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IHVAN-1 SAFA FELSEFESINDE MEAD PROBLEMIi

NECMETTIN EREK

Insan, kompleks bir biitiindiir ve bu biitiinliik insanin farkl1 zamanlarda bircok
bilesenlerinin bir araya gelmesiyle anlasilabilir. Devamliliklarin1 saglayabilen dinler
ve felsefi goriisler mead problemini ¢6zmeye calisirken bu mesele onlarin ikna
kabiliyetlerine gore Onem arzeder. Felsefe ve dinin, siirekli birbirlerinden
etkilendikleri goz oniine alindiklarinda fhvan-1 Safd din ve felsefenin kesistigi
noktada kose taslarindan biridir. Bu arastirmada Ihvan-1 Safa diisiincesinde 6liim-

Otesi hayat irdelenmistir.

Insan, evren ve Tanr1 hakkinda ileri siiriilen goriisler birbirinden bagimsiz
olmadiklar1 gibi mead konusu da bu ii¢ boyutta ele alinan bir meseledir. Ayni
zamanda filozoflarin bireysel yasamlar1 onlarin diisiince diinyasim1 yansitir. Burada
tarihsel baglam 6nemli goriilmiis dncelikle Thvan-1 Safd’nin goriislerinin tesekkiilii
acisindan Ihvan-1 Safd tamtilmistir. Daha sonra “’zaman’ kavrami ele alinmaya
calisilmigtir. Zird meadd anlayisinin temeli zaman fikrine dayalidir. Daha sonra
konunun genel c¢ercevesine katki sunacagi iimidiyle “’diisiince tarihinde mead
anlayislar’’’ irdelenmigstir. Bu bagliklar, “’Cismani Mead Nazariyesi’’, ‘’Ruhani
Mead Nazariyesi’’, “’Ruhani ve Cismani Mead Nazariyesi”’, ’Mead: Inkar Edenler’’
ve ’Meada Agnostik Yaklasim’® basliklaridir. Arastirmanin son béliimiinde Thvan-1
Safa 6zelinde mead problemi ele alinmistir. Mead anlayisiyla siki iliski i¢inde olan
basliklar bu boliimde miistakil basliklar altinda incelenmistir. Bu basliklar, “’Mebde-
Mead lliskisi>’, <’Nefs Mead Iliskisi>’, <’Ahlak Mead Iliskisi>> ve “’Oliim ve Otesi
Hayat’’ basliklardir.

Anahtar Kelimler: Thvan-1 Safa, Nefs, Beden, Kiilli, Ciiz’i, Mead, Ruhani,

Cismani



ABSTRACT

Mankind is a complex whole, and this integrity can be understood by the
combination of many components of man at different times. While the religions and
philosophical views that can maintain their continuity are generally trying to
overcome this concern, this issue is important for their persuasion ability.
Considering philosophy and religion are in continious interaction and are influenced
by each other, ihvan-i Saf is one of the cornerstones of these two great thinking
systems. In this study, we have tried to deal with death and afterlife question in

[hvan-1 Safa.

Philosophers are not independent of each other. Because the opinions about
humanity, the universe and God are not independent of each other, the afterlife
question is a matter dealt with in these three dimensions. Meanwhile, the private
lives of philosophers reflect their thinking world. In this context, the historical
context was considered important, and Thvan-1 Safa was first introduced in terms of
the formation of their thoughts. Then the concept of time has been tried to be
addressed. Ultimately, the basis of the afterlife understanding is based on the idea of
time. Next, "the understandings of afterlife in the history of thought" is examined.
Because this gives us a compact photo to understand the matter. These headlines are
"Bodily Afterlife Theory", "Disembodied Afterlife Theory”, ™ Bodily and
Disembodied Afterlife Theory”, Deniers of Afterlife " and" Agnostic Aproach to
Afterlife ". In the end, Ikhwan Safa's afterlife thought was tried to be explained in its
chronological order. In the order, the science and possibilty of afterlife, the nature
and function of death, the apocalypse, the resurrection and assembling for judgment,
and finally the paradise and the hell have been discussed.

Keywords: Ihvan-1 Safa, Self, Body, Universal, Particular, Afterlife, Disembodied,
Bodily



ONSOZ

Cagimizda 6zellikle son ii¢ asirda yasanan hadiselerin daha 6nceki donemlere
istinaden koklii degisimlere sahne oldugu bilinen bir husustur. Her seyin bilimsel
alana evrildigi ve duyumsamaya dayali bir diinya goriisiine dogru kaydirildig
giiniimiizde, kadim felsefenin en temel meselesi olan kendini bilme ve hikmeti
kavrama isteginden uzaklasildigi asikardir. Bunun temel nedenlerinden biri ahlaki
zaaflarin doyurulmasi adina tiimevarimsal bir yanilsamayla metafizige, etige ve
tarihe kars1 yapilmak istenen savasta gizlidir. Bu miicadelede felsefenin, etigin ve
tarihin stirekli hafizalarda diri tutmaya ¢alistigi 6liim ve Otesi hayat, asli bir mesele

olmaktan ¢ikarilip, tali bir mesele haline getirilmeye ¢alisilmistir.

fhvan-1 Safa &zelinde mead problemini ele almay: basta kendimizin anlam
diinyasina katki saglayacagma inanarak, g¢alisma alanimizi bu konu iizerine
belirledik. Her ne kadar eksikliklerimizi doldurmak i¢in bu probleme egilmek istesek
de konunun genel c¢ergevesini ve mahiyetini eksiksiz bir sekilde ele alma
kabiliyetinde olmadigimizin bilincindeyiz. Felsefenin tanimlarindan ve gayelerinden
biri olan kiginin giicii 6lglisiinde hikmeti kavrama ameliyesine binden biz de ancak
kavrayis giiciimiize gore bu konuyu anlamaya ¢alisabilecegimizi sOyleyebiliriz. Basta
hocalarimiz olmak tizere bu eksiklikleri dogru bir sekilde gidermemize yardimci
olacak yol gostericilere ve isabetli kaynaklara ulasabilmeyi arzu ediyoruz. Bu konuda
akademik anlamda destegini esirgemeyen degerli hocam Bayram Ali Cetinkaya’ya,
verdikleri motivasyonla azmimi arttiran basta esim olmak iizere degerli aileme,
yazim agsamasinda yardimeir olan arkadaslarima ve Istanbul Universitesi Ilahiyat
Fakiiltesinin emektarlarindan olan degerli Biinyamin Esen’e tesekkiirii bir borg

bilirim.
Necmettin EREK

Istanbul, 2019
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GIRIS

1. Problemin Mabhiyeti ve Onemi

Din ya da felsefe, insanin i¢ diinyasiyla evren arasindaki iliski bigimini
sorgulayarak, sorulara ve sorunlara cevap bulmaya calisir. Insan erken yaslarda bu
sorular dizisiyle yiizlesir ve yasam boyunca az ya da ¢ok bu sorulara cevap aramaya
koyulur. Oliim olgusu ve dliim &tesine dair sorular insanlarin zihnini siirekli mesgul
etmis ve halen bu soruya cevap bulma arayiglart son bulmamistir. Bu arastirma

mevcut kaygilarla 6liim ve 6tesi hayati anlama gayesine matuftur.

Islam dini indigi ortamda mead meselesine ¢ok¢a yer vermistir. Hatta Ahirete
iman Islam dininin esaslarindadir. Kur’an’mn yontemine bakildigi zaman 6liim
sonrast hayat ile ilgili o donemin sorunlarina Kur’an birgok farkli yolla cevap
vermistir. Bilindigi gibi miusriklerin biiylik bir kism1 6liim sonrasi hayatin imkanini
yok saymaya kalkismislar ve bunu da kendilerince mantiki gerekgelerle
temellendirmeye calismislardir. Bu gerekcelerden en belirgin olani onlarin, 6ldiikten
sonra ¢iiriiyen bedenin tekrar nasil dirilecegine dair siipheleridir. Kur’an onlara bu
konuda yine onlarin metoduyla cevap verir. Dogaya bakildiginda bunun kolaylikla
farkedilecegini sdyler. Bu konuda mebde ile mead arasinda iligski kurarak onlara
soyut cevaplardan ziyade onlarin deneyimledikleri seylerden bahseder. insanin ilk
yaratilisin1 6rnek verip bi nevi ikinci yaratilisin da ilk yaratilis gibi oldugunu beyan
ederek onlarin muhayyilesine gore cevaplar sunar.’ Nitekim o dénemin toplumu

felsefi gelenege sahip bir toplum degildi.

Yine Islam dininin muhatap olduklar1 gruplardan biri de Yahudilerdi.
Yahudiler, miisriklere nazaran medeniyet bakimindan niibiivvet niiveleri ¢okca olan
bir topluluktu. Kur’an onlara da 6lim ve Otesi hakkinda cevaplar verir. Nitekim

Yahudiler kendilerini yeryiiziiniin efendisi ve Tanrmin akrabalar1 olarak goriirken,

! Kur’an, Mii’minun, 23/36; Sebe, 34/3; Naziat, 79/10-12; Suara, 26/137; Casiye, 45/22; Saffat,
37/16.
? Kur’an, Ankebut, 29/19-21.



diger insanlar1 Tanr1 tarafindan diglanmig topluluklar olarak goriiyorlardi. Bu nedenle
Olim Otesi hayatla ilgili 6diil ve ceza sistemleri bu minvalde gelismis, kendilerini
Ahiretin efendileri, diger insanlar1 ise Abhirette hiisrana ugrayanlar olarak
vasiflandirmislardi.® Kur’an onlarin bu inancia da cevap vererek eger Ahiret yurdu
kendilerine aitse neden kendilerini hemen o6ldiiriip de o giizel yurda bir an 6nce
kavusmak istemediklerini sorgular ve onlarin da bu ¢arpik inancini tashih eder.’
Lakin burada da felsefi gelenege ait cevaplar yoktur, daha ¢ok onlarmn dini

kaygilarina gore cevaplar mevcuttur.

Aslinda Kur’an’in kendine has mead anlayisi ele alindigi zaman insanlara
inang esaslarina gore cevaplar sundugu gibi bu iddiayr akli 6nermelerle de destekler.
Basta oliim korkusunu yenmek iizere Oliimiin mahiyeti ve islevlerinden cokca
bahseder. Hatta bir noktada 6liimden kagmayi agir ve sert ifadelerle elestirir. Kur’an,
insan1 diinyadaki boyutuyla muhatap aldiginda daha ¢ok ’insan’’ kavramin
kullanirken, oldiikten sonraki hayatla ilgili ayetlerde daha ¢ok ’nefs’’ terimine
bagvurur. Bu da erken donemlerde bu konunun dikkatle incelenmesine sebep
olmustur. Basta Sii ve Mu’tezili kelamcilar olmak tizere buradan yola ¢ikarak nefs
nazariyeleri gelistirmigler ve 6liim 6tesi hayati bu minvalde ele almiglardir. Heniiz
felsefi tartigsmalarla ylizlesmeden Once Miisliiman diisiiniirlerin 6liim Gtesi hayata
dair felsefi sayilabilecek cevaplar vermesi, sonradan ortaya ¢ikan Islam filozoflari
i¢in de bir kolaylik saglamistir. Ik donem Islam filozoflarmin felsefi derinlikleri goz
Oniine alindiginda bu mirasin etkisi yadsinamaz. Bu baglamda Kindi (6. 866), Farabi
(6. 950) ve Thvan-1 Safa gibi erken donem filozoflarina bakildiginda onlar felsefe ve
dini birbiriyle uzlastirmaya ¢alisirken onlarin ¢ok da zorlanmadiklar1 goriiliir. Iste
Thvan-1 Safa din ile felsefeyi uzlastirmay: hedef alan bir filozof grubu olarak yerini
almustir. Thvan’a gore bazilarinin iddia ettigi gibi seriat ile felsefe uzlagsmaz degildir.

ikisinin de nihai amaci erdemleri elde ederek nefsin yetkinlesmesini saglamaktir.

Ihvan-1 Safa, Islam medeniyetinin &zellikle terciime hareketleriyle hiz

kazanan felsefi mirasla tanigsmasindan kisa bir siire sonra nes’et eden felsefi bir

* Kur’an, Bakara, 2/111; maide, 5/18.

* Kur’an, Bakara, 2/94.

> Bayram Ali Cetinkaya, Sayilarin Gizemi ve Tasavvufun Dinamikleri; Thvan-1 Safi Modeli,
Istanbul, Insan, 2018, s. 108.



topluluktur. Onlar bir yandan dini kimliklerini muhafaza ederken diger yandan
diisiinsel problemlere felsefi bir bakisla yonelen erken donem filozoflaridir. Ihvan,
kendilerine has bir felsefe ile din ve felsefeyi uzlastirma yoluna giderek problemi
¢ozmeye c¢alismistir. Bu uzlastirma girisiminde anahtar kavramlar zahir-batin ve
avam-havas mefhumlaridir. Genellikle avamin bakisi zaéhirl, havasin bakisi ise
batinidir. Ihtilaf gibi goriinen sey aslinda bu iki smifin idrak seviyelerinden
kaynakhdlr.6 fhvan’in benimsedikleri metotlara bakilirsa onlar 6liim ve dtesini varlik
acisindan ele alirken daha ¢ok dini metinlere bagvurmayi, bu varlik alaninin igerigini
doldurmaya calisirken de felsefi metodu kullanmay: tercih ettikleri gortliir. Zira
Kur’an, oliim ve Otesinin varligini insanlarin idrakine sunarken tek bir yontem
belirlemez. Vahyin ilk muhataplarinin muhtelif kesimlerden olmas1 Kur’an’1 farkl
farkl tisluplarla cevap vermeye imkan tanimis, bu zengin anlatim bigimlerine 6zgii
de insanlarin birbirlerinden farkli diisinmelerine yol agmistir. Buna binaen Islam
diisiince geleneginde filozoflar, kelamcilar ve mutasavvuflar meseleye kendi
zaviyelerinden farkli yorumlar getirmislerdir. Bunun sebebi ise bu ii¢ akim icin
mesnet teskil edecek ayetlerin Kur’an’da yer almasidir. Ihvan-1 Safa’ya bakildiginda
onlar bu ii¢ yoldan her birinden faydalanmis, toplumun her kesimine hitap edecek
seviyede konuyu zenginlestirmeye c¢alismislardir. Bundan dolayidir ki toplumun her
sinifindan kendilerine taraftar bulmuslar ve kisa zamanda Islam diisiince tarihinde

hatirt sayilir bir yer edinmislerdir.

Ihvan-1 Safa felsefesinde en belirleyici unsur sudir nazariyesidir denilebilir.
Onlar mead problemini ele aldiklarinda konuyu sudiir nazariyesine uygun bir sekilde
yorumlamaya ehemmiyet gostermislerdir. Burdaki sudir nazariyesi Plotinus’un
sudlir nazariyesiyle birebir uyumlu degildir. Nitekim Plotinus’un sudir teorisinde
Tanri’nin iradesi s6z konusu degilken, Risdlelerde yaratilis, irade {izerinden
aciklanmaktadir. Ayrica Thvan’in suddr anlayist Plotinus’tan daha genistir. Thvan-1
Safa hakkinda ancak sudar nazariyesinden ilham almislardir denilebilir. Bu ilhamla
sudir ve yaratihista bir uzlastirilma yoluna gidilmistir.” Thvanin metafizik sisteminde

yukaridan asagiya dogru sudlr nazariyesine benzerlik oldugu gézlemlense de onlarin

® {smail Tas, ihvan-1 Safa’da Felsefe ve Din Miinassebeti, Konya, Palet, 2012, s. 145.
7 Bayram Ali Cetinkaya, ihvan-1 Safi’nin Dini ve ideolojik Soylemi, Ankara, Elis, 2003, ss. 176-
177.



oliim ve otesi hayat i¢in kendilerine has bir yorumu benimsedikleri goriiliir. Onlarin,
hasri ruhani ve cismani olarak ele almasi onlarda mead meselesi hakkinda hem dini
ve hem felsefi boyutlarinin g6z 6niinde bulunduruldugu farkedilir. Nitekim sudar
nazariyesine dayanarak meadi yorumlamaya ¢alisan Farabi, meadi ruhani bir sekilde
ele almis, nefs ve beden mevzusunda diialist yapinin Ahirette monist bir yapiya
evrilecegini agiklamaya calismisg, bu sekilde bir yorumlama yoluna gitrnistir.8 Thvan-1
Safa ise Kur’an metinlerinde cismani boyuta vurgu yapan ayetleri géz 6niine alarak
bu boyutu arka plana itmemis, nefs ve beden cevherini arazlariyla beraber hasre dahil

etmistir.

Ihvan-1 Safa icin mead konusu salt teorik planda diisiiniilmesi gereken bir
mesele degildir. Burada nefsin, mutluluk ve mutsuzlugu tecriibe etmesi s6z
konusudur. Bu deneyim teorik ve pratik olarak bir biitiinliik arz eder. Nefsin bilkuvve
hali teoriye acik bir durum arz ederken, nefsin bilfiil duruma gelmesi pratigi zorunlu
kilar. S6z konusu durum nefsin bedenle biitiinlesmesiyle miimkiindiir. Zira nefs
bedenle birlesmeden sadece bilkuvve olarak kalabilirken, nefsin bedenle faal hale
gelmesi bilfiil bir yetkinlik i¢in sarttir. Bu da nefsin bedenle beraber hareket etmesine
olanak saglamis ve bu iki cevher bundan sonra beraberce yol almaya koyulmuslardir.
Bu da meadda ahlakiligi on plana ¢ikarmis, dogru ve tutarli bir ahlaki biitiinliik
olmadan Ahirette nefsin yetkinligi imkan dist hale gelmistir. Ote yandan meleki bir
hayatin siirdiiriilebilmesi i¢in nefsin meleki sifatlarla Oriilmesinin ancak iyilik ve
erdemlerle olabilecegi iddia edilmistir.” Sonug olarak kisinin, ancak teori ve pratigin

kemal derecesine ulasmasiyla Ahirette kazangl olabilecegi miimkiin olur.

2. Arastirmanin Amaci ve Yontemi

Ihvan-1 Safa, islam felsefe geleneginin kose taslarindan biridir. Kendilerinin
ilmi metoduna bakildiginda kapsamli bir metot izledikleri agik¢a goriiliir. Onlar
insanin beden ve ruh boyutunu dikkate alarak ilimlerin metotlarin1 bu minvalde ele

almiglardir. Bu ilimlerin en temelde iki amaci vardir. Birincisi beden saghigini

® Farébi, Fusulii’l Medeni, cev. Hanifi Ozcan, istanbul, izmir, Dokuz Eyliil Univeritesi Yayinlari,
1987, ss. 64-65; El- Medinetii’l Fazila, ¢ev. Nafiz Danisman, Ankara, Meb, 2001, s. 94.
% fzmirli, “’islam’da Felsefe Ceryanlar1’’, say1:4, ss. 39-40.



korumak, ikincisi ise ruh saghigini koruyarak oliim ve &tesi hayat i¢in hazirlikl
olmaktir. flimleri zahiri ve batini ilimler olarak da ikiye ayiran ihvan’a gére zahiri
ilimlerin amaci beden sagligini, batini ilimlerin amaci ise ruh saglhigini dolayisiyla da
kisinin Ahirete doniik tarafim muhafaza etmeye yoneliktir. Thvan’in bu sekilde
ilimlerin amacini belirtmesi onlarin ilmin yiice gayesini bizlere hatirlatmakta ve asil
amacin, manevi boyutlarin  eksikliklerinin  giderilmesine hizmet ettigini
aciklamaktadir. Bu metodolojide insanin kendini tanimasi 6ncelenmistir. Thvan
kendini tanimadan diger ilimleri 6grenmeyi, daha yiiz kiloluk bir agirligi tasima
kapasitesi olmadan bin kiloluk bir agirligi tasimaya calismaya benzetmektedir.
fhvan-1 Safa ilimleri ii¢ ana baslik altinda incelemistir. Bunlar riyazi, dini ve felsefi
ilimlerdir. Riyazi ilimler pratik faydalara yonelik, dini ilimler goniillerin tedavisine
ve Ahiret yurdunu kazanmaya yonelik, felsefi ilimler ise bu her ikisini onceliklere
gore belirleyerek onlari ele almaya yoneliktir. Nitekim felsefi ilimler; riyazi ilimler,
tabiat bilimleri, psikolojik ve akli ilimler, din ve ilahiyat ilimleri olmak tizere dort
boliimden olusmaktadlr.10 Ihvan’in bu genis ¢ergeveden konulari ele almasi onlart ilk
donem Islam filozoflar1 arasmnda o©ne cikarmaktadir. Sonraki dénemlerde
azimsanmayacak derecede kendilerinden etkilenen fiozoflarin oldugu goriilir.! Bu
acidan bakildiginda Thvan’in énemi kendini her alanda gdstermektedir. Zira Thvan
her alanda eserler vermis ve konunun uzmanlarinca kendilerine ¢okc¢a basvurulmus

bir topluluktur.

Thvan-1 Safd, Risilelerde muhtelif alanlarda konulart ele alirken de asil
amagclarinin meéada yonelik oldugunu sik¢a vurgulamaktadir. Tezimizin amaglarindan
biri de Thvan’in bu etkisinin énemine yoneliktir. Arastirmanim bashigi her ne kadar
“Ihvan-1 Safa Felsefesinde Mead Problemi’’ olsa da tiim ilimler meadla direkt ya da
dolayli olarak baglantili oldugu i¢in Risaleleri tiim yonleriyle ele almay1 gerektiren
durumlar vardir. Konunun baglami dar bir gergeve gibi dururken, kapsami ise tiim

ilimleri ele almayr zorunlu kilan bir bakis agisin1 gerektirmektedir. Bu cergevede

0 jhvan-1 Safa, ihvan-1 Safd Riséleleri, gev. Bayram Ali Cetinkaya, Abdullah Kahraman (ed.),
Istanbul, Ayrmti, 2014, C. 1, s. 33; Enver Uysal, Ornek Metinlerle ihvan-1 Safi ve ibn-i Sina
Felsefesi, Bursa, Emin Yay., 2013, ss. 36-37.

" fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Kamuran Gokdag, Istanbul, Ayrint1, 2014, C. 3, ss. 34-
35.



fhvan’in genel felsefesine agiklik getirmeye caligilarak medda doniik tarafinin

kapsamli bir sekilde ele alinmasina gayret gosterilecektir.

Arastirma ii¢ boliim halinde ele alinmustir. Birinci boliimde ’Thvan-1 Safa’ya
Genel Bir Bakis’’ ve “’Diislince Tarihinde Zaman Felsefesi Mefhumu’’ basliklari
incelenmistir. Thvan-1 Safa’nin biyografik sayilabilecek bilgileri ilk baslik altinda
irdelenmis ve bununla Thvan-1 Safd’nin iginde bulundugu sartlar goz 6niine alinarak
onlar hakkinda genel bir fikir edinilmeye c¢alisilmistir. Nitekim soziin kendisi sozi
sdyleyenin kimliginden bagimsiz degildir. Ayrica bu bashkla Thvan-1 Safad’nin
etkilendigi filozoflarin ve onlarin kendine has gorlislerinin ayird edilmesi
amaglanmistir. “’Diislince Tarihinde Zaman Felsefesi/Methumu’’ basliginda ise
felsefe tarihinde zaman meselesinin nasil ele alindig1 agiklanmaya calisilmis ve bu
goriiglerin uzantilarinin 6liim ve Gtesi hayata nasil yansiyabilecegi ortaya konmaya
gayret edilmistir. Zird medd problemi, 6ze dair bir diisiincenin {iriinii olan zaman
meselesinin bir uzantisidir. Insanlarm zaman algilar1 gelecek zamani da igine
aldigindan bu, s6z konusu meselenin 6ziiniin anlasilmasi gibi bir gayeye matuftur.
Mead meselesi hem varligi itibariyle zamansal olanin bir parcast ve hem de
kendisinde zamansal bir seyir durumu vardir. Bu da meadin temelde zaman
tanimlarina ve bu tamimlarin uzantilarina bagli olarak ele alimmasinin 6nemli

oldugunu gostermektedir.

Ikinci béliimde ise ’Genel Eskatolojik Yaklasimlar’” baslig: ele alinmistir.
Bunun birka¢ baslik altinda ele alinmasinin nedeni ekollerin bu konuda tam ittifak
halinde olmadiklarindan 6tiirtidiir. S6z gelimi kelamcilarin i¢inde bu konuda farkl
farkli goriislerin olmasi, ya da felsefecilerin tlimiiniin meadin niteligine dair ittifak
iginde olmamalar1 konuyu bu bagliklar altinda incelemeyi gerektirmistir. Aksi halde
bu mesele farkli isimler altinda ¢ok genis ele alinmasi gerekirdi ki bu, aragtirmanin
asil maksadindan uzaktir. Ayrica diisiinsel miras, etkilere agik oldugundan konuyu
ele alan diisliniirlerin bu probleme verilen cevaplarin mahiyeti agisindan eksiklikleri
doldurmaya ¢alismasi da biitiinsel bir bakis agis1 sunacaktir. Aksi takdirde sadece
Ihvan 6zelinde bir mead anlayisi, onlarn bu konuda nerde durdugu tam olarak
anlasilamayacagindan maksat hasil olmayacaktir. Bu ve bunun gibi sebeplerle

s6zkonusu bagliklar basta tarafimiz olmak tlizere konuyu merak edenlerin anlamada
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kolaylik saglanacagi amacina yoneliktir. Bu basghklar da “’Cismani Mead
Nazariyesi’’, “’Ruhani Mead Nazariyesi’’, ©* Ruhani ve Cismani Mead Nazariyesi’’,
“Mead1 Inkar Edenler’” ve ’Meada Agnostik Yaklasim’’ olmak iizere bes baslik
seklindedir. Felsefe tarihinde bu konu genelde beden ve ruh agisindan ele alindigi
icin amag, bu iki kavram ekseninde konunun tiim yonleriyle ele alinmasini

saglamaktir.

Arastirmanin son béliimiinde ise konu ihvan-1 Safa 6zelinde analiz edilmistir.
Klasik bilimler geleneginde meseleler digeriyle biitiinliik arzettiginden meseleye
taalluk eden genel basliklar secilmeye 6zen gosterilmistir. Ugilincii boliimiin ilk
bashigr “’Mebde-Mead iliskisi’’ ad1 altinda konuya aciklik getirilmeye calisiimustir.
Zira mead bir sonugsa bunun ilk nedenleri ve ilkelerini ele almak kag¢inilmaz
olacaktir. Ciinkii varligin meydana gelisi ayn1 zamanda sonucunu da belirler. Bu
sekilde ele alinan konu, hem varlik acisindan neden-sonug iliskisi iizerinden tahlil
edileceginden, hem de zamansal olarak dncelik-sonralik dizgesine uygun bir sekilde
anlasilacagindan konunun onemli bir yoniiniin aciklanmasi umulmustur. Ugiincii
béliimiin ikinci bashgida “’Nefs Mead Iliskisi>* ele alinmis nefs ve beden iligkisinin
niteligi ortaya konmaya calisilmistir. Thvan’in gériislerinin nefs teorileri agisindan
onemini bilmek Thvan-1 daha anlasilir kilacag: i¢in bdyle bir baslik altinda konuyu
aciklamanin faydali olacag diisiiniilmiistiir. Ciinkii Thvan, insan1 ve evreni temelde
nefs teorileri ile agiklamaya ¢alisir. Zird Ihvan’a gore nefs bilinmeden insan dogru
bir sekilde agiklanamaz. Oliim ve dtesine dair kelam sdylemek nefsi bilmeyi zorunlu
kilacagindan konuyu anlamamiza ciddi oranda katki sunacagi icin bu baslikla
konunun baska bir yonii tamamlanmak istenmistir. Uciincii béliimiin {igiincii
bashginda ise ’Ahlak-Mead Iliskisi’’ ele alinmistir. Nitekim fhvan’a gore insanin
Ahiretteki boyutu diinyadaki ahlaki yaprya gore sekillenecektir. Felsefenin
amaglarmdan biri de Insanm Allah’a benzemesidir diyen Ihvan, insanmn en yiice
mertebesini Ahlaki a¢idan degerlendirmektedir. Ciinkii meleki seviyeye ¢ikabilmenin
sart1 ahlaki arinmayla miimkiindiir. Cennet ve cehennem konularinin tartisildig: hayir
ve ser problemi bu baslik altinda incelenmistir. Cennet iyiliklerin, cehennem ise
katiiliiklerin mekan1 oldugundan bu baglig1 ele almanin 6liim sonrasi yagsamin niteligi

hakkinda bize katki sunacagi timit edilmistir. Yine insana bakan tarafiyla mutluluk



ve mutsuzluk kavramlart 6nem arzettiginden konuyu mutluluk-mutsuzluk ekseninde
ele almanin faydali olacagi 6ngériilmiistiir. Uciincii béliimiin son bashiginda ise
arastirmanin ana basligin1 birinci dereceden ilgilendiren 6liim ve 6tesi hayat konu
edinmistir. ilk 6nce epistemolojik acidan Ihvan-1 Safd gdziiyle konunun imkani
tartismaya acilarak meselenin ilmi zemini oturtulmak istenmistir. ilmi zemin ikna
acisindan 6nemli bir hal arzetttiginden ihvan-1 Safa, Risalelerin muhtelif yerlerinde
bu konuya deginerek konunun viizuha kavusmasina 6zen gostermistir. Daha sonra
Olimiin mahiyeti ve islevinin dini ve felsefi delillerle ortaya konulmasina 6zen
gosterilmistir. Meadin ilk basamagi 6limle imkan haline geleceginden bu baslik
koprii gorevi iistlenmistir. Daha sonra 6lilm ve Gtesi hayat i¢in en ¢ok basvurulan
kavramlar olan ‘’kiyamet, ba’s ve hasr’” kavramlariyla ihvan’in bilgileri 1s13inda
konuya ayna tutulmustur. Son baglikta da meselenin son hali olan cennet ve
cehennem Thvan nazarinda ele alinmis ve bu sekilde arastirmamizin asil konusu
detayli bir sekilde incelenmistir. Sonug kisminda da konunun degerlendirilmesi elden

geldigince sadelestirilerek sunulmaya calisilmistir.



BIiRINCIi BOLUM

IHVAN-I SAFA’YA GENEL BiR BAKIS VE DUSUNCE
TARIHINDE ZAMAN MEFHUMU

1.1. Thvan-1 Safa’ya Genel Bir Bakis

Bir diislinceye sahip olmak o doénemdeki diisiince sistemlerinden bagimsiz
degildir. Bu yiizden saglikli sonuglar elde etmek igin fikrin kendisi kadar fikir
sahiplerini de tanimak gerekir. Ihvan-1 Safa ile ilgili harici deliller o kadar azdir ki,
onlar hakkinda net bir tarihi resim ¢izmek miimkiin olamamaktadir. Bu konuda bize
birtakim giivenilir bilgileri saglayan ¢agdas iki otorite vardir: X. yiizy1l filozofu Ebu
Siileyman el-Mantiki (61. 1000) ve 6grencisi Ebu Hayyan et-Tevhidi (61. 1023). Eger
bu gruba mensup bazi iiyelerin dostu olan bu {inlii yazar Ebu Hayyan Tevhidi'nin
sagladigi malzeme olmasaydi, onlar hakkinda fazla bilgi sahibi olamayacaktik.
Tevhidi, Thvan ziimresinin aktif iiyelerinden olmasa bile onlar arasinda yetismis bir
kimseydi. Ancak, Abbas Hamdani'ye gére Ebu Hayyan, ne Risaleler'in ne de onun
ozeti er-Risaletiil-Camia'min Ihvan’a ait oldugunun farkinda degildi. Onun
rivayetinin tek bir yonii var ki, o da, Resail'in kendi doneminde bilindiginin ortaya

<;1kmasld1r.12

““Thvan-1 Safd’* ismi, bu topluluga baskalar: tarafindan verilmemis, kendileri
tarafindan verilmistir.*® ihvéan, Risdlelerde insanlari, etrafi kusatan agik ve gizli
diismanlara karsi birlikte hareket etmeye tesvik ederken Kelile ve Dimne’deki
meshur bir hikdayeden bahseder. ‘‘Giivercin Gerdanlhigr’® bashigini tasiyan bu
hikayede, birlikte hareket etmenin insani1 kurtulusa gotiirecegi anlatilir. Buradan da

anlasiliyor ki [hvan, Beydeba nin Kelile ve Dimne’sinden ilham alarak kendilerine bu

2 Bayram Ali Cetinkaya, “’ihvAn-1 Safi Felsefesinde Sayilarm Gizemi Uzerine Bir Coziim
Denemesi’’, Felsefe Diinyasi, 2003, say1: 37, ss. 87-88.

¥ Enver Uysal, “’ihvan-1 Safid ve Metafizik>>, Bayram Ali Cetinkaya (ed.), Dogu’dan Batr’ya
Diisiincenin Seriiveni; Felsefe, Ahlak ve Kelamin Sentezi, {stanbul, Insan, 2015, c. 6, s. 269.



ismi uygun gormiislerdir.’* Bu hikdyenin sonunda giivercin, fare ve kaplumbaga
basariya ulastiktan sonra hep birlikte “Thvan-1 Safd’* olduklarini sdylerler. Bunu
biraz daha ileriye tasiyarak birbirlerine miras¢i olabilecek yakinlikta olduklarini ifade
ederler. Onlar nefs cevherleri ayn1 ama beden siretleri farkli olan bir tek viicut
gibidirler.® Nihai olarak bu ismin kullanilma amaci birlik ve beraberligin muhkem
bir sekilde tesis edilmesidir.*® Onlarin bu dzellikleri hakkinda masonluk iddialart bile
yapilmistir. Thvan’t masonlukla itham etmek onlarin derin felsefi mirasin1 goz ardi
etmek anlamina gelir ki bu daha ¢ok siyaseten ele alinmaya ¢alisilmis ilm1 metottan
uzak bir degerlendirme gibi goziikmektedir. Ayrica “’Safa’” kelimesi Kur’an’da
birkag yerde ge¢cmektedir ve sufiler tarafindan, tasavvufun nihai amaci olan ve
ma’rifeti mimkiin kilan i¢ temizlik anlamindadir. Baz1 sufiler, stfi kelimesini
“’safa’’dan tiiretmislerdir. Thvan’m isminin etimolojik tahliline giren Corbin’e gére
ise bu isim iffet anlaminda degil de pislik, karalik ve galizligin karsiti

anlamimdadir.*’

Ihvan, Resail’de isim vermemis olmasina ragmen, klasik kaynaklarda bu
toplulugun kuruculart ve Risalelerin miiellifi olarak bes isim zikredilmektedir.
Bunlar Zeyd b. Rufaa, Ebu Siileyman Muhammed b. Ma'ser el-Busti el-Makdisi (el-
Mukaddesi), Ebu'l-Hasan Ali b. Harfin ez-Zencani, Ebu Ahmet el-Mihricéani ve el-
Avfi'dir. Zeyd b. Rufaa ile Avfi disindaki ti¢ isim, Sehrezlri'nin Niizhetii'l-Ervah'inda
Ebu Siilleyman Muhammed b. Ma'ser el-Busti el-Makdisi, Ebu'l-Hasan Ali b. Zehrun

er-Reyhani ve Ebu Ahmed en-Nehrecuri seklinde siralanmaktadir.

Bu toplulugun ortaya c¢ikist konusunda kesin bilgi olmamakla beraber,
Beyhaki ve Sehrezhri'nin ifadelerinden anlasildigi kadariyla bu bes ismin, gergek
sozleri Makdisi'ye ait olan Ihvan-1 Safi Risalelerini yazan bilginler grubu oldugu
anlagilmaktadir.®® Ebu Hayyan et-Tevhidi (6. 1023) ise, toplulugun kurucusu kabul

edilen Zeyd bin Rufda’dan genisce bahsetmekte ve topluluk hakkinda bilgi

 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safé Risaleleri, cev. Omer Bozkurt, Istanbul, Ayrint, 2012, C. 1, s. 69.

!5 jhvan-1 Safa, ihvan-1 Saf Risaleleri, cev. Metin Ozdemir, Istanbul, Ayrint, 2014, C. 4, ss. 43-44.
16 Cetinkaya, ihvAn-1 Safa’nin Dini ve ideolojik Sylemi, s. 17.

7 Ag.e.s. 30.

18 Uysal, “’ihvan-1 Safa ve Metafizik’’, Bayram Ali Cetinkaya (ed.), Dogu’dan Batr’ya Diisiincenin
Seriiveni; Felsefe, Ahlak ve Kelamin Sentezi, C. 6, s. 270.
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vermektedir. Oyle anlasiliyor ki Zeyd bin Rufia bu hareketi Basra’da bagslatmistir.™
Bu durumda, Makdisi disindaki dort ismin topluluktaki fonksiyonunun Makdisi’nin
yazdigi risaleleri istinsah edip gesitli bolgelere ulastirmak, yazim igin bilgi toplamak,
periyodik olarak toplulugun kendine has faaliyetlerini konugsmak, diizenlenen
toplantilar1 organize etmek vb. faaliyetler olabilecegi akla gelmektedir. Buna gore
konular uzmanlar tarafindan ele alinip yazilmis, fakat Risalelere son seklini Makdisi
vermistir. Nitekim kiilliyata bir biitiin olarak bakildiginda herhangi bir slip fark: da
dikkati (;ekmez.20 Miiellif olarak Ebii’l-Kasim el-Mecriti’nin de adi gegmesine
ragmen bu iddia, kolay temellendirilebilecek bir fikir olarak gézilkmemektedir. Zira
Mecriti’nin risdleleri ihvan-1 Safd’ninkine gore ¢ok kisadir.”* Henry Corbin ise
Ismaili gelenegin Imam Ahmed’i, risalelerin yazari olarak kabul ettigini belirtir. Bu
yaklagimda kronolojik ydnden ortaya ¢ikan giicliik ise soyle ¢oziiliir: imam Ahmed
doneminden beri bu eserin 6zii ¢ekirdek halinde mevcuttu, sonraki donemlerde

yapilan genisletmeler neticesinde Risaleler ortaya ¢ikmustir.??
[hvan’in ne zaman ortaya ¢iktigina dair ii¢ farkli gériis mevcuttur:

1. Ebu Hayyan et-Tevhidi’nin verdigi bilgilere dayandirilan hicri 373, miladi
983 yilinda ortaya ¢iktiklaria dair goriis,

2. Casanova’nin hicri 439, miladi 1047 tarihinde ortaya ¢iktigina dair gortis,

3. Arif Tamir en-Nessar’in ortaya attig1 goriistiir. Ona goére ise Thvan hicri

ikinci asrin sonu ve ii¢lincii asrin baglarinda ortaya Qlkm1$tlr.23
Bunlar arasinda kabul goren goriis birinci goriistiir.

Ihvan-1 Safia hakkinda saglikli fikir yiiriitebilmek icin o ddnemin Basra
sehrini bilmek 6nem arz eder. Ciinkii cogu arastirmaci Ihvan’in Basra’da neset ettigi

kanaatindedirler. O donemde Basra, etkilere acik bir yerdi. Bu, Abbasi hanedaninin

9 Uysal, ’ihvan-1 Safa ve Metafizik’’, Bayram Ali Cetinkaya (ed.), Dogu’dan Batr’ya Diisiincenin
Seriiveni; Felsefe, Ahlak ve Kelamin Sentezi, C. 6, s. 270.

2 Enver Uysal, DIA ’ihvan-1 Safa>> maddesi, istanbul, TDV, 2007, C.XXII, s. 1.

2! Enver Uysal, DIA <’Resailii thvani’s Safa’> Maddesi, istanbul, TDV, 2007, C. XXXIV, s. 577.

22 Henry Corbin, islam Felsefesi Tarihi, cev. Hiiseyin Hatemi, istanbul 1986, iletisim, s. 141.

28 Ahmet Kog, Thvan-1 Safa’nin Egitim Felsefesi, doktora tezi, Marmara Universitesi Sosyal Bilimler
Enstitiisii Felsefe ve Din Bilimleri Ana Bilimdali Din Egitimi Bilim Dali, Istanbul 1996, s. 24.
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parcalanip kiigiik devletlerin teker teker bagimsizligini ilan etme donemlerine denk
gelir. Endiiliis’te Umeyye ogullari, Afrika’da Ubeydogullar;, Misir ve Suriye’de
Ihsidiler, Halep’te Hemdaniler, Firat adasinda Seybaniler, Umman, Bahreyn ve
Yemen’de Kermatiler, Horasan ve Maverau’nnehir’de Samanogullari, Bat1 Iran’da
Biiveyhiler, Afrika’da Fatimiler, Taberistan ve Ciircan’da Deylemiler, Basra ile
Vasit’ta Beridiler hakimiyet kurmuslardi. Hélifenin yonetiminde Bagdat’la Irak’in
bir boliimii kalmisti. Buna ragmen halifenin sembolik {stiinliigii yerini muhafaza
ediyordu.®* Siyaseten cok calkantili ve hareketli bir doneme denk gelen Basra,
nahvin (Arap filolojisi) besigi olarak iinliiydii. Cin, Hind ve Malezya gibi muhtelif
yerlerden gelen farkli milletlere ait gé¢gmenlere ev sahipligi yapmisti. Nihayetinde
Islam diinyasinda baslayan ilmi hareketliligin zirveye ulastign X. Yiizyil, merkezi
otoritenin zayiflamasiyla ortaya ¢ikan cesitli emirlikler ve hilafetlerin tesis edildigi
bir dénemdir. Idari zayiflamalara ragmen halkta ilmi bir hareketlilik goze
carpmaktadir. Ayrica bu gelismelerde siinni-sii miinakagalarinin da etkisi olmustur.
Thvan-1 Safa Riséleleri, onuncu asrmn siyasi panoramasimni yansittigi gibi felsefi
hayatim da yansitir. Thvan, dénemin felsefi atmosferi hakkinda bizlere 6nemli
ipuclar1 verir. O donemde Islam akli kadim Yunan felsefesinin, Hind hikmetinin,
Fars ve Arap edebiyatinin ve diger semavi olmayan din ve kiiltiirlerin farkinda

idiler.?

Bir kisim fikir tarihgileri, [hvan'n amacinin yeni bir felsefi sistem
gelistirerek, var olan siyasal mekanizmayi degistirmek oldugunu soylemislerdir.
Bazilarna gore ise, onlarm amaci Islam aleminin her tarafina yayilmakla ve biitiin
dinleri tek bir din halinde birlestirmektir. Bu nedenle Risaleleri yazarken, yasadiklari
cagda mevcut her dinin gorislerinden yararlanmiglardir. Boylece, fikirleri agirlikli
olarak Islami karakterli olan Thvan, Arap seriati ile Yunan felsefesini uzlastirmaya
calismiglardir. Fakat gizli ve gizemli orgiitlenmelerinden kaynaklanan sebeplerle
zaman zaman Siinni islam &gretisine aykir1 ve celisik ifadeler de kullanmlslardlr.26

Giivenlik i¢inde yasamak kaygisiyla Ihvan, dgretilerini Siinni Islam kilifi icinde

?* Cetinkaya, ihvAn-1 Safa’nin Dini ve ideolojik Séylemi, s. 10.

# Ag.e. ss. 12-13.

?® Bayram Ali Cetinkaya, <’ Thvan-1 Safa’da Din Retorigi>’, Hayrani Altuntas, Mehmet Bayraktar ve
Bekir Karliga (ed.), Islam Felsefesinin Sorunlari, Ankara, 2003, s. 309.
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perdelemek zorunda olduklari i¢in her seye batini ve zaéhiri yoniiyle yaklasmay1

tercih etmislerdir.?’

Ihvan, Risalelerde bu siireclerden bahsetmektedir. Onlara gdre alimler ve
ozellikle kelamcilar, Allah’in dinini birtakim siyasi arzulardan dolay1 tahrif
etmislerdir. Onlar bu tahrif siirecinde cedel ilmini ustalikla kullanmislar ve bununla
insanlar i¢inde ihtilaf ve cekisme ¢ikarmaya calismislardir. Insanlar bu mesnetsiz
goriislerle birbirlerinin kanlarini helal saydiklari igin alimler insanlara hakikati
anlatmaya basladiklarinda yoneticiler alimlere baski uygulamaya baslamislardir.
Alimler de bu agik zuliimden dolay: kendilerini gizlemek zorunda kalmuslardir.”®
fhvan, ayrica bu gizliligin en &nemli sebebinin Risaleleri, ehli olmayana kars:

korumak oldugunu da ifade etmistir.?®

Islam felsefe geleneginin daha gok birey bazinda gelistigi hususu gdz oniine
alindiginda, Thvan-1 Safa’min felsefeyi bir topluluk havasi icinde siirdiirmesi kendi
donemlerinde oldugu gibi, giiniimiiz Islom diisiincesi arastirmacilarinin da ilgisini
ceken bir olgu olmustur. Zird daha ¢ok Beytii’l Hikme disinda felsefenin Islam
egitim tarihinde kurumsallasmamis olmasina karsin, Ihvan-1 Safi’nin felsefeyi
kurumsal bir g¢er¢evede siirdiirmeleri en azindan sira disi gézﬁkmektedir.30 Buna
ragmen Thvan’in belli kiriterlere dayali tabileri yoktu. Ihvan’a mensup olanlar
arasinda tiiccar, melik, esnaf, edip, alim, yazar, sanat¢i ¢ocuklar1 gibi toplumun her

kesiminden insanlar vard:.®

Ihvan kendi topluluklarmin yapisini da temsili bir 6rnekle bize aktarir. Tiim
Thvan mensuplar1 bir biitiin olarak nefsin mertebelerine benzetilir ve tipki insan
hayatindaki siiregler gibi bir organizmaya benzetilerek konu daha anlagilir hale gelir.
Bu nefsin mertebeleri dort mertebedir. Birincisi nefs cevherlerinin safligi, iyiyi kabul
etmesi ve hizli diisiinmeleridir. Bu, sanat erbabinin mertebesidir. Bu, hissedilir

bedenin dogumundan on bes yil sonra hissedilen manalar1 ayirt eden ve diisiinme

7 A.g.e.s. 320.

%8 jhvan-1 Safa, ihvan-1 Safé Risaleleri, cev. Ali Avcu, Istanbul, Ayrinti, 2014, C. 3, ss. 127-128.

% jhvan-1 Safa, ihvan-1 Safé Risaleleri, cev. Mehmet Vural, Istanbul, Ayrint1, 2014, C. 4, s. 130.

%0 Fatih Toktas, <’ihvan- Safa: Din-Felsefe iliskisi ve Siyaset”, Ciineyt Kaya (ed.), islam Felsefesi
Tarih ve Problemler, Ankara, Isam, 2018, s. 183.

3! Bayram Ali Cetinkaya, “’Bilimler Ansiklopedisi Klasigi Olarak ihvin-1 Safa Risaleleri’’, Dini
Arastirmalar, C. 8, s. 265.
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giicline giren akil giicli gibidir. Bu mertebenin {istiinde siyaset erbabi baskanlarin
mertebesi yer alir. Bundan maksat kardesleri gozetmek, nefsin cOomertligi ve
kardeslere sefkat, merhamet ve sevgiyle feyiz vermektir. Bu, bedenin dogumundan
otuz y1l sonra diisiinme giicline giren hikemi (felsefl) gilictlir. Onlar hayirli ve faziletli
kardesler diye tanimlanan kimselerdir. Bunun iizerindeki ii¢lincii mertebe, otorite,
emir, yasak, yardim etme ve bu emre karsi ¢ikildiginda inat ve ihtilafi incelik ve
yumusaklikla ortadan kaldirma giiciine sahip olan krallarin mertebesidir. Bu, bedenin
dogumundan kirk yil sonra nefse giren kanun giiciidiir. Onlar erdemli ve degerli
kardesler olarak adlandirilan kimselerdir. Bunun iizerindeki dordiincii mertebe ise
teslim olmak, giicli bir sekilde kabul etmek ve hakki ayna’l yakin miisahede
etmektir. Bu, bedenin dogumundan elli yil sonra nefse giren, Ahirete hazirlayan ve

heyuladan ayrilmaya yaklastiran meleki gl'i(;tiir.32

Sonra Thvan kendi miintesiplerinin kimlerden miitesekkil oldugunu sdyler:
“Bizim iilkelere dagilmis insanlarin en faziletlisi, iyi ve erdemli kardeslerimiz ve
arkadaglarimiz vardir. Onlarin bir kismi krallarin, beylerin, vezirlerin, valilerin ve katiplerin
cocuklaridir. Bir kismi aristokratlarin, ileri gelenlerin ve tiiccarlarin ¢ocuklaridir, bir kismi

alimlerin, edebiyatcilarin, fakihlerin, din hizmetkarlarimin cocuklaridir. Bir kismu da

sanatkérlarin, mutasarriflarin ve miitevellilerin cocuklaridir.”<*

Dini ve ahlaki kaygilarla ortaya ¢ikan Ihvan-1 Safi, bagnazhig: fikir ve
mezhep c¢ekismelerini  gidermeyi; kardeslik ve yardimlasma duygusunu
yerlestirmeyi, kendilerine gore yanlig diisiincelerle kirletilmis olan dini, felsefe ve
riyazetle yeniden temizlemeyi amaglamistir. Bunu yaparken oldukga eklektik bir
diisiinceyle yapmaya calismis, ulasabildikleri her tirlii ilmi kullanmaktan geri
durmamistir. Kendileri dini ve felsefi kaynaklardan beslendiklerini agik¢a ifade

etmislerdir.** Nitekim bu konuda séyle demektedirler:

““Biz bilgimizi dort kitaptan aldik. Ilki, hilkema ve felasife tarafindan riyazi ve tabii ilimler
sahasinda tasnif olunmus kitaplardan almmustir. Ikincisi, manalar1 vahiyle meleklerden
almmis olan, nebilerin getirdigi Tevrat, Incil, Furkan ve diger sahifeler gibi miinezzel

kitaplardan ve onlardaki hafi sirlardan olusur. Ugiinciisii, tabiat kitaplaridir ki bunlar

%2 jhvan-1 Safa, ihvan-1 Safé Risaleleri, ¢ev. Mehmet Vural, C. 4, ss. 133-135.

%% [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Mehmet Vural, C. 4, s. 144.

3 Uysal, “’ihvan-1 Safa ve Metafizik’’, Bayram Ali Cetinkaya (ed.), Dogu’dan Batr’ya Diisiincenin
Seriiveni; Felsefe, Ahlak ve Kelamn Sentezi, $s. 271-272.
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hakikaten mevcut olan mahluklarin Eflatuncu anlamda sekillerinin igindeki fikirlerdir.
Bunlar, feleklerin (semavi kiirelerin) terkibi, burglarin kisimlari, yildizlarin hareketleri ve
benzerinden... Unsurlarin istihalesinden kéinatin; madenler, nebatlar ve hayvanlardan olan
muhtelif tiirlerinden ve insan eliyle yapilan seylerin ¢esitlerinden olusur. Dordiinciisti, sadece

temiz olanlarin ve meleklerin dokundugu, elgilerin elinde bulunan ilahi Kitaplardan

»,35
olugur.

Yukardan da anlasilacag iizere Thvan su dort kaynaktan beslenmistir:

1. Bilginler ve filozoflar tarafindan yazilmis matematik ve doga bilimlerine
dair eserler.

2. Kur’an, Tevrat ve Incil gibi kutsal kitaplar ve Peygamberlere indirilen
sahifeler.

3. Feleklerin hareketleri ve burglarin kisimlari ile méaden, astronomi, jeoloji
ve botanige dair eserler.

4. Nefsin cevheri ve ciizleri ile tasarruflarindan bahseden metafizik eserler.

fhvanin diisiince diinyasinin ne olduguna baktigimizda bazi spekiilatiflerin
oldugu goriilmektedir. Risalelerinde imamete dair kuvvetli goriisler mevcuttur. Onlar
Hz. Ali’nin velayetini ac¢ik bir sekilde ifade ederler.®® Hatta Risaleleri imam Cafer’in
yazdigina dair goriisler bile mevcuttur.®” fhvan-1 Safa Gadir-i Hum hadisesinde®
Ali’nin velayetine inanmakla beraber o giiniin de kendi bayramlarindan oldugunu
beyan ederler.*® Ancak ayni zamanda ihvan Risaletu’l Camid’da hiilefa-i Ragid’inin

% Oniki Imam Siasma

kesin bilgi nuruyla nurlanmis oldugundan bahsederler.
miintesip olmadiklarini iddia edebilsek de imamiyye*! anlayisina sahip olmadiklarim
inkar etmek hayli zordur. Bu da ilim sahiplerine IThvan’1 konumlandirmada birtakim
zorluklar gikarmaktadir. Baz1 aragtirmacilara gore ise Thvan Ismaili gelenege sahip

diistiniirler toplulugudur. A. Tamir, Fazlu’r Rahman, Macit Fahri ve Cabiri onlarin sii

% jhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risleleri, cev. Metin Ozdemir, C. 4, ss. 39-40.

% jhvan-1 Safa, ihvan-1 Safé Risaleleri, ¢ev. Mehmet Vural, C. 4, s. 148.

" Mehmet Karakus, ihvan-1 Safa’da Estetik ve Sanat, istanbul, Litera, 2018, s. 70.

% peygamber’in Hz. Ali’yi kendinden sonra hilafete uygun gérmesiyle ilgili rivayet edilen bir hadis.

% hvan-1 Safa, ihvAn-1 Safé Risaleleri, gev. ibrahim Tiirkoglu, C. 4, s. 201.

0 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, cev. Muhammet Fatih Kilig, Istanbul, Ayrinti, 2016, C. 5, s.
16.

* Hilafetin, Peygamber’in Ehl-i Beyti’ne daha layik oldugu fikrine inananlar
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ismaili bir topluluk oldugu kanaatindedirler.*

Ihvan’in felsefi anlayisin1 anlayabilmek icin ise onlarin benimsedigi felsefe

tanimlarindan yararlanilabilir. En ¢ok bagvurduklari iki tanim sdyledir:

“’Felsefe, insanin giicii nispetinde ilaha benzemesidir’*.*

““Felsefe kiilli ilimdir. O sebepleri ve sebeplileriyle esyamin hakikatini bilmek ve insani gii¢

olcuisiinde kiilli bir ilimle kusatmaktir.”<**

Bu tanimlara bakildiginda ilk tanim daha ¢ok varliksal ve ahlaki, ikinci tanim
ise bilgi agisindan degerlendirilebilir. Buradan da anlasildigi gibi onlar, felsefi
meseleleri varlik ve mahiyet acisindan bir biitiin olarak goriir. Nitekim Ihvan,

filozofun tanimini yaparken konu daha netlik kazanir:

““Felsefe Yunan lisaninda hikmet, filozof da hakim olarak isimlendirilir. Hakim, fiilleri

muhkem, sanatlart saglam, sézleri dogru, ahlaki giizel, goriisleri isabetli, isleri temiz ve

bilgileri gergek olan kimsedir.”**

Bu tanimlara bakildiginda Thvan-1 Safa’da ahlaki ve ilmi biitiinliigiin oldugu
goriiliir. Teorik manada dogru olant bulmak gibi bir gayenin yanisira bunun pratik
alana yansimasi 6nem arz eder. Felsefe ve hikmet onlarda bir biitiinliik arz ettigi gibi
bununla ilmi ve ameli kemal amaglanir. Felsefe, insan1 amag¢ edinen bir varlik
anlayisi ile tanimlanmaya g¢alisilmistir. Onlara gore felsefe bu anlamda, baslangici
ilimleri sevmek, ortas1 insanin giicii dl¢iisiinde varliklarin gergekliklerini kavramak,
sonu da ilme uygun s6z s6ylemek ve bunu davranisa dokmektir. Amaglari, hikemi ve
nebevi ilimlerdeki hakikatlerin kesfi oldugu igin, felsefe ve din, yani her ikisi birden
ayni hakikatin farkli ylizleri olarak goriilmektedir. Aralarinda ¢atisma ve ayrilik
bulunmaz. Catisma, din ile felsefe arasinda degil, felsefeyi bilmeyen sdzde
filozoflarla, dini bilmeyen dindarlar arasindadir.”® Burada felsefe ve din insanm

beslendigi 6zii bir, kollar1 farkl: iki kaynak hiikmiindedir.

*2 Karakus, [hvan-1 Safa’da Estetik ve Sanat, ss. 71-76.

* fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Ali Avcu, Istanbul, Ayrint1, 2013, C. 2, s. 89.
* [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Muhammet Fatih Kilig, C. 5, s. 40.

* Thvan-1 Safa, Thvan-1 Safé Riséleleri, cev. Metin Ozdemir, C. 5, s. 258.

“® Filiz Sahin, ’Thvan-1 Safa Felsefesinde insan Problemi’’, Makalat, 1999, C. 2, s. 30.
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Thvan-1 Safa, kendi doktrinlerini, Resailii Thvani’s Safa adli anonim olarak
yazilmig bir eklektik eserde Ozetlemistir. Bu eser kendilerinin dini ve felsefi tiim

diisiincelerini ihtiva etmektedir.*’

Miizikten sihire kadar cok c¢esitli mevzularin
incelendigi, uzunluk ve keyfiyet bakimmdan mubhtelif elli iki risalelik bir kiilliyati
te’lif etmislerdir. Risaleler, iislup bakimindan agirlikli olarak &gretici, muhteva
bakimindan hayli eklektiktir.*®

Risalelerin sayis1 konusunda bizzat Resail'de farkli iki rakam verilmesine
ragmen, Bombay, Kahire ve Beyrut nesirlerinde 52 Risale yer almaktadir. Risalelerin
sayisindaki bu farkliligin, Resail'in basinda yer alan ve Risalelerin igerigini 6zetleyen
uzun Fihrist'in bazen bu sayiya dahil edilmesi, bazen de disinda birakilmasindan
kaynaklandig1 anlasilmaktadir. Resdil'in dort cilt halinde Bombay (1888), Kahire
(1928) ve Beyrut (1957) nesirleri yapilmis, ayrica Arif Tamir bes ciltlik bir yayimini
gerceklestirmistir (Beyrut 1995). Thvan-1 Safi, iiyelerinin Risalelerin tamamina
ulagsmasindaki gii¢liigii goz oniinde bulundurarak, er-Risdletii'l-Camia adli ayr1 bir
Risdle yazdiklarini, bunun bir bakima diger Risalelerin 6zeti oldugunu, bundan
dolay1 onlar1 okuduktan sonra bu 6zet Risaleyi okumanin dogru olacagini ifade eder.
52 Risalenin diginda tutuldugu anlasilan bu Risale, er-Risdletii 'I-Camia Tacii Resdili
Thvani's-Safa ve Hullani'l-Vefa adiyla 6nce Cemil Saliha (Dimask 1948), ardindan
Mustafa Galib (Beyrut 1974) tarafindan nesredilmistir.*

Risaleler'in belkemigi bir say1 sembolizmi ve matematiksel teoridir. Bu teori,
sayilar1 Fisagorcu tarzda algilar, yani sadece niceliksel olarak degil, ayn1 zamanda
metafiziksel gercekliklerin ve esyanin ilkelerinin sembolleri olarak da goriir. Bu
baglamda Risaleler, bilimlerin sembolik yonii vasitasiyla bilimleri dini bir bakis
acisiyla birlestirmistir. Bu ansiklopedik eser, o donemde var olan bilgilerin bir
sentezini yapmasinin yaninda bir de dordiincii/onuncu asirda din ile felsefenin
uyumunu saglamak amaciyla 6nemli bir ¢aba gostermistir. Risaleler'in kapsamli

yapist ve onun hayati, sorunlar1 basit bir anlatimla ele alis1 goz Onilinde

*" Ignaz Goldzier, Klasik Arap Literatiirii, gev. Azmi Yiiksel ve Azmi Er, Ankara 1993, s. 108.

8 Seyyit Hiiseyin Nasr ve Oliver Leaman, islam Felsefesi Tarihi, Cev. Samil Ocal ve Hasan Tuncay
Basoglu, Istanbul, A¢ilim, 2007, C. 1, s. 268.

* Uysal, ’ihvan-1 Safa ve Metafizik’’, Bayram Ali Cetinkaya (ed.), Dogu’dan Batr’ya Diisiincenin
Seriiveni; Felsefe, Ahlak ve Kelamin Sentezi, C. 6, ss. 273-274.
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bulunduruldugunda Messai filozoflarin, kelamcilarin, sifilerin ve hemen her

egilimden diisiiniiriin bu eserleri okumasi ve onlardan etkilenmesi sasirtict degildir.>

Risalelerin amac1 ve maksadi, felsefe dgrenenlere, hikmeti tercih edenlere,
esyanin hakikatlari hakkinda akil yiirlitenlere ve ulvi alemin orneklerine karsilik
gelen maddi varliklarin sebeblerini arastiran kimselere hazirlik yaptirmaktir.

Ogrenci, aritmetigin bilgisine sahip olduktan sonra, matematik, doga felsefesi ve

metafizik gibi diger isimleri asamali olarak égrenmeye koyulur.>

Risalelerde ilimler, olaylarin basitten miirekkebe dogru siralanmasina gore

bes gruba ayrilir:
A. Matematik ve mantik: Sirf soyut sekillerin ilmidirler.
B. Tabiat ilimleri: Astronomi ve fizik ilimleridir.

C. Zihin ilimleri: Tecriibi ve rasyonel psikoloji ilimleridir. Ayrica zihin

ilimleri fizikle metafizik arasinda kopriidiir.
D. Tevhid ve kelamdir Ki, tabiatin metafizik prensiplerini arastirir.

E. Ahlak: Biitlin ilimlerin yiiksek hedefi ve insan toplumlarini diizenleyen

kanunlar1 veren ilimdir.>

Ihvan-1 Safi, Risaleler’i dort boliime aymrmustir: Birincisi  matematik
(riyaziyat), Ikincisi mantik, ii¢iinciisi doga bilimleri, ddrdiinciisii ise ilahiyat
ilimleridir.>® Bu konularin hepsini maksatlariyla beraber Risdletii’l Camia adl bir

eserde 6zetlemislerdir.

1) Riséleler’in birinci bolimi, o6gretimsel (riyazi) bilimler bagsligim
tagimaktadir. Bilimler siniflamasiyla karsilastirildiginda bu baslik, gecim talebi ve
diinya hayatinin iyilestirilmesi i¢in diizenlenmis bilimler i¢in kullanildig1 igerikleri

tasimaktadir.

%0 Cetinkaya, ’ihvan-1 Safa Felsefesinde Sayilarin Gizemi Uzerine Bir Coziim Denemesi’, say1
37,s.93.

5! fhvan-1 Safa, ihvAn-1 Safé Risaleleri, gev. Muhammet Fatih Kilig, C. 5, s. 17.

°2 Hilmi Ziya Ulken, islam Felsefesi, istanbul 1983, Ulken yayinlari, s. 29.

> fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Bayram Ali Cetinkaya, C. 1, s. 33.
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i1) Risaleler’in ikinci bdliimii, cismani-tabii yani fizik bilimlerinden meydana
gelen on yedi risileden olusmaktadir. thvan-1 Safa, Islim diinyasinda Aristoteles’in
fizik bilimlerine dair eserleri olarak kabul edilen -ve farkli adlarla belirtilen- sekiz
Kitabinin yedisini dogrudan, birini dolayli ve de genisletilmis bir bi¢imde

incelemistir.

ii1) Risaleler’in ii¢lincii boliimii, nefsani-akli bilimleri igeren on risaleden

olusmaktadir.

iv) Risaleler’in dordiincii boliimii, dini ve ilah1 yani metafizik bilimleri i¢ceren
on bir risileden olusmaktadir. Bu boliimde Thvan-1 Safa’nin kendi yapis1 hakkinda

bilgi veren risaleler dikkat cekmektedir.

Sayilar ile baglayan bir felsefe kiilllyatinin sihirle son bulmasi giliniimiiz
insani i¢in oldukca sira dis1 bir yaklasimdir. Thvan-1 Safa’nin sira disiligi bu durumla
da simirli kalmamaktadir. Zira fihristte Kiilliyata dahil olmayan fakat onun devami
niteliginde bir kiilliyat 6zetinden yani er-Risdletii’l-Cami‘a’dan s6z edilmektedir.
Bagliginda kullanilan “toplayict” (cami’) kavramindan da anlasilacagi gibi soz
konusu risile, siradan bir &zet degildir. lhvan-1 Safd’ya gére bu ozet risile,
Riséleler’de isaret edilip dikkat ¢ekilen hakikatleri olabildigince acik bir bigimde
ortaya koymak i¢in kaleme alinmistir. Sozii edilen 6zetle birlikte biitiin kiilliyat ise
aslinda bu hékikatler igin bir 6nsoz veya giris mesabesindedir.>* ihvan tiim bunlarm
Ozeti mahiyetinde akli risalelerin girisinde soyle der:

““Nefsleri egitilmis ve ruhlari uyanma kirinden arinmus, duyulurlarin makamlarina vakif

olmus, tabii varliklar1 gérmiis ve goriilen cismani varliklart miisahede etmis, akli tartigmalari

ruhsal birikimleri ve ruhsal feyizleri arzulamig olan ve cennetler alemine ve celal ve ikram

sahibi Rahman’in komsuluguna varmayi isteyen kimseler igin yazilmistir.”>

Risaleler, bilimlerin sembolik yonii vasitasiyla din ile bilimleri birlestirmeye
calismistir. Donemin bilim anlayisin1 da yansitan bu ansiklopedik eser, o zaman
diliminde varolan bu bilgilerin bir sentezini yapmakla birlikte din ile felsefenin

arasindaki bagi giiclendirme amaciyla 6nemli bir islevi de yerine getirmistir. Bu

> Toktas, <’Thvén-1 Safa: Din-Felsefe iliskisi ve Siyaset”, Ciineyt Kaya (ed.), islam Felsefesi Tarih
ve Problemler, ss. 187-190.
% fhvéan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, cev. Murat Demirkol, C. 5, s. 183.
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kapsamli bakis acist ele alindiginda messai filozoflarin, kelamcilarin, stfilerin ve
hemen her ekolden Miisliiman diisliniirlerin bu eserleri okumasi ve onlardan

etkilenmesi sasirtici degildir.56

fhvan hakkinda siyasi bir mahrumiyet ve herhangi bir fiziksel siddete maruz
kaldiklarina dair herhangi bir delil bulunmasa da onlarin diisiincelerine dair siddetli
karsi duruslar oldugu bilinen bir husustur. Ama aynmi seyler onlarin fikirleri ve
eserleri i¢in de sdylenebilir. Ciinkii kendilerinden sonra fikirlerine karsi amansiz bir
diismanlik besleyenler her donemde olmustur. Ornegin 1150 yilinda Risaleler Abbasi
Halifesi Miistencit’in emriyle toplatilip yakilmistir. Buna ragmen ansiklopedi
yasatilmis, Farsca ve baska dillere ¢evrilmis, sonraki miitefekkirlere ciddi oranda etki

etmistir.”’

Ihvan-1 Safi Risaleleri sonraki Miisliman entelektiiellerin ¢ogu tarafindan
okunmustur. Risaleler, felsefe ve ilimleri basit bir dille anlattiklar1 ve felsefe ile dinin
uyumunu saglamaya calistiklar1 igin herkesin dikkatini ¢ekmistir. Ihvan, Messai
felsefe ve Islami 6gretileri birlestirdikleri bir Yeni-Fisagorcu felsefe gelistirmislerdir.
Bu sebeple Messai felsefeyle iliskili olduklari kadar, Cabir b. Hayyan (6. 815),
Hermetizm ve Sabiilerin &gretilerinden de etkilenmislerdir. Bununla beraber bu
Riséleler, aydinlar ve ozellikle yar1 aydinlar iizerinde biiyiik tesirler meydana
getirmis ve daha sonralar1 da Batiniyye, Hassasiyye, Ismailiyye, Diirzi... gibi birgok
firkalara Thvan’in diisiincelerini asilamistir. Boylelikle Thvan-1 Safa felsefesi halk

tabakalarinin da felsefesi haline dtinii@miistiir.‘r’8

Risaleler’in, Ibn Sinad'ya babasi tarafindan gectigi kuvvetle muhtemeldir.
Nitekim Beyhaki, Ibn Sind'min babasinin, Risaleleri elinden diisiirmedigini, ibn
Sind'nin da zaman zaman bu eseri inceledigini kaydetmektedir.59 Bu da en azindan
Ibn Sind’min Ihvan’dan habersiz olmadigini teyit etmektedir. Thvan-1 Safd’nin

Riséleler’i, Ebu’l-Hakem Amr el-Kirmani (6. 1066) tarafindan tim Endiiliis’e

5 Cetinkaya, Sayilarin Gizemi ve Tasavvufun Dinamikleri; ihvan-1 Safd Modeli, s. 108.

57 Uysal, “’ihvan-1 Safa ve Metafizik’’, Bayram Ali Cetinkaya (ed.), Dogu’dan Bat’ya Diisiincenin
Seriiveni; Felsefe, Ahlak ve Kelamin Sentezi, ss. 282-283.

% Bayram Ali Cetinkaya, ’ihvan-1 Safa Felsefesinin ibnii’l-Arabi Diisiincesindeki izdiisiimleri’’,
[lmi ve Akademik Arastirma Dergisi (Ibnii’l-Arabi Ozel Sayisi-2), 2009, say1: 23, ss. 134-135.

> Uysal, “’Thvéan-1 Safa ve Metafizik’’, Bayram Ali Cetinkaya(ed.), Dogu’dan Batr’ya Diisiincenin
Seriiveni; Felsefe, Ahlak ve Kelamin Sentezi, C. 6, sS. 274-275.
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yayilmis ve diger Ismaili eserlerle birlikte Ibn Arabi’nin eserlerinin belirli ydnlerini
etkilemistir.° Messai ve tasavvufi gelenegin bu iki biiylik sistemcisi araciligiyla
diger filozoflara gegmesi zor olmamustir. Thvan’in risalelerinden yalmzca ibn Bacce,
Ibn Tufeyl gibi Endiiliislii Miisliman diisiiniirler degil, ibn Cebirol gibi Yahudi
diisiiniirler de etkilenmistir.®* Yine Molla Sadra ile Ihvan arasinda bazi goriisler
neredeyse birebir uyumluluk arz eder. Bu da gdsteriyor ki ihvan, kendinden sonraki
biiyiik filozoflara derin etkiler birakmustir. ibn Haldun’un da Thvan’dan etkilendigi
iddia edilmistir. Onun riséaleleri okudugu tesbit edilemese de Mukaddime’nin bazi
yerlerinde Thvan diisiincesine ¢ok yakin fikirler edindigi goriilmektedir. Devletlerin
omiirlerine dair saysal ifadeler bunu animsatmaktadir.’? Thvan-1 Safa’nin modern
batiya etkisi de yadsinamaz. Ozellikle evrim konusunda Thvan’in etkileri goriiliir.
Yine John Locke (6. 1704) ve David Hume (6. 1776) gibi filozoflarin amprizmi de
fhvan’da rahatlikla gbriilebilir. Ozellikle Thvan’in bilgi teorisi ile bu iki Ingiliz

filozof arasinda birgok yonden benzerlik gostermektedir.

Ayrica Risalelerden olumsuz yonde de etkilenenler olmustur. Mesela Gazzali
Thvan’in felsefesini bozuk felsefe olarak goriir. Yine ibn Hazm, Thvan’m astrolojiye

dair goriislerinden dolay1 onlar1 kiifiirle itham etmistir.®*

1.2. Diisiince Tarihinde Zaman Mefhumu

Zaman mefhumu gerek dinsel inanglarda gerekse de diisiinsel faaliyetlerde
belirgin bir yere sahip varlik kategorilerinden biridir. Ciinkii insan, hem ¢evresinin
hem de kendisinin hemen her agidan siirekli degistiginin ve gelistiginin farkindadir.
Insanin iginde bulundugu bu diinya, bu evrenin nasil olustugu, evrenin baslangici ve
sonuna dair belirsizlikler insanlarin zamanla ilgili probleme odaklanmay1 zaruri

kilmigtir. Bu nedenle zaman kavrami insanin 6nemli Olglide mesgul oldugu

% Cetinkaya, <’ihvAn-1 Safa Felsefesinin ibnii’l-Arabi Diisiincesindeki izdiisiimleri”, sayr: 23, s.
135.

®! Cetinkaya, ihvAn-1 Safa’nin Dini ve ideolojik Séylemi, s. 96.

2 Ag.e.s. 99.

% Ag.e.s. 96.

® Uysal, “’Thvan-1 Safd ve Metafizik’’, Bayram Ali Cetinkaya(ed.), Dogu’dan Batr’ya Diisiincenin
Seriiveni; Felsefe, Ahlak ve Kelamn Sentezi, $s. 274-275.

21



kavramlardan biridir.® Buradan da anlasilacag: gibi insanda gelecek kaygisi siirekli
giindemde olan ve bunun da zamanla siki sikiya bir irtibati oldugu ger¢egi 6niimiizde

durmaktadir.

Antik Yunanda zaman anlayisi dini Karakterli bir zaman anlayis1 degildi.
Mekan algilar1 zaman algilarina gore daha oncelikliydi. Cografi kosullar ve iklim
durumu onlar1 bu anlayisa itmisti. S6zgelimi kadim Misir’da Kizildeniz’in belli bash
donemlerde tagmast misirlilart zaman konusunda daha dikkatli olmaya sevketmisti.
Ya da eski Hindistan’da iklime ve tarima dayali bir yasamin hakim olmasi onlar1
zaman konusuna titizlikle yaklasmaya sevketmistir. Ayrica kadim Yunan’da 6liim
kiiltii ¢ok zayift1.®® Bu ve benzeri nedenler eski Yunanin, zaman konusunda diger

medeniyetleri geriden takip etmesine neden olmustur.

Sokrates oncesi ilk ¢ag filozoflarina bakildiginda, zaman algilari, onlarin
temel diisiinceleri ekseninde viicut bulmustur. Hatta ilk doga filozoflarinin
kendilerinden 6nceki mitolojik karakterli diisiincelere karsi ¢iktiklar1 argumanlardan
biri de zaman methumuydu. Ciinkii Homeros ve Hesiodos un tarih iistii bir din ve
mitoloji olusturmalar1 erken donem doga filozoflarinca kati bir elestiriye tabi
tutulmus, onlarin maddi zamanin Gtesinde sdylenceler iiretmeleri doga filozoflarinca
kritik edilmis ve insanin karsisinda olan zaman {stii tanrilar1 degil de insanla beraber

zaman i¢i hareket eden dogay1 ele almislardir.

Kadim Yunanin gelecek ve gegmis zaman algilart ¢ok belirgin degildi. Onlar
daha ¢ok icinde bulunduklari zamana fazla 6nem vermislerdi. Nitekim onlarin
gelecek ve gegmis zamanla ilgili derin diisiincelere sevkeden durumlar yoktu. Belki
de sekiiler zaman algilarinin altinda yatan nedenlerden biri de budur. Bunu agikca
gosteren en onemli kavramlardan biri de “‘kairos™ kavramidir. Cokga kullanilan
‘“‘kairos’* kavrami en uygun zamani kollamak anlamina gelir. En uygun zamani
kollamak ise simdiki zamani 6ne ¢ikarir. Bu kavram daha ¢ok zamanin niteligi ve
eyleme yansiyan tarafina vurgu yapar. Zamanim Olclilmesine iligkin kavram ise

“‘kronos  kavramiyla ifade edilirdi. Bu zamanin en biiyiik 6zelligi durmadan akma

% Kazim Sarikavak, ’ihvan-1 Safa, ibn Sini ve Gazzali’de Zaman Anlayis1”’, Felsefe Diinyast,
1997, Ankara, say1:25, s. 52. )
% Arslan Topakkaya, Felsefe, Din ve Kiiltiirde Zaman, Istanbul, Paradigma, 2013, ss. 103-105.

22



anlamim ihtiva etmesiydi. Bu iki zaman algilarininin diginda az kullanilan kavram
ise ‘‘aion’* kavramidir. Bu kavram ise sonsuzlugu ifade eden bir kavramdi. Oyle
goriiniiyor ki bu kavram onlarin zorunlu ¢ikarimlardan dolayi ortaya ¢ikmusti. Cilinkii
sonsuzluk fikri insanin kendisinden kurtulamayacagi bir fikirdir. Bu kavramin
metafizik anlayiga yatkin olmasindan 6tiirii daha sonra Eflatun’un bu kavrama sikg¢a

basvurdugu goriilmektedir.

Doga filozoflarindan sonra, zaman algilarinin daha fazla felsefi ve
metafiziksel bir anlama kaydigini gériiyoruz. Ozellikle ‘‘arkhe * konusunda monist
bir ilk ilke arama ¢alismalari zaman hakkinda daha detayli fikirler tiretilmesine sebep
olmustu. Anaximandros’a (6. 547) gelindiginde bu kavram tam bir metafiziki
karaktere biiriiniip varligin diizenini ve ahengini sagalayan bir kavram haline
gelmisti. Onun “‘aion’ kavrami yerine’‘apeiron’ kavramini kullanmasi ilgingtir.
Cilinki ‘‘aion’” kavrami soyut ve atil bir kavram iken artik bu yeni kavramla zamanin
bir nevi varligin ilkesini diizenleyen ve iglevsel bir fonksiyon goren kavram olmasina
kap1 aralanmistir. Bu sekilde zamanin hem niteliksel, hem de niceliksel anlamlar
birlikte ele alinmis olacakt.®” Bu anlayisin kokeninde Tanri’nin sonsuzlugu fikri
yatmaktaydi. Pythagoras (6. M.O. 495) ise zamani sabit ve &lgiilebilen bir alana
tasimaya calisti. Ona gore zaman dongiiseldir ve belli matematiksel 6ze sahiptir.
Zaman da dongiisel olduguna gore insan gelecegi Ongorebilir. Cilinkii ayn1 zaman
dairesinden ¢okga gegilmistir.®® Boylelikle gokyiiziiniin hareketlerinin matematiksel
degerleri tesbit edilirse gelecege dair tahminlerde bulunulabilir. Thvan’m da
Pythagoras’tan etkilendigi g6z oniine alinirsa felekler alemine sik¢a miiracaat etmesi
konuyu daha da anlasilir kilacaktir. Daha sonra Herakleitos’un (6. M.O. 475),
ontolojinin merkezine hareketi koymasiyla zaman artik giindemden bir daha
diismemek tizere eski yunanin felsefi geleneginde kendine belirgin bir yer edinmistir.
Herakleitos’un atesi merkeze almasi onun hareket fikrinin kaynagim
olusturmaktadir.®® Herakleitos ile Zenon (6. M.O. 430) arasindaki hareket ve

duraganlik tartigmalar1 ise zamani yeni bir boyuta tasimistir. Herakleitos’a gore

%7 Thsan Oktay Anar, Antik Yunan Felsefesinde Zaman Kavram, doktora tezi, Ege Universitesi
Sosyal Bilimler Fakiiltesi Felsefe Ana Bilim Dali, izmir, 1994, s. 55.

% A.g.e. s 63.

¥ A.g.e s93
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zaman sonsuza dek boliinebilen bir sey iken, Zenon’a gore ise zaman siirli ve
boliinemeyen parcalardan miitesekkildi. Bu da zamanin reelligi ile zihinselligi
acisindan Onemli bir tartigmadir. Zird Zenon, zamam reel ve dogadaki
yansimalarindan ¢ok zihindeki diisiinmeye konu edinmesi agisindan ele alirken,
Heraklitos meseleyi daha ¢ok disardaki varligin reel hareketinden yola ¢ikarak ele

almistir.”

Eflatun’a (6. M.O. 347) gére zaman, ebediyetin hareketli goriintiisiidiir.
Idelerle degisim diinyas1 arasinda bir aracilik gorevi goriir. Bu anlamda zaman,
olusun bir 6l¢iisiidiir. Sonsuzlugun bir kopyas1 olarak evrenin anlamsalligini ifade
eder. Algisal ve olgusal olmak lizere iki tiirlii zaman anlayisina sahip olan Eflatun’a
gore algisal zaman anlayis1 metafiziki karakterli, olgusal zaman anlayisi ise fiziki
karakterli zaman anlayisidir. Burda belirleyici olan, metafiziki karakterli zaman
anlayisidir. Bunun sonucunda da maddi hareketlerin miktar1 sayilan fiziki zaman
anlayisi, olusun ebedi zaman anlayisindan meydana gelir. Bir tiir daha alt diizeydeki
zaman, daha st diizeydeki zamandan meydana gelir. Asil belirleyici olan ebedi ve
ideal zamandir. Kisaca s6ylemek gerekirse sinirli zaman, sinirsiz zamandan meydana
gelir. Zamanm bu sonsuzlugu mekanin sonlulugundan onceliklidir. Zird mekan
maddi ve cismanidir, zaman ise ruhsal hareketlerden miitesekkil bir sonsuzluktur. Bu
da Eflatun’da mekanin fani, zamanin ise baki olmasindan 6tiirii zaman1 mekana gore
¢ok daha belirgin kilmaktadir.”" Bu anlayis, Eflatun’u 6lim sonrasi bir yasam

anlayigina itmistir ki bu da gercek zamanin ebedi oldugundan kaynaklidir.

Avristoteles’e (6. M.O. 322) gelindiginde ise zaman mevzusu daha detayli bir
sekilde incelenmekle felsefede belirgin yerini alir. O, bu konuda kendisinden sonra
ve bilhassa Islam filozoflarina biiyiik etkiler birakacaktir. Aristo, kendisinden dnceki
zaman anlayislarin1 siki bir kritige tabi tutarak kendi zaman felsefesini kurar.
Aristo’da zaman daha cok fiziki diinyanin konusudur. Ozellikle reel zaman onda
felsefl alt yapisin1 tamamlar. Ona gore doga felsefesi ¢ok onemli yer tuttugundan bu

onun, maddenin hareketlerinden miitesekkil olan zaman anlayisini ciddi bir sekilde

70 Topakkaya, Felsefe, Din ve Kiiltiirde Zaman, ss. 105-109. _
™ Eflatun, Timaios, cev. Erol Giliney ve Liitfi Ay, Maarif Matbaasi, Istanbul, 1943, ss. 38-40;
Topakkaya, Felsefe, Din ve Kiiltiirde Zaman, ss. 109-114,
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ele almasini gerektirmistir. Cilinkii doga felsefesinde zaman, mekan ve bosluk
kavramlart anlagilmadan olusu izah etmek miimkiin degildir. Aristo’ya gore zaman,
“Oncelik ve sonraliga gore hareketin miktaridir.”* Ona gore aslinda zaman
pargalardan miitesekkil bir varliktir. Diin olan zaman bugiin yoktur. Gelecek zaman
ise heniliz yokken gelecekte var olacaktir. Bu acidan bakildiginda zaman aslinda
yokmus gibi goriiniir. Clinkii burda belirlenimi olmayan bir durum sézkonusudur. Bu
haliyle gegmis zaman gelecek zamana gore bir adim 6ndedir. Cilink{i gegmis zaman
bir defa da olsa var olmustur, lakin gelecek zaman heniiz vukd bulmamistir. Bu
nedenle Aristo, daha ¢ok “’simdi’’ anlamini kargilayan ‘‘nun’* kavramini kendi
zaman felsefesinde belirleyici konuma yiikseltir. “‘nun’, ge¢mis ile simdiki zamani

(X3

ayiran kesin ve sinirl bir ¢izgidir ve “‘nun’* basli basina bir zaman degildir. O,
geemis ile gelecek arasinda bir anlam ifade eder. ‘‘Nun’“un iki fonksiyonu vardir.
Birincisi gegmis ve gelecek zamani birbirinden ayirmasi, ikincisi ise zamanda
stirekliligi saglamasidir. “’Nun* olmadan ge¢mis ve gelecek birbirine baglanamaz ve
bu nedenle zamansal akis gerceklesemez. Haliyle ‘‘nun’‘, zamanin en yalin sinir1 ve
varligin kendisini agimladigi tek moddur. Gegmis ve gelecek simdiyle anlamini bulur
ve varlik sahasi iste bu ‘‘nun’* sayesinde sabit ve anlasilir konuma gelir. Zaman
ancak iki simdinin mukayesesiyle anlasilabilir seydir. Bu da zamani “’6ncelik ve

sonraliga gore hareketin miktar1’” seklinde niceliksel bir tanimi zorunlu hale

getirmistir.

Aristo, zamani idrak edebilmek igin onu 6zne ile de iliskilendirir. Oncelik ve
sonralifa gore almmayan zaman, degisimi farkettirmeyecektir.72 Boylelikle de
herhangi bir bilgi elde edilemeyecektir. Goriildiigii gibi Aristo, zaman epistemik bir
baglama da oturtur ki bu, mantik ilmini derli toplu ¢ikarip insanliga sunan biri igin

gerekli ve elzemdi.

Ozetle Aristoteles icin zaman kendinde ve kendisi i¢in bir varlik degil, aksine
zaman, hareket icinde olan biitlin varliklarin birbirleriyle potansiyel anlamda baglant:

sisteminden bagka bir sey degildir. Burada esas belirleyici olan sey, hareketin tedrici

& Sarikavak, <’ihvan-1 Safa, ibn Sina ve Gazzali’de Zaman Anlayist’’, say1:25, s. 59.
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diizenidir. Bu da zamani cevher degil de degiskenlere bagh bir araz kilmaktadir.” Bu
anlayisa gore ise Ahiret mefhumunun zayif kalacagi malumdur. Zaten Aristo’da

meddla ilgili sabit bir fikir mevcut degildir.

Plotinus (6. m.s. 270) ise manevi hocasit Eflatun’a bagli kalarak Aristoyu
elestirir. Ona gore zaman, hareketin miktar1 olamaz. Ciinkii bizzat zamanin
kendisinde hizlilik ve yavaslik diye bir sey séz konusu degildir. Olgiilebilen sey
zamanin kendisi degil sadece yalin olarak zaman araliidir. Zaman ruhsal bir durumu
ifade eder. Plotinus boylelikle zaman1 madde ve onun hareketlerinden bagimsiz bir
sekilde diisiliniir. Plotinus, zaman ile sonsuzlugu ise iki farkli kategori olarak ele alir.
Oysa Eflatun’da metafiziki zaman daha ¢ok sonsuzluk, feleklerin hareketinden
miitesekkil zaman ise normal zaman olarak diisiiniiliir. Biitiin bir evren ruhta hareket
halindedir. Zaman, g¢oklugun birbirlerinden ayrilmasina sebep olan sonsuzlugun
sadece basit bir kopyasidir. Plotinus’un zaman anlayisi, kotii bir kaynak ile
sonsuzluga yonelen iyi bir kaynak arasindaki diyalektik yapiya dayanir. Plotinus’un
bu zaman anlayis1 etkisini en fazla Augustinus'un (6. 430) zaman anlayisinda
gosterecektir. Augustinus sonsuzlugu ve ruhu ¢ok daha merkezi bir noktaya

koyacaktir.™

Bati’da ilk defa zamani tamamen teolojik diizlemde ve detayli bir sekilde ele
alan kisi Augustinus’tur. Onun Hristiyan bir aziz olmas1 Hristiyanligin ezeli ve ebedi
Tanrisint merkeze alarak bir felsefe kurmasina sebebiyet vermis ve zamani dini
metinlerden yola ¢ikarak ele almasina zemin hazirlamistir. O, 6ncelikle Tevrat’taki
yoktan varolusu sorgulayarak ise baslar. Tanri, evreni yokken yaratmaya baslamigtir.
Yaratilan varlik ile Tanr1 arasinda kelime vardir, fakat bu s6z ne zamansaldir ne de
algisaldir. Augustinus daha sonra higbir sey yokken Tanr1 ne yapmaktadir sorusunu
cevaplamaya kalkisir. Ona gére bu sorunun cevabi nettir. Bu durumda Tanri bir sey
yapmamaktadir. Cilinkii zaman diye bir sey yoktur ki varlik ve olus, dncesine ve
sonrasina gore acgiklanabilsin. Zaman, ilk olarak Tanri’nin her zaman sabit kalan

sonsuzlugu karsisinda siirekli yokluga giden bir seydir. Ge¢mis ve gelecek zamanlar

™ Aristoteles, Fizik, Cev. Saffet Babiir, istanbul, Yapt Kredi Yayinlari, 2001, ss. 183-213;
Topakkaya, Felsefe, Din ve Kiiltiirde Zaman, ss. 114-123.
™ Topakkaya, Felsefe, Din ve Kiiltiirde Zaman, ss. 123-125.
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icin uzun ya da kisa diye bahsetmek anlamsizdir. Ciinkli gecmis artik yoktur ve
gelecek ise heniiz gelmemistir. Simdiki zaman i¢in de uzunluk ya da kisalik s6z
konusu degildir. Fakat buna ragmen biz zamam algilamakta ve 6lgmekteyiz. Bu,
anlasilmasi zor bir seydir. Zamanin gercek oldugu tek yer simdiki zamandir ve onun
da bir uzam1 yoktur. Bu nedenle zamanin bir gergekligi yoktur. O, sadece ruhsal
olanin bir uzamidir. Eger varsa bir zaman, o da ruhla olciilebilen bir sey olabilir.
Augustinus aslinda simdiki zamanin da ger¢ek olmadigini ¢iinkii onun hemen ge¢mis
zamana doniistiiglinii sdyler. Bu anlamda 0, sadece sonsuzlugun ger¢ek oldugunu
iddia eder.” Bu nedenle ge¢mis zaman ruhun hatirlamasi, gelecek zaman ruhun umut
etmesi, simdiki zaman ise ruhun an’1 algilamasidir. Onun bu anlayis1 kendisinin dini
ve ahlaki karakterli diisiinceye sahip olmasinda gizlidir. Tanr1 sonsuzdur ve diger
varliklar ise sonludur. Sonsuz ile sonlu arasinda negatif bir iliski vardir. Aksini iddia
etmek abestir. Birinden uzaklasildigi 6lgiide digerine yakinlasma séz konusudur.”
Bu da fani olan diinyaya meyletmeden baki olan Tanri’ya yaklasma fikrinin zamana

uyarlanmig bicimidir.”’

Islamin birincil kaynagi olan Kur’an, zamam fiziksel, metafiziksel ve tarihsel
zaman olmak iizere iic ayr kategoride ele alir. Fiziksel zaman doga ve insan ile
iliskilerde iki farkli sekilde ele alinir. Giinesin ve Ay’1n hareketlerine vurgu yapilarak
ifade edilen zaman, fiziksel zamani,’ insanlarin zamana bagl olarak yaptiklari
ibadet ve muamelat hiikiimleri ise toplumsal zamani belirtir.”® Metafiziksel zamani
anlatan ayetler, ruhdni ve cismani varliklar arasinda gelisen zaman algilaria
mukayeseli olarak vurgu yapan ayetlerdir. Ornegin Tanri ile insan arasindaki zaman
algilarinin, ya da melekler ile insanlar arasindaki zaman algilarinin mukayesesine
dair olan ayetler bu zaman dilimine girer.*® Burada bariz olarak éne ¢ikan sey fiziki
zaman ile metafiziki zaman arasinda itibari bir durumun oldugudur. Ashab-1 Kehf
olayt bu durumu agik bir sekilde géisterrnektedir.81 Onlar uykuda iken, iizerlerinden

ne kadar zaman gectigine dair ihtilafa girmiglerdir. Onlarin uykuda bir giin veya bir

"> Topakkaya, Felsefe, Din ve Kiiltiirde Zaman, 2013, s. 98.

"® saint Augustinus, itiraflar, gev. Dominik Pamir, istanbul, Kakniis yay., 1999, s. 273-280.
" Ag.e. ss. 125-137.

® Kur’an, En’am, 6/96.

® Kur’an, Nisa, 4/103.

8 Kur’an, Hac, 22/47; Secde, 32/5; Mearic, 70/4.

81 Kur’an, Kehf, 18/11—19.
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saat kaldiklarin1 sdylemeleri fiziki olan nesnel zaman ile uykuda gegirdikleri zaman
arasindaki itibari gergekligine tanik olmalarindandir. Ayrica kiyametle ilgili
ayetlerde de insanlar, diinyadayken kaldig1 fiziki zamani, i¢inde bulunduklar1 zaman
dilimiyle mukayese ederken fiziki zamanin ¢ok az bir sekilde algilandigina dair
ayetler mevcuttur.? Bu da Ay ve Giines’in hareketlerinin disinda bulunan bir zaman
dilimini gosterir. Tarihsel zaman ise Kur’an’da anlatilan kissalarin yasandigi
zamandir. Bu zaman dilimi genelde insanlarin ibret almasi i¢in ya da insanlarin
zamanin bir iirlinii oldugunu gostermesi agisindan énemlidir. Bu zaman dilimine ait
anlatilan kissalar fiziki ve metafiziki zaman anlayiglarinin ortasinda yer alir. Bu
olaylarin zaman icinde gelismeleri ve peygamberlerin toplumla ilgili boyutlar fiziki
olani, siirekli gelecekten ve kiyametten bahsetmeleri ise metafiziki olani agir basan
zaman anlaylslatrldlr.83 Kur’an, zamani hem kavramsal bazda, hem pratik yasamla
ilintili olarak ve hem de 6liim 6tesi hayat acisindan ele almaktadir.?* Bu nedenle

Islam filozoflar1 Kur’an’mn bu vurgularmi dikkate almak zorundaydilar.

Kur’an’da insan 6ncesi doneme, diinya hayatina ve 6liim sonrasi donemlere
ait farkli zaman mefhumlarinin olduguna sahit olmaktayiz. Mesela diinyadaki
zamanin sl olmasi, lakin  Ahiretteki zamanin ebedilik kavramlariyla
iliskilendirilmesi; fiziki, tarihsel ve metafiziki zamanlarin birbirlerinden farkli
olduklarini ortaya koymaktadir. Kur’an 6zellikle kiyamet ve 6liim sonrasi yagam icin
gelecege dair yasanacak durumlardan bahseder. Insan, kendi eylemlerinin karsiligini
bulacagi bir yasam bi¢imiyle ilerde karsilasacaktir. Bu zaman dilimi her seyin aciga
c¢iktig1 ve belki de zaman ile eylem arasindaki bulanikligin kalkacagi donemdir. Oysa
bu diinyadaki fiziksel zaman ile insani eylemler arasinda net ve dogrusal bir
miitekabiliyet gdriinmemektedir. Insanlarin kendi eylemleri ile zaman arasinda bir
miitekabiliyetin imkani i¢in tovbe gibi bazi dini erdemlerin oldugu da goriilmektedir.
Pigsmanlik gibi bir duygunun zamani kendi lehine g¢evirmesi psikolojik zaman
acisindan da 6nem arzeder. Adem’in cennette ebedi kalmak istemesi, sonrasinda
yaptig1 bir hatayla i¢cinde bulundugu zamandan ¢ikmasi ve tovbe gibi bir erdemle

tekrar baska bir zamani1 yasamak i¢in duygusal ve davranigsal bir tutum takinmasi

8 Kur’4an, Mii’'minun, 23/113.
8 Topakkaya, Felsefe, Din ve Kiiltiirde Zaman, ss. 93-97.
“Age. s 82

28



vahyin zaman algisim1 gdstermesi acisindan ilgingtir. Ayrica hz. Ibrahim’in
kendinden sonra insanlar arasinda tekrar iyi anilmasia dair yaptig1 dua, zamanin
isimlerle ve erdemlerle baglantili oldugunu da gdsterir. Insanlarin 6ldiikten sonra,
geride kalanlar arasinda da ahlaki varligi zaman i¢inde gizlidir. Biitiin bunlar
zamanin sonraki donemlere, Olime ve meadda bakan yoOniiniin agir bastigin

gostermektedir.

Islam medeniyetinde zaman tartismalari; kainatin aslini, hakikatini ve sonunu
arastirma diisiincesinden kaynaklidir. Islam diisiiniirleri zaman konusunda, basta
Kur’an’daki zaman mefhumuyle ilgili olarak hem felsefi, hem kelami ve hem de
tasavvufi sistemler agisindan tanimlamak ve yorumlamak zorunda kaldilar. Her bir
sistemin agiklamalar1 detaylarda farklilik arzetse de burada mesele genel hatlariyla

ele alinmaya <;a111§11acaktlr.85

Islamin ilk messai filozofu olarak kabul edilen Kindi (5. 866), zamanin ne
oldugu sorusuna zamanin nasil bilinebilecegini agiklayarak cevap vermektedir. Bunu
da oncelik-sonralik iliskisine baglamaktadir. O, ‘‘zaman hareketle vardir; hareket ise
bir degisimdir. Degisim de degisenin degisme siirecini gosteren sayidir. Buna gore
hareket, degisenin siirecini sayandir. Zaman, hareketin belirledigi bir siirectir.’
diyerek Aristo’nun tammina benzer bir tanim vermektedir.?® Kindi zaman konusunda
Aristoteles’i takip etmekle birlikte zamanin sonsuzlugu fikrini kabul etmez. Bu
konuda ondan ayrilir. Ona gore zaman sinirh ve yaratilan bir seydir. Ezeli ve ebedi
olan ise sadece Tanri’dir. O, bu konuda kelamcilara yakin bir ¢izgiyi takip eder. Ona
gore zaman smirli oldugundan, mekan ve hareket de smirlidir. Zamanin
sonsuzlugunu iddia eden filozoflar elestirdiginde ise sonsuz zaman fikrinin sadece
zihni olabildigini, ayni olarak boyle bir durumun imkanin olmadigini ileri siirer. Bu
da ilerde deginilecegi lizere Kindi’nin tamamen ruhani bir hasr anlayisiyla paralellik

arz eder.?’

% ibrahim Coskun, “’Filozoflarla Kelimcilarin Zaman Mefhumu ile ilgili Gériis Ayrihklari™,
Uluslararasi Islam Medeniyetinde Zaman Sempozyumu, 2016, s. 240.

8 Sarikavak, <’ihvan-1 Safa, ibn Sina ve Gazzali’de Zaman Anlayist”’, say1:25, s. 57.

8 Topakkaya, Felsefe, Din ve Kiiltiirde Zaman, ss. 146-147.
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Farabl zaman kavramini Tanri’nin isbati baglaminda hareket deliliyle
aciklamaya calisir. Tanri, evrene ilk hareketi veren varliktir. Bu muharrik halka
sonsuza kadar gidemez ve bir noktada durmasi gerekir. Durdugu bu nokta bizzat
Tanri’nin kendisidir. Bu noktada Farabi zamanin bir baslangicinin oldugunu kabul
ederek onun yaratilan bir sey oldugunu savunur. Zamanla hareket arasinda siki bir
iliski vardir ve zaman hareketin sonucu olarak meydana gelir. Hareket biter bitmez
zaman da akmay1 birakir.®® Fardbi de mead anlayisin1 ruhani temeller iizere

kurdugudan onun i¢in zamanin bir baslangici ve bitisinin miimkiin olmasi normaldir.

Ihvan’a gére zaman yaratilmis bir varliktir. Evrenin hadis olmas1 zamani da
hadis yapar. Ona gore cismani seyler zamanla, ruhani varliklar ise zaman dis1 bir
defada meydana gelen varliklardir.®® hvan-1 safd zaman mefhumunu ‘hareketlerin
miktar’’ olarak tamimlarlar. Baska bir tanimda ‘‘giinlerin, aylarin ve yillarin
gecmesidir’* derler. Zaman ardigik bir durumdur ve nasil ki sayilar insan nefsinde
birbiri ardina gelen bir seyse, zaman da birbiri ardina gelen giinlerden, aylardan ve
yillardan baska bir sey degildir.*® Hareket ruhani bir sirettir ve nefs onu maddeye
yerlestirmistir. Zaten nefsin en Onemli Ozelliklerinden biri de hareket ettirici
olmasidir.” Nefs, hareket ettirmesiyle bilinen bir varliktir. Hareketler de kiilli ve
ciiz’1 olmak {iizere iki tlirliidiir. Ciliz’1 hareketlerin hareket ettiricisi ciiz’1 nefs, kiilli
hareketlerin hareket ettiricisi ise Kiilli Nefs’tir. Bu hareketlerin tiimii dongiisel

olmakla beraber, her hareketin kendine ait bir yapis1 s6z konusudur.

Ihvan, zaman ile dehr arasinda da bir ayrima gider. Zaman cismani feleklerin
hareketi, dehr ise Kiilli Nefsin hareketinin baslangicini ifade eder. Dehr zamani
kusatir. Dehr, ruhani zamani, zaman ise cismani zamani isaret eder.? Ciiz’1
hareketler eksik hareket, kiilli hareketler ise tam hareketlerdir. Ciiz’1 hareketler killi
hareketlere tabidir. Canlilarin uyumas: buna bir Ornektir. GOk cisimlerinin
mikkemmeli olan Giines, yiiziini diinyaya dondigiinde hayat baslar, yliziini

diinyadan dondiigiinde ise bir nevi yasam durur. Canlilar uykuya gegerler. Uyku ise

8 A.g.e. ss. 148-149.

8 Sarikavak, <’ ihvan-1 Safa, ibn Sini ve Gazzali’de Zaman Anlayis1”, say1:25, ss. 67-68.

% jhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Kamuran Gokdag, Istanbul, Ayrint, 2013, C. 2, s. 20.
°! fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, cev. Tahsin Yurttas, C. 5, 5. 218.

% fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Metin Ozdemir, C. 5, s. 264.
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lim gibidir.®® Ciiz’1 hareketler gecici ve fani, kiilli hareketler ise bakidir. Ciiz’i
hareketler anlamsiz ve esit olmayan zaman dilimleridir, kiilli hareketler ise anlaml
ve esit diizeyli hareketlerdir. Ciiz’1 hareketlerin zaman olarak telakki edilmesi belli
vakitlerin toplamy, kiilli hareketlerin zamani ise nefsani olan zamandir. Ihvan bu farki
gdstermek i¢in yine uykuyu drnek verir. Oregin insan uyku halindeyken zaman bir
nevi duraksar. Hatta riiyadaki zaman ile diinyadaki zaman arasinda da tam bir
miitekabiliyet yoktur. Bu da nefsin ay-iistii alemle olan bagini ve zamanin da her iki
boyutta farkli oldugunu gosteren bir durumdur.** Ciiz’i hareketlerde farklilik ve
degisim vardir, kiilli hareketlerde ise farklilik ve degisim yoktur.*> Ay-alti alemde
hizl1 bir sekilde meydana gelen varlik siiresi daha kisa, ay-iistii alemde yavas yavas
meydana gelen varliklarin ise omrii uzundur. Bu, onlarin uzak bir tekrar i¢inde
hareket ettiklerinden dolayldur.96 Thvan’n bu zaman anlayisinin meada yansimalar

ise ilerde tekrar ele alinacaktir.

Ibn Sina ise zamani Aristo gibi diisiiniir. Ona gore de zaman oncelik ve
sonraliga gore hareketin miktaridir.”” ibn Sind zaman-hareket iliskisini ele alirken
ikisi arasinda illiyet bagi kurar. Ona gore zamanin nedeni harekettir, hareketin nedeni
ise hareket ettirendir. Hareket ancak zamanla tasavvur olunur. Hareket hissedilmezse
zaman da hissedilmez.® Geemis ve gelecek akilsal bir mefhumdur. Bu nedenle
ruhsal bir ebedilik ve ezelilik sézkonusu degildir. Ona gore hareket ve zaman
arasinda bir dzdeslik yoktur.”® Zaman sadece hareket bittiginde onun miktaridir.
Dolayisiyla bir yerde hareket yoksa zamanin idrak edilmesi imkansizdir. Zaman
somut anlamda yoktur gibi goriinse de onun tiimden olmamasi bizde varligr inkara
gotiirir. Varligr savunan higbir filozof zamanin yokluguna hiikmedemez.'®® 0O,
Aristo’dan farkli olarak zamanin sadece ‘‘an’‘lardan ibaret olmadigini, onun ayni

zamanda gergek sabit ve bir tek varlik oldugunu da iddia eder.

% fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Fatih Demirci, Istanbul, Ayrinti, 2013, C. 3, s. 206.

% fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Kamuran Gokdag, C. 2, ss. 16-18.

% jhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Ali Avcu, C. 3, s. 90.

% jhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Fatih Demirci, C. 3, s. 205.

% Sarikavak, <’ ihvan-1 Safa, ibn Sini ve Gazzali’de Zaman Anlayisi”, say1:25, s. 57.

% A.g.e. say1:25, s. 60.

% bn Sin4, isaretler ve Tembihler, Cev. Muhittin Macit, Ali Durusoy ve Ekrem Demirli, Istanbul,
Litera, 2005, ss. 82, 99.

190 Topakkaya, Felsefe, Din ve Kiiltiirde Zaman, ss. 149-152.
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Ibn Sina'ya gére zamana ait bilfiil varligin bilgisine onun kesintisiz olmasiyla
ulagilabilir. Bilfiil varliginin kesintisiz olmasina karsilik yine de adina ‘‘an’ denilen
bir kesenden s6z edilmektedir. Ancak zamanin kendisine kiyasla ‘‘an’“in bilfiil
varligi kabul edilemez; ‘‘an’* sadece vehmin tasarladig1 bir birimdir. Ayrica vehim,

““an*1 yine zamanin kesintisiz siireci i¢inde var saymaktadir.'”

Eger zaman
-kelamcilarin dedigi gibi- durmadan var ve yok edilen ‘‘an’larin atomistik bir
dizilisi veya toplami seklinde diisiiniilirse zamanin kesintisiz akisindan soz
edilemez. Oysa hareketin katédilen mesafe agisindan once ve sonra kategorilerine

gore Ol¢iilmesini miimkiin kilan sey zamanin mahiyetindeki kesintisizliktir.

Ibn Sina fizik alanindaki zamanla ‘‘dehr’* ve ‘‘sermed’* dedigi mutlak
zamani birbirinden aywrir. Fiziksel varliklarin “"zamanda™ olmasina, yani zaman
tarafindan kusatilmasina mukabil, metafiziki varliklar "zamanla birlikte" ve "mutlak
zamanin sirekliligi" ile iliski i¢indedir. Bu iligki ‘‘dehr’ adin1 alirken, dehri de
kusatan mutlak varligin stirekliligi i¢in “’sermed’” kelimesi kullanilir. Daha agik bir
ifadeyle evvelin (Tanr1) gok akillarina veya felege olan nisbeti zaman agisindan
olgitilebilir bir nisbet degil, degismez ve siirekli olanlarn birbirine nisbetidir. Kisaca
degismeyenin degisen zamana nisbetine ‘‘dehr’*, degismeyenin degismeyene

nisbetine “‘sermed’* denir. %

Ibn Riisd (6. 1198) de zaman konusunda Aristo’ya katilir. Ona gore de
zaman, Oncelik ve sonraliga gore hareketin miktaridir. Lakin sayma kabiliyeti ancak
ruhta olabilir, ruh olmadan bir sayma kabiliyetinden bahsedilemez. Ruh ise 6znede
anlamimi bulan bir seydir. Bu 6zne de sayma eylemini anlama ve idrak etme
kabiliyetine sahiptir. Oncelik ve sonralik bakimmdan zaman bilkuvve bir haldeyken,
ruh onu bilfiil alana ¢ikarir. Ozetle ruh olmadan zaman ancak potansiyel olarak var
olabilir. Buna gore zamanin maddi ve potansiyel olmak iizere iki boyutu vardir.
Zamanin bilfiil hale gelmesi hareketle miimkiindiir. ibn Riisd, hareketi zamana ¢ok
yaklagtirarak neredeyse hareketi zamana indirger. Zamani algilamak i¢in herhangi bir

degisim ve bu degisimi algilamak i¢in bir ruh kafidir. Boylelikle zaman, madde ve

1% ibn Sina, Risaleler, cev. Alparslan Agikgeng ve M. Hayri Kirbasoglu, Ankara, Kitabiyyat, 2004,

ss. 103-104.
192 fbn Sina, Risaleler, ¢ev. Alparslan Ag¢ikgeng ve M. Hayri Kirbasoglu, s. 105; Coskun,
“’Filozoflarla Kelimcilarin Zaman Mefhumu fle flgili Goriis Ayrihklar1’, ss. 238-239.
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ruhun birlestigi bir yere tekabiil eder. Ruh, hareketle zamani birbirinden farkli olarak
algilayabilir. Bu da zaman olmadan ruhun hareketi algilayabildigini gosterir.
Algilamada hareket, zamana gore daha onceliklidir. Buna karsin ne zaman, ne de
hareket sonlandirilabilir. Idrak edilsin ya da edilmesin hareket ve zaman insan
zihninden bagimsiz olarak vardir. ‘‘An’“in saglam bir yapisi yoktur. Ciinkii hemen
gecip gitmektedir. O, bunun daha iyi anlasilmasi i¢in “‘an’1 mekansal noktayla izah
etmeye ¢alisir. Nokta nasil ki bir ¢izginin baslangi¢ ve bitisinde yer aliyorsa ‘‘an’* da
zamanin baslangic ve bitis noktasinda yer alir. ibn Riisd ilging bir sekilde ‘‘an™1
baslangi¢ ve bitis noktasi olarak ele alir. Ona gore ‘‘an’“in bu o6zelligi zamanin
baslangi¢ ve bitig noktasinin olmadigini gosterir. Clinkii ‘‘an’ hem baslangi¢, hem
de bitis noktasidir. Ibn Riisd ‘‘an’n, baslangic ve bitisi ayn1 anda kendinde

tasidigindan hareketle ve zamanin ebedi oldugunu iddia eder.*®

Genel olarak kelamcilarin goriislerine bakildiginda onlar bu konuda atomcu
nazariyeye bagh kalmislardir. Ciinkii zaman, harekete, hareket de maddeye bagl bir
durumdur. Alemin hidusuna ve onun ezeli olmadigina dair Esarilerin kullandiklar
akli silahlarin en 6nemlisi "atom teorisi", orijinal ismiyle "par¢alanamayan en kiigiik
parga" teorisidir. Esariler bu nazariyeyi dikkate alarak alemin htidusunu ispat etmeye
caligmaktadirlar. Bu nazariyenin 6ziinde, parcalanamayan zerreler ve bu zerreler ile
birlikte ancak varligini siirdiirebilen arazlar sz konusudur. Alemdeki varliklar
cevher ve arazlarin farkl sekillerdeki birlikteliginden olusmaktadir. Bunlar Allah'in
iradesinin dilemesiyle anlik olarak yok olurlar ve yeniden yaratilirlar. Bir araz olarak
hareketin; hareket eden cisme, gergeklestigi mekana ve hareketin zamanima gore
boliinmektedir. Buna gore bir hareket olayi, hareket eden cismin her bir atomu i¢in
tek bir siire¢ halinde ayr1 ayr1 gergeklesen fiillerden olusur. Bir cismin atomunun
hareketi digerinden farklidir. Ayni sekilde hareket, i¢inde gergeklestigi zamana gore
de boliniir. Herhangi bir zamandaki hareket sonraki zamanda gergeklesen hareketten

baskadlr.104

Zaman problematiginin ¢ikigina zemin hazirlayan sey alemin ezeliligi olsa da

kidem ve bekanimn birbirinden ayird edilemeyecegi gozardi edildiginde kelamcilar,

103 Topakkaya, Felsefe, Din ve Kiiltiirde Zaman, ss. 153-155.
104 Cogkun, ’Filozoflarla Kelimecilarin Zaman Mefhumu ile flgili Goriis Ayrihklar:®’, s. 240.
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zamanin beka konusuna da deginmesi gerekmekteydi. Bu agidan alemin bir sonu var
mi, eger varsa, ni¢in var, bu zaman ne olacak, ondan sonra ne olacak, hangi zaman
dilimi tizerinden ele alinmalidir gibi akla gelen sorular zihni mesgul etmekteydi.105
Zamanin kidemi konusunda akla gore yorum yapmaya calisan kelamcilar, zamanin
bekasi konusunda ise daha ¢ok vahye dayali bir karaktere biirliniirler. Onlara gore
zaman baslangi¢ agisindan hadis, bitis agisindan bakidir. Ciinkii Kur’an’da Ahiret
hayatinin bekasiyla ilgili ¢okga ayetler yer almaktadir. Zamanin kidemini kabul
etmek onu Allah’la esdeger tutmak anlamina geleceginden bunu reddeden
kelamcilar, zamanin bekasi konusunda ise topu Allah’in mes’iyetine atarlar. Allah,
zamani baki kilmaya muktedirdir. Lakin zamani ezeli olarak kabul edersek burada
Allah’in mes’iyetine yer bulamayiz. Mead:1 cismani olarak telakki eden kelamcilara
bakildiginda fiziki zaman Ahirette de devam edecektir. Lakin ordaki fiziki zaman
diinyadaki gibi olmayacaktir. Varlik ve yokluk arasinda stirekli bir olus olmakla
birlikte nicelik agisindan zaman diinyadakine benzer olabilecekken, nitelik agisindan
ise diinyadakinden farkli olabilmektedir. Oyle anlasiliyor ki Ahiretteki zaman
diinyadaki zamandan farkli algilanabilecekken, nihai kertede maddi ozellikte bir

zaman anlayisidir.

Gazzali (6. 1111) zaman konusunda Aristo’nun tanimina katilir. O, zamani,
““Oncelik ve sonralifa gore hareketin miktar1’“ olarak ele alir, lakin zamanin ezeliligi
ve ebediligi konusunda Messaileri kiyasiya elestirir. Zaman konusundaki en 6nemli
meselelerden biri de sonluluk-sonsuzluk meselesidir. Bu mesele bir bakima 6lim
sonrasi hayat i¢cin de tartismaya acilabilmektedir. Aristo’ya gore hareket stirekli
oldugu i¢in zaman da siireklidir. Bu agiklama sekline bakilirsa zamanin yaratilmadig:
sonucu ¢ikar. Ayrica Gazzali bu konuda zaman boyutu ile mekan boyutunu birlikte
ele almakta mekéani boyutu cisme, zamani boyutu ise harekete hasretmektedir. Onun
bu konudaki 6zgilin yam ise vehim ve hayal {izerinden zamani1 agiklamasidir. Ona
gore vehim ve hayal, hareketi 6ncelik ve sonraliga gore kendi iginde parcalayarak
idrak eder.'® Bu agidan bakildiginda zaman-mekan birlikteligini saglayan sey vehim

ve hayal giiclidiir ki bu da nev’i sahsina miinhasir bir yorum gibi goziikmektedir.

15 A g.e. s. 240.
106 Sarikavak, < Ihvan-1 Safa, ibn Sina ve Gazzali’de Zaman Anlayis1”’, say1:25, s. 60.
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Gazzali, zihindeki ‘‘an 1 yani psikolojik ‘‘an 1 gercek olarak kabul etmekte, fiziksel
zaman1 da psikolojik zamana dayandirmakta ve yaratilist da bu agidan izah

etmektedir.'%’

Fahrettin Razi’ye (6. 1210) gore zaman harckete degil de hareket zamana
muhtagtir. Bu nedenle zaman harekete Onceliklidir. Bunun da sebebi hareketin de
zaman i¢in olusmasidir. Hareket, zamanin Ol¢iilmesinde sadece yardimci bir
unsurdur. Aslinda zamanla hareket arasindaki iligki bir bakima cift yonlidiir.
Gergekte hem zaman, hareketi; hem de hareket, zamani 6lgmektedir. Razi kesintisiz
zamanlarin birbirinden ayird edilmesini harici degil de zihni bir durum olarak
aciklar. Ona gore biz ‘‘an’‘larin birbirinden ayird edilisini fiili olarak anlamayiz,
sadece zihni olarak idrak edebiliriz. Bu yoniiyle ‘an’ hem iki farkli zamani ayird
eden ve hem de iki farkli zamani1 bulusturan bir terim olarak karsimiza <;1kar.108
Réazi’ye gore zaman, kendi basma bulunabilen ve kendisine has zati olan bir
cevherdir. Zamanin bir baslangici yoktur. Onun stirekliligi, parcalarmin birbirini
takip etmesiyle gergeklesir. Bu yiizden o, zorunlu degil, miimkiin bir varliktir. Clinkii
pargalarindan biri var olurken digeri yok olur. Ancak zamana iliskin bu parcalilik,
onun Oziine iliskin fiili bir durum olmayip, aksine onun olaylar ve degiskenler
arasindaki iliskiden kaynaklanan itibari bir durumdur. Yani zaman, esas itibariyle
sonsuza kadar boliinlip parcalanabilen bir cevher degil, tam aksine sonsuzca
boliinmeye miisait olmayan, tek ve ayni olarak kalan bir cevherdir. Biz olaylarin ve
hareketlerin degismesinden dolayi, onlarla dogrudan irtibatli olan zamanin da
degistigi, parcalandigr ve boliindiigli yanilgisina diismekteyiz. Diger taraftan bu
degisim, yalnizca degisen varliklari i¢ine alan ya da onlarla birlikte bulunan zamana
nispetledir. Dolayisiyla burada degisen sey zamanin bizzat kendisi degil, onun
degisen varliklara olan nispeti, diger bir ifadeyle onlarla olan iliskisidir. Asla
degismeyen, daima ayni olarak kalan ve sabit varliklarla birlikte bulunan ya da
onlara nispet edilen zamana gelince, Razi onu, “’sermed”’, “’ezel’’ ve ‘’dehru'd-
dahir’’ gibi isimlerle adlandirir. Bu agidan “’sermed’’ ve “’ezel”’, gergekte zamanin

0zii, yani bizzat kendisidir. O bir ve tek olan, dolayisiyla da asla degismeden kalan

1o A.g.e. say1:25, s. 66.
198 Metin Ozdemir, ¢’ Fahrettin er-Razi’de Zaman Kavram ve Allah’in Ezelilikle ili;kisi”, 2003,
Sivas, C. 7/1 ss. 285-289.
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zamandir. Bu yiizden ‘’sermed”’ ve “’ezel’’in bir baglangic1 yoktur. Ancak ezel, her
ne kadar kendi bagina bulunabilse de varligi kendinden degildir. Onun varligs,
kendinden ve zorunlu olan, dolayisiyla da bir baslangici bulunmayan bagka bir

varliga, yani Vacibu'l-Viicud olan Allah'in varligina baghdir.

Tasavvufi zaman anlayislarina bakildiginda mutasavvuflar zamanla ilgili
cokca kavramlar iiretmisler ve her bir kavramin kendine has mahiyetini kabul
etmislerdir. Bu zaman kavramlarindan bilinen en meshurlart “‘dehr’*, ‘‘zaman’‘ ve
“‘vakt’‘tir. Bunlar arasinda en uzunu ‘‘dehr’<, sonra ‘‘zaman’‘ ve “‘vakt’“tir. “‘Dehr’
zamanin Allah’a bakan tarafi, ‘‘zaman’‘, zamanin aleme bakan tarafi, ‘‘vakt’c ise
zamanin insana bakan tarafim1 temsil eder. Dehr Allah’in vakitleri, zaman feleklerin
hareketlerinin bir sonucu, vakt ise insan eylemlerinin i¢inde oldugu ve bdliinme

kabul etmeyen zamani ifade eder.

Mutasavvuflar daha ¢ok zamanin insana bakan tarafi olan ‘‘vakt’* kavrami
lizerine yogunlagsmuslardir. Onlar “‘vakt’® kavramimi daha ¢ok Esarici atom
nazariyesine benzer sekilde ele aldilar. Kelamcilardaki ‘‘kesintisiz yaratma’* kavrami
mutasavvuflarda ‘‘tecdid-i halk’* kavramina evrilerek bu kavram tasavvuf istilahinda
kalic1 olarak yer edinmistir. Yaratma siirekli bir ilahi tecelliler silsilesidir. Silsilenin
her halkasi, Allah’in beka ve fena sifatlarina binden, varlik stiretlerinin, ortaya ¢ikip
digerlerinin gizlenmesinden meydana gelir.!®® Burada kelamcilardan ve filozoflardan
farkli olarak zithiklarin bir arada olabildigi bir durum vardir. Bu diyalektik aslinda
varligin stirekli gizlenmesi ve agiga ¢ikmasiyla ilintilidir. “‘Fena’* ve ‘‘beka’* bir
yoniiyle Allah’in yaratma tarzidir. Yaratma bir giinde olup biten sey degil, siirekli
yenilik ve kemale ermekle alakali bir seydir.™® Yeniden yaratma ‘‘an* dedigimiz
sey, zaman noktasinda gerceklesmektedir. Gergek ve vacip olan Tanri’nin
varligindan farkli olarak zaman, miimkiin olan varligin alanidir. Bu anlamda zaman
ilahi yaraticiik ‘‘an’idir. Zamanin devam etmesi yaratmanin devaminin bir
gostergesidir. Insan durmadan devam eden yaraticilik siirecini zaman olarak
algilamaktadir. Bu zaman algisi daha ¢ok insandaki ruhani ve psikolojik boyutun

algiladigi dis diinyadaki ve insanin i¢ aleminin etkilesimin bir sonucudur. Bu

199 fbnu’l- Arébi, Fususu'l- Hikem, ¢ev. Ekrem Demirli, istanbul, Kabalc1, 2013, s. 254.
HOA ge. s 134,
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zamanin Onemli Ozelligi onun siibjektif olmasidir. ‘“Vakt’* kavrami daha g¢ok
insandaki ‘‘hal’* kavramiyla ¢ok siki iligki igindedir. ‘‘SGfi vaktin ogludur’®
onermesi mutasavvuflar tarafindan adeta bir yasam bigimi haline getirilmistir. Bu
baglamda iki kavram kullanilir. Bu kavramlar ‘‘ibnu’l vakt’ ve “‘ebu’l vakt’‘tir.
““Ibnu’l vakt’* zamanm insana hiikmettigi durumu, ‘‘ebu’l vakt’* ise insanin zamana
hiikmettigi, dehri zamana daha yakin durdugu durumu ifade eder. “‘ibnu’l vakt’
Allah’in sifatlarinin tecellilerinden kaynakli bir zaman iken, ‘‘ebu’l vakt’* Allah’in

zat tecellisinin idrak edildigi zamani ifade eder.*'

Ibnii’l Arabi (6. 1240) zaman ve mekam viicudi olarak kabul etmemekte,
onlar1 araz olarak kabul etmektedir. Bu da onlarin zihni varlik olduklarin1 gerektirir.
O’na gore zaman sadece varliklardaki degisimin kendi aralarindaki iligkilerinden
dolay1 zuhura gelen bir seydir. O sadece bir siiregtir. Biz zaman1 kendi slretinde ve
akis halindeyken idrak etmeyiz, sadece bu akis bittiginde mukayeseli olarak hesap
edebiliriz. Zaman kendini bizzat gostermez, sadece hareket bittiginde ortaya ¢ikar.*?
fbn Arabi zamani kainattaki farkli 6l¢ii birimlerine verilen mutlak bir 6l¢ii ve diizen
unsuru olmasi acisindan Allah’in bir tecellisi olarak goriir. Ona gére zaman, kainatin
genel bir diizeninin isleyisiyle ilgili bir durumdur. Reel zaman varligin dogaya bakan
tarafi, vakit ise zamanin insana bakan tarafin1 olusturur. Bu nedenle ibn Arabi sifi
bir terminolojiye bagli kalarak bir zaman mefhumu insa eder.*® ibn Arabi ve diger
baz1 mutasavviflara gore diin, bugiin, yarin gibi zaman sinirlamalar1 ancak degisken
varliklar i¢in gecerli olup, dolayisiyla nisbi ve izafidir. Mutlak ve degismeyen Ilahi
hiiviyet bakimdan ise hicbir sekilde zaman sinirlamalarindan s6z edilemez. O'nun
hakkinda ezelden ebede biitiiniiyle zaman tipki “’an’’ gibi smirsiz, degismez ve
boyutsuzdur. Iste zamanm bu nitelikleri Tanri’nin ezelden ebede dogru uzanan biitiin
zamanlardaki kesintisiz tecellisidir. Boylece simdiki zaman (an-1 daime), ge¢mis

(ezel) ve gelecegi (ebed) birlestirmis olur. Sonsuz zaman (el- anu’d daim) Allah'in

1 Osman Nuri Kiigiik, “’Zaman Diisiincesinin Tasavvufi Acilimm’’, Tasavvuf, Ankara, 2002, say1:
9, ss. 225-227.

12 fbnu’l Arébi, Fiituhat-1 Mekkiye, ¢ev. Ekrem Demirli, Istanbul, Litera, 2011, c. 14, s. 276

B Ag.e say: 9,s. 27.
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ezel ve ebedi kaplayan zaman {istii hiiviyetini anlatir. Bu sebeple tasavvufta sonsuz

zaman anlaminda Cenab-1 Hakk'a, ’Asl'z zaman’’, veya ‘’sermed’’ de denir. !4

Ebu’l Bereket el-Bagdadi, zamanin ne oldugunu varlikla irtibatlandirarak
cevaplandirir. Ona gore zaman ontolojik bir gergeklik ve ayni1 zamanda duraganlig
da Olgen bir seydir. El Bagdadi zamani bir 6lgme birimi olarak kabul etmekte, lakin
onda bu miktar sadece hareketin miktar1 degil, sikunun da miktaridir. Ayn1 sekilde
Davut el Kayseri de zamani varlik birimi olarak ele almaktadir. Ona gére zaman,
varligin stirekliligi ve devamidir. Burada tanim sadece fiziksel alanla sinirh

olmamakta ve zaman, tiim varlik sahalar1 i¢inde kendine yer bulabilmektedir.'*

Bu goriislerin sonucuna bakildiginda sifiler, simdiki zamani ge¢mis ve
gelecek zamana oncelemislerdir. Hatta zaman bilincin, gegmis ve gelecek ise bilginin
konusudur. Insan ge¢mis ve gelecege bilgiyle etki edemez. Lakin insan kendi
zamanmna bilingle etki edebildigi gibi bu bilinglilik halini yiiksek bir tecriibeyle
hissettiginde gelecege hiikmedebilir. Bu durum ‘° Sahibu’z Zaman’® kavramiyla

¢ Tiim bunlardan anlasildig1 gibi mutasavvuflar, zamam daha ¢ok ruhsal bir

anlatilir.
tecriibe olarak diisiinme egilimindedirler. Insanin haller ve makamat dedikleri
psikolojik boyutlarla insanlar her ii¢c zamani da Ahirette yasayabilme &zelliklerine
sahiptirler. Bu da onlarin, zamani harici degil de dahili bir mesele olarak

gordiiklerinden kaynaklanmaktadir.

Genelde Messailer zamani maddeye bagli olarak ezeli kabul etmis,
Kelamcilar ise zamani atomcu nazariyeye ve hiidus teorisine uyumlu bir sekilde
diisiinerek ele almis ve zamam yaratilan varlik olarak diisiinmiis, mutasavvuflar ise
bu her iki teorilere farkli farkli zaman kategorilerinde yer vermis ve bu ikisini
eklektik bir bicimde ele almaya c¢alismiglardir. Bu aciklamalar onlarin mead

anlayislarini anlama agisindan 6nemlidir.

114 Topakkaya, Felsefe, Din ve Kiiltiirde Zaman, ss. 91-92.

15 Sarikavak, ’Thvéan-1 Safa, ibn Sina ve Gazzali’de Zaman Anlayis1”’, say1:25, s. 59.

118 Svitlana Nesterova, “’Sufi Vaktin Oglu: Tasavvufta Zaman Olgusunun Bireysel Algilari’’,
Uluslararasi Islam Medeniyetinde Zaman Sempozyumu, 2016, ss. 151-161.

38



IKINCi BOLUM

GENEL ESKATOLOJIK YAKLASIMLAR

Bir dini ve felsefeyi giiglii kilan sey, olim otesi hayat konusunda dile
getirdikleri inan¢ ve diisiince ile dogrudan baglantilidir. Eskatoloji, insanin dliimle
gelen son durumu ve 6liim sonrasi hayat gibi son seyler konusunda farkli dinsel
gelenekleri, felsefi diisiinceleri ve bilimsel aragtirmalari konu edinen bir bilim
dalidir. Oliim sonrasi hayata dair merak edilenleri konu edinen eskatoloji, insanin
gelecekle ilgili kaygilarindan kaynaklanmaktadir. Bu da arzusu ve istekleri olan her

insanin buna egilecegini agikca gostermektedir.'*’

Bu konuda genel ifadelere yer veren Fahreddin er-Razi'ye gore Ahiret
konusunun akli ve nakli olmak iizere iki yonii vardir. Insan viicudunun ve icinde
yasadigimiz kainatin fani oldugunu, oldiikten sonra tekrar dirilmenin de imkan
dahilinde bulundugunu kabul etmek konunun akli yoniinii, kiydmetin nasil kopacagi
ve Ahiret hayatinin nasil baslayip devam edecegi hususu ise nakli yoniinii olusturur.
Filozoflarin meadla ilgilenmesi her iki durumdan dolayidir. Bu da yaratilis felsefesi,
ahlak anlayis1 ve ruhun 6lmezligi agisindandir. Belki de bu kadar muhalif goriislerin
olmasi Ahiretin duyusal alanla ilgili olmayip da akli ve inanglarla ilgili bir alan
olmasindan dolayldlr.118 Yine Razi’ye gore mead meselesi dort esasa dayanir. Insan
kiiciik alem, i¢inde bulundugumuz alem de biiyiik Alemdir. Ikisinden her birini
aragtirmak onlarin ya tahribi ya da tamiri hakkindadir. Birincisi kiigiik alemin
tahribinin nasil oldugudur ki bu 6liimdiir. Ikincisi Allah’in onu 6ldiirdiikten sonra
nasil tamir ettigidir. Bu da ya cezayla ya da miikafatla miimkiindiir. Ugiinciisii bu
biiyiik alemin nasil tahrip oldugudur. Bu, kiyamet meselesidir. Dordiinciisii ise tahrip
olduktan sonra tekrar tamir edilmesidir. Bu da biiyiik alemin kiydmetten sonraki
niteligi hakkindadir.*®

17 Metin Yasa, <’islam Oncesi Felsefede ve islim Felsefesinde Eskatolojiye Yonelik Bazi Temel
Goriisler’’, Din ve Hayat, 2012, s. 13.

118 Bekir Topaloglu, DIA ’Ahiret”” Maddesi, 1988, TDV, C. I, s. 544.

19 Seyyit Serif Ciircani, Serhu’l Mevakif, Cev. Omer Tiirker, Istanbul, Tiirkiye Yazma Eserler
Kurumu, 2015, C. 3, ss. 569-570.
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Insanin dldiikten sonra ne olacag: fikri, dogasi geregi ele alinan ve akilli
higbir varligin bundan gafil olamayacagi bir husustur. Bu diisiinceler gerek dini
saiklerin yogun oldugu toplumlarda, gerekse de diisiinsel agirligi olan kadim Yunan
gibi medeniyetlerde derin ve kompleks bir sekilde ele alinmistir. Bu ele alis bigimleri
insanlarin inanglari ya da akli metotlarin yapisina gore farklilik arz etmektedir.
Bunlarin da her biri, filozoflarin insan felsefesine gore degisiklik arz eden muhtelif
bakis acilarindan kaynaklidir. S6zgelimi vahye inanan bir toplumda disiiniis
bi¢imleri vahiy metinlerinden uzak kalmamakla beraber izlenen bir felsefi metotken,
aklin dogasini kullanarak bir insan felsefesi kuran sistemler ise akli metotlarinin
isleyis bigimlerine gore bir insan felsefesi kurmuslardir. Ornegin realist bir felsefi
sistemde nefs-beden iligkisi ele aliminca nefse ve bedene esit fonksiyonlar
yiiklenmektedir. Idealist diisiince sistemlerinde nefsin fonksiyonu daha belirleyici
iken, pozitivist ekollerde beden agirlikli bir insan felsefesi insa edilmistir. Dini
saiklerle bir felsefe kurmaya galisan filozoflara bakildiginda onlar, bu g isleyis
bicimlerine gore kutsal metinleri yorumlamaya tabi tutmuslar ve bu minvalde kendi
mead anlayislarimi gelistirmislerdir. Burada meadi konu edinen goriisler, efradini
cami agyarini mani yapacak sekilde bes farkli baslik altinda ele alinmaya
caligilacaktir. Bunlar ‘Cismani Mead Nazariyesi’‘, ‘‘Ruhani Mead Nazariyesi’,
“Ruhani ve Cismani Mead Nazariyesi’‘,*“Mead:1 Inkar Edenler’* ve ‘‘Meada

Agnostik Yaklasim’‘olmak tizere bes baslik seklindedir.

2.1. Cismani Mead Nazariyesi

Cismani mead nazariyesi denilince 6liimden sonraki hayata inanip da meadin
bedensel olduguna inananlar kastedilir. Bu diisiince bicimine genellikle Islam
kelamcilarinda rastlanir. Nitekim Kur’an ayetlerinde bahse konu olan mead
ayetlerine bakildigi zaman Kur’an’in daha ¢ok duyumsanan bir mead anlayisindan
bahsettigi goriiliir. Bu da kelamcilari mead konusunda daha ¢ok cismani bir boyuta
meylettirmistir. Bu konuda Mu’tezile ekolii ve Ehl-i Siinnet ekoliiniin bir kismi1 bu
goriigleri savunan en Onemli temsilcilerdir. Bunun temel nedeni onlarin nefse

yiikledikleri anlamlarda gizlidir. Nefsi de beden gibi cismani diistinen Mu’tezili ekol
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zorunlu bir sekilde bu sonuca ulasirken, daha ¢ok atomcu nazariye ekseninde bakis

acisina sahip olan Esari kelamcilari ise cismani bir hasr anlayist gelistirmislerdir.

Kelamcilar meadi genellikle sem’iyyat meselesi olarak ele almiglardir. Ciinkii
bu mevzu gaybi bir mevzudur.®®® Dolayisiyla bu konunun haberlere dayali olmast
gerekir. Onlar meddla ilgili ayetlerin, mecazi degil de hakiki manalara delalet ettigini
iddia ederek, pargalanan cesedin tekrar diriltilmesine dair goriisleri ciizler iizerinden
degil de bedenin asli pargalari iizerinden degerlendirmeye tabi tutmuslardir.
Sozgelimi bir insanin herhangi bir parcasini bagka bir insan yerse ve o parca o
insanda bagka bir yaratiligla onun bedenine mezc olsa bile o parga diger insanda
fazlalik olarak durur ve fail-i muhtar olan Allah o ciizleri tekrar bir araya getirmeye

muktedirdir.*?

Kelamcilarin ¢oguna goére cismani hasir hem mimkiin ve hem de
gerceklesecek seydir. Pargalarin daha once oldugu sekilde bir araya getirilmesi ve
onlardaki 6zel te’lifin tekrar olusturulmasi kendinde miimkiin bir durumdur.'?
Miimkiin olmasi1 akli, gergeklesecek olmasi ise dini saiklerledir. Mu’tezile ile
Esariler arasindaki temel ayrim varlik ve yokluk anlayislarinin yorum farkina
dayanir. Bilindigi gibi Mu’tezile yoklugu zati olarak kabul ederken, Esariler yoklugu
kendinde sey olarak kabul etmezler. Mu’tezile i¢in yokluk zati oldugundan ayni
zamanda bedeni de koruma islevini goreceginden cismani hasrin bu Onciile gore
herhangi bir sakincasi yoktur. Yani ma’dum eger zati olarak kabul edilirse, beden ve
onun arazlarmi da belli bir siire kendinde barindirabilir. Bu ylizden zaman
geldiginde bu parcalar yoklukta saklanmis ve varliga c¢ikmis seklinde telakki
edilebilir. Yani 6nerme ‘‘yokluk kendi zatinda bir seydir’* seklinde kurulup dogru

kabul edilirse, sonrasinda kurulan 6nermeler i¢in aklen herhangi bir sakinca yoktur.
123

120 Erkan Yar, Ruh-Beden iliskisi Aqisindan insanmn Biitiinliigii Sorunu, Ankara, Ankara Okulu
Yay., 2000, s. 166.

121 Ahmet Erkol, <’Seyfii’d din Amidi’ye Gore Cismani Hasr”’, Dicle Universitesi ilahiyat Fakiiltesi
Dergisi, 2000, C. 2, s. 198.

122 Ciircani, Serhu’l Mevakif, Cev. Omer Tiirker, C. 3, s. 556.

128 Semra Dénmez, Mu’tezile ve Ehl-I Siinnet Baglaminda Ahiret Alemi, Yiiksek Lisans Tezi,
Selcuk Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii Temel Islam Bilimleri, Konya, 2007, ss. 29-30.
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Mu’tezili alimlerden olanlarin goriisleri detayda farklilik arz etse de genelde
nefsin cismaniliginde ittifak vardir. Nazzam’a gore ruh ve beden ayni cevherdirler,
bedenden ayr1 ruh yoktur. Beden de nefs de cisimdir. Nefs, cismani olan insan
viicudunun toplamiyla esdegerdir. Ciibbai, ruhun cisim oldugunu ve hayattan bagka
oldugunu, hayatin araz oldugunu ve ruhta arazlarin olmasinin caiz olmadigini ileri
stirer. Mu’tezileden Ca’fer bin Harb ruhun araz oldugunu ileri siiren kelamcilardan
biridir. Bu goriise gore ise cismani hasr tabiidir. Onlardan bir kismi ruhun sadece
dort tabiattan ibaret oldugunu iddia etmislerdir. Bunlar sicaklik, sogukluk, yaslilik ve
kuruluktur. Bazilari ise bu dorde ruhu da eklemislerdir. Bu goriise gore ruh ve diger
bedensel ozellikler birbirinden ayri1 degildir. Bazilart ruhun kan oldugunu ileri
stirmiislerdir. Bazilar1 ise ruhun saf sicaklik oldugunu iddia etmislerdir. Esamm,
hayat ve ruhu cesetten bagka bir sey olarak gormez. Ona goére ruh eni boyu ve
derinligi olan bir cisimden baskas1 degildir. Ca’fer bin Harb gibileri ise nefsi cesedin
bir araz1 olarak kabul eder ki o bu konuda gelenegin, meshur nefsin cevheriliginin
tam karsisinda durur. Bu goriise gore ise nefs yok olabilir lakin beden kalicidir.***
Hatta ¢ogunlugu hareket disinda herhangi bir araz kabul etmezler. Dolayisiyla
hareket digindaki varliklar cisim ve cevher sayilirlar. Bu da bu diinyadaki varliklarin
hareket gibi araz disinda her seyin Ahirete nakli miimkiin olur. Tiim goriislerin
hepsine bakildiginda Ahirette dirilis, bu diinyadaki cisimlerledir ve ordaki organlar

da bu diinyadaki organlardir.'®

Mu’tezileye gore ma’dumun iadesi caizdir. Mu’tezile’nin bu iddasi
“ma’dumun (yokun) zatinda miimkiin” olmasina bindendir. Yoksa onceki beden (ilk
beden) var olmazdi. Zati imkan zéttan ayrilmaz ve Yiice Allah’in kudreti biitiin
miimkiinlere samildir, dyleyse ma’dumun var edilmesi de caiz olur.® Bu nedenle
ceset sadece pargalanir ve Ahirette bu pargalanan ceset tekrar bir araya gelir. Dirilis
onceki bedenin tamamen yok olmasindan tekrar varliga donmesi slretiyle
gerceklesmektedir. Ehl-i Stinnet kelamcilarina gore ise beden tamamen yok olsa bile

onun tekrar viicut bulmasi imkan dahilindedir. Nasil ki beden yaratildiginda

124 Epy'l Hasen el-Es'ari, ilk Dénem Islam Mezhepleri, ¢cev. Mehmet Dalkilic ve Omer Aydin,
Istanbul, Kabalc1, 2005, ss. 262-263.

125 A g.e. ss. 262-283.

128 Semra Dénmez, Mu’tezile ve Ehl-i Siinnet Baglaminda Ahiret Alemi, ss. 29-30.
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tamamen yok iken yaratildiysa onun ikinci bir defa ayn1 sekilde yaratilmasi aklen ve
dinen muhal degildir. Kisaca Mu’tezililer cevherin yok olamayacagini arazlarin yok
olabilecegini, bundan dolayr da tamirin arazlarin bir araya gelmesiyle miimkiin
olabilecegini, Ehl-i Stinnet kelamcilar ise cevher ve arazin beraber yok olabilecegini

ayni1 zamanda ikisinin de tekrar var olabilecegini miimkiin gérmektedir.l‘27

Mu’tezile’ye gore, insan denen sey bedenden ibarettir. Canlilik ise bu yapiya
Allah tarafindan yerlestirilen bir arazdir. Canliligin ziddi 6lim olduguna gore,
olimle birlikte beden yok olacaktir. Ahiret hayatinda, Allah, bedenin uzuvlarmi bir
araya getirecek, onu, canliligi kabul edecek sekilde insa edecek ve bdylelikle kisi,
diinyada gerceklestirdigi amelleri bilir hale gelecektir. Bu fiilleri ile hesaba ¢ekilecek

kisi, ahirette yaptiklarinin karsiligini bulacaktir.*?®

Kur’an metinlerine siki sikiya bagli olan Esariler mead konusunda daha ¢ok
literal bir yaklagim sergileyerek konuyu ele almislaridir. Bunu Allah’in faili muhtar
olusuna ve sonsuz kudretinin olmasina baglamiglardir. Onlar her halukarda meadi
cismani agirlikli diisiinmislerdir. Bu ister ayni beden olsun isterse de farklh
bedenlerde olsun mead onlara gore cismani 6zellikleri agir basan bir hayattir.'®
Atomcu bir metafizige dayali olan Esarilere gore biitiin yaratilmis varliklar, Tanr1’nin
mutlak kudreti tarafindan bir arada tutulan atomlarin ve arazlarin bir toplamindan
ibarettir. Bu goriis nefsin gayri maddi durumuna imkan vermedigi i¢in birgok
karmasikliga sebebiyet vermistir. Ote yandan cismani hasre de kolaylikla imkan
sagladig1r i¢in kabul edilmesi zor olmamlstlr.130 Kur’an’in, Insanlarin Ahiretteki

durumlarini diinyadakiyle kiyas edebilme imkanindan baska imkan vermemesi de bu

teorilerin kabul edilebilirligini kolaylastiran bagka bir etkendir.

Cismani hasri savunan Esari kelamcilar, ruhani hasr anlayisina kars1 ‘‘ecza-i

asliyye’* prensibiyle cevap vermeye calismiglardir. Bu diisiinceye gore insanlarin

27 Erkol, <’ Seyfii’ddin Amidi’ye Gore Cismani Hasr”’, C. 2, s. 200.

128 Hacer Ergin, “’Amiri’de Oliim ve Ahiret Diisiincesi’’, Journal Of Analytic Divinity, Istanbul,
2018, C. 2, say1:2, s. 14.

129 Mehmet Mekin Megin, ’Ahiret Hayatinin Keyfiyeti Uzerinden Es’ari Kelim Sisteminin israki
Felsefeyle Karsilagtirilmas1’’, Uluslararas1 Imam Es’ari ve Es’arilik Sempozyumu Bildirileri,
Istanbul, Beyan, 2014, C. 2, s. 502.

130 peter Adamson ve Richard C. Taylor, Islam Felsefesine Giris, ¢cev. M. Ciineyt Kaya, Istanbul,
Kiire, 2008, s. 339.
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organlariin degismesine ragmen bazi organlari sabit ve aslidir. Bu nedenle degisime
tabi olan organlarin ¢lirlimesi ve yok olmasi gayet tabiil bir olaydir. Bu meselenin
dogrulugu i¢in sadece Ahiret hayatiyla ilgili deliller getirmeye bile gerek yoktur.
Ciinkii insan bunu bu diinyadayken bile tiim ¢iplakligiyla gérmektedir. Bu prensibe
gore ferl parcalar ciiriimeye ve yok olmaya tabi olabilirken, asli ciizler buna tabi

olamazlar.t®!

2.2. Ruhani Mead Nazariyesi

Bedensel dirilise tepki olarak nitelenen ruhsal dirilis, ruhun soyut cevher
oldugu ve dliimden sonra varligini devam ettirdigi, bundan 6tiirii de yeniden diriligin
ruhsal oldugunu iddia eden filozoflarin goriisiidiir."*? Bu goriise gore nefsin bedenle
irtibat1 kesildikten sonra ruh bedenden bagimsiz bir hayat siirecektir.** Ciinkii beden
¢iirliylip yok olduktan sonra bil-fiil var olan nefsle tekrar irtibata gegemez. Bunun
imkansiz olmasi bedenlerin dogasiyla alakalidir. Mevcut beden, olus ve bozulusa tabi
olacagindan beden icin ebedilik vasfi olamaz. Ahiret ise ebedilik vasfina haiz bir
yerdir. Bu nedenle beden tabiati ile cennet tabiat1 birbiriyle uyumlu degildir. Varligin
gerceklesebilmesi, kabul eden ile kabul edilenin uyumuna baglhidir. Bil-fiil var olan
sey yok olmayr ve bozulmayr kabul edemez. Ciinkii kabul edenin bekasi kabul
edilenin meydana gelisiyle birliktedir. Oysa ay-alti alemdeki varliklar yok olup
bozuldugunda varligini siirdiiremez. Su halde nefsin varligimnin bil-fiil olusu ile onun
varligmin ardindan yoklugu kabul etmesi gelisiktir ve nefs gibi basit bir varlikta
birlesmeleri imkansizdir. Eger bu iki durum diisiinen nefste bir araya gelseydi nefsin
boliinmesine yol agacakti. Bu béliinmeden dolayr da nefsin bir tarafi baki bir tarafi

ise fani olmak zorunda olacakt1 ki bu da muhaldir.***

Diisiinen nefs ya bilgilidir ya da bilgisizdir. Bilgisiz oldugunda Ahirette
azaba, bilgili oldugunda ise Ahirette mutlu olmaya hak kazanir. Oysa diinyadayken
nefs bu cehaletinin farkinda degildir. Ciinkii duyulara ve bedene batmis bir haldedir.
Taakkulleri giindelik zanlardan uzak degildir. Bedenden ayrilinca taakkulleri saflagir

131 Erkol, “’Seyfii’ddin Amidi’ye Gore Cismani Hasr’’, C. 2, ss. 201-202.
32 var, Ruh-Beden iliskisi A¢isindan insanm Biitiinliigii Sorunu, s. 169.
133 Ciircani, Serhu’l Mevakif, Omer Tiirker, C. 3, s. 562.

¥4 Ag.e. C.3,5.564.
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ve bu halde iken diinyadaki duyulara ve maddi hazlara diskiinliigiinden dolay1
yetkinlesemedigini farkeder. Nefs bu diinyadayken bulastigi cismani arzulara
ulasamadigin1 farkedince artik eksik oldugunu ve kendini yetkinlestiremedigini
anlayacaktir. Bundan dolay1 da azaba diigar olur. Eger nefs bilgiliyse burada da
itibari bir durum vardir. Nefs bilgili olmakla beraber sehvani ve cismani seylere
diiskiinliigii nisbette ac1 ¢ekecek ama bu aci gegici bir acidir, ta ki nefs tam anlamiyla
arinincaya kadar. Nefs kirlerden arminca kendisiyle bagbasa kalir ve bu
bulaniklardan kurtuldugu i¢in haz ve lezzet almaya hak kazanir. Bu, daha ¢ok dinin
fasik diye tabir ettigi kisilerdir. Bunlar bil-kuvve Allah’a ve nefse dair bilgilerinin
olmasina ragmen bil-fiil olarak glinahlara gark olmus kimselerdir. Eger nefs bu
diinyada tiimden yetkinlesip arinmigsa o zaman da nefs 6liimi tattiktan sonra azab

gormeden mutluluk ve hazza nail olur.**®

Bu goriisiin bilinen sahipleri kadim Yunanda Eflatun, Islam filozoflari
arasinda ise Kindi (6. 873) ve Farabi (6. 950)’dir. Ibn Sina (6. 1037)’nmin bazi
goriiglerinden yola ¢ikilarak onun bu goriise sahip oldugu yoniindeki aciklamalar1 da

kabul edersek onlara Ibni Sina’y1 da eklemek durumundayiz.

Eflatun'a gore insan nefs ve bedenden miitesekkil bir varliktir. Bu nedenle
nefsi ve bedeni ayri ayri ele almak lazim gelir. ikisinden her birinin kendisine gore
durumlan vardir. Beden cismani varlik ve haliyle golge varliktir. Nefs ise ruhani
varlik ve dolayisiyla da asil varliktir. Golge varliklar, yapilari nedeniyle, asil
varliklar kendileriyle var olduklar1 siirece vardirlar. Dolayisiyla nefs, bedeni
terkettiginde bedenler fani olmaya mahkimdur. Soyutlandiklari zaman akli nefsler
soyutlandiktan sonra onlarin yeri felegin o6tesinde, yaraticinin nurunun bulundugu
Tanrilik dlemindedir. Bedenlerin ise yeri orasi degildir. Ne var ki her nefs bedenden
ayrildigi an o yere intikal edemez. Ciinkii bedenden ayrilan bazi nefslerde hala kir ve
pis seyler vardir. Bazi nefsler ay felegine ulasir, temizlenip arinincaya kadar bir
middet orada kalir. Sonra Merkiir (Utarit) felegine yiikselir, temizlenip arinincaya
kadar bir miiddet de orada kalir. Sonra da daha yiiksek bir yildizin felegine ¢ikar, her

felekte bir siire kalir, nihdyet en yliksek felege ¢ikarak tamamen temizlenir. Duyu ve

1% A.g.e. C. 3, ss. 565-566.
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heyuladan gelen kir ve pisliklerden arinirsa iste o zaman felekleri asarak akil alemine
yiikselir. Boylece en yiice ve serefli yere kavusmus olur.*® Eflatun’a gére ruh
bedenden ayrildiktan sonra ya huzura kavusur, ya da azdb c¢eker. Onun huzura
kavugmasi1 gokler alemine armmmis bir sekilde gitmektir. Ruhun azab ¢ekmesi ise
diinyadan ayrilirken diinyevi zevkleri arzu etmesinden kaynaklidir. Ruh bedenden
ayrildiktan sonra bedendeki arzulara dalmigsa onun 6zlemini g¢eker, lakin bunun
imkam artik yoktur. Bu vesileyle maddi hazlardan uzak oldugu i¢in azab ¢ekmeye
mahktmdur.’®  Eflatun Devlet eserinde konuyla ilgili “er mitosundan”
bahsetmektedir. Buna gére Armeios’un oglu Er, bir savasta oldiirtildiikten on iki giin
sonra gdmiilme esnasinda tekrar dirilmis ve bu siirede 6te diinyada neler oldugundan
bahsetmeye baslamis. Buna gore iyilerin ruhu mutlu ve g¢esitli ddiillerle
odiillendirilmis, kdtiilerin ruhu ise iskencelere maruz kalan kétii yasam kosullarina
sahipmis. Ote hayatta kurtulmanimn yolu ise ruhlar1 en temiz haline ulastirmakla
miimkiindiir.**® Bu acidan bakildiginda Eflatun’da nefs, ruhani olarak hasrolur ve

ceza-miikafat durumu da bu ruhani boyutla beraberdir.

Islam felsefe geleneginde ruhani mead nazariyesine inananlardan ilki
Kindi’dir. O, Plotinus ve Aristo’nun goriiglerini mezcedip bu dogrultuda nefs
teorisini gelistirmistir. Kindi’ye gore, “nefs basit bir varliktir. Manevi ve ilahi bir
cevherdir, bedenden ayr1 ve farklidir. Ruh (nefs), bedenden ayrildigi zaman alemdeki
her seyin bilgisini kazanir ve tabidt-listiinii gorme kuvvetine sahip olur. Bedenden
ayrildiktan sonra akillar alemine gider, Yaratan’in nuruna doner ve O’nu gén’ir.”lgg
Kindi, éliimle ilgili ahlaki agirlikli olan ‘‘Uziintiilerden Kurtulma Becerisi Uzerine’*

adl risalede bu ayrimi agikga dile getirir.140

Farabi de ruhani mead nazariyesini savunur. O, meadin ruhani olduguna dair
sliphe etmemekle beraber ruhun ebediligi meselesinde farkli goriisler ileri siirer.

Farabi, nefsin varligin1 devam ettirebilmesi i¢in akil giiciiniin yetkinligini bedende

136 Erkol, <’ Seyfii’ddin Amidi’ye Gore Cismani Hasr”’, C. 2, s. 186.

137 Ahmet Capku, ibn-i Sina, Gazzali ve ibn-i Riisd’de Eskatoloji, Doktora Tezi, Marmara
Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii Felsefe ve Din Bilimleri Ana Bilim Dals, Istanbul, 2007, s. 30.
138 platon, Devlet, cev. Sabahattin Eyiiboglu ve M. Ali Cimcoz, Istanbul, Tiirkiye Is Bankas1 Kiiltiir
Yaymlari, s. 275-279.

139 Yasa, <islim Oncesi Felsefede ve islim Felsefesinde Eskatolojiye Yonelik Bazi Temel
Goriisler’’, s. 14.

140 Mahmut Kaya, islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri, istanbul, Klasik, 2003, ss. 51-66.
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iken tamamlamasinin sart oldugunu, akil giiciinii bil-fiil yetkinlestirmeyen insanlarin
bedenleriyle birlikte nefslerinin de yok olacagini, hem akil hem de amel giiciinii
yetkinlestiren nefslerin  ebediyen mutluluga erecegini, sadece akil giiciinii
yetkinlestirip ameli giiclinii yetkinlestirmeyen nefslerin o6liimsiiz olmakla birlikte
ebedi azap gorecegini ileri siirmiistiir.** Ona gore ruhun meadda ii¢ hali mevcuttur.
Birincisi alime ve amile durumlarda yetkin olan akillar, ikincisi, alime durumunda
yetkin olup da amile durumunda yetkin olmayanlar, ti¢iinciisii ise amile durumlarinda
yetkin olmayan ve bil-fiillikten bil-kuvvelige gegcis saglayamayan akillardir. Farabi
bunlardan ilk ikisinin ebedi oldugunu sdylemekle beraber fiigiinciisiiniin ise ebedi
olmayacagini ileri siirer. Ruhun ebediligi kazanmasi1 kesbidir. ilki ebedi cennet,
ikincisi ebedi cehennem, tigiinciisii ise yok olusa siiriiklenecektir. Bu {iglinciisii igin

de lic durum ge(;erlidir:142

a) Bunlar ne el-Medine-i Fazila’nin goriis ve inanglarina ne de eylem ve
davraniglarina sahip olanlardir. Diger bir ifadeyle bunlar ne saadetle ilgili bir bilince
sahiptirler ne de faziletli eylem ve davranislarda bulunurlar. Bu gruptaki insanlar
irsat edilseler de anlamaktan yoksun kalan ve yalnizca bedensel yararlarini gozeterek
maddi lezzetlere bagli olanlardir. Boylece bunlarin nefsleri bil-kuvve olarak kalir,
bil-fiil hale ve kemale ulasmaz. Bu yilizden de tipki hayvanlar, yirticilar ve yilanlar

gibi maddeden soyutlanmaz ve bedenin yok olmasiyla yok olurlar.

b) Medine-i Dalle’nin sakinleri: Sahih inanglara sahip olduklar1 halde
Medine-i Cahile’nin sakinleri gibi saadete yonelmeyip kendilerini bozuk fikirlere
kaptiranlardir. Farabi’ye gore, saadet yolunu tanidiklari halde halklar1 bilingli bir
sekilde saptiran ileri gelenler, azap igerisinde kalmak kosuluyla baki kalirlarken,

onlara uyan takipgiler ise 6liimle birlikte yok olurlar.

¢) Medine-i Miibeddile’nin sakinleri: Medine-i Fazila’nin sakinleri olduklar

halde goriis ve inanclar1 degisen kimselerdir. Yine Farabi’ye gore bu grubun reisleri

YL Omer Tiirker, DIA “’Nefs”> Maddesi, 2006, TDV, C. XXXII, ss. 530-531. )
142 Parabi, EI- Medinetii’l Fazila, ¢ev. Nafiz Danigman, ss. 98-100; Yasa, ’islim Oncesi Felsefede
ve Islam Felsefesinde Eskatolojiye Yonelik Bazi Temel Goriisler’’, s. 13.
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azap igerisinde kalmak {iizere baki kalirken, tiim takipgileri 6limle beraber yok

olurlar. 1*

Farabi’ye gore oliim ile birlikte yalnizca iyi ve kotii nefsler soyut veya ruhani
bir sekilde devam ederler. Bedenden ayrik olan bu miicerret nefsler, 6liimden sonra
artik tikel veya ciiz’1 olarak kalmaz, Kiilli Nefsle birlesirler. Ancak Kiilli Nefsle
birlestikleri halde, her bir ciiz’1 nefs kendi mizacina ait 6zelliklerle baki kalir. Diger
bir ifadeyle Farabi’ye gore, Kiilli Nefsle birlesen her bir ciiz’i nefs kendi 6zgiin
sahsiyetini muhafaza eder. Ciinkii ciiz’1 nefsler heniiz diinyadayken birlikte olduklari
bedensel mizacin farkli ve 6zgiin olmasindan 6tiirti Kiilli Nefs igerisinde eriyip yok

olmaz, Orada da sahsiyetlerini korurlar.1*

Ibn Sind’nin gériislerine bakildiginda onun bu konu hakkinda net ifadeler
kullanmadigi goriiliir. O, mead ilminin bazi yonlerini haberin konusu kilmakta ve bu
konuyu bir anlamda felsefenin disinda tutmaya ¢alisirken bir bagka agidan ise nefsle
beden arasin1 ayird edip bize bazi akli bilgiler vermektedir. Nefs, bedende
yetkinliginin farkina varip heniiz onu elde etmemisken bedenden ayrildiginda, nefsi
onun bilfiil var oldugunu &grendiginde dogal olarak ona yonelir. Daha 6nceden
nefsin bedenle ilgilenmesi ona zatin1 ve masukunu unutturmustu. Nitekim hastalik
tathidan haz almay1 ve onu istemeyi unutturur."*® Yine mead meselesi kiyas yoluyla
bilinir ki bunun en 6nemli boyutu mutluluk ve mutsuzlugun insan nefsinin yetisinden
kaynakli olmasidir. Nefsin mevcut haline bakildiginda lezzet ve elem onun iki
onemli yetisidir. Bu diinyada lezzet ve elem duyusal agirlikli oldugu i¢in eksiktir.
Insan gibi yetkinlesme potansiyeli olan bir varligin ldiikten sonra da lezzet ve elemi
tatmamas1 diisliniilemez. Boylelikle nefs, biitlin mevcut aleme denk mutlak giizel,

mutlak 1yi, ve gercek mutlak giizelligi miisahede eden ve onunla birlesen, onun

3 Farabi, El- Medinetii’l Fazila, cev. Nafiz Damisman, s. 90-93; Megin, ‘’Ahiret Hayatinin
Keyfiyeti Uzerinden Es’ari KelAm Sisteminin israki Felsefeyle Karsilastirilmasi’’, C. 2, ss. 496-
497.

%4 Megin, ©’Ahiret Hayatinin Keyfiyeti Uzerinden Es’ari Kelim Sisteminin israki Felsefeyle
Karsilastirillmas1”’, C. 2, s. 497.

% fbn Sina, Kitabu’s Sifa; Metafizik, Cev. Ekrem Demirli ve Omer Tiirker, Istanbul, Tiirkiye
Yazma Eserler Kurumu Baskanligi, 2014, C. 2, ss. 592, 610.
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Ornegini ve yapisini kendisine nakseden, onun yoluna katilan ve cevherinden

stretlenen akledilir bir sarete déniisiir.**®

Ibn Sina seriat dili iizerinde gelen metafizik olaylar1 taabbiiden kabul edip isin
igerisinden ¢ikmakla yetinmemekte ve aklin alamadig1 cismani mead gibi hadiselerin
te’vil edilmesi gerektigini belirtmektedir. Nitekim ona gore, Kur’an’da gegen
ifadelerin tamaminin zahiri anlamiyla ele alinmamasi gerektigini Arapga bilenlerce
de kabul edildigini, bu yiizden bu tiir metafizik hadiselerin te’vil edilerek hakiki
anlamlarina ulasilabilecegini ifade eder. Ibn Sind’ya gore, eger Kur’an uhrevi
durumlarla ilgili ifadelerini tesbih ve temsillerle somutlastirmasaydi insanlar inat
eder ve dini hakikatlere inanmazlardi. Ciinkii insanlar madde ve cisimle son derece i¢
ice yasadiklari i¢in onlara saadet veya sekavet, lezzet veya elemle ilgili getirilecek
aciklama ve drnekler, somut ve cismani tiirden olmalidir. Nitekim ibn Sina’ya gore
dinin nihai amaci insanlarin davranislarini diizeltmek ve onlar1 erdemli bireyler
haline getirmek oldugundan insanlar iyiliklere tesvik edilirken veya katiiliiklerden
sakindirilirken asina olduklar1 maddi ve cismani betimlemeler kullanilmistir. Ancak

kullanilan bu ifadelerin hakikatte de maddi ve cismani olacaklari anlamma gelmez.**’

Ibn Sina’nin, tiim insanlarin dliimden sonra baki kalacaklarina inanmasi onu
bu konuda Farabi’den ayirir. Ancak baki kalan nefslerin 6zgiin sahsiyetlerinin
mahfuz kalacagi ve yekdigerinden ayirt edilebilecegi hususunda Farabi ile benzer
diistiniir. Ibn Sina’ya gore nefs bedenden ayrildiktan sonra bir miiddet azap ceker.
Bunun sebebi nefsin bedendeki tatlara bagimli olmasidir. Nefsi ister yetkin olsun
isterse eksik olsun bu asama her ikisi i¢in de gec;erlidir.lﬂ'8 Farabi’de oldugu gibi o da
daha once her nefsin bedenle olan irtibatindan dolay: sahsiyetinin korunacagini iddia
eder. Ibn Sina nazari ve ameli akilda tam yetkilesenlerin dliimden sonra en yiice
mutluluga ulasacaklarini, nazari akilda tam yetkinlesememekle birlikte ameli akilda
yetkinlesenlerin de bir 6l¢lide mutlu olacaklarini, nazari akilda yetkinlestikleri halde
ameli akilda yetkinlesemeyenlerin duyu hazlarina tutkunluklar1 sebebiyle bir siire

mutsuz olsalar da bu hazlarin etkisi silindikten sonra mutluluga ereceklerini, nazari

16 A.g.e. C. 2, ss. 594-604.

Y7 Erkan Yar, “Dirilis Kuramlar1 ve Ger¢eklik Baglaminda Kur’anin Ahiret Hakkindaki
Anlatimlarr’’, Dini Arastirmalar Dergisi, 2006, C. 9, say1:25, ss. 46-47.

Y8 ALg.e. C. 9, say1:25, ss. 46-47.
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akilda yetkinlesme imkani bulamamis olan akil hastasi ve ¢ocuklarin -duyu hazlari
tutku haline gelmemigse- ilahi indyetle mutluluga kavusacaklarini, imkanlar1 oldugu
halde nazari akilda yetkinlik kazanmayan ve maddi hazlara dalanlarin ebediyen

mutsuz olacagini belirtmistir."*®

bni Sina’nin, genel olarak her insani nefsin dliimden sonra baki kaldigina
inandig1, ancak diinyevi bedenle dirilisi ya da maddi ve cismani bir dirilisi kabul
etmedigi sonucuna varilabilir. Bununla birlikte Ibn Sini, maddeden heniiz tam
arinamamis basit nefslerin buhar ve duman ya da gaz tiirii bir feleki cisimle baki
kalacagim ifade eder. Farkli bir cismanilik olsa da Ibn Sind’nm bu goriisii, cismani
medda en yakin goriisiidiir. Bunun disinda ¢ok nadir yerlerde basit nefslerin ya da

3

“bedeniyyun” ve “ siibyanii’l-ukul” olan nefslerin fena olacaklarini zikretmisse de
eserlerinin geneline hakim olan temel goriis, ruhun bedenden ayrilmasinin ardindan
her nefsin baki kalacagi ve 6liimle beraber maddeden ayrildiktan sonra artitk madde
ve cisme ihtiyag duymayacak bir yetkinlige ulasacagi ve bdylece meadin ruhani

olacag fikridir.™

2.3. Ruhani ve Cismani Mead Nazariyesi

Genellikle felsefe ve dini birlestirmek isteyenler bu goriistedirler. Bunlarin
temel gerekgeleri aklin ruhsal hazlari, bedenin ise cismani hazlari olmasi itibariyle
her ikisinin de mutluluga elverisliliginin bunu gerektirdigidir. Nefsler bu diinyada
yetkinlegse bile bedenler hicbir zaman yetkinlesemediklerinden, bu diinya tam
anlamryla mutluluk diyar1 olamaz. Ayrica nefsler de bedenlerle yetkinlestiginden
nefsin bu siiregte tamamlanmasi i¢in bedenin Glmesi gerekir ki, nefs kendisiyle
bagbasa kalabilsin. Bu agidan bakildiginda hem nefsin ve hem de bedenin saf ve
yetkin olacaklar1 bir imkan gerekir ki bu da meaddir. Haz ve acinin mekanlar ise
hem akli ve hem de cismani olduklarindan bu ikisinin de Ahirette olmalar1 icab

151

eder.”™" Bu goriiste olanlarin tamamina gore akli lezzetler bedeni lezzetlerden daha

stlindiir. Clinkii melekler ruhani varliklardir ve onlarda cismani lezzet yoktur. Bu

9 Tiirker, ’Nefs”> Maddesi, C. XXXII, ss. 530-531.

%0 Megin, ©’Ahiret Hayatinin Keyfiyeti Uzerinden Es’ari Kelim Sisteminin israki Felsefeyle
Karsilastirilmas1’’, C. 2, ss. 498-500.

151 Ciircani, Serhu’l Meviakif, C. 3, s. 568.
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nedenle daha serefli olan lezzet ruhani olan lezzettir. Cismani lezzet ise ondan daha
asagidadir. Ayrica akli lezzetlerin bedeni lezzetlerden daha {istiin olmasini bu
diinyadaki saiklerden de anlayabiliriz. Mesela ilerde karsilasilmast muhtemel bir
ideal i¢in beden sehvani lezzetlerden vazgecirilebilir. Bu da akli lezzetlerin bedeni

lezzetlerden daha iistiin oldugunu gosterir.'>

Bu mead anlayisina sahip kadim Yunanin temsilcilerinden bahsetmek
gerekirse Pythagoras, Empedokles (6. M.O. 430) ve Sokrates (6. M.O. 399)
zikredilebilir. Bunlarin ortak noktasi tenasth inancidir. Tenastih inancinin temelinde
hem cismani ve hem de ruhani mead vardir. Aslinda ruh ile beden arasinda ne kadar
diyalektik bir iliski olsa da ruhun arinmasi gereklidir. Ruh bu aleme gokyiiziinden
diismiis ve tekrar asil vatana ulagmak icin nefsin beden baglarindan kurtulmasi
gerekir. Beden baglarindan kurtuldugunda ait oldugu yere giden nefs, bu baglardan

kurtulamayinca siirekli bir ceza olarak bedenle beraber bir zindan hayati siirecektir.

Bilindigi gibi Pythagoras tenasih fikrini agik bir sekilde savunan bir
filozoftur. Pythagoras’a gore insan ferd olarak oliimliidiir. insanm &liim sonrasi
cesedinin dagilmasina karsilik ruhu bakidir. Zira ruh; esyanin ebedi ve ezeli sirasinda
yer olan bir sayi, alem ruhunun bir parcasi, gok atesinin bir kivilcimi, Tanrinin bir
diisiincesidir. Bu itibarla ruh 6lmez. Ruh ya Tanri, ya alem, ya daha yiiksek, ya daha
asagl, ya da simdiki hayata benzeyen bir hale girebilir. Ruh insan bedeninde
olmasina ragmen bedenden ayri bir 6zellige sahiptir. O, bedenden bagimsiz Tanrisal
olana aittir. Dahasi ruh, yaptig1 kétiiliikklere kars1 bedende 1zdirap ¢eker. Bu acgidan
ruhun arinma siiresine gore cismani bir boyut vardir. Eger ruh arinmazsa onun
cehennemi yine bu bedendir. Lakin ruh arindiginda kendi 6z yurdu olana dogru goger

ki bu da Tanrinin akillar alemidir.*>

Ruhani ve cismani mead: destekleyenler arasinda Empedokles’i de zikretmek
gerekir. Ona gore alem dort unsurdan meydana gelmis lakin onlar1 harekete geciren
sevgi, bozulusuna sebep olan ise nefrettir. Empedokles de bu konuda tenastihe inanir.

Ona gore de ruh armmmadigr takdirde asagilik varliklarin bedenine girer ve orada aci

152 Erkol, “’Seyfii’ddin Amidi’ye Gore Cismani Hasr’’, C. 2, s. 194.
153 Capku, ibn-i Sina, Gazzali ve ibn-I Riisd’de Eskatoloji, ss. 21-22.
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¢eker. Ruh arindig1 zaman ise kendi alemi olan sevgi yurduna dahil olur ve kurtulusa
erer. Sokrates’in de tenastihe inandigi sdylenebilir. Buna gore de ruhlar kendi

durumlarina gore azap ¢eker ya da huzur bulurlar.***

Bu diisiinceye mensup Islam filozoflar1 da erken doénemlerde nes’et
etmislerdir. Ik donem Islam filozoflarindan sayilan Thvan-1 safa ve Amiri (6. 992) bu
goriistedirler. Her ikisinin ortak noktasi din ile felsefeyi birlestirmeye ¢alismalaridir.
fhvan, ilerde daha genis bir sekilde ele alinacagi icin onlarmn dhrevi diisiinceleri
hakkinda temel vasiflarindan bahsetmek yeterli olacaktir. Nefsleri ay-iistii ve ay-alti
olarak ikiye ayiran ihvan’a gére ay-alt1 nefsler olus ve bozulusa tabi, ay-iistii nefsler
ise kevn ve fesada ugramayan nefslerdir. Ay-alti nefslerden sadece insanin nefsi ay-
iistii aleme aittir. Bu nedenle insan nefsi disindaki madeni, nebati ve hayvani nefsler
yeryiiziinde kalirken, insan nefsi gokyiiziine ¢ikmaya kabiliyetli ve meyillidir. Insan
da ¢ift boyutludur. Onun bir tarafi beden, diger tarafi ise nefstir. Bedenin ihtiyaglarini
temin etmek onu cismani aleme yaklastirma, nefsi doyurmak ise onu ruhani tarafa
¢cekmeye ¢alisma ameliyesidir. Bu anlayisa gore cennet gokler aleminde, cehennem
ise yeryiizii alemindedir. Insanin bu diialist yapist onu her iki Aaleme de
yaklastirabilecek bir potansiyele sahiptir. Cennet ve cehennem alemi de bir
boyutuyla cismanidir. Lakin cehennemin cismaniligi olus ve bozulusa tabi iken
cennetin cismaniligi olus ve bozulusa tabi degildir. Burada temel fark cennet hayati
ruhani agirlikli ve kemal seviyesinde iken, cehennem hayati cismani agirlikli ve
eksik nefslerin mekanidir. Bu dogrultuda Thvan’in hem cismani ve hem de ruhani bir

mead anlayisina sahip oldugu goriiliir.

Amiri, beden-nefs iliskisini ele aldig1 el-Emed ale’l-Ebed adli eserinde insani
nefslerin nutki ve hissi olmak iizere iki tiirlii oldugunu ifade eder.®® Bu ikisi ayr1 ayri
nefsler mi, yoksa nefsin iki farkli yonii mii oldugu Amiri’yi yorumlayanlar arasinda
ihtilaf vardir. Bazilar ikisini farkl iki tiir nefs olarak kabul etmis, bazilari ise onu tek
nefsin iki farkli yonii olarak ele almislardir. Amiriye gore hissi nefs, cisméani bedenin
formudur. Bu da hissi nefsi cismin bir boyutu haline getirmektedir. Bu nefs bedenin

aleti konumundadir ve yetkin olmak i¢in bedene muhtagtir, dolayisiyla daha ¢ok

A g.e. ss. 23-25.
15 Hasan Hiiseyin Bircan, islam Felsefesinde Mutluluk, Istanbul, iz, 2001, s. 232.
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cismani ozelliklere sahiptir. Hissi nefs, bedene niifuz eden bir cevher olmadigi igin
beden olmaksizin onun herhangi bir fiili gerceklestirmesi ya da herhangi bir arazi
kabul etmesi miimkiin degildir. Buna gore, kendi basina var olamayan hissi nefs,
canlhlik tabiatinmn yitirilmesi anlamina gelen 6liimle ortadan kalkmaktadir. Amird,
nutki nefsi, insan dogasinin “insani” olarak vasiflandirilmasinin en temel sart1 olarak
gormektedir. Bedenli olma, hissi nefse haliyle de insan tabii giiclere sahip olma
bakimindan diger canlilarla ortaktir. Bu nefs ebedidir ve 6ldiikten sonra da baki kalir.
Hissi nefsten farkli olarak nutki nefs, hem ciiz’i, miimkiin ve zamani olan1 hem de
timel, zorunlu ve ebedi olani idrak edebilmektedir. Her iki bilgi tiiriinii de ayird
edebilen nutki nefs, akli formlar1 ruhani giiciiyle, hissi formlari ise bes duyu organi
vasitastyla bilmektedir. Hissi algilamalarin, gegici ciliz’iler ve degisken arazlar
olduklarina hiikmeden nutki nefsin aksine hissi nefs, boyle bir ayrim
yapamamaktadir. Bu nedenle meadla ilgili olan nefs nutki nefstir ve bu nefs Ahirette
kaldig1 yerden devam edecektir. Amiri cismani hasri inkar eden messaileri elestirerek
daha cok Islam diisiince gelenegindeki selefleri olan ehl-i hadis, Harici ve Sia gibi
diisiinmiistiir. Ona gére Ahirette hem cisméani ve hem de ruhani hasr vardir. Nutki

nefs Ahirette bedenle birlikte yoluna devam edecektir.*

Messai filozoflarin i¢cinde zikredilen lakin yine de vahyi merkeze alarak belli
basl goriisler ileri siiren Ibn Riisd’e gore de uhrevi hayat hem ruhani ve hem de
cismani bir dirilisle gergeklesecektir. Ona gore nefs bedenden ayrik bir sekilde
varolan bir cevherdir. Nefsle beden arasindaki iliski madde ve stret iliskisi gibi
degildir. Ciinkii madde ve siret iliskisi zorunlu bir birlikteligi gerektirirken nefsle
beden birlikteligi zorunlu bir gereklilik degildir. Nefs, Bedenden ayrildiktan sonra bir
stire kendiyle basbasa kalir. Bu arada nefs aymi zamanda ferdiyetini korur.
Kiyametten sonra nefs yine faal hale gelerek bir bedenle ittisal gerceklestirir. Lakin
bu beden diinyadaki gibi bir beden degildir. Nefs diinyadaki bedenin idrak bi¢imini

tekrar ele geciremezse bile kendindeki giiclerle yeni idrak boyutlarina gegerek 6liim

156 Ergin, ©’ Amiri’de Oliim ve Ahiret Diisiincesi”’, C. 2, say1:2, ss. 7-17.
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Otesi hayati duyumsar ve bu sekilde kendine has bir bedenlenme ile tekrar kalan

157
hayatina cennet ve cehennemde devam eder.

Ibn Riisd Tehafiit et-Tehafiit adl1 eserinde o0 da Gazzali gibi konuyu dakik bir
sekilde incelemistir. Onun bu kitab1 kdleme almasinin nedenlerinden biri Gazzali’nin
kitabina bir reddiye amacii tasimaktadir. Her ikisi de birbirini kabul etmemekle
birlikte, savunduklari mead anlayist hem cismani ve hem de ruhanidir. Lakin onlarin
bu konuda yorum farklar1 vardir. ibn Riisd’e gére filozoflarin temel iddias1 diinyada
yasayabilmek igin ameli sanatlarin gerekliligi, Ahirette yasayabilmek iginse kuramsal
erdemlerin gerekliligidir. Filozoflar dinin geregini halk i¢in zorunlu gdérmelerine
ragmen yiiksek hakikatlerin de filozoflarca Kavranabilecegini iddia ederler. Ibn
Riisd’e gore dinin vaz’i hiikkiimleri somut oldugu i¢in meadla ilgili anlatim bigimleri
de daha ¢ok somut olanla iliskilendirilir. Seridte gore de Ahiret hayat:
diinyadakinden daha iistiin bir hayattir. Dogru olan kiyamette cismani bir sekilde
dirilmenin oldugudur. Lakin bu dirilme mevcut et ve beden gibi degildir. Nefs baki
olmakla beraber bedenlerin niteligi degisebilmektedir. Burada Ibn Riisd’iin
Gazzali’den ayrildigr nokta Gazzali’nin ruhani hasri savunanlart kiifiirle itham
etmesidir. Ibn Riisd’e gére hasrin ruhani olmasini savunanlar kiifiirle itham edilemez.
Hatta ona gore Gazzali bile farkli eserlerde farkli konusmalar yapar. Bu nedenle
tehafiitteki goriislerini kesin bir sekilde ele almak yanhstir.'®® Burada ibn Riisd
insani, nefs ve bedenden miitesekkil olarak ele almaktadir. Lakin o bu durumu diger
filozoflardan daha farkli diisiinmektedir. Ona gore vahiy dogrultusunda cismani hasr
miimkiindiir. Dolayisiyla cismani hasrin olmadigimi inkdr edenler bunu muhal
olmakla agiklamiglar, oysa bu meselede farkli bir yoruma gidilebilir. Mevcut bedenle
cismani hasrin olmas1 muhaldir, lakin baska bir bedenle cismani hasr miimkiindiir.

Kisaca nefs baki kalmakla beraber beden baska bir formatta tekrar nefse

%7 jbn Riisd, el-Kesf an-Menahicil Edille Fi Akaidi’l-Mille, Muhammed Abid el-Cabiri (nesr).
Beyrut: Merketu Dirasati’l-Vahdeti’l-Arabiyye, 1998, s.204; Capku, ibn-i Sina, Gazzali ve ibn-i
Riisd’de Eskatoloji, ss. 333-335.

%8 fbn Riisd, Tutarsizhi@in Tutarsizh@r (Tehafiit et Tehafiit), cev. Mehmet Isik ve Kemal Dag,
Samsun, on dokuz mayis {liniversitesi yay. , 1986, ss. 329-332.
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giydirilebilir. Boylelikle o, hem felsefeye hem de seriata muhalif olmayan iki farkli

durumu birlestirmeye yonelik bir yorumlama yolunu tercih etmistir.**®

Bu mead anlayisina sahip olan meshur kelamcilar da mevcuttur. Basta
Maturidi olmak tizere Esari kelamcilardan Razi ve Gazzaliye bakildigi zaman onlarin
cismani ve ruhani hasri savunduklar1 goriiliir. Onlar cismin yetkinlesmesi gerektigini
savunurken, onlara gore nefsin de, ait oldugu ruhani aleme meyletmesi gerekir ki

yetkinlesme sartlar1 saglanabilsin.*®

Ruhani ve cismani mead: savunanlardan Maturidi’nin diisiincelerine
bakildiginda O, Kitabu't Tevhit adli eserinde dirilise (bas) dair miistakil bir baslik
agmamasina ragmen onun gorisleri genelde ruhani mead nazariyesini savunanlara
kars1 yaptiklar elestirilerinde tespit edilebilmektedir. Maturidi, dirilisin ruhani ve
cismani olusunu akli ve nakli olarak sdyle temellendirir: Insanlar uyudugu zaman
ruhlar riiyd goriir. Fakat bu riiyalar belirgin olmayip karigik bir haldedir. Uyanikken
ruh agik ve segik gormektedir. Bu da dogru idrakin ancak cesette bulunan ruhla
birlikte gergeklestigini gostererek ba’sin bedenli olacagia delil olmaktadir. Nakli
delil ise insanin kemiklerinin bir araya toplanacagini ve parmak uglarnin bile bir
araya getirilisinden haber veren ayetlerdir. Eger ba’s ruhani olacak olsaydi s6z
konusu ayetler, anlamsiz kalirdi. Maturidi, 6lmeyi ve dirilmeyi ruhun bedenden
cikmasi ve tekrar ona girmesi seklinde agiklar. Ona gore oliimden sonra dirilmede
ayniyet noktasinda bir degisiklik yoktur. Maturidiye alimleri de ba’sin keyfiyeti
hakkinda cisméni ba’se kail olup bu ayni bedenle ya da asli unsurlardan yeni bir

beden yaratilarak ve buna ruh iade edilerek ger(;eklesecektir.161

Es’ari kelamcilardan Razi de meadi hem ruhéani ve hem de cismani olarak ele
alir. O, insan ile melek arasinda yaptig: iistiinliik mukayesesinde insanin melekten
daha tstiin olmasim1 onun cismani olusunda bulur. Yani meleklerin salt ruhani
varliklar, insanlarin ise hem ruhani ve hem de cismani varliklar oldugunu, bu konuda

insanin meleklerden ruh agisindan esit oldugunu, lakin cisim olarak ondan ayri ve

159 Erkol, “’Seyfii’ddin Amidi’ye Gore Cismani Hasr’’, C. 2, ss. 189-190.

10 Megin, ©’Ahiret Hayatinin Keyfiyeti Uzerinden Es’ari Kelim Sisteminin israki Felsefeyle
Karsilastirilmas1’’, C. 2, s. 502.

181 Mehmet Malkog, Klasik Donem Maturidiyye’de Kiyadmet ve Ahiret, Doktora Tezi, Marmara
Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii {lahiyat Kelam Bilim Dali, Istanbul, 2009, s. 131.
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fazla oldugunu iddia eder. Bu nedenle dirilisin en istiinii de bu iki cevher tarafindan
gerceklesen dirilistir. O, cismani ve ruhani dirilisi tek basina ele almanin her
haliikarda eksik kalacagini diisiiniir. O, ruhani meadi savunanlarin ¢ogunlugunun
ruhun dongiiselligine yaslandiklarini, oysa ruhun dongiisel olmak zorunda olmadigini

. 162
sOyler.

Razi lezzetleri ikiye ayirir. Bu lezzetlerden ilki ruhani ikincisi ise cismanidir.
Her ikisi de lezzet olmasi bakimindan aynidir, lakin mahiyetleri farklidir. Cennet de
lezzetlerin mekani olduguna gore bu iki lezzetin de olmasi gerekir. Bu lezzetlerden
birinin eksik olmasi cennetin de kemal derecede olmadigi anlamina gelir. Bundan
dolayr hem ruhani hem de cismani mead kaginilmaz olacaktir. Bu iki lezzetlerin
mabhiyetlerine bakildig1 zaman ise insanin bu diinyada hem ruhani hem de cismani
lezzetleri bir arada tatmasinin imkansizligini ifade eden Razi, bu diinyanin, ruhani
lezzetlere ulasmak igin diinyevi lezzetlerden kaginilmasi gerektigini, bedenin
lezzetlere gark olmasi i¢in de ruhani lezzetlerden kaginilmasi gereken yer oldugunu
iddia eder. Bu nedenle cennette de bu iki lezzetleri bir arada tadabilme kemalinin
olmasi gerekir. Insan dldiikten sonra ruhu tahir, kutsal bir destekle desteklenir ve o
temiz ruh cesetlere dondiigiinde tam ve yetkin bir sekilde dondiigiinden bedeni de
ruhu da ayn1 anda milkemmel hareket edebilme kabiliyetine mazhar olur. Lakin buna
bu diinyada vakif olmak imkansizdir. Ona gore her iki alan1 mukayese ettigimiz
zaman ruhani olan haz daha Onemlidir. Ciinkii insan1 hayvanlardan ve diger
varliklardan ayiran sey duyusal olan degil de aklani olandir. Ferdi olarak ele
alindiklarinda akli hazlar duyusal hazlara gore daha istiindiir. O, ayrica bedenin
diinyadaki gibi bir beden olmadigini, pak ve temiz ruhlarin kullanabilecegi bir
boyutta oldugunu ifade eder ki bu da Ahirette nefs ve bedenin bu diinyadaki gibi
terkiple esdeger olmadigini agikga belirtir. Bu goriiglerin sonunda Razi igin tasdikte
cismaniligi, ama tasavvur babinda ise ruhaniligi kabul ettigi soylenebilir. Tasdik
daha ¢ok dini boyutun, tasavvur ise felsefi boyutun birer a¢ilimi oldugu diistiniiliirse

onun bu konuda din ile felsefeyi uzlastirdigi bir konumda mead: ele aldig1 goriiliir.

182 Razi, Mefatihu’l-Gayb, Daru ihyau’t-Turrasi’l-Arabiyyi, 3. Baski, Beyrut 1420, c. 2, s. 440-444.
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Rézi’nin son zamanlarindaki disiincelerine bakildiginda ise onda ruhani ve misali

hasri savunabildigi emareler de vardir.'®®

Gazzall Tehafiitii’l Felasife adli eserinde bu konuya miistakil bir bab
ayirmistir. O, filozoflarin ruhani hazlarin cismani hazlardan istiin olduguna dair
goriislerine kars1 ¢itkmaz. Bu konuda din ile felsefe hemfikirdir. Nefs ayn1 zamanda
oliimsiizdiir. Boyle olmasa Ahiret anlasiimaz. Burada Gazzali’nin karsi ¢iktig1 nokta
bunun akilla bilinebilir olmasindandir. Oysa bu tiir meseleler dinle bilinir, akilla
degil. Ayrica hem cismani hem de ruhani dirilisi engelleyen akli bir kesinlik
yoktur.’® Gazzali kendisinden 6nce ele alinan tiim hasr nazariyelerini tek tek ele
alarak en sonunda kendi goriisiinii ortaya koyar. O, Mu’tezililerin cismani mead
nazariyesini ve feylesoflarin ruhani mead nazariyesini kabul etmez. Bunlar batil
kilmaya caligirken kendine gore argiimanlar getirir. Ona gére de nefs insanda yetkin
ve bakidir. Lakin bunun boyle olmasi cismin Ahirette olmamasina delalet etmez.
Ahirette de cismani varolus vardir ama bu diinyadaki gibi degildir. O, yeniden bir
yaratilistir. Dolayisiyla aklin kendisi hakkinda ¢okc¢a yorum yapabilecegi bir alan
degildir. Bu alanda yetkin bilgiler gaybten haber veren Peygamberlerde ve kutsal

kitaplarda mevcuttur.*®

Gazzali, filozoflarin cismani hasri inkar etmelerini hem linguistik hem de dini
acidan sakincali bulur. Dil agisindan sakincasi Arap diline gore soyut seylerin
somutlastirilmasinda sembolik dilin mantiginin oldugunu ama somut seylerin somut
olarak gosterilmesinde sembolik yorumlardan kaginilmasi gerektigini ifade eder. Bu
nedenle Tanrinin zatiyla ve onun sifatlartyla ilgili Kur’an ayetlerinin mecaza agik
oldugunu, lakin Ahiret halleriyle ilgili ayetlerin mecaza kapali oldugunu ileri siirer.
Ona gore filozoflarin hasrin méhiyetine dair goriisleri bu diinyadaki benzer olaylara
kiyasla hareket edildiginden boyle diisiiniilmiistiir. Oysa insanin bu diinyadaki varlik
alanina ¢ikist bile hayretvari olan bir seydir. Bir damla sudan bu sekilde ilging bir

insan ortaya cikabiliyorsa demek ki Ahirette de bu acaiblikte bir yaratilisin olmasi

183 Megin, ©’Ahiret Hayatinin Keyfiyeti Uzerinden Es’ari Kelim Sisteminin israki Felsefeyle
Karsilastirilmasi’’, C. 2, ss. 508-511.

164 Ebu Hamit el-Gazzali, Tehéfiitii’l Felasife, cev. Mahmut Kaya ve Hiiseyin Sarioglu, Istanbul,
tiirkiye Yazma eserler Kurumu Bagkanligi, Klasik, 2014, s. 420.

105 ALg.e. ss. 422-442.
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akla daha yatkindir. Bu nedenle Ahiretteki yaratilisin, bu diinyadakine benzer bir
sekilde viicut bulmasi aklen muhal degildir. Hatta aklen miimkiin olmasi daha

makuldiir. *%®

Gazzaliye gore mutlulugun kemali onun hem ruhani ve hem de cismani
olusunda gizlidir. O, cismani lezzetlerin olmamasin1 bir eksiklik addeder ve bunu
cennetin sanina layik olmayan bir fikir olarak telakki eder. Gazzali ayrica filozoflarin
ruhla ilgili gortslerini elestirmekten ziyade onlarin bu kaniya akilla varmalarini
elestirir. Tabir-i caizse filozoflar bu kaniya nassla ulagsmis olsalardi bunda herhangi
bir sorun olmayacakti, lakin filozoflar akilla bu sonuca vardiklar i¢in Gazzali bunu

agir bir sekilde yerme yoluna gitmistir.'®’

Bu arada Gazzali bu konuda net sdylemlere sahip degildir. O, hayatinin
sonunda neredeyse ruhani hasre yakin bir anlayis sergiler. Mesela Kur’an’daki
““mutmain nefs’ kavramini cismani bedenden uzak salt ruhani zevklere garkolmus
nefs olarak ele alir. Burada Allah’in hitab1 bedene degil de ruhadir. Ciinkii Gazzaliye
gore de nefs ruhani bir cevherdir ve Kur’an Allahin bu hitabin1 agik bir sekilde

sdyleyerek burada muhatabin nefs oldugu asikardir.'®®

Son olarak israki filozoflarin goriisleri de bu mead anlayisina bagh
zikredilebilir. Onlar da kendilerinden Onceki mead tartismalarini ele alirken
uzlastirmaci bir tutumla konuyu irdelemiglerdir. Bu konuda anahtar kavram ‘‘misal
alemi’“dir. Tlk defa israki felsefede kullanilan misal alemi ruhani ile cisméani alemin
arasinda bir yerdedir. Misal alemi, ay-alt1 dlem ile ay-iistii alemde olus ve bozulusun
ortak bir hafizasidir. Bu 4lem ne mutlak ruhani ne de salt cismanidir. Israki
diistincede alemler iginde onem arzeden bu misal alemi meadin da yasandigi yer
olarak ifade edilir. Bu baglamda mead, cismani ve ruhani birliktelikten olusan bir
doniis ve dirilisle gergeklesecektir. Ancak israkilikteki cismani mead
kelamcilarmkinden farkhidir. Israkilikte mead alemi, maddi 6zelligi bulunan ama

mevcut diinyadaki olus ve bozulusa ugramayan bir alemdir. Bunun 6rnegi aynadaki

166 Erkol, “’Seyfii’ddin Amidi’ye Gore Cismani Hasr’’, C. 2, s. 199.

187 Megin, ©’Ahiret Hayatinin Keyfiyeti Uzerinden Es’ari Keldim Sisteminin israki Felsefeyle
Karsilastirilmasi’’, C. 2, ss. 503-504.

%8 Ag.e. C. 2,.508.
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sretlerdir. Nasil ki insanin kendi bedeni olus ve bozulusa tabi iken aynadaki streti
bu olus ve bozulusa tabi degilse misal alemi de buna benzerdir. Nitekim cismani
bedene etki eden sivrilik, agirlik ya da hafiflik gibi maddi etkenler aynadaki stretlere

etki etmezler.

Israki felsefenin kurucusu kabul edilen, Siihreverdi (6. 1191), nefsi basit ve
nurani bir cevher olarak ele alir. O, ne alem-i kevni fesad ne de esir alemi olan
gokler felegine ait bir varliktir. O, Ilahi ve nurani bir cevherdir. Siihreverdi’ye gore
Olim sonras1 dirilis tekdiize olmayacaktir. Ona gore mead, ilmi ve amell acgidan
ulasilan yetkinlik veya ilim ve ameldeki yetersizlik ya da ondan mahrumiyet
bakimindan ti¢ sekilde gerceklesecektir. O, ilmi ve ameli yetkinlik bakimindan igine
diistiikleri diinyevi zindan ve bedensel ¢ukurun farkina vararak asil vatanlari olan
nurlar alemine dogru istiyakla yol alan ve nihayette kemale eren arifler ve veliler
gibi, maddi ve cismani mesguliyetlerden tamamen armik olanlarin, ruhani veya
aklani bir dirilis sansim1 yakalayacaklarini sdyler. Ancak ilmi ve ameli agidan
gereken yetkinlige ulagmayan ve boylece maddi ve cismani mesguliyetlerden heniiz
siyrilamayan nefslerin ise mualldk ya da misali soretler seklinde dirileceklerini
soyler. Son olarak ilmi ve ameli yetkinlikten tamamen mahrum kalan ve bunun
sonucunda maddenin karanlik zindaninda, esir diisiiren mesguliyetlere bogulan
bahtsizlarin ise daimi olarak cismani elementler, karanlik katmanlar arasinda azap

cekmeye devam edeceklerini belirtir.'®°

Ibn Arabi’ye gore insan nefsi Kiilli Nefse dahil olma yolunda ilerler. Bu arada
kurtulusun yegane sarti arinmakla olur. Arabi de cennet ve cehennemi ruhani
agirhkl diisinmekle beraber onlarda cismani 6zelliklerin de oldugunu diisiiniir.""
Ona gore de Ahiretle ilgili hadiselerin belirleyici kavrami misal alemidir. Misal
alemi ne cismanidir ve ne de ruhanidir. Lakin bir boyutta cismani, baska bir boyutta
ise ruhanidir. Nasil ki aynadaki akis ne aynanin kendisi ne de orada goriilen kisi

degilse fakat her ikisinin de bir bilesimi ise meaddaki yasam da bunun gibidir. Ciinkii

19 Siihreverdi, Hikmetii’l israk, cev. Eyiip Bekiryazici ve Usmetullah Sami, istanbul, Tiirkiye
Yazma Eserler Kurumu, 2015, ss. 570-576; Megin, ’Ahiret Hayatimin Keyfiyeti Uzerinden Es’ari
Keldm Sisteminin israki Felsefeyle Karsilastirllmas1”’, C. 2, ss. 514-516.

170 Cetinkaya, <’ihvan-1 Safa Felsefesinin ibnii’l-Arabi Diisiincesindeki Izdiisiimleri’’, say1:23, s.
144
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onda varlik; beden, nefs ve misal dleminin uyumuyla miimkiin olur. Beden ve nefs
bilesik bir sekilde misal aleminde bulunur. Beden ve nefs varlik sahasina ¢iktiginda
farkli iki kategori olarak goziikse de Oziinde bunlar birdir. Haliyle tiim varlik
kategorileri misal aleminin zuhura gelmesiyle miimkiin olabilir. Bu nedenle de
meddda varligin zuhuru misal aleminde nefs ve bedenin bir bilesimi seklinde olur.
Ozetle Arabi diisiincesinde mead, hem ruhani ve hem de cismaniligi birlestirip

monist bir karaktere biiriindiiren misal aleminde gerg:eklesir.171

Molla Sadra’da (6. 1641) da mead anlayisinin anahtar kelimesi misal
alemidir. O da cismani olanla ruhani olanin arasimi diizeltmek i¢in bu yoruma
bagvurur. Ona gore de meadin gergeklesecegi yer misal alemidir. Bu misal alemi
hem inis, hem de ¢ikista olmak iizere iki tanedir. Daha da somutlastirmak gerekirse
mebde (alem-i misali nuzuli) ve meadda (dlem-i misali suudi) olmak tizere iki misal
alemi mevcuttur. Ilki bedenlenmeden 6nceki, digeri ise nefsin bedenden ciktiktan

sonraki durumudur. Sadra meadla ilgili idrakleri dort grup altinda toplar.

1. En alt kavrayis diizeyinde olan ve meadi cismani olarak telakki edenlerin

olusturdugu gruptur.

2. Uhrevi lezzet ve acilart ayni degil de zihni varlik olarak anlayan
kimselerdir. Bunlara gorer uhrevi hadiseler tipki riiyadaki gibi olup dis diinyada

olmayan hadiselerdir.
3. Uhrevi hadiselerin salt akli oldugunu iddia edenlerin goriistdiir.

4. Uhrevi hadiselerin salt ayni ve bu diinyadaki saretlerle olan hadise

oldugunu savunanlardir.

Molla Sadra kemale eren nefslerin ruhani olarak dirilecekleri ve ruhani
lezzetlere mazhar olacaklar1 noktasinda Siihreverdi ile hemfikirdir. insan 6ldiigii
zaman nefsiyle basbasa kaldig1 i¢in huzuri bilgiye ulasacagi ilk yerdir. Huzuri bilgi
nefsin kendisini dogru bir sekilde bilmesidir. Lakin Sadra’ya gore Siihreverdi’nin
Kur’andaki cismani vurgularin ¢ok acik oldugu ayetlere binden onun misal alemi bu

konuda eksik kalmaktadir. Ona gore kabirden ilk dirilis aslinda neredeyse bu

1 Seyyit Hiiseyin Nasr ve Oliver Leaman, islam Felsefesi Tarihi, C. 2, s. 161.
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diinyadakiyle 6zdes bir sekilde olur. Hatta herkes birbirini diinyadaki gibi tanir.
Bundan sonraki asamalarda ise diinyadaki organik bag gibi bir cismani durumun
olmasi zor gibi goriiniiyor. Bu nedenle diger bir asama misali ya da saveridir. Beden
cismani Ozellik tasidigindan dirilis cismanidir. Lakin ona ariz olan ve ilisenler
acisindan misalidir. Bu diisiinceler onun temel felsefesinden kaynaklanmaktadir.
Ciinkii Sadra, mahiyeti degil de viicudu asil olarak kabul eder. Bu yiizden mahiyet
agirlikli bir mead anlayisindan uzak olmasi kendi sistemi adina tutarli olmasi
acisindan Onemlidir. Ayrica varolus, teskiki veya hiyerarsiktir. Bu nedenle net
konusulabilecek bir durum s6z konusu degildir. Varlik, siirekli seyir halinde oldugu
icin onun mertebelerine gore konumlar1 vardir. Ayrica ‘‘hareket-i cevheri’® denen
0zsel bir doniisiime inanan Sadra, kendinden 6nceki diisiiniirlerin cevher anlayisina
yeni bir boyut kazandiracaktir. Bu nedenle Ahiretteki cevherler de doniisiime tabi
tutulacaktir. Bu agidan bakildiginda Sadra ile ilgili net bir mead anlayis1 sunmak
zordur. Ciinkii varlik, yerinde durmamakta ve siirekli bir degisim halindedir.!”?
Kisaca deginmek gerekirse Molla Sadra’ya gore bu diinyada madde ve siretin
esdeger fonksiyonlar1 var iken, Ahirette maddenin degil de siretin daha ¢ok islevsel
oldugu seklindedir. Sdret de cismaniligin bir 6zelligi oldugu i¢in bu konuda
cismanilikten de kopulmus olmaz. Ayni zamanda orada stretin mekani1 olan madde
bu diinyadaki gibi degildir. Stret baki ama o0 sfretin mekani ve konumlanis
degisiklik arz eden bir boyuttur ki bu hal, Ahirette hem cismani ve hem de ruhani
medd1 ortaya ¢ikaran bir durumdur. Boylelikle Sadra kendi felsefi sisteminde bu iki

alan1 birlestirip kendine has bir yorumla durumu izah eder.!’

2.4. Meadi inkar Edenler

Mead1 inkar edenler ya ruhani varliklari kabul etmeyenler ya da nefsi sadece
mizagtan olusan bir varlik olarak kabul edenlerdir.’* Insanin maddi bir bilinyeden

ibaret oldugunu, bu maddi biinyenin 6liimle beraber yok oldugunu kabul eden

2 Megin, ©’Ahiret Hayatinin Keyfiyeti Uzerinden Es’ari Kelim Sisteminin israki Felsefeyle
Karsilastirilmasi’’, C. 2, ss. 518-523.

178 Mahmut Megin, <’ Molla Sadra’da Mead Problemi’’, Artuklu Akademi, 2014, ss. 178-181.

1% Ciircani, Serhu’l Mevakif, Omer Tiirker, C. 3, s. 568.
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natiiralist ve materyalist filozoflar bu gruba girer.!”> Bu nazariyeye gére ne
dogumdan once, ne de 6limden sonra bir sey vardir. Bu yaklasim, 6ziinii, 6lim
sonrasi ruhun Sliimsiizliigiiniin kanitlanamadig diisiincesinden alir ve bu baglamda
eskatolojik soylemlerin, gergek degil, yalnizca bir kurgudan ibaret oldugu ifade

edilir.}™®

Eski Yunan diislinlirlerinin insanin mahiyetine iliskin yaklagimlarina 6zet
halinde bakilacak olursa, ‘‘insan ruhu maddi bir cevherdir’* goriisiinde olanlar bu
ekoliin miintesipleridir. Sokrat Oncesi Milet ekolii mensubu olan filozoflardan
Thales’e (6. M.O. 546) gore insan ruhu su iken Aneximenes’e (6. M.O. 525) gére
havadir. Herakleitos sicak nefesi (psyche), Empedokles (6. M.O. 430) ise dort
unsuru (hava-su-toprak-ates) ruh olarak kabul etmistir. Ruhu yine madde olmakla
birlikte latif bir cevher olarak kabul edenlerden Anaxagoras’a (6. M.O. 428) gore
beden yogun, ruh ise latif, ince bir maddeden ibarettir. Demokritos (6. M.O. 370),
ruhu, nefes aligveriste bedene giren ince, yuvarlak, diizglin atomlar olarak goérerek
onu maddeye indirgemistir. Adi1 gegen filozoflara gore 6liim sonrast ruh, bedenden
ayrilip, dogaya karisarak yok olur. Epikiiros’a (6. M.O. 270) gére ruh, maddenin
arazlaridir. Maddi oldugu i¢in bedenin akibetini paylasir. Bunu formiile etmek
gerekirse nefsin varligi cisimden ibarettir, dolayisiyla onun ebedi bir yasaminin
olmas1 imkan déhilinde degildir.*"”’

Islam oncesi Arap toplumlarinin genelinde olmasa da belli bash bazi
kesimlerde, 6zellikle miisriklerin elit tabakasinda bu inanisin oldugu agiktir. Belli ki
bu, Kur’an’in mead anlayigini kabule yanagmamalarindan kaynaklidir. Onlar insan
bedeninin 6ldiikten sonra tekrar diriltilmesini alaya alacak sekilde argiimanlar ileri

siirerler.’®

Kemikler toz olduktan sonra tekrar dirilisin miimkiin olmadigina inanan
bu cenaha karsi Allah, ilk yaratilis1 ornek vererek onlara cevap verir.’® Bundan

dolayidir ki Miisliiman filozoflar Ahirete iliskin sorunlari ele alirken Kur’an’in bu

%5 Yar, Ruh-Beden iliskisi A¢isindan insanm Biitiinliigii Sorunu, s. 168.

78 yasa, <islim Oncesi Felsefede ve islim Felsefesinde Eskatolojiye Yonelik Bazi Temel
Goriigler”’, s. 13.

Y7 Capku, ibn-i Sina, Gazzali ve ibn-i Riisd’de Eskatoloji, s. 17.

8 M. Mahfuz séylemez, <’ilk Dénem islam Tarihi Kaynaklarma Gére Cahiliye Araplarinda
Ahiret inanc1”’, Milel ve Nihal, 2016, C. 13, say1:1, ss. 105-106.

9 Kur’an, Mii’minun, 23/36; Sebe, 34/3; Naziat, 79/10-12; Suara, 26/137; Casiye, 45/22; Saffat,
37/16.
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cevaplarindan etkilenmislerdir. Ozellikle Ihvan-1 safa, 6liim sonrasi hayat i¢in ana

rahmi ve dogumu Risalelerde sikca kullanir.

Islom toplumunda yasayan Zekeriya er-Razi’nin de Epikiiriin 6lim ve
sonrasi konusundaki goriisiine paralel bir diisiinceye sahip oldugu iddia edilir.
Nitekim Razi’ye gore, “akilli kimselerin yapabilecegi en giizel sey, 6liim korkusunu
atip ondan kurtulmaktir. Zira kisi 6limden sonra ikinci bir hayata inaniyorsa, 6liince
¢ok daha miikemmel bir hayata kavusacagindan, mutlu olacaktir ve bu durumda
6limden korkmamalidir. Yok, eger 6liimiin son olduguna, 6liim 6tesinde hi¢bir seyin
bulunmadigina inaniyorsa, bu durumda da korkmasi i¢in bir sebep yoktur”180

seklindedir.

Materyalist karakterli diistiniirler de ruhun varligini kabul etmezler.
Materyalist felsefenin iddias1 sudur: Insana iliskin davranislar1 yorumlamada, ne ruha
ne de ruhsal olana, nedensel bir 6nem ve agiklayici bir deger yiiklenebilir. Beden
maddesel atomlardan olustugu i¢in de Sliimiin gelip ¢atmasiyla, bedene bagimli olan
ruh sonsuza dek yok olmaktadir. Bu iddia, maddeyi ruhun degil, ruhu maddenin en
st Urlinii olarak gormekte ve maddenin yokluguyla dogal olarak ruhun da yok
olacagini soylemektedir. Zird hicbir fonksiyon gdstermeyen bedeni gozlemleyen
birisi su sonuca ulasabilir: Beden, maddesel atomlardan olustugu i¢in, deyim
yerindeyse, O0liimiin gelip catmasiyla, bir siire sonra ¢iirliyen aga¢ veya kuruyan ot
gibi topraga karigmakta; boylece bedene bagimli olan ruh, bedenin yok olmasiyla
sonsuza dek yok olmaktadir. Buna gore insan, sonlu molekiillerin karmagsik
diizeninden bagka bir sey degildir; bunun i¢in de ruha ve ruhsal olana iliskin
diisiincelerin kendilerine has gerceklikleri yoktur. Ozetle; ruhun bedenden bagimsiz
bir gercekligi yoktur. Ruh ile beden arasinda oliimle sona eren gegici bir iliski de
mevcut degildir. Idealist doktrinlerin iddia ettigi gibi, ruh ile beden arasinda bir iliski
varsa, bu iliskinin bitiminde ruhun bedensiz varligin1 devam ettirdigini 6ngdren bir

A g - . 181
mead diisiincesi s6z konusu edilemez.

80 yasa, <’islam Oncesi Felsefede ve islim Felsefesinde Eskatolojiye Yonelik Bazi Temel
Goriigler™’, s. 13.

181 Saban Ali Diizgiin, “Modern Bati Diisiincesinde Oliim Sonrasma iliskin Tartismalar:
Elestirel Bir Tahlil’’, Kelam Arastirmalari, Ankara, 2010, C. 8, say1:2, ss. 12-14.
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2.5. Meada Agnostik Yaklasim

Mead konusunda net bir goriis sunmak istemeyen filozoflar bu kategoriye
giren filozoflardir. Onlarin ¢ogunluguna goére dogum Oncesi ve Olim sonrasi
hakkinda bir sey bilinemedigi i¢in 6liim sonrasi hayat {lizerine diisiinmek, konugmak
ve yazmak anlamsizdir.*® Onlar bu konunun temkin gerektirdigini, en azindan
bunun isbatinin olamayacagini, bu konu hakkinda yapilan degerlendirmelerin eksik

ve siibjektif olacagini diisiiniirler.

Geriye dogru gidildiginde agnostizmin ilk sistemli kuruculari sofistlerdir.
Aslinda sofistlerden énce de Ksenophanes (6. M.O. 480), bilinemezcilikle ilgili parca
par¢a da olsa diisiinceler ileri siirmiistiir. Ozellikle sofistler onun, ‘‘higbir seyin
hakikati bilinemez, sadece goriinenler bilinir’* ciimlesi onlarin ¢ikis noktasi
olmustur. Yine Herakleitos da buna yakin bazi goriisler ortaya atar. Sofistler
bilinemezcilige dair bu tir par¢a par¢a goriisleri bir araya toplayarak kendi
felsefelerini kurmuslardir. Sofistler daha dnceden Parmenides’in (6. M.O. 460) akli
hakikatlerini de karsilarina alarak makullere savas acmislardir. Teoride bir seye
ulagilamayinca bu agigin kapanmasi gerekiyordu. Bunu da pratik alana kaydirarak
bilgiyi maslahata gore degisken bir alana tagidilar. Bu anlayisa gore pratikte fayda
saglayan sey ne ise bilginin degeri de ona gore Slciiliir.'®® Onlarin temel tezleri,
““eger degisim yoksa bilgi de olamaz. Herhangi bir seyi baska bir seyle
dogrulayamay1z; eger her sey degisiyorsa bilgi yine olamaz; hicbir seyin kalict
olmadig1 bir durumda nasil bir seyi baska bir seyle dogrulayabiliriz’¢ dnermelerinde
yatar. Bu onciil ve sonuglara gore akli olarak higbir seyin kesin hakikati bilinemez.
Bu nedenle bizler sadece pratik olana yonelmeliyiz. Tanr1 ve mead bizim duyusal
alanimizin diginda seylerdir. Bunlarin ne dogrulanabilir ne de yanliglanabilir bilgi
degerleri yoktur. Bu bilgiler sadece pratik hayatta yarar sagladiklar1 miiddetge bir
deger kazanabilirler. Sofistler ayn1 zamanda ilk kiiltiir filozoflar1 olduklari igin onlara

gore dinin ve metafizigin sadece kiiltiirel birlestiriciligi olursa bir anlami olabilir.

82 yasa, <istam Oncesi Felsefede ve islim Felsefesinde Eskatolojiye Yonelik Bazi Temel
Goriigler™’, s. 13.

183 Cengiz Cakmak, “’insan Felsefesi: sofistler ve Sokrates’’, Bayram Ali Cetinkaya(ed.), Dogu’dan
Batr’ya Diisiincenin Seriiveni; Antik Cag Yunan Diisiincesi, Istanbul, Insan, 2015, ss. 100-102.
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Akil, zandan uzak degildir. Ornegin bizler aklimizla, daha énce gérmedigimiz seyleri
bir varlik olarak tasavvur edebiliriz. Bu da bizi aklin kaygan ve gérece zemininin
bizleri herhangi bir kesinlige ulastirmayacagi fikrine gétﬁrﬁr.184 Hiilasa sofistler,
Ahirette hasrin niteligini kimsenin bilemeyecegini, bunun bilgi degerinin
olamayacagimi ve sadece siibjektif inanglarin bilgi haline gelmesinden ibaret

olabilecegini iddia ederler.

Bu konuda Aristo’dan da bahsedilmesi gerekir. Aristo’nun nefsle ilgili
goriiglerine bakildiginda onun nefsle ilgili goriisleri tam acikliga kavusturulmus
degildir. O, nefs ve beden iliskisinden bahsederken agik ve net bilgiler vermez. Ama
nefsin mahiyetinin belirlenmesinin kagmilmaz oldugunun da altin1 ¢izer. Ona gore
insanda bir hayat ilkesinin oldugu kaginilmazdir. Bu ilke de nefstir. Lakin nefsin
bedenden ayr1 mi1 yoksa ona bitisik mi oldugu icinden cikilmasi zor bir meseledir.
Nefsin diisiinme yetisi disindaki yetilerine bakildiginda nefs bu durumlarda bedene
mutlak muhtagtir. Lakin nefsin diisinme yetisine bakildiginda burada herhangi bir
netlikten bahsedilemez. Diisiinme yetisi eger muhayyilenin bir {irliniiyse nefs burada
da bedene muhta¢ ve onsuz yapamayacaktir. Lakin diisiinme yetisi muhayyileden de
bagimsiz kendi zati varligindan dolayir diisiinliyorsa o zaman nefsin bedenden
bagimsiz bir tarafinin da oldugu agikca belli olmus olur.’® Boylece Aristo’daki
medda karsit takinilan belirsizlikten dolayr 0, agnostik grup kategorisinde ele
alimmistir. Ondaki agnostik emareler bilginin kesinligi noktasinda degil, nefsin
yapisinin karmasik ve bulanik olmasindandir. Nefs eger bedenden bagimsiz
kalabiliyorsa mead kag¢inilmazdir, lakin nefs bedene muhtagsa bedenle birlikte nefs

de olir.

Meada karst agnostik bir tutum sergileyenlerden biri de c¢agimizin
filozoflarindan Bernard Russell’dir. Russell teistik dirilis teorilerinin kokeninde
beden ve ruh anlayisinin oldugunu, dolayisiyla ruhun tekrar bedene iade edilmesinin

bu diialist karakterden kaynakli oldugunu ifade eder. Eger insan diialist bir yapiy1

84 Al Tagkin, “Sofistlere Ozel Bir Referansla Bilginin Kaynagi ve Imkadm Uzerine
Tartismalar”’, Sivas, Cumhuriyet Universitesi {lahiyat Fakiiltesi Dergisi, 2003, C. 7, say1:1, ss. 201-
202.

8 Aristoteles, Ruh Uzerine, cev. Zeki Ozcan, Ankara, Birlesik, 2011, ss. 68-72; Muhittin Macit,
> Aristoteles ve ibn Sina’da Nefs-Beden iliskisi Problemi ve Modern Zihin Felsefesindeki Baz
Yansimalar1’’, M. U. lahiyat Fakiiltesi Dergisi, 2004, s. 63.
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kabul etmedigi takdirde bu anlayis da kendiliginden batil olacaktir. Insan
duyumsayan bir varlik olmasi hasebiyle monist bir karaktere sahiptir. Ruh ve beden
diye bir ayrim yoktur. Ruh denilen sey maddi ézelliklere sahiptir.*® Ona gore de
dogru bilginin yegane kaynagi bilimselliktir. Tanr1 ve mead konular1 bilimsellikle
bagdasmadigi i¢in onun hakkinda herhangi bir yargiya varamayiz. Russell dinlerin
bu konuda kesin konusmalarina karsi ¢ikar. O, eger bir giin cennet ve cehennem
isbatlanirsa kendisinin de buna o zaman inanacagini sdylemekle meadin varligini
deneyimlere bagl kilmis, dolayisiyla meddi ne tam red, ne de tam inkar

edebilmistir.*®’

Gorildiigii tizere mead hakkinda diisiiniirler arasinda net bir goriisiin ifade
edilmesi mimkiin goriinmemektedir. Hatta yorum farklar1 birbirlerinin ziddi
denebilecek nitelige kadar uzanir. Askin bir varliga inananlar ile inanmayanlar
arasinda yorum farklar1 olabildigi gibi askin bir varliga inananlar arasinda da goriis
birligi yoktur. Sozgelimi messailer arasinda bile meadin mahiyetine dair bir ittifak
yoktur. Bu muhtelif goriislerin en temelinde ise nefs ile bedenin kendi aralarindaki
iligkiye binaendir. Nefsi ruhani kabul edenler ruhani agirlikli, cismani kabul edenler
ise cismani agirlikli bir mead anlayis1 gelistirmiglerdir. Nefsin varligini kabul

etmeyenler ise meadi inkar etmislerdir.

18 Elvan Akar, Bertrand Russell’da Oliim ve Oliimsiizliik Problemi, Yiiksek Lisans Tezi, Dokuz
Eyliil Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii Felsefe ve Din Bilimleri, Izmir, 2007, ss. 64-65.
87 A.g.e. ss. 79-80.
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UCUNCU BOLUM

IHVAN-1 SAFA FELSEFESINDE MEAD

3.1. Mebde-Mead Iliskisi

Felsefi diisiinceler kendi iginde bir biitiin olusturdugu icin bu diisiincelerin
baglantilar1 saglam kurulamadigi zaman konunun eksik kalacagi asikardir. Bu
vecihle mead s6z konusu oldugunda mebde ile olan baglantilar1 giiglii ve muhkemdir.
Ihvan, bilginin imkanin kabul etmekle beraber varhigin ilkelerine ulasmadan bilgi
eksik kalir der.'® Bu nedenle varligi ilkeleri (mebadi) bilinmeden varhig1 agiklama
girisimleri tam olarak bir c¢ergeveye oturtulamaz. Sadece duyulurlarla evren
aciklanamaz ve kiilliler bilinmeden de ciiz’1 olan, hakikatiyle kavranamaz.

Ihvan, varlig1 sudiir nazariyesiyle aciklar ve suddr nazariyesi s6z konusu ise
bu biitiinligiin 6nemi daha agik hale gelir. Sudir nazariyesi yukardan asagiya dikey
oldugu gibi asagidan yukariya dogru da dongiiseldir. Mebde ve mead arasindaki
kavramsal bag da bu diislinceyi dogrular niteliktedir. ‘“‘Mebde’* varligin baslangicini
ihtiva ediyorsa “Mead’ da basa doniisiin simgesel bir ifadesidir. Thvan’da mebde ve
meadd o kadar birbiriyle baglantilidir ki biri bilinmeden digeri tam olarak
aciklanamaz. Sozgelimi Kiilli Akil bilinmeden kiydmet ve hasr,*® felekler

bilinmeden cennet ve cehennem agikliga kavusamaz.'®

Ihvan, filozoflarin mebdeyle ilgili goriislerini uzlastirict bir dille ele alir. O,
filozoflarin mebde mevzularini farkli kavramlarla ele alirken temelde hepsini ayni
hakikatin farkli isimlendirmeleri cinsinden diigiiniir. Onlara gore bazi filozoflar
mebde ve mead anlaminda madde ve stret demisler, bazilar1 cevher ve araz, bazilari
levh ve kdlem, bazilar1 151k ve karanlik, bazilar1 ruhani ve cismani, bazilar1 zahir ve

batin, bazilar1 da buna kesif ve latif demislerdir. Madde ve siret oldugunu

188 fhvan-1 Safa, Resa’ilii ihvani’s Safa ve Hillani’l Vefa, Miiessesetu Hindavi, Ingiltere, 2017, C. 2
s. 358; Thvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Kamuran Gokdag, C. 3, s. 26.

189 Jhvan-1 Safa, ihvan-1 Safé Risaleleri, gev. Tahsin Yurttas, C. 5, s. 196.

190 fhvan-1 Safa, Resail, Miiessesetu Hindavi, Ingiltere, 2017, C. 1 s. 201; Thvan-1 Safa, ihvan-1 Safa
Risaleleri, cev. A. Hakki Turabi, C. 1, s. 159.
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sOyleyenler aklin nefs igin stret ve yetkinlestirici oldugunu kasdetmislerdir. Isik ve
karanlik diyenler aklin nurunu ve nefsin karanligini ifade etmeye ¢aligmislardir. Levh
ve kalem diyenler bunlar1 akil ve nefs kasdiyla sdylemislerdir. Cevher ve araz

diyenler bununla yine akil ve nefsi kasdetmislerdir. Ruhani ve cismani diye taksim

91

edenler de yine akil ve nefsi isaret etmislerdir.'®" Ihvan bununla tim felsefi

sistemlerin Oziiniin her ne kadar farkli isimlendirmelere dayansa da hepsinin ayni
anlama isaret ettiklerini diistiniir.
fhvan-1 Safi, Risalelerde mebde ve meaddin 6nemini vurgularken meadi

kavramsal agidan ele alarak soyle derler:
“‘Ba’s (dirilis) lafz1 biri irad etmek, diger ise 1sdar (sadir ettirmek) olan iki manaya delalet
eder. Iste bu ikisi mebde ve medd anlamindadir. Mebde ise nefsin akildan fiskirmas
‘inbias’tir. Sonra da seylerin bir kismu bir kismindan meydana gelir. Cilinkii seylerin
baslangici akildandir ve hepsi Allah’tandir. Baslangicin dogusu, kuvve sinirindan fiil
durumuna dirilistir. Bu da -kuvveden fiile gegis- seylerin yokluktan varliga gegiste heyula ile
var olan siret nedeniyle irad edilmesidir. Isdar manasindaki ba’s ise ceset ile birlestikten
sonra nefsin cesetten ayrilmasidir. Zird nefsin cesetle var olmasi amel ettigi seyle beraber
olmasi ve kazandigi seyi tasiyan olmasi hasebiyledir. Nefs beraber oldugu ameli ve yasadigi
kazancindan dolay1 ya daimi olan aziba ya da sevince ve nimete gider. Iste bu mebde ve
meada delalet eden ba’s bilgisinin veciz bir anlatimidir. Biitiin bunlardan sonra diinyada

kastedilen ba’s ciiz’idir, Ahirette olan ba’s ise kiillidir.”<*%

Bu ciimlelere bakildiginda mebde ve mead o kadar i¢ igedir ki nerdeyse

aradaki tek farkin zamansal siiregler oldugu gortiliir.

Risalelerde mebde ve mead konularinin g¢ergevesi belirlenirken de soyle

denir:

“‘Biitiin ilimlerin gayesi olan ilim mebde ve medd ilmidir. Konular1 ise sunlardir: ruh-
munkalib, diinya-Ahiret, niisur-bela, hasr-nesr, sevab-ikab, sirat-mizan, cennet-cehennem,
mukarreb melekler-seytanlar, iblisin ordulari, hak-batil, alim-cahil, mefdul-fazil, eksilen-
artan, gaib olan-hazir olan, kazang-hiisran, sinaat-ticaret, bast-kabz, yiikselis-disiis, karanlik-
151k, golge-sicaklik, gece-giindiiz, gokler alemi-yeryiizii sakinleri, iyilerin kitabi-kotiilerin
kitabi, Firdevs cenneti, Taba agaci, Sidretii’l Miinteha, Cennetu’l Huld, En Yiice Melik,
haviyeyi bilmek, kizartan cehennem cahim, kaynar suyun igilmesi, zakkumun yenmesi, atesle

tutusmus cisimler, bogulmus ruhlar, yenilenmis deriler, azap goren nefsler, reddedilmis

191 1hvﬁn-1 Safa, Ihvan-1 Safa Riséleleri, cev. Metin Ozdemir, C. 5, ss. 284-185.
192 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Ali Durusoy, C. 5, ss. 320-321.
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ifritler, 6fkeli melik, cehennem atesinin zebanisi, mukim olan ikab, muhtelif isimler ile

nitelenen giinlerin bilgisi ve konularin karsit gercekliklere dair ortak 6zellikleri bilmektir.’ <193

fhvan-1 Safa, Risalelerde mebde ve mead iliskisini iki tiirlii ele aldig1 goriiliir.
Onlar, mebde ve mead: hem metafizik agidan hem de tarihsel siirecler agisindan
olmak tizere iki tiirlii ele almislardir. Onlar, mead: metafizik agidan ele aldiginda
suddr nazariyesi baglaminda, tarihsel siire¢ olarak ele aldiginda ise bilginin kendi
igindeki agiklik ve kapalilik durumlarina gore irdelerler. Bu iki bakis agisindan yola
cikilarak mebde ve meadin birbiriyle olan baglantisi iki baslik halinde ele alinmaya

caligilacaktir.

3.1.1. Varlik Acisindan Mebde-Mead

Ihvan’a gore bir seyin varhig ii¢ yolla bilindigi gibi yoklugu da ii¢ sekilde
miimkiin olur. Yani eger bir seye duyu yoluyla var denildiginde o alandaki yoklugu
duyu yoluyla miimkiindiir. Eger bir sey kendisine akil yoluyla isaret edildiginde 0
seyin yoklugu da akilda hakikatinin olmamasi ile miimkiindiir. Eger bir sey burhan
ile varsa yine o seyin yoklugu burhani delilin olmayisiyladir. Bu da Ihvan’in,
temelde aslolanin varlik oldugu, yoklugun ise bu asillarin eksikliginden dolay1

% fhvan-1 Safd’nin genel diisiincelerine bakildiginda

yokluk oldugu tezini var sayar.
metafizige varlik iizerinden vurgu yaptig1 sdylenebilir. Thvan’da varlik diisiincesi bu
minvalde ele alinir. Onlarin; Pythagoras’un matematigini, Eflatun’un idealarini,
Aristo’nun burhani metotlarini, Plotinos’un suddr nazariyesini, kutsal kitaplarin
mebde ve mead pasajlariyla destekleyerek kendine 6zgii bir varlik anlayisi insa
ettikleri sdylenebilir.

Ihvan-1 Safa’nin varlik anlayisinin odak noktasmm “‘ilk varlik’* veya ‘“varlik
olarak varlik’¢ konusu olusturmaktadir. Ona gore ilk varlik, biitlin varolanlarin varlik
nedeni olan Tanr1’dir. Dolayisiyla Thvéan, gercek ve asil varlik olarak Tanri’y1 kabul
eder. Buna ragmen Ihvéan soyut ve genel bir kavram olan ve yokluk sifatinin karsiti
anlamma gelen varlik (viicut) kelimesini kullanmaz. Tanri, yoklugun ziddi olan

varlik (viicut) degildir. O tipkr “‘bir’c sayisinin diger biitiin sayilarin asli olmasi gibi

varolanlarin (mevcud) ilkesi ve nedenidir. Thvan’in burada endisesi Tanr1’ya viicut

' fhvan-1 Saf, Thvan-1 Safa Risleleri, ¢ev. Ali Durusoy, C. 5, s. 318.
19% {hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Tahsin Yurttas, C. 5, s. 201.
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denmesi halinde bunun ademi (yokluk) gerektirecegi kaygisidir. Onlar, bununla
ikiligin ¢tkmamasin1 murad etmistir ki Thvan’in buna dikkat ettigi géze ¢arpmaktadir.

fhvan’a gore insan dogarken bilgiden mahrum bir sekilde dogar ve zamanla
fiziki varlig1 (mevcudat) kavramakla ise baslar. Kisi kendinin ve esyanin hakikatine
vardik¢a metafizik ihtiyac belirir. Kesin delillerle ve burhani kiyaslarla metafizigin
kacinilmaz olduguna kanaat getirir. Boylece somuttan baslayan diisiinme siireci derin
tefekkiir ve burhani delillerle insan duyularinin sinirlarini agsan kesin ve degismez bir
hakikate vardirir. Kendinden ve tabiattan ¢ikilan bu yol nihdyet Tanri’da son
bulur.*®® Risalelerde bundan sonra Tanri’dan baslanarak asagiya dogru varlik izah
edilir. Buradan da anlasilacag: iizere Thvan’in varlik anlayis1 modern varolusgularin
anlayislarindan farklidir. Modern ontoloji daha ¢ok duyumsanan varlik {izerinden bir
felsefe kurar. Bu nedenle Tanriyla ¢ok da fazla isleri yoktur. Ama fhvan’m varlik
goriisii duyumsamayi bir arag olarak ele alip kesin hakikat olan Tanriya ulagsmaktir.
Bu da ihvan ile modern varolusgularin arasindaki temel farki gosterir. Bu ayni
zamanda klasik varolus nazariyeleri ile modern varolus nazariyeleri arasindaki temel
farktir. Ciinkii klasik varlik felsefesinde ‘‘varligi metafizik olarak ele almak’* esas
iken, modern varolus nazariyelerinde ‘varligi fizik (duyumsanan) ile ele almak’*
esastir.

Resail’de ele alman varlik anlayist Plotinosla benzerlik gosterdigi halde
Plotinus ile Thvan1 Safi arasinda miithim bir farklilik bulundugu, ihvan'in varlik
tertibinde farkedilebilir. Plotinus, Vahid, Akil ve Nefs hakkinda teolojik islenisi
bakimindan olmasa da en azindan terkibi bakimindan nisbeten "basit" olan bir bilinye
varsaymusti. Thvan, bu varlik meratibini, dokuzlu bir sudiir biinyesini icerecek sekilde

% Bu da onlarin kendilerinden onceki filozoflara timiiyle bagh

genisletti.
olmadiklarin1 ama onlardan yararlandiklarini agik¢a géstermektedir.
[hvan-1 Safi, bu minvalde varligi 6ncelik ve sonralik iliskisine gdre bes

sekilde incelerler:

1. Zaman ve olus ile meydana gelenler: Hz. Musa’nin Hz. Isa’dan 6nce

gelmesi gibi

1% fhvan-1 Safa, Reséil, C. 2, s. 283; Thvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Abdullah Kahraman,
C. 2,s. 275.
196 Seyyit Hiiseyin Nasr ve Oliver Leaman, islam Felsefesi Tarihi, C. 1, ss. 272-273.
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2. Tabiat agisindan Oncelik sonralik: Canlilik insandan daha 6ncedir.
3. Seref agisindan Oncelik sonralik: Giines, Ay’dan daha oncedir.

4. Sayilarda oldugu gibi mertebe agisindan Oncelik sonralik: Bes, altidan

Oncedir.

5. Zat bakimindan &ncelik sonralik: illetin maliilden énce gelmesi gibi.197

Ihvan’mn varlig1 ele alisina bakildiginda kiilli/tiimel ve ciiz’1/tikel olmak {izere
iki tiir varlik vardir. Kiilll varliklar genelde ruhani varliklar1 ifade ederken, ciiz’1
varliklar daha ¢ok ay-alti alemdeki varliklar ifade eder. Kiilli varliklar en yetkin
olandan bagslar ve sonra yetkinlik bakimindan azalarak asagiya dogru iner. Bunlar ise
dokuz tanedir:

1- Tanr Birligi (Vahdet-i Ilah?)

2- el-Akl (Killi Akal)

3- Nefs,

4- 11k Madde (Madde-i Gla),

5- Alem (Tabiat)

6- Mutlak Cisim (Ikinci madde)

7- Felekler (Alem-i eflak)

8- Ilkeler (Anasir)

9- Miivelledat (Cemadat, Nebatat ve hayvanat) 1

Bunlardan Faal Akil, Kiilli Nefs ve Heyula ruhani varlik; tabiat, mutlak cisim,
felekler alemi, unsurlar alemi ve miuvelledat ise cismani varliklardir. Tanr1 ise ne
ruhani ve ne de cismanidir. O bu ikisinin de stiindedir.’®® Allah énce her seyi bir
defada ve bil-kuvve olarak yaratmig, sonra onlari tek tek kuvveden fiile
cikarmustir.”® Tabii varliklarn kuvveden fiile gecisi zamanla ve tedrici olurken,

ruhani varliklar ise zaman, mekan, olus ve bozulusa konu olmaksizin bir defada

197 Aytekin Ozel, ihvanii’s Safa’mn Mantik Anlayis1, Bursa, Emin, 2016, s. 56

1% yalgin Cetinkaya, Thvan-1 Safa’da Miizik Diisiincesi, istanbul, insan, 2014, s. 69.
1% {hvéan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, cev. Omer Bozkurt, C. 3, s. 191.

20 ihyan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, cev. Murat Demirkol, C. 5, s. 78.
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yaratilan varliklardir ve ruhani varliklar cisméani varhiklardan énce gelir.®* Allah’tan
sonra her sey ¢ift ¢ift yaratilmistir. Her seyin bir ulvi varligi, bir de sifli varlig
vardir. Allah ise bunun tek istisnasidir. Ornegin Kiilli Akil-ciiz’i akil, Kiilli Nefs-
ciiz’ nefs, Kiilli heyula-ciiz’i heyula, Kiilli cisim-ciiz’i cisim gibi.?%® Burada ulvi ve
feleki olan bizzat hayir ve aydinligi, stfli olan ise karanlig1 temsil eder.

Bu mertebelerin ilki ve en istiin olani, s6z konusu mertebelerin tamaminin
illeti olan Yiice Allah'tir. Sonra sirasiyla akil, nefs, ilk madde (el-heyula el-ula),
tabiat, mutlak cisim, felekler, doért unsur ve en son olarak ise hayvan, bitki ve
madenler (el-miivellidatu's-selasetii) gelir. Tikel/Ciiz’1 varliklar en az yetkin olandan
baslar ve yetkinlik bakimindan artarak ulvi olanda sona varincaya kadar devam

eder.?®®

1- Tannr

Ihvan, Tanr’'nin sadece varhigimi ele almanin eksik olacagi, nicelik ve
niteliginin de tutarli olmasi gerektigini diigiiniir. Bu vesileyle Tanri’nin varligindan
sonra O’nun “‘Bir’* oldugunu isbat etmeye calisirlar. Onlar, bu konuda sdyle der:
““Iki kadim as1l, her konuda ya ittifak ya da ihtilaf, yahut da bir konuda ittifak, diger
bir konuda ise ihtilaf halindedirler. Her konuda ittifak halinde iseler, o zaman iki
degil tek bir asil s6z konusudur. Aksine her konuda ihtilaf halinde iseler, ikisinden
biri yok hiikmiindedir. Eger bir konuda ittifak, diger bir konuda ihtilaf halinde iseler,
0 zaman da bunlar1 uzlastirabilecek bir {igilinciisii s6z konusu olur. Bu durumda iki
asil goriisii iptal olup alemin ashnin ii¢ olmas1 gerekir. U¢ ya da daha fazla asildan
sOz edenlere gelince, onlar i¢in de ayni1 sonug gerekir. Tek bir nedene gelince, onun
tizerinde ittifak edilmistir. Nitekim iki asildan s6z eden, Once tek asildan soz etmis,

5¢204 i

ardindan ona ilavede bulunmaya ¢alismistir. Islam diisiiniirleri arasinda ‘‘temant

delili’* de denilen bu delil Ihvan tarafindan da Allah’mn varlig1 ve birligini ishat igin

20! fhvan-1 Safa, Resail, C. 3, ss. 136-137; ihvan-1 Safd, ihvan-1 Safa Riséleleri, gev. Ali Durusoy, C.
3, s. 289.

292 fhvan-1 Safa, ihvAn-1 Safé Riséleleri, gev. Tahsin Yurttas, C. 5, ss. 192-193.

203 fhvan-1 Safa, Resdil, C. 2 s. 386; Thvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Murat Demirkol, C. 3,
s. 60.

2% fhvan-1 Safa, Resail, C. 4, s. 52; [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, cev. Metin Ozdemir, C. 3,
s. 372.
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kullanilmistir.

Tanr ezell ve kadimdir, diger varliklar ise hadistir. Nasil ki ‘bir’ sayist tiim
sayllarin meydana getiricisi ise ve ‘bir’ sayist olmadan diger sayilar olamiyorsa,
fakat diger sayilar olmadan da ‘bir’ sayisi yalniz basina kaim olabiliyorsa alemin
hidusu da boyledir. Ama ayni zamanda diger tiim sayilar ‘bir’in i¢inde bil-kuvve
mevcuttur.’® Allah’in, varhg yoktan meydana getirmesi terkip ve te’lif seklinde
degildir. Aksine drneksiz bir sekilde meydana getirmek seklindedir. thvan yoktan
varliga ¢ikist kelam ve yazi iizerinden orneklendirir. Bu, konusanin sdziine ve
yazarin yazisina benzer. Kelam yoktan var etmeye yazi ise terkibe benzer. Bu yiizden
konusan, sustugunda soziin mevcudiyeti ortadan kalkar. Buna karsilik yazar yaziyi
biraktiginda yazi ortadan kalkmaz.?®

Risalelerde Tanri’nin evreni yaratmadaki kasdi ““ben erdem ve iyilikleri gizli
olan ve bilinmeyen bir hazine idim, bilinmek istedim.’<?®’ kutsi hadisiyle agiklanr.
Tanr1 kendisinde gizli olan erdem ve iyilikleri agiga ¢ikarmak icin evreni yaratmaya
koyulmustur.208 Ihvan’a gore bu evrende var olanlar, ay-alti ve ay-iistii diinyas,
ruhani varlik alemi ve cismani varlik alemi, biitiiniiyle Tanr tarafindan yaratilmistir.
Cismani yaratma igin genelde ‘‘halk’® lafzi, ruhani yaratilislar igin ise ‘‘emr’¢ lafz
kullanilir.?%® ihvan’mn yaratmayla ilgili kullandig1 diger tabirler ise “halk’¢, <“ibda’,
“ihtira’* ve “‘icad’“tir. Bu kavramlar arasinda derece farki olsa da, ifade ettigi
anlamlar genellikle “‘yaratma> anlami tasirlar. fhvan “‘halk’* kelimesine

Kur’an’daki, “‘o sizi topraktan yaratt’<*'°

ayetini ornek gostererek var olan bir
seyden bagka bir sey ortaya ¢ikarmak, ‘‘ibda’‘ kelimesi i¢in ‘‘kin feyekdan’c ayetini
ornek gostererek bir seyi bir sey olmayandan icad etmek anlamlarimi kasdetmektedir.
Daha yalm bir ifadeyle ihvan-1 Safd’ya gére yaratma bir meydana ¢ikaris ve tekrar
asla dondiirmeden ibarettir. Nitekim var olan her sey, tek varliktan ¢ikar ve yine ona
déner.?!!

Ihvan’a gore Allah’n ilminde esyanin bilgisi insaninki gibi degildir. Allah’n

2% fhvan-1 Safa, Resdil, C. 4, s. 53; ihvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Metin Ozdemir, C. 3,
s. 372.

206 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Metin Ozdemir, C. 5, ss. 261-262.

27 Acluni, Kesfu’l Hafa, C. 2, s. 133.

2% hvéan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, gev. Ali Durusoy, C. 3, s. 291.

2 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. 303-362, C. 5, s. 353.

210 Kur’an, Er-Rum, 30/20.

21 Hagan Sahin, E.U.1.F. islam Felsefesi Tarihi Ders Notlar1, Kayseri, 1993, s. 127.
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ilmi bir ve digerleri’ seklindedir. Sudiir yontemi de bunun bir sonucudur.?** Onlar
sudlr teorisinden yola c¢ikarak sayr ilmini ilimlerin basi olarak telakki eder,
temellendirmeyi matematik iizerinden yapar. Bu da gosteriyor ki ilmin kaynagi
deney degil de sudir nazariyesidir. ihvan akli da say1 ilmiyle esdeger tutar. Nasil ki
‘bir’ sayis1 tiim sayilarin 6ziiyse akil da evrenin 6ziidiir. Cokluk kendisinden sonra

23 jhvan, bu sebeple yaratmanin hiyerarsisini ele alirken

meydana gelendir.
Pythagoras’un matematiksel sisteminden yardim alir. Allah’in tecelliyati 6ncelikle
ehadiyet makamidir. Ehadiyet makaminda saf birlik mevcuttur. Ehadiyet
makamindan sonra vahidiyet makami gelir. Cokluga gecis ise vahidiyet makamindan
sonradir.?** Ona gore varliklarin Yiice Yaraticiya gore durumu, saymim "bir'e gore
durumu gibidir. Buna gore, akil iki, nefs ii¢, ilk madde dort, tabiat bes, cisim alti,
felekler yedi, riikunlar (unsurlar) sekiz ve dogumla meydana gelenler (mevludat)

dokuz gibidir.?*®
2- Kiilli Akil (Faal Akil)

Faal akil ilk yaratilan ve Allah’in degismeyen ve kaybolmayan yliziidiir.
Allah ile faal akil arasinda ‘‘emr’* ve dolayisiyla da ‘‘kelime’* vardir. ‘‘Kelime’*
aradaki iliskiyi miimkiin kilan bir aractir.”’® Tanri onu dogrudan, zaruri olarak,
kesintisiz, hi¢bir hareket ve cabaya gereksinim duymadan bir defada yaratmustir.
Akil kendi bekasin1 Tanri’dan alir. Kiilli aklin baki olmasi da miikkemmelliginin bir
gostergesidir. Ondan sonraki biitiin varliklarin sireti akilda gizlidir. Tanri’ya nisbet
edilen etkinlik bu ruhani gii¢ tarafindan icra edilir.”*” Allah’in zatinin bir olusu gibi o
da sayica birdir. Fakat Allah maddi varliklarla aracisiz muhatap olmadig: ic¢in
sonradan olan biitiin varliklarin stretlerini bu akilda yaratmistir. Akildan alem ruhu
ve ilk madde sudir eder. Dolayisiyla Allah’a nisbet edilen faaliyetler, Thvan’in

fikirlerinde Allah’in imaj1, bir ikinci niishasi, veya kopyasi olan akla nispet

212 fhyan- Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Ali Durusoy, C. 3, s. 287.

°13 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Muhammet Fatih Kilig, C. 5, ss. 22-23.

214 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Muhammet Fatih Kilig, C. 5, s. 18.

215 fhvan-1 Safa, Reséil, C. 2, s. 332; Thvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Abdullah Kahraman,
C.2,s.322.

216 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Murat Demirkol, C. 5, ss. 135-136.

27 Sahin Filiz, ik islam Hiimanistleri; [hvan-1 Safd Toplulugu ve insan Felsefesi, Konya, 11 Eyliil
yay., 2002, ss. 97-98
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edilmektedir.?®

Aklin varliginin nedeni Tanr1’dir. Onun bekasinin nedeni Tanri’dan
gelen kesintisiz feyizdir. Aklin gayesel nedeni bu feyiz ve faziletleri kabulii,
kemalinin nedeni ise bu feyizlerin nefse aktarilmasidir. Nefs, kemalini ve bekasini

akildan alir.?*®

3- Kiilli Nefs

fhvan-1 Safa’min “miinfail (edilgin) akil” da dedigi Kiilli Nefs, alem
tasavvurlarindaki kusatici felekten yeryiiziiniin merkezine kadar biitiin alemi iceren
“kiilli-mutlak cisim”le biitiinlesmis alem ruhu niteligindedir. O aynen insan ruhunun
biitiin bedene niifuz edip onu yonetmesi gibi, giicleri biitiin aleme niifuz etmis, 6zii
geregi canli, bil-kuvve bilen, tabii olarak etkin, basit, ruhani bir cevherdir. Tanr1 onu
akildan sonra, fakat akil aracilifiyla yaratmistir. Akildaki gizli siiretler ve Tanr1’dan
gelen feyiz ve faziletler ona intikal eder. ilk madde ve sonra nesneler diinyasi ile
irtibat onunla saglanir. Esya onunla var olur ve cisim kendine genel bir diizen
kazandiracak olan hareketi ondan alir. Nefs, Tanri’dan akil araciligiyla meydana
geldiginden dolayr hem varlik hiyerarsisindeki derecesi aklin altindadir hem de
faziletleri kabulii akla gore daha eksiktir. Kiilli Nefs bir yandan akla yonelip hayir ve
faziletle donanirken 6te yandan ilk maddeye yonelerek bu hayir ve faziletlerin 6nce

maddeye, sonra da cisméni 4leme gecisini saglar.??°

Kiilli Nefs akildan tasan ruhani bir giigtiir. Onun tiim cisimlere niifuz eden iki
giicii vardir. Bu giigler bilen (alime) ve yapan (faile) giicleridir. O, bilen gii¢
sayesinde kuvveden fiile ¢ikan faziletleri olan hakiki ilimler, giizel huylar, dogru
diisiinceler, 1yi davranislar, saglam sanat ve meslekler ile onlarin cevherinin safligi
ve cisminin inceligi ile kabul etmesi oraninda yetkinlestirir. Yapan gii¢ sayesinde ise
cisimleri kendisine naksolan siretler, sekiller, goriiniimler, siis, giizellik ve boya
renkleri ile tamamlar ve yetkinlestirir. Nefsin cevheri yok olmaz, giicleri ortadan

kalkmaz, fiilleri kesintiye ugramaz. Ciinkii nefsin akildan gelen maddesi, onun

218 Cetinkaya, IhvAn-1 Safa’min Dini ve ideolojik Soylemi, s. 174.

29 A gee.s. 231
220 Yysal, DIA “ihvan-1 Safa’> maddesi, C. XXII, ss. 1-6.
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destegiyle devamli ve ondan siirekli feyiz kabul etmesiyle ebedidir.?*

Killi Nefsin mertebesi cevreleyen felegin istiindedir ve giicleri yonetim,
sanat ve hiikiim vasitasiyla felegin tiim pargalarina, sahislarina ve felegin ihtiva ettigi
diger biitiin cisimlere yayilir. Onun, felegin her sahsinda o sahsa 6zgili, onu yoneten
ve onda fiillerini agiga ¢ikaran bir giicii vardir. Bu giice o sahsin tikel nefsi adi
verilir. Mesela Jupiter' in cismine ait onu yoneten ve kendisiyle onun fiillerini agiga

cikaran giice Jiipiter'in nefsi denir. 2%

4- flk Madde (Madde-i iila)

Killi Nefs Tanri’dan gelen feyezani akil araciligiyla alinca kendinden
feyezan eden ilk sey ilk madde (heyula) olur. Ilk madde de nefsten gelen stretleri
zamanla kabul edebilen, ruhani, basit bir cevherdir. Bu madde cismani ozelligi
olmayan, tamamen metafizik bir mahiyettedir. Onun kabul edebilecegi ilk siiret ii¢
boyuttur. Ug boyutu alinca mutlak cisim veya ikinci maddeye doniisiir. Mutlak
cismin ilk sebebe uzakligi nedeniyle feyiz burada durur. Mutlak cisimden artik bagka
bir cevher feyezan etmez. Bu asamada nefs bu mutlak cisme yonelip ona sekil verir
ve kabul edebildigi ol¢lide onu faziletlerle donatir. Ona verdigi ilk sekil sekillerin en
{istiinii olan kiire seklidir.”*® Bu kiiresel hareket sayesinde on bir felek olusur. Biitiin
bunlar Kiilli Nefs’in etki alanindadir.

Bozulmaktan uzak olan maddelerden soyutlanmis sdrete gelince o, akli
stiretten baskasi degildir. O Levh-i Mahfuz’da bulunan isimlerin zatidir. Sonra onun
araciligl ile ona bitisik olan stretin yani felekler aleminin ve gok ehlinin varlhig
devam eder. Sonra bu yiice stretin araciligi ile diisiik cevherlerin stretlerinin devami
saglanir. Boylece sdzkonusu fertler, kendileri ilizerinde beliren arazlarin varliklarini
stirdiirmeleri i¢in bir mekan olustururlar. Ciinkii bu fertler s6z konusu arazlar ile
duyularla algilanan goriiniir stretler haline gelirler. Fertler bu yolla elde edilmis olur.
Saret maddenin koruyucusudur. Zird siret her ¢oziliip ortadan kalktiginda onun

yerini bir bagkasi alir. Bu yiizden maddeler degistigi halde stret varlik agisindan baki

22! fhvan-1 Safa, Resdil, Miiessesetu Hindavi, Ingiltere, 2017, C. 3 s. 16; Ihvan-1 Safa, ihvan-1 Safa
Risaleleri, cev. Murat Demirkol, C. 3, s. 153.

%22 thvan-1 Safa, Resil, C. 3 s. 17; ihvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, ¢ev. Murat Demirkol, C. 3,
s. 154,

223 Uysal, Ornek Metinlerle Thvan-1 Safa ve ibn-i Sina Felsefesi, ss. 48-49.
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kalir. Madde siretsiz olmaz, ama siret maddesiz de olabilir. Ciinkii heniiz madde
yokken heyulada stretler mevcuttu. Cevherler de gergek anlamda maddi olmayan
stiretlerdir. Fiiller onlarda ortaya ¢ikar. Ayni sekilde baskalar1 igin araci olan stiretler
de maddeden soyutlanmiglar ve tamlik 6zelligi kazanmiglardir. Onlar igin eksiklik

tasavvur edilemez.??*

5- Tabiat (Alem)

Ihvan, Kiilli Nefs’in ay-altinda biitiin var olanlara etki eden giiciine, tabiét
adin1 vermektedir. Tabiat, Kiilli feleki nefsin giiciidiir ki bu gii¢c esir kiiresinden
yeryiiziiniin merkezine kadar ay-alti1 alemin tiimiine niifuz eden giictiir. Ayn1 sekilde
onlara hareket veren, hareketlerini sonlandiran, onlar1 yoneten ve onlar1 kuvveden fiil
haline ulastiran, bunu da Yaraticinin maddelerdeki son gayelerine uygun bir sekilde
hedefine ulastiran bir gligtiir. Nasil ki sanatkarlar sanatin1 icra ederken birincil
aletlere ve ikincil aletlere ihtiyag duyuyorlarsa, Tabiat da ilk 6nce dort unsuru
meydana getirir ve ondan sonraki olus ve bozulusa tabi olan cisimlere bu dort giigle
niifuz eder. Aletler kendi icinde farkliliklara ve degisik degisik yapilara sahip
olmasina ragmen sanatkarin degismemesi gibi tabiat da degisime ugramadan ona etki
eden ruhani bir gﬁgtﬁr.zzs Bu giic maddeye yetkinlik kazandiran, onu varlik sahasina
cikaran ve onu nihai gayesine ulastiran bir giictiir. Kisaca Kiilli Nefs alemin ruhu

iken, tabiat onun fiilidir.?%
6- Mutlak Cisim (ikinci madde)

Mutlak cisim, madde ve siiretten olusmustur. Ilk maddenin kabul ettigi ilk
sey, en, boy ve derinlikten olusan cismin siretidir. Sonra cisim vasitasiyla daire,
ticgen ve dortgen gibi diger sekilleri kabul eder. Dort tiirlii madde vardir. Bunlarin
birincisi duyuya en yakin olani ahsap, demir ve pamuk gibi {iretim maddesidir. Her
{ireticinin isleyecegi ve iiretecegi bir maddeye ihtiyaci vardir. Ikincisi, ates, hava, su

ve topraktan olusan tabiat maddesidir. Bu dort unsur, Ay felegi altindaki tabiatin

224 [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Metin Ozdemir, C. 5, s. 272.
225 Uysal, Ornek Metinlerle thvan-1 Safa ve ibn-i Sina Felsefesi, ss. 136-137.
226 Tag, Thvan-1 Safa’da Felsefe ve Din Miinassebeti, ss. 74-75.
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meydana getirdigi her mevcudun maddesidir. Ugiinciisii, biitiiniin maddesi, yani
felekleri ve biitiin olanlar1 kapsayan mutlak cisimdir. Dordiinciisii, sretin kabul edici
cevheri olan ilk maddedir. Kabul ettigi ilk stret, boy, en ve derinliktir. Bununla
mutlak cisim olur. Bu madde, ilk disiiniiliir ilkelerdendir.?’ Bunlarin hepsinin
maddesi cisim iken saretleri, her birinin digerinden ayrildigi seydir ki bu da
bunlardan her birinin zatina varlik veren siretidir. Siret ise; "varlik veren siret
(mukavvim)" ve "tamamlayici stiret (miitemmim)" olmak {izere iki ¢esittir. Bir seyin
zatina varlik veren (mukavvim) suret; en, boy ve derinlikten olusur. Miitemmim suret
maddesinden ayrildiginda bu seyin varligir da yok olur. Tamamlayict (miitemmim)
stiret ise bir seyi ulagsmas1 miimkiin olan en yetkin duruma ulastiran strettir. Bu stret
ise maddesinden ayrildign zaman madde yok olmaz. Ornegin, hareket ve durma
(stikun) boyledir. Nitekim bunlar cisimden ayrildigi zaman cismin varliginin ortadan
kalkmasi gerekmez. Ancak en, boy ve derinlik cisimden ayrildigi zaman cismin

varhig1 da ortadan kalkar.??
7- Felekler (Alem-i eflak)

Ihvanda cismani olusun sebebi feleklerdir. Varolusun kaynagi ruhani, olusum
asamalar1 ise feleklerin hareketlerine baglidir.”?® Kiiresel cisimler korunmus bir
diizene sahiptir ve donmeye devam ettikleri siirece onun fertlerinin varlig1 kalicidir.
Onlarin hareketleri hareketlerin en {istlinii olan dairevi harekettir. Donmeye devam
etmez ve hareketlerini durdururlarsa hareketsizlik soguklugu, sogukluk da yayilma
ve dagilmaya sebep olur. Yayilma ve dagilma nizami bozar, nizamin bozulmasi ise
helak ve yok olmanin nedenidir.*°

Gezegenler yedi tanedir. Bunlar Giines, Ay, Satiirn, Jipiter, Mars, Veniis ve
Merkiir’diir.?! Felekler aleminin reisi ve en iistiinii Giines’tir. O, goklerdeki yiice
ornek ve ide konumundadir. O; maden, bitki ve hayvanlar arasinda en iistiin ve en

onemlilerinin varlik ve yasam kaynagidir. S6zgelimi elbiselerden ipek, madenlerden

227 hvan-1 Safa, Resail, C. 3, s. 12; ihvan-1 Safa, ihvAn-1 Saf Riséleleri, ¢ev. Murat Demirkol, C. 3,
s. 150.

228 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Elmin Aliyev, C. 2, ss. 49-50.

°2% fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Murat Demirkol, C. 4, s. 169.

2% fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Elmin Aliyev, C. 2, s. 44.

23! hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Murat Demirkol, C. 5, ss. 156-157.
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altin, bitkilerden hurma, hayvanlardan at ve maymun gibi her tiirin en degerlilerinin
varlik kaynagidir. Melekler ay-alti alemdeki degerli islerde bu feleki cisimle iligki
halindedir.?? Satiirn (Zuhal); akarsularin, daglarin, ¢ollerin, ormanlarin, gollerin,
caddelerin, yollarin vb. kara pargalarinin olusumunun sebebi ve nedenidir. Jiipiter
(Miisteri); mescitlerin, tapmaklarin, kiliselerin, namazgahlarin ve kurban yerlerinin
sebebidir. Mars (Merih); ates yakma ve hayvan kesme yerlerinin, ordularin toplanma
alanlarinin, yirtict  hayvanlarin = mekanlarinin, savaslarin  gergeklestigi  ve
diismanliklarin  yasandigi boélgelerin  olusmasimnin  nedenidir. Veniis (Ziihre);
bahgelerin, gezinti alanlarinin, yeme, igme, seving, nese, lezzet ve eglence yerlerinin,
giizel manzaralarin olusmasinin sebebidir. Merkiir (Utarit); sanat merkezlerinin, s6z
ve ilim meclislerinin, katip divanlarinin olusmasinin, hikayecilerin bir araya
gelmelerinin ve alimler arasindaki tartismalarin sebebidir.*®

Kiiresel cisimlerde sicaklik, sogukluk ve yaslik s6z konusu degildir. Bu
cisimlerde pargaciklarin birbirine yakiligi degismemekte ve sicaklik olarak kabul
edilen kaynama ortaya ¢ikmamaktadir. Sogukluga gelince bu, cisimlerde hareketsiz
haldeyken ortaya c¢ikar. Halbuki kiiresel cisimler siirekli bir hareket ve devir
halindedir, onlar i¢in hareketsizlik ve sogukluk s6z konusu degildir. Yasliga gelince
bu, parcaciklarimin bir kismi hareketli bir kism1 da hareketsiz olan cisimlerde ortaya
c¢ikar, kiiresel cisimler ise hareketsiz kalmamaktadir.

Felekler aleminin (alemii'l-eflak) ve bu alemin sekillerinin 6zleri (cevher)
birbiriyle birlesmez, pargalar1 karismaz, onlardan var olanin disinda herhangi bir sey
meydana gelmez, aksine bu adlem zamanlar ve ¢aglar boyunca mevcut haliyle bakidir.
Ayn1 gekilde bu alem, dongiisel harekete ve kiirevi sekillere sahip oldugu miiddetce
degismez, bozulmaz ve doniismez. Ancak onu meydana getirenin, yoktan var edenin
ve yaraticisinin dilemesiyle bir kerede veya asamali olarak ya da alemin, doniisiiniin

durdurulmastyla yok olur.?**

2%2 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Murat Demirkol, C. 4, ss. 163-164.

2%3 thvan-1 Safa, Reséil, C. 2, s. 103; [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Enver Uysal, C. 2, s.
108.

2% {hvan-1 Safa, Resail, C. 2, s. 71; ihvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Ali Avcu, C. 2, s. 77.
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8-Unsurlar Alemi (Anasir-1 erbaa)

fhvan’a gore alemler yukardan asagiya dogru feyiz aldik¢a varlik ve sfret
kazanirlar. Feyizler, dlemin merkezine dogru aktiginda, gokyiiziinden yeryliziine
dogru "rizik, rahmet, vahiy, teyit ve yardim" demek olan bereketler iner. Bu giigler
unsurlara nufiiz eder ve bunlardan yeryliziiniin derinliklerinde -farkli cevherlere
sahip, yararli madenlerin olusmasi i¢in- ¢esitli karisimlar olusur.235 Bunlar ates, hava,
su ve topraktir. Bu cevherler, tabiatlarinin farkliligi, farkl sekilleri, cevherlerinin ve
ozelliklerinin degisikligiyle birlikte fiilde bulunan tabiatin aleti ve edevati gibidir. Bu
dort unsurun pargalarmin, feleklerin donmesi, gezegenlerin hareketleri, burclarin
karaya ve denize, ovaya ve daga, yerlesim yerlerine, yerlesim olmayan yerlere,

beldelerin ufuklarindaki konumlarina gére olus ve bozuluslar1 s6z konusudur.?®

Burada her cinsin altinda bazi tiirler, her tiiriin altinda da baska tiirler
mevcuttur. Bu, altinda sahislarin bulundugu tiirlere kadar boylece devam eder. Tiir
ve cinslerin formlari, maddede sakli bir vaziyette bulunmakta ve bilinebilir
durumdadir. Bireysel varliklar (sahislar) ise, ne maddede sakli bulunmaktadir, ne de
bilinebilir durumdadir. Cins ve tiirlerin formlarinin maddede sakli bulunmalarinin
nedeni, onlarin feleki nedenlerinin sabit olusundandir. Bireysel varliklarin degisken
olusu ve bir siirece tabi olmasi, diizenlerinin degiskenliginden dolayidir. 2%

Ay alti alemdeki cisimler bayagi kuruluktan meydana gelen pargalari,
sogukluktan ve siikundan dolay1 herhangi bir olgunlagsma olmadan meydana geldigi
icin bunlar doniisiim, degisim ve bozulmay1 kabul ederler. Kuruluk da iki gesittir.
Birincisi sicakligm ardindan gelendir ki bu, deger bakimindan {istiin olandr. ikincisi
ise sogukluktan sonra gelendir ki bu da deger bakimindan daha asagidadir. Bu durum
ise sicakliktan sonra gelen kurulugun olgun ve hafif olmasi, sogukluktan sonra gelen
kurulugun ise olgunlasmamis olmasindandir.

Cisimlerde mukavvim saret en, boy ve derinliktir. Bu, biitin cisimlerde
aynidir. Degisen ise cisimlerdeki miitemmim siretlerdir. Atesin de mukavvim sireti

en boy ve derinliktir. Sicakligin meydana getirdigi latif olma durumu atesin zatinin

2% fhvan-1 Safa, Resail, C. 2, s. 104; ihvan-1 Safd, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Enver Uysal, C. 2, s.
107.

2% fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, cev. Ali Avcu, C. 2, s. 99.

237 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Enver Uysal, C. 2, s. 106.
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tamamlayic1 bir siretidir. Aynmi1 sekilde aydinlik da atesin zatinin tamamlayict bir
stretidir. O halde atesin bircok tamamlayici sireti ates cirminde bir araya gelmistir.
Bunlar hareket, sicaklik, kuruluk, latiflik ve aydinliktir. Bu durumda ates her bir
stiret ile diger suretlerde bulunmayan kendisine has bir etkide bulunur. Bu ise onun
hareket ile bedenleri 1sitmasi, sicaklik ile kaynatmasi, kuruluk ile kurutmasi, latiflik
ile cisimlere sirayet etmesi, aydinlik ile etrafin1 aydinlatmasi, sicaklik ile de cisimleri
kendi zatina dontistiirmesidir. Topragin tamamlayici streti sogukluktur. Sogukluktan
sonra gelen tamamlayici stret ise kuruluktur. Bundan sonra gelen tamamlayici stret
ise pargalarinin bir araya gelmesidir. Aynmi1 sekilde cevherinin yogunlugu da onun
tamamlayict bir sOretidir. Pargalarinin bir araya gelmesi onun cevherinin
yogunlugundandir. Parcalarinin bir araya gelmesinden ise canlilar, bitkiler ve
madenler gibi olusumlar meydana gelir. Suyun zatinin tamamlayici sireti latif ve
hareketli pargalarinin az olmast; duragan ve yogun pargalarinin ise ¢ok olmasidir. O,
sogukluk bakimindan topraga benzer. Onun merkezi de topragin merkezi gibidir.
Havanin zatinin tamamlayict sireti ise, latif ve hareketli parcalarinin ¢ok olmasi ve
yogun ve duragan pargalarinin az olmasidir. O, sicaklik bakimindan atese benzer.

Merkezi de atesin merkezi gibidir.”®
9- Miivelledat (Cemadat, Nebatat ve Hayvanat)

Miivelledat dort unsurun karigimindan meydana gelen tikelleri ifade eder. Bir
nevi tikeller arasinda nikahla doganlara denir. Unsurlar birbirleriyle dogal bir
birlesmeyle karistiklarinda bir etki ile harekete gecen kuvvet (el-kuvvetii'l-miinfaile),
harekete gegiren kuvvetten (el- kuvvetii'l-faile) o mekandaki maddeden ve bu
zamanda goriinen (heyet) seylerden kabul etmesi kolay olanlari, belli dlgiilere gore
alir. O ikisinin arasinda canli meydana gelir. Bunun delili, i¢inde tek tabiat bulunan
cisimlerde canli meydana gelmemesi ve diger kati cisimlerde, hava onlara
karigmaktan kagindigi i¢in canli bulunmamasidir. Havanin girmedigi higbir yerde
canli bulunmaz. Hava, unsurlarin kuvvetlerini bir araya getirir, onlarin aralarini
birlestirir, onlar1 karigim ve katisim hareketiyle hareket ettirir, onlara nemlilik ve

birlesme 6zellikleri kazandirir. Unsur unsurla birlesir, iki kuvvet birbirine karisir.

2% fhvan-1 Saf, Resail, C. 1, s. 85; hvan-1 Safa, Thvan-1 Safa Riséleleri, cev. Bayram Ali Cetinkaya,
C. 1, ss. 50-51.
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Erkek konumunda kuru, sicak buhar; disi konumunda soguk, nemli buhar olusur. O

ikisinin birlesmesi nikéh gibidir. O ikisinin de arasindan canli meydana gelir. *°

Ihvan, olus ve bozulusa dair tekdmiil nazariyesini benimsemektedir. Bu
tekamiil nazariyesinin iki boyutu vardir. Ay-alti dlem olus ve bozulusun mekani
oldugu i¢in burada tekamiil kaginilmazdir. Lakin ay-iistii dlem olus ve bozulusa tabi
olmadig1 igin orada tekamiil s6z konusu degildir. Ayrica hvan’a gore tekamiil kendi
tirti iginde miimkiin olabilmektedir. Bir tiir diger tiire doniisememektedir. O halde
tekamiile ugrayanlar ciiz’1 cisim ve ciiz’1 nefslerdir. Kiilli cisim ve Kiilli Nefsler olus
ve bozulusa tabi degillerdir. Aralarinda oncelik ve sonralik iligkisi vardir. Ay-alti
alemde zamansal agidan en Once yaratilan en asagi seviyedeki varlik, en sonra
yaratilan ise en iistiin ve en yetkin varliktir. Buna binaden madenler bu hiyerarside en
diisik mertebeyi olustururken, ondan sonra sirasiyla bitki, hayvan ve insan
gelmektedir. Bu varliklarin  shretlerine bakildiginda bu acik bir sekilde
farkedilecektir. Madenler yer ile esit mesabede, bitkiler baglar1 yerde ayaklari goge
dogru, hayvan yeryiiziine ve gokyliziine esit mesabede, insan ise basi gdge dogru,
ayaklar1 yere bitisiktir. Buradan anlasiliyor ki nefsani stiinliik kendini strette bile
belli ettirmektedir.>*°

Ihvan, yukarda agiklanan sudir nazariyesini Kur’anla da desteklemeye calisir.
Kur’an’da meshur nur ayeti olarak da bilinen, ‘‘Allah gdklerin ve yerin nurudur.
O’nun nuru, i¢inde kandil bulunan bir oyuga benzer. Kandil bir cam i¢indedir, cam
ise sanki inci gibi parlayan bir yildizdir; bu ne yalniz doguda ve ne de yalniz batida
bulunan bereketli zeytin agacindan yakilir. Ates degmese bile neredeyse yagin
kendisi aydinlatacak nur iistiine nurdur. Allah diledigini nuruna kavusturur. Allah

insanlara misaller verir’<?*

ayetini yorumlarken soyle der: “‘O’nun nuru’
ifadesinden maksat ilk akildir. Bundan ¢ikan Kiilli Nefs ise lambanin onun nuruyla
aydinlanmasi gibi aydinlanan seydir. ’Cam fanus’’ seffaf olan ilk maddeyi ifade
eder. O, nefsin feyziyle aydinlanir. ’Camin inci gibi parlayan bir yildiz olmasi’’ndan
maksat, yildiz gibi parlayan soyut strettir. Onun, “’doguda ve batida bulunmayan

bereketli zeytin agacindan yakilmas1’’, li¢ kism1 bulunan Kiilli Nefse isaret eder. Bu

2% fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Ali Aveu, C. 3, s. 94.
20 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, cev. Murat Demirkol, C. 5, s. 96.
21 Kur’an, Nur, 24/35.
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nefs zeytinyagindan elde edilen yakitin lambalara ve kandillere bir canlilik ve
bereket kazandirmasi gibi tiim varliklara hayat ve hareket verir. Bu lambanin yagi ne
batidan ne de dogudandir. Bilakis o, Allah’in ol emrinden sonra yoktan var olmustur.
Dolayisiyla bilesik ve ¢esitli unsurlardan olusmus degildir. Bu nefs her ne kadar
akilla bitisik olmasa bile letafeti ve serefiyle neredeyse salt akla doniisecektir. Bu
itibarla ates, sekillerin en degerlisi ve orneklerin en istiiniidiir. O, nurla bitisiktir.
Iblis’in dviinmesi de bu yiizdendir. Ciinkii ates dogal olarak yukariya toprak ise
dogal olarak asagiya dogru hareket eder.?#

Ihvan-1 safa, alemin yaratilmasinda iki farkli bakis acisina sahiptirler. Onlar
bir agidan kelamcilar gibi hidusa inanirken bir diger agidan da felsefeciler gibi
mevcudatin kidemine inanirlar. Ihvan, heniiz zamanin bile yaratilmadig1 ruhani alem
icin zat1 itibariyle hadis, zamansal a¢idan kadim oldugu inancina sahipken, cisim ve
madde alemi zamanla yaratildig1 i¢in burada hem zat itibariyle hem de zamansallik
agisindan hidus geg:erlidir.243

Ihvan bu sudfr nazariyesini Aristo’nun meshur dért nedeniyle agiklarken de
genel bir ¢ergeve sunar. Bu nedenler; heyulani neden, stri neden, fail neden ve gaye
nedendir. Suddr hiyerarsisinde asagidan yukariya dogru kiilli cisme ve tabiata kadar
dort neden vardir. Oradan yukariya dogru gidildikge nedenler azalir. Tanri’ya
ulasildiginda ise artitk bu nedenler s6zkonusu olamaz. Mesela Kiilli Cismin dort
nedeni vardir. Heyulani nedeni heyuladir, siri nedeni akil, gaye nedeni nefs, fail
nedeni ise Allah’tir. Ik Heyula’ya gelince onun ii¢ nedeni vardir: fail nedeni Allah,
stiri nedeni akil, gaye nedeni nefstir. Nefsin iki nedeni vardir: fail nedeni Allah, siri
nedeni akildir. Aklin ise tek fail nedeni vardir, o da Allah’tir. Allah i¢inse herhangi

bir neden s6z konusu olamaz.?**

Aciklamaya calisilan varlik hiyerarsisinin her biri meadla ilintilidir. Ciinkii
yukardan asagiya ve asagidan yukariya dogru olan bu hareketler siki bir
nedensellikle riilmiistiir. Oliim sonrasi yasam diisiiniildiigiinde asagidan yukariya

dogru siki bir bag vardir. Ornegin olus ve bozulus alemi bilinmeden cehennem

%42 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Metin Ozdemir, C. 5, ss. 263-264.

3 {smail Hakki izmirli, “’islam’da Felsefe Ceryanlarr’’, Dariilfiinun ilahiyat Fakiiltesi Mecmuasi,
1930, Say1:4, ss. 41.

4 Thvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, cev. Tahsin Yurttas, C. 5, ss. 203-204.
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anlasilamaz. Ciinkii Thvan’a gére cehennem alemi olus ve bozulusun ve dolayisiyla
stirekli azabin bulundugu bir yerdir. Bu da unsurlar dlemiyle bunlardan dogan bitki
hayvan ve insanlarin tabiatlarinin bilinmesiyle agikliga kavusur. Cennete gelince bu
da ay-iistii alemin olus ve bozulusa tabi tutulmayan felekler aleminin bilinmesine
baglidir. Zaten ihvan’a gore cennet gokler aleminde feleki bir sirete sahiptir.?*® Bu
da cennetin varligini felekler aleminin varligina baglamay1 zorunlu kilar. Mukavvim
stiret mutlak cisimle sabit kalmakla beraber, tamamlayic1 stretler kendi sartlarina
gore yeniden diizenlenirken Ilk Heyula nefse yeni stretler giydirir. Kiilli Nefse
gelince Thvan’a gore kiyamet bizzat Kiilli Nefsin ciiz’i nefsleri hesaba cektigi
yerdir.?*® Kiilli Nefs ciiz’i nefsler icin siirekli tovbe ve istigfar eder ve onu kendi
katina yiikseltmek i¢in ciiz’1 nefslere yardimci olur. Cennette alinan ruhsal lezzetler
ve hazlar, Kiilli Nefsin, Kiilli Akildan aldig1 feyz ve neseyle agiklanabilir. Insanmn
ciiz’1 nefsi yetkinlesmek icin akla yonelmek zorundadir. Akla yonelmeyen nefsler ise
kendi maksadina yonelmedigi igin siirekli azaba maruz kalirlar. Tiim bu hareketlerin

ana kaynag1 ve sebebi ise Tanr1’dir. Ciinkii Tanr1 Sebeblerin Sebebidir.

3.1.2. Bilgi Acisindan Mebde-Medd

Ihvan, Risalelerde ve ozellikle Risdletu’l Camia’da bilgiyi tarihsel olarak da
ele almaktadir. Bunu ise Kur’dn’dan ve diger kutsal kaynaklardan beslenerek
yapmaktadir. O, niibiivvet tarithindeki tikel olaylardan da faydalandigi i¢in biraz tarih
ilminin ¢ergevesinden bahsetmek gerekir. Tarih ilminin bash bagina ilim olup
olmadigi meselesi ilk ¢aglardan beri tartigilagelen bir konudur. Zira klasik Yunan
felsefesinde teoria-historia savasi ¢aglar boyunca stirdirilmistiir. Ciinkii Eski
Yunanda hakim goriise gore akil, derli-toplu ve nedensellik ilkesine bagli kalarak
calisgir. Tarih ise karmasik olaylar dizisi oldugundan ve nedensellige konu
olamayacag igin bize akli bir hakikat vermez. Dolayisiyla tarih bir ilim degildir.?*’
Bu goriis Hristiyan teologu ve filozofu olan Augustinus’a (6. 430) kadar devam
etmigtir. Augustinus ise tarihi bir metafizik agiklama sistemi olarak ele alir. O, Tanr1

Devleti adli kitabinda bunu genisge irdeler. Ona gore tarih denilen siireg, yaratilistan

245 ihvén-l Safa, Ihvan-1 Safi Riséleleri, ¢ev. Ali Durusoy, C. 5, s. 350.
248 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, cev. Tahsin Yurttas, C. 5, s. 196.
7 Dogan Ozlem, Tarih Felsefesi, istanbul, inkilap, 2001, s. 18.
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medda kadar olan, inananlar ile inanmayanlar arasindaki gerilimin, bunlarin
birbirlerinden ayrilmalarinin siirecidir. Tanr1 Devleti, gelecekte biitiin kurtulmuslarin
devleti olarak kurulacaktir. Yeryiizii devleti ise kotiiliige uyanlarin yani Seytanin
devletidir. Insan tiirii ise bir biitindiir ve Adem’den gelmektedir. ilk giinah1 isleyen
Adem’le birlikte, Tanr1 Devleti ile yeryiizii devleti arasindaki gerilim baslamis oldu.
Insanin amaci iste bu yeryiizii devletinde, gelecegin Tanr1 Devletinin yurttasi olmayi
hak edecek eylemlerde bulunup kurtulusunu saglamaktlr.248 Bu bakis agis1 daha
sonra ortacag Hristiyanligina ve modern tarih felsefesine genis bir etki birakmistir.
Tarih konusu Hegel’in tarih felsefesiyle zirveye ulasmis ve halen de giiniimiiz

diistiniirlerinin dikkatle tizerinde durdugu bir konudur.

Ihvan’in kendine has bir tarih felsefesi vardir. Onlar, sudir nazariyesinde
varhig kiilli bir kategori olarak ele alirken, insanin tarihteki yerini ise mebde-mead
baglantis1 lizerinden daha 6zel bir tarzda incelerler. Onlara gore dlem biiyiik bir
insandur, insan ise kiigiik bir alemdir.?*° Dolayisiyla insan ne kadar iyi taninirsa evren
de o kadar dogru yorumlanabilir. Insan-evren arasindaki bu dogru orantili uyum
Ihvan’1 dogal olarak bir tarih anlayisina itmistir. Ciinkii tarih insanm evrendeki
zamansal siirecidir. Bilgi, insanin konusu ve insan da tarihin konusu olunca bu bakis
agist bir biitiinliik arzetmektedir. Insanin, dolayisiyla da bilginin tarihi bize 6liim
otesine dair bazi fikirler vermektedir. iste Thvan bu ve buna benzer nedenlerden
kendine has bir tarih anlayis1 iiretir. Bu bilginin ana kaynagimi ise Kur’andan alir.
Onlar Kur’andaki niibiivvet tarihiyle ve yaratiligla ilgili ayetleri alip, meadla ilgili

ayetlerle uzlastirarak bize mebde ve mead hakkinda bir bakis agis1 sunarlar.

[hvan-1 Safid bu minvalde tarihsel siiregleri ii¢ evreye ayirir. Ilki, “’birinci
kesif donemi’’, ikincisi, “’ikinci kesif donemi (kapalilik dénemi)’’, i¢linciisii ise
’ikinci arz’’ donemidir.

Birinci kesif donemiyle Adem de dahil olmak iizere cismani varliklarin heniiz
yaratilmadigr ruhani yaradilish meleklerin Allah’a siirekli ibadet ettigi ve bu

donemdeki ruhani varliklara hakikatin asikar kilindigi zamani ifade eder. Bu

** Ag.e.s. 30-31. . )
9 fhvan-1 Safa, Resdil, C. 3, s. 123; ihvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev, Omer Bozkurt, C. 3,
s. 273.
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donemde bilgi agik ve segiktir. Esyanin hakikati gizli degildir. Bu yiizden melekler
bu donemde her varligin 6ziinii bilmekteydiler.

Ikinci kesif donemi ise kapalilik dénemidir. Bu donemde hakikat perdelenmis
ve yine hakikatlerin tekrar agiga ¢ikmasina kadar gecen donemi ifade eder. Bu
donem insanoglunun yaratiliginin belli bir dénemini kapsar. Bu donem bilinmezlik
donemi olmasi sebebiyle imtihanin oldugu evredir. Bu donemde hakikat acik bir
sekilde miisahede edilemez.

Ikinci arz asamasi ise son donemi ifade eder ki bu, kiyAmetten sonraki
asamadir. Her sey aslina doner. Bu donemde bilinmeyenler agikca ortaya ¢ikar ve
insanlar gerceklerle yiizlesir. insan bu gergeklere bizatihi taniklik eder. Bu, Kiilli
Nefsin ciiz’1 nefsleri yargiladigi donemdir ki o donemde her sey tekrar agik-segik
ortaya ¢ikar. >

Birinci kesf donemine bakildiginda bu donemde melekler vardir. Bu donem
bilginin gizli olmadig, her seyin yolunda gittigi donemdir. Burada ayrica birinci kesf
donemiyle ikinci kesf donemi arasinda bulunan cinler meveuttur.®® ikinci kesf
donemi ile ikinci arz donemi arasinda da ara geg¢is donemi vardir. Bu gegisi saglayan
ise 7. imam (mehdi) olacaktir.”*?

Cinler ilk iki evre arasinda oldugundan melekler kadar esyanin hakikatine
vakif degildiler. Iblis birinci kesif déneminden kalmis varliklardan biriydi. Bu
nedenle onun cinlerden oldugu kabul edilir. Nitekim heniiz kesif donemine tam
olarak girmeyip kapalilik donemine dahil olanlara cin denir. Bu doénemdekiler,
kapalilik dénemi varliklardan bir nebze farklidirlar. Ihvan bu donemi bir temsil

araciligiyla uzun uzadiya hikaye eder ve der ki:
““Cinler, eski giinlerde ve insanlarin atasi Hz. Adem’den énceki zamanlarda yeryiiziiniin
sakinleri ve yasayanlari idiler. Krallik, peygamberlik, din ve seriat onlarda idi. Onlar azdilar,
tagkinlik ettiler, peygamberlerinin tavsiyesini terk ettiler ve yeryiiziinde bozgunculugu
arttirdilar. Bu yiizden yeryiizii ve lzerindekiler onlarin zulmiinden dolay1 feryat ettiler.
Bundan 6tirit Yiice Allah, onlara gokten inen bir melek ordusu gonderdi. Yeryiiziine
yerlestiler ve cinleri maglup ederek onlar1 yeryliziiniin uclarina kovdular. Onlardan ¢ok
sayida esir aldilar. Esir alianlar arasinda Adem'in firavunu iblis Azazil de vardi. O zaman o,

idrak etmeyen bir kiigiik cocuk idi. Melekler ile birlikte biiyiiylince onlarmn ilminden 6grendi

0 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, gev. Muhammet Fatih Kilig, C. 5, s. 43.
PLAg.e. ss. 46-48.
22 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Ali Durusoy, C. 5, s. 343.
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ve gorilinds itibariyle onlara benzedi. Onlarin geleneklerinden ve cevherinden farkli bir
gelenek ve cevher edindi. Giinler ilerleyince zamanla onlarin i¢inde emreden, yasaklayan ve
boyun egilen bir baskan oldu. Yine donem bitip Kur’an yeniden baslayinca Allah yerytiziinde
bulunan o meleklere vahyetti ve sdyle dedi: Ben yeryiiziinde sizden baska bir hélife yaratacak
ve sizi goge yiikseltecegim. Yeryiiziindeki melekler, aligtiklar1 vatandan ayrilmaktan
hoslanmadilar. Yonelttikleri cevapta soyle dediler: Biz seni hamd ile tespih ve takdis edip
dururken orada cinlerin yaptigi gibi bozgunculuk yapacak ve kan dokecek kimseler mi
yaratacaksin? Allah dedi ki: Ben sizin bilmediklerinizi biliyorum. Ben kendi kendime
yeryliziinde ne meleklerden, ne insanlardan ne de diger hayvanlardan higbir kimseyi
birakmayacagima séz verdim. Bu yeminin bir sir1 vardir. Cinlerden Iblis ve Azazil
disindakilerin hepsi o ikisine boyun egdiler. O, liderliginin ortadan kalktigini ve itaat
edilmenin ardindan itaat etmeye ve yoneticilikten sonra yonetilmeye muhta¢ oldugunu
goriince tenezziil etmedi ve biiyiiklendi; onu cahiliye tutuculugu ve kiskanglik yakaladi.?

Kapalilik dénemine ait bilgilerden bihaber olunca da secde etmekten yiiz ¢evirdi. Sonra da

iblis, Adem'e tuzak kurmus, onu aldatmus, kiskirtmus ve kesif doneminin bilgisi ile bu

doneme ait ve ebedi olarak kalici akli faydalara iliskin bilgileri elde etmesi konusunda onu
yonlendirmistir.>*

Ihvan, Iblis ile Seytan arasinda da ayrima gider. Seytan, cinlerden bu konuda
Iblis’e tabi olan ve onun vekili olan ilk sahistir. Boylelikle birinci kesf doneminden
sonra kapali donemle ikinci arz arasinda insanlari siirekli sapkinliga tesvik etmekle
mesgul olacaktir.

Adem’in yaratilis1 ise ikinci kesf donemine tekabiil eder. Adem’e yasak
kilmman meyve agaci birinci kesf donemiyle kapalilik donemi arasinda bir gegcistir.
Allah bu ilk yasak meyveyi Adem’e hikmet geregi yasak kilms lakin Seytan Adem’e
amelini giizel gostermis ve onu aldatmistir. Seytan Adem’e sirin gériinerek yasak
agacin mahiyetine dair diisiinceler ileri siiriince Adem ona sorar: *“Allah’in ihtiyacim
oldugunu bildigi halde benden gizledigi bu ilim nedir?’¢ Seytan sdyle cevap verir: ‘0
kiyametin, son diriligin, hilkkmiin (kaza) asikar olarak ortaya ¢ikmasinin, kalicilik
yurdundaki cisimsel siretlerden soyutlanmig olan ruhani Sur’un ortaya ¢ikmasinin
keyfiyetinin bilgisidir. Eger bu bilgiyi 6grenirsen sen ve esin birer melege doniisecek
ve ebedi olarak kalici olanlara dahil olacaksmiz.’* Burada Adem’in genelde gaybr,

0zelde ise meaddin mahiyetini bilme istegi onu yasak meyveyi yemeye itmistir.

% Jhvan-1 Safd, Resdil, C. 2, ss. 168-169; ihvan-1 Safi, ihvAn-1 Safd Risaleleri, cev. Murat
Demirkol, C. 2, ss. 170-171.

% hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, cev. Muhammet Fatih Kilig, C. 5, ss. 46-48.

2 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safé Riséleleri, cev. Muhammet Fatih Kilig, C. 5, s. 48.
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fhvan, ““Adem ile Havva kesf donemi ehlinden olsalardi, onlarm tabiat:
cismani degil ruhani olurdu’c der. Ciinkii ebedi olarak kalicilik, nefsin cisimden
soyutlandig1 en istiin hal iizere bulunmasiyla miimkiin olur. Bu yiizden Adem’in
nefsi de ebedi olarak kaliciliga 6zlem duydu, bil-kuvve olan1 bil-fiil hale getirerek bu
bilgiye muttali olmay1 ve kendisi i¢in bu bilginin asikar olmasini diledi. Boylece o,
kesf devrinin nasil olacagini, bu zaman ehlinin bu bilgiyi nasil kabul edip hakettigini
bu zamanda arinmis nefsin nasil olacagimi gorebilecekti. Bu nedenle kendisine

yasaklanmis olan seyi asikar etti, hak etmedigi seye muttali oldu.”*®

Demek o agag
bilgi evrelerinden birinden digerine gecisi ifade eder ki Thvan’a gore bu aslinda
olmasi gereken ve hikmete uygun bir durumdur.”’

fhvan Adem’in cenneti tartismasina da temas eder. Ona gore Adem ve
Havva’nin i¢cinde bulundugu cennet ideal ve va’dedilen cennet degil yeryiiziinde
doguda yiiksek bir dagdaki bahgedir. Ayrica ‘“inin ordan’* demek dagin yukarisindan
eteklerine dogru inin demektir.?®

Ikinci arz dénemine gelince Kiilli Nefs ikinci arz asamasinda hiikmiin
gerceklesmesi igin tecelli ettiginde nefslerin ortaya ¢ikmasiyla bu dénem goriiniir
hale gelir. Bu donemin son halkasi Sidretii’l Miinteha agacidir. Bu agacgla da diger
olus meydana gelir.”>® Diger bir tabirle, olusun cevheri bu agagtir. Bu asamalar ise
ilerde daha genis bir sekilde ele alinacaktir.

Risalelerde baska agidan niiblivvet ve imamete dayali bir tarih felsefesi
sunulur ki bu da sonraki diisiiniirlerde konunun daha derin bir sekilde ele alinmasina
vesile olacaktir. Nitekim bu metot Ibn-i Arabi’nin Fiisusu’l Hikem’inde agik bir
sekilde goriiliir. Thvan’a gore Adem basta bil-kuvve olarak vardi. O cevherlerden akl
temsil eden ve insani stretlerin kendisinde bil-kuvve bulundugu ilk insandir.
Baslangic ilk kesif devrinden sonradir. Ikinci devrenin basinda ise O’nun Allah’mn
emrine muhalefet etmesi gelir. Iste o, drtiinme evresinin gegmesi ve ikinci arz
sartlarinin gelmesiyle olan ikinci yaratilistir. Onun bil-kuvve olarak desteklenen akli
nefsle bir olan giictiir. Nefs artik onun gonderdigi seyleri almaya kabiliyetlidir.

Boylece tabiata meyli zaman ve mekanin gerektirdigi lezzetlere ve cisimsel

2% fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Muhammet Fatih Kilig, C. 5, ss. 43-45.
%7 A g.e. ss. 52-53.

%8 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, cev. Murat Demirkol, C. 5, ss. 170-173.

9 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safé Riséleleri, cev. Muhammet Fatih Kilic, C. 5, s. 43.
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sehvetlere kars1 ilgisini ortaya ¢ikarmistir. Sonugta Adem’in nefsi, yonetim sevgisi
ve kendisine yasaklanan seylere istiyak duydu. Allah bu sekilde onun yiicelerde
olmasini istedi. Seytan da ayn1 iddiada idi. Ama istegi sadece bir aldatmadan ibaretti.
O, Adem’i sinirli akla ve mahdud seridta musallat etmeye calistt ve bunu basard.
Sonra ikisi beraber oradan diistiiler ve birbirine ikinci arz donemine kadar diigman
kesildiler. Bu evrende seyler bil-kuvveydi. Ciinkii Allah bu alemde fayday1 az kilmak
istedi. Adem’in nefsi burada akla meyledince tekrar yiicelmeye ve vahiy almaya
basladi. Sonra ikinci devir geldi ve Nuh emaneti aldi. Insanlar1 davet etti lakin
insanlar ondan yiiz g¢evirince tim kéafirler yok olduktan sonra yeryiizii sadece
mii’'minlere mesken oldu. Ugiincii devirde ise bu donem daha ¢ok bil-kuvvenin bil-
fiil hale gelmesiyle belirgindir. Artik emir giigliidiir ve Ibrahim’le aci18a ¢ikmaktadir.
Ciinkii o ayn1 zamanda diger peygamberlerin de atasidir. Sonra Musa’nin devri olan
dordiincii devir geldi. O, Allah’la aracisiz konusmasi nedeniyle Emr’i temsil
etmektedir. Emr ise Kiilli Akil ile Allah arasinda aracidir. O goriinmedigi zamanda
bile giicliyle diger peygamberleri destekler. Aciga ¢iktiginda ise Emr’in yapis1 geregi
olmasi gerekenler ¢abuk meydana gelir. Sonra besinci devir gelir. Bu devir Isa’nin
devridir. O daha besikteyken konusmasiyla Allah onun araciligiyla hitabi indirdi.
Sonra altinci devir geldi. O Hz. Muhammed’in devridir. Bu donem, devrin
tamamlanmasi i¢in son kavsaktir. Artik ikinci arz bundan sonra olur.”® Yedinci
imam gizlilik alemi ile kesif dleminin arasinda bulunur. Ondan 6nceki imamlar ise
gizlilik doneminin imamlaridir. Her imam sonraki imamlarin hareketlerini kendinde
bil-kuvve olarak tasir. Bu nedenle sonraki imamlardan haber verirler.?®* Devirlerin
son bulmasi ve kiydmet, Mehdi’den sonra vukii bulur. Iste bu yedinci devrin son
bulmasi ise asil gayedir. 2%

Ihvan daha sonra nebilerin ve imamlarin bu tarihsel siireclerini bir insanimn
gelisme siirecine benzeterek konuya agiklik getirir. Ona gore Adem emir ve
yasaklardan olusan din stretinde ilk ortaya ¢ikandir. Onun kendisi i¢in olusturulmus
olan heyulasinin terkibi, konusan alemin nefslerinde ve bedenlerindedir. O, topraktan

stiziilmiis 6z konumundadir. Nuh’un konumu ise saglam bir karargahta bulunan,

20 fhvéan-1 Safa, ihvAn-1 Safé Riséleleri, gev. Tahsin Yurttas, C. 5, ss. 219-221.
%! fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Metin Ozdemir, C. 5, s. 252.
%2 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Ali Durusoy, Abdullah, Kahraman (ed.), C. 5, s. 343.
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kokii derinlerde ve dallari sabit olan nebevi kuvvet i¢inde kendi shreti ile varligin
stirdiiren bir nutfe gibidir. Bu, kendisinden sonra gelenlerin onun soyundan olmasi
vesilesiyledir. Hz. Ibrahim, rahmin duvarma tutunmus kan pihtis1 gibidir. Ciinkii
Ibrahim iki aslin kendisinde neset ettigi kisidir. Bunlar Ismail ve Ishak’tir. Biri
niiblivvet ve hikmetin sembolii, digeri ise imamet ve rahmetin semboliidiir. Musa’nin
konumu cenini tagiyan annenin konumuna benzer. O kuvve ve fiil arasinda vasitadir.
Tipki hamile kadinin kuvve ve fiil arasinda olmas1 gibi. Kendisinden énce ii¢ imam,
kendisinden sonra da {i¢ imam vardir. Bu yiizden O’nun kitabinda kendisinden
oncekiler ve kendisinden sonrakiler zikredilmistir. Isa’min c¢ocukluk yaslarda
konusmast artik bil-fiil doneme geg¢ildigi anlamina gelir. O, Musa’nin seriatiyla
hiikmetti. Bu yiizden Musa’nin seridti c¢ocugu egiten kitap mesabesindedir.
Muhammed’e gelince o, arzin halifesidir. Kiyamet onun gelisiyle kopar, ikinci dirilis
onun iizerinden gerceklesir. Yedincisi ise Imam Mehdidir. Dinin streti bu yedinciyle
tamamlanir. Hayat ruhu onda ortaya ¢ikar ve bu alem onunla diinya yurdundan ahiret
yurduna intikal eder.?®®

Ihvan ayrica bu siirecleri sudiir nazariyesiyle de uyumlu hale getirir. Ona gére

264

bu olaylar felekler ve burglarin hareketlerine gore diizenlenir.” Bu da gosteriyor ki

Ihvan mebde ve mead meselelerine farkli iki pencereden bakip bunlarin arasini da
uzlastirarak kendine has bir mead anlayis1 ortaya koyar. Simdiye kadar agiklananlari

[hvan Risalelerde bir biitiin olarak ele alir ve sdyle der:
““Muhtemel biri ¢ikip da sOyle bir soru sorabilir: ‘Daha once s6zii gecen kesif donemi
(devri’l-kesf) ve kapalilik déneminden (devri’s-setr) kasetedilen anlam nedir? Iblisin kesif
donemine heniiz dahil olmamis biri olmasi, Adem’in ise kapalilik dénemine tayin edilen bir
sahis olmas1 nasil miimkiin olur? Bu konu hakkinda metafizikgi filozoflar soyle demislerdir:
Allah’in yeryiiziindeki halifeleri ve yeryiiziiniin sakinleri, yerlileri olan melekler, Allah’in
Adem’i yaratt1g1 o dénemde insanoglundan farkli bir tiire ve tamamen ruhéani bir kazaraktere
sahiplerdi. Bu melekler, temiz ve pak ruhlariyla, Allah’1 tesbih ve takdis edip ona ibadet
ediyorlardi. Bu meleklerin ibadeti cismani bir nitelik tagimadigi gibi onlarin yiikiimliilikleri
tabiatla ilgili bir tarzda da degildi. Her seyin acgik oldugu kesif donemi geride kalinca artik
cliz’1 nefsin, tabii varliklarla birlesmeyi arzuladig: kapalilik doneminin zamani gelmistir. Bu,

belli bir hikmete mebnidir. Ciinkii Allah ilk yarattigini geri dondiirecek, son olusu meydana

%63 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Metin Ozdemir, C. 5, ss. 286-288.
%% fhvan-1 Safa, Resdil, C. 2, ss. 426-427; ihvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Ali Avcu, C. 3,
ss. 100-102.
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getirecektir. Boylece birinci kesif donemi sona erecek varlik alanindan yokluk alanina
siiriiklenecektir. Allah’in Adem’e kendisinden yemeyi kendisine ilismeyi yasakladig1 agac,
sakli bir hazine, gizli bir emanet, Musa ve Harun’un ailesinin geride biraktig1 hic
yaklasmay1p icinden bir sey almadig1 Asude bir sanduka idi. Melekler bu sandukay1, Ismail’in
oglundan alip onu hak eden son peygambere ulastirincaya dek tagimislardi. Bu aga¢ kokii
saglam, dallar1 goge yiikselen bir agagtir. Temiz ve temizlenmistir. O Sidretii’l Miinteha’dir.
Gergekten de o, dlemin olugsumunun esasi ve alemdeki varliklarin gida maddesi olan bir iyilik
agacidir. Bu agagla yeryiizli ve yeryiiziiniin lizerinde bulunan seyler imar edilir. Ciinkii bu,
Kur’an’da verilen misallerin bizden beklenen hakikate iliskin anlamina tekabul eder. Bu
agacin cennet agaci olmasina iliskin istiin anlami1 da bu ifadelerle gizlenmistir. Bu yiice
anlamin gizlenmesi onu iblislerden korumak i¢indir. Bu ise Kur’anda bize verilen anlama
daha uygundur. Allah son olusu ortaya g¢ikarincaya, yaratmay: en basa dondiiriinceye, ehli
olanlara hakkini verinceye, kotli aga¢ yok oluncaya, dallar1 kuruyup kirilincaya, yapraklar
diisiinceye, Allah semadan bir ates indirip yakincaya ve yeryiiziinde ondan higbir eser
kalmayincaya dek bu durum nasilsa 6yle devam eder. Sayili giinlerin vakti tamamlaninca,
ovgiiye deger Kur’an’in devri baslar. Karanligin ardindan bembeyaz ve parildayan giines
batidan dogar. Boylece batt aydinlik hale gelirken dogu da mutluluk veren bir yol gésterici
yildizlarin iizerinde dogdugu batiya doniisiir. Biitiin musibetler yok olur. Feleklerin durumu
dosdogru yol iizere olur. Her bir gezegen digerine muhabbet ve istiyakla bakar. Yeryiizii bu
doniistime ugradiginda artik yeryiizii ne eski yeryliziidiir, gokyiizli de ne eski gokyiiziidiir. O
zaman Killi Nefs agikga ortaya ¢ikar. Ciiz’1 nefsler beseri bedenlerden bagimsiz hale gelir.
Iste biitiin bunlar Sur’a iiflenmesinden, Kabirlerdekilerin diriltilmesinden ve insanlarin
kalplerindekinin ortaya konmasindan sonra meydana gelir. Kur’an’da gecen ‘tekrar
diriltilinceye kadar’in anlami tiim bilgiler agik se¢ik ortaya konuncaya kadar anlamindadir.

Yani ikinci kesif donemine gegilmesidir.’ 265

3.2. Nefs-Mead iliskisi

Risaleler okundugunda Thvan’im, insan1 ve evreni yorumlarken siirekli nefse

miiracaat ettigi goriilmektedir. Ona goére nefs ilmini bilmek ruhani seylerin baslangic

ve sonug bakimindan gergek mahiyetlerini, Yiice Yaraticiyr (Bari Teald), meleklerini

bilmeyi, 6zellikle de yeniden dirilme, kiyametin, dldiikten sonra kabirlerden ¢ikma

(nesr), bir meydanda toplanma (hasr), hesap, ceza, iyilerin sevap ve kétiilerin azap

gdérmesinin gercek mahiyetini bilmeyi saglayacaktir. [hvan, nefsi ve ruhu aym

anlamda kullanir. Ona gore ruh, aklin altinda tabiatin stiindedir. Nefsini

%8 fhvéan-1 Safa, Ihvan-1 Safa Riséleleri, cev. Muhammet Fatih Kilig, C. 5, ss. 54-57.
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taniyamayan, nefsle ceset arasini ayiramayan kisi sonunun nereye varacagini
bilemeyecektir. Boylece kisi Olimii unutacak ve hayatin gergek anlamini idrak
edemeyecektir.”®® Bu da gosteriyor ki mead ilmi nefs ilmine birinci dereceden ihtiyag
duyar. Ciinkii mead gelecege dair gaybi ilimlerdendir ve ay-alti alemden Ahirete goc

eden tek seyin nefs olmas: hasebiyle onu kendini bilmesine sevk eder. %’

Boylece
nefsin kendini bilmeden meadi bilmesi imkansizdir. Doga bilimlerini bilmek bu
diinyadaki olus ve bozulusu, nefs ve matematik bilgisini bilmek ise her iki alemi de

anlamaya yarar.

Ihvan, kiigiik kiyameti ciiz’? nefsin bedenden ayrilmasi, biiyiik kiyAmeti ise
Kiilli Nefsin bu alemden ayrilmasi diye tarif eder. Onun bu tarifine bagh kalinarak
nefsin meadla baglantisi iki farkli agidan ele alinacaktir. Sirasiyla 6nce Kiilli Nefsin
meadla iligkisi, sonra da ciiz’i nefslerin meadla olan miinasebeti ele alinmaya

calisilacaktir.

3.2.1. Kiilli Nefsin Meddla liskisi

Ihvan’a gére ilk yaratilan varlik Kiilli Akil’dir, Kiilli Akil’dan ise Kiilli Nefs
meydana gelir. Kiilli Nefs yaratilanlar arasinda ikinci siray1 alan bir cevherdir. Onun
glicleri daha sonra yaratilan tiim varliklara sirayet eder. Kiilli Nefsin, felegin her
sahsinda o sahsa 6zgii, onu yoneten ve onda fiillerini aciga ¢ikaran bir giicli vardir.
Bu giice o sahsin tikel nefsi adi verilir. Mesela; Satiirn'in cismine ait, onu yoneten ve
kendisiyle onun fiillerini agiga ¢ikaran gii¢, Satlirn'tin nefsi olarak adlandirlir.?®®
Kiilli Nefsin giicleri, cismani alemin tamami olan Kiilli Cisme aktig1 zaman, kusatici
felegin en ist noktasindan baglayarak alemin merkezine dogru yonelir; alemin
merkezinin sonuna ulagincaya kadar da feleklere, yildizlara, dort unsura ve zamansal
vakitlere -ki bunlarin hepsi cismani alemde toplanmistir- agamali olarak girer. Kiilli

Nefsin bu 6zelligi hayvanlar, bitkiler ve madenlerden ibaret olan ay feleginin altinda

olusan ve bozulan ciiz’i cisimlerin meydana gelmesine neden olur.?®°

%66 Thvan-1 Safé, Resail, C. 3 s. 93; [hvan-1 Safa, ihvaAn-1 Safa Riséleleri, cev. Abdullah Kahraman,
C. 3,s. 236.

27 Cetinkaya, IhvAn-1 Safa’min Dini ve ideolojik Soylemi, ss. 186-187.

%88 {hvan-1 Safa, ihvan-1 Safé Riséleleri, cev. Murat Demirkol, C. 3, s. 152.

%89 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Omer Bozkurt, C. 3, s. 43.
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Killi Nefsin giicleri sayilarin diizeni gibidir. Onun giiglerinin siralanmasi
ondalik sayilarin dagilimina benzer. Tiimel nefs “’bir’’ gibi, basit nefs birler hanesi
gibi, cinse ait olanlar onlar hanesi gibi, tlire ait olanlar yiizler hanesi gibi, sahislara ait
tikel nefsler binler hanesi gibidir. Bunlar cisimlerin tikellerini yonetmekle ilgilenir.
Tiirle ilgili nefsler bunlar1 destekler, cinsle ilgili nefsler tiirsel olanlar1 destekler, basit
nefsler cinsle ilgili olanlar1 destekler, alemin nefsi olan tiimel nefs basit nefsleri
destekler, timel akil tiimel nefsi destekler, Yaratici, timel akli destekler. O, bunlarin
tiimiinii onlara direkt karismadan dolayli olarak yaratir ve yonetir.?’

Killi Nefs, Kiilli Aklin kendisine istiyak duymasiyla meydana gelir. Kiilli
Nefs de aymi sekilde kendi altindaki varliklart meydana getirir. Bu nedenle Kiilli
Nefsin bir yonii Kiilli Akl’a, bir yonii ise kendinden sadir olan varliklara bakar. Kiilli
Nefs, Kiilli Akil’dan aldiklariyla mutlu olur ve onun gevresinde sekiller halinde
gordiiklerini Ornek alarak doner. Benzeme ve taklit etme yoluyla 6grendiklerini
kendinde toplar ve diger varliklara gerektigi oranda feyzeder. Bu, diger varliklarda
hikmetlere déniisiir. Insan da buradan kendine pay alir.?™

Ihvan’a gore tabiat yalmz basina islevsizdir. Kendi cevheri, arazlarini ortaya
cikarmak i¢in yeterli giice sahip degildir. Bu yiizden Kiilli Nefse ihtiya¢ duyar. Kiilli
Nefs tabiata sirdyet edince onlardaki arazlari agiga ¢ikarir. Bu nedenle Kiilli Nefsi
inkar edenler tabiatin ve ay-alti alemin fiillerini de inkar etmis olur. ihvan Kiilli
Nefsi bu hareketlerle ishat etmeye c¢alisir. Ona gore varliklar kendi eylemlerinin
muharriki olamazlar. Ciinkii bir sey kendisinin muharriki olamaz. Ona mutlaka
disaridan bir hareket ettirici etki eder. Yoksa teselsiil ve fasit daire olur ki bu da
aklen muhaldir. Tabiatin muharriki bu Kiilli Nefstir. Bu goriisler dogrultusunda Kiilli
Nefs once Kiilli insani harekete gegirir. Bu Kiilli insan da ciiz’i nefsleri varliga
getirir. Insanda 6liim sonrasi yasam icin arazlarm rolii diisiiniildiigiinde, Kiilli Nefsin
medaddaki fonksiyonu daha belirgin bir hal alir.??

[hvan’in zaman kavraminda Kiilli Nefsin yeri biiyiik 6nem arz eder. Ona gére

zaman, duhur (devirler), ¢ag da zaman ile kusatilmistir. Zaman, felegin hareketinin,

270 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Murat Demirkol, C. 3, ss. 175-176.

™ Thvan-1 Safa, Resdil, C. 3, ss. 25-26; [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Murat Demirkol,
C. 3, ss.162-163.

2’2 Thvan-1 Safa, Resdil, C. 2, ss. 54-55; ihvan-1 Safa, Thvan-1 Safa Risaleleri, ¢cev. Elmin Aliyev, C.
2, ss. 60-61.
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dehr ise Kiilli Nefsin hareketinin baslangicidir. Zaman dehri kapsayamaz. Ciinkii
dehrin varlig1 zamandan 6ncedir. Nefsin varliginin bedenle irtibatindan 6nce uzun bir
dehr gegmistir. O, feleki zaman iginde yer alan hissedilir hareketlerin kavranilmasi
gibi kavranilmayan uzun bir hareket donemi gecirmistir. Nefs bu dénemde kendi
ruhani alemindeydi. Sonugta seyler, cisimle yogunlasip nefsle latif halini aldilar.
Cisimler kendilerini bu sekilde yoktan var edilmis buldular. Boylece bu yoktan
varolus yogunsuzluktan yogunluga dogru birbirini takip ederek asama asama varlik
hiyerarsisinde kendine yer bulmustur.?”® Yine ihvan’a gore Ahirette Kiilli Nefsin
ortaya ¢ikmasi bu diinyada gilinesin dogmasina benzer. Lakin giinesin hareketleriyle
olusan zaman farkli, nefsin hareketleriyle olusan zaman farklidir. Ciinkii Ahirette
giines yoktur. Nitekim bu diinyada alemin hayri ve serri giines ile oldugu gibi
Ahirette de hayrin ve serrin kendisinden geldigi varlik Kiilli Nefstir. Ayn1 sekilde
kiyamet giinti Kiilli Nefs, ciiz’1 nefsleri hesaba ¢eker ve Kiilli Nefs araciligiyla azap
ve 6diil verilir.?™*

Kiilli Nefse miinfail (edilgin) akil da denir.?”® Onun iki giicii vardir. Bunlar
bilen (alime) ve yapan (amile)dir. O, yapan giicii sayesinde cisimleri kendisine
naksolan stretler, sekiller, goriinimler, siis, giizellik ve renkleri ile tamamlayarak
yetkinlestirir. Bilen gii¢ sayesinde de kuvveden fiile ¢ikan faziletleri olan hakiki
ilimler, giizel huylar, dogru diisiinceler, iyi davranislar, saglam sanat ve meslekler;
cevherinin saflig1 ve cisminin inceligi ile kabul etmesi oraninda yetkinlesir. Tabiatin
tim hareketleri kendisine bagl olan Kiilli Nefs i¢in tatil yoktur. O siirekli feyiz
verme halindedir. Ciinkii Allah’tan Kiilli Akla siirekli feyiz gelir. Killi Akil bu
feyizleri aksatmadan Kiilli Nefse iletir. Allah ise bir an feyiz kesintisine miisade
etmez.?’®

Ihvan’a gore tabittaki tiim giizellikler ve siisler Kiilli Nefsin Ik Heyulada
sekillendirdigi nakis ve resimlerden ibarettir. Tiimel (kiilli) Nefs bunlarla seylerin
zahirlerini ve cisimlerin yiizeylerini siisler ki, ciiz’i nefsler onlara baktiginda bir
Ozlem duysun, onlara istiyakla yonelsin ve ulvi olani elde etmeye ¢aligsin. Biitiin

bunlar, sekiller ve giizelliklerin nefslerin zatinda stretlesmesi ve nefslerin 6ziine

°"® [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Metin Ozdemir, C. 5, ss. 264-265.
2™ thvan-1 Safa, Ihvan-1 Safi Riséleleri, ¢ev. Ali Durusoy, C. 5, s. 314.

2> Uysal, DIA “ihvan-1 Safa’> maddesi, C. XXII, ss. 1-6.

2’® fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safé Riséleleri, cev. Murat Demirkol, C. 3, s. 152.
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yapismasi i¢indir. Boylece Kiilli Nefs kendini diger nefslere siirekli hatirlatarak
onlari yetkinlestirmeye vesile olur.?”’

Kiilli Nefsin meaddaki konumuna gelince Thvan’a gore "O giin Ruh ve
melekler sira sira dururlar. Rahman'in  izin verdikleri disinda hi¢ kimse

n278

konusamaz ayeti ve "Sizin yaratilmaniz da tekrar diriltilmeniz de tek bir nefs

"219 ayeti Kiilli Nefs i¢in sdylenmistir.”®® Buradan da anlasiliyor ki Kiilli Nefs

gibidir
Ahirette as1l 6zne konumundadir.

fhvan, Risalelerin muhtelif yerlerinde tiim varliklarm bir giin tekrar aslina
donecegini, bunun dairesel bir dongii oldugunu ve bundan kagmanin miimkiin
olmayacagmi iddia eder. Kiilli Nefs, giiclerini diger varliklarin cisimlerine
aktardiginda olus, bu cisimlerden giiglerini geri ¢ektiginde ise bozulus meydana
gelir. Nefs, tabiatta mahkum bir haldedir. Mahkum, hapisten ¢iktiginda hapsin islevi
yok olur. Bu yiizden hikmet geregi de Kiilli Nefs tabiat1 terkettiginde tabiatin islevi
kalmaz ve tabiat yok olmak zorundadir. Zira nefs herhangi bir vakitte varlik
bakimindan tabiattan once olursa ve tabidta muhta¢ olmazsa, 0 zaman nefs tabiattan

ayrildiginda hatadan ve tévbeden Onceki haline riici eder. Nefsin ilk hali {izere

) R . 281
olmasi ise fenadan beri olmasidir.?®

Ihvan seriat ilmini (ilm-i namusi) en yiice ilimlerden sayar. Ilahi seriat Kiilli
Akil vasitasiyla tikel cisimlere ulagir. Bu seridt ise onlar1 kiyamet giinii aralarinda
hiikiim verilmesi i¢in ayrilmis beseri bedenlerden kurtarir. Bunun sonucunda ise
tyilerle kotiiler birbirinden aylrlhr.282 Thvan’a gore Kiyametin baslangici ilk arz
giiniidiir. Buradaki giin kavrami mecazidir. Yoksa orada diinyadaki giines
hareketlerinden miitesekkil gilinler gibi degildir. Glines bu tiimel vakitte mevcut
degildir. Ciinkii yiice Allah buyurmustur: ‘‘Orada ne giines goriirler, ne de

5283

zembheri Biitlin 4lem nur ve 151k olur. Bu tikel degil tiimeldir ve Tiimel Nefs’in

parlamasi i¢indir. Orda Tiimel Nefs’in ortaya ¢ikis1 bu dlemdeki glinesin ortaya ¢ikist

2" fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, gev. Halil ibrahim Simsek, C. 3, s. 228.

*’® Nebe, 78/38.

2’9 |okman, 31/28.

%80 jhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Omer Bozkurt, C. 3, s. 270.

%81 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Muhammet Fatih Kilig, C. 5, s. 37.

%82 jhvan-1 Safa, Reséil, C. 2, s. 428; [hvan-1 Safa, ihvAn-1 Safa Risaleleri, cev. Ali Avcu, C. 3, s.
102.

28 Insan suresi, 76/13.
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gibidir. Demek orada olaylar1 aydinlatan ve ortaya cikaran sey Timel Nefs’tir.
Ahiretteki mutluluk da bu hayattaki giinesli giinler gibidir. Ayn1 zamanda giinesin
sicaklig azabi da ifade eder. Iste bu Tiimel Nefs’in tikel nefsi hesaba ¢ekmesidir.?*
Thvan’a gore goksel nefsler yeryiiziine diiser ve cisimlerle birlesir. Burada bir
miiddet kaldiktan sonra nefs cisimlerden ayrilir. Bu ayrilig ii¢ asamalidir. Birincisi
madeni cevherden firdki, ikincisi nebati cevherden firdki, {i¢iinciisii ise insanin da
iginde bulundugu hayvani cevherden firdkidir. Bundan sonra da Kiilli Nefs tovbe ve
inabe ile akli feyzi kabule ve yeryiiziindekiler i¢in istigfara yonelir.”® Ikinci arz da
denilen mahser vaktine erisilince artik hayvani nefsten geriye bir sey kalmaz. Bu
nedenle hayvani nefsler boyle bir zamanda var olamaz. Ciinkii felek bu dénemde en
yetkin strete biiriiniir ve bu stiret de insani sirettir. Bu zamanda en yetkin stretlerin
ortaya ¢ikmasi gerekir. Hayvani siretler yetkin olmadiklar1 i¢in bu dénemde tekrar
belirmezler. Eksik nefslerin hepsi bu doénemde bozulmaya mahkim olmak
zorundadirlar. Insan ise asama asama yiikselir ve sonunda biitiin varliklar kendi
yetkinligine, en {istlin durumuna ve fazilet bakimindan erisebilecegi nihai asamaya
ulastiginda kendi konumu bakimindan en yetkin streti kazanir. Artik nefs akilla bas
basadir ve eksiklikten beridir. Insi ve cinni seytanlar ise olus ve bozulus aleminde

kalmaya mahkumdurlar.?®

3.2.2. Ciiz’i Nefslerin Meddla Iliskisi

Islam felsefesindeki nefs meselesinin kokeni Kur’an’da acik bir sekilde yer
almasina ragmen bazi filozoflar bunun diisiinsel kokenlerini daha ¢ok Eflatun ve
Aristo’dan almiglardir. Plotinus da buna eklenirse 6zellikle bu ti¢ ismin belirleyici rol
aldiklar1 soylenebilir. Genel kabule gore nefs, yapisi geregi latif, beden ise yapisi

287 Aralarindaki temel

geregi kesiftir. Kesif olan, latif olan i¢in zarf goérevi goriir.
ihtilaf ise ezeli veya ebedi olup olmadigidir. Eflatun, ruhun ilahi bir cevher olarak
ezeli ve ebedi oldugunu sdylerken, Aristo onun bedenle birlikte ortaya ciktigini

savunur ve oliimden sonra ruhun ne olacagi konusunda acik ve kesin bir goriis

%84 [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, gev. Tahsin Yurttas, C. 5, s. 196.

%8 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Ali Durusoy, C. 5, s. 337.

%8 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Omer Bozkurt, C. 3, ss. 48-49.

87 Ali Kiirsat Turgut, <’Israki Felsefede Nefs Meselesi’’, Uluslararasi Sosyal Arastirmalar Dergisi,
2013, C. 6, say1:26, s. 569.
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belirtmez.”® Bu iki temel ayrim islam filozoflarinda da goriiliir. Bazilar1 nefsin
varligin1 bedenden onceye ait kilarken, bazilar1 bedenin varligin1 nefsten 6nceye has
kilar. Islam filozoflar1 genellikle Aristo’nun nefs hakkindaki ‘‘potansiyel canli olan
organik cismin ilk yetkinligi’ tanimina itibar etmekle beraber, ihtilaf ettikleri nokta
ise nefsin; cisim mi, siret mi, ruhani bir gii¢ mii veya bunlarin kendi aralarindaki
iliski tarzinin niteligi iizerine mi oldugudur.?®® Bu ayrimlar temelde nefsin 6ldiikten

sonraki durumunun ne olacagina dair farkli goriislerin bir sonucudur.

Ihvan’a gére nefsin tanimi sdyledir: <’Basit ruhani bir cevher. Bizzat diri olan,

bil-kuvve olarak bilici, tabiati geregi faaldir. O faal aklin sretlerinden bir

55290

shrettir. hvéan baska bir yerde nefsin tanimin1 genis bir ¢ergevede irdeler: *Nefs;

ozl geregi canli, bil-kuvve bilen, tabiati geregi etkin (faal), birtakim bilgileri kabul
eden, cisimler iizerinde etkin ve onlar1 kullanan, bitkisel ve canli cisimleri belirli bir
zamana kadar yetkinlestiren, sonra da terk edip onlardan ayrilarak kendi unsuruna,
kaynagina ve baslangi¢ noktasina (mebde) ya kazang ya da pismanlik, liziintii ve

55291

hiisranla donen, nurani, goksel ve ruhani bir cevherdir. Bu son tanim nefsin

ozelliklerininin hepsini igine alacak bir tanimdir. Bu tanima gore nefs bir cevher,
ayni zamanda canli, alim ve amil, mukavvim ve miitemmim, ezeli ve ebedidir. Bu
tanim nefsin meadla olan siki iliskisini de ortaya koyar. Ihvan, ‘‘Dogrusu biz sizi

yakin bir azapla uyardik. O giin kisi ellerinin 6nden gonderdigine bakar ve inkar

5¢292

eden kimse; keske ben toprak olsaydim der ayetini nefs ve beden iligkisi

tizerinden yorumlar. ‘‘Andolsun sizi ilk defa yarattigimiz gibi teker teker

5¢293

huzurumuza geleceksiniz ayetiyle de ruhun bedenden Once yaratildigina isaret

eder. Ona gore ‘size biraktigimiz diinyalik nimetleri de arkanizda biraktiniz’***
ayeti de cismani olanin burada kaldigina isaret eder.”®® Boylece nefs bedenden sonra

baki ve bedenden 6nce de vaki olmus olur.

%88 jlhan Kutluer, DIA ’ilmu’n Nefs’> Maddesi, Istanbul, TDV, 2000, C. XXII. s. 149.

%8 Omer Tiirker, DIA < Nefs’> Maddesi, istanbul, TDV, 2006, C. XXXII, s. 529.

2% fhyvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Metin Ozdemir, C. 5, s. 267.

%! fhvan-1 Safa, Resdil, C. 1, ss. 217-218; [hvan-1 Safa, ihvAn-1 Safa Riséleleri, ¢ev. Enver Uysal, C.
1,s. 176.

292 Nebe, 78/40.

29 En’am, 6/94.

2% En’am, 6/94.

%% fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, cev. Tahsin Yurttas, C. 5, ss. 187-188.
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Ihvan, nefsi tanimladiktan sonra onu ishat etmeye girisir. Thvan’a gore nefsin
varhigmin delillerinden biri nefsin duyular1 harekete gegirmesi ve 6ldiikten sonra
bedenin hareketsiz hale gelmesiyle nefsin bedeni terk ettiginin anlasilmasidir. Bir
diger delili beden durgun haldeyken aklin diisiinebilmesidir. Bir baska delili kisinin
6len birinin ardindan aglamasidir. Eger bu aglama bedenden dolay1 ise beden onlarin
Onlerinde heniiz eksilmedigi halde neden aglarlar. Hatta isterlerse bunu ilaglarla da
uzatabilirler. Eger aglamalar1 o 6liinlin arazlarindan dolay: ise 6li kisi uyudugunda
neden aglamazlar. Ciinkii uykuda arazlar, nabiz atis1 ve nefes disinda tatile girerler.
Yine nefsin baki olmasinin delillerinden biri de insanlarin kabirleri ziyaret etmeleri
ve 6lmiis silih insanlardan bir beklenti iginde olmalaridir.”®® Yine uyku ve riiya
nefsin varliginin delillerindendir. Ciinkii uyku nefsin duyular1 terketmesi, riya da
nefsin duyu olmaksizin kendini gostermesidir. Kisinin yolda yiiriirken dalgin bir
sekilde daha once tanidigi birini fark edememesi de nefsin varliginin delillerindendir.
Hal bdyle olunca nefs bedenden daha iistiin olmus olur. Bu nedenle nefsin en yiiksek
hali bedenin en iyi halinden daha iistiindiir.®" Nitekim bedeni tam olup diisiinme
yetisi eksik olan insan, bedeni eksik olup akli yetileri tam olan insandan daha diisiik
vaziyettedir.”®® Higbir duyu olmaksizin nefs akilla varlhigin siirdiirebilir. ihvan buna
Syle bir inanir ki yeminli ibareyle bunu teyit eder.?*

Ihvan’a goére nefs cisim veya araz degildir. Nefsin cisim olmamasia gelince
cisim ya hareketsizdir, ya da hareketlidir. Eger cisim hareketli olsayd: her cismin
Oyle olmas1 gerekirdi. Yine cisim hareketsiz olsaydi her cisim hareketsiz olurdu.
Nitekim iki zit ayn1 anda bulunmadigina goére bu hareket ve hareketsizligi saglayan
bagka bir sey vardir. O ancak nefstir. Nefsin araz olup olmamasina gelince arazlar
cisimlerden daha eksiktir. Kendi basina ayakta durmayan, varligini bir bagkasina
bor¢lu olan sey ise nefs olamaz. Ciinkii hareket ve sikun araz olmasina ragmen
hareketi ve sikunu saglayan seyin cevher olmasi icab eder. Bu da arazin, fiillerin
sahibi olmadig1 anlamna gelir. Bu da ancak nefsle miimkiindiir.*®® Kur’an’da nefsin

disil formatta gelmesi de onun bedenle ayni1 olmadigini gosterir. Zird Kur’an’da ceset

2% fhvan-1 Saf, Resail, C. 4, s. 150; Thvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risleleri, ¢cev. Murat Demirkol, C.
4,s. 33.

27 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Murat Demirkol, C. 4, s. 72-73.

28 Ag.e. C.4,s. 84

29 A ge. C.4,s.73.

3% fhyvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Ali Durusoy, C. 3, s. 304.
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eril bir kalip olup ona disil kalipla hitap edilmez. 3™

Ihvan’a gére nefs bedende beslenme ve biiyiime meydana getirdigi zaman
bitkisel ve sehevi; his ve hareket meydana getirdigi zaman hayvani ve gazabi,
konusma, temyiz, diisiinme ve tefekkiir meydana getirdigi zaman da natiki olarak
adlandirilir. Bu, ayn1 adamin hepsini de iyi yapmasi ve bilmesi halinde hem demirci,
hem marangoz, hem de bina ustasi olarak adlandiriimasina benzer.**? Sehvet mizach
bitkisel nefsin arzusu yiyecek, i¢ecek ve cinsel birlesmeye yoéneliktir. Ofke mizagh
hayvani nefsin arzusu zorla egemen olmak, galip gelmek, baskan olmak gibi
diirtiilerdir. Natiki nefsin arzusu ise ilim ve bilginin pesine diisme, faziletleri elde
etmedir. Bu itibarla, 6fke ve sehvet giicli bu aleme yoneliktir, diisiinme giicii ise
gokler alemine aittir. > Ayrica her nefs kendi tabiatinda olana meyleder. Nitekim
sehvani nefse bag olma, iistiin gelme, ezme sevgisi uygun degildir. Hayvani nefse de
ilim, marifet ve faziletleri kazanma sevgisi uygun olmaz. Meleki nefse de et ve
kemikten olusan bedenlerle beraber olma sevgisi uygun diismez.**® Cocuklarin
nefsleri bil-kuvve/potansiyel olarak akillidir, ergenlerin nefsleri bil-fiil akillidir, akilli
olan nefsler bil-kuvve alimdir, alimlerin nefsleri de bil-fiil alimdir. Yine alimlerin
nefsleri bil-kuvve felsefidir, filozoflarin nefsleri de bil-fiil bilgedir. Segkin bilgeler
bil-kuvve melektir, nefsleri bedenlerinden ayrildiginda ise bil-fiil melek olurlar.3®

Ihvan’a gore biitiin nefsler tek bir cins, tek bir cevherdirler. Farkliliklar1 ise
bilgileri, ahlaklar1, goriisleri ve fiilleri bakimindandir. Ciinkii bu durumlar, madde
konumunda olan, nefslerin cevherlerindeki saretlerdir. Nefslerin ciizlere ayrilmasi
cismani siiret ve arizi niteliklerledir. ihvan burada latif olan nefsin nasil parcalara ve
kemiyete ayrildigini da bu sekilde ¢ézmeye calisir. Nefs bil-kuvve iken ciizlere
ayrilmaz. O, bedenle bil-fiil hale geldigi zaman ciiz’i nefse biiriiniir. Alemin cismi
tek bir cisim oldugu gibi nefsi de tek bir nefstir. Ama arazlarla bir araya geldigi
zaman bu nefsin cins ve tiire dair giigleri meydana gelir. Edilgin aklin 6zelligi de bu

kiillilerden gelen feyizleri tedrici olarak kabul etmesidir. Bu tedriciligin sebebi ciiz’1

%01 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Abdullah Kahraman, C. 3, s. 237.

%02 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Murat Demirkol, C. 3, s. 69.

%03 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Metin Ozdemir, C. 5, ss. 224-225.

%04 {hvéan-1 Safa, Reséil, C. 3, s. 83; [hvan-1 Safa, [hvan-1 Safa Risaleleri, cev. Halil Ibrahim Simsek,
C. 3,s. 226.

%% fhvan-1 Safa, Resdil, C. 2, ss. 378-379; ihvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Omer Bozkurt,
C. 3,s.50.
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nefsin cisimle beraber olmasindan kaynaklidir. Beden ise nefse eklendiginde nefste
yavaslamaya sebep olur.’® Nefs bu sekilde ciizlerine ayrilinca alti yone dogru
hareket etmeye baslar. Bu durumda nefsler, farkli giicleri nedeniyle ¢ogalmis olur.
Giigleri de, meftun olduklar fiilleri sebebiyle c¢ogalmis olur. Tipki sekillerinin
farklilig1 sebebiyle, alemin cisminin c¢ok; arazlarmin farkliligi sebebiyle de,
sekillerinin ¢ok olmas1 gibi. Onun cinssel fiilleri, her felegin ve her yildizin kendine
Ozgii alti anzi hareketi ve ay-alti alemde bulunan dort unsura o6zgii dogal
hareketlerdir. Alem nefsinin tiirsel fiilleri, dort unsurdan meydana gelmis olan
seylere 0zgii tiirsel fiillerdir. Bireysel fiilleri ise tek tek hayvanlardan ortaya ¢ikan
fiiller ve insan eliyle meydana gelen muhtelif sanatlardir.®®’

Ihvan nefsin ezeli ve ebedi olmasini onun natiki 6zelliginden anlasilacagini
soyler. Nefs kendinden 6nceki zamanlari idrak etmekle ve mebadileri diisiinmekle
ezeli, matematigin sonsuz oldugunu idrak etmekle ve kendinden sonrasini (mead)
diistinmekle de ebedi oldugunu gosterir. Nefsin cisimdeki fiillerinin bir kisminin
zaman ile bir kisminin ise zamansiz olmasi onun cevherinin zaman {istii olduguna
isaret eder. Ciinkii zaman cismin hareketiyle bitisiktir. Cisim ise nefsin fiilde
bulunma yeridir.>®

[hvan’a gore akil su ii¢ seyi dogru degerlendirirse saglikli sonuglara varabilir.
Bunlardan biri, insanin cesedinin durumlarini, biinyesinin olusum ve bilesimini ve
nefsten bagimsiz olarak cesede bagl nitelikleri dikkatli bir sekilde diisiinmekle olur.
Digeri, nefsinin durumlarint ve bedenden bagimsiz olarak nitelendigi sifatlari idrak
etmekle olur. Bir digeri ise, beden ve nefsin niteliklerini mukayeseli bir sekilde ele
almakla olur.>”®

Nefse ait giigler, diisiinme giicli (el-kuvvetu'l- miifekkire), hayal giicli (el-
kuvvetu'l-miitehayyile), hafiza giicii (el-kuvvetu'l-hafiza), konusma giicii (el-
kuvvetu'n-natika) ve yapici giigtiir (el-kuvvetu's-sania). Hayal giicii cismin stretlerini
alir. Tefekkiir giicii bunun faydali m1 zararli m1 oldugunu diisiinerek ayiklama yoluna

gider. Hafiza giicii bu bilginin depolanip gerektigi yerde kullanilmasin1 saglar. Bu

%% {hvan-1 Safa, Resdil, C. 2, ss. 12-13; ihvan-1 Saf, ihvAn-1 Safa Risileleri, ¢ev. Kamuran Gokdag,
Kahraman (ed.), C. 2, ss. 14-15.

%7 fhvan-1 Safa, Ihvan-1 Safi Riséleleri, ¢ev. Enver Uysal, C. 1, s. 199.

%% {hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Kamuran Gokdag, C. 2, s. 16-18.

%99 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Abdullah Kahraman, C. 2, s. 323.
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bilgileri bagkalarina aktarma isi ise konusma giiciiniin isidir. 3

Ihvan nefsin bilgi elde etme seklini agiklarken sebeplilik ilkesine basvurur.
Ona gore illet ile sebep arasinda anlam farki vardir. Illet nefsin tabiatinda yer alirken,
sebep ise nefsin disindaki harici nedenlerdir.®™ [hvan illetin, baslarda nefste bil-
kuvve mevcut oldugunu kabul eder. Harici sebepler nefsin kendi nedenselligini
besler. Bu nedenler nefsi besledikge nefs kendi tabiatindaki nedenselligi faal hale
getirir. Boylece hem kendi disindaki cismani alemi hem de kendi tabiatindaki ruhani
varliklar1 bilme imkanina kavusur.

Ciiz’1 nefsler kendi aralarinda derecelenirler. Birincisi, nefsin varligi bedenle
birlikteyken elde ettigi bilgiler bakimindandir. ikincisi, nefsin huylar1 bakimindandir.
Ugiinciisii, nefsin inandigi goriisler bakimindandir. Dérdiinciisii ise nefsin sahip

312 gy ac¢idan nefsin mertebeleri farkli farklidir:

oldugu ameller bakimindandir.

1. Bilen iyi ve erdemli: Bunlar; melekler, salihler, cin ve insan alimler

2. Bilen kotii ve erdemsiz: Bunlar; asi seytan, sihirbaz cin, insanlarin firavun
ve deccalleri

3. Bazilar1 cahil ve kotii nefsler: Ac¢gozli yirticilarin nefsleri, insanlarin
cahilleri ve serlileridir.

4. Bazilar1 cahil ama kotii olmayan nefsler: Koyun ve giivercin gibi bazi

hayvanlarin nefsleridir.3*?

Nefslerin dereceleri li¢ gesittir:
a) Insani nefsler
b) Onlardan iistiin olan nefsler

¢) Onlardan asag1 olan nefsler.3**

Varliklarin bir kismi nefs cevherinden daha asag1 derecededir. Madde, tabiat

ve biitiin cisimler boyledir. Buna gore nefsin seref bakimindan kendinden daha alt

310 T.hvﬁn-l Safa, ihvan-1 Safa Risﬁle}eri, cev. Omg:r Bozkurt, C. 3, ss. 194-196. .

1 fhvéan-1 Safa, Reséil, C. 3, s. 79; [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Halil [brahim Simsek,
C. 3,s.221.

%12 fhvan-1 Safa, Resdil, C. 2, s. 355; [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, ¢ev. Kamuran Gokdag, C.
3,s. 20.

313 Thvan-1 Safa, Resail, C. 3, ss. 39-45; [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Murat Demirkol,
C. 3, ss. 176-180.

314 fhvan-1 Safa, Resail, C. 1, s. 255; Thvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Ismail Caligkan ve
Enver Uysal, C. 1, s. 212.
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seviyede bulunan seyleri bilmesi, dogrudan temas kurma, dokunma, karisma ve
kapsama gibi duyu vasitalartyla olur. Nefs cevherinden daha serefli ve daha yiice
olanlarin bilinmesi burhan yoluyla olur. Zira 15181n gbze ve aynanin ona bakana gore

315 Yiice olan nefsler de natiki,

durumu ne ise aklin da nefse gore durumu Oyledir.
hikemi ve meleki nefslerdir. Kisaca nefs kendinden ustte olani akli olanla, kendinden
asag1 olani ise bedeni olanla bilir.

Thvan, nefsin gercek ve dogru bilgileri nasil elde etmesi gerektigini agiklarken
ayna metaforuna basvurur. Ona gore nefs hakikatleri agik-secik gorebilmesi igin
baktigi ayna temiz ve pak olmalidir. Eger nefs nazari yanliglarla ve ameli
kotiiliiklerle kirlenmigse kendi 6ziinii net bir sekilde goremez. Bu olmayinca da kendi
hakikatine varamaz. Kendisini géremeyen nefs ise mutlu olamaz. Ayrica nefsin
Rabbini bilmemesi kendi cevherini, alemini, baslangicini ve sonunu bilmemesinden
kaynaklidir. Bunun da asil sebebi nefsin paslanmasidir. Hatta Ihvan, nefsi
arindirmayan kisinin Allah’in zat1 ve sifatlar1 hakkinda konusmasinin bir hiikkmiiniin
olmadigini iddia eder. Kisi bu sekilde onun hakkinda dogru bilgiye sahip olamaz.
Boylelikle nefs kotii huylar ve gilinahlarla kirlendiginde kendisini ve Rabbini
tanimayacak dolayisiyla bedbaht olacaktir.®*®

En biiyiik ilim Yiice Yaraticiyr bilmek ondan sonraki ilim ise kisinin nefs
bilgisine sahip olmasidir. Bu da nefsin simdiki, ge¢mis ve gelecek durumunu
bilmekle olur. Sonra nefsin bedeni nasil terk ettigini, ondan nasil ayrilip tek bagina
kaldigini, kendi alemine, unsuruna ve tiimel cevherine katilisin1 bilmek, sonra
yeniden dirilmeyi, kiyameti, toplanmayi, hesabi, amellerin tartilmasini, sirat

kopriisiinii, cennetlere girmeyi, Allah'a komsu olmay1 bilmek gelir.317

Nefsin bedenden ayrilmasmin keyfiyeti maddesel olana baghlig
nisbetindedir. Nefsin yetkinlesmesi bedenle oldugu i¢in nefs bu agidan bedene
asiktir. O, bil-kuvve olarak bagladigi hayatta duyulurlar yoluyla yetkinlik
kazanmaya, akledilirler yoluyla da kendi zatin1 aynada gérmeye baglar. Ciinkii Tanri,

bityiik alem goriinsiin diye insamn stiretini insanin zatina ayna kilmustir.*'® Bundan

315 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. , C. 2, ss. 287-288.

%16 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Kazim Arican, C. 4, ss. 11-14.

317 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Abdullah Kahraman, C. 3, ss. 247-248.
318 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Abdullah Kahraman, C. 2, s. 323.
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dolay1 nefsin bir nevi bedene minnet borcu vardir. Nefsin hayatini siirdiirmek
istemesi bundan dolayidir. Yoksa nefs bedenle bu kadar yasama istegine sahip
olmazdi. Bunun sonucu olarak nefs diinyada sehvani seylere asir1 bagimlilik
gosterirse ondan ayrilmast o kadar zor olur. Deyim yerindeyse gozii arkada kalir.
Aksi durumda ise nefs bedenden rahat bir sekilde ayrilir. Ciinkii bu ikinci durumda
nefs diinyadayken duygularin isteklerine karsi kayitsiz kalmistir. Haliyle kisinin

sevmedigi seylerden uzak durmasinin onu rahatlatacagi asikardir.

Nefs kendisinden baskasina nisbetle cevherdir. Nefsin disindakiler ise
kendisinden daha asagidakilere nisbetle cevherdirler. Nefs akla yonelmesi
bakimindan ruhani, cisme kolay sirayet etmekle de nuranidir.®*® Aci gekmek bedenin
bir 6zelligidir. Nefs ruhani oldugu igin aci ¢ekmek onun bir niteligi degildir. Nefs
bedende oldugu i¢in aci1 ¢eker, bedenden soyutlandifinda onun aci ¢ekmesi s6z

320

konusu degildir. Nefsin aciyt hissetmemesinin delili uykudayken aciy1

hissetmemesidir. Ciinkii beden uykudayken nefsin yalin haline en yakin vaziyettedir.
Vahiylerin ¢ogunun riiya halinde inmesi bunu gsterir.***

Allah yaratilanlari ikiye boldii. Bunlar tiimeller ve tikellerdir. Ttimel nefslerde
once gelen sonrakinin illeti/sebebi, varligini devam ettirmesinin nedeni ve
tamamlayicisidir. Tikel nefsler ise 6nce gelen sonrakine gére daha eksik oldugu igin
sonrakinin varligim siirdiirmesinin nedenidir. Ornegin nebati nefs, hayvani nefse
gore daha eksik, lakin hayvani nefsin kendisiyle varligini ikame ettigi ve onu
tamamladig1 nefstir. Bu sekilde hayvani nefs de insani nefse gére eksik ama onun
varligin1 devam ettirmesi i¢in bir sebeptir.322 Nefslerin yukari ve asagi olmak tizere
iki yonii vardir. Natik nefs yukardan gelen feyzi kabul etmeyince eksik kalir ve goge
yiikselmek i¢in yakit elde edemez. Dolayisiyla benzemeye calistigi bu alemde

kalakalir. Tipki mahpusun hapisten ¢ikmak istememesi gibi.**® Bu déngii yukaridan

%19 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Ali Durusoy, C. 5, s. 305.

320 fhvan-1 Safa, Resdil, C. 2, s. 18; [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Kamuran Gokdag, C.
2,8.22.

%21 321 {hvan-1 Safa, Resdil, C. 4, s. 172; ihvan-1 Safa, ihvan-1 Safd Riséleleri, ¢ev. Murat Demirkol,
C.4,s.74.

%22 hvan-1 Safa, Reséil, Miiessesetu Hindavi, Ingiltere, 2017, C. 3, ss. 147-149; ihvan-1 Safa, ihvan-1
Safﬁ Risaleleri, ¢cev. Ali Durusoy, C. 3, ss. 300-302.

323 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Ali Durusoy, C. 5, s. 357.
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asagiya eksilme seklinde olurken, asagidan yukariya ise kemale dogrudur.***

Ihvan nefs ve beden konusunda diialist bir diisiinceye sahiptir. ikisinin varlig
ayridir.*®® Nefs, kendisine isi diistiigii icin bedene misafir olmustur. Ciinkii nefs
yetkinlesmek i¢in bedene muhtagtir. Nefs bedensiz, nazari ve ameli bilgilere
ulasamaz. Bu da nefsin bedensiz sadece bil-kuvve bir nitelik tasiyan cevher olacagi
anlamina gelir.326 Insan dogarken bilgisiz bi sekilde dogar. Duyusal verilerle bilgi
almaya baslayan nefs, duyulurlardan bagimsiz olarak bilgi elde edemez. Nefs,
duyular araciligiyla duyulurlara ait isleri, tefekkiir ve diisiinme yoluyla da
akledilirlere ait isleri hakkiyla yerine getirdigi zaman, olus ve bozulus gibi bu alemin
islerinin hakikatini bilir. Bundan sonra duyulardan hareketle gizli olan durumlarin
bilgisine gotiiren kanitlar olarak kabul edilen matematik yoluyla yiikselir ve bunlarla
ilgili alistirmalar yapip onlar1 hakkiyla kavrar. Boylece kendisine dlemin bidayeti ve
nihayeti bilinir hale gelerek, feleki ve meleki alemin durumlarini basiret goziiyle
goriir. Bu durumda nefs buraya yiikselmenin ve hemcinslerine katilmanin 6zlemini
ceker, fakat bu durum onun i¢in ancak bu agir bedeni terk etmesi ve ondan
ayrilmasiyla miimkiin olur ki bu da olimdiir. Nefsle beden arasindaki birliktelik
gegici olursa nefs kurtulusa erer. Eger nefs bu birlikteligi siirdiirmeye devam etmeye
calisirsa azaba diicar olur.

Her olus ve yaratiligin bir gayesi vardir. Nefs bedene girdikten sonra onun da
bir gayesi vardir. Sperm ana rahmindeyken onun gayesi dogum, nefs de bedendeyken
onun gayesi 6liimden sonraki kendi yurdudur. Yine nasil ki ana rahmindeki ¢ocugun,
bu diinyaya ait meyvelerin tadin1 almak igin dogmasi gerekiyorsa, nefsin de
Ahiretteki meyvelerden tat alabilmesi igin 6lmesi gerekir. Oyleyse dogum bir hikmet
oldugu gibi 6liim de bir hikmettir. Zira ebedi olmak ancak 6liimiin gergeklesmesiyle
kolaylasir. Oliim, ebedi hayatin sebebidir. Diinya hayati da hakikatte &liimiin
sebebidir. Cilinkli insan bu diinyaya dahil olmadik¢a onun i¢in 6liim s6z konusu
olamaz. insan var oluyorsa, hayat1 &liimii igin sebeptir, 6liimii de sonsuza dek olan

baki hayatin sebebidir.**” Bunu saglayan ise nefstir.

%24 [hvan-1 Safa, Resail, C. 3, ss. 147-149; ihvan-1 Safd, ihvan-1 Safa Riséleleri, gev. Ali Durusoy, C.
3, ss. 300-302.

325 fhvan-1 Safa, Ihvan-1 Safi Riséleleri, ¢ev. Enver Uysal, C. 1, ss. 175-176.

328 fhvan-1 Safa, Ihvan-1 Safa Riséleleri, cev. Murat Demirkol, C. 3, s. 62.

%27 {hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, cev. Omer Bozkurt, C. 3, ss. 46-47.
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Tikel nefsler, tipki suyun buharlasarak yukarilara ¢ikmasi gibi yeryiiziine ait
olan tortular1 birakana dek yukariya dogru hareketine benzer. Kendi 6zii olan ilk
haline dénmeyi arzu ederek hareket eder. Boylece nefs, siret ve nakislarindan
soyutlanir. Dort unsurun karisimlart ve bilesikleri ¢oziliir. Nefs bedenden ayrildiktan
sonra cesetler bozulur. Cisim, nefs kendisini terkettiginde baslangicta oldugu gibi
bombos kalir. Bu durum cocuklarin ¢ocukluk yastan ¢ikip da akli evreye gecerken
artik ¢ocukluk cagindaki lezzetlerden akli lezzetlere gegmesine benzer. iste nefsin
durumu da boyledir. O, akilla birlesmek i¢in ona yoneldiginde cisimden ayrlhr.328

Ihvan’a gore Peygamberlerin amaci sadece kendi iimmetlerine seridt ve
stinnet koymak degildir. Onlarin amaci1 bunlarin da istiinde ve bunlarin da amact

olan nefsi tabiat esaretinden kurtarmaktir.3?®

Boylelikle nefs bil-fiil melek haline
gelmis olur. Nefsin melek seviyesine ¢ikmasimin delili Ahirette meleklerin insanlara
selam vermesidir. Ciinkii ayn1 tiir varliklar birbirlerine selam verirler. Insan hayvana
ve bitkiye selam vermedigi gibi melekler de kendinden asagi olana selam

330

vermezler.””” Koétii nefsler bu diinyada bil-kuvve seytandirlar, 6ldiiklerinde ise bil-fiil

S3% Seytanlar ise orada sadece olus ve bozulusa tabi olarak yasamini

seytan olurlar.
azab i¢inde stirdirtirler.

Simdiye kadarki anlatilanlar insani nefslerin meadla iligskisine dairdir. Diger
nefslerin meadla iliskisine gelince ay-iistii alemdeki nefsler bizzat Kiilli Nefslerdir.
Onlar i¢in olus ve bozulus yoktur. Hatta Thvan’a gére cennet ay-iistii Aleme aittir. Ay-
iistli alem cennetle ayni nitelikleri tagidigina gore goksel nefsler bizzat mesrurdur. O
nefslerin her biri birer melektir. Onlar i¢in herhangi bir azab s6z konusu olamaz.3*
Ay-alt1 alemdeki nefslere gelince orasi olus ve bozulusun merkezi oldugu i¢in azab
ve ikab durumlart da orada gerc¢eklesir. Seytanlarin nefsleri daha dnce ay-iistii alemin
nefslerine ait iken isledikleri giinah sebebiyle bir daha oraya donmemek iizere ay-alti

aleme tamamen yerlesmislerdir. Onlar yer ve gokler ayakta kaldigi miiddetce orada

%28 hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, cev. Metin Ozdemir, C. 5, s. 266.

%29 Thvan-1 Safa, Resail, C. 4, s. 127; Thvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risleleri, ¢cev. Murat Demirkol, C.
4,s. 28.

%0 fhvan-1 Safa, Resail, C. 4, s. 188; Thvan-1 Safa, ihvAn-1 Safa Risleleri, ¢ev. Murat Demirkol, C.
4,s. 87.

3! Thvan-1 Safa, Resail, C. 4, s. 193; Thvan-1 Safa, ihvAn-1 Safa Risleleri, ¢cev. Murat Demirkol, C.
4,s.91.

%2 {hvan-1 Safa, Resail, C. 2, ss. 109-111; ihvan-1 Safa, ThvAn-1 Safa Risaleleri, cev. Enver Uysal, C.
2,ss.114-116.
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kalirlar. Aralarinda sadece derece farki vardir. Asli giinahi isleyenler bil-fiil
seytanlar, onlara tabi olanlar ise bil-kuvve seytanlardir.**® Cinler ve insanlarin
nefsleri ise her iki aleme de yatkindirlar. Eger nefsleri madde alemine daha ¢ok
meylederse oraya layiktirlar. Lakin nefsleri felekler alemine daha meyilliyse bu sefer

de feleki 4leme daha yatkindirlar.®*

Maden, bitki ve hayvanlarin nefsleri
baslangigtan itibaren ay-alt1 nefsler oldugu igin onlarin da yeri orasidir. Onlar natiki
nefslere sahip olmadiklart i¢in miikellef degillerdir.*®*® Boylece onlar i¢in azab ve
mikafat s6z konusu olamaz. Madenler azabin maddesi olurken, bitkiler ve

hayvanlarin ise nefsleri yok olup toprak olurlar ve madde alemine karigirlar.®*

3.3. Ahlak-Mead liskisi

Islam filozoflarinda ahlaki, felsefe ve psikolojiden ayri tutmak miimkiin
degildir. Onlar “’insan nedir’* sorusundan yola ¢ikarak bir ahlak felsefesine ulasmak
zorundaydilar. Kur’an’da ahlak ayetlerine ¢okga yer verildigi de dikkate alindiginda
filozoflarm bu konuyu dikkatli bir sekilde ele almalar1 kacinilmaz oldu. ‘‘Insan
nedir’* sorusunun iginde sakli bulunan ‘‘insanin nereden geldigi ve nereye gidecegi’*
problemi filozoflar1 bir degerler manzumesinin gerekliligine siiriiklerken her biri
kendi felsefi sistemine goére bir ahlak insa etmislerdir. S6zgelimi Zekeriyya er-Razi
gibi herhangi dine bagli olmadig: iddia edilen tabip bir filozof bile ““Tibbi’r Ruhdni™

diye bir eser kileme almak zorunda kalmugtir.**’

Bu konuda kaynagini vahiyden alan
Islam filozoflari, en azindan liim sonrasi bir hayat igin gerekli olan bir dizi ahlaki
mevzulari nazari ve ameli olmak {izere tutarli bir sekilde ele alarak sonrakilere kayda

deger eserler biraktiklar rahatlikla soylenebilir.

Risalelerinin ikisinde miistakil olarak ahlak konusu ele alinirken diger
Risalelerde ise ahlakla ilgili ibarelere g¢okga rastlanir. Risaleler minerolojiden

botanige, jinekolojiden ahlak ve dini hiikiimlere kadar biitiin alanlar1 kapsamaktadir.

%33 [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Murat Demirkol, C. 5, s. 98-99.
¥4 Ag.e. C.2, s 171-173,

%% [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Murat Demirkol, C. 5, ss. 99-100.
36 A g.e. C. 4, s. 208.

%7 Mehmet s. Aydin, DiA < Ahlak’> maddesi, istanbul, TDV, 1989, C.II, s. 12.
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ihvén iiyelerinin aralaridaki birlestirici yap1 ahlaktir.**® Hatta kendilerine verdikleri
““Thvan-1 Safd ve Hullan-1 Vefa Ehl-i Adl ve Ebna-i Hamd’ ismi bile tamamen
ahlaki sifatlar iizerinedir. Bu isim Ihvan’in ahlaka ne kadar énem atfettiklerini acik
bir sekilde ortaya koymaktadir. Kendilerine koyduklar1 isim tamamen ahlaki icerige
sahip bir toplulugun, ahldka dair derin ve genis fikirler ortaya koymamasi
diisiiniilemezdi. Bazilarina gore Ihvan, insanin eylemlerini birincil mesele olarak
kabul edip, insan1 merkeze alarak felsefe yapan filozoflar i¢inde ilk siralarda yer

%39 fhvan-1 Safa donemine kadar filozoflar daha ¢ok mantik¢i iken [hvan ile

alir.
beraber ahlakg¢1 bir hiiviyete biiriindii. Cilinkii melek mertebesine mantikla degil de
ancak ahlakla ulagilabilirdi.**® Artik onlarda ahlak, belirgin bir hal almust.. Onlar
Ahlaki ilkelere aykir1 davranan din alimlerine ve salt nazariyatci filozoflara ihtimam
gostermezlerdi.®** Onlar tiim ilimlerin ana gayelerinden birinin de ahlak oldugunu

ifade ederlerken amaglar1 bir aydimlar ve filozoflar ahlaki kurmakt.**?

Ihvan, Risalelerde ahlaki matematik bilimlerden (riyazi) sayarak onun ne
kadar muhkem bir alan oldugunu gosterir. Cilinkii ahldkin giizel olmasi birtakim
matematiksel oranlarla miimkiin olur. Nitekim matemeatik ilmi net ve kesindir.
Giizel ahlak gokyiizii ehlinin karakteri olunca ve gokylizii de matematik ve
geometrik diizene bagli olduguna gore ahlak da bu matematige uymak zorundadir.3*
Goksel cisimlerin  matematiksel uyumundan olusan varliklarda mutluluk,

matematiksel uyumunun eksik olmasindan dolayr da mutsuzluk meydana gelir. 344

Ihvan1 Safd’nin, ahlakin mahiyetine iliskin goriislerine bakildiginda orada
nefs ile ahlak arasinda siki bir iliski oldugu gériiliir. Thvan-1 Safa’ya gére yaratilista
insanin tabiatina islenmis olan ahlak, bedenin organlarindan her birinde bir seye

“hazir ve yatkin olma” halidir. Bu yatkinlik sayesinde, edep ve ahlaki diisiiniip

%8 (etinkaya, ’ihvAn-1 Safd Felsefesinde Sayilarin Gizemi Uzerine Bir Coziim Denemesi’’,

say1:37, s. 93.

%% Mustafa cagrici, “’islam Ahlaki'nin Temel Kaynaklar1’, Tiirkiye IV. Dini Yaymlar Kongresi,
Ankara, Dib. Yay. 2009, s. 222.

%0 Bircan, islam Felsefesinde Mutluluk, s. 74.

341 {zmirli, ’islam’da Felsefe Ceryanlar1™, say1:4, ss. 39-40.

%%2 Necip Taylan, Ana Hatlariyla Islam Felsefesi, Istanbul, 2011, Ensar, s. 141.

3 jhvan-1 Safa, Resail, C. 1, s. 213; [hvan-1 Safa, ihvAn-1 Safa Risileleri, cev. Ali Aveu, C. 1, s.
169.

%4 Thvan-1 Safa, Resil, C. 1, ss. 131-133; fhvéan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢cev. Elmin Aliyev ,
C. 1, ss. 104-105.
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taginmadan 6grenmek kolaylagir. Tabiati bu hazir olma haline zit veya uzak olan
kimse ise bu 6zellikleri kullanirken ve fiillerini ortaya koyarken diigiiniip tasinmaya,
derin ve zorlu bir ¢abaya ihtiya¢ duyar. Fitrata yerlestirilmis olan arzular, onlardan
ortaya ¢ikan ahlak, o ahlak dogrultusunda meydana gelen fiiller ve biitiin tasarruflar,
nefslerin siirekli en istiin durumda kalmasi ve nefsin her tiiriiniin en son gayesine
ulagmasi i¢indir. En son gaye ise meleki bir ahlaka sahip olmaktir. Allah, bitkisel
nefsleri, hayvani nefslerin altina yerlestirmis ve onlar1 hayvani nefslerin hizmetgisi
yapmis; hayvani nefsleri, Insani nefslerin altina yerlestirip, onlarin hizmetgisi;
diisiinen Insani nefsi, bilen (akile) hikemi nefsin altma ve ona hizmet¢i kilmus;

akileyi de namusi (meleki) nefsin altina yerlestirip, onun hizmetgisi yapmistir.>*

Ihvan ahlak: ikiye ayirir. Bunlar ahlik-1 merk{ize ve ahlak-1 miiktesebedir.
Ahlak-1 merkiize insan nefsinin yaratilista huylar1 kabule yatkin olmasidir. Bu ahlak
daha ¢ok emir ve nehiylerle beslenir. Dinin, ahlaki emir ve nehiylerle beslemesi buna
ornektir. Bazi huylar1 kabule yatkin olan nefs ciiz’1 insanin nefsi, tiim huylar1 kabule
yatkin olan nefs ise kiilli insanin nefsidir.**® Miiktesep ahlak ise 6liim anma kadarki
diinya hayatinda cesitli tasarruflar sonucu ahldka yeni seylerin eklenmesi ya da
ondan bir seylerin eksilmesiyle gerqeklesir.347 Dogustan getirilen huylar, Ihvan'a
gore degisebilir tiirdendir. Onlar suna inanmaktadir: Huy ve davraniglarin bir kismi
nefsani/ihtiyaridir, bazis1 akli/fikridir ve bazist da dini/namusidir. Tabiat nefsin, nefs
aklin, akil da dinin hizmetcisidir. Boylece tabiat bir huy olusturarak onu nefse
yerlestirdiginde, nefs se¢me giiciiyle onu ortaya ¢ikarir, sonra akil diisinme giiciiyle
onu yetkinlestirir ve tamamlar. Din ise emir ve yasaklarla onu diizeltir, gli¢lendirir ve
miutedil yapar. Boylece tabidttan yaratilisa yerlesmis arzu ve istekler, gerektigi
zaman, gerektigi kadar ve gerektigi sekilde ve gerekli amaca uygun olursa buna iyi;

aksi olursa buna da kotii denir.>*®

Ihvan, ahlaki bedenin yapisma gore de ele alir. Insan bedeninin dort

karisimdan (kan, balgam, sar1 safra ve kara safra); bedenin yapisi ise dort tabiattan

%5 [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev, Ismail Caliskan ve Enver Uysal, C. 1, ss. 218-219.

¥ A.g.e. C. 1, ss. 208-209.

T Ag.e C.1,s.203.

%8 (Cetinkaya, “’IhvAn-1 Safa’da Din Retorigi’’, Hayrani Altuntas, Mehmet Bayraktar ve Bekir
Karliga (eds.), islam Felsefesinin Sorunlari, s. 314.
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(yaslik, kuruluk, sicaklik ve sogukluk) olustugrunu349 sdyleyen Thvan-1 Safa, Onlarin
terkip keyfiyetine gore insanlarda dort farkli mizacin ortaya ¢iktigini ileri siirer:

a) Mahrir (sicak) tabiatlar (demevi): Viicutlarinda kan hakimdir. Genellikle
cesur, gozii kara, sebat1 az, aceleci, cabuk ofkelenip, ¢abuk yatisan, kin giitmeyen,
zeki, hayal ve tasavvur giicleri zengin kimselerdir. Bunlar ilim 6grenmede ve

hakikati kabul etmede 0n siradadirlar.

b) Mebrid (soguk) tabiatlar (balgami): Viicutta balgam (lenf sivisi) hakimdir.
Sicak tabiath olanlarin aksine, genellikle uyusuk, tembel, sert mizagli, ilme ragbetleri

daha az, karakteri olgunlasmamus kisilerdir.

c) Mertlp (rutubetli) tabiatlar (safravi) : Viicutta sar1 safra hakimdir. Zeki
olmayan, sebati az, miisamahakar, yuamusak huylu, kolay ikna olan ve ¢abuk unutan

kisilerdir.

d) Yabis (kuru) tabiatlar (sevdavi) : Viicutta kara safra hakimdir. Sabirli, sabit

fikirli, zor ikna olan kimselerdir ki, bariz vasiflar1 sabir, kin ve cimriliktir. >

Bedenlerin mizacinin iyi olmasi kan, balgam kara ve sar1 safranin bedendeki
itidaline goredir. Bu karigimlar uyumlu olunca beden kendini afetlere karsi daha

rahat koruyabilir. Tersi ise acilara sebep olur.**!

Thvan-1 Saf, felsefi ve dini amacin ortak oldugu, kisinin Allah’a benzemesini

su dort sarta baglar:
1. Varliklardaki gergekleri tanimak
2. Dogru inang¢ kazanmak
3. Giizel ahlak ve seciyeler ger¢eklestirmek

4. Temiz ve iyi fiiller yapmak®?

9 hvan-1 Safa, Resail, C. 1, s. 261; [hvan-1 Safa, fhvan-1 Safa Risaleleri, cev. Ismail Caliskan ve
Enver Uysal, C. 1, s. 218.

%0 Bayram Ali Cetinkaya, “’ihvan-1 Safd’da Siyaset Felsefesi”’, Bayram Ali Cetinkaya (Ed.),
Dogu'dan Bati'ya Diisiincenin Seriiveni; Felsefe, Ahlak ve Kelamin Sentezi, Istanbul, Insan, 2015,
C. 6, s. 349.

%! fhvan-1 Safa, Resdil, C. 1, s. 213; ihvan-1 Safa, [hvan-1 Safa Risaleleri, cev. Ali Avcu, C. 1, s.
169.
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Burada nazari ilim ameli ilmin (ahlak) mukavvim giicii, ameli ilim ise nazari
ilmin miitemmim ciiziidiir. Thvan’a gore ameli ilim olmadan nefs yetkinlesmez ve
asil vatani olan gokler alemine kavusamaz. Bu da gosteriyor ki oldiikten sonra
cennete ve melekler alemine dahil olmanin yegane sart1 ahlika baglanmistir. Thvan
dindeki mezhep ve ilimdeki mesreplere gore ahlaki marazlar ve bu marazlara gore
tedavi sekilleri 6nerir. Bu da gosteriyor ki dinde hangi alanda uzman olunursa olsun
o alanin ahlaki zaaflar1 mevcuttur. Bu ahlaki zaaflar giderilmedik¢e insan ne kadar
alim olursa olsun kemale eremez. Ayni sekilde ameli ilimlerin sahiplerinin de kendi

ihtiyaglarina gore belirli ahlaklara ihtiyaglari vardir.>*®

Ihvan-1 Safi ahlak meselesinde insann o6ldiikten sonra ruhunun su dort

ozellige gore iyi veya kotii karsilik gérecegini belirtiyor:
1- Sonradan kazanilmis mu’tad ahlak.
2- Egitim yoluyla 6grenilmis ilimler.
3- Inanilmus fikirler.
4- Tecriibe ve irade ile kazanilmis ameller.®*

Erdemli fiilleri meleklere, kotii fiilleri de seytanlara has olarak goren Thvan-1
Safa, ahlaki bir cabanin, sonucta ilmi bir kazanima vesile olacagi goriisiindedir.
Nefsini terbiye edip dinin emrettigi gibi davranan, sonra da esyanin hakikatlerini
aragtirmaya koyulan kimse artik meleklerin ilhamini kabule hazir duruma gelmistir.
Bu olgunluga ulasan insan onlara gore “bil-kuvve melek” olmustur. “Bil-fiil melek”
olabilmesi i¢in ruhunun bedeninden ayrilmasini beklemesi gerekir. Ahlaki kotd,
davraniglar1 bozuk, cehaleti perginlenmis kimselerin nefsi ise “bil-kuvve seytan”,
nefsleri bedenlerinden ayrildiktan sonra da “bil-fiil seytan” olur. Bunlar siirekli

seytanlarin vesveselerine méaruz kalirlar.>>

%2 Ali yildim, “islam Diisiincesinde Felsefi ve Dini Bir Etkinlik Olarak Ahlak”, Insan ve
Toplum Bilimleri Aragtirmalar1 Dergisi, 2018, C. 7, say1:2, ss. 1232-1233.

%53 Ihvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, ¢ev. Ismail Caliskan ve Enver Uysal, C. 1, ss. 221-223.

%4 ibrahim Agah Cubukgu, <’Thvan-1 Safd ve Ahlak Gériisleri’, Ankara ilahiyat Fakiiltesi Dergisi,
Ankara, TDV, 1964, C. 12, s. 46.

%5 Uysal, DIiA “’Thvan-1 Safa>> maddesi, C. XXII, s. 4.

110



Ahlak mevzusu ¢ok genis olmakla birlikte konunun amaci ahldkin meada
doniik tarafin1 ele almaktir. Burada diisiince tarihinde ahldkin temel konularindan
olan ve felsefi literatirde** teodise problemi’c olarak adlandirilan “‘kotiilik
problemi’¢ ve 6liim sonrasi hayatin énem atfettigi ‘‘mutluluk-mutsuzluk’c gibi iki

temel meseleye agiklik getirilecektir.

3.3.1. Kotiiliik Problemi

Felsefenin giindemini en c¢ok mesgul eden konulardan biri de kotiiliik
problemidir. Dogada var olan dogal afetler ve insanda var olan kotii davranislar
insanlarda bir Tanr1 sorgulamasina sebebiyet vermistir. ‘‘Tanr1 mutlak iyiyse
kotiliikler nereden geliyor’s gibi sorular ister istemez filozoflar1 bu konuda etraflica
diisinmeye sevk etmis ve onlari bu konu hakkinda cevaplar aramaya itmistir.
Terciime hareketlerinden &nce Islam kelaminin tesekkiil siirecine bakildiginda da bu
konu etraflica ele alinmisti. Sozgelimi Cebriyye ve Kaderiyye mezheplerinin
“‘adalet’* ve ‘‘salah-aslah’‘ konular1 onlarin temel diisiincelerini belirlemekteydi.
Onlarin birbirleriyle olan miinakasalar1 sadece diisiinsel alanda degil, siyasi alanda da
cok ses getirmis ve neredeyse halkin bile uzun uzadiya giindemini mesgul etmisti.
Emevi ve Abbasi devletleri bile diisiinsel temellerini bu iki ekoldan aldilar. Bilindigi
tizere Emeviler Cebriyye ekoliiniin goriisleriyle, Abbasiler ise uzun siire Kaderiyye
ekolii anlayisiyla Miisliimanlar1 yonettiler. Thvan-1 Safa’nin Abbasi dénemine denk
gelmesi tevariis yoluyla da olsa bu sorunla sicak bir sekilde kars1 karsiya geldiklerini
gostermektedir. Buna ilaveten Islamin temel kaynaklari olan Kur’an’da ve Hadis
kaynaklarinda Tanri’nin siirekli yaratma ve miidahale etme halinde oldugunu ifade
eden ayetler, ister istemez onlar1 bu konu hakkinda etraflica diisiinmeye sevk

etmistir.

%6 Kotiiliik ise,

Ihvan’a gore bir seyi varliga ¢ikarmak bizatihi hayirdir.
iyiligin, tamligin ve yetkinligin yoklugundan baska bir sey degildir.**" Hayir ve ser

dort kisimdan ibarettir. Birincisi, felegin uguru ve ugursuzluguna nispet edilenlerdir.

%6 Thvan-1 Safa, Resdil, C. 4, s. 59; ihvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Metin Ozdemir, C. 3,
s. 378.

%7 fhvan-1 Safa, Resdil, C. 4, s. 51-52; ihvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, ¢cev. Metin Ozdemir, C.
3,s.371-372.
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Ikincisi, olus ve bozulustan ibaret olan tabiat olaylarina ve hayvanlara ilisen elem ve
acilara nispet edilenlerdir. Ugiinciisii, hayvanlarin uzlasma, uzaklasma, sevme ve
nefret etme gibi huylarina, ¢cekisme ve birbirlerine iistiinliik saglama gibi tabiatlarina
nispet edilenlerdir. Dérdiinciisii, hem diinya hem de Ahirette mutlu ya da mutsuz
olmalar1 hiikkmiinde belirleyici olan emirler ve yasaklar altinda bulunan nefslere

358 Insan, nefsi ve cismiyle biitiin bir varliktir. Insanin nefsi,

359

nispet edilenlerdir.
insanin ta kendisidir. Kotiiliikler, arizi haller olup cesetten kaynaklidir.”™” Ser gibi
goriinen seyler Ozel olarak kotiiliikk gayesiyle yaratilmis degildir. Kotiiliik izafi ve
arizidir. Bu anlayis insanla ilgili durumlar1 da kapsar. Ilahi irade ve inayet, "Allah'in
halifesi" olan insanlik formunu kiyamete kadar diinyada yasatacak, orayi
hiikiimranlig1 altina alacak ve imar edecek sekilde diizenlemistir. Bununla birlikte tek
tek kisiler olarak insanlarin diinyaya gelmeleri, diinyadan gitmeleri gibi miinferit
olaylar tali derecede amaclanmis (el-kasdu's-sani) arizi olaylardir. Bu olaylara bir
biitiinliik iginde bakilirsa, bunlarin kiillf yapiya bir diizen olarak yansidig goriiliir.*®

Ihvan’a gore insana dair iyilikler ve kotiiliikler ya akli ya da yasal/vaz'i agidan
ele alinir. Akli olana gelince; bunlar gerekli sartlara uygun olarak gerektigi kadar,
gerektigi yerde, gerektigi zaman ve gerekli olan nedenden dolay1 yapilan her seydir.
Bunlar da hayir olarak nitelendirilirler. Ne zaman bu sartlardan birisi eksik olursa, bu
takdirde o, ser olarak nitelendirilir. Bu sartlarin hepsini bilmeye, ilk planda, her
insani giicii yetmez. Insan bunlari ancak nefsini arindirip ilim ve edep yolculugunda
ilerledigi zaman bilebilir. Yasal olana gelince; hepsi yasa koyucu tarafindan ya
emredilen ya tesvik edilen ya da oOviillen seylerdir. Bunlar hayir olarak
nitelendirilirler. Yasa koyucunun yasaklayip menettigi her sey ise ser olarak
nitelendirilir.%*

Risalelerde Allah’in feyzinin varliklar arasinda belli oranlarda oldugu ifade
edilir. Bu yiizden yaratilan varliklar kendi ulvilik derecesine gore feyiz alirlar. Tanr1
ilk olarak Kiilli akli yaratt1. Kiilli Akil ile Tanr1 arasinda ‘‘kelime ve emr’ vardir.
Sonra Kiilli Akildan Kiilli Nefsi, Kiilli Nefs’ten Kiilli Heyulayi, ondan da tabiati ve

cismani alemi yaratti. Bu siralamaya bakildiginda alttaki her olus bir isttekinin

%8 fhvan-1 Safa, Ihvan-1 Safi Riséleleri, ¢ev. Metin Ozdemir, C. 3, s. 379.
%9 Sahin, <’ ihvAn-1 Safé Felsefesinde insan Problemi’’ C. 2, s. 83.

360 Cagrici, “’Islam Ahlaki'min Temel Kaynaklari’’, s. 223.

%! fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Metin Ozdemir, C. 3, s. 384.
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tasarrufuna baglidir. Tann ilk varlikla sicak temas kurup asagiya dogru olus
gerceklestikce Tanri’nin varlikla temasi1 daha mesafeli olmaya baslar. Ay-alt1 aleme
geldiginde ise bu mesafe en uzak noktaya varir. Ciinkii Thvan’a gére ay-alt1 Alem
karanlik alemdir. O halde Tanri’nin feyzi bu aleme en diisiik oranda iner. Bu alem
cliz’ilerin alemi oldugu igin hayirlar da serler de ciiz’1 nefslerin hanelerine yazilir.
Cilinkii ay-tistii alem bizzat hayirdir. Orada zaten ser diye bir sey s6z konusu degildir.
Ser sadece ay-alt1 aleme mahsus olup imtihana dayali miikafat ve ceza da buradaki

varliklarin nefsleri i¢in ge(;erlidir.362

Ihvan’a gore ser eksiklikten, eksiklik ise acziyetten meydana gelir. Allah
acizlikten miinezzeh olmakla beraber, onun yarattiklar1 ise kendisine muhtag
olduklar1 i¢in acizdirler. Lakin bu acizlik kendi derecelerine goredir. Kiilli aklin
acizligi ile Kiilli Nefsin acizligi bile kendi aralarinda ayni degildir. Kiilli Akil sadece
Allah’a muhtagken, Kiilli Nefs ise hem Allah’a hem de Kiilli Akla muhtagtir.
Asagiya dogru indik¢e ihtiyag artmaya baslar. En eksik varliklar ay-alti alemde
olduguna goére en muhtag varliklarin da ay-alt1 alemde olmasi gerekir. O halde serrin
en yogun oldugu yer de yeryiiziidiir. Serrin olmasi Allah’mn kudretinden kaynakl
degil, bu alemdeki varliklarin muhtac¢ligindan ve eksikliginden kaynaklidir. Kisaca
sug failin degil, mef’uliin eksikligindendir. S6zgelimi devenin, ignenin deliginden
gecememesi Allah’in kudretinden dolayr degil, devenin ve ignenin eksikliginden

dolayidir.*®

[hvan miimkiin varliklar icinde en iyi alemin mevcut olan alem oldugunu ileri
stirer. Bu konuda itirazlarin ciiz’ilere yapildigin1 aktararak bunun bir hiikmiiniin
olmadigini ifade eder. Ciinkii ciiz’iler killilere tabidir ve kiilliler gz ardi edilerek
boyle bir soru sorulamaz. Timel seylerin illetleri tikel seylerde olmaz. Boyle bir
kiyas batildir. Tiimellerin illeti bilinebilir, fakat tikellerin illetleri sonsuzdur. Haliyle
tikeller tizerinde hayir ve ser analizi yapabilmek i¢in kiilli illetleri bilmek zorunludur.
Bu nedenle varlik kiilli olarak hayir oldugu igin tikellerin kendi i¢indeki biitiinsel

illetlerine goére de hayirdir. Burada asil olan kural tiimelin tikelle

%2 jhvan-1 Safa, Resiil, C. 2, s. 99; Thvan-1 Safa, ihvAn-1 Safa Riséleleri, cev. Ali Avcu, C. 2, ss.
101-102.

%3 fhvan-1 Safa, Resdil, C. 3, ss. 139-140; ihvan-1 Safa, Thvan-1 Safa Riséleleri, ¢cev. Ali Durusoy, C.
3, 58. 292-293.

113



elestirilememesidir.*® Yaraticinin yarar1 genel olana yoneliktir. Ozel olan ise bu
kiillilere ihtiya¢ duydugu oranda yetkindir. Ihvan bu konuda dinin kisas hiikmiinii
ornek verir. Ona gore kisasta her ne kadar aci ve 1zdirap mevcutsa da bunda
kamunun yarar1 vardir. Daha genel olanin yarar1 daha 6zel olanin yararina tercih
edilir. Yine yagmurun yagmasi da bdyledir. Yagmur bizzatthi canli tiirler igin
olmazsa olmazdir. Ama bu yagmur bazi fertlere zarar veriyor diye timden yagmur

yagmasin denilmez.*®® O halde 4lem bir biitiin olarak ele alinmalidir.

Tikeller arasindaki maslahatlara bakildiginda bir asag1 mertebede ser olan sey
bir list mertebede hayirdir. Madende ser olan, bitkide hayirdir. Hayvan bitkiyi
yemekle bitki i¢in ser olur, ama hayvan i¢in bu hayirdir. Ayni sekilde insan da hem
bitki, hem hayvan, hem de madenle beslenir. Bu ¢ tiir i¢in ser olan insan igin
hayirdir. Bunlar arasinda kiillilere en yakin olan varlik insan oldugu icin digerleri
insanin hizmetine sunulmustur. Insan igin de bu hiyerarsi devam eder. Peygamberler
bil-kuvve meleki nefslere en yakin varliklar olduklar i¢in diger ciiz’1 nefslerin de bu

nefslere hizmet etmesi gerekir.**®

Ihvan hayir ve ser meselesini bir baska acidan ele alirken bunu Allah’mn
birincil ve ikincil kasitlarindan hareketle yorumlar. Yoktan var etmek, icat etmek ve
yaratmak, siireklilik ve tamlik vermek ve kemal noktasina ulagtirmak gibi Allah
tarafindan gerceklestirilen seyler birincil maksat (el-kasdu'l-evvel) olarak
nitelendirilir. Ikincil maksat (el-kasdu's-sani) ise, heyulanin eksikliginden
kaynaklanan seylerdir. Ciinkii heyuladan, ancak mevcut durum ortaya ¢ikar. Birincil
kasit kiillilerin ve genelin maslahati i¢in gecerliyken, ikinci kasit ciiz’iler igin
gecerlidir. Senelerin degismesi ve gezegenlerin belli burglarda birlesmeleri gibi
durumlarda verilen hiikiimlerin ve felegin ugursuzluguna nispet edilen kétiiltiklerin
ve fesadin hepsi, Allah'in ilk kastinin arizi sonuglaridir. Ciiz’i nefslere ilisen
1zdiraplar ise ikincil kasta dairdir. Mesela hayvanlar ve insanlara ariz olan eziyet ve

1zdiraplar Tanrinin ilk kasdinin degil de ikincil kasdinin bir geregidir. Dolayisiyla

%4 hvan-1 Safa, Ihvan-1 Safi Riséleleri, ¢ev. Ali Durusoy, C. 3, ss. 293-299.
365 1hvﬁn-1 Safa, Ihvan-1 Safa Riséleleri, cev. Ismail Caliskan, C. 2, ss. 298-299.
36 Thvan-1 Safa, Thvan-1 Safa Risaleleri, ¢cev. Ali Durusoy, C. 3, ss. 300-302.
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ikincil kasit ilk kasdin dolayli ve 4rizi durumlaridir.®®’ Kisaca sdylemek gerekirse
yoktan var etmek, icat etmek ve yaratmak, siireklilik vermek ve kemal noktasina
ulastirmak gibi Allah tarafindan gergeklestirilen seyler birincil maksat; heyulanin
eksikliginden kaynaklanan tiim yaratilislar ise ikincil maksada girer.

Varliklarin meydana gelislerinin hayir ve ser olup olmamalari zaman ile de
dlgiilebilen bir seydir. Ornegin yaratilanlar tedrici degil de bir defada yaratilmus
olsaydi yeryiizii bu agirligr kaldirabilecek durumda olamazdi. Bu da gosteriyor ki
kotiilik zamana gore de degisen bir durumdur. Ayr1 ayr1 zamanlarda meydana gelen

varliklar bir zaman diliminde meydana gelince de bu ser olarak adlandirilir.*®

Insanlarin fiillerini kaza ve kader kapsaminda degerlendiren fhvan’a gére
kader, bir seyin layik oldugu yerde konumlandirilmasi ve varligini algiladigi yerde
var olmasidir. Kaza ise mevcudatta var olan kapasitenin beraberinde getirdigi
yiikiimliiliik ¢cer¢evesinde alemdeki hikmet ve inayet bakimindan gerekli olan seydir.
O halde insanlarin azaba diicar olmasi fitratlarinda olan seyden sapmasi ve
yaratiliglarinin esasinda olana aykiri davranmalar1 sebebiyledir. Mamafih ceza,
insanlarin kazanin hiitkmiine gore davranmamalari1 nedeniyle gereken bir sonugtur.*®°
Ihvan insanin kendi fiillerinden dolay: diicar oldugu azabi kaderin kiilli yazgisindan
degil de kazanin ciiz’1 yapisindan kaynakli oldugunu ileri siirerek bu sorunu ¢6zmeye
calismustir. Ihtilaflar ii¢ kisimdir: Birincisi duyularin esyayr algilama kuvvetidir.
Ikincisi beynin bilgi elde etmedeki kuvvet ve zayifligidir. Ugiinciisii ise kiyas ve
istidlal yontemidir. Ilk ikisi kazamm degil, iigiinciisii ise kazanimdir. Dolayisiyla
sevap ve giinah, ceza ve 6dil bu son eyleme dairdir.*"

Yasak aga¢ hakkinda o donemde de felsefl bir polemigin oldugu goriliir.
Bazilar1 yasak agaci tiim serleri kendinde temerkiiz eden bir aga¢ olarak tanimlar ve
serfi Allah’mn yarattigina delil olarak getirirler. Oysa Ihvan onlarin iddialarini felsefi
delillerle ciiriitmeye ¢aligir. Thvan yasak agaci diinyadaki agaclara benzeterek ayni

mabhiyet lizerinden kiyas yapar. Kur’an’dan iyi agag-kotii agag 6rnegini misal vererek

%7 fhvan-1 Saf, Resail, C. 4, ss. 60-61; ihvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, ¢ev. Metin Ozdemir, C.
3, ss. 379-381.

%8 Thvan-1 Safa, Resdil, C. 4, s. 61; ihvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Metin Ozdemir, C. 3,
s. 381.

%9 {hvan-1 Safa, Reséil, C. 4, ss. 10-13; [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, cev. Muhammet Fatih
Kilg, C. 5, s. 33.

%70 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safé Riséleleri, cev. Metin Ozdemir, C. 3, ss. 330-333.
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kotii agacin cennette olamayacagim diisiiniir. Thvan’a gére Adem’in cenneti de
yeryiiziinde bir cennettir ve serler kendisinde cem olamaz. Kaldi ki Adem gibi
meleklerin kendisine secde ettigi biri nasil olur da bu serli agaca miibtela olur. Ciinkii
Adem’de ruhani ve cismani giizellikler bir arada bulunur. O, iki saadeti kendisinde
barindiran ilk insandir ve bundan dolay1 o aga¢ ser olarak ifade edilemez. O agag
bilgi evrelerinden birinden digerine geg¢isi ifade eder ki bu aslinda olmas1 gereken ve
hikmete uygun da budur.®

fhvan yukarda anlatilan durumlar1 Risdletii’l Camia’da derli toplu bir sekilde

aktarmaktadir:
“‘Kotiilik alemi sonlu ve gecicidir. Clinkii Yaratici kotiliige kalici olma o6zelligi takdir
etmemis, onun hakkinda siireklilige hilkmetmemis ve tam bir yaratmayla onu var etmemistir.
Kaétiiliik herhangi bir kasit olmaksizin yetersizlik ve eksiklikle malul olan seylerin birbirine

dahil olmasim engelleyen bir arazdan ibarettir.>"

Feleklerin yonetilmesinde, gezegenlerin
yiiriitilmesinde; nebilerin el¢ilerin ve filozoflarin gelmesinde, meleklerin semadan inip,
peygamberlere vahiy ve haber getirmesindeki nihai amag¢, alemin biitiiniiyle iyilige
biirinmesini saglamak, yetersizligi, eksikligi ve kotiiliigi alemden bertaraf etmek ve alemi
kendinden neset ettigi ilkeye dondiiriip bu ilkeye dahil olmasini saglamaktir. Boylece hikmet
tamamlanir, mahlukat yetkinlesir, olug-bozulus diinyasinin seviyesi yiikselir, cehennem ehli
kurtulur, diinya cehennemi bertaraf olur, alem biitiiniiyle mutluluga ve iyilige biiriiniir, biiylik
kiyamet gerceklesir ve hem kotiiliiglin hem de kotiiliik ehlinin kokii tamamen kazinmis olur.
Iste nihai amag ve en biiyiik bilgi budur. Oyleyse dogru ve kesin kanitla dogrulanmistir ki
feleklerin iradesinde ve alemin oldugu gibi akisindaki maksat dlemin biitliniiyle iyilik,
biitiiniiyle nur ve biitiiniiyle mutluluk haline gelmesidir. Kusku yok ki yaratmanin ash yiice
yaraticinin comertligi ve feyzidir. Boylece nefs akil seviyesine ulastiginda sikunet bulur,
hareket ortadan kalkar, ulasabilecedi son noktaya varir. Ebedi rahatliga ve huzura erisir. Nefs
aklin seviyesine ulastiginda tabii hareketi ile tabiatini kullanmasi son bulur. iste bu seviye,
icinde hicbir sembol ya da isaret olmaksizin dogrudan burhini cennetin hakikatinin ve
kiyametin bilgisidir. Biitiin faziletli seylerin asli, nefsten tabiata feyezan eden siis ve temiz
lezzetler gibi tabiatta bulunur. Ancak diinyevi zevklere imtizag edip karistiginda, tabiatta onu
bulaniklagtiran bazi saibeler bulunur. Bu saibeler derece bakimindan tabiatin altindadir. Bu
bulaniklastirici saibeler, faziletlerden mahrum oldugunda, giizelligi ve saadeti eksildiginde ve
nurdni olanla arasmna kalm bir perde girdiginde kotiilik olarak isimlendirilir. Tabiat,
kendisinde bulunan saflik gibi niteliklere ulagtiran iyiliklerden mahrum oldugunda, iginde

zithiklar barindirdiginda ve birbiriyle celisen belalara ve olug-bozulus diinyasinda bulunan

! fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, cev. Muhammet Fatih Kilig, C. 5, ss. 52-53.
%2 A.g.e. C.5,ss.38-39.
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hayati1 bulaniklastirict ve sikintiya soktugu arizi seylere maruz kaldiginda kétiiliik ortaya

373
¢ikar.’

Tiim bu agiklamalardan sonra Ihvanin genel goriislerine bakildiginda Cennet,
bizzatihi hayir, cehennem ise kemaldeki eksikliktir denilebilir. Cennetin maddi
boyutu kemal derecesinde olmakla beraber bir iist akla muhtactir. Madde yoniinden
salt kemal, nefs yoniinden nefse ve akla muhtagtir. Belki de cennetteki maddi
hazlardan daha ustiin haz bu minvalde anlasilmalidir. Cehennem ise madde

yoniinden en eksik ve nefs yoniinden de en uzak olandir.>™

3.3.2. Mutluluk ve Mutsuzluk

Mutluluk ve ahlak agisindan nefsin giicleri arasindaki iliskiye bakildiginda
Ihvan-1 sifa ile Eflatuncu gelenek arasinda benzerlikler goriiliir. Nitekim ihvan da
nefsi; sehvani, gazabi ve insani olarak iice ayirmaktadir. insan nefslerini de kendi
icinde derecelendirmeye tabi tutan Thvan, insanin nefsinin altindaki nefsleri hayvani
ve nebati, insan nefsinin ustiindeki nefsleri de hikemi/meleki ve nebevi/namusi

375

nefsler olarak derecelendirir.”” Mutluluk ve mutsuzluk da bu nefs mertebelerine gére

anlam kazanir.

Ihvan-1 Safi’ya gore mutluluk, genellikle, nefsin kemal hali; sekavet, yani
mutsuzluk da nefsin eksik halidir. Yetkinlige ulasamamis bir insanin yok olma
endisesinden kurtulmas: da ebedi olma 6zlemi de bitmez diyen ihvan, en iist
durumda var olmanin, eksik olarak var olmaktan daha haz verici, serefli, degerli ve
aklin apriori hiikiimlerinden (evailu'l-ukul) oldugunu sdyler. Bu sebeple filozoflar
demislerdir ki: "Istenen her sey, iyi olmasindan dolay: istenir; iyi de ancak dziinden
dolayt istenir." Mutlak 1yi, mutluluktur.®”® En yiice mutluluklarin elde edilmesi i¢in
nelerin yapilip yapilmayacagini her insan bilememektedir. Hatta bu konuda bilginler
bile ihtilaf halindedir. Dolayisiyla hangi zamanda ve sartta mutlulugun elde

edilebilmesi i¢in bir muallime ihtiyagc vardir. Bunu en iyi bilenler kanun

%73 [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Muhammet Fatih Kilig, C. 5, ss. 34-35.

7% [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safé Risaleleri, gev. Muhammet Fatih Kilig, C. 5, ss. 33-35.

%75 Hasan Hiiseyin Bircan, islam Felsefesinde Mutluluk, istanbul, iz, 2001, s. 286.

376 Bayram Ali Cetinkaya, <’ihvAn-1 Safa’da Siyaset Felsefesi’’, Cetinkaya (ed.) Dogu’dan Batr’ya
Diisiincenin Seriiveni; Felsefe, Ahlak ve Kelamin Sentezi, {stanbul, Insan, 2015, c. 6, s. 336.
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koyuculardir. Kanun koyucularin egiticisi melekler, meleklerinki Kiilli Nefs, Kiilli
Nefsin muallimi Kiilli Akil, Kiilli Aklin muallimi ise Allah’tir.>""

Mutlulugun en iyi hal iizere kalmak oldugunu sdyleyen Ihvan’a gore en iyi
hal iizere kalmak da ilah’a benzemeye c¢alismakla olur. Eger yiice Bari, bekay
yaratmak anlaminda Baki ise ve devamlilig1 yaratmak anlaminda Daim ise o zaman
kendi fiillerinin kusursuz ve sanatinin miikemmel olmasi gerekir. Kusursuzluk ve
miikemmellik ise mahlukatin en iyi hal {izere baki kalmasidir. Thvin mutlulugun
kokeninden de bahsetmektedir. Ona gore Allah’mn tecelliyati ncelikle ehadiyet
makamiyladir. Ehadiyet makaminda saf birlik mevcuttur. Ehadiyet makamindan
sonra vahidiyet makami gelir. Cokluga gecis ise Vahidiyet makamindan sonradir.
Iste mutluluk iksiri de bu Vahidiyet makamindan nes’et eder. Bu makam ebedi bir

makamdir. Oyleyse mutluluk ancak ebediyetle kaim olur.>®

Ihvan’a gore insan nefs ve bedenden miirekkep bir varliktir. Biri maddi
cevher, digeri ise manevi cevherdir. Dolayisiyla her ikisi de kendi aleminde kalmak
isterler. Bu ikisinin mevcut tabiatlarindan dolay1 bir kavga olmasi kaginilmazdir.
Dinin nefsler i¢cin kondugu emir ve nehiylere bakildiginda onlar bedenin mizacina
muhalif seylerdir. Sozgelimi bedene iyi gelen bir sey nefse iyi gelmez.®” iki
cevherin kavgasinda kazanan taraf mutluluk ve mutsuzlugu belirler. Cismani bedenin
stirekliligi bu diinyaya ait oldugu i¢in beden, lezzeti de bu diinyada arar ve ona
meyleder. Ruhani nefs ise bu diinyaya ait olmadigi i¢in kendi vatani olan gokyliziine
dogru meyleder. Iste insanin diyalektik boyutu bu kavganin bir sonucudur. Bedenin
lyiligine yonelen ve sadece onun ihtiyaglariyla ugrasan kisi sadece oliime kadar
mutlu olabilir. Bunun yaninda bedenin kismi ihtiyacini gidererek asil olani, yani
nefsi nazari bilgi ve ameli ahlakla doyurdugu vakit ise nefsin mutluluguna vesile
olur. Bu ise éldiikten sonra da devam ettigi i¢in 0, ebedi mutluluga erisir.** <’Hal ve
inan¢ bakimindan insanlarin en kétiisii hesap giiniine inanmayanlar, Ahireti {imit

etmeyenler ve sonundan korkmayanlardir’>®* diyen ihvan’a gore mutluluk elde

877 Bircan, islam Felsefesinde Mutluluk, s. 94.

%78 [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, gev. Muhammet Fatih Kilig, C. 5, s. 17-18.

7 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev, Ismail Caliskan ve Enver Uysal, C. 1, s. 227.
%0 jhvan-1 Safa, ihvan-1 Safé Riséleleri, cev. Enver Uysal, C. 1, ss. 176-177.

®¥lihvan-1 Safa, Thvan-1 Safa Risaleleri, cev. Metin Ozdemir, C. 3, s. 415.
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etmek isteyenlerin, nihai amaca ulagsmalar1 igin nefslerini terbiye etmeleri ve

ahlaklarim diizeltmeleri gerekir.*®?

ihvan nezdinde lezzet ve elem cismani ve ruhdni olmak iizere iki gesittir.*®®
Cismani lezzetler ancak acilarin ortadan kalkmasiyla meydana gelir. Bu acilar ise
canlilarin mizacinin ya artma veya eksilme seklinde iki taraftan birine dogru
itidalden sapmasiyla, ya sicakliktan sogukluga veya sogukluktan sicakliga, ya
hareketlilikten hareketsizlige veya hareketsizlikten hareketlilige, ya aglik ve
susuzluktan tokluk ve suya kanmishiga veya tokluk ve suya kanmisliktan aglik ve
susuzluga gegmesiyle olur. Bu ise nefsin mizacina uygunluguyla 6lgiiliir. Nefsin
mizacina uygun olmayan durumlar ise aci olarak nitelendirilir. Oyleyse algi,
algilayanin mizacin itidalden saptiran her algilanabilir seyden aci duyar ve ondan
hoslanmazken, algilayani itidale ve tabii mizaca geri getiren her algilanabilir seyden
ise lezzet alir, onu sever ve ondan hoglamr.384 Thvan’a gére cismani elemler su iic
sekilde ortaya cikarlar: Birincisi, hayvanin bedeninin madde ve gidaya ihtiyaci
aninda aglik ve susuzluktan kaynaklanan elemdir. Ikincisi, hayvanin bedenine zarar
veren ve onun vicudunu ortadan kaldiran, vurma, carpma, kirma ve kesme gibi
seylerden kaynaklanan elemdir. Ugiinciisii ise hayvanin bedeninin mizacin1 ve
biyokimyasini bozan hastaliklar ve rahatsizliklardan kaynaklanan elemdir. Nefs ise
tiim elemleri bedeni korumak i¢in bir kalkan olarak kullanir.*®

Ihvan’a gére soyut olmas1 bakimindan nefse; acilar, hastaliklar, bozukluklar,
aclik, susuzluk, sicaklik, sogukluk, kederler, kaygilar, iiziintiler ve sonradan
meydana gelen seyler ilismez. Ciinkii biitiin bunlar ancak nefs bedenle birlikte
oldugunda nefse ilisir. Zira beden yok olmayi, bozulmayi, doniismeyi ve degismeyi
kabul eden bir cisimdir. Oysa nefs ruhani bir cevher oldugundan, nefs i¢in bu
felaketlerden herhangi biri séz konusu degildir.*®® Ciiz’1 nefsler, yetkin duruma

gelmek icin ciiz’1 bedenlere ihtiya¢ duyarlar. Bedenler ise bir afete maruz kalmamasi

382 Cetinkaya, Dogu’dan Bati’ya Diisiincenin Seriiveni; Felsefe, Ahlak ve Kelamin Sentezi, s. 336.

%3 [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Kamuran Gokdag, C. 2, s. 55.

%4 fhvan-1 Safa, Resail, C. 2, s. 53; Ihvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Elmin Aliyev, C. 2, s.
59,

%5 Thvan-1 Safa, Resdil, C. 4, s. 60; ihvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Metin Ozdemir, C. 3,
s. 379.

% Thvan-1 Safa, Resail, C. 2, s. 21; ihvan-1 Safa, Thvan-1 Safa Risaleleri, cev. Kamuran Gokdag, C.
2,s.22.
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icin actyt duyumsamak zorundadirlar. Ciinkii bedenler aciy1 duyumsamadan kendi
varliklarin1 koruyamazlar. Yoksa diisman ona rahat bir sekilde musallat olur ve onu
musibetlere karsi savunmasiz birakir. Bu da bedenin 6limii demektir. Nefslerin,
bedenlerle beraber yetkinlesmek igin belli bir zaman dilimine kadar bedenlerde
kalmalar1 gerekir. Bu nedenle bedenin varligini korumas: ayni zamanda nefsin
yetkinlegsmesine zaman kazandirmasi anlamina gelir. Boylece acilarin varligi,
nefslerin yetkinlesmesi ic¢in gerekli birer zorunluluk haline gelir. O halde canlilarin,
mutlu olmalarina sebep olan bir seyin var olmasi, bulduklar1 lezzet, seving ve
mutluluk, nefslerin belirli bir vakte kadar bedenleri korumalari icin birer tegviktir.>®’

Ihvan’in mutluluk anlayisinda lezzetler dogal sehevi, duyusal hayvani,
diislinsel insani ve ruhsal meleki olmak tizere dort cesittir. Dogal sehevi lezzetler,
nefsin yiyecek ve igecek gibi besinleri alma esnasinda hissettigi seylerdir. Hayvani
lezzetler de aymi sekilde iki gesittir: Birisi, nefsin uyum halinde hissettigi lezzettir ki
cima buna Ornektir. Digeri, nefsin intikam aninda hissettigi lezzet olup 6fkeliyken
kabaran sehvet buna oOrnektir. Fikri lezzet, nefsin bilinenlerin manalarin1 tasavvur
ettigi ve mevcutlarin hakikatlerini bildigi esnada aldigi hazdir. Ruhsal meleki lezzet
ise nefsin bedenden ayrildiktan sonra huzur ve mutluluk i¢inde idrak ettigi rahatlik
ve hazdir. Sehevi lezzet, insan, hayvan ve bitkide ortaktir. Duyusal hayvani lezzet,
bitkiler harig, insan ile hayvan arasinda ortaktir. Fikri lezzet, hayvan harig, insan ile
melekler arasinda ortaktir. Ruhsal meleki nefs ise cisimlerden ayrilmis ve madde
denizinden kurtulmus nefslere 6zgiidiir. Bitkisel nefslerde haz ve aci yoktur. Ayni
sekilde meleki nefslerde de haz ve ac1 yoktur. Hayvani nefslerde hem lezzet hem aci
hissi vardir. Fakat lezzetleri tamamen cismanidir. insani nefslerde hem cisméani hem
de ruhéni lezzet ve acilar birlikte vardir.

Insani nefsin hissettigi biitiin lezzetler iki gesittir: Bazis1 dogrudan hissettigi
lezzetler, bazis1 da beden vasitasiyla hissettigi lezzetlerdir. Bunlar da yedi gesittir:
Birincisi, glizel renkler, sekiller, resimler, tasvirler, dogal ve sinai boyalardan bakma
yoluyla idrak edilenlerdir. Ikincisi, sesler, ezgiler, sarkilar, dvgii, sena ve benzeri
seylerden isitme yoluyla idrak edilenlerdir. Uciinciisii, arzularina uygun

yiyeceklerden tatma yoluyla idrak edilenlerdir. Dordiinciisii, bedeninin karigimlarini

%7 fhvan-1 Safa, Resail, C. 2, s. 386-387; Thvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Murat Demirkol,
C. 3, ss. 60-61.
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giiclendiren dokunulur seylerdir. Besincisi karisimlarinin mizacina elverisli koklanan
seylerdir. Altincist cima lezzetidir. Yedincisi intikam lezzetidir. Bunlar, nefsin beden
araciligiyla iki defa hissettigi lezzetlerdir: Birisi duyularin onlara dogrudan temas
etmesi aninda, digeri daha sonra onlar1 hatirlamasi aninda meydana gelir.

Nefsin tek basina hissettigi lezzetler ise iki gesittir: Birincisi, bedenden
ayriyken hissettigi lezzet; ikincisi, onunla birlikteyken hissettigi lezzettir. Bedenden
ayriyken hissettigi lezzetler iki ¢esittir: Biri disaridan gelen lezzet, digeri, kendi
zatindan olan lezzettir. Bedenle bir aradayken hissettigi lezzetler ise dort gesittir:
Birincisi, duyulurlar ve yiyecekler gibi mevcutlarin hakikatlerini birlikte tasavvur
ettigi sirada hissettigi lezzet, seving ve mutluluktur. Ikincisi, dogru diisiincelerini ve
oviilen goriislerini kabul ettigi anda hissettigi lezzettir. Ugiinciisii, giizel huylarmin
ve iyi adetlerinden 6tiirii hissettigi lezzettir. Dordiinciisii, temiz davraniglarinin ve iyi

eylemlerinin anildig1 sirada hissettigi lezzettir.*®®

Ihvan ruhani lezzetlerden bahsederken riiyayla ilgili bir misal verir. Diinyevi
zevklerden sonra sevdiklerinden ayrilmis, takattan diigsmiis bir prensin riiya halindeki
zevki ruhani zevke yakin bir 6rnektir. Rityadayken her sey istedigi gibi gitmis, riizgar
onu her istedigi yone dogru gotiirmiis ve arzularinin hepsi yerine getirilmis bir
vaziyetteyken bir anda uyandiginda yine eski acilara geri donmiis olarak aci
hissetmesi ve siirekli riiya halinde olmay1 arzulamasi diinya ile Ahiretteki lezzetlerin
karsilastirilmasina bir ornektir.*®® Cismani lezzetlere daha yakin olan nefslerin
Ahiretteki karsiliklar1 cismanilige yakin, ruhani lezzetlere daha yakin olanlarm ise
cennetteki nimetleri daha ¢ok ruhanidir. Bu da demek oluyor ki cennetteki lezzetler

ve cehennemdeki elemler nefslerin mertebelerine goredir.>®

Diinyadaki elem ve lezzetlerin bir sebebi de goksel hareketlerdir. Yildizlarin

uyumlu ve yiiksek derecedeki hareketleri bu diinyadaki olusa da yansidiklari igin

lezzet olusur. Yine bunun tersi oldugunda ise elemler olusur.*** Kur’an’da azéb

%8 [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Murat Demirkol, C. 3, ss. 70-71.
% A.g.e. C. 3, ss. 78-79.

0 A.g.e. C. 3, ss. 68-75.

%! fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safé Riséleleri, cev. Enver Uysal, C. 2, s. 107.
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ayetlerinin birinde azab ehline gokyiizii kapilarinin kapatildig: ifade edilir. Bu da

mutluluk ve mutsuzlugun gokyiiziiyle bir baginin oldugu anlamma gelir.*%

Ihvan’a gore saadet ve mutluluk, diinyevi ve uhrevi olmak iizere iki kisimdir.
Diinyevi saadet ve mutluluk; her sahsin bu diinyada miimkiin oldugu kadar uzun bir
stire en iyi haller ve en yiiksek gayeler lizere kalmasidir. Uhrevi saadet ise, her
nefsin, cesedi terk ettikten sonra sonsuza dek en miikemmel haller ve en yiiksek
gayeler lizere kalmasidir. Nefslerin en iyi halleri, metafiziksel meseleleri ve ilahi
marifetleri bilmesi, onlardan haz almasi, sevin¢ ve nese icerisinde olmasi, sonsuza
dek bu hal iizere kalmasidir.>**® Ruhani hazlardan, bedenle beraber iken duyulan ve
idrak edilenleri, diinyevi mutluluga, maddeden miicerret nefslerin kavusacag hazlar
ise uhrevi mutluluga tekabiil etmektedir. Diinyevi mutluluk acilardan ¢ok uzak

degildir, lakin uhrevi mutluluk acinin kendisine ulasamayacagi bir mutluluktur.>**

Ihvan-1 Safa'ya gore diinyevi mutluluk, diger ahlaki erdemlerle birlikte, ancak
harici 1iyilerle gergeklesir.395 Daimi mutluluga ulasmak igin nefsin bedenden
ayrilmas1 gerekmektedir. Zird hicbir maddi/hissi haz ve elem daim degildir. Bu
sebeple insanin bedene bagli kalarak tamamen mutlu olmast miimkiin degildir.
Bunun i¢in insanin yasanti ve fiilleriyle meleklere benzemeye c¢alismasi; nefsini
temizlemesi; anlayigini, ahlakini, seciyelerini ve itikadini diizeltmesi gerekmektedir.
Ancak bu sekilde ruhi yetkinlige ulasabilir. Bu yetkinligi kazanan iyi nefsler, diinya
hayatinda "bil kuvve melek", bedenden ayrilinca da "bil-fiil melek" olurlar. Eger
nefs, bedenden ayrilmadan 6nce tamamlanmis ve yetkinlestirilmis ise mele-i alaya
yiikseltilir. Onlara gére insanin bu diinyadaki var olus sebebi, kisaca kendini ve
Yaradan'm1 bilip meleklerden bir "melek" olabilecek sekilde yetkinligini
kazanmasidir. Iste Ahirette gerceklesecek en yiice ve tam olan mutluluk budur.

Uhrevi mutluluk, durumunu yetkinlestirmis ve gayesini tamamlamis olan her nefsin

%% jhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Elmin Aliyev, C. 2, s. 72.

%% fhvan-1 Safa, Resdil, C. 4, s. 92; ihvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Metin Ozdemir, C. 3,
s. 410.

394 Cetinkaya, <’Thvan-1 Safa’da Siyaset Felsefesi>’, Cetinkaya (ed.), Dogu’dan Bat1’ya Diisiincenin
Seriiveni; Felsefe, Ahlak ve Kelamin Sentezi, s. 334.

3% Bircan, islam Felsefesinde Mutluluk, s. 84.
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bedenden ayrildiktan sonra ebedi olarak varhigimi devam ettirmesidir.*® ihvan’m
“her varligin en iyi durumlarla en miikkemmel gayelere dogru ilerlerken en uzun en
uzun siire yasamasi’’ diye tabir ettigi mutluluk diinyada bilkuvve melek olacak
sekilde yetkinlesen insanin, 0teki hayatta ulasilacak ruhani hazlar yetkinligine gore

idrak etmesidir.3’

fhvanin anlayisinda Ahirette ebedi mutluluga erenler miiktesep ahlaka sahip
insanlardir. Bu ahldka sahip kisi ahlaki bir hasleti uzun zamana yayarak nefse
yerlestirmis ve bunu kendilerinde artik kalici bir huy haline getirmistir.398 Diinya ehli
dogustan gelen ahlakin engellerini kaldirmadiklar1 i¢in bu hal {izere kalmis ve
ahlaklar1 giizellesmemistir. Ahiret ehli ise dogustan gelen bu yatkinliga sonradan
giizel ahlaklar eklemis ve kazanilmis ahldkla uhrevi hayatin giizelliklerini elde
etmislerdir. Bu ylizden cehennem, dogustan ahlakin hamhigi ilizere, cennet ise
dogustan gelen bu hammaddenin islenmesiyle tecriibe edilecek bir durumdur.** Yine
nasil ki bu diinyaya yeni dogan bir bebekte bedensel eksiklik var olunca bu
diinyadaki lezzetlerden tam olarak faydalanamiyorsa, insan nefsi de oldiikten sonra
yeni bir doguma gectigi i¢in bu diinyada nefs yetkinlesmemisse orada azéba diigar

olmaya mecburdur.**

Ozetle soylenecek olursa Thvan-1 Safa insanlari, diinya ve Ahiret durumlarina

gore dort boliime ayirir:

1- Diinya ve Ahirette mes'ut olanlar: Bunlar diinyada zengin ve sthhatlidir.

Bununla beraber az bir seye kanaat ederler. Ahiret i¢in de faziletli olmaya ¢alisirlar.

2- Diinyada mes’ut yasayan ve Ahirette bedbaht olmasi gereken kimseler:
Bunlar diinya nimetlerine gark olmustur. Bu stiretle kendilerini zevk ve eglenceye

verip Ahireti ihmal eden kimselerdir.

3% Cetinkaya, <’[hvan-1 Safa’da Siyaset Felsefesi>’, Cetinkaya (ed.), Dogu’dan Bat1’ya Diisiincenin
Seriiveni; Felsefe, Ahlak ve Kelamin Sentezi, s. 335.

%7 Bircan, islam Felsefesinde Mutluluk, 5.122.

%% [hvan-1 Safa, Resail, C. 1, s. 271; [hvan-1 Safa, thvan-1 Safa Risaleleri, cev. Ismail Caliskan ve
Enver Uysal, C. 1, s. 227.

%% fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Ismail Caliskan ve Enver Uysal, C. 1, ss. 228-229.

0 fhvan-1 Safa, Thvan-1 Safa Riséleleri, cev. ismail Caligkan, C. 2, s. 307.
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3- Diinyada sikint1 ¢eken ve fakat Ahirette bahtiyar yasayacak olan kisiler:
Bunlar 6miirleri boyunca ge¢im ugrunda emek sarf etmelerine ragmen, ihtiyaglarini

karsilayamazlar. Fakat seriatin emirlerini ifa edip Allah'1 raz1 etmeye ¢alisirlar.

4- Hem diinyada, hem de Ahirette bedbaht olacak kimseler: Bu gruptan
olanlar uzun ve sikintili ¢aligmalarina ragmen bu diinyada arzularina kavusamazlar.
Ayn1 zamanda ilahi kanunlari da gozetmezler. Allah’in emirlerini Yyerine

getirmezler.*™*

3.4. Oliim ve Otesi Hayat

Varlik, li¢ zaman dilimi i¢inde bir biitiin olarak ele alinip yorumlanmadan ona
dair fikirlerin eksik kalacagi asikardir. Bu zaman dilimleri gegmis, bugiin ve gelecek
zaman dilimleridir. Bu nedenle felsefe tarihinde varliga dair yorumlar bu fi¢
zamansal siirecler diisliniilerek ele alinmistir. Burada ge¢mis ve simdiki zamanin
bilgileri daha c¢ok, deneyim iceren bilgiler olmasina karsin gelecege dair bilgiler ya
inancin ya da akil yiiriitmenin konusu olagelmistir. Bu zamanlar i¢in yiiriitiilen
fikirler arasinda belirgin olan ise daha ¢ok gelecege dair akil yiiriitmelerdir.
Denilebilir ki insanlarin gelecege dair inancglar1 ya da fikirleri ne ise ge¢mise dair
yorumlari da bu minvaldedir. Bu nedenledir ki gegmis ve simdiye dair bilgilerde
herhangi Dbir kesinlik ve netlik s6z konusu degildir. Bunun da en O&nemli
sebeplerinden biri insanin 6lim ve Otesine dair inanglaridir. Nitekim tarihin ilk
baglangict bir muamma oldugu gibi tarihin sonu da muammadir. Bundan dolay: her
filozof kendi zaviyesinden olaya bakmis ve onu kendi inan¢ ve fikirlerinin
siizgecinden gecirerek ortaya koymaya calismistir. Hatta aym dine mensup Islam
filozoflar1 bile bu konunun mahiyeti hakkinda mutabik degillerdir.

Felsefi anlamda mead konusunu giindeme getiren en biiyiikk mesele ruh
meselesidir. Filozoflar, varliklarin hareketlerinden ve muhtelif eylemlerinden yola
cikarak ruh anlayis1 iizerinde durmuslardir. Modern felsefe gelenegi bir yana
birakilirsa klasik felsefe geleneginde gerek doga filozoflari, gerekse de ahlak ve

mantik filozoflar1 ruh konusuna ciddi bir sekilde egilerek onun mahiyeti ve islevi

6 Cubukgu, “’Thvan-1 Safa ve Ahlak Gériisleri’’, C. 12, s. 48.
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tizerine birtakim sonuglara varmiglardir. Daha 6nce ruh ile ilgili muhtelif diisiinceler
olmasina karsin ruhun 6liimsiizligi meselesini ilk defa detayli bir sekilde ele alan
kisi Eflatun olarak kabul edilir. O, hocas1 Socrates’in ruhun 6liimsiizligi ile ilgili
goriislerini benimsemis ve onu daha sistemli bir sekilde ele almistir. Aristo’nun ruh
anlayiginda tam bir netlik olmasa da en azindan Eflatun’daki 6liimsiiz ruh anlayisini
benimsemedigi iddia edilir. Kendisinden sonra gelen filozoflar Aristo’nun ruh ile
ilgili tanimini1 kabul etmekle beraber ruhun ebediligi konusunda daha ¢ok Eflatun’un
goriislerini dikkate almislardir. Farabi, ibn Sina, Ihvan-1 Safa ve Ibn Miskeveyh gibi
ilk Islam filozoflar1 Eflatundaki gibi ruh-beden diializmini savunmuslardir. Bu
goriise gore ruh, beden Sldiikten sonra varligini devam ettiren bir cevherdir.*%?
[hvan-1 Safd’ya gére Allah insam yarattig1 zaman, onun en yiiksek gayesini
Ahiret yurduna ulasmak olarak belirlemistir.403 Yaratilmislar icerisinde en degerlisi
ve Allah’in halifesi olan insanin hayati, yaratilis ile baslayip melekat alemiyle
sonuglanan bir seriivendir. Bu siiregte diinya hayati, bedenin dogum giiniinden 6liim
giiniine kadar insanla ilgili cereyan eden olaylar zinciri; Ahiret hayati ise 6liim ile
nefsin, bedenden ayrildig1 giinden sonsuza ve ebediyete kadar insanla ilgili cereyan
eden olaylar zinciridir. Amag diinya hayatinda siirekli kalmak degildir. Diinya hayati,
asil hedef olan Ahiret yolunda arizi (gegici) bir durumdur. Bu, tipki dogumdan 6nce
anne karninda gegcirilen siire gibidir. Nasil ki anne karninda gegirilen siire diinyaya
ulasmada gegirilmek zorunda olunan gegici bir siire ise diinya hayat: da Ahirete
ulagmada gecirilmek zorunda olunan mahdut bir siiredir. Her iki siirede de ilki ile
ikincisi arasinda dogrusal bir iliski bulunmaktadir. Nasil ki cenin, rahimde
olusumunu tamamlayip duyu organlar1 saglam olarak bu diinya hayatina goziinii
actiginda diinyevi nimetlerden istifade ediyorsa Ahiret hayatinda nefsin durumu da

404 Ahiretteki saadet, nefsin diinyada siretini tamamlamasi ve faziletlerinin

405

aynidir.
kemale ulagsmasina baglidir.

Diger yandan Thvan-1 Safa icin Ahiret hayati, insanin varlik seriiveninin en

02 Jlker Abuzarova, Ahiret inancinin Dini Felsefi Temelleri, Doktora Tezi, Marmara Universitesi
Sosyal Bilimler Enstitiisii ilahiyat Kelam Bilim Dali, Istanbul, 2007, ss. 157-158.

%93 Thvan-1 Saf, Resdil, C. 4, s. 73; ihvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Metin Ozdemir, C. 3,
s. 392.

9% fhvan-1 Safa, Thvan-1 Safa Risaleleri, cev. Omer Bozkurt, C. 3, ss. 44-47.

% Hilmi Karaagag, <’ fhvan-1 Safa Risélelerinde Oliim ve Otesi’’, Akademik Sosyal Arastirmalar
Dergisi, 2016, Say1: 32, s. 120.
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onemli agamasidir. Ciinkii bulundugu gergek alemden yeryiiziine inen nefs bu fani
alemde bedene hapsolmustur. Onun tek arzusu arinmis vaziyette bedenden kurtularak
geldigi ulvi aleme yeniden donmektir. Bu a¢idan Ahiret hayati, nefsin yiiklerinden
kurtularak asil mekanina ruct etmesi ve ebedilik kazanmasi, yani ciiz’i nefslerin

1% O halde Thvan-1 Safa’ya gore Ahiret

Kiilli Nefse geri donmesi anlamina gelir.
sadece Oliimden sonra gidilecek bagka bir alemden ibaret degildir. O ayn1 zamanda
nefsin, diinyaya gelirken ayrildigi ruhani dlem ve yiice mekandir. Bu biiyiik 6nemine
ragmen gaybi oldugu i¢in Ahiretin hakikatine iliskin bilgiler kapali ve anlasilmasi
zor bir sirdir. Bu sirra sadece ilim ve imanla arinmis olanlar, temiz ruh ve bilingli
kalbe sahip Allah dostlari, peygamberlerin getirdiklerini tasdik edenler ve
kendilerine hikmet verilenler vakif olurlar.*”’

Ihvan’a gore varliklarin tamamu, cisimsel yogunluk ile ruhsal incelik arasinda
derecelenirler. Kesif olanlarin sifli alemde, latif olanlarin ise ulvi dlemde olmasi
daha uygundur. Bu yiizden tas dogal olarak asagiya, ates ise dogal olarak yukariya
dogru hareket eder. Durum bdyle olunca cismin hareketi yersel, nefsin hareketi ise
gokseldir. O halde nefsin bedeni terkettigi esnada onu kendi alemine gonderen bir
hareketi vardir. O, ameline gore ya sevap ya da ceza goriir. Beden de kendine 6zgii
hareketine yonelir. Bu da onun aslina kavusmasi, basladig1 noktaya donmesidir. Ayni
sekilde bedenin doniisii de nefsin onu terk etmesinden sonra ait oldugu yere doner.
Nefsin hareketi cismani olandan styrilip ruhani olana dogru harekettir. Sehevi nefsle
miicadele ve tabii lezzetleri terk etme egilimi latif ve ruhsal hareket sayesinde olur.
Bu latif hareket akla dogru olunca nefs akli siretleri miisahede ederek kendisinde
huzur ve seving bulur. Nefs cismani olani tasavvur ettiginde ise agirlasir, giinahlara
ve cirkinliklere y&nelir. Sonugta olus ve bozulus Alemine saplanir. Ik harekete ve
beseri yaratilisa gelince, bu olus ve bozulus dlemine/cehenneme ugramayacak kimse
yoktur. Sonra cennet ehli bu durumdan kurtulur ama cehennem ehli ise bu hal {izere
kalir. Ruhlar ancak cesetler ile ayakta durabilirler. Buna karsilik cesetler de ancak

ruhlarla ayakta durabilirler. Nefsin maddesi degisken olsa da sureti bakidir.**®

%% fhvan-1 Safa, Ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Muhflmme:t Fe}.tih Kilig, C. 5, ss. 36-37.
O Hilmi Karaagag, “[hvéan-1 Safa Risalelerinde Oliim ve Otesi’’, Say1: 32, s. 121.
“% {hvan-1 Safa, Thvan-1 Safé Riséleleri, cev. Metin Ozdemir, C. 5, ss. 247-251.
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Ihvan’a gore tikel/ciiz’? nefsler, duyular yoluyla ilim ve irfandan istifade
ederek potansiyel durumundan fiill durumuna c¢ikmak sdretiyle varliklarin
tamamlarlar. Nefsler, dogru goriis ve iyi ameller ile nefsi terbiye etmeye iliskin bir
yol tutup bu diinya hayatin1 idare etmekle sdretlerini yetkinlestirdiklerinde Ahiret
hayatmin nimetlerinden istifade ederler. Iste biitiin bunlar kan ve etten olusan beden
aracihigiyla gergeklesir.*” Bedenlerin durumu ne kadar degisirse degissin, ruh
degismez ve farkhlasmaz.410 Boylece nefs, kendisi ve durumu hakkinda oldukga
bilgili olarak bedenden ayrildiginda cevherini bilmis, zatin1 tasavvur etmis ve
bedenle birlikte olmaktan hoslanmayarak kendisinin, ilkesinin ve yeniden dirilisinin
durumunu agikliga kavusturmus olur. Bu durumda nefs, diinyadaki bedenden ayri
olarak varligin1 devam ettirir. Iste bu durumda nefs “’Yiice topluluga (mele-i ala)”’
yiikselir ve melekler topluluguna girer. Boylece ruhdni varliklar1 seyreder ve bes
duyunun kavrayamadigi ve beseri zihinlerin tasavvur edemedigi bu nurani varliklari

bizzat miisahede eder.

Nasil ki insan bu diinyaya dogumuyla daha genis ve ferah bir yere intikal
etmekle mutlu oluyorsa nefs de bu diinyadan Ahiret lemine go¢ etmesiyle genislik
ve ferahlik bulur. Ama kisi cenin halindeyken alistigi ana rahminden uzaklagsmasiyla
tiziilmesi gibi nefs de bu diinyadan kopma korkusuyla azap g¢eker ve kendini bu

aleme hapsetmek ister.*!*

Timel nefsin tikel nefse siirekli bekay: hatirlattigini
sdyleyen Thvan, bunu da nefsi akla yaklastirmakla yaptigim vurgular. Nefs yaptigi ilk
biiylik giinahtan dolay1 tiimel olandan kopmus ve ay-alti dlemde tikel unsurlara
karismistir. Eger eski yurdunu hatirlayarak amellerde bulunursa tekrar Kiilli Nefse
katilmaya miistehak olur. Lakin ay-alti dlemin 6zelliklerine biiriiniirse artik orada

mahpus olarak kalmaya mahkum olur.**?

3.4.1. Ahiret Ilmi ve Imkani

Islam diisiince tarihinde meada iman konusu sabit olmakla beraber onun

bilgiye konu olup olmamas: ihtilaflidir. Filozoflar bu konuda tutarli olmak i¢in ¢aba

9 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Kamuran Gokdag, C. 3, ss. 11.
“Ofhvan-1 Safa, Thvan-1Safa Risaleleri, cev. Metin Ozdemir, C. 4, ss. 43-44.
! fhvan-1 Safa, Thvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Ali Durusoy, C. 5, s. 304.

2 {hvan-1 Safa, Thvan-1 Safa Riséleleri, cev. Murat Demirkol, C. 5, s. 89.
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gostermislerdir. Eflatuncu goriisler bilginin dogustan Once olduklarini sdyleyerek
kolaylikla ciimleler kurabilseler de, Islam filozoflarinin genelde bilginin dogustan
sonra gelen bir durum oldugunu soylemeleri onlarin islerini biraz daha
zorlastirmaktadir. Mesela Ibn Sina gibi biiyiik bir filozof bile bu konuda temkinli
davranmakta, meadi haberin konusu kilmakta ve bu konuda burhandan ziyade haberi

bilgilerin daha belirleyici oldugunu kabul etmektedir.**>

fhvan’a gore Allah’1 bilmekten sonra en serefli ilim nefslerin &ldiikten sonra
kendisinin ne oldugunu bilmesidir. Nefslerin 6ldiikten sonraki durumu bilmenin en
iistiin ve en saglam yolu ise; onlarin kendilerini, cevherlerini ve kendilerine yakisan
sifatlar1 bilmeleridir. Bunun da yolu ii¢ sekilde olur. Birincisi nefsten bagimsiz
bedenini bilme, ikincisi bedenle nefsin terkibinin hallerini bilme, tiglincisii ise nefsin
bedenden gogtiikten sonraki durumunu bilmektir.*** Bu da her nefsin, kendisini
ruhani bir cevher, bizzat diri, bil-kuvve bilici ve tabii olarak faal oldugunu ve cesedi
terk ettikten sonra da ya lezzet, seving ve ferahlik igerisinde ya da gam ve hasret
icerisinde baki kalacagini bilmesinden ibarettir.**® Bilgiyi isteyenler ise iki tiirliidir.
Bunlardan biri sonlu bedenin faydasi igin diinyaya iliskin ihtiyaglari isteyenlerdir.
Digeri ise nefsin cehalet karanligindan kurtulmasina, dinin ve yeniden dirilisin dogru
kavranmasmna ve ebedi Ahiret nimetlerinin talep edilmesine vesile olan bilgiyi
isteyenlerdir.**® Insan, bilinebilecek seylerin bazilarimi duyular yoluyla, bazilarim
rivayet ve haberler kanaliyla, bazilarini diislinlip tasinma ve iggiidiisel akil
vasitasiyla, bazilarini ise vahiy ve ilham vasitasiyla bilir. Bu ilimlerin bir kismu,
insanin kendi kazanmasiyla ve tercihiyle olmaz, aksine bu, Allah'in bir bagisidir. Bu
ilmin bir bolimi de kiyas ve kanita dayali akil yiiritme ve ¢ikarim (istidlal)
yoluyladir. Bu da kazanilmis akilla olur. Ahiret ilmi de bu ilim yollarindan birileriyle
bilinir.*"’

Risalelerdeki bu ¢ikarimlarin sonucunda ise Ahiret ilminin imkéan iki farkl

3 ibn Sina, Kitabu’s Sifa; Metafizik, cev. Ekrem Demirli ve Omer Tiirker, C. 2, ss. 592, 610.

4 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Murat Demirkol, C. 5, ss. 146-147.

3 Thvan-1 Safa, Resail, 2017, C. 4, s. 95; Thvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, cev. Metin Ozdemir,
C.3,s. 415.

M8 fhvan-1 Safa, Resail, C. 2, s. 354; ihvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Kamuran Gokdag, C.
3, s. 18.

7 fhvan-1 Safa, Resail, C. 3, ss. 102-103; [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safd Risaleleri, cev. Abdullah
Kahraman, C. 3, ss. 248-249.
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sekilde ele alinir. Bunlardan birincisinin, nefsin kendi gercekligine vakif olmasiyla
mimkiin oldugunu, ikincisinin ise gilivenilir haber kaynaklarindan gelen dogru
bilgilerle olabilecegini sdyleyen Ihvan, boylelikle bunun hem felsefi hem de dini
acidan imkéanina vurgu yapar. Felsefi bilgiyle olan imkanina gelince insanlar Ahirete
imana dogustan miisaittirler.**® Bu agidan Ahireti bilmek diinyay1 bilmeye baglidir.
Ciinkii bu ikisi birbirine muzaf olan seylerdir. Muzaflarin &zelligi ise birinin
bilinmesiyle digerinin de bilinmesidir. Diinya yakinlik denen ‘diintivv’‘ kokiinden,
Ahiret ise “‘gecikme’* anlamindan gelir. Nefsin ilk bilgilerinin yeri diinyadir. O ilk
bilgileri diinyadan alir. Ahirete bagh ilimlerin bilinmesi ise buna bagli olarak nefsin
ikinci etaba gegmesiyle miimkiindiir. Bu ikinci durumda ise nefs kendisiyle bas basa
kalir ve boylece kendisine ait bilgileri daha net bir sekilde gérmeye baslar. Ciinkii
diinyada bedenle karigik bir vaziyette oldugu i¢in nefs, kendisine ait bilgileri agik ve
net bilemez.*'® Nefsin kendisini miisahede etmesinin ise belli bagh sartlari vardir. Bu
ilim sadece okumakla bilinen bir ilim degildir. Nefs, ancak nazari bilgileri ameli
bilgilerle siislediginde ve ahlaki bir hiivviyete kavustugunda kesif olandan ¢ikip latif
olana vakif olmaya baglar. Akildaki bu bilgiler nefste stiret halini alir ve kisi boylece
ruhani alemi seyredebilir. Nefsin bu durumu havanin tagiyict durumuna benzer. Hava
goriiniir olmamasina ragmen nasil ki sesleri ve kokular1 bir stiret gibi tasiyorsa nefs
de akildaki bilgileri stret gibi tasiyip alg11ayabilir.420

Ahiret ilminin imkdnmin haberi olarak bilinmesine gelince Thvan’a gore
uhrevi konular gizli bir konu oldugu i¢in alimler ve imanla hidayete erenler ona
Allah’tan sadik habercilerin getirdigi sozii tasdik etmekle yol bulabilirler.** Bu da
meleki nefslere sahip insanlarin haberlerine ve ilimlerine itibar etmekle olur.
Bunlarin en &nde olanlari peygamberler ve ondan sonra da velilerdir. Insanlarin
nefsleri temiz ve pak oldugunda Ahirete dair ilimleri almaya miisait olurlar.
Peygamberler ise bu hazir nefslere Ahiret haberlerini verdiklerinde bu nefsler bu
haberleri almaya miisaittirler. Boylece bil-kuvve hazir olan bu nefsler Ahiret

konusunda bil-fiil konuma gelirler. Uhrevi bilgiyi teslimiyet, iman ve tasdik yoluyla

8 Thvan-1 Saf, Resdil, C. 4, s. 64; ihvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Metin Ozdemir, C. 3,
s. 384.

** Thvan-1 Safa, Thvan-1 Safa Risleleri, gev. Abdullah Kahraman, C. 3, ss. 240-241.

2 fhvan-1 Safa, Thvan-1 Safa Riséleleri, cev. Kamuran Gokdag, C. 3, ss. 14-15.

2L fhvan-1 Safa, Thvan-1 Safé Riséleleri, cev. Metin Ozdemir, C. 5, s. 320.
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almay1 yeterli bulmayip akli burhanlar ve felsefi kanitlar talep eden kisiler, arinmis
nefslere, temiz ruhlara, saf kalplere, hakki dinlemeye odaklanan kulaklara ve temiz
bir ahlaka muhtagtirlar. Felsefi delil ve burhan Ahireti bilmeye yetmez. Yalnizca ehli
olan ve Allah’in kendilerini muvaffak kildigi basarili kimseler bu ilme vakif

olurlar.*?

ihvan’m, Ahiret bilgisinin imkanina miiteellihin®®® bir nazarla baktig:
ortadadir. Oyle goriiniiyor ki akli ilimlere vakif olanlar bile Ahireti bilmeye muktedir
olmayabilirler. Onlar akli ilimlere ilaveten ahlaki ve nebevi ilimlere de muhtagtirlar.
Bunlar birbirlerini desteklemezlerse Ahiret ilminin imkani ya zorlasir ya da Ahiretin
yanhs bilgilerle bilinmesine vesile olur. ’Gézle goriilmedigi icin Ahiret bilgileri
Seytan’a ve inkércilara kapalidir>> diyen ihvan’a gore, delili olmayan taklitciler igin
de 6liim sonrasi hayatn mahiyeti gizlidir. Ahiret ilminin mahiyetini ise Allah’n
ilimde derinlesen kullar1 bilebilir. Cilinkii onlarin sahsiyetleri ebediyet yurdunu
siirekli hatirda tutacak sekilde ar1 durudur.** insanlar peygamberlerden aldiklari bu
ilimleri kendi mertebelerine gore algilarlar. Lakin bazilar1 mukallit, bazilar1 da

muhakkik olarak algllatr.425

Her iki durum da kurtulusa vesile olmasina ragmen
aralarinda hem bilgi, hem de derece farki vardir. Thvan bundan sonra Ahiret
bilgilerini rumuz iizerinden anlatacagini sdyleyerek nefsleri buna uygun olanlarin

anlayabilecegini belirtir.*?®

Ahireti bilmenin ve anlamanin inanca ve bilgiye dair imkanindan bahsettikten
sonra Thvan bu ikisi arasinda mukayese yapar. Onlar, kelamcilarin iman1 bilgiyle
esdeger goren anlayisina karsi gikarlar ve imani, bilgiye oncelerler. iman, haberi bir
mevzudur ve isitilenler iman ve tasdikle desteklenir. Risalelerde Kur’an’dan 6rnekler
getirilerek ‘gayba iman’ kavramina vurgu yapilir. “‘Gaybi bilenler’ kavraminin

Kur’dn’da ge¢medigini ifade eden Ihvéan, Ahiret ilmini gaybi bir mesele olarak

2 A g.e.C.5,s.235.

%23 Hakikate ulasmay1 hem bilgi edinmeyi, hem de ahlaki agidan arinmay1 zorunlu géren filozoflara
verilen isim.

2% hvan-1 Safa, Resdil, C. 3, ss. 93-94; ihvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Abdullah
Kahraman, C. 3, ss. 237-238.

2 Jhvan-1 Safa, Reséil, C. 3, ss. 95-96; Ihvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Abdullah
Kahraman, C. 3, ss. 239-240.

% ihvan-1 Safa, Resail, C. 2, ss. 241-242; ihvan-1 Safa, [hvAn-1 Safad Riséleleri, cev. Murat
Demirkol, C. 2, ss. 235-236.
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gordiigiinden bu konuda nebevi ve haberi bilgileri daha saglikli bulmakla beraber

akli olarak da bunun imkénina yer vermis olur.*?’

Ihvan Risdletii’l Camid’da ilimlerin amaclarindan bahsederken onlarin asil
amacimin meada yonelik oldugunu ifade eder. Ona gore insanlarin mesgul olduklari
ilimler dort kisimdir: Bir kism1 matematik ilimler, bir kismu ser’i ilimler, bir kismi
ortaya konulmus ilimler, bir kism1 da hakiki felsefi ilimlerdir. Matemetik ilmi nefsin
tabiattan uzaklasip akla yaklagmasi, aklin ise ebediligin timsali olmasi ve dolayisiyla
ebedi yurt olan Ahiret yurdunun idrak edilmesi igin bir aragtir. Geometri ilmi ise
feleklerin hareketlerini anlamada bir vasita, dolayisiyla da bozulusa tabi olmayan
seyleri bilmede, cennetin de feleki dlemlerden bir dlem olmasi nedeniyle onu idrak
etmede insan1 yiicelten bir ilimdir. ThvAn, matematik ve geometrinin amacim
aciklarken bu ilimlerin nefse en yakin olan ilimlerden olmasi hasebiyle bu ilimlerin
Ahiret ilmine en yakin ilimlerden oldugunu belirtirler. ilimler hiyerarsisine
bakildiginda matematik ilmi kiilli aklin, geometri ilmi de felekler aleminin ilmi
olmasindan &tiirii bunlar en yiice iki ilimlerdendir. Bu ilimler, mahiyetleri sebebiyle
ebediligi kendinde barmndirir. Kisi bu iki ilimle kiilli akl, Kiilli Nefsi ve felekleri
idrak edebilir. Haliyle 6limden sonraki hayati da bu ilimle 6grenebilir.*® Musiki
iImi tanim1 geregi feleklerin seslerinden neset ettigi igin o, cennetteki seslere benzer
sesler ¢ikarmaktadir. Bu yiizden musiki nefsin tatminlige ulagsmasinda bir aragtir.
Cografya ilmi ay-alt1 ve ay-iistii alemin kendisiyle bilinir kilindigi bir ilimdir.
Risalelerde cografya ilmiyle, ay-alti alemin nasil bir olus ve bozulusa tabi oldugu
anlasilir. Bu ilim nefsin gegici olarak bu alemle irtibatini1 inceledigi igin baki ve fani
olani belirlemede bir Ol¢li olarak kabul edilmeli ve bu zaviyeden bakilmalidir.
Burhan ilmi varliklar arasindaki hiyerarsiyi dengeli bir sekilde ele almak ve her seyi
yerli yerine oturtmak i¢indir. Akil ve mantik bu vesileyle fani ve baki olani belirler
ve ona gore hareket eder. Haliyle diinya ve Ahiret dengesini yerli yerine oturtarak
ebedi mutlulugu elde eder. Ser’i ilimler Ahireti talep etmek i¢in konulmustur. Onda

uhrevi ceza ve odiile layik olan durumlar vardir. Sanat ilimlerinde amag gilic ve

7 [hvan-1 Safa, Reséil, C. 4, s. 153; [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Murat Demirkol, C.
4,s.57.

28 hvan-1 Safa, Resdil, C. 1, s. 99; Thvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, ¢cev. Omer Bozkurt, C. 1, s.
71.
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kapasite dl¢iistinde Allah’a benzemektir. Bu da gegici olandan yiiz ¢evirip baki olana
dogru yonelmeyi gerektirir. Ahlak ilminin amaci nefsi tanimaktir. Nefsi tanimak ise
ilimlerin en Oncelikli olamidir. Kisi nefsini tanimadan ilimlere tevessiil etse de
kendinden bihdber oldugu i¢in basarisiz olmaya mahkumdur. Ciinkii nefs ilmi sehevi,
gadabi ve natiki nefsleri tanimaya ve bundan dolay1 da yarari celb edip zarari def
etmeye yarayan en dnemli ilimlerdendir. Bu da kisinin kendisini ve Rabbini tantyip
ona gore davranislarda bulunmaya sevk eder.*?

Thvan tiim bunlar1 6zetlerken bize biitiinsel bir fotograf sunar:

‘‘Hakim filozoflarin matematik ilmini incelemedeki ve 6grencilerini onunla egitmelerindeki
amaci, bu ilimden yola ¢ikarak doga bilimlerine gitmek ve ulagsmaktir. Doga bilimlerini
incelemelerindeki amaglar1 ise bu bilimlerden yola ¢ikarak ilahiyat ilimlerine yiikselmek ve
ilerlemektir. Bu ilerleme, filozoflarin en yiice amaclart ve hakikat bilgisiyle ilahiyat
ilimlerine ulasilabilecek son noktadir. ilahiyat ilimlerinde inceleme yapmadaki ilk derece,
nefs cevherinin bilgisi, kaynaginin yani bedene ilismeden Once nereden geldiginin
aragtirtlmasi, geri doniigiiniin yani 6liim olarak isimlendirilen bedenden ayrilisindan sonra
nereye gideceginin, ruhlar dleminde iyi olanlarin sevabinin nasil olacaginin keyfiyetinin,
Ahiret diyarinda kotiilerin cezasimin nasil olacagimin keyfiyetinin ve yine diger durumlarm
sorusturulmasidir. Bilinmelidir ki, filozoflar (hukema) diinya isleriyle ilgili bir 6rnek
getirdiklerinde, onlarin bundan gayesi, Ahiret isleriydi ve her yer ve zamandaki insanlarm

akillarimin tastyabilecegi kadar drnekler getirerek bununla Ahirete isaret etmekti.” <%

fhvan Ahiretin zorunlulugunu dilsel agidan da agiklamaya calisir. Diinya
(yakin) lafzi uhraya (son), uhra lafz1 ise Glaya (ilk) delalet eder. Ciinkii bunlar
birbirlerine izafetle baghdirlar. Bir baska agidan Ahiretin varligmm zorunlulugu,
diinyadayken insanlarin yaptiklarinin yanlarina kalamayacagi diistincesidir. Ciinkii
diinyadayken kotiiliik yapanlarin insanda bir cezasinin gerekecegi fikri nefste
mevcuttur. En azindan zulme ugrayanlar buna inanma ihtiyact hissederler. Zalim de
zulme ugradiginda buna inanma ihtiyaci hisseder. Ay sekilde Thvan, Ahireti ishat
etmede 1iyilik yapanlarin yaptigr iyiliklerde diinyada iken herhangi bir karsiligim
almadan 6lmesini buna &rnek olarak gosterir. Bu da zorunlu olarak Kisiyi Ahirete

imana gt')tl'irl'ir.43l

Thvan Ahiret ilminin islevi ile ilgili s6yle sdylemektedir:

429 ihvén-l Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, cev. Murat Demirkol, C. 5, ss. 59-72.
0 fhvan-1 Safa, Thvan-1 Safé Riséleleri, cev. Omer Bozkurt, C. 1, s. 69.
! Thvan-1 Safa, Thvan-1 Safa Riséleleri, cev. Murat Demirkol, C. 4, ss. 70-71.
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“Kuskusuz akilli, iiretken ve kalbi uyanik olan insan, bu aleme bakip onun nedenlerini
diigiinerek o nedenleri saglam bir kalple gbz Oniine aldigi zaman, kendisi (nefsi) gaflet
uykusundan uyanir, cehalet kulugkasindan kalkar, irkilir, hatalilik 6liimiinden dirilir, basiret
g0zl agilir, iste bu sirada olup bitenlerin yoniinii tayin eder, varliklarin hakikatlerini bilir
(marife), yakin goziiyle Ahiret yurdunu gériir ve Allah'a doniis gercegi onda canlanir. iste
bundan sonra artik diinya isleri ona hafif ve 6nemsiz gelmeye baslar; korkung olaylar ve
felaketler gibi felegin hiikiimlerinin zorunlu olduklarint bildigi zaman, gamlanmaz, sagini-
basini yolmaz, iiziiliip aglamaz.”” Allah'im, “’elinizden kagirdiklariniza iizilmeyesiniz, O'nun

432 geklindeki ayeti de bunu destekler.*

size verdikleriyle de sevinmeyesiniz diye...
insanlarm en kotiileri dini olmayanlar ve Ahirete inanmayanlardir. Bunun sebebi insanda
iyilik ve kotiiliigli potansiyel olarak yapma 6zelliginin olmasidir. Bu iki 6zellik bil-kuvve
olunca bu ikisini harekete geciren birtakim inanglarin da olmasi gerekir. Eger kisi bir dine ve
Ahirete inanmiyorsa insandaki iyilik yapma 6zelliklerini ortaya gikaracak bir sebep de olmaz.
Bu yiizden insanm ahlaki erdemlerinin agiga ¢ikmasi Ahiret inancimun onu harekete

gecirmesiyle miimkiindiir.”****

lhvan’in bu soylemleri 1s1¢inda Abhiret, insanin serliveninin bir devami

niteligindedir. Eger ahiret inkar edilirse bu, i¢inden ¢ikilmaz sorunlar1 da beraberinde

getirecektir. Ozetle ifade edilecek olursa mead, akli acidan olmasi gereken, insan

arzular agisindan ise zorunludur.

3.4.2. Oliimiin Mahiyeti ve Islevi

Risalelerde bilgisizlik 4 maddede ele alinir:

1. Nefsle beden arasindaki farki bilmemek

2. Nefsle beden arasindaki iligkiyi bilmemek

3. Nefsin bedenle nigin irtibatlt oldugunu bilmemek
4. Nefsin bedenden nasil ¢iktigini bilmemek*®®

Bu nedenle insanin cehaletten uzak ve hikmete muttali olmasi igin nefsle

beden arasindaki iligkileri bilmesi gerekir. Bu iligkiler arasinda 6nemli olanlardan

*2 Hadid, 57/23.
#33 Qahin, “’Ihvéan-1 Safa Felsefesinde insan Problemi’’, C. 2, s. 63.
3 Thvan-1 Safa, Resail, C. 4, s. 44; ihvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Metin Ozdemir, C. 3,

S. 364.

% [hvan-1 Safa, Resail, C. 4, s. 243; [hvan-1 Safa, Thvan-1 Safa Risaleleri, cev. Mehmet Vural, C. 4,

s. 139.
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biri de 6liimiin mahiyeti ve islevini bilmektir.

fhvan’a gore Oliim, ciliz’1 6liim ve kiilli 6liim olmak tizere iki tiirlidir. Killi
Olim alemin 6limii, ciiz’1 6lim ise ay-alti dlemdeki varliklarin Slimiidiir.** Yine
ciiz’i 6liim de iki cesittir. Birinci 6liim nefsin cesedi terk etmesidir. ikinci 6liim ise
Ahirette nefsin diinyadaki cesetten timidini kesmesidir. Haliyle birinci hayat nefsin
diinya yurduna gonderildigi ilk hayattir. Ikinci hayat ise nefsin Ahiretteki
hayatldlr.437 Ciiz’1 nefsler beden iginde mahiyetini yetkinlestirdikten sonra incinin
sedeften, meyvenin kabuktan, tohumun ¢icekten ¢iktig1 gibi bedenlerden ¢ikar ve bir
baska ise koyulur. Ornegin; devamlilik inci, meyve ve tohumda gizlidir. Kabuk,
sedef ve gigekler ise isleri bittiginde islevselligini yitirir.**® Oliim nefsin yola devam
etmesi i¢in bir aractir. Nefs bu prangadan kurtulup kendi 6z yurduna yani Ahirete
intikal eder ki Ahiret nefslerin mekanidir. Hayat, nefsin bedeni kullanmasi, 6liim ise
nefsin bedeni kullanmaktan vazge¢mesidir. Tipki uyanikken nefsin bedeni
kullanmasi, uyurken ise nefsin bedeni gegici olarak kullanmaktan vazgegmesi gibi.
Nefse gelince onun hayati kendisi icin zatidir. O bil-fiil diri, bil-kuvve de bilicidir.
Nefsin oliimii ise kendisini bilmemesidir. Bu ona madde denizinin derinliklerine asir1
bir sekilde dalmasindan, cisimlerin dipsizliklerinde ilerlemesinden ve cismani
sehvetlere siddetle aldanmasindan dolayr ariz olur. Beden, yapist itibariyle oliidiir.
Onun hayati, nefsin kendisine yakinlik kurmasi nedeniyle arizidir. Bedenin cevheri
itibariyle 6lii olmasmin delili, nefsin ondan ayrildiktan sonraki halinden, nasil
degistiginden, bozuldugundan, yok oldugundan ve baglangicta oldugu gibi topraga
donmesinden anlagilmaktadir.

Nefsin bedeni terk etmesi, bir alemden baska bir dleme gegisi ifade eder. Bu
nedenle nefsin ebedi kalmasi bedenin 6lmesine baglidir. Thvan bunu daha sade
anlatmak i¢in ana rahmindeki siirecler ve dogumu 6rnek verir. Spermin ana rahmine
diismesinin amaci dogumdur. Dogum ise ana rahmine gore 6liimdiir. Nefsin de bu
diinyaya gelmesinin amaci 6liimden sonra asil yurduna dénmesidir. Bu nedenle
Ahiret de nefsin dogumunu sembolize eder. Nasil ki nutfe ana rahminden sonra

diinyaya geldiginde meyvelerden lezzet almaya basliyorsa, nefs de ana rahminden

% fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Metin Ozdemir, C. 5, s. 265.

7 Thvan-1 Safa, Ihvan-1 Safé Risaleleri, ¢cev. Ali Durusoy, C. 5, s. 325.

3 fhvan-1 Safa, Resail, C. 1, s. 182; [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. A. Hakki Turabi, C.
1,s. 146.
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sonra lezzet almaya baglar. Nasil ki cocuk ana rahminden bu diinyaya geldikten sonra
artik anne karnindaki besinler onun i¢in gegerli degilse, nefs de bedenden ayrildiktan
sonra mevcut diinya nimetlerinin yerine baska nimetlerle yasamini siirdiiriir.**°

Allah Kur’dn’da diinya hayatini ve kadmlarin rahmini bir tarlaya
benzetmistir. Bu da Thvan’a gére manidar bir benzetmedir. Ikisi arasinda sembolik
bir yakinlik mevcuttur. Sperm, dogum gibi; dogum, filizlenme gibi; genglik, biiylime
gibi; yetiskinlik donemleri, olgunlagsma gibi; ihtiyarlik donemleri de coraklik ve
kuruluk gibidir. Bu hallerden sonra hasat gerekir ki bu da ancak 6liimle olur. Ahiret
ise harman gibidir. Nasil ki harman yeri her cinsten ekinleri toplayip onlart doviiyor,
ayikliyor, kabugu, yapragi, samani, taneyi ve iirlinii ayirtyor; canlilara yiyecek, atese
de odun yapiyorsa; tipki bunun gibi, her dinden, onceki ve sonraki iimmetler Ahirette
toplanir, sirlar aciga cikar; Allah koétiyli iyiden ayirir ve ona gore miieyyide
uygular.*

Ihvan-1 Safa, “ecel”i nefsin cesedi kullanmay1 birakmasini tabii ve arizi sebep
olarak iki sekilde ele almaktadir.**" Tabii sebep; yaslanmaya bagli olarak bedenin
zayiflamasi, tembellesmesi, organlar1 harekete geciren sinir ve kaslarin gevsemesi ve
uzuvlarin gérevlerini yapamaz hale gelmesidir. Arizi sebep ise nefsin arizi bir etki ile
bedeni kullanmay: terk etmesidir. Bu arizi sebepler hastaliklar gibi bedenden
kaynaklanabilecegi gibi kaza, katl ve yaralanma gibi dis kaynakli da olabilir.*? Nefs
cisme hayat verdigi miiddet¢e bedenin 6lmesi s6z konusu degildir. Ne zaman ki nefs
bedene feyiz vermemeye baslarsa, o zaman beden dlmeye méahkum olur.*?

Risalelerde, ruh ve beden arasindaki iliski gemi ile riizgar arasindaki iligskiye
benzetilir. Riizgar, geminin hareket etmesinin sebebi ve faili olmasma karsin,
gemiden bir parca degildir. Bunun gibi ruh da cesedin bir pargast degildir, ama ona
hareketi saglayandir. Yine nasil ki riizgar ortadan kaldirildigi zaman gemi hareket
etmiyorsa ruh da bedenden ayrildigi zaman beden hareket etmemeye baglar. Geminin

helak olusu iki sekilde miimkiindiir. Bunlardan biri geminin cisméni eksikliginden

¥ fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Omer Bozkurt, C. 3, ss. 44-47.

0 Thvan-1 Safa, Ihvan-1 Safi Riséleleri, cev. Omer Bozkurt , C. 3, ss. 48-49.

! Karaagac, < ihvan-1 Safa Risélelerinde Oliim ve Otesi’’, Sayr: 32, ss. 121-122.

2 [hvan-1 Safa, Resil, C. 3, s. 96; Thvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Abdullah Kahraman,
C. 3,s.241.

*3 Thvan-1 Safa, Resail, C. 3, ss. 135-136; ihvan-1 Safa, Thvan-1 Safa Risaleleri, cev. Ali Durusoy, C.
3, ss. 287-288.
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kaynakli yok olusudur. Geminin pargalarinda bir eksiklik oldugunda gemi su alip
batmaya baglar. Digeri ise riizgarin onu yok etmesidir. Riizgar siddetli bir sekilde
gemiye etki ettiginde gemi alabora olur. Tipki bu ornekteki gibi bedenin de iki
sekilde yok olusu vardir. Bunlardan biri kendindeki eksiklikten kaynakli olmasi1 yani
kendi ciizlerinin eksik olmasi, digeri ise nefsin bedeni terketmesidir. Her iki yok
olusta da nefs bedeni terkeder.**

Nefsin bedenden ayr1 ve ondan daha iistiin olmas1 gerektigini ifade eden
Ihvan’a gére nefs, bedene mensup degildir. Ona mensup olsaydi kendi seviyesindeki
bir varliga ihtiyag duymazdi. Demek ki nefs ondan daha {istiin bir mertebededir ki
beden nefse ihtiya¢ duyar. Nefs de onu kabul etmeye hazirdir. Sonra nefs bedensel
Ozellikleri kullanarak bilir ve bir mertebeden baska bir mertebeye ulasir. Nefs,
bedenin bu Ozelligine binden ona egilir ve onu kucaklar. Lakin beden kendi
unsurlarina meyledince nefse ¢irkin goriinmeye baslar. Bu sefer de nefs kendi
vatanina 6zlem duyar ve zamani gelince bedenden ayrilir.**> Nefs bedenden ayrilinca
artik mevcut duyularla haz almamaya baslar. Bu onun icin ilk etapta bir saskinlik
sebebidir. Ciinkii onceki duyu organlari artik yoktur. Boylece nefs kendi zatini
oldugu gibi gorecektir.**°

Ihvan nefsin 6ldiikten sonra baki kalacagim filozoflardan da delil getirerek
aciklar. Sokrates 6lim cezasina g¢arptirildiginda kendisi icin liziilen 6grencilerine
sOyle demistir: "Aglamaym! Ben, sizlerden ayrilsam da bilge, erdemli ve iyi
kardeslere gidiyorum.’* Eflatun ise ruhun Oliimsiizliiglinii su ifadelerle vurgular:
"Bizim igin hayri arayacagimiz Ahiret olmasaydi, diinya kétiilerin firsat yeri olurdu”’
Yine demistir ki; "Biz burada seytanlarin yaninda tabiata esir diismiis yabancilariz.’
Thvan, Aristo’yu delil getirdiginde net bir ifade kullanmaz. Sadece el-Tiiffaha diye
bilinen bir Risédledeki konusmalarindan bahseder. Bu rivayette Aristo Olim
dosegindeyken kendisi i¢in liziilen insanlara iiziilmemelerini, bu hayattan daha 1yi bir
hayata gidecegini umdugunu sylemesi 6liimiin iyilik oldugunu gosterir.*’’ thvan’m

bu konuda Pythagoras’dan naklettigi s6z ise sudur: "Sen havada boslukta olacak

4 [hvan-1 Safa, cev. Ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. ibrahim Tiirkoglu, C. 4, ss. 193-194.

3 fhvan-1 Safa, Thvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Murat Demirkol, C. 5, s. 165.

6 fhvan-1 Safa, Resail, C. 2, ss. 355-356; Ihvan-1 Safd, ihvAn-1 Safa Riséleleri, ¢ev. Kamuran
Gokdag, C. 3, ss. 20-21.

*7 Thvan-1 Safa, Thvan-1 Safé Riséleleri, cev. Murat Demirkol, C. 4, s. 203.
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sekilde bu bedenden ayrildiginda ne insanliga ait ne de Sliimii kabul edici olarak

*48 Jhvan’a gore 6lim nihai olarak

9

saglam ve sakin bir sekilde seyahat edersin.
Rablerine ulasmay1 ve ona donmeyi diisiineneler i¢in bir hikmet ve nimettir.**

Oliimiin bir hikmet oldugunu sdyleyen ihvan’a gore kisi, diinya hayatin1 salih
amellerle kat ettigi, adil bir seyir ¢izdigi, giizel ahlakla ahlaklandigi, dogru goriislere
inandig1 ve duyulurlarin durumuna bakip onlar1 dogru bir bilgiyle bildigi,
akledilirlerin hakikatlerini arastirip ve onlar1 yerli yerinde yaptigi, 6mriiniin sonuna
ulastigi ve beden tahrip oldugu zaman, artik bedenin 6liimii demek olan ayriliktan
bagka bir yol ve ¢6ziim yoktur. Sayet 6liim olmasaydi, nefsin semaya yiikselmesi,
meleklerin ziimresine girmesi ve cennete ulagsmasi miimkiin olmaz ve bdylece nefs
Yiice Allah'a ve Ahiret diyarinin nimetlerine kavusmaktan mahrum kalirdi. Tipki
ceninin ana rahminde kalip oradan ¢ikamamasi halinde bu alemi ger¢ek manada
miisahede etmekten mahrum kalmasi gibi. Oyleyse &liim bir hikmet, rahmet ve
nimettir. Biz, Rabbimize ancak bu cisimden ¢iktiktan ve bedenlerimizden ayrildiktan
sonra ulagabiliriz. Clinkii bu beden o aleme layik degildir.

Risalelerde, Olumiin cazibesi ele alimirken Kur’an’dan misaller verilir.
Mesela, Hz. Yusuf’un, 6limu bir musliiman olarak temenni etmesi oradaki salihlerle
(nefsi yetkinlesenlerle) bir arada olmak icindir.**° Sihirbazlar Firavun’a kendilerine
sadece bu diinyada zarar verebilecegini, nefslerinin ise bu diinyadan kurtulduklari
zaman Rablerinin huzuruna ¢ikacaklarini soyleyerek oOliimii bir rahmet olarak

1 fhvan, Habil ile Kabil’in kavgasini da bu minvalde yorumlamaya

gormiislerdir.
caligir. Habil’in nefsi yetkinlestigi i¢in O, olimii kotii olarak algilamadi. Oysa
Kabil’in nefsi eksik oldugu i¢in diinya hayati ona daha sevimli geldi. Ayn1 sekilde
Mesih de Allah'in kazasina riza gosterdi, takdirlere boyun egdi ve goniil hoslugu ve
olanlar hakkinda Allah'mn hiikmiine riza gostererek insani tabiatin1 Yahudilere teslim
etti. Hz. Osman’1 dldiirmek istediklerinde de ayni sey s6z konusuydu. Koéleleri ona
yardimer olmak istediklerinde onlara sdyle demisti: “‘Elini kilicina siirmeyenler

Ozglirdiir. Ben kan akitilmasmi istemiyorum.’* Yine kerbela olayr da aym

“8 A g.e. C.4,s. 32

9 Cetinkaya, Thvan-1 Safa’nin Dini ve ideolojik Soylemi, ss. 184-185.

0 [hvan-1 Safa, Resail, C. 2, s. 375-377; Ihvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Omer Bozkurt,
C. 3, ss. 48-50.

*! Thvan-1 Safa, Resail, C. 2, s. 359; [hvan-1 Safa, Thvan-1 Safa Risaleleri, cev. Kamuran Gokdag, C.
3,s.27.
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minvaldedir. Hz. Hiiseyin’e, Ibn Ziyad’a boyun egmesi halinde canim
bagislayacaklarint soylediklerinde o sadece Allah’a boyun egecegini, nefsini
diinyaya esir edemeyecegini beyan ederek 6liime goniil rahatlhi§iyla ram olmustu. Bu
da ancak nefslerinin yetkinlesmesinden baska bir sey olamaz.*** Ciinkii ruhaniler i¢in
Olim gilinii bayram gilinidiir. Diinyeviler iginse oliim giinii zindana atilis1 ifade
eder.**®

Risalelerde canlilarin yasamay1 sevip 6lmeyi sevmemelerinin nedeni birkag
farkli sebeplerle ele alinir. Bunlardan birincisi, hayat baki kalmaya, 6liim ise fani
olmaya benzer. Baki olma sevgisi tiim yaratiklarin dogasinda bulunur. Zird baki
kalmak varligin, fani olmak ise yoklugun arkadasidir. Yokluk ve varlik birbirinin
ziddidir. Allah, biitiin varliklarin illeti oldugu igin ebediyyen baki kalan O’dur.
Varliklarin tiimii baki kalmay1 sever ve dyle olmayi arzular. Iste bu yiizden bilgeler
““Allah, ilk asik olunan (masuk) ve Allah''n disindaki yaratiklarin arzuladigi
varliktir’” demislerdir. Ikincisi canlilarin nefslerinin 6liimden tiksinmeleridir. Bu
tiksinti, nefslerin cesetlerini terk ettigi sirada, nefslere ilisen elemler, acilar ve
sizilardan dolay1 olan seydir. Baska bir illet de canlilarin nefslerinin, cesetlerinin
disinda bir varliklarinin  oldugunu bilmemeleridir. Nefslerin bedenden ayri
varliklarina muttali olmamalarinin sebebi sayet kendilerinin cisimlerden ayr1 bir
varliginin oldugunu bilmis olsalard1 nefsler tamama ve kemale ermeden cesetlerden
ayrilirlardi. Nefsler kemale ermeden cesetlerden ayrilinca da bir amel yapmaksizin
bos ve atil kalrlard. Oysa bdyle olmak hikmete uygun degildir.®* Nefsi
yetkinlesmemis olanlar beden araciligiyla elde ettikleri duyulur lezzetlerin ellerinden
kactigin1 ve kendi alemlerinde bulunan diisiiniiliir lezzetleri elde edemediklerini
anlarlar. iste o zaman diinya ve Ahireti kaybettiklerini fark ederler.**®

Ihvan’a gore 6liim korkusunu yenmenin miimkiin olmasi bedenden daha gok
nefsi doyurmaya yonelik olmakla miimkiin olabilir. Ciinkii beden doyuruldugunda
alismis oldugu bu durumdan ayrilmak istemez. Boylelikle kisi 6lmek istemez. Bu

ikisi birbirini besler. Tersi durumda ise kisi nefsini doyurdugunda nefs, kendi

2 jhvan-1 Safa, Resdil, C. 4, ss. 162-163; ihvan-1 Safi, ihvan-1 Safd Riséleleri, cev. Murat
Demirkol, C. 4, ss. 65-66.

3 fhvan-1 Safa, Ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Ibrahim Tiirkoglu, C. 4, s. 201.

% fhvan-1 Safa, Thvan-1 Safa Risaleleri, cev. Ali Durusoy, C. 3, ss. 300-302.

** fhvan-1 Safa, Thvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Kamuran Gokdag, C. 3, s. 13.
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8 Eger nefs

alemine 6zlem duyar. Bunu idrak edince de dliime dair tasa yok olur.
kendisinin nes’et ettigi akla meylederse o zaman bu diinyanin zorlu bir diyar
oldugunu ve kurtulusunun da ebedi olan akla dogru oldugunu idrak eder ve bdylece
de 6liimii temenni eder. Bundan dolay1 da 6liim ona kolay ve rahat gelir.457

Arzulanan ve korkulan seylerin acil ve gaip olmak tizere iki tiirlii oldugunu
soyleyen [hvan’a gore diinya ¢abuk istenen, Ahiret ise ertelenendir. Cabuk istenenler
bes duyu organlarimin menfaatine olan seylerdir. Ertelenenler ise daha ¢ok hayal ve
tefekkiir edilen seylerdir. Birincisinden vazgecip, ikincisine 6zen gostermek ancak
Yaraticinin vaadiyle miimkiin olur. Bu da nefslerin tehdit edilmesiyle gelecege dair
hazirlanmasina imkan saglar.458

Berzah aleminin varlig1 da ihvan igin elzemdir. Ciinkii nefs 6lmeyecegine ve
at1l kalmayacagina gére onun igin tatilin olmas: diisiiniilemez. Lakin ihvan, berzah
alemiyle ilgili ayrintili bilgiler vermez. O, berzahi diinya ile Ahiret arasinda bir ara
gecis formu olarak ele almakla birlikte onu cennet ve cehennem anlayisina uygun
olarak yorumlar.**® Ona gére nefs ve beden birlikteligi Sliimle bozuldugunda her
ikisi de ikinci dirilisle tekrar birlesinceye degin yollarina ayr1 ayr1 devam ederler.
Kendisini Ahiret i¢in hazirlayan nefs, zat1 agisindan bagimsiz, cevheri agisindan ise
biitin cisimsel bagliliklardan uzak olur, mele-i ala’ya yiikselir ve melekler
topluluguna girer. Kendisini Ahiret icin hazirlamayan nefs ise giinahlarimin
agirhigindan dolayr mele-i 4la’ya yilikselemez, goklerin kapilar1 kendisine agilmaz ve
melekler topluluguna girmekten mahrum olur. Kiyamete kadar karanlik, aci ve
1zdirap icinde hiiziinlii, korkulu ve iirkek bir sekilde kalir.*®® Beden ise zaten yapisi
itibariyle olidiir. Ona canliligi kazandiran nefs bu birliktelik sona erdiginde beden

ciiriir, yok olur ve baglangicta oldugu gibi tekrar topraga geri doner. Kiyametle

birlikte, hesaba c¢ekilmeleri i¢in nefs, i¢inden ¢iktig1 bedene ya da bir benzerine geri

8 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Ibrahim Tiirkoglu, C. 4, s. 193.

*7 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Muhammet Fatih Kilig, C. 5, s. 37.

8 {hvéan-1 Safa, Resdil, C. 4, ss. 98-99; ihvan-1 Safa, Thvan-1 Safa Riséleleri, cev. Metin Ozdemir, C.
3, ss.417-418.

9 Karaagac, <’ihvan-1 Safa Risélelerinde Oliim ve Otesi”’, Say1: 32, s. 122.

%0 fhvan-1 Safa, Resail, C. 2, ss. 347-349; [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safd Risaleleri, cev. Kamuran
Gokdag, C. 3, ss. 11-13.
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v e eeqee 461
donduruliir.

3.4.3. Kiydamet, Ba’s ve Hagsr

Kiyamet kelimesinin anlami Arapga ’kame/yekumu/kiyamen’ “’ayaga
kalkmak’’ kelimesinden tiiremistir. Kelimenin sonunda bulunan "ha" harfi miibalaga
igindir. Bu anlamiyla kiyamet; “nefsin diistiigii beladan ayaga kalkmasi, oldiikten
sonra dirilis, nefsin gaflet ve cehalet uykusundan silkinip tam anlamiyla dogrularak
kendine gelmesidir.**®? Biitiin nefsler éliimle bedenden ayrilinca artik bu alemin

varhgmin bir anlami kalmaz.®

Kiyametin izahmin bir temeli de nefsin, aklin
cazibesinin pesinden kosmasidir. Nefs, kendinden daha yiice olan Kiilli Akla
yonelince yavas yavas maddeden ayrilmak zorunda kalir. Iste nefs, akla dogru yol
alirken arkasinda biraktigi her yok olus ve bozulus kiyametin genel seyrine agiklik
getirir. Bu goriise gore her sey yoktan var oldugu gibi yine yokluga dogru siiriiklenip

nefsin nihai amaci olan Kiilli Akla ulasmas igindir.***

Ihvan’a gore ba’sin {i¢ anlami vardir. Birincisi gonderme anlamindadir.
Ikincisi 6lii cesetleri kabirlerden diriltip kaldirmak ve bedenleri topraktan ¢ikarmak
anlamma gelir. Ugiinciisii ise cahil nefsleri uyandirmak anlamma gelir.*® Iste bu son
anlam meadin merdmina daha uygundur. ihvan, dirilisi ikiye aymrir: Bunlar ilk dirilis
(ba’su irad) ve son dirilis (ba’su isdar)tir. Buna baska bir ifadeyle mebdé ve mead da

485 {1k dirilis nefsin akildan ¢ikmasidir. Sonra esyanin da birbirinden ¢ikis1 ve

denir.
bu ¢ikisin akildan baslamasidir. Bu da var olanlarin heyuladaki stretten varlik
alanma ¢ikmasidir. Doniis anlamindaki ikinci dirilise gelince o, nefsin birlesmesinin
ardindan bedeni terketmesi ve kendisiyle beraber islediklerini de yeni hayata
tasimasidir. Bu da siirlip giden bir azap ya da kesintisiz bir mutluluktur. Diinyada

gerceklesen dirilis ciiz’i, Ahirette gerceklesen dirilis ise kiilidir.*®

! Thvan-1 Safa, Resail, C. 2, s. 373, C. 3, s. 94; Ihvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Omer
Bozkurt, C. 3, s. 45.

2 fhvan-1 Safa, Resil, C. 3, s. 95; Thvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Abdullah Kahraman,
C. 3,s.239.

%63 K araagac, <’ihvan-1 Safa Risélelerinde Oliim ve Otesi”’, Say1: 32, s. 123.

*4 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Muhammet Fatih Kilig, C. 5, ss. 36-37.

*5 fhvan-1 Safa, Ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Abdullah Kahraman, C. 3, s. 246.

%6 K araagag, <’IhvAn-1 Safa Risalelerinde Oliim ve Otesi’’, Sayi: 32, s. 123.

7 Thvan-1 Safa, Thvan-1 Safé Riséleleri, cev. Metin Ozdemir, C. 5, s. 236.
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Ihvan, kiyameti isbat ederken onu énciillerle detayli bir sekilde izah etmeye
calisir:

*‘Ozgiir fail/dzne, istedigi zaman fiili yapmaya ve onu terk etmeye gii¢ yetirendir. Bu olumlu
dogru bir onciildiir. Diger onciil sudur: Hikmetli is yapan her 6zgiir failin fiilinin bir amac1
vardir. Bu da olumlu dogru bir dnciildiir. Diger onciilii s0yle agiklariz: Fiilin yapilmasindaki
amag, yapitini aciga ¢ikarmadan once yapicinin bilgisinde 6nceden bulunan endige, ilgi ve
takdirdir. Bunun i¢in yapacagini yapar. Amacina ulaginca ise fiilini keser ve isi birakir. Bu ¢
onciil de olumlu dogrudur. Diger onciil sudur: Hikmetli is yapan her fail/ 6zne, fiilinde
amacina ulagmayacagini kesin bir bilgiyle bilirse, bir sey yapmaz ve talep etmez. Bu ise
tiimel olumlu dogru bir onciildiir. Besinci 6nciil sudur: Feleklerin ve yildizlarin hareket
ettiricisi, 6zgiir, hikmet sahibi, kudretli bir faildir. Bu, olumlu bir 6nciildiir.

Bu onciillerden alemin bir giin harap olacagi sonucu ¢ikar. Bunun agiklamasi su sekildedir:
Sayet feleklerin hareket ettiricisi, hareket ettirmedeki amacina bazen ulasiyorsa bunun sebebi
hareket ettirmesini ve kontrol etmesini birakmasidir; eger amaca ulagsmryorsa bundaki gaye,
amaca ulasmaktir; sayet amacina ve istegine ulagsmayacagini biliyorsa bunun yolu, fiilini
birakmasidir. Eger ona (amacina) ulasacagini biliyorsa, amacina ve istegine ulasinca da, fiili
keser ve isi birakir. Feleklerin hareket ettiricisi onlar i¢in olan hareket ettirmesini birakirsa
feleklerin doniisleri, yildizlarin burglardaki seyirleri, gece, giindiiz, kis ve yazin akislari
durur. Zamanin diizeni ortadan kalkar, olus ve bozulus durur ve diizen bozulur. Bu durumda

alem ortadan kalkar ve her seyin 6liimii gergeklesir.’ 468

Ihvan’a gore kiyAmette insanlarin dirilmesi kulugkaya girip altlarindaki
yumurtayr ayaga kaldiran ve canli hale getiren tavuk ve keklikten daha ilging
degildir.*®

Kiyametin baslangici ilk arz giiniidiir. Buradaki giin kavrami mecazidir.
Yoksa oradaki giin diinyadaki giines hareketlerinden miitesekkil giinler gibi degildir.

470 Biitiin alem

Ciinkii Kur’an’a gore o giin insanlar ne giines goriirler, ne de zemheri.
nur ve 151k olur. Bu tikel degil tiimeldir ve tiimel nefsin parlamasi igindir. Orada
timel nefsin ortaya ¢ikisi bu alemdeki gilinesin ortaya ¢ikisi gibidir. Demek orada
olaylar1 aydinlatan ve ortaya cikaran sey tiimel nefstir. Oranin mutlulugu da bu
hayattaki giinesli giinler gibidir.*"*

Elest bezmi ilk arz giiniiniin misakidir. Allah nefslere “‘ben sizin Rabbiniz

8 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Omer Bozkurt, C. 3, s. 277.

9 Thvan-1 Safa, Resail, C. 2, s. 142; [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Murat Demirkol, C.
2,s.147.

470 Kur’an, insan suresi, 76/13.

" Thvan-1 Safa, Thvan-1 Safa Riséleleri, cev. Tahsin Yurttas, C. 5, s. 196.
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degil miyim’**" diye sordugunda nefsler hepten evet dediler. Ciinkii o donem birinci
arz donemi oldugu igin nefslere biitiin ilimler agikti. Ne zamanki kapali doneme
girildi, nefs ilk halini unuttu ve bu distiigii diinyanin mesgaleleriyle hemhal oldu.
Iste kiyamet giinii o sdziin kendisine hatirlatilacag1 giindiir. Ciinkii kapalilik bitmis
ve yine her sey bilinir olmaya baglamustir.*”®

Bu diinyada insan madeni, nebati ve hayvani nefsten kurtulduktan sonra
kiyamette tekrar dirilecektir. Bu sefer de bu {i¢ hali bir defada atlatmak, bu yliriiyiisti
tamamlamak i¢in de Cehennemin son kapisimi da gegmek zorundadir. O da bu
stireglerin bir agamadir. Eger bunu basarirsa cennet ehli, basarmazsa cehennem ehli
olmaya hak kazanir.*’* Kiyametteki belirgin dogal afet ates afetidir. Nasil ki daha
once Nuh doneminde alem suyun altinda kalip su, bir¢ok canlinin kiyametini
gerceklestirdiyse, biiylik kiyamette ise atesle gelecek olan azap tiim canlilar
yutacaktir. Bdylece ay-alti dlem gokyiiziiniin mutlak giiciinii gorecektir.*”

fhvan-1 Safa, Ahiretin hakikati hakkindaki bilgi gibi yeniden dirilme ve
kiyametin ger¢ek mahiyetine iliskin bilgiyi de akil sahibi alimlerin ulasabilecegi bir
bilgi tiirii olarak kabul eder. Insanlar bu konuda ii¢ farkli goriisii benimsemistir. Buna

gore yeniden dirilme ve kiyamet;
a- Nefslerin degil cesetlerin yeniden dirilmesi,
b- Cesetlerin degil nefslerin yeniden dirilmesi,
c- Nefs ve cesetlerin birlikte dirilmesidir.

Bunlardan yalnizca cesedin ya da yalnizca nefslerin yeniden dirilmesini kabul
edenlerin hakikati kavramaktan uzak olduklarini ifade eden ihvan-1 Safd’ya gore
dogruya en yakin olan griig ceset ve bedenin birlikte dirilecegine olan goriistiir.*”®
Buna gore ruhlar ya bu cesetlere oldugu gibi veya onlarin yerine gegecek baska

cesetlere geri donecek, sonra dirilip bir araya toplanacaklardir. insanlar yaptiklari iyi

2 Kur’an, Araf, 7/172.

3 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Murat Demirkol, C. 3, s. 177.

4 A ge C.2 s 144,

% fhvan-1 Safa, Thvan-1 Safa Risaleleri, cev. Enver Uysal, C. 2, s. 116.

% fhvan-1 Safa, Thvan-1 Safa Riséleleri, cev. Abdullah Kahraman, C. 3, ss. 249-250.
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ve kotii fiillerden dolay: hesaba gekilecek ve bunlarmn karsihigin goreceklerdir.*’”

Ihvan’a gore feleklerin yonetilmesinde, gezegenlerin yiiriitiilmesinde;
nebilerin, elgilerin  ve filozoflarin  gelmesinde, meleklerin semadan inip
peygamberlere vahiy ve haber getirmesindeki nihai amag, dlemin biitiiniiyle iyilige
biirlinmesini saglamak, yetersizligi, eksikligi ve kotiiliigli alemden bertaraf etmek ve
alemi kendinden neset ettigi ilkeye dondiirtip bu ilkeye dahil olmasini saglamaktir.
Boylece hikmet tamamlanir, mahlukat yetkinlesir, olus-bozulug diinyasinin seviyesi
yiikselir, cehennem ehli kurtulur, diinya cehennemi bertaraf olur, alem biitiiniiyle
mutluluga ve iyilige biiriiniir, biiylik kiydmet gerceklesir ve hem kotiiliigiin hem de
kotiiliik ehlinin fiileri tamamen kokiinden kazinir. iste nihai amag ve en biiyiik bilgi
budur. Burada maksat alemin biitiiniiyle iyilik, biitiiniiyle nur ve biitliniiyle mutluluk
haline gelmesidir. Nefs akil seviyesine ulastiginda stikunet bulur, hareket ortadan
kalkar, ulagabilecegi son noktaya varir. Ebedi rahatliga ve huzura erisir. Nefs aklin
seviyesine ulastiginda tabii hareketi ile tabiatin1 kullunmasi son bulur. Bu seviye,
icinde higbir sembol ya da isaret olmaksizin dogrudan burhani cennetin hakikatinin
ve kiyametin bilgisidir. Biitiin faziletli seylerin asli, nefsten tabiata feyezan eden siis
ve temiz lezzetler gibi tabiatta bulunur. Nefs ancak diinyevi zevklere imtizag edip
karigtiginda, tabiatta onu bulaniklastiran bazi saibeler bulunur.*® Nefs 6liim Stesi
hayat1 idrak etmekle bu bulaniklik perdesi ortadan kalkar.

Ihvan’a gére kiyamet bilgisi seytanlara ve bir kisim cinlere kapalidir. Seytan
kapalilik doneminde gaybi meselelere burhani kiyasi karistirdi. Cilinkii seytan tikel
meselelerin kiyasini yapmakla kiilli meseleyi anlayacagimi zannetti. Bu nedenle
seytan insani duyusal olanla degerlendirdi. Oysa Ahiret ilmi kiilli olanmn ilmidir.*”®
Bundan dolayr seytanlar ve bir kisim cinler orada bu yanlis hiikiimlerinden dolay1
azdba miistehak olurlar. Thvan’a gore Kiilli Nefs armmis nefsin ortaya ¢iktigr ikinci
arz doneminde akli destekler. Artik bu dénemde hayvani nefsten geriye bir sey
kalmaz. Bu nedenle hayvani nefsler boyle bir zamanda var olamaz. Ciinkii felek bu
donemde en yetkin sirete biirliniir ve bu siret de insani strettir. Yani bu zamanda en

yetkin siretlerin ortaya ¢ikmasi gerekir. Eksik nefslerin hepsi bu dénemde

" K araagagc, “’Ihvan-1 Safa Risélelerinde Oliim ve Otesi”’, Say1: 32, s. 123.

8 thvan-1 Safa, Ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Muhammet Fatih Kilig, C. 5, ss. 34-35.

"9 [hvan-1 Safa, Resail, C. 3, s. 100; Thvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Abdullah Kahraman,
C. 3,s. 245.
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bozulmaya mahkum olmak zorundadirlar. Maden, bitki ve hayvanlarin kiyameti
tekrar basa donmekle olur. Sozgelimi hayvan ve bitkiler madenlere, madenler de
anasir-1 erbaaya déner.*® insan ise asama asama yiikselir ve sonunda biitiin varliklar
kendi yetkinligine, en istiin durumuna ve fazilet bakimindan erisebilecegi nihail
asamaya ulastiginda kendi konumu bakimindan en yetkin streti kazanir. Artik nefs
akilla bas basadir ve eksiklikten beridir. Insi ve cinni seytanlar ise ay-alt1 Alemde yok
olmaya mahkumdur.*®

Thvan’in kozmoloji goriislerinin temelini olusturan suddr teorisinde Tanr1’dan
tasan akillar kademeli olarak ilk Akil’dan maddeye kadar fizik ve metafizik evrenleri
olustururlar. Asagiya dogru indikge ilk Akl’m Tanri’dan aldig1 nur azalir ve nihayet
karanlhiga doniisiir. Nesneler diinyasinda zamanin geg¢mesiyle birlikte maddeye
baglilik ve zulmet artar. Bu durumu tersine g¢evirecek olanlar akil yetisini en {ist
seviyede kullanabilen, vahyin zahir ve batinina muhatap olabilen Peygamberler ve
Imamlardir. En son imam olan mehdi; evreni, yaratihisindaki Saf Akil ve Nur haline
geri donmesini saglayarak kemale ulastiracak, bu durumda kiyamet kopacak ve
madde alemi yok olacaktir.*®

[hvan-1 Safa'ya gére, imamet, niibiivvetten bir parcadir. Nebilerin sonuncusu
Hz. Muhammed, imamlarin sonuncusu ise Mehdi’dir. Mehdi yeryiiziinde adaletsizlik
ve zuliim hakim olduktan sonra insanlari kélelik zincirinden kurtaracaktir.*®® Goksel
hareketlerin yerdeki miimessilleri imamlardir. Nasil ki gezegenlerin ve bilhassa
giinesin hareketi ay-alt1 aleme sirdyet ediyorsa, imamlarin hareketleri de insanlarin
nefslerine sirayet eder. Cisimsel hareket alt1 tiirdiir. Yedinci tiir hareket ise bil-kuvve
hafif harekettir. Dinin hareketleri de yedi sahistan ortaya ¢ikar. Bunlar ulu’l azm
peygamberler, Adem ve son imamdir. Son imam diinya vakitlerinin sonunda bulunur.
Diinyanin 6liime dogru hareketi onunla gergeklesir. Dolayisiyla o, Ahiret vakitlerinin
baslangicidir. Yedinci imam gizlilik alemi ile kesif aleminin arasinda bulunur. Ondan
onceki imamlar ise gizlilik doneminin imamlaridir. Her imam kendinden sonraki

imamlarin hareketlerini kendinde bil-kuvve olarak tasir. Bu nedenle sonraki

80 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Muhammet Fatih Kilig, C. 5, ss. 34-35.

81 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Omer Bozkurt, Abdullah Kahraman, C. 3, ss. 48-49.

482 Asiye Aykit, ’Thvan-1 Safa’min Goriisleri Cercevesinde Mehdilik Diisiincesinin Felsefi Arka
Plan1”’, Mehdilik Sempozyumu Bildirileri, Sivas, 2007, s. 85.

8 Cetinkaya, ’Thvan-1 Safa’da Siyaset Felsefesi’’ Cetinkaya (ed.), Dogu’dan Batr’ya Diisiincenin
Seriiveni; Felsefe, Ahlak ve Kelamin Sentezi, s. 331.
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imamlardan haber verirler.**

Buradan da anlasiliyor ki son Peygamber kendinden
sonraki imami agiklamak zorundadir. Bu da Thvan’a gore hadis literatiiriinde genis
yer kaplayan Mehdi’yle ilgili hadislerin temelde bir gergekligini gosterir.

[hvan’in hasrin mahiyetine dair goriislerine bakilinca ona gore Hasr, ciiz’i
nefslerin Kiilli Nefslere katilmasidir.*® O, genel anlamda cismani ve ruhani hasri
savunur. Aslinda Ihvan’m 6liim sonras1 anlayislari igin kesin ve net bir sey sdylemek
yanlis olur. Hasrin mahiyeti durumlara gore degisiklik arz eder. Mesela kabirlerden
kalkild1g1 dénem igin bu diinyadakine yakin veya benzer bir dirilis gergeklesir. Ihvan

bunu ‘‘Orada yasayacaksiniz, orada dleceksiniz ve yine oradan cikarilacaksiniz."*®°

ayetiyle delillendirir. Ayrica "Ug kola ayrilmis golgeye gidin"*’

ayeti de cisimlerin
i boyutluluguna isaret eder. Cisimlerin ti¢ boyutlulugu stiretlerin maddeyi ayakta
tutan mukavvim halidir. Degisik slretlere biiriinmesi anlamindaki miitemmim
sretler i¢in ise net ifadeler yoktur. Buradan da anlasildigina gére maddenin asli
durumu devam etmekle birlikte stretlerin farkli olabilecegi akla gelmektedir. Mahser
sahnesi diinyadan isaretlerle doludur. Bu nedenle diinyadaki eylemlere benzer.*®
Insanlar bundan sonra nefslerin durumlarina gére stretlere biiriiniirler. Eger nefsleri
cismani olana daha yakinsa siire¢ cismani olarak seyreder, ruhani olana daha yakinsa
agirlikli olarak ruhani bir seyir siirer.*® Burada cisméni hasr nefsin stretsel
ozelliklerine dayali, ruhani hagr ise Kiilli Akil ve Kiilli Nefsin stretlerine dayali hasr

490 fslerin sonunda ve yargilama bittiinde siire¢ artik netlesmeye baglar.

ifade eder.
Cennetlikler feleki ve meleki ruhlar tizere baki kalirlar, cehennemlikler ise olus ve
bozulusun merkezi olan yeryiiziine hapsolurlar ve orada azabin hissedildigi cismani

*1 Thvéan cennet ve cehennemin sonlu ya da sonsuz

alemde varliklarini siirdiiriirler.
oldugunu net bir sekilde ifade etmez. Baz1 ibarelerde ebedilik iizere, baz1 ibarelerde

ise yeryiizii ve gokyiizii kaldigi miiddetce bunun devam ettigidir. Bu da yerylizii

8 Thvan-1 Safa, Thvan-1 Safé Riséleleri, cev. Metin Ozdemir, C. 5, s. 252.

% A g.e. C.5,s.238.

% A'raf, 7/25.

487 Miirselat, 77 /30.

“®8 [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Ali Durusoy, C. 5, s. 312.

8 hvan-1 Safa, Resil, C. 4, s. 119; [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Murat Demirkol, C.
4,s. 21.

0 fhvan-1 Safa, Ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Metin Ozdemir, C. 5, s. 252.

91 Thvan-1 Safa, Resil, C. 4, s. 100; ihvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Metin Ozdemir, C. 3,
s. 419.
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kaldig1 miiddetge cehennemin var oldugu, gokytizii kaldigr miiddet¢e de cennetin var
oldugu anlamina gelir. Ciinkii yeryiizii cehennemin oldugu yer, gokyiizii ise cennetin
oldugu yerdir.

Ahiretteki sorgu timel nefsten tikel nefsleredir. Tiimel nefsler ruhani
meleklerdir ve dolayisiyla Allah bunlar vasitasiyla hesabi dolayli sorar.**? Tikel
nefsler kendi ruhani alemlerine, sonu gelmeyen sermedi-ebedi-dehri zamanlarina
doneceklerdir. Bu sirada bitkiler, hayvanlar ve madenler ¢iirtir. Nefs, stretlerden ve
nakislardan soyutlanir ve cisim bos kalir. Boylece nefs kendine yonelir ve illetine
miilhak olur. Bundan sonra alim ve natik nefse ruhani hareketin akli tasavvuru
verildigi zaman onu kendi alemine gotiiren ve dirilten harekete seving ve mutluluk
icinde muktedir olur. Ama bu durumdan gafil oldugunda ve cismin agirligina
saplandiginda cirkin amelleri ve koétii fiillerine bagl olarak olus ve bozulus alemine
baglt kalir ve orada azdba diicar olur. Kisaca nefs kime meylederse oraya takili
kalir.*®

Bedenin topraga gomiilmesi onun ayibinin ve eksikliginin ortiilmesi igindir.
Sonra bedendeki terkib ayrigsarak basit unsurlara doniisiir. Her cisimsel gii¢ tek tek
asli maddesine doner. Nefs de bedenden ayrilinca geldigi yere geri doner. Sonra
islediklerine karsi rehin olur. Ciinkii diinyadayken yaptig biitiin eylemler iradi ve
bilinglidir. Artik unsurlar kendisine diinyadaki gibi giydirilmez. Orada kendisini
yetkinlestiren bagka bir slrete ihtiya¢ duyar. Ciinkii diinyadayken bu bedenden
kacmis ve kendisini daha yetkinlestiren, cismani eksiklikten miinezzeh bagka
sifatlarla miicehhez olmasi gerekir.***

Bu diinyada bilgi olanlar Ahirette stret haline gelirler ve acik agik ortaya
¢ikarlar.*®® Kiyamette konusma tarzi ilahi bir tarzdir ki, bu da peygamberlerle ve
meleklerle yapilan konusma bigimine benzer. O, vahiydir. O giin ceberuti bir giin ve
her seyin agik bir sekilde ortaya ¢iktigi nurani bir giindiir. Her taraf goksel 1siklarla

kaphdlr.496

2 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Tahsin Yurttas, C. 5, s. 195.

93 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Ali Durusoy, C. 5, ss. 338-339.
9% fhvan-1 Safa, Ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Murat Demirkol, C. 5, s. 165.

%" Thvan-1 Safa, Thvan-1 Safa Riséleleri, cev. ismail Caligkan, C. 2, ss. 292-300.
% Thvan-1 Safa, Thvan-1 Safa Riséleleri, cev. Murat Demirkol, C. 5, s. 163.
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Ihvan’a gore mizan her isin kendine gore oSlcii ve dengesidir. Mesela el
sanatlarinda Olgii, agirlik ve uzunluk birimleri, dil sanatlarinda aruz, astronomi
sanatlarinda usturlab, akil sanatinda burhan ve mahserde ise mizandir. Kiyamet giinti
“’mizan”’ hayir ve serrin tartildigi terazidir. Mizan diinyadaki tartilar gibi cismani
degildir. O tartilar nefsani ve saf haldedir. Yapanlarin amelini gorecegi kadar
seffaftir. Kiyamet giinii tarti gorevlileri kalem sahipleri olan hafaza melekleridir.
Orada tart1 bu diinyadaki gibi arizi ve degisken degildir. illa da benzetilecekse en
yakin 06l¢ii birimi olan cetvele benzetilebilir. Clinkii cetvel en ve boy 6l¢iisiidiir. Ayni
zamanda sabittir.*®” Thvan’a gore Ahiretteki Mizandan, denge ve adalet kastedilir.**®
Kiyamet glinii kullarin iyi ve kotli amellerinin tartilmasi i¢in getirilen tartilar yalnizca
amellerin sahiplerine goriinecegi 6lciide saydam ve saf nefsani stretler olduklarini
bilirler. Boylece amel sahibi ameline bu siret i¢inden nazar eder. Amel iyi ise amel
sahibi de iyi, amel kotii ise amel sahibi de kotii olur ve kot kisilerin amellerinin
stireti, kitaplar1 kendilerine arkadan verilen kitaplardir.**® Nasil ki bu diinyadaki l¢ii
birimleri asil degil de arazsa ordaki 6l¢ii birimleri de arazdir. Aslolan amellerdir. Bu
nedenle bu diinyadaki 6l¢ii birimleri nasil ki her cinsin kendine géreyse Ahirette de
amelleri tartan aletin cinsi amellerin cinsine goredir. Bu belki de nefsin 6zelliklerine

benzeyen bir tiir 6lgme aletidir.”®

Ihvan agik bir sekilde sefaati savunmaktadir. Hatta kendi iiyelerinin bile
birbirlerine sefaat edeceklerini sdylemekte, onlar1 da sefaat sahibi olmalar icin
ogiitlemektedir. Eger dyle olmasaydi diyor ihvan, Allah ayetlerde siirekli iyilikte

yardimlagin demezdi. Bu yardimlagsma mahserde de geg:erlidir.501

Son olarak ihvan’in Kur’andaki kiyimet ve mahserle ilgili kavramlar1 nasil
yorumladigim belirtmekte fayda vardir. Zira bu, Thvan’in mahserle ilgili goriislerini

degerlendirmeyi daha da kolaylastiracaktir. lhvan’a gore ’Hakka'*°% kelimesi

*7 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Tahsin Yurttas, C. 5, ss. 197-198.

%% (Cetinkaya, ’Bilimler Ansiklopedisi Klasigi Olarak ihvan-1 Safa Risaleleri”, C. 8, s. 274.

% fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Ali Durusoy, C. 5, ss. 315-316.

500 jhyan-1 Saf, Resail, C. 3, s. 41-42; Thvan-1 Safa, ThvAn-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Murat Demirkol, C.
3,ss. 178-179.

501 fhvan-1 Safa, Resdil, C. 2, ss. 105-106; [hvan-1 Safa, ihvAn-1 Safa Riséleleri, ¢ev. Enver Uysal, C.
2, ss. 109-110.

%92 Kur’an, Hakka, 69/1.
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Ahirette ilimlerin gergekten tahakkuk etmesi anlamidadir. *Vakid’>® kelimesi
haktan ayrilanlarin ve mezhebi bozuk olanlarin zayif goriislerinin ortaya ¢ikmasidir.

‘,el_azy(‘etu-):5o4

sOzii ise o giin her nefse amelinin ilisecegi her nefsin kazandigi
giinahlarca kusatilmasi kastedilmektedir. Ciinkii bu kelimenin kdkeninde bir yerden
baska bir yere giderken zayi olmak manasi vardir. Aymi sekilde “’el-azifetii’’, her
seyi ortadan kaldirip yerine baska bi sey koymaktir. ©’Ay’mn par¢alanmasi’>® diinya
hayatinin sona ermesidir. Zira olus ve bozulus dlemi ayin hareketlerine goredir. Bu,
diizenin bozulmasi anlamina gelir. “’Sena giinti’’, o giin giinahkar insanlarin
diistiikleri ikilemi ifade eder. Zird o gilin birbirlerini suglayacaklardir. Bunun
baslangict ise kendi amellerinin kotiliglini seyretmektir. ’Yevmii’'n niisur’’,
amellerin serildigini ifade eder. Bu amellerin agik¢a ortaya c¢ikmasinda gizlilik
yoktur. Herkes kendilerinin ve baskalarinin kotii amellerini goriir. Boylece her iki
topluluk da birbirini goriir ve birbirinden haberdar olur. Her iki taraf da birbirlerinin
sorularina hakikat lizere cevap verirler. O gilin simalarinin taninmasi i¢in bazilari
bazilarina gore daha yetkindir. Stretler amellere gore sekillenir. Orada arz Allah’a
yapilmaz, sahit olunsun diye insanlarin kendi aralarinda yapilir. Clinkii sadece
Allah’a yapilan arz, adalette bazi sorunlar1 da beraberinde getirir. ’Arz”’, kiyamet
giinii herkes birbirini simasindan tanisin diye kullarin amellerinin birbirlerine
sunulmasidir. ©’O giin kdbirlerden disar: atilma "n1n°* manasi insanin kabrinde gizli
olanin ve kendi Orttiigii seyin gorilinilir olmasidir. O giin goniillerde olan agiZa cikar.
“’Kadir gecesi’’nin manasi ise agilma doneminin baslangici, kapanma doneminin
sonu olan Ahiret islerinin bu giinde takdir edilmesidir.

Biiyiik kiyamette felekler parca parga olur. Orta kiyamette melekler kendi
bolgelerinden belli olglide ve bolistiriilmiis riziklar1 getirdikten sonra riziklar
sahiplerine bir kerede verilir. Biiylik kiydmet giliniinde toptan verme, ehline iyilikleri
ve nimetleri feyzetme, hak edene cezalart bir kerede verme s6z konusudur.
“Semamin  diiriiliip kapanmasi’’, dlinyadaki emir ve nehiylerin yiiriirliikten
kaldirtlmasidir. Clinkdi kiydmet emretme ve nehyetmeye dair degildir. Kiyamet ancak

bu emir ve nehiylerin karsiliklarinin goriilecegi giindiir. <’Onu ilk kez yarattigimiz

503 Kur’an, Vakia, 56/1.

504 Kur’an, Mii’min, 40/18.
5 Kur’an, Kamer, 54/1.
%6 Kur’an, Adiyat, 100/9.
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gibi tekrar yaratiniz’’dan® maksat, ilk dirilisin geri gelmesidir. “’Allah’in hasr
giinii”’ sOziiniin manast ise alemin bugiinde hasredilmesidir ve tek tek insan
nefslerinin Kiilli Nefse dogru hasrolmasidir. ’Giinesin gaib olmast’’ ise kiyamet
saatinin, fetretin ve zuhurun mukaddimesi olusudur. ’Daglarin bulutlar gibi gec¢ip

gitmesi %

ilim ve hikmet erbabmin tipki yeryiiziine hayat veren yagmur
bulutlarinin gecip gitmesi gibidir. ’Denizlerin fiskirtiimas:” mn®® te’vilinden maksat
yedi temel bilimin ve seridtin ortik olandan agik alana ge¢mesidir. ‘’Sura
iifleme’’nin>*® te’vili ise kiyAmet vaktinin gelmesi, gercek fiilerin miisahede edilmesi
icin ge¢mis zamanlardaki sahislarda kullanilmigs ve zahir olmus ruhun bil-kuvve
miisahede edilir iken bil-fiil hale gelmesidir. Birinci tifleme miijde, azarlama ve
korkutma ile altmcinin kiyamudir. Ikinci iifleme ile dlemde bulunan kimseler ayaga
kalkarlar. Bil-kuvve olan altinci ile bil-fiil olan yedincinin zahir olusuna nazar
ederler. <’ Olmiislerin yasamasi ve dagimiklarin bir araya gelmesi’’ Slmiis olan
inanmis kimselerin ve Allah’in salih kullarinin yasamasidir. Bu hayat seytanlara
galebe gelme, zalimleri kahretme, savas ve yanma nedeniyle, kiifiir, ifk ve fisk tizere
dagilmis bedenleri toplamak i¢indir. “‘o halde o giin sen biitiin gogiin insanlar
saracak olan asikdar bir duman ¢ikaracag giinii gozle! Bu gayet act bir azotptlr”511
sozline gelince o, inkarcilarin orta kiyametten onceki saskinlik halidir. Orta kiyamet
biiylik kiyamete ornek gosterilerek olur. “‘0 giin her nefs beraberinde bir muhafiz,

» 512

bir de sahit olarak yiice divana gelir sOziiniin manas1 muhafiz nefsin amelleri,

sahit ise zamanmn kendisine tabi olunan imamidir. Imam, nefsin kazandig1 hayir ve
serri nefse tarif eden bir gozetici, murakiptir. “’Zdlimin parmaklarin isirmast’
geri doniisii olmayan bir pismanhig1 ifade eder. O giin *’birbirinden hosnut olarak

Rabbine dénen nefs<>®*

ise gaflet ve cehalet uykusundan uyandirmak ve hidayete
erdirmek igin yaratici nezdinden yeryiiziindeki tekil nefslere génderilen nefstir. Iste o
giin bu gonderilen nefse icabet eden ve onun dediklerini kabul edenler birbirlerinden

hosnut olarak rablerine geri donerler ve Allah’in salih kullarina dahil olurlar.

" Kur’an, Enbiya, 21/104.
508 Kur’an, Neml, 27/88.
5% Kur’an, infitar, 82/3.

510 Kur’an, Ziimer, 39/68.
511 Kur’4n, Duhan, 44/10.
512 Kur’an, Kaf, 50/21.

*3 Kur’an, Furkan, 25/27.
%14 Kur’an, Fecr, 89/28.
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“Bulut”’ ise Allah’1 yalmzca inananlarin gérmesidir. Zird bulut Ahirette

inanmayanlara Allah’t gormede bir perde olur. “’Giines diiriiltip yoriingesinden

"S5 g3 ziiniin manast kiirenin ve olusun hadis olmasi babindandir. Bu da

15516

ayrildiginda
ortinme, korunma ve gaib olma manasindadir. “’Ruhlar eslestirildiginde
sOziiniin manasi1 her nefs kazandigi, sarildigi ve yaptigi seylerle beraber oldugu
zaman demektir. Melekler inananlarla inanmayanlarin arasini ayirir. Onlarin
aralarina bir duvar ¢ekilir. Bu duvarin bir kapisi olup bu kapinin i¢ tarafinda rahmet,
dis tarafinda ise azap vardir. ‘‘ve o giin Seytan soyle der: ya Rabbi onu ben

saptirmadim. Kendisi zaten haktan uzak bir sapiklik i¢indeydi. 1ol

Bu yerde Seytan,
insan aleminden ve beseri bir sahis kabul edilmistir. Digeri onun sahibi ve
arkadasidir. Iste o zaman iki arkadastan her biri digerine seytan admni verir ve
ikisinden her biri tugyan ve zulmii kendi arkadasina nisbet eder. ‘‘Iste o giin kisi
kardesinden, annesinden, babasindan, esinden ve cocuklarindan bile kagar.”SlS
sOzlinlin manasi, kot kazanglarin kendisini kusattigi zaman her nefsin kendi
amelleriyle istigal etmesidir. Allah Teala’nin, “‘sizi ilk yaratigim giinkii gibi siiphesiz

» 519

huzuruma geldiniz sOzlinlin manasi cisimsiz ruhlar olarak bana geldiniz ve sizin

yaninizda sefaatciler de gdremiyorum, yani sizin yaninizda salih ameller de yok

demektir.>?°

“Yevmii 't-tenad ’ °%*

seslenilmeyi ifade eder. Miiminler birbirlerini tebrik
etmek igin seslenirler, kafirler ise birbirlerine hayiflanarak ve bela okuyarak
seslenirler. <’Bu siratii’l-kubur’? kisinin kabrinde sakli olan, onun &rtiip gizledigi
seyin  agiga cikarilmasidir. Mii’minler diinyadayken zuliimlerden dolay1
kalplerindekilerini sdyleyemiyorlardi. Iste o giin bu kalplerdekilerin agiga ¢ikma
giiniidiir. Aynt sekilde kafirlerin bozuk hayalleri, kotii vehimleri, nefslerini tatmin
eden ve ruhlarini sakinlestiren sapkin inanglari ortaya ¢ikar. Ayrica bilgisizce

sapkinlastirdiklarinin da giinahlarimi kismen ytiklenirler. “’Rizkiniz da, size soz

515 Kur’an, Tekvir, 81/1.

518 Kur’an, Tekvir, 81/7.

1 Kur’an, Kaf, 50/27.

518 Kur’an, Abese, 80/34-36.

5% Kur’4n, En’am, 6/94.

520 fhvan-1 Safa, Ihvan-1 Safi Riséleleri, ¢ev. Ali Durusoy, C. 5, ss. 321-330.
%21 Kur’an, Mii’min, 40/32.

%22 Kur’an, Infitar, 82/4.
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523 ayeti mucibince kiyAmet giiniinde gok yarilr.

verilen (azap) da goktedir
Melekler gogiin kapilarindan, belirlenmis ve taksim edilmis riziklarla inerler.
Boylece riziklar, ehlinin iizerine bir kerede bosaltilirlar. Kiyamet giintinde kiilli bir
thsan olur. Boylece bir defada hayirlar ve nimetler ehli iizerine dokiiliir, belalar ve
cezalar da hak edilen insanlara dokiilir. <’ Daglarin bulutlar gibi hareket etmesi’>**
imamlarin, bulutlarin arzin hayat1 olan yagmur ve suyla hareket etmesi gibi ilim ve

hikmetle hareket etmesidir. <’ Denizlerin kaynatiimasi’ %

yedi imamin ilminin ve
onlarin seriatlarinda ve yasalarinda gizli olan seylerin ortaya ¢ikmasi demektir. Bu
nedenle yedi deniz vardir ve onlara kapsayict ve kusatici olandir denilmistir.
©Gogiin, insanlart biiriiyecek ve apacik bir duman ¢ikaracagu giinii bekle; bu, can

152 seklindeki buyruga gelince bu durum kiydmetin kopmasindan

vakict bir azaptir
once insanlar1 kaplayan bir fitnedir. *’Cem giinii %27 hak ve batil grubu olmak tizere
iki toplulugun disarda hi¢ kimse kalmayacak sekilde bir araya geldigi giindiir.
“Mikdar sizin saydiklarimizdan bin seneye tekabiil eden giin’°*® buyruguna gelince
bundan maksat altinc1 donemin islerinin gergeklesme siiresidir. ’Mikdari elli bin 1529
soziine gelince o, Ahiret dénemidir. “[lk 6liim’’, bedenin Slimi, nefsin ondan
ayrilmasi, onu terketmesi ve bedenle onun arasma bir engelin konmasidir. *Jkinci
oliim”’ Ahirette odiillendirilecegini zanneden nefsin sevaptan iimidini kesmesidir.
Dolayisiyla hasret ve pismanlik Sliimiiyle olur. ’flk hayat’ nefsin diinyadaki ilk
dirilisiyle olur. “’Ikinci hayat’’ nefsin kiyAmet giiniindeki ikinci dirilisiyle ikinci
hayatina kavusmasi demektir. ’Sahitler’’ ise zamanmn imamidir. Imam kendi
zamaninda kendisine itaat etmeyenlerin aleyhlerinde sahitlik eder. * Taniklara
gelince’’ onlar araf halkidir. Onlar o glin hayiflanan tayfadir. Kafirin “’toprak

2530 sozii timitsizligin isaretidir. Yani keske hi¢ var olmasaydim. O giin

olaydim
imamlar kesin delillerle konusurken, inkar edenler delil getirmede acizdirler.
Mahserde sadece mii’minlerin gorebilecegi bulut vardir. Kafirler icin golgelik

yoktur. Bulut kiyamet giiniinde Allah’in, inkar edenleri perdelemesi demektir. <’O

52 Kur’an, Zariyat, 51/22.
524 Kur’an, Neml, 27/88.

52 Kur’an, Tekvir, 81/6.

526 Kur’an, Duhan, 44/10-11.
527 Kur’an, Sura, 42/7.

528 Kur’an, Hac, 22/47.

529 Kur’an, Mearic, 70/4.

%% Kuran, Nebe, 78/40.
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giin rahim baglarin kesilmesi’*®** soziine gelince herkesin kendi ameliyle mesgul

olmasi, amellerinin kendisini kusatmas1 anlamindadir. ’flk yaratihisla gelme
gibi’den kasit, ruhlarin gelmesidir. Nasil ki beden yokken nefs vardi ve o nefs
bedene sonradan girdiyse o sekilde nefs yine kendisiyle basbasa kalacaktir. <’Ordaki
uzuvlarin konusmasi:’’ndan>*? maksat Allah’tan bagkasini dost edinenlerin reisleridir.
Alemi tek bir din ve tek bir seriat kapladigma gore sapikliga onciilik edenler,
saptirdiklar1 kimselerin kulaklar1, gozleri, kalpleri bedenlerdeki diger uzuvlar
hiikmiindedirler. Ayn1 sekilde inananlarin ve Allah’tan sakinanlarin reisleri, onlarin
kulaklari, gozleri, kalpleri ve temiz bedenlerindeki diger uzuvlarinin reisleri
hiikmiindedirler. O giin esyanin tamami agik bi sekilde goriiniir. Gizlilik perdeleri
kapandigi i¢in kimse gergekleri ortbas edemeyecektir. O giin ars1 tasiyan melekler de

acik bir sekilde géﬁjniirler.533

3.4.4. Cennet-Cehennem

Ihvan’a gore Kur’andaki cennet ve cehennem ayetleri daha ¢ok sembolik
anlamlar igerir. Ciinkii son Peygamber Hz. Muhammed, ¢61 halkindan olan ilimlerle
egitilmemis, yeniden dirilis ve hasri ikrar etmemis, felekler ve Ahiretin melekitu
olan goktekilere ve cennetliklere ait nimetlerin bilgisi bir yana, diinya melek{itunun
nimetlerini dahi bilmeyen immi bir kavme gonderilmistir. O, kitabinda cennetleri
kavmin kavrayisina yaklastirmak, tasavvurlarini kolaylastirmak ve nefslerini bunlara
tesvik etmek i¢in daha ¢ok cisimsel olarak tasvir etmistir.‘r’34 Ciinki insanlarin lezzet
anlayslart farklhidir. Kimi dogal (sehevi), kimi duyusal (hayvani), kimi diisiinsel
(akl?), kimi de ruhsal (melek?) lezzetler pesindedir. Bu nedenle cennetle ilgili ayetlere
bakildiginda bu lezzet tiirlerinin hepsine yer verilmistir. Cismani lezzet isteyenlere
cismani lezzetlerden, ruhani lezzet isteyenlere ise ruhani lezzetlerden bahsedilir.
Bunlar dikkate alan Thvanin genel diisiincelerine bakildiginda onun mead anlayist
bir agidan cismani agirlikli, diger agidan ise ruhani agirliklidir. S6zgelimi cehennem
cismani mead, cennet ise ruhani mead yogunlukludur. Bu nedenle keldmcilarin

cogunlugunun iddia ettigi gibi cismani mead yoktur. Ciinkii Cennet alemi ervah,

53! Kur’an, Abese, 80/34.

*2 Kur’an, Nur, 24/24.

%% jhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Metin Ozdemir, C. 5, s. 236-246.
>3 [hvéan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, gev. Murat Demirkol, C. 3, ss. 74-76.
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Cehennem ise alemi kevniifesattir.>® Cisméni beden ve onun arazlari bu diinyada
kalir, nefs ve nefsin arazlari 6liimle beraber goge ¢ikarken yok olmaz, kaldig1 yerden
devam eder.>® Eger nefs cehennemlikse o nefse yeniden beden giydirilir ve nefsle
bedenin arazlar1 tekrar devreye girer. Aciy1 hisseden beden olduguna gore cehennem
cismani bir durumu ifade eder. Ciinkii daha 6nce de degindigimiz gibi Ihvan,
nefslerin ac1 gekmedigini, bedenlerin aci ¢ektigini sdylemisti. Cennete giden nefse de
beden giydirilir. Ama bu beden ay-alt1 dlemin cismi degil de ay-iistii lemin cismine
bliriiniir. Cismani cevheri ay-iistii olunca, olus ve bozulusa konu olmayan bir
stireklilik arzeder. Cennette de cisim ve nefs vardir, lakin cennetteki cisim ve nefs
cevheri diinyadakinden baska bir formatta olus ve bozulusun uzaginda kalir.

Allah’mn iki tane yurdu oldugunu sdyleyen Ihvan, bunlarin, cesetler lemi

537 +
Insan

olan diinya yurdu ve ruhlar dlemi olan Ahiret yurdu oldugunu ifade eder.
diinyadayken Ahiret i¢in iki yol vardir. Bunlar sag tarafa ve sol tarafa olmak iizere
iki yoldur. Saga giden yol hidayet, sola giden yol ise delalettir. Sag tarafta kiilliler,
sol tarafta ise ciiz’iler bulunur. Kim ki kiillilere siginirsa kurtulur. Ciiz’ilere dalanlar
ise delélet igindedirler. Kiilliler insan1 itmi’nana, ciiz’iler ise insani siiphe ¢ukurlarina
gotiiriir. Mutmainlik cennetin, siiphe ise cehennemin Szelliklerindendir.”®® Ahiret
diinyadakilerin miséllerini i¢cinde barindirir. Diinyada olanlar kiyamettekiler i¢in bir
isaret ve semboldiir. Diinya hayatindaki ticaret, terazi, 6l¢ii, hukuki durumlar,
yiyecekler ve igecekler Ahirette diinyada da benzerlerinin oldugunu gdsterir.>*®
Ruhlar, bu diinyada eksik Ahirette ise tamlik kivamindadir. Eksiklik faniligin,

540

kemallik ise bakiligin 06zelliklerindendir. Cennet ve cehenneme bakilirsa

asagidakinin yukaridakine bagliligi eksikligi derecesindedir. Bitkinin cenneti
hayvansal siiret, hayvanin cenneti insani siiret, insanin cenneti ise meleki sarettir.>*
O halde cennetin maddi boyutu kemal derecesinde olmakla beraber bir list akla

muhtagtir. Madde yoniinden salt kemal, nefs yoniinden nefse ve akla muhtagtir. Belki

%% fzmirli, <’islam’da Felsefe Ceryanlar1’, say1:4, s. 42.

5% Jhvéan-1 Safa, ihvAn-1 Safé Riséleleri, gev. Tahsin Yurttas, C. 5, ss. 205-206.

5% [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Ali Durusoy, C. 3, s. 296.

5% [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Metin Ozdemir, C. 3, s. 402-403.

59 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safé Risaleleri, gev. Tahsin Yurttas, C. 5, s. 195.

50 fhvan-1 Safa, Resail, C. 4, ss. 95-96; ihvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, ¢ev. Metin Ozdemir, C.
3, ss. 414-415.

! [hvan-1 Safa, Resail, C. 3, s. 168; ihvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, cev. Kamil Komiircii, C.
3,s.324.
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de cennetteki maddi hazlardan daha tstiin olan hazz bu minvalde anlasilmalidir.
Cehennem ise madde yniinden en eksik ve nefs yoniinden de en uzak olandir.>*

Cennet, lezzetlerin mekéani, cehennem de acilarin mekani olduguna gore
Ihvan’in diisiincesinde acilar ve lezzetlerden bahsetmekte yarar vardir. Ihvan’a gore
lezzetler ve acilar tikel ve tiimel olarak ikiye ayrilir. Bunlar da her biri daha biiyiik ve
daha kiiglik diye itibari olarak derecelenirler. Kiigiik lezzetler nefslerin diinyada
cisimlerine baglh haldeyken elde ettikleri lezzetlerdir. Yeme, i¢me, nefes alma
bunlardandir. Kiigiik acilar da bedenin kendisiyle zorlandig1 ve rahatsizlik duydugu
acilardir. Bunlardan biiyiik acilar ise nefsani olan acilardir. Bu ac1 dldiikten sonra da
insanla kaimdirler. Biiyiik acilarin asil makarri cehennemdir. Ttim tikel nefsler oraya
ugrar, oradan sadece arinmig nefsler kurtulur. Cehennemin ilk tabakasi berzahtir.
Oras1 karanliktir. Ruhani azap melekleri ylice Allah’in bahsettigi zincirlere tam
girinceye kadar pes pese degisik sekillerde o6ldiirme, bogazlama ve oOlim ile
cezalandirirlar. Asi nefsler, onlar kendileri ig¢in hazirlanmis olan zincirin son
halkasina varinca azap melekleri onlarin tizerine iner ve Gazban melegi onlari
azarlar. Onlara kendi zatinda goriiniir. Onlar giinahkarlar1 bazen eter alevine
yiikseltir, bazen de zemheri soguguna indirir. Onlarin bu adeti yer ve gok durdukga
boyle devam eder. Biiyiik lezzetler de nefsanidir. O da o6ldiikten sonra insanla
kaimdir. Orada ilk 6liimden bagka 6liim yoktur.>*?

Madenler bitkiler ve hayvanlarin yeryiiziinde olmalar1 kendileri i¢in bir azap
degildir. Ciinkii onlarin nefsleri ait olduklar1 yerdedir. Lakin insan nefsi Oyle
degildir. Onun nefsinin mekan1 gékyiiziidiir. Bu nedenle insan nefsi olus ve bozulus
aleminde kalirsa bu, kendisinin ait olmadig1 yere hapsolmasi anlamina gelir. Bu da
azabin ne demek oldugunu agikca gostermektedir. Melekler, cennetlerin, goklerin ve
felekler uzaymin sakinleridir. Seytanlar, cehennemlerin sakinleridir.>** Bedenlesmis
iyi nefsler bil-kuvve melektirler, bedenlesmis kotii nefsler ise bil-kuvve seytandirlar.
Bu bil-fiil seytani nefsler, bil-kuvve seytani nefslere onlar fiil haline ¢ikarmak igin

vesvese verirler. Ahirette bil-kuvve olan seytani nefsler artik hissi lezzetlere kars:

2 [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safé Risaleleri, gev. Muhammet Fatih Kilig, C. 5, ss. 33-34.
*3 {hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Murat Demirkol, C. 5, ss. 169-174.
4 Ag.e. C.4,s. 96.

154



> Bu yiizden bu nefsler Ahirette lezzet almaya miisait

duyarsizlasmaya baslar.
degillerdir. Bu nefslerin ac1 ve 1zdirap i¢inde kalmaktan baska da careleri yoktur.
Zira Thvan’a gore giizeli algilamak, hissi ve akli olmay1 gerektirir. Sadece hislerle
veya sadece akilla gilizeli idrak etmek eksik kalacaktir. Bu nedenle cennet ehlinin

giizel olan1 arzu etmesi hissin ve aklin miisterek eylemiyle anlamini bulur.*

Cennet sekiz alemden olusur. Cennetin ilki ’Miras cenneti’’dir. Bu cennet
insan olma riitbesidir. Ikinci “’Adn cenneti’’ ki bu meleklik riitbesidir. Ugiinciisii
“’Huld cenneti’’dir ki bu cennet feleki alemlerdir. Dordiinciisii *’ Yiice Cennet’tir Ki
bu, cismani Aalemlerden miicerred olan ruhani alemlerdir. Besincisi “’Firdevs
Cenneti "'dir ki bu nefsani alemlerdir. Altincist ’Naim Cenneti’’dir ki bu cennet ilim
alemidir. Yedincisi “’Ridvan Cenneti’’dir ki bu akil alemidir. Sekizincisi “’me 'va
cenneti’’dir ki bu cennet biitiin alemlerin kendisinden meydana gelecegi ve gene
kendisine donecegi ilahi emir alemidir.

Cehennemin manasi ise yedi alemdir. Bu alemler ti¢ miitevellidat (bitki,
hayvan, insan) ve dort unsur (ates, hava, su, toprak)dur. Cehennemin ilki *’ Dumansiz
Alev’dir. Bu dumansiz alev esir kiiresidir. Sonra havanin ve zemherinin merkezi
olan “’Cahim’’ gelir. Sonra suyun makarri olan “’Sair’’ gelir. Sonra tozun topragin
makarr1 olan “’Haviye’’ gelir. Sonra insanin disinda olan “Hayvan Aleminin
Cehennemi’’ gelir. Sonra bitkiler mertebesi olan ‘’Sakar’’, sonra da 6lii madenler
mertebesi olan ¢*Siccin’” gelir.>*’

Cennet gokleri ve yeri kusatan dokuzuncu felegin {istiindedir. Cennetin
saginda felekler alemi, goklerin yeri, karar yurdu ve nurlar mahalli yer alir.
Cehennemin ise olug-bozulus alemidir.>*® Giinahkar ruhlar kendilerinden
kaynaklanan hata ve gilinahlardan dolayr goklerden diismiistiir. O ruhlar arinirsa

tekrar eski karargahlarina geri donerler, lakin armmamiglarsa diistiikleri yerde

kalirlar.>* Tezkiye edilmemis nefsler ay feleginin altindaki yeryiiziine, yani olus ve

5 Ag.e., C.3,5ss. 77-78.

%46 Karakus, IThvan-1 Safa’da Estetik ve Sanat, ss. 113-114.

7 fhvan-1 Safa, Ihvan-1 Safi Riséleleri, ¢ev. Ali Durusoy, C. 5, ss. 358-359.
*8 A.g.e. C.5,s.350.

%9 fhvan-1 Saf, ihvan-1 Safa Riséleleri, cev. Murat Demirkol, C. 5, ss. 87-88.
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bozulus alemine atilirlar.®®® Onlar, bu diinyada bedenle birlikte iken &miirlerini
bedene yarayacak diinyevi nimetler igerisinde gegiren ve diinyada ebedi kalmayi
temenni eden nefslerdir. Ancak oOlimle bedenden ayrilan bu nefsler duyu
organlarinda mahrum olduklarinda hayattan tat alamaz ve azap iginde kalirlar. Ne
gelis kaynaklar1 olan melekit alemine ulasabilirler ne de diinyaya geri donebilirler.
Imkansiz olmasma ragmen onlar diinyaya dénmeyi ve ikinci defa bedenlerine
kavusmay1 temenni ederler. Bu nefsler, ay feleginin altinda hasret, pismanlik, ac1 ve
azap igerisinde, cisimlerin karanlik cukurlarinda, seytanin kardesleriyle birlikte

kendilerini kaybetmis kimseler olarak kalirlar.>"

Cehennemliklere bakildiginda acilar, agrilar, hastaliklar, rahatsizliklar,
lizlintliler, aclik ve susuzluk, sicaklik ve sogukluk, fakirlik ve zenginlik, zillet ve
kulluk, kederler, tiziintiiler, felaketler, yasitlarin diismanligi, komsularin kiskanghgi,
sultanin zulmii, seytanin vesvesesi, zamanin afetleri, kardeslerin musibetleri, 6liim
korkusu gibi Kur’an'da 6lim sonrasi i¢in zikredilen tehdit ve buna benzer sayisiz
diger musibetler onlarla olur. Cennetliklere gelince onlarin &lmeyen diriler,
yaslanmayan gengler, yoksullasmayan zenginler, birbirini kiskanmayan komsular,
tahtlara kurulmus, karsilikli oturan, nimetlerden yararlanan ve zevk alan, orada ebedi
olarak kalan, korkudan emin olan, {iziilmeyen, rahatlik, huzur ve hosnutluk i¢inde
olan nefslerdir. Yine bunlar arasinda olan araf ehli vardir. Bunlar cehennemlik
olmamakla beraber cennetlikleri arzu ederler. Allah ise bunlar1 kurtulusa erenler

olarak dver ve nihayet cennettekilere katilirlar.”*

Biitiin bedenler bil-kuvve olarak cansiz birer atestirler. Onlara ates isabet
ettiginde ise bu bedenler bil-fiil atese doniisiirler. Bunun delili ise, biitiin bedenlerin
ateste tutugmasinin miimkiin olmasidir. Eger bedenler bil-kuvve olarak ates olmamig
olsalardi, o zaman atese atildiklarinda yanmazlardi. Aym sekilde bedenin biitiin
yiyecekleri ve giyecekleri de ates, hava, su ve topraktan olusan birer cansiz ates
hiikmiindedirler. Bu tipk1 diinyada yeme, igme ve 6fkenin viicutta yanma ve hararete

sahip olmasi gibidir. Bunlar itidal dl¢iisiinde oldugunda yanma ve hararet son bulur.

50 fhvan-1 Safa, Resail, C. 2, s. 392; Thvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risleleri, cev. Murat Demirkol, C.
3,5.67

! Karaagag, <’ Thvan-1 Safa Risélelerinde Oliim ve Otesi”’, Say1: 32, ss. 125-126.

%2 fhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, cev. Murat Demirkol, C. 3, ss. 67-68.
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Aksi halde ise elemlere yol agmaktadir. Iste Peygamber’in, ’cehennem ehli igin
atesten yiyecekler yaratilmigtir ve onlar onu yerler.”” sozii de biitiin bedenlerin
maddesinin ve ona bagli olup ondan ayrilmayan seylerin ates olduguna isaret
etmektedir.>®® Nefslerin bedenlerden ayrilmasindan sonra da bedenler yeniden bu
maddelere (ates, hava, su ve toprak) déniisiirler.”™

Cennetteki siretler ruhani slretlerdir. Cehennemdeki siretler ise cismani

suretlerdir.>®

fhvan’in gériislerine gore cehennemdeki ac1 ve elem bu diinyadaki nefs
ve bedenin tekrar iade edilmesi, cennetteki durumunda ise nefse baska bir elbise
giydirilmesi s6z konusudur. thvan cennetteki meyveleri de riizgarlarin asilamasiyla
olusan bir nimet oldugunu diisiiniir. Bu riizgar cennet meyvelerini olgunlastirir ve
onlar1 belli bir kivama getirir. Clinkii cennet ruhlar alemidir ve ruhlara en yakin olan
durum riizgarlarin durumudur. Nitekim cennette giinesin olmadigi da biliniyorsa

556

[hvan’in neden bu yoruma gittigi agikliga kavusmus olur.> IThvan nazarinda nasil ki

bu diinyada yeni dogan bir insanin tiim besinlerinin kaynagi ana siitii ise cennette de

besin kaynag Tuba agac1 ve Sidretii’l Miinteha’dir.>’

Tuba agaci kokii arsin hemen
altinda dallar1 ise cennetliklerin kapisina kadar ulasan ve kokii goklerde dallari
yerlerde olan bir agagtlr.558 Cehennemdeki besin kaynagi ise zakkum agacidir.

Igecekleri ise kaynar ve pis su olacaktir.”®

Risalelerde Ahirette cennettekilerin diinyadaki durumlar iige ayrilir. Bunlar;
cehennemden korkarak ibadet eden, cennetteki sehvani arzular i¢in ibadet eden ve
sirf Allah rizasi icin ibadet eden insanlar olmak iizere ii¢ gruptur. Cehennemden
korkarak ibadet edenler en alt tabakada, cenneti arzu ederek ibadet edenler ikinci
tabaka, sirf Allah i¢in ibadet eden ihlash kullar ise en iyi tabakay1 olusturur.”®® Bu da
gosteriyor ki diinya ehlinin psikolojik yapilar1 onlarin Ahiretteki boyutlarini ve

mertebelerini belirler. Ayrica Ihvan, cennetteki hayatin diinyadaki nimetlerle ayni

>3 Cetinkaya, Thvan-1 Safa’min Dini ve ideolojik Soylemi, s. 198.

%% {hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, cev. Murat Demirkol, C. 3, s. 63-64.

%S A.g.e. C. 2 s. 54,

5% jhvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. A. Hakki Turabi, C. 1, s. 159.

7 [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Murat Demirkol, C. 5, s. 96.

%8 jhvan-1 Safa, Resail, C. 4, s. 208; ihvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, ¢ev. Salih Aydin, C. 4, s.
107.

%9 Cetinkaya, Ihvan-1 Safa’nin Dini ve ideolojik Soylemi, s. 199.

%0 [hvan-1 Safa, Resail, C. 2, s. 387; ihvan-1 Safa, Thvan-1 Safa Risaleleri, cev. Murat Demirkol, C.
3,s.63.
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olup olmamasina gore de inananlari iki farkli grup halinde ele alir. Bunlar avam ve
havassdir. Avam buna inanmakla mes’ul degildir. Lakin havassin buna inanmasi
tehlikelidir. Avam i¢in bu tiir seylere inanmak fayda getirir lakin havass i¢in bu,

zarar getirir.>®

Cennette riiyet meselesini ehl-i siinnet kelamcilarma gore degerlendiren
fhvan, mu’tezile alimlerinin aksine riiyetin varhgm inkér etmez.*®* O, riiyeti inkar
edenleri elestiriye tabi tutar. Riiyet meselesi giizellik ve estetigi gerektirdiginden
Ihvan’in estetik anlayis1 dSnemlidir. Ozne ve nesne arasinda olusan estetik ve begeni
duygusu 6znenin nesneden aldig1 haz ve mutlulugu ifade eder. Thvan’a gore giizellik
akli ve hissi olmak {izere ikiye ayrilir. Ruhani varliklar akli idrakin konusu, cismani
varliklar ise duyusal idrakin konusudur. Ruhani ve cismani giizellikler de kendi
aralarinda yetkinlik derecesine gore mertebelere ayrilirlar. Tanr1 en yetkin ve en
giizel olan varliktir. Bu yetkinlik kendi zatindandir. Ondan sonra gelen varliklar ise
Tanrt’ya yakinligi nisbetinde giizeldirler. En giizel varlik Tanri olduguna gore ondan
sonra gelenler; Kiilli Akil, Kiilli Nefs ve Heyula olan Ruhani feyizlerin kaynaklari
olan varliklardir. Daha sonra maddi ve tabii olan varliklar gelir. Bunlar da ay-iistii
alemden baglayarak yerin merkezine dogru bir diizen {lizeredirler. Ruhani olanlarin en
giizeli kusursuz ve miistagni olandir. Varligin ihtiya¢ seviyesi arttikca kusur da o
nisbette artar. Cismani olanlarin en giizeli ise matematiksel olarak miikkemmel orana
sahip varliklardir. Ornegin siirde aruz vezni, musikide ve hitabette ses uyumu,
resimde siretlerin matematiksel dengesi gibi durumlar, estetigin degerinin
matematiksel oldugunu gosterir. Ay-altt alemdeki en giizel stret insan stretidir.
Hatta tabiat bir biitiin olarak insan stiretine sahiptir.”®® Cennette cismani ve ruhéni
gilizellikler mevcuttur. Bu giizellikleri his ve idrak etmek ise insan nefsinin kemal
derecesine goredir. Nefs, kendi zatin1 ne kadar saf bir sekilde miisahede ederse

sevinci, mutlulugu ve lezzeti de o kadar artar. Bu, nefsin miikafati, nimeti ve

%! fhvan-1 Safa, Resdil, C. 4, ss. 99-101; [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Riséleleri, cev. Metin Ozdemir,
C. 3, ss. 418-420.

%2 fhvan-1 Safa, Resail, C. 4, s. 102; Thvan-1 Safa, ihvan-1 Saf Riséleleri, ¢cev. Metin Ozdemir, C. 3,
s. 421.

%3 Karakus, ihvan-1 Safa’da Estetik ve Sanat, ss. 152-182.
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cennetidir. Nefsin, yaptiklarindan bagka bir seyi bulmasi artma ya da eksilme s6z

konusu degildir.**

Musikiye ayr1 bir énem atfeden fhvan, cennet ve cehenneme gére de musiki
meselesine egilir. Musiki kendi i¢inde anlamli ve anlamsiz olmak {izere ikiye ayrilir.
Anlamli olan musiki gok cisimlerinin uyumlu hareketlerinden dolayr ¢ikan sesler
biitiiniidiir. Anlamsiz musiki ise yeryliziinde ahenksiz bir sekilde ¢ikan seslerden
miitesekkildir. Bu dogrultuda bakildiginda cennetteki feleki sesler insan ruhuna gida
veren cinstendir. Cehennemdeki uyumsuz sesler ise insan ruhuna zarar ve aci veren

niteliktedir. %%

Ihvan, Risélelerde kategoriler iizerinden yeryiizii ve gokyiizii arasinda benzer
mabhiyetlerin oldugunu soyler. Bu kategoriler; madde, stret, zaman, mekan ve
harekettir. Bu bes kategori hem ay-alt1 alem i¢in, hem de ay-iistii alem i¢in ortaktir.
Bunlardan madde ve stiret cevher; zaman, mekan ve hareket ise arazdir. Cennet ve
cehennemin bu kategoriler paralelinde Ihvan nazarinda nasil olabilecegini sdylemeye
caligarak en azindan bu konuda fikir yiiriitiilebilir diistincesiyle bu bes kategorinin
ay-alt1 ve ay-iistii Alemde nasil durumlara tekabiil edecegi agiklanmaya caligilacaktir.

Madde, streti kabul eden basit bir cevherdir. Madde, siiret i¢in bir mekan
islevi goriir. Burada madde ile cismin karistirilmamasi gerekir. Clinkii cisim kesif bir
olgu, madde ise latif bir olgudur. Maddenin ilk kabul ettigi sey ii¢ boyutluluktur. Bu;
en, boy ve derinliktir. Madde bunlar1 kabul ettikten sonra degisik terkiplerle farkli
siretlere biiriiniir ki bu da maddenin sonradan kabul ettigi durumlardir. Madde dort
tanedir. Bunlar sinai madde, tabii madde, tiimel madde ve ilk maddedir. Sinai madde
sanatlarla sekillenen maddedir. S6zgelimi marangozun eliyle yapilan bir masa gibi.
Tabii madde basta anasir-1 erbaa olmak tizere madenlerdir. Tiimel madde tiim alemin
kendisinden yaratildigi mutlak cisimdir. Ilk madde ise duyunun idrak etmedigi
akledilir basit bir cevherdir. Zira bu, tek basmna varh@mn streti olan hiiviyettir.>®

Sinal ve tabil madde ay-alti alemde, timel ve ilk madde ise ay-iistii alemin

%4 fhvan-1 Safa, Resail, C. 2, s. 356; ihvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Kamuran Gokdag, C.
3,s.20.

*% Cetinkaya, Thvan-1 Safa’da Miizik Diisiincesi, ss. 106-109.

%6 hvan-1 Safa, Resdil, C. 2, ss. 9-10; Thvan-1 Safa, Thvan-1 Safa Riséleleri, cev. Kamuran Gokdag,
C.2,ss. 11-12.
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maddeleridir. Stret ise maddeyi etkin kilan bir cevherdir. Stiret maddeden oncedir,
bu ylizden de mahiyeti degismekle beraber varligi sabittir. Stret de mukavvim ve
miitemmim olmak tizere iki g¢esittir. Mukavvim sidret en, boy ve derinliktir.
Miitemmim stret ise smirsizdir. Tipki iiggen, dortgen, elips gibi. Thvan hem ruhani
hem de cismani hasri savunduguna goére mukavvim sdret sabit kalmakla beraber
Ahirette degisen sey miitemmim stretlerdir. Nefse madde ve sdret giydirilince
cismin en boy ve derinlik gibi maddeyi ayakta tutan boyutlar devam ederken, degisen
ise sadece miitemmim sdretlerdir. Bu agidan Cennet ile cehennem arasindaki fark,
miitemmim stretler cehennemde olus ve bozulusa tabi iken, cennette ise olus ve

bozulusa tabi olmayan ebedi cisimlerin stretleridir.

Ihvan-1 safa, zaman1 hareketin miktar1 olarak goriir. Hareket ise eksik hareket
ve tam hareket olmak tizere iki tiirliidiir. Eksik hareket ay-alt1 alemdeki hareket, tam
hareket ise ay-iistii alemdeki harekettir. Buna gore cehennemdeki hareketler ve
zaman eksik ve ac1 verici, cennetteki hareket ve zaman ise tam ve huzur vericidir.
Ordaki zaman nefsani zamandir, buradaki zaman ise cismani zamandir.
Cehennemdekiler bilesiktir, cennettekiler ise basittir. Cehennemde farklilik ve

7 fhvanm bu zaman

degisim vardir, cennette ise farklililk ve degisim yoktur.
telakkisine gore anlasiliyor ki varliktaki ¢ift boyutluluk zamanda da kendini
gostermektedir. Bu baglamda 6liim Oncesi ay-alti alemdeki zaman ciiz’1 ve eksik
hareketlere bagli oldugu, 6liim sonrasi zamanin ise; ruhani boyutu Kiilli Nefsin
hareketine, cismani boyutu ise yine ciiz’1 ve kiilli hareketlere bagh oldugu goriiliir.
Ciinkii Thvan, mead1 Kiilli Nefsin agik bir sekilde zuhur halinin bir dénemi oldugunu
Risalelerin mubhtelif yerlerinde bize aktarmaktadir. Cehennemdeki zaman ciiz’1

hareketlerin, cennetteki zaman ise kiilli hareketlerin olusturdugu zamandir.

Mekan ise Ihvan’a gore cismin dis yiizeyidir. Dolayisiyla cismin
niteliklerinden olan bir arazdir.>®® Cennetin nerede olduguna gelince Thvan cennetin,
gokleri ve yeri kusatan dokuzuncu felegin iistiinde oldugunu séiyler.569 fhvan mekan

konusunda da iki farkli mekéan anlayisini benimser. Biri olus ve bozulusa tabi olan

%7 fhvan-1 Safa, Resail, C. 2, s. 415; [hvan-1 Safa, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Ali Aveu, C. 3, s. 90.
%8 Thvan-1 Safa, Resiil, Miiessesetu Hindavi, Ingiltere, 2017, C. 2, s. 27; Thvan-1 Safa, ihvan-1 Safa
Risaleleri, ¢ev. Elmin Aliyev, C. 2, s. 31.

°% fhvan-1 Safa, ihvén-1 Safa Risaleleri, cev. Ali Durusoy, C. 5, s. 350.
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bir araz, digeri ise olus ve bozulusa tabi olmayan bir arazdir. Burada 6nemli olan
soru sudur. Mekanlar ebedi mi yoksa belli bir siireye mi bagli? Thvan bu konuda net
bir ifade kullanmaz. Hatta Risalelerin baz1 yerlerinde ebedi olarak, bazi yerlerinde
Allah’n istedigi bir vakte kadar,®™ bazi yerlerde de yer ve gok kaldigi miiddetge
seklinde dile getirir. Biz ihvanin bu konuda her iki anlayisa da imkan verdigini
anliyoruz. Mekan cismin bir araziysa mekanm baki olmasi cismin baki olmasina
bagli oldugu hiikmiine varilir. Burada 6rnek vermek gerekirse sifir ile bir arasinda
sonsuz say1 vardir. Yani sifir ile bir arasindaki sayilar ebedidir, sifir ve bir sayisi ise
mahduttur. Mahdut olan sifir ve bir sayis1 ortadan kalkinca, varligi bu ikisine bagl
olan diger ebedi sayilar da ortadan kalkmis olacaktir. Bu da hem Kur’an’daki
ebedilik lafizlarini, hem de “‘yer ve gokler durduk¢a’® kaydini birlestiren bir yorum
gibi goriinmektedir. Nitekim sudir teorisinde yukaridan asagiya dogru dikey olarak
varlik alemi yoktan yaratildigi gibi, asagidan yukariya dogru da dongiisel olarak

tekrar basa ve yokluga dogru bir seyir mevcuttur.

%0 jhvan-1 Saf, ihvan-1 Safa Risaleleri, cev. Murat Demirkol, C. 5, s. 126.
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SONUC

fhvan-1 Safi’nin mead problemine getirmek istedigi ¢oziimlerin belli bir
kategori ekseninde ele alinmasi yanlis sonuglar1 beraberinde getirmektedir. Oncelikle
anakroniye diismemek i¢in o donemde Miisliiman filozoflarin hentiz felsefeyle yeni
tanisma donemleri oldugunu unutmamak gerekir. Ihvan’in mevcut probleme kendi
zamanlarinda ulagabildikleri muhtelif kaynaklardan istifade etmeye calistig
sOylendigi goriilmektedir. Onlarin mead problemine yaklasimi Kadim Yunan
felsefesi, dogu dinlerinin hikmeti ile birlestirilip Kur’an ekseninde tekrar
yorumlanarak eklektik bir yap1 arzetmektedir. Kur’anda cismani ve ruhani hasre dair
ayetlerin olmasi fhvan’in bunu dikkate aldigini gostermektedir. Bu problemin basta
suddr nazariyesi olmak iizere ay-alt1 ve ayiistii aleme gore yorumlanmasi eski Yunan
felsefesinin etkilerinden bagimsiz olmadigimi gosterir. Mebde ve meada dair
perspektifin olusmasi basta Kur’an olmak iizere burada dogu dinlerinin tesirleri

hissedilir derecede etkindir.

Ihvan, meseleye 6nce insanin dogasindan yola ¢ikarak bakmaktadir. Nitekim
medda dair getirdigi delillere bakildiginda insanin yaratilisindaki agamalardan ¢okca
ornekler getirilmektedir. Bu cevap sekli her kesimden insanlarin anlayabilecegi
niteliktedir. Ciinkii bu asamalar diinyadayken herkes tarafindan gézlenmekte oldugu
i¢in meselenin basit yorumunu da igermektedir. Insanin dogumu insanin Sliimiinii
belirledigi gibi, evrenin dogumu da evrenin oliimiini belirler. Zira insan evrenin
hiilasas1 ve 6ziiniin toplandig1 ana merkezdir. Mead ise insan ve evrenin 6liim Otesi
yorumu i¢in kacinilmazdir. Insanin cevheri nefstir. Beden ise bu nefse sonradan
giydirilmis bir elbisedir. Maddi evrenin kdkeni de basta akil olmak tizere Kiilli Nefs
ve ilk Heyula gibi soyut alemlerdir. Bu nedenle mead, insanin kendi nefsine riicli
etmesi, kiyamet ise alemin kendi nefsine ve Kiilli Akla donmesini ifade eder. Bu 6ze
doniis hareketi daireseldir. Mebde yukardan asagiya dogru bir hareket, mead ise
asagidan yukariya dogru dontistiir. Nefs, maddeyle birlestigi andan itibaren karanliga
adim atmistir. Bu karanliktan kurtulmak icin ise teorik ve pratik ilimlerle arinmak
gerekir. Teorik ilimlerde felsefi ve dolayisiyla burhani metotla armmma soz

konusuyken, pratik ilimlerde ise ahlaki bir arinma gerekir.
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Ihvan, 6liim ve &tesi hayati yorumlarken, insana bakan tarafinin merkezinde
nefs mevcuttur. Nefsler de madeni, nebati, hayvani, insani ve meleki nefsi olmak
lizere bes kategoride degerlendirilir. Bunlardan madeni, nebati, hayvani ve bazi
insani nefsler ay-alt1 aleme ait, arinmis insani ve meleki nefs ise ay-iistii aleme ait
olan nefslerdir. Meadin ilk asamas1 yine yeryiiziinde olacakken, sonraki asamalari
nefsin durumuna gore sekillenir. Ay-alt1 alem nefsin hapis oldugu, ay-iistii dlem ise
nefsin 0zgiir ve huzurlu oldugu yerdir. Bu nedenle cennet ay-iistii alemde cehennem
ise ay-alt1 alemde bulunmaktadir. Teorik ve pratik ilimlerle arinmis nefs 6ldiikten
sonra ay-istli aleme intikal eder. Arinmamis ve maddi hayata bagimli olan nefs ise

ay-alt1 alemde cehennemde hakettigi cezay1 ¢ekecektir.

Ihvan’in mead problemine yaklasimi kendine has bir yap1 arzetse de onun bu
konuya bakisi bazi ¢ikmazlari da beraberinde getirmektedir. Bunun sebeplerinden
biri eklektik yapinin bu tiir sorunlara kolayca kapi aralamasidir. Ciinkii her sistem
kendi mantiki orgiisiiyle uyumlu olmak zorundadir. Bir¢ok diisiinceyle beslenmenin
dogal sonucu olarak, alinan goriisler karsilagtirildiginda ¢akisma ve yanliglanabilirlik
tehlikesini de beraberinde getirmektedir. Mesela onlarin insan dogasina dair nefsin
bedenden Once yaratildigini diisiinmesi ruhani ve cismani bir hagri temellendirmede
bazi sorunlari da tartismaya agmaktadir. Nefsin irade sahibi olup segtigi bedeni tekrar
kendi iradesiyle terkedememesi nefsi bedene karsi zayif kilabilmektedir. Bu da
Thvan’in nefse yiikledigi anlamla gelistigini gdstermesi agisindan dikkat ¢ekicidir. Bu
konuda nefsi bedene hem zat hem de zaman acisindan Onceleyen filozoflara
bakildiginda onlarin ruhani hasri daha kolay savunabildikleri goriiliir. Ayrica aciyi
hissedenin beden olmasi, nefsin aciy1r hissedememesi nefsin cehennemdeki varligini

da atil hale getirebilmektedir.

Ihvan, 6liim 6tesi hayatin niteligi hakkinda da net ifadeler kullanmamaktadur.
Ay-alt1 alemin kevn ve fesat alemi, ay-iistii alemin ise sabit olusu beraberinde bazi
zorluklar da getirmektedir. Daha 6nce de deginildigi gibi elemi hisseden beden ise
nefs hangi tiir bir bedenle azap ¢ekmektedir? Siirekli yenilenen bir beden nefsin
hissedemedigi aciy1 nasil tadabilmektedir? Ayrica mutlulugu hissedenin nefs olmasi
cennet hayati i¢in de beraberinde ayn1 sorunlar1 getirmektedir. Bu sefer de cennetteki

nimetlerin varligi atil hale gelmektedir. Ciinkii nefs maddi olandan bagimsiz bir
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sekilde mutlu olabiliyorsa cennetteki nimetlerden s6z etmek insana tenakuzu
disiindiirmektedir. Hiilasa cennette bedenin, cechennemde ise nefsin var olmasinin bir
seyl degistirmedigi sonucunu da akla getirmektedir. Bununla beraber cennet ve
cehennem hayatinin ebedi mi fani mi oldugu agikliga kavusamamaktadir. Bu ve buna
benzer sebepler ihvan felsefesini tutarli kilmakta bazi zorluklar ¢ikarmaktadir. Tiim
bunlara ragmen Ihvan-1 Safi kendinden sonraki filozoflar igin zengin veriler

sunabilmektedir.

Kanaatimizce cismani ve ruhani meadin tutarli olabilmesi i¢in ruhun bedenle
beraber yaratilmasi, ya da ruhun bedenden sonra yaratilmasi daha uygun
goriinmektedir. Ayrica Olim Otesi hayatin niteligi hakkinda beden ve ruhun
diinyadaki diialist yapisi gibi kesif ve latif olanin birbiriyle kesin g¢izgilerle
ayrilmadigi bir hayat 6n goriilmektedir. Zira ahirette bedenin diinyadaki gibi kesif bir
maddi 6zellik tastmamasi gerekir. En azindan monist karakterli bir felsefi goriis buna
daha yakin durmaktadir. Ozetle tiim nefsler 6liim &tesi hayatta Tanri’nin kudretini
tasdik etmede hem fikir olacaksa, oradaki hayatin niteligi de diializme ve politeizme
uzak bir yasamla miimkiin olabilmektedir. Zira nefs ve bedenin birbirine ¢ok yakin,
hatta i¢ ige gecmis monist bir yapiya kavusmasi bizim agimizdan daha tutarh

olmaktadir.
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