadir Ciigen),
Sentez Yayincilik, Ankara, 2017, s. 16.

4 Sabri Biiyiikdiivenci, “Oliimlerden ‘Oliim’ Begen!”, Diisiinen Sivaset Dergisi, Say1 4, 1999, s. 38.

5 Abdiilbaki Giiglii vd., “Oliim Korkusu”, Felsefe Sozliigii, Bilim Sanat Yayinlar1, Ankara, 2002, s. 1092.

& Michel de Montaigne, Denemeler, (Cev. Sebahattin Eyiiboglu), Cem Yaymevi, Istanbul, 1999, s. 109.



keyfiyet oldugu, ruhun oOlimsiizlige kap1 aralayacagi diisiincesi ahiret inancini
temellendirmistir. “Ve yerin topraginda uyuyanlarin bir¢ogu uyanacak: Kimisi sonsuz
yasama, kimisi utanca ve sonsuz igrenc¢lige gonderilecek. Bilgeler gokkubbe gibi,

bircoklarin1 dogruluga dondiirenler yildizlar gibi sonsuza dek parlayacaklar.”’

Kur’an-1 Kerim ve hadis-i serifler 1s1ginda sekillenen Islam inancina gore oliim, her
canlmin kagmilmaz yazgisidir. “Nerede olursaniz olun, saglam ve tahkim edilmis kaleler
icinde bulunsamiz bile 6liim size ulasacaktir.”® Muvakkat olan bu hayatin sona ermesiyle
ebedi hayatin baglayacagi, zaman ve mekandan miinezzeh ruhumuzun aslina riicu edecegi
dile getirilmektedir. “Bu diinya hayat1 sadece gecici bir metadan ibarettir. Ahiret ise ebedi
olarak kalacak yerdir.”® “Biz muhakkak ki Allah’a aidiz ve muhakkak ki O’na

donecegiz.”1°

Tasavvuf felsefesinde oliim, elem verici bir hadise olmaktan uzakta, arzu edilen bir durum
olarak telakki edilir. Cismani hayatin sona ermesiyle kafesinden kurtulan ruh, asigmn
masuguna kavustugu andaki saadete erisecektir. Tasavvuf ilmi fizyolojik 6liimiin yan1 sira
nefsani isteklerin dizginlenmesi manasina gelen iradi 6liime de ehemmiyet vermektedir.
Dolayisiyla mutasavviflar yaptiklart eylemlerde yalnizca kendilerinin degil tiim insanligin

yararini diisiinerek hareket etmektedir.

Oliim olgusu, insanmn kendi varlig1 ve onun iginde yasadigi diinya ile ilgili oldugu icin
zamanin kudretine boyun egmemis, ehemmiyet ve gizeminden higbir sey kaybetmemistir.
Beseri dinler ve felsefeler bu kadim meseleye getirilmis yorumlar dogrultusunda
sekillenmistir. Biitiin teologlar, mutasavviflar, filozoflar “is18in etrafinda donen
pervaneler” gibi bu metafizik meselenin mahrekinde hareket etmistir. Oliimii dikkate
almayan, dile getirmeyen ve onu manasini miitalaa etmeyen bir felsefe veya dinden s6z

etmek miimkiin degildir.

7 Daniel, 12/2-3 (Kutsal Kitap (Tevrat, Zebur, Incil), Kitab-1 Mukaddes Sirketi, Istanbul, 2009)
8 Nisa 4/78.

9 Mu’min 40/39.

10 Bakara 2/156.



1.2. Oliim Olgusu ile Tlgili Temel Kavramlar

Metafizik bir mesele olan oliim olgusunu daha iyi tasavvur edebilmek adina ilgili
kavramlarin analiz edilmesi gerekmektedir. Birbirleri arasinda koprii vazifesi géren her

baglam bu mefthumun derinligini ve 6nemini gézler 6niine serecektir.

1.2.1. Ruh

Ruhun dogasi ve akibetine iliskin tartigmalar halen gilincelligini korumaktadir. Her
disiplinin kendi perspektifinde incelemeye ¢alistigi ruhun mahiyeti sorusu felsefenin, temel
olarak metafizigin 6nemli bir problemidir. Soru ortak olsa da verilen cevaplar bazen

birbirleriyle uyusurken bazen de birbirlerinden oldukga uzaklagmaktadir.

Dilimize Arapcadan aktarilan “can, soluk, nefes, ferahlama, hareket veren enerji”
manalarindaki ruh kelimesi, genel olarak “canlilarda hayati saglayan, bilici ve idrak edici
unsur” seklinde tanmimlanmaktadir.!! Latincede “anima”, Yunancadaki karsiligi “psykhe”
olan ruh deyimi “bir kimsenin tinsel etkinliginin ve ¢ok ¢esitli biling hallerinin merkezi; o
kisinin benligini meydana getiren entelektiiel, ahlaki ve duygusal yetilerin timii” olarak
izah edilmektedir.> Ruh, “hayatin kendisine bagl oldugu varlik, maddenin zidd1”

anlamlarinda da kullanilmaktadir.'®

Aristo felsefesinde “Entellechia” adini alan ruh, canliyr cansizdan ayiran temel etken,
bedeni sekillendiren prensiptir. Hayati olaylarin hepsi ruhun idaresinde gerceklesmektedir.
Ruh madde olmamak ile birlikte, maddeden bagimsiz da degildir.!* Kindi’ye gére ruh,
bilkuvve hayat sahibi olan dogal cismin ilk yetkinligidir. Ayn1 zamanda kendiliginden

hareket eden ve bircok giicii olan akli (manevi) bir cevherdir.®®

Ruh meselesine dair doyurucu bir agiklama bulmaya yonelik ortaya siiriilen fikirler

herkesin kabul edebilecegi bir sekil almamistir. Ruhu, maddeyi bir tek sayan hilozoist

11 Mehmet Vural, “er-Rtih”, Islam Felsefesi Sozligii, Elis Yaymlari, Ankara, 2011, s. 495.

12 Ahmet Cevizci, “Ruh”, Felsefe Sozligii, Paradigma Yayncilik, Istanbul, 2005, s. 1429.

13 Mehmet Canbulat, “Ruh”, Dini Kavramlar Sozligii, (Haz. Ismail Karagdz), DIB Yaymlari, Ankara, 2010, s. 560.

14 Necip Taylan, Anahatlariyla Islim Felsefesi, Ensar Yayinlari, Istanbul, 2011, s. 89.

15 Enver Uysal, “Ilk islam Filozofu: Kindi”, Isldm Felsefesi Tarihi I, (Ed. Bayram Ali Cetinkaya), Grafiker Yayinlari,
Ankara, 2012, s. 115.



filozoflarin aksine spiritualistler ruhun baglh basina var oldugunu, maddeden ayri bir sey
oldugunu savunmaktadir. insanda isteyen, diisiinen, viicudu hareket ettiren nesne madde

degil, ruhtur.®

Farabi ruhu, bedenin hayat ve hareketlilik kaynagi olarak gérmektedir. Fustisu’l Medeni ve
Kitab’al-Akl eserlerinde bu kavrami derinlemesine inceleyen Farabi, Aristo’nun goriisiine
yaklasarak ruhun daima bedenle birlikte oldugunu dile getirir. Platon’un aksine ruhun
bedenden 6nce varligini kabul etmez. Ona gére ruhun 6lim ve dogum ile birlikte bir

bedenden digerine gegmesi yani tenasiih (ruh gocii) de miimkiin degildir.'’

Ruh ve maddenin ayrilig1 konusunu ilk olarak ele alan, digerlerine nazaran ruha daha agik
bir mana veren filozof Platon’dur. Ona gore alem, beden ve ruhtan miirekkep canli bir
biitiindiir. Alemin ruhu dogrudan dogruya Tanr1 tarafindan tesviye edilmistir. Insan ruhu da
alemin ruhundan bir par¢a oldugu igin onun vasiflarini tasir. Platon’un ruh anlayisi, islam

dinindeki anlayisa en yakin olanidir.'8

Islami inancta Allah-u Teala topraktan halk ettigi 4demi sereflendirip ruhundan iiflemis,
kendisine yaklagmak icin de onu vasita kilmistir. Beseri olusun nirengi noktasini olusturan
ruh, gayb alemindeki varliklardandir. Insanin ruhun mahiyeti hakkindaki bilgisi Ayetlerde
bildirilenlerle sinirlidir. “Sana ruhtan sorarlar. De ki: Ruh Rabbimin emrindedir. Size

ilimden pek az bir sey verilmistir.”°

“Hiiccettii’l-Islam” (Islam’m Delili) olarak anilan Gazali, ruha iki farkli mana verir. Ilki
kaynaginin kalp boslugu oldugu latif bir cisim, yani candir. Hayati islevler onun vasitasiyla
miimkiin olur. Ikincisi akil erdiren ve bilen bir latifedir. Insanoglu onun hakikatini

anlamaktan acizdir. {1ahi alem ile irtibat1 saglayan da bu ruhtur.?

16 Ali Haydar Taner, Ruhbilim Cegitleri, Ahmet Sait Matbaasi, Istanbul, 1953, s. 7-8.

17 Burhan Ulutan, Farabi Felsefesi, Tiirk Diinyas1 Arastirmalar1 Vakfi, Istanbul, 1999, s. 66-67.

18 Siileyman Hayri Bolay, Tiirkiye 'de Ruhgu ve Maddeci Gériisiin Miicadelesi, Tore-Devlet Yaymlari, Istanbul, 1979, s.
133.

19 {sra 17/85.

2 Siileyman Hayri Bolay, Aristo Metafizigi ile Gazzali Metafiziginin Karsilagtirilmasi, Kiiltir Bakanligi Yaynlari,
Ankara, 1976, s. 184-185.



Tasavvuf istilahinda latif bir cevher olarak agiklanan ruh, cisimden Once yaratilmistir.
Lezzet almayan, uyumayan ve dlmeyen ruh, cevherlerin en safidir.?* Ask mahalli olarak
adlandirilan ruh, “hayir ve serri bilen, liituf ve ihsana sevinen, koétiiliiklerden de rahatsizlik

duyan” bir varliktir.?? Beden hakikat 15181 olan ruh sayesinde deger kazanir.

Bazi mutasavvif ve filozoflar nefs ve ruhun aynm1 sey oldugunu, benliin miispet yaninin
ruh, menfi yaninin da nefs oldugu goriisiindedir. Saflastikga mutmainne (kemal) derecesine
eren nefs, nefs olmaktan ¢ikarak ruh 6zelligi kazanmaktadir. Diger mutasavviflar ise nefs
ve ruhu ayr1 kabul etmekte, aralarinda tstiinlilk miicadelesi yasandigini ifade etmektedir.
Ruh Hakk’in bahsettigi yonlerin tiimii, nefs de bedene has 6zelliklerin biitiinii oldugu i¢in

biri digerini maglup etmeye ¢alismaktadir.?

1.2.2. Beden

Farkli yaklagimlar nedeniyle degisik kategorilere indirgenen beden, “canli varliklarin
maddeden olusan béliimii, viicut” anlamina gelmektedir.?* Felsefi bir kavram olarak
“insanin zihin ya da ruhuna karsit olan viicudu, organizmasi ya da maddi t6zii” seklinde

ifade edilmektedir.2®

Descartes sekil ve boyutlar ile nicelik kazanan bedeni, ruhla birlikte insanin kurucu 6gesi
olarak adlandirmaktadir. Ona gore ruh ve beden birbirleriyle bagdasmayan, karigmayan iki
farkli tozdir. Diialist gelenegin aksine monist varlik anlayisini benimseyen Spinoza ise

ozdesligi savunmaktadir. Spinoza’da beden Tanr1’nin 6zii, tezahiiriidiir.?®

Maurice Merleau-Ponty bedeni, uzamda bir araya gelen organlarin toplamindan ziyade

bireyi diinyaya acan ve ona durum aldiran sey olarak nitelendirmektedir.?’ Bergson

21 Siileyman Ates, Isldm Tasavvufii, Yeni Ufuklar Nesriyat, Istanbul, 1992, s. 520.

22 Kemal S6zen, “Mevlana Diisiincesinde Ruh Tasavvuru”, Uluslararas: Diisiince ve Sanatta Mevldnd Sempozyum
Bildirileri, Canakkale, 2006, s. 85.

2 H. Kamil Yilmaz, Tasavvuf Mes eleleri, Erkam Yaynlari, Istanbul, 1997, s. 207.

24 Tiirkge Sozliik, “Beden”, Cilt 1, Dil Dernegi Yayinlari, Ankara, 1998, s. 149.

% Bedia Akarsu, “Beden”, Felsefe Terimleri Sozliigii, Inkilap Kitabevi, Istanbul, 1988, s. 29.

% Musa Kazim Arican, “Spinoza Felsefesinde Insan”, Spinoza Felsefesi Uzerine Yazilar, Divan Kitap, Ankara, 2015, s.
108.

27 |_event Bayraktar, Bergson 'da Ruh-Beden Iliskisi, Dergah Yayinlari, Istanbul, 2010, s. 57.



felsefesinde zamanda simdiye, mekanda isgal ettigi yere bagl kalan beden, maddeden

meydana gelen diger seyler gibi ayn1 kanunlara tabi bir cisimdir.?8

Gazali’ye gore bilesik, kat1 ve yogun olarak bigimlendirilen beden, ruh ile tamamlanir.
Ruh, bedene bazi hallerde nasil muhtag ise bedende onun sayesinde varlik kazanmakta ve

onun aleti vazifesini gormektedir. Beden ve ruh karsilikl1 etkilesim igerisindedir.?®

1.2.3. Hayat

Arapca “diri olmak, yasamak” manasma gelen “hay-y” filinin mastar1 olan hayat,
organlarin canlinin varligini devam ettirecek sekilde islemesi ve canlilarin, organlariin
gosterdigi faaliyet sonucunda varliklarm siirdiirme halidir.®® Oliimiin zidd1 olarak

karsimiza ¢ikan hayat, Latinlerde “via”, Yunanlilarda “bios” kelimeleri ile ifade edilir.

Dini ve felsefi yaklasimlarda belirleyici rol oynayan hayat kavrami evren ve insan
tasavvurunun hareket noktasidir. Vitalist veya spiritiialist yaklasimlart kabul etmeyen
materyalist filozoflar hayatt maddi, fizik ve kimyevi siireclerle izah etmektedir. Onlarin bu
tutumlar bir tarz indirgemeci yaklasim 6rnegi sunmaktadir. Ciinkii bu, hayati maddeye

indirgemek demektir.

Semavi dinlerin degismez ilkelerinden biri hayatin kaynag: meselesidir. islam diisiincesine
gbre, varliklar1 yaratan, onlara hayat veren Allah’tir. IslAmi inanista canlilar, Allah’in
“muhyi” sifatinin yeryiiziindeki tecellisidir. Hayat verme eylemi ayetlerde ‘“ihya”
sozciigiiyle anlatilmaktadir.3* Sorumluluklarin yiiklendigi insan hayat1, sahsi miilk degildir.
Imtihan vesilesi olarak halk edilen hayat; diinya ve ahiret olmak iizere ikiye ayrilmakta,
ilki belli bir zaman dilimi ile sinirlandirilirken ikincisi sonsuzluk ile telaffuz edilmektedir.

Sadakat ve samimiyetin 6l¢iildiigii diinya hayati, ahiret hayatina zemin hazirlamaktadir.

Tasavvuf terminolojisinde hayat, miiridi nefsani arzulardan, diinya baglarindan koparan

ilahi ve kutsal nurun tecelli etmesidir. Kalbin hayatta olmasi, nefsin dlmesine baglidir.

28 Bayraktar, a.g.e., s.140.

29 Ruhattin Yazoglu, Gazali Diigiincesinde Ruh ve Oliim, Cedit Nesriyat, Ankara, 2002, s. 72.

%0 {lhan Ayverdi, “Hayat”, Misalli Biiyiik Tiirkge Sézliik, Cilt: 2, Kubbealt1 Nesriyat, Istanbul, 2006, s. 1219.

31 Kerim Buladi, “Kur’an Cercevesinde Hayat ve Imtihan”, Marmara Universitesi Ildhiyat Falkiiltesi Din Egitimi
Arastirmalar: Dergisi, Say1 21, 2011, s. a66.



Cem halinin olmasi i¢in ikiligin, ilmin yasamasi i¢in cahilligin 6lmesi, Hakk ile hayat
bulmak i¢in O’ndan alikoyan engellerin bertaraf edilmesi gerekir. Kotii hal ve hareketlerin

terk edilmesi 6liim, iyi hal ve hareketlerin kazanilmas: hayattir.

1.2.4. Oliim

“Vefat, helak, mevt, irtihal, irtihal-i dar-1 beka” kelimeleriyle ifade edilen yasamin karsiti
olarak kullanilan 6liim deyimi, “canli varliklarda hayati fonksiyonlarin mutlak olarak
durmasi, hayatin son bulmasi; insanda bilin¢li deneyimin tamamen nihayetlenmesi
durumu” olarak tanimlanmaktadir.®® Biyolojik olarak canl1 bir yapmin (birey, organ, doku
ya da hiicre) yasama 6zgii niteliklerini kesin olarak yitirmesi ve yikima siiriiklenmesidir.3*
Dinsel anlamda ise ruhun bedenden ayrilmasi ile yasamin sona ermesidir. Arapcada 6lim
kavram1 karsiliginda genellikle mevt lafzi kullanilir. Mevt siikiin, yatisma, dinme
manalarma gelir. Ornegin suyun bittigi yere tiikendi, kurudu anlamimda G\Sall 3¢ sbaall s

(bu yerde su 6ldii) denir.®®

Dogrudan dogruya deneyimlenemeyen Oliimiin istlendigi anlam ilgili inang, kiiltiir ve
felsefenin yasama yiikledigi anlam ile iliskili olarak bigimlenmektedir. Ornegin ilkel
toplumlarda 6liim, dogal bir durum olmaktan ziyade ruhun bedenden kurtulmak istemesi,
tanrilarin  6fkesi ya da genellikle biiyii neticesinde ortaya c¢ikan bir durum olarak
algilanmistir. Hatta ilkel insanlarin 6liim ile ilgili korkusu, onlar1 6lmek iizere olan kisiyi

tek basina 6liime terk etmeye veya diri diri ggmmeye kadar siiriiklemistir.3

Oliim hakkindaki séylemler yasamin nasil anlasildigi ile iliskilidir. Baz1 diisiiniirler 6liimii
olanaklarin sonu olarak degerlendirirken bazi diisiiniirler de bodyle bir sonun olanak
olabilecegi kanmisindadir. Epikuros’a gore 6liim, yasamin tadini kagiran bir olgu iken

Platon’a gére yasamin tek gayesi ve hakiki anlamidir.%’

% Siileyman Uludag, “Hayat”, Tasavvuf Terimleri Sézligii, Kabalc1 Yaymevi, Istanbul, 2005, s. 162.

33 Ahmet Cevizci, “Oliim”, Felsefe Sozliigii, s. 1285.

3 Biiyiik Larousse Sézliik ve Ansiklopedisi, “Oliim”, Cilt 17, Milliyet Yayinlari, s. 9026.

% Mevliit Erten, “Kuran’da Oliim Panoramasi (Kiyamet Suresi 26-30. Ayetlerine Yeni Bir Bakis)”, Cumhuriyet
Universitesi llahiyat Fakiiltesi Dergisi, Cilt: XV, Say1: 1, 2011, s. 196.

3 Salime Leyla Giirkan, “Oliim”, TDV Islam Ansiklopedisi, Cilt 34, TDV Yayinlari, Istanbul, 2007, s. 32.

87 Recep Kilig, Ahldkin Dini Temeli, TDV Yayinlar1, Ankara, 1992, s. 60.



Stoa felsefesinden etkilenen Marcus Aurelius’a gore oliim, canli bir varligi olusturan
ogelerin serbest birakilmasidir. Insani olusturan &gelerin doniismesi kaygilanilacak bir
durum yaratmiyor ise Ogelerin dagilmasi ya da tamamen doniismesi de Kkisiyi
kaygilandirmamalidir. Bunlarin hepsi tabiata uygun seylerdir ve tabiata uygun olan higbir

sey kotii degildir.3®

Kindi 6liimii, insan1 asli vatanina ulastiracak bir gemiye benzetir. Ona gore asli vatanda
higlik, 6zlem, elem yoktur. Oliim sadece insan dogasmin tamamlanmasidir. Oliimlii
olmayan insan degildir. Ciinkii insan ‘“canli, diislinen ve Oliimli bir varlik” olarak
tanimlanir. O halde bir varlik 6liimli degil ise o insan olamaz. Buna gdre insanin olmasi
gereken durumda olmasi kotii olarak adlandirilamaz, aksine kotii olan olmasi gereken
durumda olmamasidir. O halde 6liimiin olmamasi kétiidiir. Eger 6liim olmasaydi kesinlikle
insan da olmazdi. Bu durumda 6liim kétii degildir. Oliimiin kétii oldugu kanaatinin sebebi

hayat ve 6liim hakkindaki bilginin yetersiz olmasidir.*

Ibn Sina’ya goére 6liim, ruhun bedenden ayrilmasi ve beden organizmasinin islevini
yitirmesidir. Beden faaliyetlerinin sona ermesi 6liimsiiz bir cevher olarak yaratilan ruha
zarar vermeyecektir. Olim insan tarifinin bir parcasidir ve asil yasam onunla birlikte
baslayacaktir. Bu yiizden hakikati olmayan batil zanlar neticesinde insanlarin 6liimden
korkmas1 anlamsizdir. {1ahi bir 6diil olan &liim kotii, korkutucu olmaktan cok uzaktir. Kotii

olan ondan korkmak, onun hakikatine cahil olmaktir.*°

Ibn Miskeveyh’e gore oliim, ruhun aletlerini kullanmay1 birakmasindan fazla bir sey
degildir. Ruhun aletlerine organ adi verilir ki bunlarin tiimii bedeni olusturur. Bu tipki
sanatkarin aletlerinden ayrilmasi gibidir. Ruh cismani olmayan bir cevherdir, yitip gitmez.
Bedenden ayrilan ruh, tabiatin kirlerinden temizlenir, ger¢ek mutluluga ulasir, kendisine

has olan hayatim devam ettirir ve yitip gitmesi kesinlikle s6z konusu degildir.*!

Dogu ve Bati mistisizminin beslendigi, Yunan ve Bati1 felsefesinin onemli Olgiide

etkilendigi Upanisadlarda 6liim, ebediyetten sadece bir yansimadir. Alemde var olmak ve

38 Kaan H. Okten, Oliim Kitabi-Oliim Diisiincesinin Temel Metinleri, Agora Kitaplig1, Istanbul, 2016, s. 130.

39 Mahmut Kaya, Isldm Filozoflarindan Felsefe Metinleri, Klasik Yayinlari, Istanbul, 2014, s. 64.

40 fbn Sina, Oliim Korkusundan Kurtulus Risalesi, (Cev. M. Hazmi Tura), Orhan Mete Matbaasi, Istanbul, 1959, s. 12-19.
4 Tbn Miskeveyh, Tehzibu I-Ahldk, (Cev. Abdulkadir Sener-ismet Kayaoglu-Cihat Tung), Biiyiiyenay Yayinlari, istanbul,
2013, s. 234.



yok olmak ylizeyde bir goriintiiden ibarettir. Ayni dalgalar varlik okyanusunun
derinlerinde devam eder ve hayat ebedi bir nehir misali akigim siirdiiriir. Oldiikten sonra
ruhlarin yok olmayip yeni ve bagka bir bedende yeniden diinyaya geleceklerine dair

kuvvetli bir inang vardir.*?

Islami diisiincede 6liim, yaratilmis nizamda yer alan diger her sey gibi Cenab-1 Hakk’in
iradesine baglidir ve O’nun izni olmadan tahakkuk etmez. Allah’in kendisi igin belirlemis
oldugu siireyi dolduran her canli, 6liim ile yiizlesir. Oliim, sadece bir hal degisimidir.
Sinirlt bir diinyadan sonsuz bir dleme go¢ etmektir. Ebedi olmak i¢in yaratilan insanoglu,
oliim ile bu diinyadan digerine nakledilir. Oliim insanogluna verilen bir ceza degildir. O
yalnizca yeniden dirilme ve son yargi giinliyle nihayete eren uzun bir siire¢ igerisindeki

belli bir doneme son verir.*3

IslAm’1n mana zenginliginin en biiyiik hazinesi tasavvuf, &liimii “Allah’in bahsettigi ruhun
O’na donmesi, karanliktan kurtulup aydinhiga kavusmasi, hakiki ve ebedi bir hayata
baslamas1” olarak anlamlandirir. Mevlana, ibnii’l-Arabi, Yunus Emre gibi mutasavviflarda
oliim, tstesinden gelinecek zorunlu bir kavram olmaktan ¢ikip hasretle beklenen bir durum
halini alir. Bu yeniden dirilise kuvvetli bir imanin ve sevenin sevgilisiyle arasindaki

perdelerin kalkmasi 6zleminin dogal bir neticesidir.*

1.2.5. Mead

“Doniilecek yer, tekrar etmek” manasindaki “avd” kokiinden tiireyen mead terimi, doniis
zaman1 anlamina gelmektedir. Islam itikadinda hasrin cismaniligi-ruhaniligi, cennet-
cehennem gibi ahiret hayatina dair konular1 ifade eden bir kavramdir. Dini, bilim yoluyla
armdirmayr amaglayan Ihvan-1 Safid’ya gére mead, ciiz’i nefislerin kiilli nefse
donmesidir.*® Ahiret Alemi anlaminda kullanilan mead lafzinin kelam literatiiriindeki adi

“Basii Badel Mevt” yani 6ldiikten sonra dirilmedir.*®

42 Senail Ozkan, Oliim Felsefesi (Misir’da, Upanisadlar’da, Budizm’de ve Hristivanhk'ta), Otiikken Yayinlari, Istanbul,
2017, s. 173-174.

43 John Bowker, “Islam’da Oliim Anlayis1”, (Cev. Adnan Biilent Baloglu-Murat Yildiz), Dokuz Eylil Universitesi
Iléhiyat Fakiiltesi Dergisi, Say1 IX, 1zmir, 1995, s. 366.

4 Isa Celik, “Tiirk Tasavvuf Diisiincesinde Olim”, Ankara Universitesi Tiirkiyat Arastirmalart Enstitiisii Dergisi, Say1
40, Erzurum, 20009, s. 122.

4 Vural, “Mebde ve Mead”, a.g.e., s. 387.

4 Ayverdi, “Basiibadelmevt”, a.g.e., Cilt: 1, s. 290.
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Kur’an-1 Kerim’de gecen mead kelimesi ahirette en yiice makama erigme ya da Res(l-i
Ekrem (s.a.v.)’in Hicret’ten sonra Mekke’ye tekrar doniisii seklinde yorumlanmistir.*’
“Muhakkak ki Kur’an’i (teblig etmeyi, okumay1) sana farz kilan Allah, elbette seni

doniilecek yere dondiirecektir.”®

1.2.6. Ahiret

Olim olgusu diisiince hayatinda degisikliklere sebebiyet vermekte; insani &tesini de
diisiindiirmeye sevk etmektedir. Olaylar arasinda irtibat kuran birey yeni sonuglara
ulagsmakta, kanaatleri ve inanglar1 bu sonuglara gore sekillenmektedir. En ilkel
diisincelerden dini sistemlere kadar ortak olan ahiret tasaris1 da boyle bir diizlemde tezahiir

etmektedir.

Arapga bir kelime olan ahiret “ehr” kokiinden meydana gelmektedir. “Sonraki, sonra gelen,
son” manalarinda sifat olan “ahir” kelimesinin miiennesidir.*® Diinya deyiminin karsiti
olarak kullanilan 6te diinya, 6biir diinya ifadeleri ile de 6zdeslesen ahiret, 6liimden sonra

ruhlarin igerisinde yasadigina inanilan bir baska diinya anlamin1 tagimaktadir.

Dini literatiirde Tanr1 inancindan hemen sonra 6nemle iizerinde durulan konu ahirettir.
Kur’an-1 Kerim’de Allah’a iman ve ahirete inanma sik sik bir arada zikredilmektedir. “Ey
iman edenler! Allah'a, Resul'iine, Resil'iine indirdigi Kitab'a ve daha 6nce gonderdigi
Kitab'a iman edin. Kim Allah'l, meleklerini, kitaplarini, elgilerini ve ahiret gliniinii inkar
ederse, o takdirde uzak bir dalaletle sapmis olur.”>® Ayet-i kerimelerde ahirete itikad
olmayan kisilerin psikolojisinde derin yaralar agildigi, kalplerinin inkér ve kibirle doldugu
acikca belirtilmistir. “Ilahimz tek bir ilahtir. Ahirete inanmayanlarin kalpleri inkarci,
kendileri de biiyiikliik taslayan kimselerdir.”®! Mesiliyet suurunu giiclendiren ahiret,

diinya hayatma baghdir. Diinya sebebi, ahiret ise neticeyi olusturmaktadir. Insan ahiretini

47 Fikret Karaman, “Mead”, Dini Kavramlar Sozliigii, (Haz. Ismail Karagdz), DIB Yayinlari, Ankara, 2010, s. 413.

48 Kasas 28/85.

49 H. Mehmet Soysaldi, “Kur’an-1 Kerim’e Gére Ahiret Inanc1”, Firat Universitesi llahiyat Fakiiltesi Dergisi, Say1 1,
1996, s. 43.

50 Nisa 4/136.

51 Nahl 16/22.
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miispet, menfi yasadig1 hayatla kazanir. Restl-i EKrem (s.a.v.)’den rivayet edildigi {izere

diinya ahiretin tarlasidir.>

Islam’m disindaki dinlerde ahiretin mahiyeti hakkinda net ve agik bilgiler
bulunmamaktadir. Ornegin Yahudilikte 6liimden sonra hayat, mezarda ve “Oliiler
Alemi”nde yani “Seol”de gegecektir. Iyi olsun, kotii olsun biitiin insanlar Seol’de kederli
bir sekilde golge misali varligini siirdiirecektir. Olenlerin ne Yehova (Tanr1) ile ne de diger

insanlar ile miinasebeti olacaktir.>®

Gazali felsefesinde ahiret inanci, kisinin yasamini diizenlemesi, toplum nizaminin
korunmas1 ve ahlakin siireklilik arz etmesi i¢in vazgegilmez bir 6ge olarak kabul edilir.
Insanoglu icin diinya ve onun devamu &zelligindeki 6te diinya seklinde iki ayr1 alem
bulunmaktadir. Bu alem tasarisinda diinya hayati, ahiret hayatinin bir tiir hazirlik

asamasidir.>

Ahiret kavramiyla hem oliimle baslayan farkli ve ebedi bir hayat hem de diinyanin sonu
kastedilmektedir.>® Kisinin oliimii ile birlikte ahiret hayatinin basladigi gibi kiyametin
vukuu bulmasiyla da ciimle mahlikatin ahireti baslayacaktir. Kabir, berzah, kiyamet,

dirilis, hasr, cennet, cehennem telakkileri ahiretin safhalarini olusturmaktadir.

1.2.7. Hasr

Bir araya getirmek, cem eylemek manalarina gelen hasr terim olarak, Allah’in &liilere
ruhlarini iade ettikten sonra onlar1 yargilamak iizere toplamasi ve toplanma yerine sevk
etmesi olarak tammlanir.>® Toplanilan meydana “mevkif’, “arasit” veya “mahser”

denmektedir.®’

Ayet-i kerimelerde, ilk insan ve ilk peygamber olan Adem (a.s.)’dan, kiyamet giiniinde

dogan bebege kadar hayat bulmus biitiin insanlarin ve mahlukatin tekrar dirilip

52 {smail Yakat, Isldm 1 Anlamak, Otiiken Yayinlari, Istanbul, 2009, s. 108.

53 Abdurrahman Kiigiik vd., Dinler Tarihi, Berikan Yaymevi, Ankara, 2010, s. 304.

54 Ahmet Capku, Ibn Sina, Gazzali ve Ibn Riisd Diisiincesinde Ahiret, Kaythan Yayinlari, Istanbul, 2015, s. 312.
55 Karaman, “Ahiret”, a.g.e., s. 13.

56 Karaman, “Hasr”, a.g.e., s. 237.

57 Siileyman Toprak, “Hasir”, TDV Islam Ansiklopedisi, Cilt 16, TDV Yaymlari, Istanbul, 2007, s. 417.
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kabirlerinden kalkacagi, mahser yerine sevk olunduktan sonra Cenab-1 Hakk’in huzurunda
toplanip hasrolunacagi acikca belirtilmektedir.>® Insani1 bir kez yaratan, yeniden yaratmaya
da kadirdir. Diriltilenler araci olmaksizin Allah tarafindan hesaba ¢ekilecek, el-Adl (mutlak
adalet sahibi) ve el-Miintakim (suglular1 hak ettikleri sekilde cezalandiran) sifatlar geregi

herkesin ameline gore karsilik verilecektir.

Fuzili, temel akaid konularini ele aldigi Matlau’l-itikad adli eserinde dinin inang
esaslarindan biri olan hasrin gerekcesini izah etmeye ¢alisir. Dogas1 geregi bedeni arzulara
ve sehevi lezzetlere egilimli insanoglunu alikoyan, yaptiklarindan dolay1 hesaba g¢ekilecegi
diistincesidir. Aksi takdirde diinyaya ait yasalar ve polis giicii buna mani olmaya yeterli
degildir. Diinyada karsiligin1 bulamayan ceza ve miikafat gerektiren amellerin telafisi
ancak ahirette olabilir. Takdir veya tekdir hiikmiiniin, hakiki manada adaletin tecelli

edecegi bir yer olmalidir.>®

Oliilerin yeniden dirilecegi ve muhakeme edilecegi inanci, Yahudilik ve Hristiyanlikta da
tartismasiz bir sekilde kabul gérmektedir. Aralarindaki en biiyiik ayrim adaleti saglayacak
taraftir. Yeni Ahit, Eski Ahit’in aksine tiim yargiytr Mesih’e birakir. Hristiyan kutsal
metinlerinde iki muhakemeden soz edilir. “Ilk Muhakeme”de kisi olir o6lmez
yaptiklarindan hesaba c¢ekilip beseri giinahlarin kefaretini 6demek icin Araf’a
gonderilecektir. Hz. Isa’nmn ikinci kez yeryiiziine gelisiyle bin yillik “Tanri Kralligi”
kurulacak, bu donemin baslangicinda iyiler, sonunda ise kdtiiler dirilecektir. Bagkanligim
Hz. Isa’nin yapacagi “Genel Muhakeme” neticesinde sonsuza dek iyiler cennetle

odiillendirilecek, kotiiler cehennem azabina mahktm edilecektir.®°

Fenar’ye gore yokluktan varliga ¢ikan canlilar ve cevherler yok olmaz, Allah’in takdiri ile
yalnizca suretler degisir. Baslangigta suretler nasil ruhu kabul ettiyse 6ldiikten sonra da
cesetler ruhu kabul edecek duruma getirilecek ve bedenler ruhlarini kusanip rityadan
uyanir gibi uyanacaktir. Hagrin yalnizca ruhani olacagini dile getirmek cehalettir. Hem

ruhani hem de cismani olacaktir.%!

%8 Nisa 4/87, Casiye 45/26, Al-i imréan 3/158, Meryem 19/68.

5 Fuzlli, Matlau l-itikad fi marifeti’l-mabda’i ve’l-madd, (Cev. Esad Cosan-Kemal Isik), Yeni Zamanlar Yayinlari,
[stanbul, 2002, s. 66.

80 Kiigiik vd., a.g.e., s. 602.

61 Siileyman Ates, a.g.e., s. 541.
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1.2.8. Cennet

Gizlemek, 6rtmek anlamindaki “c-n-n” kokiinden tiiretilen cennet, sozliikte “bitki ve sik
agaclarla ortiilii bah¢e” manasina gelmektedir. Terim olarak miiminlerin 6ldiikten sonra
gidecegine inanilan yerdir. Bir bagka deyisle “iman ve amelde Allah’in bildirdiklerine uyan

ve bu imanla 6lenlerin ebedi kalacaklar1 miikafat ve nimet yurdu”dur.%?

Biitin inanglarda cennet tasarimlar1 ortaktir. Cennet, Siimerlerde “dilmun”, Kelt
mitolojisinde “elysium”, Germenlerde “valhalla”, Budizm’de “sukhavati” adiyla anilir.
Cehenneme nazaran daha ayrintili bir sekilde tasvir edilen cennet, sonsuz mutluluk ile

bagdastirilir.5

Yahudi kaynaklarinda cennet kavrami karsiliginda Aden Bahgesi anlamina gelen “Gan
Eden” s6z 6begi kullanilmaktadir. Miitevazi, kendini 6vmeyen, Tora’y1 6grenen, Tanr1’ya
siginan, tiim kalbiyle iman eden insanlar cennet ile ddiillendirilecektir. Heniiz higbir goziin
gormedigi, cennetin bu diinyaya benzemedigi, orada siifli duygular ve bedeni arzularin

olmayacag: belirtilmektedir.%*

Islami gelenekte miimin kullara, diinyada samimiyetle inanip salih amel yapmalari, giinah
ve haramlardan sakinmalar1 karsiliginda cennet vaat edilir. Cennette esi goriilmemis
kokulu agaclar, irmak ve pinarlar, baglar, altin, giimiis ve inciyle bezenen meskenler, ipek
elbiseler, tiirlii yemek, meyve ve serbetler, insanin tasavvur edemeyecegi giizellikte
nimetler sunulacaktir. Hakk’1n rizasini kazanarak cennete giren kul, Cemal-i ilahi’yi yani

Allah’1 gorecektir.®®

Ahmed Sirhindi’nin tasavvufl bakis agisina gore cennet, Hakk’in riza ve iinsiyet mahalidir.
Has kullar cenneti, Hakk’1n riza yeri oldugu igin arzu etmektedir. Ibnii’l-Arabi’nin biitiin

insanlarin cennete girecegi ve Allah’in rahmetine kavusacagi iddiasim1 reddederek cennet

62 Dini Terimler Sozliigii, “Cennet”, a.g.e., s. 68.

63 Cennetle ilgili daha detayl bilgiler igin bkz. M. Siireyya Sahin, “Cennet”, TDV Islam Ansiklopedisi, Cilt 7, TDV
Yaynlari, istanbul, 1993, s. 374-376.

64 fsmail Taspimar, Yahudi Kaynaklarina Gore Yahudilik’te Ahiret Inanci, (Doktora Tezi), Marmara Universitesi SBE
{lahiyat Anabilim Dali, istanbul, 2003, s. 290-292.

8 Fikret Karaman, “Cennet”, a.g.€., S. 96.
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ve cehennemin ebedi oldugunu, miiminlere ve kafirlere sunulan rahmetin bu diinyaya has

oldugunu ifade etmektedir.%®

1.2.9. Cehennem

Dil alimleri mensei hakkinda ihtilaflar yasasa da Islam bilginleri cehennem kelimesinin
“derin kuyu” manasina gelen Arapga “cehnam”dan geldigini ileri stirmektedir. Sozliikte
“glinahkarlarin oldiikten sonra cezalarimi ¢ekeceklerini, ahirette azap gorecekleri yer,

diizah, tamu” seklinde tanimlanmaktadir.®’

Insanlarin kotii davranislarindan dolayr cezalandirilacagi hemen hemen biitiin diisiince ve
inang sistemlerinde mevcuttur. Hinduizm’de “naraka” olarak adlandirilan cehennem, bir
nevi ruhlarin arindig1 yerdir. Cennetin aksine gegici ikamet yeri olarak goriilen cehennem,

dipsiz ve karanlik bir cukurdur.

Hristiyan teolojide cehennem, seytanin ve kétiilerin ceza yeridir. Kiyamet giiniinde Isa
Mesih’in hakimligini yaptig1 yargilamada kotiiler ebedi azaba ugrayacaktir. Suglularin ruh
ve bedeni birlikte azap ¢ekecek, cezalar suca denk olacaktir. Yeni Ahit’te koyu karanliklar
icinde Olmeyen kurt ve sOonmeyen ates ile wuygulanan Kkorkung cezalardan

bahsedilmektedir.%®

Kur’an-1 Kerim’de cehennem; zalimlerin, miinafiklarin, kéfirlerin giinahlar1 nispetinde
azap gorerek kefaretini Odeyecekleri yer olarak anlatilmaktadir. Cehenneme layik
goriilenler ayetlerde “ehlii’n-nar”, ‘“ashabii’n-nar” ifadeleriyle dile getirilmekte,
cekecekleri azap, istirap ve acinin bu diinyadakilere benzemeyecegi belirtilmektedir.
Azabin hem ruhani hem de cismani olacagina, pismanligin fayda vermeyecegine ve

tevbelerin kabul edilmeyecegine®® dikkat cekilir.

6 Mehmet Atalay, Mistik Tecriibenin Felsefi Boyutlari: Serhendi Ornegi, (Doktora Tezi), Istanbul Universitesi SBE
Felsefe Anabilim Dali, Istanbul, 2007, s. 224.

67 Omer Demir ve Mustafa Acar, “Cehennem”, Sosyal Bilimler Sézligii, Adres Yaymlari, Ankara, 2002, s. 464.

8 Siileyman Sayar, “Cehennem”, Felsefe Ansiklopedisi, (Ed. Ahmet Cevizci), Cilt: 3, Etik Yaymlari, Ankara, 2005, s.
112-119.

69 Bkz. Nisa 4/56, Tahrim 66/7, Casiye 45/35.
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Pezdevi, Kadi Abdiilcabbar, Fahreddin er-Razi gibi cehennemin ebediligini savunan Islam
alimleri ve filozoflara karsi Gazali, glinah1 &lgilisiinde kisinin degerlendirilecegi
kanisindadir. Ona gore inangsizlar, her tiirlii sikint1 ve elemin bulundugu cehennemde
sonsuza dek kalacak, giinahkarlar ise giinahi 6l¢iisiinde cezasini ¢ekip cennete gidecektir.
Islam’a, Allah’a, peygamberlere ve ahirete inanmayan inkarcilar cehennemin ebediligi ile
yiizlesecek, inanci olmasina ragmen amel agisindan kusurlu olanlara azaplarini ¢ektikten

sonra oradan ¢ikmalari i¢in sefaat edilecektir.’®

Mutasavviflara gore cehennem, izzet ve celal sahibi Cenab-1 Hakk’in gazap ile tecelli
edecegi mahaldir. Kotli huylarin tutsagi olmak, ilimden uzak kalmak da cehenneminin bir
derecesidir. Ebedi gazap, ahiretteki cehennemdir. Konevi’ye gore cehennem Allah’in
gazabi igindeki rahmetidir. Zira Allah, doktorun kangren olan uzvu keserek hastay1

kurtardig1 gibi kullarimi kurtarmak, armdirmak istemektedir.’

1.2.10. Eskatoloji

Obiir diinya bilgisi olarak da anilan eskatoloji terimi eski Yunancada “son” ve “sonuncu”

2

anlamima gelen “eschaton” ile “s6z”, “Ogreti” anlamindaki “logos”tan tiiretilmistir. Bu
kavram genel olarak “evren ve insanligin sonu ile ilgili 6gretileri” ifade etmektedir.”> Daha
0zel manasiyla eskatoloji, “teolojinin, 6liimii, insanin 6liimden sonra yazgisini, cennet ve
cehennemi, tarihin son anmi ve diinyanin sonunu konu alan dali; insanin akibetine,
6limden sonraki hayatina ve diinyanin nihai akibetine iliskin dini teori” seklinde izah
edilmektedir. Eskatoloji kendi igerisinde bireysel ve sosyal olmak iizere iki farkli kola
ayrilir. Bireysel eskatoloji, insanin Oliim sonrasindaki durumunu ele alirken sosyal
eskatoloji, bu diinyadaki veya ote diinyadaki sona yogunlasmaktadir. Ayrica insanin

ahirette karsilasacagi hal ve olaylar1 aciklayan Islam eskatolojisine ise “ilm-i ahiret”

denmektedir.”®

0 Ahmet Capku, a.g.e., s. 337.

"L Siileyman Ates, a.g.e., s. 542-543.

72 Bedia Akarsu, “Obiir Diinya Bilgisi”, a.g.e., s. 139.

3 Ahmet Cevizci, “Eskatoloji”, Felsefe Sozliigii, s. 635-636.
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2. OLUM SONRASINA DAIR iKi TEMEL GORUS

2.1. Oliim Sonras1 Yokluk

Dogumdan itibaren hayat dliimiin tehdidi altindadir. Oliim ertelenebilir, yadsinabilir lakin
ka¢imilmazdir. Zamani sinirlandiran bu olgu pek ¢ok sahada oldugu gibi felsefi diisiinceyi
de etkileyen en 6nemli unsurlardan biridir. Baz1 diistiniirler 6liimii kayip olarak adlandirip
hayatin karsisinda mesafelendirirken bazi diisiiniirler de hayatin icerisinde Oliimii
okumaya, anlamlandirmaya calisir. Oliim konusu kimi zaman duygulara endise olarak

yansirken, kimi zaman da belirsizlik olarak nitelendirip raflara kaldirilir.

Birgok filozof evrenin zorunlu bir yasasi olarak gergeklesen bu olguyu yok saymak yerine
kabullenmenin, olumsuz duygulara kapilmadan onunla yilizlesmenin, dikkatleri dliime ve
otesine degil de simdiki ana ¢evirmenin daha dogru olacagi kanisindadir. Marcus Aurelius,
duygusal tutarliliga zarar vermemek adina kiginin 6limii neden kabul etmesi gerektigine
dair bir takim argiimanlar sunar. Ona gore tek basina iyi ya da kotii olmayan 6liim, dogal
bir hadisedir. Evrenin dogasiyla uyum i¢inde olmayan higbir sey insanin bagina
gelmeyecektir. Oliimden korkan; ya bilincin yitmesinden ya da onun degismesinden
korkar. Ama eger biling artik yoksa higbir kotiiliigiin bilincine varilmaz, eger farkli bir

bilince sahip olunursa yalnizca baska tiirlii bir varlik olur ve yasam sona ermez.”*

Oliimiin mahiyeti hakkindaki yaklasimlar farklilik arz ettigi gibi sonrasina dair de ortak bir
kanidan s6z etmek miimkiin degildir. Bir¢ok diisiiniir ruhun bedenin bozulmasindan sonra
yasamaya devam ettigini kabul etmekte, Olimii bir nevi donilisiim olarak
degerlendirmektedir. Bu goriisiin aksini savunanlar ise 6liim sonrasinda, bedenle birlikte

ruhunda canliligini yitirecegini ve dolayisiyla bunun bir son olacagmni ileri siirmektedir.

" Warren Shibles, “Epikiiros’ta ve Stoa Felsefesinde Oliim Diisiincesi”, (Cev. Ali Han Babugcu), Yasam ve Oliim
Felsefesi, (Ed. A. Kadir Ciigen), Sentez Yayincilik, Ankara, 2017, s. 130-131.
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Genis bir perspektiften bakildiginda 6lim Gtesi ile alakali iki temel goriisiin var oldugu
ortaya cikar: Oliim bir son degil yeni bir baglangigtir ya da 6liim sonras: insan higlige,

yokluga karisir.

Oliimiin yalmzca bedene 6zgii olmadigi, bireyin bir biitiin olarak yok olacag: gériisiinii
materyalistler basta olmak {izere pozitivist ve ateist filozoflar da desteklemektedir.
Materyalizme gore anlamli ve degerli olan yasamdir. Oliim hadisesi ile beden ciiriiyiip
gidecek, ruhun varlig1 da onunla birlikte sona erecek ve Gtesinde bir sey olmayacaktir.
Materyalist diisincede madde, her tirlii maddi ve manevi gercekligin temelini
olusturmaktadir. Zihni varliklar, olaylar kisacasi her sey hareket halindeki madde ile ya da
madde ve enerjiyle izah edilebilir.” Bu yiizden madde biitiin duygularin, diisiincelerin ve
aklin kaynagi oldugu i¢in birinci derecede, maddenin ve varligin yansimasi olan biling ise

ikinci derecede Gnem tasir.

Materyalistler i¢cin maddeler gercek nesneler olup diislincenin haricinde var olmakta ve var
olmay siirdiirmek igin diisiinceye ya da bilince gereksinim duymamaktadir. Benzer sekilde
ruh maddesiz olamayacagina gére ruhun éliimsiizliigiinden ve bedenden bagimsiz bir ruh
anlayisindan s6z etmek miimkiin degildir.”® Insan bilinci, gelisiminde yiiksek bir
kusursuzluk diizeyine erismis olan maddeden yani beyinden tezahiir eden bir fonksiyon
olarak goriilmektedir. Duyular sinir sisteminde duygulart agiga ¢ikarmakta ve bu ruhi
olayin kaynagini olusturmaktadir. Yegane kaynak maddedir ve biling denilen sey

maddenin maddeye yansimasidir.”’

Materyalist nazariye, aragtirmasini diinyanin ve duyu organlarmin hudutlariyla
siirlandirmakta, yaratic1 yiice bir kudretin mevcudiyetini inkdr etmekte veya dikkate
almamaktadir. Dini bir afyon olarak nitelendiren maddecilere gore, ahiret hayatina iligkin
ortaya konan dinsel Ogretiler hicbir esasa dayanmaz. Bunlar yalnizca dini Kkaidelerin
uygulanmasini saglamak, insanlari motive etmek, avutmak adina ortaya atilan farazi seyler
olarak degerlendirilir. Fizikotesi kanunlar1 ve tabiatiistli varliklar1 reddeden materyalizm,

Ote diinyaya ait cennet ile cehennemin bu diinyaya 6zgii seyler oldugunu ileri siirmektedir.

S Mehmet Akgiin, Materyalizmin Tiirkiye've Girisi ve Ilk Etkileri, Kiiltiir ve Turizm Bakanlig1 Yayinlari, Ankara, 1988,
s. 12.

6 Metin Yasa, Felsefi ve Deneysel Dayanaklarla Oliim Sonrast Yasam, Ankara Okulu Yaymlari, Ankara, 2001, s. 30.

" Capku, a.g.e., s. 25.
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Yeryiiziindeki cirkinlik, haksizlik, kibir, saygisizlik gibi kotii olgular teistik kaynaklarda
tanimlanan cehenneme, karsitlart giizellik, adalet, digergamlik gibi iyi olgular ise sdzde
cennete karsilik gelmektedir. Bu durumda insanin biitiin hayat1 ve kaderi, kisacas1 her sey

goriinen diinyada tamamlanmalidir.’

Materyalizmin 6liim sonras1 hayata dair bir diger ¢ikmazi, yeniden dirilis meselesidir. {1ahi
dinlerin temel kural ve hiikiimleri arasinda yer alan dirilis inanci, felsefi agidan ¢6ziimii ve
kabulii olmayan bir iddiadir. Oldiigii zaman benliginden geriye yasayacak higbir sey

kalmayacagina inanan Bertrand Russell, bu konuyu bir 6rnekle agiklamaya galisir:

“Anas1t da babast da yamyam olan bir yamyamin bedeninin yeniden
diriltilmesi... anasiyla babasinin ve kendisinin yemis oldugu kimseler bu
yamyamin bedenindeki ete sahip cikacaklar, her biri paymna diiseni alinca
yamyam etten yoksun kalacaktir. Bu durum, dince kesin sayilan bedenin

yeniden dirilme ilkesine inananlar i¢in gergek bir giicliik dogurmaktadir.”’®

Materyalist diisiincenin kokenleri, antik Yunan felsefesine kadar uzanmaktadir. Kendisine
kadar gelistirilmis olan maddeci telakkileri ilk defa bilingli ve sistemli bir tarzda ifade eden
Demokritos’tur. Demokritos, insani tamamen atomlardan meydana gelen bir varlik olarak
degerlendirip onun hareketlerini de mekanik bir bicimde® agiklamaktadir: insan varlig bir
beden ve maddi nitelikte olmadigi diigiiniilen aslinda atom bilesimlerine indirgenebilen bir
ruhtan miitesekkildir. O, ruhun ince, diiz, yuvarlak ve ates atomlarina benzeyen en
hareketli atomlardan olustugunu, diinyadaki her seyin ruh atomlarinin biitiin bedene niifuz
eden devinimlerinden kaynaklandigini ileri siirmektedir. Bedeni hareket ettiren ruhun
bedene nazaran daha hareketli, akic1 atomlardan olustugunu ifade eden Demokritos’a gore,
canli organizma ile teneffiis edilen hava arasinda siirekli bir iligki vardir. Ciinkii teneffiis
edilen hava da aym sekilde diiz ve hareketli atomlari, yani ates atomlarini igerir. Teneffiis
olay1 sirasinda ruhu meydana getiren atomlar ile havada bulunan ates atomlar1 arasinda

kesintisiz bir degis tokus gerceklesir, dyle ki teneffiis sona erdiginde, baska bir deyisle

8 Yasa, a.g.e., s. 30.

9 Bertrand Russell, Din ile Bilim, (Cev. Aksit Goktiirk), Say Yayinlari, Ankara, 1994, s. 83.

8 Atomcu gorils ile ilgili daha ayrmtili bilgi igin bkz. Friedrich Albert Lange, Materyalizmin Tarihi, (Cev. Ahmet
Arslan), Cilt 1, Sosyal Yayinlari, Istanbul, 1998, s. 8-19.
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ruhun atomlar1 havadan beslenmediginde ortaya ¢ikan sey dliimdiir.8* Diger diisiincelere

oranla bu goriis, modern bilimin 6liim anlayisina daha ¢ok hizmet etmektedir.

Materyalist felsefenin Ilk Cag’daki son filozofu Epikuros, her ne kadar atomcu goriisiin
kurucusu olan Demokritos’un izinden ilerlese de, materyalizmi kat1 bir determinizmden
kurtararak, maddenin devingenligi konusuna daha ileri bir agiklama getirir. Demokritos’a
gore atomlarin hareketleri zorunlu yasalar tarafindan belirlenirken Epikuros bdylesine
mutlak bir zorunlulugu kabul etmez.8? Epikuros, atomlarin asagiya dogru hareket ederken
dogalar1 geregi yonlerinden kiiciik bir sapma gosterdiklerini ileri siirmektedir. Bu sapma
sonucu atomlarin yonleri degiseceginden her sey belirlenmis olamaz. Dolayisiyla

gelecekteki olaylarin akis1 6nceden saptanamaz.

Evrende maddeden baska bir sey olmadigini savunan Epikuros, ruhu belirli tiir, ¢ok ince
atomlarin, belirli bigimde bir araya gelmesi olarak tanimlamaktadir. Oliim, ruhu olusturan
atomal birligin ¢o6ziilmesi, dagilmasidir. Epikuros felsefesinde yasam, 6liim karsisindaki
tistiinliigiinii korumaktadir. Yasam ister aci ister mutlulukla dolu olsun inkar edilemeyecek
en degerli seydir.®® Menoikeus’a Mektup baslikli denemesinde 6liim olgusuna yaklasimini

su sekilde dile getirir:

“Oliimiin bizim i¢in higbir sey olmadig: diisiincesine kendini alistir. Ciinkii
iyilik ve kétiiliik duyularda vardir. Oliim ise duyulardan yoksun olmadir.
Boylece Oliimiin bizim i¢in higcbir sey olmadigi diisiincesi ki dogrusu da
budur, 6limli yasami keyifli kilar, ona sonsuz bir zaman ekleyerek degil,

oliimsiizliik 6zlemini ortadan kaldirarak.”%*

Ludwig Feuerbach, Epikuros’un diisiincelerini destekler nitelikte; bireyin sonunun veya
yok olusunun, bizatihi kendisi i¢in var olmadigindan, birey adina herhangi bir gerceklik
degeri tasimadigim belirtir.®® Higlik olarak algilanan 6liim karsisinda insamin korkuya

kapilmasi yersizdir. Epikuros’a gore oliimii uykuya dalmaktan daha korkutucu bir olay

81 Ahmet Cevizci, Felsefe Tarihi, Say Yayinlari, Istanbul, 2012, s. 62.

8 Sapma (declinaison) hakkinda daha ayrintili bilgi igin bkz. Georges Cogniot, flk¢ag Materyalizmi (Yunan-Roma),
(Cev. Segkin Selvi), Sarmal Yayinevi, Istanbul, 1992, s. 85-88; Ahmet Arslan, llk¢ag Felsefe Tarihi, Cilt 4, Istanbul Bilgi
Universitesi Yaynlari, Istanbul, 2008, s. 81-83.

8 Tuncar Tugcu, Bat1 Felsefesi Tarihi, Alesta Yayinlari, Ankara, 2000, s. 163-164.

8 Okten, a.g.e., s. 96.

8 Ag.e.,s. 190.
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olarak gormenin higbir anlami yoktur. Atomlarina dagilan seyin duyarliligi kaybolur. Ruh
biitiinliyle fiziksel atomlarin yetkin bir diizenlenisi oldugu i¢in, bu fiziksel biitiinligiin
parcalanirken yasantilanmasi, yok olurken bilincinde olunmasi olanaksizdir.2® Epikuros
kisinin 6liimiin ac1 vereceginden degil de, bu olgunun kagilmaz olusundan korkmasini da
sacma olarak nitelendirir. Zira “gerceklestiginde bir kotiiliigli dokunmayan seyi ya

dokunursa diye beklemek, bosuna iiziilmektir.”®’

Epikuros’un Ogretilerini siirdiiren Lucretius’a gore ruh, bedeninkilere benzer, ancak
onlardan boyutlarinin kiigiikliigli, daha ince ve hizli olusu ile ayrilan atomlarin
birlesmesinden meydana gelir. Oliim esnasinda algilarin azalmasinin nedeni ruhun sonlu
bir yapiya sahip olmasidir. Dogumdan once varligi kadar yasamaya devam etmesi de
miimkiin degildir. Lucretius agisindan 6liim kayitsiz kalinmasi gereken bir durumdur. De
Rerum Natura adli eserinde bu yaklasimini séyle dile getirir: “Bugiinden gegmise
baktigimizda dogumumuzdan 6nceki zamanin bize bir sey yapmadigi aciktir, bu nedenle
doga o6limiimiizden sonraki zamani benzer bir nitelikle (zarar vermeyecek sekilde) bize

sunar.”88

Oliimiin bize bir sey ifade etmedigi, bizi ilgilendirmedigi sonucuna varan Lucretius, kisiyi
oliimle baristirmak istemektedir: Ona gore, ruh beden olmadan var olamayacag igin ruha
higbir sey olmaz ve beden de ruh olmadan higbir sey hissetmez. Oliimle beraber kisinin
kendiligi ortadan kalkacagindan, sonrasinda higbir sey ona zarar veremez. Oliimii bir
yasam alan1 olarak adlandirmak hatalidir. Bu olgu gerceklestiginde kisi higbir
duyumlamaya sahip olamayacagindan sonrasinda cezalandirma olacagini diisiinenler
yanilmaktadir. Oliim &tesinde gergeklesecegi diisiiniilen iskenceler, aslinda insanin

hayattayken yasadiklaridir.®

Lucretius yoksunluk kaynagi olarak gordiigii 6liimiin insani ilgilendirmeyecegi yargisina
varsa da Heidegger gibi bir¢ok varolusgu diisliniir bagli basina 6lim kavraminin
icsellestirilmesi gerektigini, boylelikle insan hayatinin anlamlandirilabilecegi kanisini tasir.

Heidegger’e gore Olim bilinci, insani glinliik varolusun siradanhigindan kurtarir, 6z-

8 Giiglii, “Oliim Korkusu”, a.g.e., s. 1093.

87 Okten, a.g.e., s. 96.

8 Mustafa Cakmak, “Epikiir ve Lukretius’un Oliim ve Yokluk Algilara Dair Bir Degerlendirme”, Beytulhikme: An
International Journal of Philosophy, Volume 8, Issue 1, 2018, s. 364.

8 Warren Shibles, a.g.e., s. 123-125.
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farkindalig giiclendirerek bireyselligi kazandirir.*® O insanin sonlu varligini, 6liim korkusu
ile kusatilan karanlik ortasindaki zamansal bir varlik olarak yorumlamaktadir. insan “bitise
dogru varlik”®! oldugunu fark ettiginde bir ugurumun 6niindeki i¢ bulant1 haline girer ve
varlik suurunu bu i¢ bulantidan ¢ikarir. G6zii daima gelecege, sonlu varliginin bekledigi

ucuruma cevrilidir. Bu yiizden insanin var olusu yok olmanin bulantisindan dogmaktadir.?

Heidegger’in oliimiin hayatin akisina anlam katti§1 goriisiine tam bir karsitlikla kendi
diisiincesini kuran Sartre’ye gore Oliim, sagmayir doguran salt digsal bir sirhiliktir.
Olanaklari, olanaksizliga ceviren bir duvardir. Insanin “bitise dogru varlik” olusu yasami
anlamsizliga mahkim etmektedir. Ona gore dogmus oldugumuz sagma ve Olecegimiz
sagmadir. Oliim yasama anlam yiikleyebilecek bir olgu degildir. “Bir anlam, ancak bizatihi
oznellikten gelebilir. Oliim 6zgiirliigiimiiz temelinde belirmedigine gére yapabilecegimiz
tek sey, yasami her tiirlii imleminden soymaktir.”®® Oliim, ge¢mise anlamini verecek olan
gelecegi, merhametsizce katlederek yasamin alabilecegi her tiirlii anlami yok etmektedir.
Buna gore ne kendi varligina gerekli bir sebep, ne de yasamina bir aciklama getiremeyen
insanin bunlardan bir kurtulus caresi olarak Oliimii se¢cmesi i¢in de bir neden
bulunmamaktadir. Intihar bir ¢dziim olmayacaktir. Insanin sagmadan kurtulamayacagina
dikkat ¢eken Sartre’ye gore, “Herhangi bir hayatin hikdyesi, bir basarisizligin
hikayesidir.”%

Sartre acisindan Tanri fikri “kendini eksiklik ve yokluk mekani olarak goren insanin,
varligim1 tamamlamak ve yine kendisi ile biitiinlesmek imkanini bu diinyada bulamayinca
Ote diinya planinda bu durumun gergeklesebilecegini diisiindiigli bir ideal ve askin varlik
hayal etmesi ile belirir.”®® Boylece Tanr1 insan1 degil, insan Tanr1’y1 yaratir. Dolayistyla
Sartre i¢in Tanri fikrinin beraberinde gelen 6liim sonrasina iligkin tezler de kendiliginden
cliriir. Dinler 6liimiin sagmaligini gizlemek adina insanlar1 yalanlarla oyalamaktadir. Oliim
sonrasina iliskin sunulan vaatlerin tiimii safsatadan ibarettir. Bilinen ve yasanilan hayat

disinda baska bir hayattan s6z edilemez.

% Biiyiikdiivenci, a.g.e., s. 41.

91 Bkz. Martin Heidegger, Variik ve Zaman, (Cev. Kaan Okten), Alfa Yayinlari, istanbul, 2018, s. 368-374.

92 Mehmet Vural, Hilmi Ziya Ulken’in Varlik Felsefesi, Beyaz Kule Yayinlari, Ankara 2009, s. 106.

9 Okten, a.g.e., S. 252.

% Kenan Giirsoy, J. P. Sartre Ateizminin Dogurdugu Problemler, Aktif Diisiince Yayinlari, Ankara, 2015, s. 99.
% Age.,s. 4l
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Camus’un felsefesi, sagmaya karsin yasamak i¢in bir ¢6ziim bulma arayisidir. Sartre 6lim
ile ilgili negatif bir tavir takinsa da, Camus bu gerceklige daha pozitif bir bakis agisiyla
yaklagsmaktadir. Camus’a gore sagmay1 ortaya c¢ikaran en Oonemli sebep kaderin insani
gotiirecegi son durak olan o&liim ve onunla alakali diisiincelerdir. O, yasamanin
manasizligint ve degersizligini diislinmenin her zaman miimkiin oldugunu, ancak hangi
kosulda olursa olsun hayatin yasamaya deger oldugunu savunmaktadir. Yasamin
sagmaliginin anlasilmast bir son degil, baslangi¢tir. Sagma, biitiin biiyiik diislincelerin
baslangicindaki gercgekliktir. Kagmak yerine bu gergekligi kucaklayan insan, hayatina ve
benligine baglanacaktir. Insan1 kurtulusa gotiren yol, 6liimlii ve sagma yasamin
kabullenilmesi ve bu kabullenmenin yasama sevinci haline doniismesini saglamaktir.

Giizel olan yasadigimiz hayattir ve bu hayat disinda kurtulus miimkiin degildir.%

Oliimiin bir nihayet oldugu fikrini yalmzca Bati felsefesi ile siirlandirmak yanlis
olacaktir. islam felsefe tarihinde bir okul kuramamis olsa da Dehriyytin ekolii 6liim sonras1
baska bir hayatin varligim1 diger bir deyisle ahiret inancim1 reddetmektedir. En meshur
temsilcisi Ibnii’r Ravendi olan Dehriyye, yegine gercegin madde oldugunu, ruhun ve
Tanri’nin var olmadigi savunan materyalist felsefe akimidir. Bu goriislerinden dolay1
Dehriler; Zanadika (Zindiklar), Duyumcular (Hissiyyun), Miilhitler ve Muattila (Ateistler),
Maddiyyun (Materyalistler) gibi degisik sekillerde isimlendirilmislerdir.%’

Batiniler arasinda gizlenmeye mecbur kalan Dehriler, Islim inang esaslarma meydan
okumaktadir. Dehriyye’ye gore, her varlik bir bakima maddidir, maddeden ayri ve
bagimsiz bir ruh yoktur. Kainat ve Tanr birdir, kdinattan ayri, bilingli ve irade sahibi bir
yaratict yoktur. Insamin varhi@ kiilli varligin bir sonucu olarak ortaya ¢ikmaktadir. insan
ruhu 6liimden sonra miistakil olarak devam etmeyip kiilli varliga karisir.®® Din konusunda
derin siiphe uyandiran Dehriyyun, zaman ile maddenin ebediligini ileri siirerek, diinyadaki
hadiselerin  tabiat kanunlarina uymak sureti ile meydana geldigi gOriistini

benimsemektedir.

% Yasemin Akis Yaman, “Camus: Yasam ve Oliim Felsefesi”, Yasam ve Oliim Felsefesi, (Ed. A. Kadir Ciigen), Sentez
Yaymecilik, Ankara, 2017, s. 369.

97 Hiiseyin Karaman, “Dehriyytn ve Tabiiyyin Ekolleri”, Isidm Felsefe Tarihi 1, (Ed. Bayram Ali Cetinkaya), Grafiker
Yaynlari, Ankara, 2012, s. 55.

% Taylan, a.g.e., s. 133.
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Oliim sonras1 yokluk yanlilarinin diisiinceleri, ihtiyatli bir sekilde degerlendirmeye tabi
tutuldugunda bazi argiimanlarin saglam ve ikna edici olmadig1 goriilmektedir. Ornegin
materyalistlerin goriisleri insan1 dar bir kaliba hapsetmeye yoneliktir. Bu diisiincenin en
tehlikeli cephesi, biitiin insani duygularin bedenden c¢ikmis oldugunu iddia etmesi,
izahlarin1 buna gore yapmasidir. Zira bdyle bir diislince bedeni duygularin haricindeki
hicbir duyguya yani ruhi ve ahlaki degerlere hayat hakki tanimamaktadir. Ruhu bir madde
olarak miitalaa etmeleri, bedenin faal bir unsur olarak rol oynadig1 kiigiik bir kismi1 i¢in
dogru olabilir. Ancak ruhun diger yonleri i¢in bu goriis dogru degildir. Ciinkii bir insan,
sadece diger insanlardan farkli olmakla kalmayip, ayni kisi olsa dahi, sartlar tamamen ayni
oldugu halde gesitli farkliliklar arz etmekte, kendi kendisinden dahi ayrilmaktadir.®® Ayrica
metafizik boyutlar1 yadsinan insanin tedirginlik, tmitsizlik gibi olumsuz psikolojik

durumlarla karsilagsmasi kaginilmazdir.

2.2. Oliim Sonrasi Yasam

Baslangictan bu yana insanoglunun, ruhun 6liimsiiz bir yaninin bulundugu, daha da Gtesi
O0limden sonra hayatin var oldugu yani bir c¢esit beka diisiincesine sahip oldugu
bilinmektedir. Yapilan arkeolojik kazilarda tarih 6ncesi zamanlardan beri mezara konulan
yiyecekler, cesitli ziynet esyalari, aletler ve benzeri nesneler bu goriisii destekler

niteliktedir. Oliimiin bir son olmadig: anlayisi, yokluk fikrinden ¢ok daha eskidir.

Canli varligin canliligin1 kaybetmesi, cansiz olma durumuna gegis olarak tanimlanan 6liim,
inang sistemlerine gore bu diinya i¢in gegerli bir durumdur, baska diinyalar i¢in gegerli
degildir. Semavi dinler ve bazi inang sistemleri, Oliimden sonra hayat anlayigini
benimsediklerinden o6liimi, diger yasam tarzi i¢in bir baslangi¢ olarak kabul etmektedir.
Bu goriise gore ote diinyadaki yasami saglayan sey beden degil, ruhtur. Bu durumda
6limden sonra hayat anlayisin1 kabul eden din ya da inang sistemleri, 6liimsiiz bir ruh
diisiincesini de icerisinde barindirmaktadir.’®® Ornegin Islamiyet’ten dnce geleneksel Tiirk
dinini ele aldigimizda 6liim olgusu, ger¢eklesmesi gereken ilahi bir is, sert ve tabiat disi bir
hal olarak karsimiza c¢ikar. Tirkler, maddi olan her seyin ruhu olduguna, insanlarin

yaptiklari seylerin de ruhu bulunduguna, ruhlarin kétii ve 1yi olarak ikiye ayrildigina inanir.

?9 Muhammed Kutub, Isldm ve Materyalizme Gére Insan, (Cev. Kemal Sandik¢i ve M. Akif Aydin), Samil Yayinlari,
Istanbul, s. 92-93.
100 Ciicen, a.g.e., s. 15.
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Onlara gére ruhlar, diri ve ebedidir.®® Geleneksel Tiirk dininde oldugu gibi Hristiyan
teolojide de Olimsiliz bir ruh anlayigi hakimdir. Hristiyanlikta 6liim, insanin sonsuz
yasamini degil, bedene bagli, diinyevi yasamii yok etmektedir. Oliim insan1 zaman ve
mekandan smirli yasamdan kurtararak ebediyete, sonsuz bir hiirriyete kavusturmaktadir.
Hristiyan inancinda ruh, bedende mukimdir lakin bedene ait bir par¢a degildir. Ruhun ilahi
aleme intikal etmesi i¢in bedeni terk etmesi, ruh-beden ¢eligkisinin ¢oziilmesi gerekir.
Ruhun bedende oldugu siire boyunca, Tanri’dan uzak kaldigma inanilir. Oliim ile beraber

ruh 6liimsiizliige ve Tanr1’ya ulagir.1%?

Dinler tarihinin yan1 sira felsefe tarihinde de Descartes, ibn Sina, Fahreddin Razi gibi
birgok filozof, 6liim sonrasinda ruhun yasamini siirdiirecegi fikrini benimsemektedir. Bu
goriisii savunan disiiniirler, ruhun yok olmazligina, dlimden sonra da kisisel kimligin
korunarak devam edecegine vurgu yapmaktadir. Ruhun Oliimsiizliigli anlayisi, insanin
kesintisiz suur niteliklerine sahip olan gergek varliginin beden degil, ruh oldugu esasina
dayanir. Ruh basit, boliinmez, sonsuz, kendi kendine kaim bir cevher olarak tanimlanir.
Dolayisiyla bu niteliklere sahip bir ruhun yok olmasi diisiiniilemeyeceginden oliimsiizliigii
giivence altina alinir.!% Diger bir deyisle 6liim, varolus geregi zamansal sinir1 olmayan

ruhu sekteye ugratamayacaktir. Alman diisiiniirii Fichte’nin ifadesiyle;

“Oliim, herhangi bir diger goriiniis gibi bir goriiniistiir. Ne var ki higbir
goriinlis Ben’i etkileyemez. Sadece Ben’i etkileyebilecegi diisiintildiigiinde
oliim korkutucu bir 6zellige sahip olur. Oysa kendi bagimsizligini hisseden
biri, 6liimiin Ben’i etkileyebilecegini fiziksel olarak olanaksiz bulacaktir.
Boyle bir kimse igin 6liim, belirli bir goriiniisler dizisinin sona ermesinden
fazla bir sey degildir. O, bu dizi sona erdikten sonra neyin gelecegini bilmez
ve bu onun sikintilarinin en Onemsizidir. Onun bildigi sey onun var

olacagidir.”104

Oliimden sonraki varolusa dair ilk ontolojik deliller Platon’un diyaloglarinda

bulunmaktadir. Platon’a gore Oliim, ruhun tenden kurtulusu, daha yiliksek bir yasam

101 Kijgiik vd., a.g.e., s. 119-120.

102 Ozkan, a.g.e., s. 246-250.

103 Vecihi Sénmez, “Islam Diisiincesinde Ruh’un Oliimsiizliigii Problemi”, Yiiziincii Yil Universitesi SBE Dergisi, Sayi
18, 2010, s. 178.

104 Eviip Ali Kihigaslan ve Giiclii Atesoglu, Fichte-Alman Idealizmi 1, Dogu Bat1 Yayinlari, Ankara, 2006, s. 254.
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formuna ulasmasidir. Oliimiin, ebedi ruhun {izerinde hicbir etkisi yoktur, sadece bedenin
fonksiyonlarin1 sona erdirebilir.!®® Basta Phaidon olmak iizere Devlet ve Phaidros’ta

106 ryhun,

idealar diinyasindan yeryiiziine inen ve tanrisal bir kaynaktan ortaya c¢ikan
Oliimsiiz yani kendi basina varolan bir cevher oldugunu dort kanitla ispatlamaya calisir.
Heraklitosgu ‘zitlarin uyumu’ ilkesinden yola ¢ikan Platon, sicak soguk karsithiginda
oldugu gibi hayat ve 6liim arasinda da birinden 6tekine dontisiimlii ve araliksiz bir gegis
siireci yasandig1 yargisina varir. Oliim hayattan geldigi gibi hayatta dliimden gelmektedir.
Ona gore karsitlarin birbirinden tiiremesi, olus ve yok olus siirecini devam ettirir. Zira
stirecin tek tarafli olmasi, ruhlarin miitemadiyen bu diinyay1 terk edecegi ve yeryiiziinde
hi¢bir ruhun bulunmayacagi anlamina gelir. Platon’un bu konu ile ilgili 6ne siirdiigii diger
kanit, ruhun ezeli olusunu yani 6nceden de var oldugunu ispatlamaya yoneliktir. Gegmiste
varligl zarurl goriilmeyen bir seyin gelecekte zarurl olarak var olacagimi diisiinmek
mimkiin degildir. Ruhun var olmak i¢in bedene muhtag olmadig1 diisiincesi, dogumdan
once oldugu gibi, 6liimden sonra da var olacagi sonucunu ortaya ¢ikarir. Platon’un {igiincii
kaniti, ruhun kendiliginden hareketin ilkesi, baska bir ifadeyle dogal siirecin kaynagi
olmasidir. Buradan da ruhun yok olmayan, basit ve pargalardan olusmayan cevher oldugu
anlasilir. Ancak farkli unsurlardan meydana gelen beden, 6liim olgusuna yenik diisebilir.
Birlesik bir yapis1 olmayan ruhun yok olmasi imkéansizdir.!%” Platon’un son kaniti, ruhun
sazin akordu gibi bir epifenomen olmadigidir. Sazin tellerinin kirilmasiyla akort ortadan
kalkabilir, ancak ruhun bedeni meydana getiren pargalarin bir orani1 olmadig: i¢in bedenin

dagilmasinin ardindan ortadan kalkmasi s6z konusu degildir.1%8

Platon’un ruhun basit bir cevher oldugu goriisii hem Batili hem de Miisliiman filozoflar
tarafindan benimsenmektedir. Varligini devam ettirmek igin bagka bir seye ihtiyac
olmayan cevherin yok olmayacag fikri, ruhun Oliimsiizliigiinii savunan filozoflarin

basvurdugu en énemli kanitlar arasinda yer alir.*®®

Platoncu gelenegi takip ederek ruhun bedenden bagimsiz, ayri bir cevher oldugunu 6ne

stiren isimlerden biri Farabi’dir. Onun, ruhu bir cevher olarak tarif etmesinin nedeni

105 Bkz. Mustafa Kaya, “Platon’un Ruh Kurami”, 4fyon Kocatepe Universitesi Sosyal Bilimler Dergisi, Cilt XV, Say1 1,
2013, s. 173-181.

106 Platon, “Ruhun Oliimsiizliigii”, Din Felsefesine Dair Okumalar 11, (Der. Recep Alpyagil), iz Yayncilik, Istanbul,
2012, s. 635.

107 Turan Kog, Oliimsiizliik Diisiincesi, iz Yaymecilik, Istanbul, 2005, s. 26-29.

108 Ahmet Arslan, flkcag Felsefe Tarihi 2, Istanbul Bilgi Universitesi Yaymlari, Istanbul, 2018, s. 366.

19 Kog, a.g.e., s. 38.
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akletme yetisidir. Ruhun maddeye bagimli olmadigimi1 kabul eden Farabi’nin, bedenden
once varliglr konusunda Platon’dan ayrilarak Aristo’nun ruh anlayisinin etkisinde kaldigi
goriilmektedir. Ona gore ruh, dogas1 geregi maddede mahal bulmaktadir. i1k asamada var
olmak i¢in bedene ihtiya¢ duyan ruh, sonrasinda varligini devam ettirebilmek i¢in bedene
muhtag degildir. Farabi, ruhun 6liimsiizligiinii akli tekamiil stirecine bagl olarak kazanilan
bir durum olarak telakki etmektedir. Ancak akli ve ameli yetkinlige erisen ruh, bedenin
6liimiinden sonra mevcudiyetini siirdiirebilir. Bu mertebeyi kazanan ruh, 6liimle birlikte
yok olmayacak, Tanri’nin adaleti geregi diinyada yasadiklarimin ve yasattiklarinin

karsiligini gorecektir. !0

Ibn Sina da ruhun maddeden ayrik, tek basma var olabilen basit bir cevher oldugunu

savunmaktadir:

“Farz edelim ki bir kimse yetigkin olarak yaratilmis olsun; fakat dyle bir
vaziyettedir ki, bedeni hig¢bir seye temas etmez ve dis diinyadaki hicbir seyi
idrak edemeyecegi bir boslugun i¢inde dogmustur. Ve yine farz edelim ki o,
kendi bedenini dahi gdéremiyor ve viicudunun organlariin birbirine
dokunmas1 onlenmistir; bdylece her ne olursa olsun hi¢bir duyu algisina
sahip degildir. Boyle bir kisi dis diinya ile ilgili hi¢bir sey bilemez ve hatta
kendi bedeninin varligi hakkinda bile bir sey One siiremez; fakat yine de
kendi benliginin, tamamen ruhi bir nesne olarak varligmin farkindadir. O

halde ruh, bedenden miistakil bir cevherdir.”**

el-Adhaviyye fi’'l Me’dd adli eserinde “akleden nefis (ruh)” adi verilen insan ruhunun
maddeye ickin ve cisme bagimli olmadigini nedenleriyle izah etmektedir: Ona gore
maddenin zorunlu olarak sonlulugu sabit oldugundan sonsuz bir giicii i¢inde barindirmast
miimkiin degildir. Oysa ruhun akli kavramlar1 algilama giicii sonsuzdur. Diger yandan ruh,
akli islevini tek basina gerceklestirerek kendinden baska hicbir alete ihtiyag
duymamaktadir. Islevini bizzat kendisi gerceklestirebiliyorsa ruh, kendi kendine yeten
bagimsiz bir varliga sahiptir. Ayni sekilde ruhun bedene bagli olmasi demek yaslandikca

maddedeki duyu ve hareket giliciinlin azaldigi1 gibi ruhun akletme giicliniin de azalacagi

110 \Mehmet Ata Az, “Farébi’de Ruhun Oliimsiizliigii Meselesi”, Turki§h Studies, Volume 12/20, 2017, s. 89-90.
11 Mian M. Serif, Islém Diisiince Tarihi, (Cev. Osman Bilen), Cilt 1, Insan Yayinlari, Istanbul, 2014, s. 617-618.
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anlamma gelir. Ancak ilerleyen yaslarda, beden zaafa ugradik¢a aklin daha ¢ok gii¢

kazandig1 asikardir.!?

Ibn Sina, Farabi gibi ruhun bedenden énce varliginin imkansiz olduguna kanaat getirir.
Ona gore insanlarin ruhlart mahiyet ve tiir olarak birdir. Bedenden 6nce var olmalari,
aralarinda g¢okluk olusmasi ya da tiim ruhlarin tek bir ruh halinde bulunmasi1 demektir ki bu
da bir celiskidir.'®* O, ruhun bedenle birlikte yaratildigim, o6ncesinde ferdi bir

mevcudiyetinin olmadigini ileri stirer.

Farabi’den ayrildigi en onemli nokta, ruhun mertebesi ne olursa olsun oliimsiiz olacagi
diisiincesidir. Ibn Sina, insanin 6ziinii olusturan ruh cevherinin baki oldugunu birkag delille
temellendirir: Ruh basittir, bozulmasi ve dagilmasi miimkiin degildir. Madde gibi birlesik
bir yapiya sahip olmadigindan ve ziddi bulunmadigindan terkibin bozulmasi ruhu
etkilemeyecektir. Fiilleri agisindan ruh, bedenden ayridir. Ruh bedeni yonetme ve akletme
fiillerini yerine getirir. Bu durumda ruh bedenin bir nevi hizmetgisi, aletidir. Kisinin sahip
oldugu seyi kaybetmesi halinde kisiye zarar gelmedigi gibi aletin bozulmasi ile de ruha
herhangi bir zarar gelmeyecektir. Ruh makulatin mahalli olmasi agisindan bedenden ayri
bir varliktir. Akletme gliciine sahip ruh, kendini bildigi gibi bir seyi bildiginin de
farkindadir. Oysa insandaki diger gili¢ler, bir organ araciligi ile bir seyi kavrayabilir.
Aracisiz bilginin kendinde oldugunu 6grendikten sonra bedenin yok olmasi ruha zarar

vermeyecektir.!14

Ibn Sind’da oldugu gibi Gazali felsefesinde de ruhun 6liimsiizliigii meselesi dnemini
korumaktadir. Gazali’ye gore ruh mekana ihtiya¢ duymayan, cisimden miicerret, bizatihi
kaim bir cevherdir. Iradesiyle hareket etme, hissetme ve akletme yetenegine sahip olmast,
ruhun araz ve cisim olmadigini, manevi bir cevher oldugunu ispatlamaktadir. Ruh bedenin
ciizleriyle birlesmedigi gibi tamamen ayr1 da degildir, bedene hakim ve faydali olmakta,
ona niifuz etmektedir. Ona gore insanin hakikatini, 6ziinii meydana getiren ruh, ezeli

degildir, sonradan yaratilmaktadir. Anne karninda viicuda getirilen ruh, varligini1 Allah’tan

AAAAA

12 Mahmut Kaya, Felsefe ve Oliim Otesi, Klasik Yaymnlari, Istanbul, 2013, s. 30-35.
113 Kaya, a.g.e., S. 23.
114 Capku, a.g.e., s. 116-117.
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benimsemektedir. Helak olmayan ruh, bedene donecegi zamani ve hasr sonrasi durumunu

seving veya hiiziin igerisinde beklemektedir.

Gazali, ruhun bedenin O6liimii sonrasinda da varligin1 devam ettirecegini dini ve akli
delillerle temellendirir: Ona goére ruhun 6liimsiiz olmamasi durumunda, cennet-cehennem,
sevap-giinah, peygamberlerin diinya ve ahiret hayatina dair tiim bildirdikleri anlamsiz ve
gecersiz olacaktir. Ayrica ruhun 6liimle birlikte yok olmasi, peygamberlerin fani diinya
icin gonderildigi anlamini tasiyacak ve bu dini inanci sarsacaktir. “Allah yolunda
oldiiriilenleri 6lii sanmayin, aksine onlar diridirler. Rableri katinda Allah i, Litfundan

99115

kendilerine verdigi nimetlerin sevincini yasayarak riziklandirilmaktadirlar. ayeti hay

olan ruhun 6lmeyecegini kanitlamaktadir.

Gazali’nin birgok Islam diisiiniirii ile bagdasan akli delilleri s6yle siralanabilir: Ruh gesitli
unsurlardan olusmamistir ve mekana bagli degildir. Dolayisiyla mekandan miinezzeh olan
sey bakidir. Var olabilmek i¢in herhangi bir sarta ihtiya¢ duymamasi, ruhun yok olmaz
cinsten bir cevher oldugunu gosterir.!'® Kiilli suretleri kabul etmesi, hareket ve fiilin

kaynagi olmasi ruhun dliimsiizliigiiniin isaretidir.*!’

fbn Riisd felsefesinde ruh, Gazali ve ibn Sina’nm “kendi basina var olabilen gayri maddi
cevher” tamimlarindan oldukca uzaktir. ibn Riisd, ruhu organ sahibi dogal cismin ilk fiili,
yetkinligi ve sureti olarak ifade etmektedir. O, suretin maddesiz diisiiniilemeyecegi gibi
ruhun da bedenden 6nce var olmayacagimi goriisiinii benimsemektedir. Ruh, fail ya da
hareket ettiren, stiret ve gaye olmak iizere iic anlamda da bedenin sebebidir.!'® ibn Riisd,
ruh-beden iligkisini suret kavramindan yola ¢ikarak ayrik suretlerin maddeyle olan iliskisi
tizerinden agiklamaktadir. Tabii-organik cisim yani beden maddeye, onun yetkinligi olan
ruh ise surete karsilik gelir. Ayrik suretin madde ile olan iligkisi suretin maddeye nispeti
seklinde degil, cismin ayrik surete nispeti seklindedir. Ciinkii madde-suret iliskisinde bir
terkip mevcuttur ve terkibe katilan unsurlarin birbirinden ayrilmasi, biri olmadan digerinin
bulunmasi miimkiin degildir. Ayrik suret-madde iliskisinde ise bdyle bir durumdan

bahsetmek kisiyi yanlisa siiriikleyecektir. Oyleyse ruh-beden iliskisinde bir terkip degil

115 Al-{ imréan 3/169.

116 Mustafa Akgay, “Gazzali’de Ruh Tasavvuru”, Dini Arastrmalar, Cilt 7, Say1 21, 2005, s. 111-112,

17 Kog, a.g.e., s. 41.

18 Atilla Arkan, Dogu’dan Bati’ya Diisiincenin Seriiveni, (Ed. Bayram Ali Cetinkaya), Cilt 7, insan Yayinlari, Istanbul,
2015, s. 667-668.
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ittisal s6z konusudur. Bu da bedenin yok olmasindan yani 6limden sonra ruhun yok
olmasini gerektiren bir durumun olmayacag manasma gelir.!'® Ayrica Ibn Riisd’e gore
ruh-beden ikilisinde 6ncelik ruha aittir. Ciinkii bedeni bireysellestiren ve yetkinlestiren sey

ruhtur.

Ruhun yok olmaz tiirden bir cevher oldugu gériisii, Islam felsefesinde oldugu kadar Bati
felsefesinde de kabul gérmektedir. Bunun en giizel 6rneklerinden biri Modern Cag’da one
cikan Fransiz diisiiniir Rene Descartes’tir. Descartes’e gore ruh ve madde temel 6zellikleri
bakimindan birbirleriyle uyusmayan iki cevherdir. Maddenin ruhu olmadig: gibi ruhun da
maddi higbir yan1 yoktur. Her cevherin kendine has bir sifati vardir. Maddenin sifat1 yer
kaplama, ruhun sifati ise diisiinmedir. Uzamsiz ruh, boliinmez bir biitiindiir. Bunlara ek
olarak ruh, insandan bagka hi¢bir varlikta bulunmamaktadir. Tanri’nin yarattigi hayvanlar

canli birer makineden ibarettir.

Descartes ruhu, Ibn Sind gibi kendi varligini aracisiz algilayabilen, dogrudan dogruya
tasavvur edebilen bir varlik olarak nitelendirir. Insan ruhu ve bedeni iki ayr1 cevher
oldugundan ruh, var olabilmek i¢in bedene gereksinim duymamaktadir. Ayrica ruh
bedenden once de mevcuttur. Bu agidan her ikisinin fonksiyonlar1 birbirinden farklidir.
Insan herhangi bir maddenin var olup olmadigindan kuskulanabilir lakin
kuskulanamayacagi yegane sey ruhtur. Uyku sirasinda beden hareketsiz kalsa da biling hali
devam ettigi i¢in kisinin riilya gérmesi, ruhun bedenden miistakil oldugunu gosterir. Ona
gore, nefes alan, yiiriiyen, beslenen bedendir. Bedenin hareketini saglayan ve ona sicaklik
veren de kanin sinirlere ve kasa olan etkisidir. Idrak eden, hisseden ve hilkkmedense ruhtur.
Ruh var olabilmek i¢in bedene gereksinim duymasa da cesitli duyumlari, iziintiileri,

neseleri vs. anlayabilmek igin bedenle bir arada bulunmak mecburiyetindedir.

Descartes’e gore 6liim, ruhun bedenden ayrilmasi degil, bedene canlilik ve sicaklik veren
kanin, kalp tarafindan pompalanamamasinin bir neticesidir. Kan dolagiminin sona ermesi
viicudun sicakligin1 kaybetmesine ve dolayisiyla ruhun bedenden ayrilmasina sebep olur.
Ruh beden harap olduktan sonra da yasamini devam ettirir. Ruhun bedenle birlikteligi,
beyinde gergeklestigi yani ruh bedenle beyin araciligiyla ilgi kurdugu i¢in bedenin harap

olmasi ruhun da yok olmasini gerektirmez. Descartes Tanr1’nin 6zii ile ruhun 6zii arasinda

119 Hiiseyin Sarioglu, [slam Felsefesi Tarihi 2, (Ed. Bayram Ali Cetinkaya), Grafiker Yayinlari, Ankara, 2012, s. 87.
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bir baglant1 olduguna inanir. Ona gore ruh, Tanri’nin aklinin bir pargasidir. Ruhun ezeli

olmasi da bundan kaynaklanmaktadir.?

Felsefi alanda ¢okca tartisilan ve cesitli dayanaklarla ispatlanmaya ¢alisilan ruhun
oliimsiizliigii meselesini ibn Sina, Gazali, Descartes gibi isimlerle siirlandirmak miimkiin
degildir. Misal verdigimiz diisiiniirler, ruha yiikledikleri mana itibariyle 6liimiin insan igin
bir son olmadigini fikrini gozler 6niine sermektedir. Bu goriisii destekleyen filozoflarin en
onemli ortak noktasi, insan1 insan yapan seyin beden degil ruh oldugu diislincesiyle yola
cikmalaridir. Hayat ilkesi olarak kabul edilen ruh, genis yetkilerle donatilmig gériilmez bir
cevherdir. Bedenin efendisi konumunda yani bedene kiyasla daha tistiin bir statiidedir. Ruh
kisisel kimligin merkezidir ve O6lim sonrasinda da bu 6zelligini koruyarak yasamini

surdirecektir.

Oliimden sonra yasam, 6liimsiiz bir ruh anlayisinin yani sira bu yasamin gececegi bir
mekanin olmasi gerektigi fikrini de giindeme getirir. Beden ceset olarak bu diinyada
kalirken baki olan ruhun ne durumda olacagi ve gidecegi yer kisacasi gelecegi merak
uyandirmaktadir. Ote diinya fikrinde uzlasan filozoflar, onun nasillig1 konusunda bazen
birbirini destekler nitelikte bazen de birbirinin ziddi1 olan diisiinceler One siirmektedir.
Genis bir perspektiften bakildiginda oradaki hayatin ruhani olarak devam edecegine ya da

dirilis sonrasinda o diinyaya has bir beden verilecegine inanilmaktadir.

Ruhun 6liimsiizliigiine dair sundugu delilleri bir¢ok diisiiniir tarafindan kabul géren Platon
dairesel olarak tekrarlanan bir 6te diinya yani ahiret anlayisini benimsemektedir. Platon’a
gore Olim, gergek ve mutlu bir yasamin baglangicidir. Lakin her ruh 6lim sonrasinda
mutlulugu elde edemeyecektir. Tanrilar diyarina ancak saflagan, bilgelik kazanan ruhlar
ulasabilir. Duyular evreninde bedenin sehevi istekleriyle hareket edenler, viicudunu
onceleyenler ruh bedenden ayrildiginda bedenle birlikte elde ettigi zevklerden yoksun
kalmanin {iziintlisiinii yasayacaktir. Sonug olarak bedene duyulan bu sevgi kisinin tekrar
baska bir bedene bagimli olmasina sebep olacaktir. Ona gore, diinyada zulmeden, kotiiliigii
aligkanlik edinen, zevke diiskiin ve aggdzli ruhlar kuzgun, kurt bedenlerine girerek

yerylizline geri donecektir.

120 H. Omer Ozden, Dogu'dan Bati’ya Diisiincenin Seriiveni, (Ed. Bayram Ali Cetinkaya), Cilt 3, Insan Yaymlari,
Istanbul, 2015, s. 43-47.
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Platon, “Hades” olarak adlandirdigi 6te diinyaya dair fikirlerini “Armies oglu Er”
hikayesiyle aktarir. Oliim sonrasinda Hades’e giden ruhlar yargiclar tarafindan sorguya
cekilir. Fenomenler diinyasinda erdemli ve dogru bir sekilde yasayarak kendini arindiran
ruhlar, tanrilar tarafindan karsilanacak ve mutluluk iilkesine hemen ulastirilacaktir.
Yalnizca erdem ve iyilik ile kusanmig ruhlar tekrar diinyaya gelme eziyetinden kurtulabilir.
Haksizlik, ahlaksizlik gibi kotiiliiklere bulasan ruhlar, uzun siiren cezalara c¢arptirilarak
yaptiklarinin  bedelini 6deyecek ve bir melegin Onciiliigiinde yeniden diinyaya
gonderilecektir. En biiyiikk suglart isleyenler ve isledikleri suglarda israr eden ruhlar ise
Tartaros ad1 verilen derin bir ¢ukura atilacaktir.'?! Bu diisiincelerden de anlasildig iizere

Platon tenastihii (ruh gociinii) savunmaktadir.

Platon’un ruhun bir bedenden 6tekine gececegi iddiasina Farabi reddeder. Farabi’ye gore
beden 6ldiikten sonra her ruh layik oldugu bigimde yargilanacak, sonucunda ya mutluluga
kavusacak ya da mutsuzluga ugrayacaktir. Bunu adaletin geregi ve zaruri bir durum olarak

degerlendirir.?

Farabi, ahiret hayatinda mutlu olmayi ilimde yetkinlesmeye, mutsuzlugu ise cehalete
baglamaktadir. Onun diisiincesinde insanlar erdemli (iyi), fasik (kotii) ve cahil olmak {izere
ti¢ gruba ayrilir. Daha 6nce degindigimiz gibi erdemli insanlar, yani yalnizca akli ve ameli
olgunluga ulasarak oliimsiizliigii elde eden ruhlar, sonsuz mutluluga erigecektir. Teoride
bilgi ve erdemin ne oldugunu bilmesine ragmen pratige dokemeyen ve maddi hazlarmn esiri
olan kotii insanlar, sonsuz bir azap igerisinde kalacak, mutsuzluga digar olacaktir. Erdemli
insanlarin zitt1 olan cahil insanlar, maddeye tam anlamiyla bagli olduklar1 ve kendi bagina
varhgm siirdiirecek duruma gelmedikleri igin maddenin ortadan kalmasi onlarin da yok

olmasia sebebiyet verecektir.!?®

Farabi’nin ardindan el-Adhaviyye ve es-Sifd eserlerinde bedenlerden ayrilan ruhlarin
durumunu irdeleyen ve ahiret hakkindaki gériislerini dile getiren Ibn Sina’ya yer vermek

uygun olacaktir. Farabi gibi Ibn Sina’da tenasiihe karsi ¢ikmakta, bunun imkansizligini

121 Capku, a.g.e., s. 37-38.

122 Kaya, Isldm Filozoflarindan Felsefe Metinleri, s. 125.

128 Hasan Ozalp, Farabi ve Ibn Sina Diisiincesinde Mead, (Yiiksek Lisans Tezi), Cumhuriyet Universitesi SBE Felsefe ve
Din Bilimleri Anabilim Dali, Sivas, 2006, s. 107-108.
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savunmaktadir. Ona gore beden oliimii gergeklestikten sonra ruhun ne bu diinyada ne de
ote diinyada yeniden bir bedene kavusmas1 miimkiin degildir. Oliim sonras1 hayat ruhani

olarak devam edecektir.

Ibn Sina, Kur’an-1 Kerim’deki Ayetlerden yola ¢ikarak insanlarin ahiretteki hallerini; nazari
ve ameli akil yOniinden olgunluga ulasanlar, her iki akil yoniinden de olgunluga
ulagamayanlar ve her iki aklin herhangi birinde olgunluga ulasamayanlar seklinde
kategorize etmektedir.’®* Nazari ve ameli akil yoniinden olgunluga ulasanlar, 6te diinyada
mutluluktan en ¢ok payini alan ve yetkinlik acisindan en iist diizeyde yer alan ruhlardir. Bu
ruhlar daha yeryiiziinde iken duygusal hazlardan siyrilarak tercihlerini ahlaki ve akli
hazlardan yana kullanmaktadir. ilim ve Allah’mn rizasina uygun amellerle maddi Kirlerden
arindiklarindan bedenin Oliimii sonrasinda ilahi nurlar alemi ile o6diillendirilirler. “Ey
imanin huzuruna kavugan nefs! Razi edici ve razi edilmis olarak Rabbine don ve cennetime
gir!”? ayetleri Ibn SinA’nin soziinii ettigi kemale eren ruhlar ile alakalidir. Onlar Allah’in
tecellisine kavusabilmek adimna fikirlerini madde Otesi aleme yoneltir, dini gorevlerini

yalnizca Allah’in hosnutlugunu kazanabilmek i¢in ifa etmektedir.

bn Sina her iki akil yoniinden olgunluga ulasamayanlari; bile bile kendilerini armndirma
yoluna gitmeyen, dogru olmayan metafizik bilgilerle hareket eden ve bir yaratici oldugunu
inkar eden ruhlar olarak tasvir etmektedir. Hem teorik bilgilerle aydinlanmayan hem de
ameli olarak yetkinlesmeyen ruhlar, duygusal hazlara bagimli olduklari igin Glim
sonrasinda da bu hazlar1 yeniden arzulayacaktir. Lakin elde etmeleri olasi degildir. Bu
yiizden pismanlik duyacak ve sonsuza dek azap ¢ekecektir. Ibn Sina bu noktada Farabi’den
ayrilir. Farabi her ne kadar bu ruhlarin yok olacagim savunsa da ibn Sina diisiincesinde
varliga gelen ruhun yok olmasi miimkiin degildir. Onlar yetenekleri oldugu halde kasti
olarak yetkinlesmek igin g¢aba sarf etmediginden ebedi azaba ve mutsuzluga mahkim
edilecektir. Ayrica bu kisimda ibn Sin4, nazari olgunluktan ger¢ek manada haberi olmayan
“en-nufiisu’l-bulh” (kavrama yetisi zayif ) olarak adlandirdigi, ruhlardan bahsetmektedir.
Akil sagligi yerinde olmayan insanlarin ve ¢ocuklarin ruhlar1 bu kategoriye aittir.

Kastedilen bu ruhlar, yasarken duygusal hazlara yonelerek ahlaki agidan bir bozulmaya

124 Vakr’a 56/7-11: “Ve sizler ii¢ sinif oldugunuz zaman; amel defterleri sag tarafindan verilenler ne ugurlulardir onlar!
Amel defterleri sol tarafindan verilenler ne ugursuzlardir onlar! Ve o sébiklar, sabiklar (ruhi agidan en ileri diizeye
ulasan, en makbul insanlar)!”

125 Fecr 89/27-30.
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ugramadiysa Oliim sonrasinda Allah’in rahmetiyle hakiki mutluluga ulasacaktir. Diger
acidan bu ruhlar, duygusal hazlarin pesinden gidip kotii bir karakter edinirse 6liim
sonrasinda ebedi bir elem duyacaktir. Ciinkii ahirette bu ruhlarin duygusal hazlarini yerine
getirecek bir bedenleri olmayacaktir. Ayrica bu ruhlarin ameli akil yetisi ile ilgili

zayifliklarini ortadan kaldiracak hakiki mutluluga iliskin bir istegi de bulunmamaktadir.

Ibn Sina son olarak her iki aklin herhangi birinde olgunluga ulasan ruhlari, yalnizca nazari
ya da yalnizca ameli akil yoniinden kemale erenler seklinde ayirarak agiklamaya calisir.
Yalnizca nazari yonden kemale eren ruhlar, duygusal hazlara olan egilimlerinden dolay1
ruhi arinmay1 gerceklestirememektedir. Ona gore duygusal hazlara iliskin tutkular, 6lim
sonrasinda ruhlarin mutluluga ulagsmasina engel teskil etmektedir. S6zii edilen ruhlar,
duygusal hazlar1 her istediginde {iziintii duyacak ve igerisinde bulunduklar1 bu durum,
onlara ameli akil yoniinden bir ceza olacaktir. Nitekim ameli akil yoniinden olgunluga
ulagamamig olmanin verdigi liziintii bir siire sonra sona erecek ve onlar da mutluluga

kavusacaktir.

bn Sina’ya gore ameli yonden kemale eren nazari yonden olgunluga ulasamayan ruhlar,
daha bu diinyada iken duygusal hazlardan vazgegmektedir. Fakat onlar cennet mutluluguna
erisme ve cehennem azabindan kurtulma disiincesiyle ahirette duygusal hazlar
yasayacagini ummaktadir. Bu sebepledir ki onlar, gok cisimleri vasitasiyla bir siire 6lim
sonrast duygusal hazlara kavusacak ardindan akli haz olarak Allah’1 miisahede edecektir.
Onlarin g6k cisimleri araciligiyla duygusal hazlara kavusmalari, akli hazlara ulagmalari
icin bir vesiledir. Bunlar g6z Oniinde bulunduruldugunda ameli yonden kemale eren

ruhlarin azap duymayacag agikardir.'?®

Ibn Sina ile Farabi’nin ahiret anlayislarini kiyasladigimizda; ibn Sind’nin diisiince
sistemindeki nazari ve ameli akil yoniinden olgunluga ulasanlar, her iki akil yoniinden de
olgunluga ulasamayanlar ve her iki aklin herhangi birinde olgunluga ulasamayanlar
simiflandirmas: Farabi’de sirasiyla erdemli, cahil ve fasik insan gruplarina karsilik gelir.

Her iki diisiintiriin de ruhlari, bir siralamaya tabi tuttugu goriilmektedir.

126 Capku, a.g.e., 5.204-207.
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Ibn Sina’nin goriislerinden faydalanarak bu gelenegi devam ettiren bir diger filozof
Gazali’dir. Gazali’de Ibn Sina gibi cogunlukla Kur’an-1 Kerim’deki terimler iizerinden &te
diinya anlayisini aktarmaya g¢alisir. Gazali ruhlari; helak olanlar, azaba ugrayanlar, azaptan
kurtulan ancak hakiki manada mutluluga kavusamayanlar ve kurtulusa erenler seklinde
smiflandirir. Ona gore helak olan ruhlar; Allah’1 ve peygamberleri inkar edenler, Allah’tan
timidini kesenler ve Allah ile kendisi arasinda engel olusturan yani benlik duvarim
asamayanlardir. Allah’a yaklasmak ve O’nu miisahede etmek ahiretteki mutluluktur. insan
bunu ancak imani sayesinde kazanabilir. Bunlara inanmayip yalanlayanlar, ebedi olarak
Allah’1n litfundan yoksun olacaktir. Azaba ugrayan ruhlar; Allah’a ve peygamberlerine
iman ettigi halde inanglar1 dogrultusunda hareket etmeyenlerdir. Bu ruhlar Allah’a yakinlik
acisindan yetkin olmadiklari i¢in iki sekilde azap gorecektir; Allah’tan uzak kalarak 6zlem
duyacak ve cehennem atesi ile cezalandirilacaktir. Azabin derecesi inancin hangi boyutta
oldugu ve ruhun duygusal hazlara ne denli meyilli oldugu ile alakalidir. Gazali azaba
ugrayan ruhlar1 anlatirken fasik kavramimi da kullanmaktadir ve bu konuya dair sunlari dile
getirir: Ameli ve akli acidan yetkin olan insan hem alim hem de abittir. Yalnizca akli
yetkinligi olan, alim oldugu kadar fasiktir. Be sebeple gecici bir siire azaba ugrayacaktir.
Fasik kisi ameli yetkinligi olmadig1 icin bedeni hazlara 6nem vererek kirlenir. Lakin bu
kirlilik kalici degildir, bazi nedenlerden &tiirii tekrarlanmadigindan bir siire sonra yok

olacaktir.

Gazali’ye gore azaptan kurtulan ancak hakiki manada mutluluga kavusamayan ruhlar,
isyankar olmadig gibi itaatkar da degildir. Bu yiizden onlar cenneti hak etmeyecek ya da
cehennem atesiyle cezalandirilmayacaktir. Muhtemelen onlar, “A’raf”'?" adi verilen bir
yerde kalacaktir. Gazali smiflandirmasinin son kisminda, en yiliksek mertebe olarak
nitelendirdigi kurtulusa eren ruhlar hakkinda bilgi verir. Bu gruptaki ruhlar, yetkinligi ve
safligi ile dikkat cekmektedir. Ona gore, mukarreblin yani Allah’a yakin olan kadmil ruhlara
hangi cennet nimetlerinin sunulacagini bilmek miimkiin degildir. Insanlarin daha rahat
kavrayabilmesi i¢in bahsedilecek giizellikler diinyadaki nimetler gibi tasvir edilir. Bu
hakikat Secde stiresinin 17. ayetinde acikca ifade edilmektedir: “Yaptiklarma karsilik

'97

olarak onlar i¢in ne gozler aydinlatict nimetlerin saklandigini hi¢ kimse bilemez

127 A’raf, Arapga “yiiksek yer” anlamima gelen “urf” kelimesinin goguludur. Cennet ve cehennemin arasinda kalan ve her
iki tarafa da bakan surun yiiksek kismina verilen isimdir.
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Gazali ruhlarin ahiretteki durumlarini degerlendirirken her ne kadar Farabi ve Ibn Sina’nin
izinden gitse de Olim sonrasi hayatin ruhani olacagina dair goriislerini elestirir. O, Gte
diinyada bedenli bir var olusu baska bir ifadeyle fiziki cennet ve cehennemi
savunmaktadir.}?® Buna ek olarak ahiret dleminde yaratilan bedenin diinyadakiyle aym
olmayacagini, benzer nitelikler tastyacagim belirtir. Onun bu fikirleri Endiiliislii filozof Ibn
Riigd tarafindan da kabul gormektedir. Bedenin 6liimii sonrasinda pargalarin tekrar bir
araya gelmesinin miimkiin olmayacagini dile getiren ibn Riisd, ahiretin bu diinyaya
nazaran daha giizel ve farkli olacagini goz onilinde bulundurarak oraya 6zgii bir beden

yaratilacagl sonucuna varir.

Ibn Riisd’e gore yasarken beden araciligiyla gerceklestirilen fiiller, 6te diinyadaki ahvali
sekillendirir. Eger, insan dinin bildirdigi hiikiimler geregince eylemlerini diizenler,
kotiiliiklerden uzaklagirsa 6liim sonrasinda ruhun safligi artacak ve mutluluga kavusacaktir.
Aksi takdirde kotiiliiklere bulastigi igin ahirette azap g¢ekecek ve temizlenme firsatini
yeniden elde edemeyeceginden hasret atesiyle yanacaktir. Ibn Riisd, diinya mutlulugu

kadar ahiret mutlulugunu da Allah inancina baglamaktadir.*?°

fbn Sina, Gazali, ibn Riisd gibi isimler iizerinden aktarmaya ¢alistigimiz IslAmi anlayis
dogrultusunda bigimlenen ahiret hayatina ait goriisleri, Hristiyan teolojiden etkilenerek
Bat1 felsefesinde iz birakan Augustinus, Abelardus gibi diisliniirlerle de cogaltmak
miimkiindiir. Ote diinya fikrini felsefe tarihi {izerinden yorumladigimizda Yunan
felsefesinde diinya hayatiyla sinirli olan mutluluk diisiincesinin biiyiik 6l¢iide teolojiye tabi
olan Ortacag felsefesi ile ebedi bir mutluluk arayisia doniistiigii goriilmektedir. Oliimsiiz
ruh goriisiiyle sunulan sonsuz hayat imkani, insanin diinyadaki eylemleriyle
belirlenmektedir. Kisinin 6zgiir iradesiyle yaptig1 se¢imler, Tanri’nin adaleti geregi Ote

diinyada karsiligini bulacak, ruh mutluluga ulasacak ya da mutsuzluga dicar olacaktir.

128 Yazoglu, a.g.e., s. 131-136.
129 Capku, a.g.e., s. 477-478.
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3. TASAVVUFTA OLUM

Insanin i¢ diinyasin1 insa etmeyi hedefleyen tasavvuf, Islam felsefesinin en o6zgiin
cephesidir. Hilmi Ziya Ulken’e gore, Islaim felsefesi tasavvuf sayesinde daha engin bir
diinya goriisiine, yapisina uygun istiin bir ahlak sistemine erisir. Kendine has 6gretisi ve
yontemiyle meselelere genis Ol¢lide cevap verebilen tasavvuf, bu alanin en kuvvetli
temsilcisi olarak adlandirabilir.*® Tasavvuf metafizik bir goriis olmasinin yan1 sira dini bir
hayat sekli, bir aksiyondur. Nurettin Topgu tasavvufu, Kur’an-1 Kerim’deki kalp ilmini giin
yiiziine ¢ikaran bir felsefe olarak degerlendirir. Ona gore, tasavvuf IslAm’m o6zii ve

cekirdegi, dini kurallar yani seriat ise meyveyi koruyan kabugudur.!3!

Tasavvuf tecriibi bir ilim olmasi hasebiyle tek diize bir tarifin yapilmasi miimkiin degildir.
Her sifi iginde bulundugu hal ve istidatt dogrultusunda bir tanim ortaya koymaya calisir.
Yapilan her tanim hakikatin bir yiiziinii isaret ettiginden, birkagini zikretmek tasavvuf
hakkinda bir kanaat viicuda getirebilir: Tasavvuf Hakk’in ve Resilullah’in ahlakiyla
ahlaklanmaktir. Kalbi beserilige saplanip kalmaktan kurtarmak, bedeni hazlardan
kaginmaktir. Diinyanin aldaticilifindan yiiz c¢evirmek, emeller degil ameller pesinden
kosmaktir. Ruveym bin Ahmed’e goére tasavvuf, “nefsi, Allah’in muradiyla bas basa

birakmaktir.””132

Tasavvufun ana gayesi, manevi arzularin merkezi olan ruhun olgunlasmasini, bir baska
yonden ifade etmek gerekirse daha asagi bir seviyede olan nefsin ruh seviyesine intikal
etmesini saglamaktir. Bu da nefsin mesru olmayan isteklerine karsi gelerek manevi hayatla
biitlinlesmek, Allah’la birlikte olmak anlamina gelir. Bir nevi kisisel gelisim seriiveni
olarak nitelendirebilecegimiz tasavvuf, Ciineyd-i Bagdadi tarafindan su sekilde 6zetlenir:
“Allah’in seni senlikten Oldiirmesi ve kendisiyle ihyd etmesidir.” Siphesiz burada

kastedilen olim fizyolojik bir 6lim degil benlik, haset gibi kotii duygulardan nefsin

130 Hilmi Ziya Ulken, fsldm Diisiincesi, Dogu Bat1 Yaymlari, Ankara, 2015, s. 34.
131 Nurettin Topgu, Isldm ve Insan, Mevlana ve Tasavwuf, Dergéh Yaymlar, istanbul, 2016, s. 137.
132 Yagar Nuri Oztiirk, Kur'an-1 Kerim ve Siinnete Gére Tasavvuf, Esma Yayinlari, Istanbul, 1985, s. 15.
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arinmasi, Oli misali bir héle biiriinmesidir. Bir bakima 6liim hakiki yasamin nedeni

olmaktadir.1®?

Tasavvufl diisiincede 6liim, genel itibariyle tabii (1ztirari) ve iradi (ihtiyari) olmak tizere iki
kisimda ele alinir. Fakat ihtiyari 6liimiin gesitli sekillerde ifade edildigini de belirtmemiz
gerekir. islami degerler iizerine bina edilen tasavvuf, dogaldir ki onun prensiplerini
merkeze alarak hareket etmektedir. Dolayisiyla ruhun 6limi diye bir sey s6z konusu

degildir.

3.1. Tabii (Iztirari) Oliim

Tabii 6liim, ruhun bedeni terk etmesi ve maddi hayatin sona ermesidir. Fani alemden beka
alemine bir geg¢is, ebediligin habercisidir. Ahmet Avni Konuk’a gore tabii 6liim, cismin
yok olmasi suretiyle ruhun 6zgiirliige kavusmasi, onun beden iizerindeki hakimiyetinin ve
tabiat perdelerinin ortadan kalkmasidir. Gazali diisiincesinde “kiiciik kiyamet” olarak
adlandirilan tabii 6liim, ruhun bedenden ayrilip beden iilkesindeki tasarrufa muktedir
olmamasi anlamina gelir. Ona gore 6liim, yalnizca bir hal degisimidir. Gazali, bu olguyu
miimin i¢in bir hediye, sevgiliye gotiiren bir sebep olarak degerlendirir. Onun i¢in 6lim
ayni zamanda nefisle miicadeleden yani nefsin arzu ve isteklerine karsi direnmekten
kurtulmaktir. Ibnii'l-Arabi’de ise tabii 6liim, “hayatin ortadan kaldirilmasi degil, valinin
azlidir.” O, olimin yok etmek amaci giitmedigini, Allah’in 6limii ruhu kendisine

cezbetmek icin halk ettigini dile getirir.’** Yunus Emre’de;

“Ten fanidiir can 6lmez ¢iin gitdi girli gelmez

Oliirise ten &liir canlar 6lesi degiil”**®

dizeleriyle ruhun fitrati gereg8i ebedi olduguna, dliimiin insan i¢in bir nihayet olmadigina
dikkat ¢ekmektedir. Insanin her nefeste biraz daha yaklastign 6liim, kagmilmaz bir

zarurettir. Allah tarafindan tayin edilen 6liim, ne inkar edilebilir ne de ertelenebilir.

133 Isa Celik, a.g.e., s. 121.

134 Ramazan Muslu, “Tiirk Tasavvuf Kiiltiiriinde Stfilerin Olime Bakisi ve Cenaze Merasimleri”, EKEV Akademi
Dergisi, Cilt: 13, Say: 38, 2009, s. 65.

135 Yiinus Emre, Divin, (Haz. Mustafa Tatc1), DIB Yayinlari, Ankara, 2016, s. 174.
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Islamiyet’te ve ondan beslenen tasavvufi anlayista 6liim, Allah’a ulastiran bir vesiledir.
Eninde sonunda 4lal Y ax » e JS “her sey aslina geri donecektir.” “De ki: Sizin,
kendisinden kagtiginiz 6liim, sizi mutlaka bulacaktir. Sonra goriinmeyeni ve goriineni
Bilen’e dondiiriileceksiniz...”*%® Olim, diinya konagindan dost diyarma yapilan bir
yolculuktur. Hz. Muhammed (s.a.v.)’in, son nefesini vermeden 6nce e ¥ Gl aglll “Yiice
Dost’a”'3" sozlerini sarf etmesinin nedeni de budur. Dostun dostla bulusmasi, sevenin
sevdigiyle kavugmasi gibi sozlerle ifade edilen 6liim, kaygilanacak bir durum olmaktan Gte
ozlenen, bayram edasiyla miijdelenen bir durumdur. Oyle ki Mevlana, Allah’a vuslat
edecegi zamani “seb’i arlis” (diigiin gecesi) olarak adlandirir. Oliim onun igin gercek
hayata yelken agmasini saglayan, yeniden dogusu sembolize eden, ebedi sevgiliye ulagtiran

bir olgudur:

“Cenazemi goriince ah ayrilik ayrilik deme. O vakit benim bulusma ve
gorigme zamanimdir. Beni kabre indirip birakinca, sakin elveda elveda
deme; zira mezar cennet toplulugunun perdesidir. Batmayr gordiin ya
dogmay1 da seyret. Giinese ve aya batmadan ne ziyan geliyor ki? Sana
batmak goriinlir ama o dogmaktir. Mezar hapis gibi goriiniir ama o canin

kurtulusudur.”*38

Oliimiin giizelliklerle birlikte anilmasi, stfilerin bu olguyla barisik olduklarmi gosterir.
Tasavvufi diisiincede oliim, kotiiliikten ve c¢irkinlikten miinezzehtir. Cirkin olan 6liimiin
kendisi degil, kisinin kendisidir. Oliimden korkan, onu kendinden uzaklastirmaya calisan
insan, aslinda oliimden degil, kendinden korkmaktadir. Yaptig1 kétiiliiklerle yiizlesecegi

icin endise duymaktadir.

Insanin diinya sahnesine ¢ikmasi ve 6liimiin var olmasinin nedeni, bir imtihan olarak
yorumlanir: “O, hanginizin daha giizel is yapacagim simamak i¢in O6limii ve hayati
yaratmustir...”?3® Kisa ama son derece anlamli olan bu ayet, hayata ve dliime yiiklememiz
gereken manay ortaya ¢ikarir. Hayat deneme ve miikellefiyet yeri, 6liim ise bu imtihanin

neticesidir. Oliim de hayat kadar bir nimettir. Ciinkii 6liimle birlikte, yapilan amellerin

136 Cum’a 62/8.

137 Byhari, Merz4, 19.

138 Mevlana, Divin-1 Kebir, (Cev. Abdiilbaki Golpinarli), Cilt 3, Remzi Kitabevi, Istanbul, 1959, s. 169.
139 Miilk 67/2.
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karsilig1 verilecektir. Burada 6nemli olan husus, kisinin sorumluluk haliyle gerceklestirdigi
eylemlerin sonucu almasi diger bir deyisle miikafatin1 da cezasini da kendi elleriyle
hazirlamasidir. Agacin kokiinde ne varsa meyvesi de o olacaktir. Oliim yalnizca bu

meyvenin lezzetini giin yiiziine ¢ikarir.

Islam alimleri ve sifiler uykuyu “kiiciik 6liim” olarak nitelendirmekte, uyku ile 6liim
arasinda bir baglanti kurmaktadir. Bu diisiinceye zemin olusturan nedenlerin ilki, 6liim
anmda oldugu gibi uyurken insanin bir bilince ve idrake sahip olamamasidir. Ikincisi ise,
uyku ve Oliimiin birlikte yer aldig1 ayet-i kerimelerde her iki durumda da Allah’in ruhlar
kabzettigi, yaratilan ruhlarin Yaradan’in katina ¢ekildigi ifadeleri, uykunun bir nevi 6lim
hali oldugunun ispatidir: “Allah 6leceklerin 6liimleri aninda, lmeyeceklerin de uykulari
esnasinda ruhlarmi alir. Olmelerine hiikmettigi kimselerin ruhunu yaninda tutar, 6tekilerini
de belli bir siireye kadar (bedenlerine) gonderir.”'®® Uyku sirasinda da  6liim
gerceklestiginde de ruh zahirden batina yani ayni yere intikal etmektedir. Bu sebeple
uykudan uyanmak, mahserde dirilmeye benzetilir. Uyku ile 6liim arasindaki bu yakinliga
dikkat ¢ceken Mevlana, uykunun “6liimiin kardesi” oldugunu, kiigiik 6liimiin biiylik 6lim

icin bir misal teskil ettigini dile getirir:

“Uyumamiz ve uyanmamiz, bizim i¢in 6liime ve dirilmeye iki taniktir.

Kiiciik hasir, biiyiik hasri gosterir; kiiciik 6liim, biiyiik 6liimii aydinlatir.”*4!

Insan uykuya daldig1 ve uyandig1 her giin dliimiin bir benzerini yasiyorsa 6liimii hatirda
tutarak, ona hazirlik yapmalidir. Oliimiin sik¢a hatirlamasi hem diinya hem de ahiret
hayatin1 olumlu yonde etkileyecektir. Bunu unutan insan, biitiin gayesini diinya hayatina
yoneltecek ve dolayisiyla ahirette pismanlik duyacaktir. “Bu diinyada kor olan kimse,
ahirette de kor olacaktir” ayeti 6limii akildan ¢ikaran, hi¢ 6lmeyecekmis gibi yasayan
insanin akibetini gosterir. Oysa bize sunulan zaman dilimi sonsuzluga kiyasla ¢okta uzun
degildir: “...Insan hayal icinde yasayip giderken bir de bakar ki, en yakin 6liim ¢izgisi

karsisina gelivermistir.”#? Kisi bu diinyada sunulan zaman diliminin bir giin nihayete

140 Ziimer 39/42.

141 Mevlana Celaleddin Rimi, Mesnevi, (Haz. Adnan Karaismailoglu), Cilt 2, Yeni Safak Yaymlari, istanbul, 2004, s.
208.

142 Byhari, Rikak 4.
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erecegini géz oniinde bulundurup ubudiyet vazifesi olan emir ve nehiylere riayet ederek

ebediyetini kazanmalidir. Oliim vaktine dek &liimsiizliigiine hazirlanmalidir.

Diinya ve ahiret hayatinda tabii bir devamlilik s6z konusudur. Biri digerinin yansimasi ya
da sonucudur ve 8liim iki hayat arasindaki gegittir. Oliim hem yeryiiziindeki yasamin sinir1
hem de ebedi hayatin baslangicidir. Kur’an-1 Kerim’de 6liim sonrasi hayatin yasanilan
hayattan daha iistiin oldugu vurgulanir. “Ebedi yurt”, “gercek hayat” olarak vasiflandirilan
ahiret, diinya hayatindan daha hayirli ve faziletlidir.}*® O hayatta ebedilik, daimilik, nihai
gerceklik ve en 6nemlisi de Hakk’a vuslat vardir. Bu yiizden arzu edilmeye layik olan yer,
orasidir. Diinya hayati, yeseren bir bitkinin sararmasi kadar kisa iken onun cazibesine
kapilip aldanmak yanlistir. Diinyadaki her sey gecicidir ve yok olmaya mahkiimdur.
Mevlana’nin diinya hayatim “rilya”, Yunus Emre’nin diinya malmi “¢ép”?* olarak
nitelendirmesinin altinda da bu anlayis yatmaktadir. Burada sunu belirtmek gerekir ki bu
ifadelerden safilerin yasanilan hayati degersizlestirdikleri sonucuna varilmamalidir.
Ciinkii onu degersizlestirmek demek Yaradan’i, Allah’1 degersizlestirmek demektir. Oysa
diinya ve ahiret “esref-i mahliik” (yaratilanlarin en sereflisi) olan insan igin, insansa Allah’1

145 Kastedilen diinyevi seyleri goniile indirmemek, ona baglanip

tanimasi i¢in var edilmigtir
esiri olmamaktir. Diinya ve diinyaliklarla oyalanmamak aslini, 6liim sonrasi varacagi yeri
unutmamaktir. Abdiilkadir Geylani’nin “Ahireti diinyada 6ne al; ikisini birden kazanirsin.
Diinyay1 ahiretten 6ne alacak olursan ikisini de kaybedersin, bu sana bir ceza olur. Diinya

9146

ile kalbini mesgul etmezsen Allah sana yardimci olur. sozleri tartida hangi kefenin agir

bastiginin gostergesidir.

Oliim sonrasi hayatin vazgegilmez unsuru adalettir. Ahirette, her insana hak ettigi ebedi
hayatin verilecegine dikkat ¢ekilir. Allah’a iman edip salih amel isleyenler zevk, saadet,
miikafat yeri olan cennete, Allah’1 ve onun verdigi nimetleri tanimayan, kotilik yapan
insanlar ise cehenneme gonderilecektir. Cennettekiler Allah’1 gérme saadetine erisecek ve
sonsuz nimetlerle odiillendirilecek, cehennemdekiler ise bu giizelliklerden mahrum

kalacaktir. Tasavvuf ehli tiim bunlara yani ahirete iman etmektedir, lakin gayeleri ahiret

143 Bkz. Duha 93/4; Mii’min 40/39; En’am 6/32; Nisa 4/77; Nahl 16/30; A'1a 87/17.

144 Mevlana Celaleddin Rimi, a.g.e., s. 138; Yinus Emre, a.g.e., s. 153.

145 «“Ben gizli bir hazine idim, bilinmeyi arzuladim, bunun i¢in de mahlikati yarattim.” hadisi i¢in bkz.: Mehmet Y1lmaz,
Kiiltiiriimiizde Ayet ve Hadisler, Istanbul, Kesit Yaymlari, 2013, s. 396.

146 Mustafa Ozden, “Tasavvufa Gore Diinya Hayat1 ve Diinyevilesme”, Islam Arastirmalar1 Dergisi, Y1l 1, Say1 1, 2008,
s. 170.

41



degildir. Yapilan ibadetler cennet arzusu ya da cehennem korkusu i¢in degil, Allah’in
rizasmni, Sevgisini kazanmak icindir. ibadetler herhangi bir karsilik beklemeden, Allah’a

ulasma gayretiyle ve kulluk bilinciyle yerine getirilir.

3.2. Iradi (ihtiyari) Oliim

Oliim olgusu gergeklesmeden dnce, onunla ilgi kurabilen tek varlik insandir. Tasavvufi
diisiinceye gore insan, ilk olarak iradi 6liimle olgunlagmali, sonrasinda tabii 6liim ile kars1
karsiya gelecegi ani, Allah’a vuslati beklemelidir. iradi 6liimiin baslangic noktas1 nefstir.
Nefs, kotii vasiflar ile yerilen huy ve fiillerdir.2*” Ruh iyi huylarin kaynag: iken nefs kotii
huylarin, heva ve hevesin kaynagidir. Iradi 6liimle insanin bu kétii yam, dizginlenmeye

calisilir.

Siileyman Uludag iradi 6liimii, “nefsin etkisiz ve s6zii dinlenmez hale getirilmesi” olarak
tamimlamaktadir.}*® Kasani, Platon’un “Iradi olarak &l, tabiatinla yasa” soziinii 6rnek
vererek iradl Olimi, “ilahi ruh ve nefs-i natika denilen ruhani latifenin en mukaddes
mertebeye yonelmek nedeniyle bedensel lezzetlerle ilgilenmekten kesilmesi” seklinde
degerlendirir.}*® Aziz Mahmud Hiidayi bu kavrami “arzulara gem vurarak nefsin
isteklerine set ¢ekmek, takva ile duygularin esaretinden kurtulup fend vadilerine adim
atmak” olarak agiklamaktadir.'®® Eserlerinde iradi &liimiin onemini sikca vurgulayan
Mevlana’ya gore “Riyazetle bedenin Olmesi, diriliktir; bedene zahmet vermek, cami

oliimsiizliige ulastirmaktir.”*°!

[rad? 6liimle tabii &liimii karsilagtiran Ibnii’l Arabi, her iki 6liimde de insanin iyi-k&tii tiim
vasiflarinin ortadan kalkacagini dile getirir. Yalnizca iradi 6liim, yasarken gerceklesecek
ve bu gerceklestiginde de kisinin zati yerine Hakk’in zati, sifatlarinin yerine Hakk’in
sifatlar1 gececektir. Ismail Hakki Bursevi ise iki oOliim arasindaki farki sdyle izah

etmektedir: “Iradi 6liimde cesetler bakidir; fani olanlar ise insanin kalbini mesgul eden

147 Ramazan Muslu, “Tasavvufi Terbiye ve Ahlak”, Tasawvuf, (Ed. Kadir Ozkése), Grafiker Yaymlari, Ankara, 2015, s.
337.

148 Uludag, “Mevt-i iradi”, a.g.e., s. 247.

149 Abdiirrezzak Kasani, “el-Mevt”, Tasavvuf Sézligii, (Cev. Ekrem Demirli), Iz Yaymncilik, Istanbul, 2015, s. 545.

150 Mehmet Necmeddin Bardakg, “Aziz Mahmud Hiidayi’nin Tasavvufi Diisiincesinde Oliim Ve Oliim Sonrasi Hayat”,
Aziz Mahmud Hiiddayi Uluslararasi Sempozyum Bildirileri, (Ed. Hasan Kamil Yilmaz), Cilt 1, Uskiidar Belediyesi, 2005,
s. 250.

151 Mevlana Celaleddin Rimi, a.g.e., Cilt 1, s. 394.
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diinyevi seylerdir. Tabii 6liim, fena iginde beka; iradi 6liim ise beka icinde fenadir.”*>?

Miihim olan insanin bu diinyadayken manevi yonden yetkinlesmesi, saflagsmasidir. Stfiler,

insanin ancak bu 6liim sayesinde rahata ve huzura kavusabilecegini savunmaktadir.

Her ilim ve sanatta gozlemleyebilecegimiz gibi tasavvuf felsefesi de kendine 6zgii bir dil
ve uslup gelistirmistir. Ortaya ¢ikan kavram ve terimler umumiyetle ayet ve hadislerden
alinmistir. Bu kavramlari ele almamiz hem konunun daha iyi anlagilmasini saglayacak hem

de iiglincii boliimde tasavvufi bir metin inceleyecegimiz i¢in bize bir zemin olusturacaktir.

Bir seyi elde etmenin ya da kazanmanm ilk sarti onu istemektir. Kisinin iradi 6limi
gerceklestirebilmesi veya bu yonde mesafe katedebilmesi igin ilk olarak onu talep etmesi
gerekir. Ancak “2a3 3 5 Gk (2" talep eden ve talebinde ciddiyet gosteren hedefe
ulasabilir. Tasavvuf talep yoludur ve bu yola adim atana da “fakir”, “dervis” kelimeleriyle
es anlamli kullanilan, Arapga “isteyen, dileyen” manasina gelen “miirid” denmektedir.
Miirid, 1stilahta Hakk’in ahlakiyla ahlaklanmayi1 dileyen ve bu olgunlugun egitimini
verecek bir miirside tabi olan kisidir.!®® Tlk donem sifilerinden Eba Ali Rizbari’ye gore
miirid, her iki cihanda da muradi yalnizca Hakk olan ve Hakk’in ona irade ettigi seyden
baskasini irade etmeyen kimsedir.®® Miiridin tiim gayreti, istegi Matlub’u (Allah’1)

bulmaya ve O’nun rizasina nail olmaya yoneliktir.

Tasavvuf, manevi bir egitimdir ve sifilere gore birinin yardimi olmaksizin kiginin tek
basina, saglikli bir sekilde bu egitimi almas1 miimkiin degildir. Giinliik islerde bile o isi
tecrilbe eden birinin bilgisinden faydalanmak insana kolaylik saglamaktadir. Kisinin
manevi olgunlagmay1 gerceklestirebilmesi i¢in de zorluklari, pif noktalari bilen ve bu
asamalar1 gecen birinin deneyiminden faydalanmasi bu siirecte hata yapma ihtimalini
azaltacaktir. Tasavvufta kisiye bu egitimi veren, talibi sirat-1 miistakime, Hakk yoluna sevk
eden miirsiddir. “Seyh” kavrami ile ayn1 anlamda kullanilan sozliikte “irsad eden, kilavuz,
rehber” manalarina gelen miirsid, ahlaki kotiiliigiin simgesi olan nefs ile miicadele etmeyi
ogreten kimsedir.®® Medresedeki miiderrise benzeyen miirsid, islev itibariyle ondan

ayrilmaktadir. Miiderris talebelere ders anlatirken miirsid, yetenekleri dogrultusunda

152 Ramazan Muslu, “Tiirk Tasavvuf Kiiltiirinde...”, s. 67.

153 Ethem Cebecioglu, “Miirid”, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozliigii, Rehber Yaymlari, Ankara, 1997, s. 191.
154 Siileyman Uludag, Tasavvufun Dili 1 (Miirsid-Miirid-Yol), Mavi Yaymcilik, Istanbul, 2006, s. 121.

155 Siileyman Uludag, “Miirsit”, Tasavvuf Terimleri Sozligii, s. 263.
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taliplere, manevi olgunluga ulasmalar1 icin rehberlik yapmaktadir. Iyiyi ve kotilyii
gostermeye, seriat bilgisini ve Hakk sevgisini onlarin goniillerine yerlestirmeye calisir.
Miiderrisin verdigi egitim teoriye, mirsidin verdigi egitim pratige dayalidir. Miirsid,
gelisim ve degisimi saglayacak olan bilginin hayata ge¢gmesine yardimei olmaktadir.*®® ibn
Haldun’a gore insan, takva miicAhedesini kitaplardan ve alimlerden, IslAm ahlakiyla
ahlaklanmak anlamimna gelen istikamet miicdhedesini ise kamil bir miirsidden

ogrenebilir. >’

Tasavvuf tatbiki ve denetim altinda tutulmasi gereken bir disiplindir. Talibin Hz.
Muhammed (s.a.v)’in ilim, irfan ve ahlakina varis olan, ger¢cek manada olgunluga ulasan
bir miirsidin deneyimlerinden edindigi bilgilere ihtiyac1 vardir. Gazali’ye gore Hakk’a
kavusmay1 engelleyen, yola girmemek, yola girmeyi engelleyen, iradeyi bu yonde
kullanmamak, iradeyi kullanmay1 engelleyen de bir miirsidin etegine yapismamak diger bir
deyisle ona baglanmamaktir. Gazali tasavvuf yolunda bir miirsid yardimi olmaksizin
ilerlemek isteyenleri, bekgi olmadan tehlikeli bolgelere giren kisilere benzetir. Cetin bir
yolda tek basina olan kendiliginden biten agac gibi kisa bir siirede kuruyacak ve meyve

vermeyecektir.1%

Mevlana ejderha, gulyabani, aslan, put gibi metaforlarla izah etmeye
calistig1 nefsi, insanin en biiyiik diismani olarak nitelendirir. Ona gore, bu yolda mani
olmaya ¢alisan, tuzaklar kuran nefsle bas edebilmek i¢in bir rehber ile birlikte hareket
etmek gerekir. Miirid miirsidle beraber oldugu siire boyunca nefs onu yenemeyecektir.'>®
Miirsidin elzem olusunun nedeni, yalnizca tehlikeleri bertaraf edebilecek vasiflara sahip
olmas1 degildir. Sun’ullah-1 Gaybi, ancak miirsid sayesinde Hakk’in ayan olacagini ve

ideal ahlakin gergeklesecegini yani gercek manada insanlik seviyesine ulagilacagini

belirtir.160

Miirid, mitkemmil becerisine sahip bir miirgide intisab ettiginde tam anlamiyla teslimiyet
gostermelidir. Gazali’ye gore, ““...miiridin dayanagi seyhidir. Irmak kenarinda ytiriiyen bir

koriin rehberine sarildigr gibi miirid de seyhine sarilmali ve biitiin mukadderatin1 ona

156 Ramazan Muslu, “Tasavvufi Terbiye ve Ahlak”, Tasavvuf, s. 330.

157 fon Haldun, Sifdu’s- sdil: Tasavvufun Mahiyeti, (Haz. Siileyman Uludag) Dergah Yayinlari, Istanbul,

1989, s. 174-175.

158 imam Gazali, [hydu Uliimi’d-Din, (Cev. Ahmet Serdaroglu), Cilt 3, Bedir Yaymevi, Istanbul, 1986, s. 173.

159 Himmet Konur, “Mesnevi’de Miirid-Miirsid Iliskisi”, Tasavvuf: [Imi ve Akademik Arastirma Dergisi, Cilt VI, Say1 14,
2005, s. 151.

160 Bilal Kemikli, Sun 'ullih-1 Gaybi Divdni, H Yaymlari, Istanbul, 2017, s. 325.
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teslim etmelidir.”*®! Aralarinda bir resmiyet ve davranis itibariyle otoriteryanizm oldugu
diistintilse de, aslinda iliskileri baba evlad sicakligindadir. Zira ikisi siirekli iletisim
icerisindedir: Miirsid vermekte ve yol gostermekte, miirid ise almakta ve asama
kaydetmektedir. Miirid, miirsidin sozinii dinleyerek gelisim ile neticelenen degisimleri

yasamaktadir.

Miiridin iradesini, miirsidin iradesine birakmasi yani teslim olmasi, ileride onun Hakk’a
teslimiyet gosterebilmesi ve tevekkiil edebilmesi i¢in bir hazirlik olarak goriilmektedir.
Teslimiyette  kusur edenlerin, manevi egitimi kolaylikla tamamlayamayacagi
diistiniilmektedir. Miiridden beklenen kayitsiz sartsiz gliven ve bagliliktir. Hizir (a.s.) ile
Hz. Musa (a.s.) kissasinda anlatildigi1 gibi miirsid gemiye zarar verse de diger bir ifadeyle
miiride gore yanlis olan bir sey yapsa da, sonunda onun igin giizellikler olacagina ve
hikmetin kendisine gdsterilecegine inanmalidir.’®?> Burada teslimiyet, baglhlik kavramlari
altinda dile getirilmek istenen boyun egme degil, sadakattir. Miridin miirside itaati
mahklmiyet olarak degil, hiirriyet olarak algilanir. Teslimiyet sayesinde miirid, kendi
varhiginda bir yolculuga ¢ikacak ve ahlaki yetkinlesme hedefi gerceklesecektir. Bu noktada
tasavvuf felsefesindeki “baglanma” diisiincesi, benzerlik arzettigi i¢in varolusgu filozof
Gabriel Marcel’in goriisleri tizerinden de okunabilir. Ona gore, kisi baskasina ne kadar
derin baglanirsa kendi varligmi bir o kadar derinden kurabilir.®® Marcel baglanma
hakkinda sunlar dile getirir: “Insanin fiilleri igerisinde dyle bir tanesi vardir ki ‘varolus’
onda kendi hiirriyet ve askinligini hisseder. Bu da soz vererek baglanma ve akdine

sadakattir.”164

Miirid kendisine rol model olarak gordiigli miirside teslimiyet gdsterdiginde “seyr u stilik™
ad1 verilen egitim siireci baglayacaktir. Seyr u siiliik, manevi mertebeler tamamlana kadar
gecen asamalardir. Miirsidin yaninda egitim almaya baglayan miirid, o siire boyunca
“salik” ismiyle amlir.2% Salikin basarmay1 amagladigi ilk sey, yanlslara diismemek icin
nefsi kontrol altinda tutmaktir. Tabiati geregi nefs, kiskanglik, cehalet, hirs gibi asiriya

kagildiginda kotiiliiklere sapabilecek vasiflara sahiptir. Bu yiizden salik, nefs ile yiizlesmeli

161 Imam Gazali, a.g.e., Cilt 3, s. 173.

162 Halim Giil, “Mevlana’nin Seyh/Miirsid Anlayis1”, Tarih Kiiltiir ve Sanat Arastirmalar: Dergisi, Cilt 6, Say1 4, 2017, s.
708-709.

163 Fulya Bayraktar, Baglanma Hiirriyeti Bir Gabriel Marcel Okumast, Aktif Diigiince Yayinlari, Ankara,

2014, s. 45.

164 K enan Giirsoy, Ekzistans ve Felsefe Uzerine Goriigler, Ak¢ag Yaymlari, Ankara, 1998, s. 52.

165 4, Kamil Y1lmaz, a.g.e, s. 77.
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ve ona galip gelmelidir. Tasavvuf literatiiriinde sik¢a yer verilen “nefsi 6ldiirme” deyimi
onu yok etmek degil; terbiye etmek, islah etmek daha agik bir ifadeyle kotii huylari iyiye
yonlendirmek, giizellestirmek anlamina gelir. Ciinkii nefs, insan1 insan yapan unsurlardan
biridir ve aymi zamanda o bir imtihan vesilesidir. Erdemli insan, ona hakim olan

insandir.16®

Nefs terbiyesinde, bazi kavramlar 6n plana ¢ikmaktadir. Bunlardan ikisi yakin anlamli olan
“miicahede” ve “riyazet”tir. Miicahede, salikin nefsin kotli egilimlerine karsi miicadele
etmesi, basarmak icin elinden geleni yapmasidir. Eba Ali ed-Dekkak, disin1 miicahede ile
stisleyenin i¢ini, Hakk’in miisahede ile giizellestirecegini, miicahedeye girismeyen salikin
de, bu yolda tek bir 151k sizintisin1 dahi géremeyecegini belirtir.'®’ Riyazet ise, nefsin
beden ve diinyaya dair arzularin1 kirmak, nefsi aklin ve dinin belirledigi hudutlar icerisinde
tutmaktir. Baslangigta miicahede ile nefs iyilige zorlanir, sonrasinda riyazetle nefse
aligkanlik kazandirilir. Gazali’ye gore riyazet dort sekilde gegeklesir. Bunlar, “az yemek
(kallet-i tadm), az uyumak (killet-1 menam), az konusmak (killet-i keldm) ve insanlarin
eziyetlerine katlanmak™tir. Yemekte asiriya kagmak, siifli duygular1 harekete gecirecektir.
Fazla uyumak tembellige neden olacak, lizumsuz konusmak dedikodu, yalan gibi
tehlikeleri doguracaktir. Cefaya tahammiil edememe de sabirsizlik, isyan gibi duygulari
tetikleyecektir. Burada en onemli ayrint1 6l¢iidiir. Ne insana eziyet verecek kadar az ne de
nefsi besleyecek kadar ¢ok olmalidir. Gazali ayrica, riyazetin kamil bir miirsidin denetimi
altinda yapilmas:t gerektigini, aksi takdirde kontrolsiiz yapilan riyazetlerin insani
olgunlastirmayacagini, beden ve akil saghigmin da bozulmasina neden olacagini ifade

etmektedir.168

One ¢ikan bir diger kavram, “tefekkiir-i mevttir. Salikin 6liimii diisiinmesi, muhasebe
duygusunu uyandiracak, insani hallerini gozden geg¢irmesine sebep olacaktir. Ayrica bu
eylem, fanilik fikrini giliclendirecek ve Olime hazirlikli olmaya gayret gosterecektir.

Dolayistyla salik, nefsine kulak vermeyi, onun istekleri yerine getirmeyi birakacaktir.1%°

166 Emre Dorman, Kendini Kinayan Nefis, Destek Yayinlari, Istanbul, 2017, s. 16.
167 Sijleyman Ates, a.g.€., s. 201.

168 Ramazan Muslu, “Tasavvufi Terbiye ve Ahlak”, s. 358.

169 {sa Celik, a.g.e., s. 134.
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Mutasavviflar, masivanin seyr u siilik siirecinde salik i¢in bir perde olusturacagini
diistinmektedir. Bu sefere yeni baslayan salik, Allah’in varlig1 ve Allah’in gayrinin varlig
olmak tizere iki tiir varlik gormektedir. Allah’in disindaki varliklar (mevcidat), tasavvufta
“masiva” olarak isimlendirilir. Diinya, insan, mal miilk ve hatta kibir, bobiirlenme gibi
kotii huylar masiva kabul edilir.}’® Goniilde yer etmesi gereken tek sevgi, Allah sevgisidir.
Diinyevi her sey gecici ve fanidir. Salik gonliinde, Allah’a oncelik vermedigi miiddetce
kamil insan olamayacak ve O’na ulasamayacaktir. Bu yiizden hayatinin merkezinde Allah

olmal1 ve diinya lezzetlerine aldanmamalidir.

Nefse galip gelmenin en kestirme yolu, asktir. Ask, “siddetli ve asir1 sevgi; kisinin
kendisini tam anlamiyla sevdigine vermesi” olarak tanimlanir. Stfiler aski, “mecazi” ve
“ilahi” olmak iizere ikiye ayirir. Mecazi agk, bir insanin baska bir insana veya diger
yaratilanlara kars1 hissettigi sevgidir. “Beseri ask”, “koprii ask™ olarak da bilinen bu ask
aslinda, Allah askinin bir yansimasidir ve gercek ask icin bir temrin 6zelligi tasir. Yaratilan
giizelliklerden birine goniil vermek, gilizelligin ana kaynagina ulasmak icin bir vesile olsa
da hakiki ve baki olan Allah askidir. Ilahi ask ise salikin Hakk’1 sevmesi ve O’ndan baska
her seyden ge¢cmesidir. Asigin masuga duydugu 6zlem olarak da tarif edebilecegimiz bu
durum, sevginin Otesinde bir haldir. Mevlana’ya gore, ilahi ask manevi hastaliklarin
ilacidir ve salik bu ask sayesinde iki cihanda da muradina erecektir. flahi askla, mecazi
askin mukayese edilemeyecegini dile getiren Mevlana, Hakk aski haricindeki sevgilerde
asirtya kagmamayi ogiitlemektedir. O, mecazi agkla yetinen kulu, giines 1518inin yansidigi
duvara asik olan kisiyle 6zdeslestirir. Bu durumda asik, 15181n asil kaynagi olan giinesi

goremedigi i¢in yanilmis ve duvara sevdalanmistir.}’?

Hakk askinin gonle yerlesmesini saglayan etkenlerden biri, masiva sevgisini terk etmektir.

“Allah gogiis boslugunda iki kalp yaratmamgtir.”!’

ayeti, kalpte iki ¢esit sevginin
bulunmayacagini izhar etmektedir. Zira sevginin kemali, kalbin tam anlamiyla Hakk’1
sevmesidir. Seven sevilene tabidir ve zamanla sevilen ilah halini alabilir. “Yeryiiziinde
Allah’1 en ¢ok kizdiran put, kendisine tapilan heva ve hevestir.” hadisi de buna isarettir.

Dolayisiyla salik, Hakk sevgisini zayiflatan, masiva sevgisinden ge¢melidir. Bir diger

170 Siileyman Uludag, “Masiva”, TDV Islam Ansiklopedisi, Cilt 28, TDV Yaymlar, Istanbul, 2007, s. 76.

171 Yakup Poyraz, “Fenafillah Mertebesinden Bekabillth Makamina Mevlana’da flahi Ask”, Turkish Studies, Volume 9,
2014, s. 880-883.

172 Ahzab 33/4.
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etken ise, ibadete sarilarak Allah’t hakkiyla tanityip bilmek anlamina gelen marifeti
arttirmaktir. Goniil marifet ile dolunca muhabbet (kulun Yaradani, Yaradan’in kulu
sevmesi) hasil olacaktir. Bunun yontemi, ibadet ve teslimiyetle ruhu beslemek,
giiclendirmektir. Bu yontemle kazanilan muhabbet, topraga ekilen tohum gibidir, giin

gectikge filizlenecek ve meyve verecektir.1”

Baslangigta varligr ikiye ayiran salik, mesafe katettikce varligin bir oldugunu, onun da
Hakk’in viicudundan ibaret oldugunu (vahdet-1 viiciidu) idrak edecektir. Ibnii’l-Arabi bu
anlayis1 “Viicd birdir ve Hakk’in viicududur” seklinde ifade ederken Sadreddin Konevi,
“Kendisinde hicbir ihtilaf bulunmayan varlik Hakk’tir” seklinde dile getirir.1”* Gazali ise
varligin birligi konusunu soyle izah etmektedir: “Varlik aleminde Allah’tan ve O’nun
fiillerinden bagka bir sey yoktur. Biitiin kainat, O’nun fiilleridir.” Diger varliklar, O’nun
varhigina kiyasla yok mesabesindedir. Zira onlarin varligi Hakk’in varligina baghdir.
Kainattaki esya, Hakk’in tecellisi yani zuhur mahallidir. Bu nedenle esyanin varligi,
gblgenin varligina benzetilir. Esya olmadan goélge olmayacagi gibi, Hakk’in varligi
olmadan da esya var olmayacaktir. Ibnii’l-Arabi’ye gore kevn Aleminde goriilen cokluk ve
cesitlilik (kesret), dis duyularin olusturdugu zahiri bir olgudur. Allah, “viicid-1 sirf”
denilen mutlak varliktir. O’nun varliginin sebebi, baslangici ve sonu yoktur. O’nun zatinin

hakikatini ve mahiyetini kavramak miimkiin degildir.1"®

Tasavvufi diislincede salikin iradi 6liime ulagsmasini saglayan, “ustil-i asere” (on usil)
olarak adlandirilan baz1 esaslar vardir. Seyr u siilik silirecinde 6nemle iizerinde durulmasi
gereken bu esaslar, kurtulus vesileleri olarak goriilmektedir. Islam tasavvuf ruhunu da
meydana c¢ikaran bu esaslari, Kiibreviligin kurucusu Necmiiddin Kiibrd su sekilde
siralamaktadir: “Tevbe, ziihd, tevekkiil, kanaat, uzlet, zikir, tevecciih, sabir, murakabe,

riza.”

Salikin ilk menzili olan “tevbe”, kétiiliikte 1srar etmeyip Hakk’a yonelmek anlamina gelir.
Sufilere gore tevbe eden kisinin, pismanlik duymasi, yaptigi hatalar1 terk etmesi ve bir

daha benzerlerini yapmamaya niyet etmesi gerekir.}’® Gazali’ye gore tevbe, yalnizca

173 H. Kamil Y1ilmaz, a.g.e., s. 1148,

174 Ekrem Demirli, Ibnii’l Arabi Metafizigi, Sufi Kitap, Istanbul, 2013,s. 111.

175 Ahmet Ogke, “Varlik Meselesi”, Tasavvuf, (Ed. Kadir Ozkése), Grafiker Yayinlari, Ankara, 2015, s. 468-469.
176 Abdiirrezzak Kasani, “et-Tevbe”, a.g.e., s. 157.
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giinahlar terk etmek degil, imkan 6l¢iisiinde onlar telafi etmeye calismaktir. Gazali tevbe
edilmedigi takdirde, insan nefesinin aynayi kararttigi gibi, nefsin isledigi giinahlarin da
kalbi karartacagimi dile getirmektedir. Onun bu ifadesi, “Kul bir giinah isledigi zaman,
kalbine siyah bir leke ¢izilir. Birakip tevbe ederse kalbi temizlenir, parlar.” hadisinin
aciklamasi niteligindedir.}”” Semseddin Sivasi ise bilingli bir iman igin salikin tevbeye
muhta¢ oldugunu diistinmektedir. Ona gore, ancak tevbe edip egrilikten dogruluga
doniince, mana aynasi goriintii verebilir. Sivasi ayrica, tevbenin dille sinirli kalmamasi,

amelin de ona eslik etmesi gerektigine dikkat ¢ekmektedir.'’

Ebl Ali ed-Dekkak, tevbeyi ii¢ kisma ayirir: “Cezadan korkup tevbe eden ‘tevbe’, sevap
umarak tevbe eden ‘indbe’, sevap umarak veya cezadan korkarak degil, sirf emre uymak
icin tevbe eden ‘evbe’ sahibidir.” Tevbe etmemek, Hakk’i, Hakk’in hukukunu, nefsin
kusurunu bilmemekten ileri gelir. Halbuki “Gafiir, Rahman, Tevvab” sifatlariyla Hakk’in
bagislayici ve merhametli yoniine vurgu yapan pek ¢ok ayet, tevbe bozulsa da, insanin
umutsuzluga diismeden Hakk’a yonelmesini, sonsuz rahmetine gilivenerek af ve magfiret
dilemesini nasihat etmektedir. Mevlana, “Bizim dergahimiz, umutsuzluk dergahi degildir.

",

Yiiz bin kez tevbeyi bozmus olsan da gel!” diyerek Kur’an’in sundugu bu genis rahmeti,

engin umudu gozler 6niine sermektedir.!’®

Kiibra’nin onlu tasnifinde tevbeden sonra “ziihd” kavrami yer alir. Genel itibariyle ziihd,
evrensel bir ahlak ilkesidir ve sagduyu sahibi her insan, i¢inde bir parga ziihd tagir. Ligatte
bir seye meyletmeyi terk etmek, ilgi duymamak manasina gelen ziihd tasavvuf istilahinda,
diinyay1 sevmeme ve ondan yiiz ¢evirmeyi ifade etmektedir. Bazi mutasavviflar kavrama,
ahiret rahati i¢in diinya rahatinin terk edilmesi ve elden ¢ikarilan seyin kalpten de
¢ikarilmasi seklinde yorumlamaktadir.?® Ziihd, kuvvetli bir irade meselesidir. Siifyan es-
Sevri gore bu hal, “kuru ekmek yiyerek, aba giyerek degil, arzuyu kisaltarak”
gergeklesebilir. 18

177 Siileyman Ates, a.g.€., s. 158-159.

178 Musa Kazim Arican, “Semseddin Ahmet es-Sivasi’nin Ahlak Anlayis1”, C.U. Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, Cilt 12, Say1
1, 2008, s. 127-128.

179 Siileyman Ates, a.g.€., s. 160.

180 Seyyid Serif Ciircani, Ta rifit, (Cev. Abdiilaziz Mecdi Tolun), Litera Yaymcilik, Istanbul, 2004, s. 120.

181 Sijleyman Ates, a.g.€., S. 277.
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Salikin sevmedigi seyden uzak durmasinin ziihd olmayacagini dile getiren Hace Abdullah
el-Herevi bu kavrami ii¢ dereceye ayirir. Birincisi, siipheli seyleri terk etmek, Hakk
tarafindan kusur kabul edilen hususlardan uzak durmaktir. Ciinkii salikin onlarla birlikte
olmasi, diinyaya karsi hirs ve isteginin artmasina, zamanini ve g¢abasini diinyevi seyleri
elde etmek i¢in harcamasina neden olacaktir. Ziihdiin ikinci derecesi, siipheli seyleri terk
etmekle yetinmeyip ihtiyag fazlasi seyleri de terk ederek en asgari Glgiilerle yasami idame
ettirmektir. Boylece salik, vaktini bos seylerle gecirmek yerine Hakk’1 zikredecek, O’na
yonelecek ve Hz. Muhammed (s.a.v.)’in sifatlariyla vasiflanmaya c¢alisacaktir. Bu
derecede, salikin kalbindeki huzursuzluk yerini tam bir siik(inete birakacaktir. Ugiinciisii
ise, ziihd amaciyla yapilan seylere deger vermeme manasma gelen ziihdde ziihddiir.
Baslangicta salikin ziihd hayatina yonelmesinin sebebi ahirette elde edecegi miikafatlardir.
Fakat ilk iki dereceyi agmasinin ardindan, Hakk’in yiiceligini miisdhede edince diinyanin
ziihd iginde bulunulmayacak kadar kiymetsiz oldugunu fark edecektir. Ve bdylece salikin
goziinde diinyayr elde etmek ile terk etmek esit hale gelecektir. Kalbinde diinyaya dair
ziihd, meyil, terk hissi bulunmayacak, varliga ve yokluga ragbet etmeyecektir. Herevi’nin
bu goriislerini Sibli, “Diinya higctir, hice karst zahid olmayr 6nemsemek gaflettir.”

ifadesiyle desteklemektedir.182

Ziihdden sonra dikkat edilmesi gereken kavram, “tevekkiil”diir. Giivenme, havale etme
manalarindaki tevekkiil tasavvufta, Hakk’in vekaletine giivenme, insanlarin elindekinden
umudunu kesmektir.1®® Tevekkiiliin ana unsuru giivendir. Hakk’in vaadlerine kayitsiz,
sartsiz itimat etmektir. Diger bir tabirle, maddi ve manevi her hususta, higbir kimseye
Hakk’tan daha c¢ok glivenmemektir. Bir Miisliimanin goériinmeyen bir aleme (gayb
alemine) inanmasi, yasamani ona gore sekillendirmesi, Hakk’a ve Resilii'ne giivenin
neticesidir. iman ancak bu unsurla yeserebilir ve onun olmadig1 yerde imandan s6z etmek

miimkiin degildir. Tevekkiil de azamet, kudret, liituf sahibi Hakk’a imanin tabii sonucudur.

Eba Said el-Harraz bu kavrami, “izdirapsiz siikin ve siikiinsuz 1zdirap” olarak izah
etmektedir. Tevekkiil, bir seyin ger¢eklesmesi i¢in gereken biitiin tedbirlerin alinmasindan

sonra alinan tedbirlerin kafi gelmesini, sonu¢ vermesini Hakk’tan dilemek ve bu hususta

182 Ahdurrezzak Tek, Tasavvufi Mertebeler-Hdce Abdullah el-Ensdri el-Herevi Ornegi, Emin Yayinlari, Bursa, 2008, s.
92-94.
183 Seyyid Serif Ciircani, a.g.e., s. 109.
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kuskuya mahal vermemektir.’3* Evin kapisini agik birakmak, hirsiza girebilirsin demekle
es degerdir. Bu Hakk’a tevekkiil degil, O’na bir nevi bekgilik teklif etmektir. Kul once
lizerine diiseni yerine getirmeli, ardindan Hakk’a sigimmali, O’na boyun egmelidir. Aksi
takdirde, “Gorelim Mevla neyler, neylerse gilizel eyler” soziinii idrak etmeden, tevekkiile
uygulamak vebaldir. Salik, ciiz’1 iradeyi kullandiktan sonra Hakk’in tecellisini
beklemelidir.

Safiler, pek ¢ok kavrami derecelere ayirdigi gibi bu kavrami da derecelendirir. Serrac,
tevekkiil mertebesinin yalnizca avama degil havasa da ait oldugunu diislinerek lice ayirir.
[Iki mii’'minlerin tevekkiiliidiir. Bunun sartlar1, kulluk gorevlerini yerine getirmek, kalbi
Hakk’a baglamak ve verilene slikretmek, verilmeyene sabretmek anlamindaki olanla
yetinmektir. Ruveym b. Ahmed, bu anlamdaki tevekkiilii, vaad edilene itimat etmek
seklinde aciklamaktadir. Ikincisi, havassin tevekkiiliidiir. Ibn Ata’ya gore, Hakk’a Hakk
icin tevekkil etmek gerekir. Hakk’tan gayrisi i¢in Hakk’a tevekkiil ve itimad eksik bir
tevekkiildiir. Tevekkiil Hakk’adir, Hakk’ladir, Hakk icindir. Uciinciisii, havassu’l-havassin
tevekkiiliidiir. Sibli’ye gbére bu mertebe, insanin tipki olmadan evvelki gibi Hakk’a ait

olmasidir. Hakk’1n uygun olan1 yapacagina giiven duymaktir.18®

On esastan biri, “kismete riza gosterme, az ile yetinme” manalarindaki “kanaat”tir. Hakikat
ehlinin nazarinda, aligkin olunan seylerin yokluguna siikit etmektir. Kiibrd kanaati,
hayatint devam ettirmek icin zaruri olan gereksinimlerin haricinde, tiim nefsani arzu ve
isteklerden kaginmak, yeme igme, mal miilk konusunda savurganlik yapmamak olarak
ifade etmektedir.'®” Mutasavviflar, hem diinya hem de ahiret hayati icin kanaatin dnemini
vurgulamaktadir. Diinyada huzurlu ve istikrarli bir yagsam siiriilmesinde, ibadet hayatinin

saglikl bir sekilde devam etmesinde kanaatin biiyiik bir pay1 vardir.

Kanaatin ziddi tamah, hirs, til-i emeldir. Yani aggdzlii ve doyumsuz olmaktir. insani
yipratan ve ruhen ¢dkerten doyumsuzluk, manevi bir hastaliktir. Istenilen bir sey igin
calisip ¢abalamak, tiim cehdi bu yonde sarf etmek dogaldir. Ancak herkes kismetine diiseni

yasayacak ve kismetten fazlasi da olmayacaktir. Insanin nasibinde olmayan bir seyi elde

184 Siileyman Uludag, Tasavvufun Dili 3, s. 94-95.

185 Mahir Iz, Tasawuf, (Haz. M. Ertugrul Diizdag), Kitabevi, Istanbul, 2012, s. 115.

186 Sijleyman Uludag, Tasavvufun Dili 3, s. 102-103.

187 Ramazan Muslu, “Usiil-i Asere”, Tasawvuf, (Ed. Kadir Ozkése), Grafiker Yayinlari, Ankara, 2015, s. 324.
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edemeyecegini, nasibini aradigi gibi nasibinin de onu aradigin1 ve muhakkak bulacagini,
rizkin mukadder oldugunu bilmesi gerekir. Bu ylizden hirs ve tamah canavari kanaatle

zincire vurulmalidir.188

Kiibra’ya gore salikin sahip olmasi gereken hususiyetlerden biri de “uzlet”tir. Uzlet,
insanlardan uzaklasma, inzivaya c¢ekilme anlamlarma gelir. Tasavvufta, herhangi bir
kimsenin bulunmadigi bir yerde, masivadan ilgiyi kesip Hakk’a yonelmek ve ibadetle
mesgul olmaktir. Uzletle ayn1 anlamda halvet, inziva, vihdet kavramlar1 da
kullanilmaktadir. Genel itibariyle Islam tasavvufuna baktigimizda iic ¢esit uzlet
diisiincesinin oldugu goriilmektedir. Suafilerin bir kismi uzleti, ihtiyactan fazla halka
karismamak, degersiz sozlerle zamanim1 harcamamak, bos vakitlerde inzivaya cekilerek
ibadet ve tefekkiir etmek seklinde yorumlamaktadir. Necmiiddin Kiibrd’nin da i¢inde yer
aldig1 baz1 stfiler ise uzleti, halkla beraber yasamaktan yiiz ¢evirme olarak gérmektedir.
Onlara gore halkla beraber olmak zehir, uzlet ise panzehirdir. Halka karigmanin, insanlarla
birlikte yasamanin birtakim zor, kotii yanlar1 vardir. Nefs oyun, eglence ve insanlarla
birlikte bulunmaktan zevk alir. Uzlette olan salik ise nefsin isteklerine mani olur ve
boylece ingirah (kalbin agilmasi) gerceklesir. Baska bir ifadeyle salik uzlet sayesinde
nefsini insanlardan uzak tutar ve ona kulak vermezse nefs giiciinii yitirir, delil ve
burhanlar1 kaybolur. Bunun akabinde kalbin burhani agiga cikar.'®® Bu iki goriisiin yam
sira bazi sifiler de, salikin halkin i¢indeyken onlardan ayr1 kalarak uzlete girebilecegini
diisinmektedir. Yani zahiren halk ile birlikteyken diisiinceyi ve kalbi Hakk’a

yonlendirmektir,1%

Uzletten sonra salikin derinunun saflagsmasina katki saglayacak seylerden biri “zikir”dir.
Soylemek, anmak, hatirlamak manasindaki zikir, tasavvufta Hakk’i tesbih ve temcid
etmek, kalp ve dil ile Hakk’1 anmaktir. Anma eylemine zikir, anilana mezkdar adi verilir.
Tarikatlarda toplu zikrin yani sira tek basina yapilan ferdi zikirler de vardir. Zikir, zikr-i
cehri ve zikr-i hafi olmak tizere iki gesittir. Zikr-i cehri, etraftaki insanlarin duyabilecegi
bir sekilde sesli olarak yapilan, zikr-i hafi ise yalnizca zikreden kisinin isitebilecegi bir

sesle yapilan zikirdir.1%

188 Siileyman Uludag, Tasavvufun Dili 3, s. 138-139.

189 Ramazan Muslu, “Usfl-i Asere”, a.g.e., S. 326-327.

190 Sijleyman Uludag, “Uzlet”, Tasavvuf Terimleri Sozliigii, s. 365.

191 Siileyman Uludag, “Zikir”, Tasavvuf Terimleri S6zliigi, s. 393-394.
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Zikir, mezkirdan bagka her seyi goniilden ¢ikarmak, Hakk’in huzuruyla goniil huzuruna
ulagmaktir. Kiibra’ya gore zikir, Hakk’tan bagka her seyi unutarak yalnizca O’nu anmaktir.
Ciinkii Cenab-1 Hakk, “Unuttugun zaman Rabbini zikret”®? buyurmaktadir. Bu ayet-i
kerimenin meali “Rabbini hatirindan ¢ikarma” demektir. Salik gafletle masivaya goniil
bagladig1 zaman, hemen kendine gelip masivay1 yaratan yiice kudreti diisiinmelidir.!®®
Herevi de “salikin her daim Hakk’in huzurunda oldugunu bilerek O’ndan gafil olma ve
O’nu unutma durumundan kurtulmasidir.” seklinde tarif ettigi zikri lice ayirmaktadir.
Birincisi, Hakk’1 dil ile 6vmek, O’na dua etmekten ibaret olan cehri zikirdir. Ikincisi, gizli
zikirdir. Bu da her tiirlii bagdan kurtularak, Hakk’in huzurunda bulundugu bilinciyle
goniilden miinacat etmek, kalp ile zikretmektir. Ugiinciisii ise, zikredenin ve mezk@irun bir
oldugu hakiki zikirdir. Salik gercekte kendisinin Hakk’1 degil, Hakk’in onu zikrettigini,

zikrin yalnizca O’ndan ortaya ¢iktigini idrak etmektedir.!%*

Usil-i agere’de yer alan bir diger kavram “tevecciih”tiir. Yonelme anlamina gelen bu
kavram, tasavvufi istilahta Hakk’tan baska ne varsa hepsinden, yani masivadan kalbin
temizlenmesi, gonliin yalnizca O’na baglanmasi demektir. Tam anlamiyla Hakk’a donmek,
nefs miicahedesi ile miimkiindiir. Herhangi bir ibadette, yaratilanlarin herhangi birinde,
esyada bir kuvvetin viicuduna inanmak iman eksikligidir. Bunu diisiinmek ger¢ek manada
Hakk’a yonelmeye ve vuslata engeldir.!® Kiibra tevecciih kavramindan sonra sabrin

Oonemini vurgulamaktadir.

Saliki hedefine ulastiran ve mutlu kilan ahlak kurallarindan biri de “sabir’dir. Kur’an-1
Kerim’de takriben doksan yerde gecen, iimmetin icmaiyle farz olarak nitelendirilen sabrin
kelime anlami “direngli olmak, dayanmaktir”. Tasavvufta, nefsi itaatleri yerine getirmeye,
emir ve yasaklara uymaya, bunun yam sira ¢esitli beld ve musibetlere kars1 ruhu direng
gdstermeye zorlamak demektir.!® Ebli Muhammed el-Ceriri’ye gore sabir, “nimet ve
mihnet halini ayr1 tutmayip her ikisini de yakinmadan, huzurla karsilamaktir.” Sabretme
(tasabbur) ise icinde musibetin agirligini, acisimi  hissetmekle birlikte musibete

dayanmaktir. Yunus Emre, Ceriri ile hemfikir oldugunu “Lutfun da hos kahrin da hos”

192 Kehf 18/24.

193 Mahir Iz, a.g.e., s. 117.

194 Abdurrezzak Tek, a.g.e., s. 189-190.

195 Mahir Iz, a.g.e., s. 118-119.

196 Abdiirrezzak Kasani, “es-Sabr”, a.g.e., s. 326.
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beytiyle gostermektedir. Ebli Ali ed-Dekkak ise sabredenlerin iki cihanin izzetine nail
olacagini, ¢iinkii onlarin Hakk’a kavusacaklarmi dile getirmektedir.!®” Dekkak’in bu
goriisii, “Muhakkak ki Allah sabredenlerle beraberdir’*®® ayetinin agilimi niteligindedir.
Esrefoglu Rimi de insan-1 kamil olma yolunda sabrin énemine dikkat ¢ekerek, salikin
sabirla beraber Hakk’in sevgisini kazanacagini yani muradina erecegini ve ahirette
giizelliklere mazhar olacagin1 belirletmektedir.®® Salik sabrettigi siirece Hakk’1 kendisine,
kendisini Hakk’a yakin hissedecektir. Bu konuda peygamberleri, salih kisileri 6rnek alacak
dolayisiyla faziletli hale gelecek ve olgunlasacaktir. Ayrica bu noktada sabrin etki alami
kisiyle sinirli kalmayacaktir. Clinkdi fazilet sahibi bir insan yaptig: islerde tim insanligin

yararim gozetecek, toplum igin faydali ve hayirli olan1 yapacaktir.2%°

Kiibra’nin belli bir terbiyeyi esas alarak olusturdugu onlu tasnifteki kavramlardan biri de
“murakabe”dir. Denetleme gozetleme manasina gelen murakabe, tasavvuf istilahinda kulun
biitiin hal ve hareketlerinden Hakk’1in haberdar oldugunu bilmesidir. “Siiphesiz Allah, sizin

201 ayetlerinde ve “Ihsan, goriir

lizerinizde gozetleyicidir.”, “Allah goniillerde olani bilir.
gibi Allah’a kulluk etmendir. Zira sen O’nu gérmiiyorsan da O seni goriiyor.” hadisinde
acikca belirtildigi gibi kula can damarindan daha yakin olan Allah, onun i¢inde ve disinda
olan her seye vakiftir.?%? Bu yiizden salik, her daim bu bilingle hareket etmeli ve bunu

hatirindan ¢ikarmamalidir.

Gazali’ye gore salik, hem Hakk’i hem de kalbini muradkabeyle miikelleftir. Bir taraftan
Hakk’1n kendisini siirekli denetledigini, diger taraftan nefsinin kendisine tuzak kurmak i¢in
firsat kolladigin1 unutmamali ve Onlemini almalidir. Her hayrin temeli olarak goriilen
murakabe sayesinde salik, kendisini goézlemler ve bilingli bir kulluk hali kazanir.
Abdiilkerim el-Cili’ye gore murakabenin salik {izerindeki en belirgin etkisi, kalbiyle
Hakk’1 suhiidu neticesinde nefsinin degersizligini ve acziyetini fark etmesidir. Bu da onu
Hakk’in izzeti ve kudreti konusunda marifet sahibi olmaya gétiirecektir.?%® Hakikatten
nasibini almak isteyen sélik i¢in murakabe zaruri bir ihtiyactir. Murakabesiz gecen zaman

gelecege 151k tutmayacaktir. Bu yiizden Gazali, tacirlerin kar ve zarar hesabimi gozden

197 Siileyman Ates, a.g.€., s. 307.

198 Bakara 2/153.

199 Esrefoglu Rumi, Divan, Cagaloglu Yayevi, Istanbul, 1967, s. 68-69.
200 Siileyman Uludag, Tasavvufun Dili 3, s. 87.

201 Nisa 4/1; Al-i Imrén 3/119.

202 Sijleyman Ates, a.g.€., S. 216.

203 Abdurrezzak Tek, a.g.e., s.107-108.
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gecirdigi gibi, Olime hazirlikli olabilmek adina Omiir muhasebesi yapmay1
ogiitlemektedir.?%*

A%

Ustl-i aserenin, onuncu sirasinda “riza” kavrami bulunmaktadir. Mastar bir isim olan riza,
“raz1 olma, yakinmama, hosnut olma, tasvip etmek” anlamina gelir. Tasavvufta Hakk’in
her tiirlii fiil ve takdiri karsisinda kalbin hosnutsuzluk bulmamasi, raz1 olmasi demektir.2%
Riza ve sabir kavramlar1 anlam itibariyle birbirinden ayrilir. Sabirda katlanma, rizada ise
bundan 6te goniil hosluguyla kabullenme s6z konusudur. Riza, Hakk sevgisiyle agiga ¢ikan
ulvi bir duygudur. Ibn Hafif'e gére rizi, kalbin Hakk’in hiikiimlerini goniilden
kabullenmesi, Hakk’1n razi oldugu seylerle kulun tercih ettiklerinin uyum i¢inde olmasidir.
Ciineyd-i Bagdadi ise bu kavrami, “iradenin bertaraf edilmesi” seklinde agiklamaktadir.

Hakk’in iradesine goére hareket eden kul, kendi iradesini bir tarafa birakir ve O’nun

se¢imine teslim olur.2%

Tasavvufi kaynaklar, Hakk’1in kuldan, kulun da Hakk’tan rizas1 olmak iizere iki tiir rizadan
bahsetmekte ve Hakk’in rizasinin kulun rizasindan 6nce geldigine dikkat ¢ekmektedir.
Rizanin c¢esitleri hususunda ortak bir yargiya varilirken onun bir hal mi yoksa makam mi
oldugu konusunda farkli fikirlerin ortaya c¢iktigi goriilmektedir. Horasanli mutasavviflar
rizayi, salikin ¢alisarak kazandigi bir makam, tevekkiiliin nihayeti olarak addetmektedir.
Irakli mutasavviflar ise, Hakk’in liitfu ile verildigine, salikin bunu kazanmada bir rolii
olmadigina inandiklari i¢in hal olarak kabul etmektedir. Kuseyri gibi baz1 mutasavviflar da
tclincii bir fikir 6ne siirerek baslangi¢ itibariyle makam, sonug itibariyle hal olarak

gormektedir.?%’

Necmiiddin Kiibra’nin ele aldigi tevbe ile baslayan riza ile son bulan bu esaslar, nefsin etki
alanin1 daraltarak ruhun yiicelmesini saglamaktadir. Bunlar1 yerine getiren salik,
agirhiklarini atarak bedensel hazlardan uzaklagsmakta, armip saflagsmakta, saf olan Hakk’la
dirilmekte yani iradi 6liime kavusmaktadir. Mutasavviflara gore gercek hayat, ruha gercek
Ozeni gosteren, onu kemale erdiren iradi 6liimle baglamaktadir. Salik ancak, ruhu cisméani

hayata baglayip tutsak eden prangalardan kurtuldugunda hiir olacaktir.

204 Imam Gazali, a.g.e., Cilt 4, s. 173.

205 Siileyman Uludag, “Riza”, Tasavvuf Terimleri Sozliigii, s. 295.
206 Sijleyman Uludag, Tasavvufun Dili 3, s. 78-79.

207 Abdurrezzak Tek, a.g.e., s. 140.
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Tasavvufi diisiincede, hiir olanlar diger bir deyisle “Isisai ol J8 15ise (6lmeden evvel
Oliiniiz)” tavsiyesine uyanlar, daha bu diinyada iken ebediligi yakalamaktadir. Onlar,
“Rengi Allah'nkinden daha giizel olan kim vardir?”?%® ayeti geregi O’nun ahlakina
biirlinerek O’nun rengine boyanir. Hi¢ solmayacak bu ilahi rengi tasiyanlar, ebedi dirilik
ile mikafatlandirilir. Beseri varligindan siyrilarak Hakk’in varlhigiyla biitiinlesenlerin,

zamani asarak olimsiizliige ulastiklarin1 Yunus Emre,

“Asik 6ldii deyt sala verirler

Olen hayvan imis asik 6lmez”?%

beytiyle dile getirir. Hakk’i oOteleyen her ilgi odagimi geride biraktiklarindan artik
goniillerinin pas tutmasi miimkiin degildir. Bu yiizden onlar terk ettikleri seyler i¢in iizlinti

duymadiklart gibi bu durumu sevingle karsilamaktadir.

[radi 6liimde agilan safhalarin, dikkat edilmesi gereken hususlarin ortak amaci Hakk’a ait
olarak goriilen ruhun Hakk’a iade edilmesi yani O’na yonelmesidir. Bu amag
dogrultusunda ruh, ahlak ile giizellestirilir. Her kilidi agan anahtar misali ahlak, her
engebeyi diizleyecek, saliki adim adim hedefine ulastiracaktir. Iradi 6liim, bireysel bir
gelisim olsa da dalga gibi genisleyerek yayilir. Kisinin kendisinde yasadigi aydinlanma
etrafina da yansiyacaktir. Ciinkii boyle bir insan “ben” merkezci diisiinceden uzaklasacak,
gevresinde olup bitene kayitsiz kalamayacak ve herkesin yararin1 gézetecektir. Nitekim bu

erdemliligin oldugu kadar imanin da geregidir.

208 Bakara 2/138.
209 Yinus Emre, a.g.e., s. 154.
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4. UMMI SiINAN OLUM ANLAYISI

4.1. Ummi Sinan’n Hayati

“Tarikat ve hakikatin rehberi” olarak taninan Ummi Sinan, Antalya’nin Elmal kazasinda
diinyaya gelmistir. “Ummi Sinan” veya “Sinan Umm1” mahlasiyla anilan sair mutasavvifin
asil ad1 Yusuf’tur.?’® Dogum tarihi ile ilgili kesin bir bilgiye ulasilamamaktadir. Ancak
cesitli tarihler karsilastirilarak bu konu ile ilgili baz1 ¢ikarimlar yapilmaktadir: Ummi
Sinan’in Seyhi Eroglu Nuri, hicri 1012 (M. 1603-1604) senesinde vefat etmistir. Seyhinin
vefat tarihinden tahmini kirk yil 6nce dogdugu varsayilarak dogum tarihinin 1563-1567
arasinda oldugu 6ngoriilmektedir.?!! Buna ek olarak Ummi Sinan’imn yetistirdigi Niyazi-i
Misri, “Hatirat” ve “Irfan Sofralar” eserlerinde Sinan’mn hicri 1067 (M. 1657) senesinde,
doksan yasinin iizerinde iken vefat ettigini dile getirmektedir. Bu bilgiler 1s181nda Ummi

Sinan’m 1560’11 yillarda dogdugu diisiiniilmektedir.?!?

Mahlasindaki “Ummi” tabiri giiniimiizde kullamilan “okuma-yazma bilmeyen, egitimsiz”
manalarinin aksine bir¢ok mutasavvifin kendisine yakistirdig1 “annesinden dogdugu gibi
saf, temiz” anlamim tasimaktadir. Diger bir deyisle bu ibare, fani aleme tesrif edip
diinyanin gesitli hallerine maruz kaldiktan sonra dahi bezm-i elestte verdigi “beli” soziine
sadik kalmis ve kirlenmemis ruhu ifade etmektedir. Ayrica Ummi Sinan’mn Elmali’da
bulunan bir medresede ders vermesi onun zahiri ilimler konusunda da yeterli bilgi ve

birikime sahip oldugunu gostermektedir. Hadis, fikih, kelam gibi zahiri ilimlere vakif olan

210 Tarihte Sinan Ummi mahlasini kullanan iki ayr1 mutasavvif vardir. Bunlardan birinin ismi ibrahim olup Halvetiyye
tarikatinin Sinaniye subesinin kurucusudur. 1568 senesinde Hakk’a vuslat etmis ve Eyiip’te Otlukbayir’daki dergahina
defnolunmustur. Tezimizde incelemeye aldigimiz Sinan Ummi’nin asil adi Yusuftur ve Halvetiyye’nin Ahmediyye
koluna mensuptur.

21 0, Kamil Erdem, Sinan Ummi Divan, Fetih Yayimlar, Istanbul, 1976, s. 9.

212 Cemal Kurnaz ve Mustafa Tatc1, Ummi Sindn i Hayati ve Siirleri, Akcag Yaymlari, Ankara, 1998, s. 3-4.
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Sinan’in batin ilmi olarak anilan tasavvuf ilmini Halvetl seyhi Eroglu Nuri’ye intisab

ederek kesb ettigi bilinmektedir.?*®

Ummi Sinan “halvet” uygulamasini prensip edinen, hicri VIII/XIV. yiizyilda ortaya ¢ikan
Halvetiyye tarikatina mensuptur. Arapga “hald” kokiinden tiireyen, “yalniz kalmak,
kimsenin bulunmadig 1ss1z bir yere ¢ekilmek” manalarindaki halvet, tasavvuf literatiiriinde
“kisinin masivadan uzaklasarak Hakk’a yonelmesi, ask ve sevkle ibadet etmesi” anlamina
gelmektedir. Halvetiyye tarikatinda ise, miirsidin desturu ile miiridin karanlik, dar bir yere
cekilip ibadet ve zikirle vakit gecirmesidir.?!* Halvetin, Hz. Muhammed (s.a.v)’in Mekke
yakiindaki Hira magarasinda ibadet niyetiyle inzivaya ¢ekilme uygulamasindan dogdugu
diistiniilmektedir. Hz. Musa’nin Tur daginda Allah’a yaklagsmak igin orug¢ ve ibadetle
gecirdigi kirk giinlilk zaman diliminden esinlenen mutasavviflar, cogunlukla halveti kirk
giin ile sinirlandirir. Bu yiizden halvet kavramiyla es anlamli olarak, Arapca kirk manasina
gelen “erbain” veyahut “cile” kelimeleri de kullanilmaktadir. Halvetin ana gayesi,

masivadan diger bir deyisle Allah’tan baska her seyden uzaklasmaktir.?'®

Halvetin bir tarikat ismi olarak anilmaya baslamasi, Eba Abdillah SirAciiddin Omer bin
Ekmeliiddin (6. Herat 800/1397-98) ile birliktedir. Tarikatin kurucu piri olarak da bilinen
bu zatin “Halveti” nisbesini almasinin sebebi de yasami boyunca bir¢ok kez halvete
girmesi ve bu uygulamaya biiyiik bir &nem atfetmesidir. Horasan’da dogup Islam
diinyasina yayilan, her kesimden insana hitap edebilen Halvetiligin temel prensibi, Hz.
Peygamber’in ahlaki olgunlugunu o6rnek alarak nefsin kotiiliiklerden arimmasini
saglamaktir. Bunun gergeklesmesi icin de tasavvufi e8itimin 6zellikle lizerinde durdugu
zikir, tefekkiir, tevekkiil, inziva ve mirside teslimiyet ilkelerine hassasiyetle

uyulmaktadir.?*6

Halvetiligin usil, erkani gercevesinde cesitli kol ve subelerin ortaya ¢iktig1 ve onlara bagh
kalarak kurulan tekkelerde de gok sayida insan yetistigi bilinmektedir. Ummi Sinan da nefs
terbiyesi almak i¢in bu kollardan biri olan, Ahmed Semseddin Marmaravi’nin kurdugu

Ahmediyye koluna mensup Eroglu Nuri’ye (6. 1012/1603) baglanir. Seyr u siiliku

23 Omiir Ceylan, Ummi Sinan, Kap1 Yayinlari, Istanbul, 2007, s. 3.

214 Enver Behnan Sapolyo, Mezhepler ve Tarikatlar Tarihi, Tiirkiye Yaymnevi, Istanbul, 1964, s. 172.

215 Fatih Kése, Istanbul Halveti Tekkeleri, M.U. 1lahiyat Fakiiltesi Yayinlar1, Istanbul, 2012, s. 22.

216 Bkz. Mustafa Agkar, “Bir Tiirk Tarikati Olarak Halvetiyye’nin Tarihi Gelisimi ve Halvetiyye Silsilesinin Tahlili”,
Ankara Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi, Cilt XXXIX, 1999, s. 536-542.
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tamamlayarak nefsi kemale erdiren Sinan, Eroglu Niri’den hilafet alarak Elmali’da irsad
ile vazifelendirilir.2!” Hal ve kemal sahibi olmasinin yani sira yetistirdigi kiymetli halifeler,
sOhretinin Elmal1 sinirlarint astigini, yasadigi donemde genis bir Kkitleyi etkiledigini

gostermektedir.

Tasavvuf diinyasinda 6vgiiyle s6z edilen Ummi Sinan’m yetistirdigi en biiyiik deger
Niyazi-i Misri (6. 1694)’dir. Halvetiyye’nin Misriyye subesinin piri olan Misri, insanlar
tizerinde derin izler birakan, otuzdan fazla eser kaleme almistir. Misri’nin disinda Sinan’in
meshur halifeleri arasinda, ogullart Siileyman Hakiri (6. 1718) ve Selami Halil, divan sairi
Giilaboglu Muhammed Askeri (6. 1693), Yunus Emre tarz1 siir gelenegini siirdiiren Miifti
Dervis (6. XI/XVII. ylizyilin sonlar1), Ahmed Matlai ve Muslihuddin Mustafa Ussaki gibi

isimler yer almaktadir.?®

Yasadiklar1 déneme damga vuran sahsiyetler yetistiren Ummi Sinan’in giiniimiize kadar
ulasan Tiirk¢e olarak yazilmis iki eseri vardir: Kutbii’l-Medni, manevi alemden (Allah’tan)
maddi aleme (diinyaya) gelen ruhlarin asli vatanlarina (Allah’a) doniislinii yani devir
nazariyesini anlatan mensur bir eserdir. Ummi Sinan, yedi béliimden olusan eserinde niizul
mertebelerini esma-i seb’a ile agiklamaktadir. Sinan’in kendi el yazisiyla yazdigi
Antalya’nin Elmali ilgesinde mevcut iken kaybolan eserin bilinen tek niishas1 Izmir Milli
Kiitiiphanesi’ndedir. Divdn-1 Ilahiyydt adli manzimesi ise ilahilerden olusan miirettep bir
divandir. Eserde ¢ogunlugu aruz vezniyle yazilan, toplam iki yiiz siir bulunmaktadir. Yirmi
sekiz beyitlik bir “tevhid” ile baslayan divanda methiye, miinacat, sathiye, na’t, devriyye
tirtindeki siirler, alfabe sirasina gore diizenlenmistir. Arapga ve Farsca kelime ve terkiplere
az yer verildiginden dili olduk¢a sadedir. Sinan’in {ine kavusmasini saglayan bu eserin
yazma niishalar1 Istanbul Universitesi, Bayezid, Siileymaniye, Elmal Ilge Halk, Kiitahya
Vahit Pasa ve Konya Koyunoglu kiitiiphanelerine kayithidir. Ayrica eser, 1882 senesinde

Yalvach Coskunzade Siileyman Efendi tarafindan Arap harfleriyle yayimlanmugtir.?*°

Ummi Sinan, tasavvufi halk edebiyatinin basarili bir sairidir. Sadelik ve samimiyetin goze
carptig1 eserleri didaktik mahiyettedir. Sanat endisesi tasimayan Sinan’in tek amaci, diinya

islerine dalarak 6liim ve sonrasini unutanlari, gaflet uykularindan uyandirmak ve onlari

217 Cemal Kurnaz ve Mustafa Tatg1, a.g.e., s. 11.
218 Ahmet Ogke, Elmali Erenleri, Elmali Belediyesi Yaymi, Antalya, 2013, s. 83-84.
219 Cemal Kurnaz ve Mustafa Tatg1, a.g.e., s. 24-26.
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Allah yoluna ¢agirmaktir. Ele aldig1 konular Allah, Muhammed, miirsid ve insan-1 kamil
ile ilgilidir. Hece vezniyle yazdigi manzumelerde, ruh ve sekilde Yunus Emre’nin tesiri

altinda kaldig1 goriilmektedir.??°

Inang ve imam halka yaymaya ¢alisan ve bu yolda edebiyatin biiyiik etkisinden faydalanan
Sinan’m vefat tarihi H. 1067 (M. 1657)’dir. Kaynaklarda onun vefati ile ilgili ¢esitli
bilgiler mevcuttur. Bunlardan ilki, talebesi Niyazi-i Misri’nin yazdigi bir manzumedir. Siir,
Elmal1 ilge Halk Kiitiiphanesi’nde bulunan 1725 tarihli Mecmtia’da “Ve lehsi mersiyye-i
tarih-i Ummi Sinan kuddise sirruhti” basligiyla kayithidir. Misri, siirinin son beytine ebced
hesabiyla H. 1067 tarihini diismektedir:

AAAAAA

San kiyamet kopdu alem iistiine”

Aynt Mecmia’da oglu Siileyman Hakiri, Sinan’in Sali giinii 9-10 Nisan 1657’de vefat

ettigini su sozlerle dile getirmektedir:

“Merhim ve magfiirunleh Ummi Sinan Efendi ismuhu Yusuf Efendi. Dar-1 diinyadan dar-1
ahirete intikal etdigi sene seb'a sittin ve elf. Medfin fi Elmali. Fi sehr-i Cemaziye’l-ahirin
yigirmi besinci gecesi vaki’ olup diinyadan ahirete intikal edip Sali giinii dahve-i kiibradan
sonra hak-i siyaha tapsirildi. Nevverallahu merkadehli ve rahmetullahi aleyh ve kuddise

strruh(i”?%

Ummi Sinan’in kabri, Elmali Toklular mahallesinde, kendi ismiyle anilan caminin kible
duvan bitisigindeki tlirbededir. 1926 yilinda yiktirilan cami ve tiirbenin yerine 1959°da
yenisi yapilmustir. Tiirbe, giiniimiizde bir ziyaret yeri olarak islevini siirdiirmektedir.???

3.2. Ummi Sinan’in Oliim Anlayisi

Sinan eserlerinde, yasam seriivenine 1s1k tutan Allah, yaratilig, ask, ahlak gibi konularin

yani sira hayatin her aninda kendini hissettiren 6lim konusunu da derinlemesine

220 O, Kamil Erdem, a.g.e., s. 17-19.
221 Mustafa Tatg1, Elmali 'min Canlari, H Yayinlari, [stanbul, 2008, s. 214-215.
222 Ahmet Ogke, a.g.e., s. 69.
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irdelemektedir. Caglar1 asan sdylemleri ile dikkatleri {izerinde toplayan mutasavvif sair,
hem her insanin eninde sonunda kars1 karsiya kalacagi tabii 6limii hem de kisinin kendi

istegi dogrultusunda gergeklesebilecek iradi 6liimii izahlarina yer vererek ele almaktadir.

4.2.1. Ummi Sinan’mn Tabii Oliime Yaklasim

Ummi Sinan, beyitlerinde her ne kadar iradi 6liime agirlik verse de yasamin ayrilmaz bir
pargasi olan tabii Olimi g6z ardi etmemektedir. O, Oncelikle tabii oliimii evrensel
boyutuyla degerlendirir. Degismeyen bu hakikatle her dogan yiizlesecektir. “Her nefis

olimi tadacaktir’?%

ayetinde de bildirildigi lizere Kainatta var olan tabii diizen geregi
biitiin canlilar 6liimii tecriibe edecektir. Hi¢bir canli bu olgunun disinda kalamadigi gibi

onu tehir etme imkani da yoktur. Oliimiin kaginilmazligin1 Sinan,

“Nefs-ile yar olup hakdan usanma

Oliim gelicegez kovsan atilmaz”?%

beytiyle ifade etmektedir. Sinan, olimii Hakk, &alem ve insan ¢ergevesinde
yorumlamaktadir. Islamiyet’e olan baghilig1 dolayisiyla dogumdan &liime her seyin Hakk
tarafindan takdir edildigine inanmaktadir. “Yasatan ve dldiiren Hakk’tir.”??® Varligim ve
olusun baslangict O oldugu gibi, 6liime hiikkmeden de O’dur. Yaradan ve yaratilan
miinasebetini idrak etmek dnemlidir. Insanin ailesi, cinsiyeti, ne zaman diinyaya gelecegi
nasil ki kendi elinde degilse 6liimii de kendi elinde degildir. Bu hadise, Hakk’mn “Tekvin”

stfatinin tecellisidir:

“Can alup can viren sensin getiiriip gideren sensin

Bu devrani siiren sensin sana bahs-i cidal olmaz’’?2

Ona gore 6liim bir son degil, ebedi hayat i¢in bir baglangigtir. Hakk’1n yeryiiziinde halifesi
secilen, varliklar alemi igerisinde en mitkemmel sekilde halk edilen insanin yok oldugunu

diistinmek gercege aykiridir. Hz. Muhammed (s.a.v.)’in Olenleri isaret ederek “Bunlar

223 Ankebiit 29/57.

224 (Jmmi Sinan, Divan, (Haz. Azmi Bilgin), Milli Egitim Bakanlig1 Yaynlari, Istanbul, 2000, siir no: 76/7.
225 Necm 53/44.

226 (Jmmi Sinan, a.g.e., siir no: 1/23.
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7221 s6zlerini sarf etmesi,

sizden daha iyi isitirler, fakat bana cevap vermeye giicleri yoktur
Olimiin bir durak olmadiginin ispatidir. Zamana yenik diislip degisikliklere ugrayan,
insanin maddi yan1 yani bedenidir. Oliimsiiz bir varlik olan ruh, dliimden sonra da beden
olmaksizin var olmaya devam edecektir. Kur’an-1 Kerim’de “bizim emrimizdendir.””??®
ifadesiyle Hakk’a baglanilan ruh, miilk Alemine degil, emr alemine aittir. Oliimle birlikte
aslina diger bir deyisle Hakk’a donecektir. Ancak doniisiin Hakk’a oldugu kabuliiyle
insanin yaratilisi, alemdeki yeri ve diinyadaki gorevi anlam kazanabilir. Insan, varliga

gelisi, varligin1 devam ettirmesi, asil Varliga dontisii bakimindan daima Hakk’a bagimlidir:

“Olem toprak ola tenim ulasa aslina canim

Umaram ‘ask eser vire ile toprak u tasimdan’?2°

Oliim yalnizca bedenin kaderidir ve insanin gercek varh@g da bedeni degildir. Beden
memleketinin teslim edildigi ruhta, insanin hakikati gizlidir. Ruh, bilinme ve sevilme
arzusuyla yaratilan, ebedi ve Rabbani bir cevherdir. Sinan, 6zelikle dort unsurdan meydana
gelen insan ruhunun, Nefha-i ilahi olduguna dikkat ¢ekmektedir. Bu konuya dair en biiyiik
delil, “Ona ruhumdan iifledim”?*° ifadesidir. Hakk, “ruhum” diyerek ruhu kendisine izafe
etmektedir. Ruh, her tiirli noksanlik ve kusurdan miinezzeh olan Hakk’mndir ve O’ndan
feyz ederek insana gegmistir. Gl yagmin giile yayildigi gibi ruhta bedene sirayet

etmektedir. Bedendeki merkezi kalptir ve onun araciligiyla bedeni etkilemektedir:

“Kendi rithumdan size nefth eylediim diyen ‘ayan

Kalmad1 sekkim ki Hii ol hana irdi can yine”?%

Ummi Sinan, 6liimii en biiyiik nimet olarak gérmektedir. Ona gore 6liim, Hakk ile vuslat
an1, sonsuzluga acilan bir kapi, rahmet ve saadetin bidayetidir. Bu yiizden 6liimii, yasamin
karsisinda bir set gibi algilayip korkuya kapilmak yersizdir. Kamil insanlarin goziinde
Olim sadece bir seyahattir. Onlar hayatlar1 boyunca bu seyahate hazirlanmaktadir.
Seyahatin bitis noktas1 ise gercek vatandir. Dolayisiyla bu hadise karsisinda endise

duyulmaz aksine 6zlemle beklenir, arzu edilir. Olgunluk, inang, ask ne kadar yiiksek olursa

227 Siileyman Ates, a.g.€., s. 521.

228 Nahl 16/2; Stira 42/52.

229 Ummf Sinan, a.g.e., siir no: 129/9.
230 Hicr 15/29; Secde 32/9.

231 Jmmi Sinan, a.g.e., siir no: 161/7.
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vuslat arzusu o denli siddetlenir. Bu goriis, “Kim Allah'a kavusmayr umuyorsa bilsin ki

Allah'm belirledigi vakit muhakkak gelecektir”?*? ayet-i kerimesi ile desteklenmektedir.

“Pirlerin génlinde yokdur hergiz 6liim korkus1

Sanki sol hiib zamandur gozler-isen kavlini?3

Dogumla birlikte baslayan diinya hayat1 6liimle nihayete erecek ve sonsuz ahiret hayatinin
kapilar1 aralanacaktir. Ahiret hayatina kiyasla diinyada gecirilen zaman dilimi oldukga
kisadir. Sinan diinyay: bir misafirhane, gegici bir konaklama yeri, insani ise bir konuk
olarak gormektedir. Oliim gelip cattiginda insan, konak yerinden ayrilarak seferine devam
edecektir. Dolayisiyla insanoglu, kalici olmayan bu diinyada bahsedilen tim nimetlerin
Hakk’in birer emaneti oldugunu idrak etmeli, ona gore hareket etmeli ve ahirette hesaba

cekilecegini unutmamalidir.

“Dar-1 diinya bir misafir-hanediir bellii beyan

Siklet imis kisiye bu diinyede zinet dinen”23*

Diinya hayatini takip eden ebedi dlemde hasir giinii, biitiin varliklar hesaba gekilecek yani
diinya sermayeleri degerlendirilecek ardindan cennet veya cehenneme sevk edilecektir.
Diinyadaki makam, mevki ve sifatin 6nemi kalmayacak, ilahi adaletin terazinde iyi ameller
giin yiiziine ¢ikacaktir. O giin zerre kadar yapilan iyilik de koétiiliik de karsiligint bulacaktir.
Iyilikleri kotiiliiklerden agir gelenler cennetle miijdelenecektir. Cennet, salih amel
sahiplerinin nesvegahidir. Ayetlerde de belirtildigi tizere “Dosdogru olanlara higbir korku
yoktur, onlar {lziilmeyeceklerdir. Yapmakta olduklarma karsilik, orada stirekli
kalacaklardir.”?*® Ummi Sinan, Hakk’in rahmeti neticesinde cennetliklerin O’nu gorme
saadetine eriseceklerini, her tiirlii istiraptan uzak olacaklarini, onlara manevi nimetler kadar
maddi nimetlerin de verilecegini dile getirmektedir. Ruhlarin gidalanacagi cennette en
biiyiik miikafat Sevgili’nin kendisidir. Sevgilinin yiizii, sunulan koskler, pinarlar ve sayisiz
cennet giizelliklerinden daha 6nemlidir ve onlarla karsilagtirilmasi bile miimkiin degildir.

Ayrica Sinan, Divan-1 {1ahiyyat’ta cennetten s6z ederken Tiirkge bir kelime olan “u¢mak”

232 Ankebit 29/5.

28 Ummf Sinan, a.g.e., siir no: 175/7.
234 A g.e., siir no: 136/6.

235 Ahkaf 46/13-14.
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(cennet), “cindn” (cennetler), “cennat” (cennetler), “Firdevs-i ala” (cennetin en yiiksek
tabakasi), “naim” (cennetin dordiincii tabakasi) ve “Darii’s-selam” (huzur yeri) gibi ayn

anlama gelen lafizlara de yer vermektedir.

“Yarm cennet kapular1 acila
Hakkin rahmetleri halka sagila
Ola kim eksiiklerinden gegile

Kimseniin suguna lakap takma gel”’?%®

Hakk’mm mutlak adil olarak tecelli edecegi ahirette, iyiler kadar kdtiler de nasibini
alacaktir. lyiler cennete kavusurken kotiiler yaptiklarinin cezasini cekmek icin cehenneme
gonderilecektir. Ummi Sinan’a gore cehennem, Hakk’in koydugu sinirlart asanlarin, kotii
huylarin esiri olanlarin, hakikate boyun egmeyenlerin azap gorecekleri yerdir. Sinan,
Hakk’in gazab sifatinin eseri olarak gordiigii cehennemin koétiiliikleri temizlemek adina
yaratildigina inanmaktadir. O, “Cehennemin yakit1 insanlar ve taptiklari putlardir”, “Siz ve

»237 ayetlerinde de belirtildigi iizere

Allah’tan baska taptiklariniz cehennemin odunusunuz
cehennemin kendisinde azap ve kederin bulunmadigini diisiinmektedir. Oradaki azap ve
keder, ¢ogu zaman insanlarin yanina kar kaldigimi sandiklar1 kétiiliiklerden, amellerden
meydana gelmektedir. Diger bir ifadeyle insanlarin beraberinde gotiirdiigii ameller,
cehennem atesinin ta kendisidir. Kotiiliigii iyilige tercih ederek azap ¢ekecekleri mahali
insa etmek yerine rahmeti gazabindan istiin olan Hakk’a siginmak gerekir. Aksi takdirde
“Kime gazabim erisirse o mahvolmustur.” ayeti ile sabit oldugu gibi cehennem onlar1
kusatacak ve kagip kurtulabilecekleri bir yer olmayacaktir. Daha da 6nemlisi onlar, azap
¢ekmelerinin yan1 sira Hakk’t gormekten ve cennet saadetinden mahrum kalacaktir. En
biiyiik elemle yiizlestikleri anda duyulan pismanligin da faydasi olmayacaktir. Bu yiizden
insanlara gaflet uykusundan uyanmalari ve dogru yolu terk etmemeleri hususunda
uyarilarda bulunmaktadir. Bu diisiinceleri aktarirken Ummi Sinan, cehennem kelimesine

ek olarak “tamu” (cehennem), “saki” (cehennemlik), “cahim” (biiyiik ates) gibi kelimelere

de basvurmaktadir.

23 Ummf Sinan, a.g.e., siir no: 99/5.
237 Bakara 2/24; Enbiya 21/98.
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“Bunda vii anda beladan bulmadi hergiz halas

Her kim Iblisin yolina ugrayup ayak basar

Her ki gafletden uyanmaz kim nasthat dinleye

Ol kisinin gdzini yarin cehennem agisar’23®

Ummi Sinan’a gore cehennem atesine mani olan ask atesidir. Askin giicii sayesinde
diinyevi kaygilar silinir, manevi hastaliklar iyilesir. Zira asik, benligini, yaradilisini,
Cenab-1 Hakk’1 idrak ettiginden O’nun her emrine tabidir. O’na olan baglilig: ile ahlaki
kotiiliikten armarak yiikselenler, ebediyette miikafatin1 alacaktir. Hakk’a agk ile
ulagmayanlar, O’nun askina diigar olmayanlar karanlik tabiatlarindan kurtulamayacak

dolayistyla barinaklari cehennem atesi olacaktir:

“Yidi tamu ne seydiir ki yaka bile yanmislar

Ask atesine yanmayan yanacagin seze tursun’?%

Oliim sonrast hayatin varhgma inananlar, cehennemin algaltici azabindan korkmakta,
cennete kavusmay1 arzulamaktadir. Ancak ana gaye “Allah miimin erkeklere ve miimin
kadinlara, temelli kalacaklari, i¢lerinden irmaklar akan cennetler, Adn cennetlerinde hos
meskenler vadetmistir. Allah’m rizasi ise bunlarin hepsinden daha biiyiiktiir. Iste bu, en

7240 avetinde de buyruldugu gibi Hakk’in rizasina nail olmaktir. Ummi

bliylik saadettir.
Sinan, Hakk’in rizasinin, O’na duyulan askin cennet nimetlerinden daha iistiin oldugunu
sikga belirtmektedir. Ona gore Hakk’in sirrina erenler, sekiz kat cennetteki tiim
glizellikleri, Hakk’mn rizasina yeglemektedir. Hz. Musa misali Hakk askiyla yananlar,
hurilere, saraylara, tahtlara meyletmedigi gibi bu arzularin goniillerinde filizlenmesine izin
vermemektedir. Alem-i beserde Hakk ile birlikte olmak, her seye sahip olmak anlamina

gelir. Bu durum, iki cihanin lezzetlerine bedeldir:

“Derd i belan meydanina basini top idenlere

Bin hiiri bin taht u sardy beka degiildiir ya Gani

238 (Jmmi Sinan, a.g.e., siir no: 29/3-4,
239 A.g.e., siir no: 131/8.
240 Tevbe 9/72.
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Sirrina sergerdan olan can u cihandan el ¢eker

Iki cihan zevki ana sifa degiildiir yA Gani

Evvel divanindan ugan ister nigan-1 bi-nisan

Yedi tamu sekiz cinan yuva degiildiir yA Gani”?*!

Ummi Sinan’mn 6liim sonras1 hayata yaklasimi, Kur’an-1 Kerim ve siinneti baz alan
tasavvuf felsefesinin ahiret kavramina yiikledigi mana ile ortiismektedir. Ahiret hayatina
yer verdigi beyitlerinde Oliimiin bir higlik, yok olma durumu olmadigmin altin
cizmektedir. Ona gore oliimle birlikte eglence, oyun yeri olarak goriilen diinya hayati sona
erecek, asil hayat baslayacaktir. Hakk’in bildirdikleri dogrultusunda amel edenler,
eylemlerinde emir ve nehiyleri gozetenler daha bu diinyadayken ahiret hayatina istiyak
duymaktadir. Alem-i beser ile alem-i ebedi yani diinya ve ahiret birbirine baglhdir. Oliim,
itikad1 olanlar i¢in sonsuz yasamin anahtaridir. Bu olguyla birlikte gecici olan her sey
silinecek yerini ebedilige birakacaktir. Insan aldigi her nefesle, Hakk’a ve iyilerin
odiillendirilecegi kotiilerin gazaba ugrayacagi hasir gliniine biraz daha yaklasmaktadir. Bu
yiizden tedbirini almali, diinyanin siisleriyle aldanmamalidir. Sinan, bahsedilen cennet
nimetlerinden daha ¢ok Hakk’in rizasini, sevgisini arzu etmektedir. O, Hakk’a duyulan
askin hicbir seyle mukayese edilemeyecegini dile getirir. Hakiki miiminin emeli, Hakk’in
cemali olmalidir. Bu istekle hareket eden, ne cennet sevdasina kapilacak ne de cehennem
korkusuna esir olacaktir. Ahiret hayatini kazanip bahtiyar olmakta, kaybedip bedbaht
olmakta insanin kendi iradesindedir. Dogru olan mala mal katmak, unvanlarin pesi sira
kosmak yerine oldiikten sonra hesap giiniinde kisinin yiikselmesini saglayacak salih

ameller biriktirmektir.

4.2.2. Ummi Sinan’m Iradi Oliime Yaklasim

Tarik-1 suttar yani tasavvuf kisinin kendi istegi disinda beden fonksiyonlarinin sona ermesi
manasina gelen tabil 6liim iizerine degil, kisinin kendi istegi ile gergeklesen iradi 6liim
tizerine kuruludur. Tabii 6liim ile ruh hapishane olarak goriilen bedenden azade olur, iradi
oliimde ise beden sehevi arzulardan kurtulur. Insanoglunun diinyadaki varolus amaci,

tevekkiil ederek Hakk’in gosterdigi yonde ve yine Hakk’a dogru bir ilerleyistir. Bu

241 Jmmi Sinan, a.g.e., siir no: 169/10-12.
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ilerleyis aslinda bir arnma ameliyesidir. Tasavvuf felsefesinde bu hadiseye, iradi 6liim adi
verilir. Diger mutasavviflar gibi Ummi Sinan da iradi 6liim {izerinde énemle durmakta ve
ondan o6vgii ile soz etmektedir. Ona gore iradi 6liim, insani insan yapan 6zellikleri yok
etmek degil, onlar1 milkemmellestirmektir. Yasamin gergek anlam ve degeri tasavvufun
vazgegilmez pargasi olan iradi 6liim ile kazanilabilir. Sinan, iradi 6liimle birlikte kisinin
kendini kesfedecegini, ahlaki ac¢idan geliserek Cenab-1 Hakk’in meleklere secde etmesini
emrettigi kamil insan seviyesine erisecegini ve maddi hayatin ebediyete doniisecegini

diistinmektedir:

“Kendi nefsinin illetin bilmeyen insan degiildiir

Hem riihinin hakikatin bulmayan insan degiildiir’?*?

“Ciin buyurdi Hayrii’l-beser muti kable en-temith

Olmedin 6n bunda iken 6lmeyen insan degiildiir”?*3

“Olmeden evvel oliiniiz!” hadis-i serifini diistur edinen Sinan’a gdre insan, topraga
karismadan Once iradl Olimi tecriibbe etmelidir. Kisinin dogal o6liimle ruhen bag
kurabilmesi iradi 6liim ile miimkiin olabilir. Oliimiin bu cesidi, tabii 6liim igin bir
hazirliktir. Manevi tekdmiilii tamamlayanlar, daha bu diinyada iken Hakk’a kavusmanin
mutlulugunu tadacaktir. Ebedi sevgiliye ulagmak, hayatin manasini idrak ederek yasamak
anlamma gelir. Aksi takdirde Hakk’in bahsettigi hayati O’ndan ayr1 kalarak gecirmek,
yasamadan 6lmek demektir. Bu yiizden Ummi Sinan, diri iken 6lmenin geregine dikkat

¢ekmektedir.

“Ciin buyurdi ol Restil mita kable en-temiit

Olmezden 6n ‘ask-1la 6ldiigiim midiir hata”?*

Hz. Muhammed (s.a.v.)’in “O’nunla senin aranda yetmis bin perde var.” kelamin1 dikkate
alan tasavvuf felsefesi Kibir, riya, kiskanglik, cimrilik gibi perdeleri yani kotii ahlaki
ortadan kaldirarak insanin tam anlamiyla yetkinlesmesini hedeflemektedir.?*® Tiirlii

degisiklikler yasayarak miikemmel insan olabilmek yani iradi 6liimii gerceklestirebilmek,

242 Jmmi Sinan, a.g.e., siir no: 62/1.

243 A g.e., siir no: 62/5.

244 A g.e., siir no: 14/2.

245 Mahmud Erol Kilig, Tasavvufa Giris, Sufi Kitap, Istanbul, 2012, s. 268.
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kolay elde edilebilecek bir durum degildir. Bunun 6n kosulu taleptir. Sinan da, talebinde
samimi davranan kisinin tasavvuf kapisini aralayabilecegini diisiinmektedir. Var olan ama
zamanla tozlanmis, geri plana atilmis giizelliklerin agiga ¢ikmasi igin igteki sevkin uyanik
kalmas1 gerekir. Ona gore insan istegini yitirmedigi miiddetce kendini bulma dolayisiyla
Hakk’a vasil olma yolunda giigliiklere gogiis gererek ilerleyebilir. Yasanan sikintilar ise
geceyi takip eden giindiiz misali talibi, hem glizel huylara siiriikleyecek hem de En Giizel

Varliga gotiirecektir:

“Olursan zatina talib
Gelesin ciimleye galib
Nebilere hem-dem olup
Nis idegor zatu’11ah124
Talibin en biiyiik ugrasi nefsidir. Nefs, kendini bilme ve kesfetme gayretinden saptiracak

hatta alikoyacak giice sahiptir. Bu yiizden talib, nefsini teshis ve tezkiye etmelidir. Ummi

Sinan, siirlerinde sik sik nefsin isteklerine karsi koymayi telkin etmektedir. Ona gore
nefsine uyan, kendi igindeki cevherden ve Hakk’tan habersizdir. Hakk’la dostluk kurmayi
dileyen nefis ile degil ruh ile yol almalidir. Nefs ile yol arkadasi olabilecegini sanan

yamlir. Zira nefs, insan1 degerlerden uzaklastirir. insan kotii ahlaki gidermekle miikelleftir.

“Nefsini bilen Rabb’ini bilir.” hadisinde de buyruldugu gibi nefsini tanimayan insan olma

serefinden mahrum kalacaktir.?*’

Sinan, nefsine tabi olan kisinin karanlikta kaldigimi diistinmekte ve onun yasadigi hayati
hor gormektedir. Nefs sarabina kanan Hakk’a erisemeyecektir. Kulluk bilincini unutturan
nefsin gayesi, idrak edemeyen varliklar gibi yeme ve igmedir. O tahammiil etmek yerine
sikayet etmekle yetinir. Hirs ile birlestiginde, meleki yonleri zayiflatarak hayvani yonleri
giiclendirir. Insana bu diinya kadar 6te diinyay1 da zehir etmektedir. Ciinkii bu hayatta
nefsin emrinde olan kisi, ahiret hayatinda cehennemi mesken edinecektir. Hz. Muhammed
(s.a.v.)’in “Cihadin en faziletlisi kisinin kendi nefsiyle miicadele etmesi, onu yenmesi ve

hevay1 nefse hakim olmasidir.” séziinii emir telakki edip nefsin isteklerine gem vurmali,
y

iginde sulh ve siikiin olmayan bu savasta ona galip gelmelidir.

246 Jmmi Sinan, a.g.e., siir no: 196/2.
247 Rifat Okudan, “Elmali Erenlerinde Nefsin Terbiyesi ve Kisilik Olusumu”, Elmali’da Kisilik Olusumu ve Nefsin
Terbiyesi, (Ed. Ahmet Ogke), Antalya, 2013, s. 181.
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Ummi Sinan’a gore nefs, insani gdz boyayan istekleri ile oyalamaktadir. Kendi
menfaatineymis gibi gostererek erdemleri hice saymakta ve onu aldatmaktadir. Dolayisiyla
Hakk’tan ayrilik kaginilmazdir. Bu ayriligin yasanmamasi i¢in Hakk haricinde higbir seye
baglanilmamalidir. Sinan’in arzusu, Hakk’tan ayr1 diismesine neden olacak gaflet

uykusuna dalmamak, sikayetci oldugu nefse esir olmamaktir, 248

Sinan, nefsin eline diiserek hakikati goremeyen insana seslenir. Onun, biilbiiliin giilden
aldig1 lezzetten, nefs illetinin devasindan, Hakk’in emir ve yasaklarindan, kendinden
bihaber oldugunu dile getirir. Ruhunu inciterek Omriinii heba etmek ona sikinti ve
kederden baska bir sey vermeyecektir. Gaflet uykusundan uyanmali ve bagli oldugu ipleri

bir bir ¢cozmelidir.

“Sen bu nefsin zulmetinden kaldun us hor u zelil

Ey diriga derdine dermandan oldun bi-haber

Hey utanmaz nige bir gafletdesin bir dem uyan

Hak Taala emrine fermandan oldun bi-haber”24°

Ummi Sinan’a gore insani, en azili diisman olan nefsten kurtarabilecek, onun marazlarini
iyilestirebilecek tek sey, asktir. Nefsin karsisinda dimdik durabilen, ruha, akla ve bedene
egemen olabilen agktir. Tarif edilemeyen yalnizca tasvir edilen bu duygu sayesinde, varlik
alemine gelen insan, icindeki cevheri agia cikarabilir. Insan ask olmayinca, doyumsuz
nefse uyarak gardimi diislirecek ve diinya oyunlarma yenilecektir. Nefs yadsirken ask,
Hakk’1 tasdik etmektedir. Talip ile Hakk arasindaki nefs perdesi kalkmadig: siirece vuslat
olanaksizdir. Ask, saadet ve huzurun kaynagidir. Ask giinesi, ufuktan yiikseldiginde nefsin

karanlig1 dagilacak, talib asli vatanina ulagacaktir.

Hakk Teala’nin “Ben yere ve goge sigmadim, ancak mii’'min kulumun kalbine sigdim.”
ifadesi ile 6nemini vurguladigi gonliin atesini, ask yakabilir. Goniil bir kez tutustugunda
glizellikler, tebariiz edecektir. Zira Hakk, asigi daima miikafatlandirir. Askin yardimiyla

insan iki cihanda da sultan olacaktir. Askin atesiyle yanmayan goniiller ise ne diinyadan ne

248 Bayram Ali Cetinkaya, “Ummi Sinan’m Goniil Diinyasinda Sevgi ve Deger”, Elmali Sehir ve Deger, (Ed. Bilal
Kemikli), Antalya, 2010, s. 56-58.
249 Jmmi Sinan, a.g.e., siir no: 23/8-9.
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de ahiretten nasibini alacaktir. Ruhi melekelerin olgunlasmasi ve gelismesi de ask atesinin

tesiriyle orantilidr.?*

Sinan’a gore ask, Hakk’i oldugu kadar, “Habibim” diye seslenilen, “Sen olmasaydin
kainati yaratmazdim.” buyurulan Hz. Muhammed (s.a.v.)’i de tanimanin yontemidir. Ask
vahdet deryasinda kendini bulmak, O’dan gayrisini terk etmektir. Aski halk eden ve onu
insanin gonliine yerlestiren Hakk’a teslim olmaktir. Bu aski yasayanlar, servetin séhretin
degil, askin asiklaridir. Onlar i¢in, askin verdigi lezzetin dengi hatta benzeri dahi

bulunmamaktadir. 21

“Mal i miilk i ehl-i beytin ne ki var

Baglamak ister seni idiip savas

Key sakin aslindan irma 6zini

Her ne kilursan kilup ‘aska ulag

Ol beka miilkiinde baki kalmaga

Dii cihan naksini dilden kil tirag”?%?

Tasavvuf, “agk egitimi”, “degerler egitimi”dir. Sinan’a gore, talibin Hakk’a ulagmasi i¢in
askin bilgisine yani irfani bilgiye ihtiyac1 vardir. Bu bilgiyi tahsil edecegi hoca, miirsid-i
kamildir. Miirsidin irfani bilgiyi aktarmak, hakikati agiga ¢ikarmak icin sarf ettigi sozler,
Alim olan Hakk’in sozleridir. Cilinkii miirsid-i kamilin rehberi, Kur’an-1 Kerim’dir.
Marifetullaha giden yolu oradan 6grenmekte ve Ogretmektedir. Aslinda sdyleyen ve
sOyleten birdir, o da Hakk’tir. Ayrica Sinan miirsidi, peygamberin varisi olarak
gormektedir. Hz. Muhammed (s.a.v.) “Seriat séziimdiir, tarikat hareketlerimdir, hakikat ise
hallerimdir.” ifadesiyle agikg¢a beyan ettigi gibi kelam ve davranislariyla, dini, hakikati
temsil etmektedir. Kamil bir miirsid de Hz. Peygamber’in biitiin 6zellerini 6rnek almakta
ve hayata gecirmektedir. Bu ylizden hakikatiyle kendini tanimayan, sirat-1 miistakimi
bulmada zorluk yasayan, vuslata ulasamamanin endisesiyle kivranan talibe, goniil ehli olan

bir miirside baglanmay1 ve onun izinden ayrilmamayi tavsiye etmektedir.

250 Bayram Ali Cetinkaya, a.g.e., s. 54-55.

5 Y. Yusuf Acuner, “Ummi Sinan’in Bizi Cagirdign Degerler”, Elmali Sehir ve Deger, (Ed. Bilal Kemikli), Antalya,
2010, s. 109-110.

252 (Jmmi Sinan, a.g.e., siir no: 80/7-9.
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Sinan’a gore kamil olmayan bir kilavuz talibe yardimci olamayacagi gibi yanlislara sevk
edecek ve menzilden uzaklastiracaktir. Sinan, talibin yerinde saymamasi igin tam
anlamiyla “insan olmay1” basaran ve degerlere ¢agiran bir miirsid de, bir egitmen de
bulunmasi gereken vasiflar1 s0yle siralamaktadir: Gergek miirsid, Hakk askiyla egitir.
Kendine yonlendirmek yerine Hakk’a ve Restlullah’a yoneltir. Aydilaticidir. Mum misali
once kendi yanmakta yani basamak basamak yiikselerek “Kamil insan” mertebesine
ulagmakta, sonrasinda talibin mahrum kaldig1 giizellikleri seyretmesi i¢in 11811
yaymaktadir. Karanlikta birakan nefs illetiyle nasil miicadele edecegini gosteren, igindeki
cevhere 1s1k tutabilen, hakiki miirsiddir. Dogru rehber, talibi hedefe, menzile ulagtirir.
Oziinii bulma ve Hakk’a vasil olma yolunda, talibin ayaga dolanan nefsin taslarini bir bir
toplatarak ilerlemesini saglayacaktir. Ask egitimi verebilecek miirsidin yiiziinden Hakk’in
cemali yansir. Daha acik bir ifadeyle, merhamet, sefkat, comertlik gibi sifatlar
benimsemesi, kendi dogrusuyla degil Hakk’in dogrusuyla amel etmesi gerekir. En 6nemlisi
de talibin gaflet goziinii agabilecek yetkinlikte olmasidir. insana kendisini ve Cenab-1

Hakk’1 unutturan sey gaflettir. Gaflet goziinii aralamayan, ashini idrak edemeyecektir.?>

“Bir miirside vir 6ziini gafletten aga goziini

Izle ezelki izini sen yine senden al haber

Gaflet seni yiglamasun diirlii siret baglamasin

Can miilkiinii taglamasun cism ii batindan al haber”?%*

Ummi Sinan, bu egitimi verebilecek kadar, alabilecek olan talibin ya da salikin de belli
bash ozelliklere sahip olmas1 gerektigini diistinmektedir. O, ilk siraya istegi koymaktadir.
Salik, baskasinin yonlendirmesi ve istegi ile degil, kendi arzusuyla yola ¢ikmalidir. Aksi
takdirde en kiigiik bir zorlukta pes edecek ve gelisimini yarida birakacaktir. ikinci olarak
miirsidini ¢ok sevmelidir. Clinkii seven sevdigine benzemek icin elinden gelen tiim gayreti
gosterir. Duydugu sevgi, goniil bag1 sayesinde miirsidinin vasiflarin1 benimseyecek, onun
haline biirtinecektir. Boylelikle salik, giil bahgesinde dolasan kisinin giil kokusundan
nasibini aldig1 gibi miirsidinden nasibini alacaktir. Sinan’mn dile getirdigi en temel 6zellik,
bagliliktir. Salik, miirsid-i kamile glivenmeli ve egitim metodlarina harfiyen uymalidir.

Onun burada kastettigi sey tam bir teslimiyettir. Bir miirside tabi olup onun tasarruflarina

253 H, Yusuf Acuner, a.g.e., s. 115.
254 (Jmmi Sinan, a.g.e., siir no: 22/3-4.
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teslimiyet gostermek, sorumluluklardan kurtulmak olarak algilanmamalidir. Aksine
sorumluluklarin baglangici olan seyr u siilike adim atmaktir. Rehberi arayip bulmak kolay,
rehberle yola revan olmak ise zor bir istir. Teslimiyet hususunda ihmalkar davranan,
egitimde arzu ettigi muvaffakiyeti elde edemeyecektir. Nitekim Sinan saliki, sorgulamak
yerine miirsidinin sozlerinde bir hikmet olduguna inanan, sabirsizlik gostermek yerine

mutlak itaat eden kimse olarak tarif etmektedir.?>®

“Asik oldur miirsid-i kdmilden ayirmaz gozini

Sad hezaran bin bela gelse gevirmez yiizini”?>®

Sinan’a gore salikin, egitim psikolojisi alaninin tabiri ile “hazir bulunusluk diizeyi”
olduk¢a miihimdir. Bu kavram, “6grenim gorevinin gerektirdigi olgunluk diizeyine
ulagsmak, fizyolojik ve psikolojik donanimlar1 igermek”, bir nevi “hazir olmak™ anlamina
gelir. Arifin kelamini, yalmizca “hal ehli” olarak adlandirilan, tasavvufi hallerin bilgisini
tecriibe eden kisi kavrayabilir. Kitabl bilgiyle yetinen “kal ehli”, “hazir bulunusluk
diizeyinde” olmadigindan irfani bilgiyi iceren sdzleri kavrama ve agiklamada zorlanacaktir.
Bu yiizden Sinan, irfani bilginin degerini anlamayan kisilere agilmamasi gerektigine yoksa
onlarin bu bilgiyi kii¢iimseyecegine inanmaktadir. Kal ehline arifin kelamini izah etmek ile
toplama-g¢ikarma bilmeyen bir talebeye ileri derece matematikten bahsetmek ayni seydir.

Kal ehli ancak kamil bir miirside teslimiyet gdsterdiginde arifin kelamim anlayabilir.%’

“Gel berti sarraf-1san gor gevherin ranasini

Ehl-i irfan olmayan bilmez bunun manasini

Nas-1 nadan arasinda gevherin hor olmasun

Ey Sindn Ummi sakin agma géniil haznasini”?®

Sinan’a gore salike telkin edilen diislince ve davraniglari, en mikemmel sekliyle
gerceklestiren, Hz. Muhammed (s.a.v.)’dir. O, Hakk’1n ilk delili, “insan-1 kamil” sifatinin
gercek sahibidir. Miirsidin de bagh bulundugu, manevi bir otoritedir. “Andolsun Allah’in

Elcisinde sizin i¢in Allah’a ve ahiret giiniine kavusmaya inanan ve Allah’1t ¢ok anan

25 H, Yusuf Acuner, a.g.e., s. 116.

25 (Jmmi Sinan, a.g.e., siir no: 62/8.

257 H, Yusuf Acuner, a.g.e., s. 114.

258 (Jmmi Sinan, a.g.e., siir no: 189/1 ve 11.
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kimseler icin, uyulacak en giizel bir 6rnek vardir.”?°

ayetiyle “Ben giizel ahlaki
tamamlamak iizere gonderildim.”?® hadis-i serifi birlikte ele alindiginda, istenilen gayeye
erismek icin en giizel 6rnegin Hz. Peygamber’de bulundugu, O’nun asil amaciin ise,
insanoglunun ahlakini ylikseltmek oldugu goriilmektedir. Dolayisiyla salik, O’nun manevi
yoniinii kendisine hedef olarak belirlemeli, O’ndan 6grenerek, miirsidi esliginde hayata

gecirmelidir.

“Cins 1 mislin yok nazirin bir dah1

1114 mahbiibun Muhammed Mustafa’?®!

Ummi Sinan’a gore diinyaya ve diinyaliklara fazlasiyla kendini kaptirmak, goniilden
uzaklagmak demektir. Oysaki kiginin kendi de dahil olmak {izere aldandig1 her sey fanidir.
Bagliligin1 gosteren salik, miirsidinin nezareti altinda, Hakk’tan alikoyan seyleri, masivayi
terk etmelidir. Yok olucu diinyanin sunduklarmi1 Hakk’a tercih etmek, goriinenle yetinip
Otesiyle mesgul olmamak, ukbanin kapisina kilit vurmaktir. Masivadan siyrilanlar ise

goniil aynasini parlatip tasavvufi merhaleleri asacak ve aslina ulagacaktir.

“Masiva sevdasina bas egmeyen merdaneler

Dést1 derdiyle hemise kamil insindur yanar”2%2

Diinyevi seylere haddinden fazla deger vermeyen salik, igindeki latifeleri gelistirmek i¢in,
belli bagh esaslar1 yerine getirmelidir. Sinan’a gore, bu esaslardan bir tanesi, “tevbe”dir.
Tevbe aslinda bir “i¢ hesaplagma” halidir. Nefs muhasebesi yapan kisi hatasini fark ederek
vicdantyla hesaplagir. Tevbe ise, bunun sonunca ortaya ¢ikan pigsmanligi onaylamaktir.
Sinan’a gore salik, tevbeyi s6zde birakmamali, 6ze indirmelidir. Ancak o zaman, Hakk’in
affina mazhar olabilir. Bunun i¢inde kusuru nefsinden bilmeli, hatay1 terk etmeli ve bir
daha ona donmemelidir. Tevbe salikin, sendeleyip dogruldugunu, yani gelismekte

oldugunu ve zamana, 6zellikle gegmise mahk(im olmadigin1 gosterir.

259 Ahzab 33/21.

260 Malik, Hiisnii’l-hulk, 8.

261 (Jmmi Sinan, a.g.e., siir no: 2/7.
262 A g.e., siir no: 30/3.
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“Buyurdun bir lisaninda hadis-i kudsi iginde

Kilursa tevbe kim bunda kilur an1 mu‘af Allah”2%3

Ummi Sinan, uyulmas: gereken bir diger esas olarak “ziihd” kavramini zikretmektedir.
Sinan’a gore salik, diinyaya ragbet etmemeli, nefsine diiskiin olmamali ve bedensel
isteklerin pesinden gitmemelidir. Olgunlagmak igin isteklerin yoniinii O’nun yarattiklarina
degil, onlar1 Yaradan’a ¢evirmelidir. Burada kastedilen sey, diinya nimetlerine ve nefsin
arzularina tamamen sirt ¢cevirmek degildir. Bu nimet ve arzularin daha vasifli ve kalici
olanlarini kazanmak igin niteliksiz ve gegici olanlarini terk etmektir. Ayrica diinyevi nimet
ve nefsani arzular kadar, uhrevi nimet ve arzular da miiridin Hakk’a ulagmasini
engellemektedir. Zira salik, her iki durumda da asil amaci olan Hakk’i unutmakta ve
nefsine yenik diismektedir. Bu arzular yerine, Hakk’1 tanima ve O’na kavugsma arzusuna

sahip olan, seferi tamamlayabilir.?%4

“Ziihd 1 takva menzilinden ge¢di can eyler veda

Vardugi dar (ol) ene’l-hak sdyleyen meydanediir”?®®

Salike yol gosteren Sinan, ziihd kavramindan sonra “tevekkiil”’tin lizumuna dikkat
cekmektedir. Sinan’a gore tevekkiil, Hakk’a giivenmek, O’ndan beklemek ve O’ndan
medet ummaktir. Isi layikiyla yerine getirip sonrasim Hakk’in takdirine birakmaktir.
Tevekkiil, Hakk’a duyulan giivenin diisiince ve davramlara yansimasidir. “Alim” olan
Hakk’in hiikmiiniin, her seyden {istiin olduguna, herkes i¢in hayirli olan1 bahsedecegine
inanmaktir. Sinan’a gore bedeni ibadete, gonlii Hakk’a baglayarak tevekkiil eden salik,
[1ahi vaad ile i¢ huzuru bulur. Korku, kayg, {imitsizlik, belirsizlik gibi duygulardan, en

onemlisi de yalnizlik duygusundan kurtulur.

“Dosegi sabrin tevekkiil yasdigina sdykeniip

Hakdan ayruk kimseden ¢ar’eylemez dervisler”2%®

263 A g.e., siir no: 146/22.

264 Siileyman Uludag, Tasavvufun Dili 3, s. 43.
265 Ummf{ Sinan, a.g.e., siir no: 32/7.

26 A g e., siir no: 44/9.
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Sinan, tevekkiil kadar “uzlet” kavraminin da 6nemle iizerinde durmaktadir. Ona gore uzlet,
insanlardan uzaklasip zihnen ve kalben Hakk’la mesgul olmaktir. Goziin gordiigiiyle kalp
aldanir, onunla oyalanir. Dolayisiyla Hakk’a yonelmeye mani olur. Bu yilizden Sinan,
belirli bir siire, nefsini arindirmak i¢in uzlete diger bir adiyla halvete ¢ekilmenin yararl
olacagin1 diisiinmektedir. Uzlete gekilen, ihlasla amel etme imkanina kavusur. Nefsini
temizler, zikrin ve ziihdiin tadina hasil olur. Distan bakildiginda uzlet, insanlardan
ayrilmak olarak goziikse de, hakikatte kotii huy ve sifatlardan ayrilmaktir. Miihim olan
mekan1 degistirmek degil, kotii huy ve sifatlari, iyileriyle degistirmektir. Sinan, belirli bir
stire uzlete ¢ekilmenin fayda saglayacagina inanmakta, lakin daimi olarak salikin
insanlardan uzaklasip tek basina kalmasmi onaylamamaktadir. Ciinkii boyle bir hayati

secen, dinin toplumsal yoniinii dikkate almamaktadir.

“Erbain-i halvetin askinda uzlet bekleytip
99267

[lm ii irfan iklimin seyran iden sirdaniyiiz
Bunlarin yani1 sira Sinan, kamil varlik 6zelligini elde etmek isteyen salik igin “zikir”
kavramimi telaffuz etmektedir. Cendb-1 Hakk’i zikretmek en biiyiik ibadettir. “Beni
zikredin?®® emrine uyarak Hakk’a hiisn-ii zanda bulunan salik, nefsinin saldirilarindan
korunur. I¢ aksiyonunun kusursuz bir bigimde aciga ¢ikmasima vesile olur. Hakk suuru
olusur ve dolaysiyla kesret perdeleri kaybolur. Sinan’a gore zikirle birlikte gaye olan
hatirlama gergeklesir ve salik, gercek varligi olan ruhuyla Hakk’a erisir. Bu tevhidin viicut

bulmasi baska bir ifadeyle salikin, hakiki varlikla bir olmasidir.

“Asiklarmn eglencesi ism-i zitin yA Rabbena

Canlarinin dinlencesi zikr-i zatin ya Rabben4”?%®

Sinan’a gore salikin manevi seferinde, “sabir” kavramimin da yadsinamayacak bir roli
vardir. Ona gore, zorluklara tahammiil eden diger bir tabirle sabreden, nihail zaferden
emindir. Sabir, nefs itibariyle aceleci olan insanin bu eksikligini gideren, ruhi bir

yardimdir. Bu sebepledir ki Hz. Muhammed (s.a.v.) onu, “Insanogluna yapilan liituflarin

267 Ummf Sinan, a.g.e., siir no: 73/9.
268 Bkz. Bakara 2/152.
269 Ummf Sinan, a.g.e., siir no: 3/1.
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en hayirlisi, en genisi”?’® olarak tarif etmektedir. Sikint1 ve keder izafidir. Her insan kendi

sikintisin biiyiik olarak nitelendirir. Sabir ayni zamanda, insanin daha biiyiik sikint1 ve
kedere yakalanmadigi igin siikretmesi olarak da algilanabilir. Sinan’a gore, her seyin
O’ndan geldiginin ve O’na ddneceginin idrakina varan salik, Hakk’in arzu ve iradesi
disinda bir seyin gerceklesmeyecegini de bilir. Hakk, insana herhangi bir kotiiliigiin
dokunmasini istemeyeceginden, gelen sikinti1 ve kederin sonunda, bir hayir var demektir.
Bu yiizden salik, Hakk yoluna davet eden peygamberlerin, en belirgin vasiflar1 arasinda

zikredilen?’!

sabri, elden birakmamali ve “O’ndan gelen her sey basim iistiine”
diyebilmelidir. Aksi takdirde sabretmeyen insan riza, tevekkiil gibi kavramlari hayata
gecirmek igin gerekli giicli kendisinde bulamayacak ve bu durum acizligi, mahrumiyeti

doguracaktir.

“Eyytb gibi dem-be-dem sabr itmeden Kisinin

Dést ilinden derdine derman ele girsin mi”?"?

Ummi Sinan’a gore, salikin hayatinda yer etmesi gereken esaslardan biri, “Allah’im! Kaza
ve kaderinden bizi hosnut kil! Bdylece tehir ettiini 6ne almayalim, 6ne aldigimi tehir
etmeyelim.”?”® hadisiyle isaret edilen “riza”dir. Salik ger¢ek kimligini kazanabilmek igin,
Cenab-1 Hakk’in takdir ve yazgisina, isyan ve sikayetle karsilik vermemeli, her sikintiyi
memnuniyetle kabul etmelidir. O’nun buyruguna kayitsiz, sartsiz itaat etmelidir. Sinan,
Hakk’m her tecellisine raz1 olan salikin, nefsin oyunlarina gelmeyecegini, ihsana muvaffak
olacagini, istikbal endisesine kapilmayacagini, anda yasadigi icin zamanin bilincine
varacagini, itminan ve siikinet bulacagini diisiinmektedir. Ona gore dertler, askin sahididir.
“Tevbe, ziihd, tevekkiil, uzlet, zikir, sabir” merhalelerini asip rizanin ehemmiyetini

kavrayan salik, asli misyonu olan “kemal”’e erecektir.
y

“Nedir ol zat-1 a‘ladan riza taleb kilan evvel

Ana hiikm eyleyen sirran r1zA emrin kilan peyda”?’

270 yagar Nuri Oztiirk, a.g.e., s. 228.

271 Bkz. Enbiya 21/85-86.

272 (Jmmi Sinan, a.g.e., siir no: 185/6.

273 Abdiirrezzak Kasani, “Riza Makam”, a.g.e., s. 532.
274 Jmmi Sinan, a.g.e., siir no: 4/5.
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Ummi Sinan, ask egitimini tamamlayarak “insan-1 kimil” seviyesine ulasan yani iradi
olumii gergeklestiren kisinin Ozellikleri iizerinde de durmaktadir. Ona gore, “Olmeden
evvel 6lmek™ lafzin1 yerine getiren kisi, kendi varligindan gegerek zahirini ve batinim
giizellestirendir. Hakk’1 tamiyan kisi, varligin1 bir serap olarak degerlendirir. Benlik
duygusunu kaybederek, varligint Hakk’a duydugu ask igerisinde eritir. Bu hal {izere olan
kisi, kendi varligini unutur, fikrini ve gonliinii yalnizca O’na g¢evirir. Boylelikle Hakk’la

“Bir” olma amacini, vuslati gerceklestirir.

“Gergek erler hak yolinda varligin eyler fena

Salikin kalbinde hakdan gayrinin ifnasi var2"

Ummi Sinan’a gore insan-1 kimil, gonliinde yalniz Hakk sevgisine yer veren, iki cihanin
da arzusunu terk eyleyendir. Onun i¢in diinya nimetleri gibi 6te diinya nimetleri de 6nemli
degildir. Miithim olan tek sey Hakk’in kendisidir. Iki dlemin zevk u safisindan, malindan,

sultanligindan feragat etmektedir. Amaci, Hakk’1 seyretmektir.

“Dizarin zevkinin sirr1 bulinmaz iki ‘alemde

Ki cennet halkini gérsem diyem ya Hii soram ya Hi"?®

Ask egitimini gecen kisinin bir diger 6zelligi de zikrin lezzetine vasil olmasidir. “Kulum
beni zikrettiZi zaman, beni nasil santyorsa ben dyleyim, onunla beraberim... O bana bir
kula¢ yaklasirsa ben ona iki kulag¢ yaklasirim. O bana yiirliyerek gelirse, ben ona kosarak
giderim.”?’" hadisinde de buyruldugu gibi zikir, Hakk’a kavusmanin vesilesidir. Dil ile
baslayarak zamanla kalbe inen zikir sayesinde goniil huzur bulur. Bu lezzete erigen, tiim
baglarindan kurtulur. En Onemlisi de zikrin tadina varan, onu belli bir zamanla

sinirlandirmaz. Beden bagka seylerle oyalansa da goniil Hakk’1 anmaktan ayrilmaz.

“Ya [1ahi vir dimaga dile zikrin lezzetin

Soylediikce ‘Aciz it gayr1 kelamin kesretin®?®

275 Umm Sinan, a.g.e., siir no: 40/4.
276 A g.e., siir no: 143/16.

277 Miislim, Zikir, bab: 1,6.

278 Ummf Sinan, a.g.e., siir no: 135/1.
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Sinan’a gore kamil insan, yalnizca Hakk’in kapisina kul olandir. “Ben insanlar1 ve cinleri,

bana kulluk etmeleri i¢in yarattim”2"®

ayetinde de belirtildigi gibi insanin asil vazifesi
kulluktur. Kulluk edilecek tek hakikat, Hakk’tir. Hakk’a kulluk eden insan 6zgiirlesirken,
Hakk’tan gayrisine itaat eden kolelesir. Zira kul, hiir iradesiyle Hakk’a baglanir, kole ise
Hakk’tan baskasina baglanirken ¢ogunlukla iradeyi saf dis1 birakir. Tasavvufl diisiincede
insan, neyin esiri ise onun kuludur. Nefsin esaretine giren, nefsin kuludur. Halbuki nefsi
efendi edinmek, yaradilis sirrina aykiridir. Nefse kul olmak degil, nefsi kendisine kul
etmek gerekir. Nefsin efendiliginden kurtulup nimetin yerine nimeti verene bende olan

insan-1 kamildir.

“Devletinden farig olma bekle hakkin babini

Uzletinden farig olma bekle hakkin babini”?°

Sinan’a gére agsama asama saflasarak olgunlasan insan, biitiin varliklarda Hakk’1n varligini
gormektedir. Asil varlik, Hakk’tir. ibn Sind’min “ilk olanin sonra geleni igermesi”?%!
seklinde ifade ettigi gibi, goriinen alemdeki varliklar Hakk’in birer yansimasidir. Hepsi,
Cenab-1 Hakk’in litfuyla var olmaktadir. Platon’un “Magara Benzetmesi” ile dikkat
cektigi, bilgisine sahip olunmadigi i¢in duvara yansiyan golgeleri, nesnelerin kendisi

olarak algilayan insan?®?

misali, irfani bilgiye vakif olmayan, yaratilanlarin i¢indeki gercek
kudreti gérememektedir. Haricte goriilen soyut-somut suretler, Hakk’in birer tecellisidir.
Manevi tecriibe ile elde edilen bu anlayista kisi, her yaninin tevhid deryasi ile kusatildigini,

her seyin O’ndan oldugunu, O oldugunu idrak etmektedir.

“Her ne kim zéhir olur fi‘l-i ma‘a’llah1 gor

Gayr1 gdrme her sey’i sen ya celal i ya cemal”?8®

Ummi Sinan’a gére ask okulunun mezunu, burhan ve himmet sahibidir. Himmet, “bir
kemal halini veya diger bir seyi elde etmek i¢in biitiin ruhani giigleriyle birlikte kalbin

Hakk’a ydnelmesi”?®* olarak tarif edilmektedir. Hakk’in istegi iizerine meydana gelen bir

279 Zariyat 51/56.

280 Umm Sinan, a.g.e., siir no: 174/1.

281 [bn Sina, Metafizik, (Cev. Ekrem Demirli, Omer Tiirker), Cilt 1, Litera Yayincilik, Istanbul, 2005, s. 25.
282 Bkz, Ahmet Cevizci, Felsefe Tarihi, s. 87.

283 (Jmmi Sinan, a.g.e., siir no: 94/2.

284 Sijleyman Uludag, “Himmet”, Tasavvuf Terimleri Sézkigii, s. 170.
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durumdur. Tesir Hakk’tandir. Sadik ve halis bir istekle Hakk’a yonelen kul, duacidir.
Sadece bir vesiledir. Yoksa kul, kat'l surette kendini Hakk’in yerine koymaz. “O1!” deyip

olduran®®®

, yoktan var eden Hakk’in giicli higbir seyle kiyaslanamaz. Kul, yalnizca “Kavi,
Metin, Kadir” olan Hakk’tan isteyebileceginin, her seyin daima O’nun tasarrufunda
oldugunun bilincindedir. Tiim samimiyetiyle ister, gergeklestirmek ise O’nun takdiridir.
Burhan da, “dogrulugunda siiphe bulunmayan ve zaruri bilgi getiren kesin delil” anlamina
gelmektedir.?®® Kotii huylarimi terk edip iyi huylarini arttirarak nefs davasindan siyrilan,
ask etegine tutunarak yola koyulan, Hakk’tan gayrisine tamah etmeyen insan, O’na ulagir.
O’na ulasan, delili icerisinde barmdirir. Insan-1 kdmil, hakikatin gériilebileceginin ve

Hakk’1n varligiin ispatidir.

“Kamil insanin kemalin soylerin anlayana

Himmet ii burhan gerekdiir kAmil insan iistine"?8’

Sinan’a gore kmil insan, vahdet nuruyla aydinlanandir. Vahdete kavusmanin yolu, benligi
bir kenara birakip ikilikten kurtulmak, hevayr ve masivayr birakmaktir. Bu noktada itici
giic, asktir. Alemde tek bir hakikat oldugunun suuruna varan asik, Hakk ile yar olur ve her
sey ayan olur. “La ilahe illallah”in sirrina mazhar olur. Vahdet sarabiyla bir kez sarhos

olan, kesrete kanmaz ve hi¢bir zaman ayilmaz.

“Ol hakikat sehrine sultan olan cdnaneye

Bu viicidum kafesi ancak misafirhanediir

Vahdetin envarina gark oldugindan ‘agk-1la

Dahi ‘akla gelmedi Ummi Sinan divanediir”?8

Sinan’a gore iradi 6liimii gerceklestiren insan, arif yani irfan sahibidir. Arif, Hakk’in sifat
ve isimlerini ruhi tecriibe ile taniyan, Hakk’1 gercek yonleriyle idrak edebilendir. Onun
gonliinii sadece Hakk mesgul edebilir. O, ibadetlerini karsilik bulacag: diisiincesiyle degil,

Hakk’in ibadete layik oldugu diisiincesiyle yerine getirir. Arif, her varhgmn yaraticisi, her

285 Bkz. Yasin 36/82.

286 yusuf Sevki Yavuz, “Burhan”, TDV Islam Ansiklopedisi, Cilt 6, TDV Yayinlari, istanbul, 1992, s. 429.
287 Jmmi Sinan, a.g.e., siir no: 164/4.

288 A g.e., siir no: 32/5 ve 13.
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fiillin faili olarak Cendb-1 Hakk’1t goriir. Hakk’in gosterdigi yolda, kararli olarak yiiriir.
Hakk’in katinda olana, riza gosterir. Tam bir teslimiyet ornegidir. Karsilastigi iyilik ve
sikintilarin, Hakk’1in cemal ve celal sifatlarinin tecellisi oldugunun farkindadir. Bu yiizden
0, kendisiyle barisik, etrafiyla uyum icindedir. Ummi Sinan’a gére oncelik nefsin
sifatlarinda  arif olmaktir. Zira nefsin sifatlarint  bilmeyen, Hakk’in sifatlarini

kavrayamayacaktir.

“Ey Hudaya vahdetin bir haddi yok ‘umman-durur
Ciin bu sirra mazhar olan kamil-i insan-durur
Fazl-1 hakdan dirler ana sahib-i ‘irfan-durur

Ey diriga isbu sirdan toymadi Ummi Sinan”?8°

Genel olarak degerlendirmek gerekirse, Ummi Sinan’in fikir diinyasinda, insanogluna
mahsus olan iradi 6liim, 6nemli bir yer isgal etmektedir. Ona gore Hakk’a kavusmayi,
kemale ermeyi dileyen insan, iradi oliim sartin1 yerine getirmelidir. Iradi &liimii
gerceklestirip “soz, davranis ve ahlakinda” miikemmellesen, diger bir deyisle “giizel
ahlak1” elde eden, Hakk’i ger¢ek manasiyla idrak edecek, bunun neticesinde “insan-1
kamil” vasfina yiikselecektir. Sinan’a gore her insan “insan-1 kdmil” olmaya namzettir.
Zira yaradilis itibariyle herkes bu yetenege sahiptir. Bu yilizden yeteneklerini uygun
yontemlerle gelistirebilenler, o seviyeye ulagabilmektedir. Ona goére, bu metotlar1 yani isin
inceligini bilen miirsiddir. Miirside tabi olan nefsini dizginlemeyi, ruhunu giizel ahlakla
sislemeyi Ogrenecektir. Miirsid, zorluklar karsisinda dayanacak olacak, adim adim
hedefine ulastiracaktir. Iradi 6liim, mesakkatlidir, ancak gerceklestiginde hakikat zuhur

edecektir.

Sinan’a gore iradi Oliim, bireye 0zgii bir deneyim olarak goriilse de acgiga ¢ikan
giizelliklerden birey kadar, sosyal ¢evresi de nasibini alacaktir. “Hakk’in nuru” ile
aydinlanan, ¢evresine 151k ve sevgi dagitir. Lituf ve kahrin Hakk’tan geldigi bilincine
varan, etrafindaki insanlara hosgoriiyle yaklasir. Her varlikta Hakk’1 miisahede ettigi i¢in
canli-cansiz higbir seye zarar veremez. Hakk’in mahalli olan gonliin 6nemini kavradigi i¢in
higbir insani incitemez. I¢ Aleminde kibir, nefret gibi hasletlere yer vermediginden

karsindakinin hakkini gozetir. Boyle birinin hél ve tavirlarinda, tevazu hakimdir. Bunlar

289 Jmmi Sinan, a.g.e., siir no: 126/13.
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dikkate alindiginda “insan-1 kdmil” anlayisinin aslinda “evrensel bir insan idesi” oldug
y

goriilmektedir.
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5. SONUC

Olimiin manasini, yasamin manasindan ayr1 diisinmek miimkiin degildir. Daha da
Oonemlisi, 6liimlin manasia dair fikir ve tutumlar, bireyin davraniglarin1 dogrudan veya
dolayli olarak etkilemektedir. Onun manasini ortaya koyabilmek igin 6limii, 6limden
sonra ruhun vaziyetini, 6liimden sonra hayata dair inang ve diisiinceleri birlikte ele almak
gerekir. Ayrica ona yiikklenen manalarin birbirine benzedigi kadar, birbirinden farkli

olabilecegi de dikkate alinmalidir.

Oliime “yokluk” manasini atfeden materyalist filozoflar, 6liimiin degil hayatin degerli
oldugu, bedenle birlikte ruhun varliginin da son bulacagi ve Olimiin Gtesinde bir sey
olmayacagi kanisindadir. Bu goriisiin temelinde, maddi gergeklik fikri yatmaktadir. Var
olma sarti, maddeye baghdir. Bedenden bagimsiz bir ruh, hayatiyetini devam
ettiremeyecegi icin Oliimsiizliigiinden de s6z edilemeyecektir. [lahi bir giiciin varligini
reddeden materyalistler, onun ekseninde gelisen 6te diinya tasavvurlarinin, dini hiikiimlerin
yerine getirilmesi i¢in heveslendirmek adina ortaya atildigini, lakin higcbirinde gerceklik
payt bulunmadigimi diisinmektedir. Bu durumda Kibir, nefret gibi kotii fenomenler
cehennemi, karsitlar1 olan 1yi fenomenler ise s6zde cenneti bu diinyada iken yasatacak,
yeniden dirilis meselesi de, felsefi a¢idan ¢oziimii olmayan bir iddiadan o&teye
gidemeyecektir. Ayrica materyalist nazariye yalnizca maddenin bir yansimasi olan bedeni
duygular: kabul etmekte, ruhi degerleri goz ardi etmektedir. Hal boyle olunca bu anlayisin,

bireyin psikolojisini olumsuz yonde etkileyebilecegi diisiiniilmektedir.

Bu olguya “baslangi¢” manasinm yiikleyen filozoflar, yasamin ana ilkesini ruh olarak
belirlemekte ve onun &liimsiiz bir yapida oldugunu diisiinmektedir. Bu anlayisa gore kendi
kendine var olabilen, varligi aracisiz idrak edebilen, ebedi, basit bir cevher olan ruh,
oliimle birlikte zarara ugramayacak, baska bir boyutta var olmaya devam edecektir. Ruhun
ahiretteki ahvalini belirleyecek olan diinyadaki eylemleridir. Hiir iradesiyle yapmis oldugu

secimler, ahirette karsilik bulacak, mutlu veya mutsuz olarak ebedi bir yasam siirecektir.
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Bedeni hazlara 6nem vermek ruhu kirletecek, dolayisiyla insanin 6te diinyada kazangh
¢ikmasini engelleyecektir. Oliim bir taraftan bu diinyanin kapilarmi kaparken diger taraftan

adaletin hakim olacagi sonsuz bir hayata adim atma imkani verir.

Insanin sahsiyet yapilanmasin1 hedefleyen tasavvuf ise bu olguyu tabii ve iradi olarak
ayirmakta ve ona iki farkli mana yiliklemektedir. Tabii 6liim, madde ve ruhtan meydana
gelen insanoglunun maddi yaninin, zamana yenik diismesi, bozulup dagilmasidir. Ruh ise
fitrat1 geregi ebedidir ve Hakk’in emri ile hareket etmektedir. Maddi ilgileri terk ettiginde
aslina yani Hakk’a donecektir. Bu ylizden mutasavviflar, hayat kadar, 6liimiin de bir lituf
olduguna inanmaktadir. Diinyadayken salih amel isleyenler, 6liim sonrasinda cennete
giderek Hakk’1 gérme saadetine erisecek ve sonsuz nimetlerle ddiillendirilecektir. Hakk’in
emir ve nehiylerine riayet etmeyenler de cehenneme giderek bu giizelliklerden mahrum
kalacak ve yaptiklar1 hatalarin cezasim gekecektir. Oliimden korkanlar tam olarak bu
sebepten, yani yaptigi seylerle yiizlesecek olmalarindan dolayr korkmaktadir. Zira
mutasavviflara gore, Olimiin kendisinde korkulacak bir sey yoktur, aksine Ozlemle

beklenecek bir durumdur.

Tabii 6liime hazirlik olarak goriilen iradi 6liimde, nefsin etkisiz hale getirilmesidir. Bunun
amaci, ruhi yonlerini kuvvetlendirip 6zii agiga ¢ikarmak, Hakk’in arzu ettigi sekilde kamil
insan seviyesine ulasmak ve Hakk’a vuslati gergeklestirmektir. Mutasavviflara gore, bu
yolda engel teskil eden nefs dizginlendigi takdirde, Hakk bilinci olusabilir. Nefsin kotii
yanlarini idrak edip onunla basa ¢ikabilmek kolay bir is olarak tasavvur edilmediginden bir
yol gostericinin yani miirsidin gerekliligine dikkat ¢ekilmektedir. Miirsid, bunu daha 6nce
deneyimledigi i¢in pif noktalarmi ogretecek ve kisiye destek olacaktir. Tasavvuf
felsefesine hakim olan goriis, Hakk’la irtibati saglayacak olanin ruh oldugu bir bagka
ifadeyle kisinin Hakk’a ruh araciligiyla ulasacagidir. Nefs ile ruh, daima bir iistlinliik
miicadelesi icerisindedir. Gayeyi gerceklestirmek i¢in nefs bastirilarak ruh yiiceltilmelidir.
Miirsid bu agamada devreye girerek ruhun ahlak ile gilizellesmesi i¢in ¢aba sarf edecektir.
Mutasavviflar, miirsidin izini takip ederek sabir, kanaat gibi erdemleri kusanan, Hakk’in
ovdigi davraniglarla O’na yonelen insanin iradi 6liimii gerceklestirecegi kanaatindedir.

2

[radi oliimiin gerceklesmesi de bireyin olgunlasmasi, “ben” merkezci diisiinceden

uzaklagmas1 anlamina gelmektedir.
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Tasavvuf felsefesinin tabii 6liim anlayisiyla, materyalist nazariye taban tabana zit olsa da,
cogunlukla Islam filozoflar1 tarafindan kabul goren “baslangic” diger bir tabirle &liim
sonrast yasam anlayisi birbiriyle ortiismektedir. Iradi 6liim, bu anlayislarin tamamen
disinda, bir nevi Oliiymiiscesine nefsi susturmayi, ahlaki agidan yetkinleserek Hakk’a
yakisir bir kul olan “insan-1 kamil” seviyesine ulagsmayr gaye edinir. Bu goriisi
benimseyenler, Hakk’a kavusma arzularinin 6lim sonrasinda 6te diinyada degil, daha bu

diinyadayken gerceklesmesini istemektedir.

Mutasavvif sair Ummi Sinan’a gére tabii 6liim, bir gecistir. Diinyay1 bir misafirhane,
insan1 ise konuk olarak nitelendiren Sinan, 6liimle birlikte konagindan ayrilan insanin,
seferine devam edecegini diisiinmektedir. Diger mutasavviflar gibi Sinan da, 6liimsiiz bir
ruh ile halk edilen insanin yok olmayacagi, 6liim sonrasinda ebediyete intikal edecegi
fikrini benimsemektedir. Ruh ilahi bir cevherdir, Hakk’tan feyz ederek insana gegmistir.
Oliim, Hakk’a ait olan ruhun, Hakk’a iade edilmesidir. Oliim sonrasinda cennetle
miijdelenenler, nimetlerle hatta ve hatta en biiyiikk nimet olan Hakk’la 6diillendirilecek,
cehennemlikler ise bundan mahrum kalarak en biiyiik azab1 yasayacaktir. Ona gore 6lim

sonrasinda pismanlik duymamak i¢in daha bu diinyadayken 6liime hazirlik yapilmalidir.

Sinan’a gore iradi 6liim, nefsin esaretinden kurtulmaktir. Hiir olan kendini kesfederek
insan-1 kAmil mertebesine ulasacak, Hakk’a kavusmanim mutlulugunu yasayacaktir. Ummi
Sinan bu amag¢ dogrultusunda, Hz. Muhammed (s.a.v.)’i 6rnek alarak Hakk’in gosterdigi
yonde ilerlemeyi, bir miirside baglanip “tevbe, ziihd, tevekkiil, uzlet, zikir, sabir, riza”
esaslarin1 hayata gecirmeyi gerekli gormektedir. Ona gore bu yol, basindan sonuna
ahlaktir. Ahlakini giizellestiren, olgunlasir, olgunlasan kemale erer, kemale eren de vuslat
glinesiyle aydinlanir. Bu giines, yeseren giizelliklerin solmasina mani olur, onlar1 daima
korur. Artik o, “giizel ahlak” timsalidir. Zamanla i¢inde bulundugu ¢embere, ¢evresini de

dahil edecek ve onun ahlaki insanlara da sirayet edecektir.

Fiziksel ve ekonomik gereksinimler dogrultusunda hareket eden giiniimiiz insanin,
degerlerden uzaklastigi ve uzaklastigi 6l¢iide de kendisinde barindirdigi degerleri yitirdigi
goriilmektedir. Ummi Sinan’in tavsiye ettigi iradi 6liim ile birlikte ruhunu inceleme firsat:
bulan insan, onu git gide ¢okiise siiriikleyen ahlaki problemleri ¢6zebilir ve ruhunu en

giizel sekilde ag13a ¢ikarabilir. Iradi 6liim sayesinde zayiflayan Hakk suuru, canli tutularak
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giiclenebilir. Ozellikle genglerin bas etmekte zorlandig1 karamsarlik, umutsuzluk, yalmzlik,

degersizlik gibi olumsuz hislerin 6niine gegilebilir.
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