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Siihreverdi’ye Gore Arinmanin Felsefesi “Insan Felsefesi ve Etik
Yoniine Dair Bir Degerlendirme”

Emel SUNTER )

Oz: Islam diinyasinda hakikati arama yollart farkl sekillerde her zaman devam etmistir.
Hakikate ulagma yollarinda farklilik olsa da insani merkeze alan bir arayis dikkat ¢ekmektedir.
Insani merkeze alan metafizik felsefesiyle dikkat ¢eken filozoflardan biride Siihreverd: olmustur.
Siihreverdi Islam diisiince diinyasina yeni bir yaklasim getirmis kendi felsefesini sistematik hale
getirmeye ¢alismistir. Onun diigiinceleri Islam diisiincesinde Isrdkilik adi altinda ekol olarak yerini
almigtir. Filozofun goriiglerinde Yunan felsefesinden, Meciisilik ve Zerdiishik gibi kadim Iran
dinlerinin felsefesinden etkilendigi ifade edilse de Siihreverdi nin felsefesinde Islam diisiincesinin
tesekkiil doneminden gelisime kadar siire gelen felsefi birikimden etkilendigi goriilmektedir.
Ozellikle Ibn Sind 'min kurmak istedigi Dogu felsefesini Siihreverdi ortaya koyarak ve gelistirmistir.
Siihreverdi Hikmetii’l Isrdk adli eserinde varolusun temeline “nur” kavramini yerlestirmistir.
Insan zulmetten/karanliktan kurtularak aydinhiga cikmak suretiyle arinir. Zulmet/karaniik yokluk
degildir, sadece yokluktan aydinliga ¢itkamamugs nefisin bulundugu boyuttur. Varlik aydinliga ¢ikip
Tanrt 'min nuruyla var olduktan sonra haz ve arzu ile 1518a kosan bir pervane gibidir. Bu nur ile
var olmay idrak eden nefs siirekli nur ile birlesmek, Tanri’ya ulagmak i¢in ¢abalar. Siihreverdi
hakikate ulasmanin yolunda arinma yoluyla insamin ilerlemesi gerektiginden bahseder.
Siihreverdi’nin arinma hakkindaki gériiglerini etik baglaminda akli ilkelerden hareketle felsefi-
tasavwufi zeminde bicimlendirdigi ifade edilebilir. Bu calismada Siihreverdi’nin Israkilik
felsefesinden hareketle armnma kavrami ve deneyimi tespit edilmeye calisilacaktr. Insanin
armmast ile Nuru’l-Envdr’t idrak ettikten sonra, ne tiir bilgilere ve bazi meziyetlere nasil
ulasabilecegi agiklanacaktir. Arinmanin etikle olan iligkisi giris mahiyetinde degerlendirecektir.

Anahtar Kelimeler: Siihreverdi, Israkilik, Arinma, Islam Felsefesi, Nefs, Etik.
The Philosophy of Treatment According to Suhrawardi

Abstract: The ways of seeking truth in the Islamic world have always continued in different
ways. Although there are differences in the ways of reaching the truth, a search that focuses on
the human center is contradictory. One of the philosophers who attracted attention with his
metaphysical philosophy, which centered on human beings, was Suhrawardi. Suhrawardi brought
a new approach to the Islamic world of thought and tried to systematize his own philosophy. His
ideas have taken their place in the Islamic thought as one of the schools of Ishragi. Although it is
stated in the philosophy of the philosopher that it was influenced by Greek philosophy, the
philosophy of ancient Iranian religions such as Mecusilik and Zoroastrianism, it is seen that
Islamic thought was influenced by the philosophical accumulation that lasted from the formation
period to the development. Suhrawardi developed and developed the Eastern philosophy he wanted
to establish especially in Ibn Sina. Suhrawardi Hikmetii’l Israk placed the concept of “light” on
the basis of existence. Human beings are purified from the darkness by escaping from oppression.
Cruelty/ darkness is not the absence, it is only the dimension of the exquisite soul that has not come
to light. The being is like a propeller that comes to light and comes into existence with the light of
God and runs into the light with pleasure and desire. The soul that realizes existence with this light
constantly strives to unite with light, to reach him. Suhrawardi speaks of the need to advance
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human beings through purification in order to attain truth. It can be stated that Suhrawerdi’s views
on purification form his views on philosophical-mystical ground based on rational principles in
the ethical context. In this study, the concept and experience of purification will be tried to be
determined based on Suhrawardi’s philosophy. After understanding greatest light with the
purification of human beings, it will be tried to explain what kind of information and some virtues
can be reached. Evaluate the relationship between purification and ethics as an introduction.
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|.Giris

Arinma, temizlenmek, ruhun tutkulardan kurtulmasi, nefsin kotli arzularindan
uzaklagmast manasinda kullanilir. Arinmak, insanin yasam deneyimlerinde kendini
iyilestirmesi ve arzuladigr mutluluga ulasmak i¢in elde edilen deneyimler biitiinii diye de
tarif edilebilecegi gibi, insanin bir anlamda ruhsal tedavisi gibi de yorumlanabilir.
Filozoflar diisiince tarihi boyunca insan i¢in huzur ve mutlulugun ne oldugu iizerine
goriigler ortaya koymuslardir. Bu anlamda felsefenin insanin kendini nasil
iyilestirecegine dair bir arayis1 vardir. Bu arayisin iyilestirme yollariyla armmanin
metotlar1 belirlenerek bir insan felsefesi liretilmistir.

Israkilik Islam diisiincesinde Messailikten sonra ortaya ¢ikmus bir felsefi ekoldiir.
Islam diisiincesindeyeni bir tarz ve yontem olarak da yorumlamr. Bu felsefenin en
o6nemli temsilcisi Sithreverdi’dir. Onun felsefi sisteminde insanmin bir var olma sebebi
vardir. Insan sezgiye dayali olan bilgi ile aydinlanma yasar. Bu aydinlanma mistik ve
felsefi bir i¢ goriiye dayali yontemler igerir (Walbridge, 2017, s. 261).

Bu ¢alismada Siihreverdi’nin Israk felsefesi baglaminda insanin yasam seriiveninde
nasil olmasi gerektigine dair sorulara cevap bulunmaya galisilacaktir. Baska bir deyisle
filozofa gore insanin arinmasinin ya da iyilesmesinin nasil miimkiin oldugu anlagilmaya
caligilacaktir. Bu arinma ve iyilesmede dikkati ¢eken ilk unsur, rasyonel-sezgisel bir
zeminde bir aydlanma oldugudur. Bunun nedeni Islim dininin mistik ve kisisel
deneyimlere agik oldugu ve bu deneyim yasanirken de kutsal metin baglamindan
kopmadan devam edilmesidir (Hanoglu, 2019, s. 61). Siihreverdi’ninsisteminde de
rasyonel-sezgisel zeminde bir arinmadan bahsedilmektedir. Filozofun, armmma
hakkindaki goriislerini sekillendirirken Islam dininin kutsal metin baglamindan
kopmadigi goriilmektedir.

11. insam1 Konu Alan Felsefe

Insan diinyaya, bakima ve ilgiye muhta¢ bir varlik olarak geldigi andan itibaren
hayata tutunmasi, bliylimesi, hayat1 yasama bi¢imi, doga ile olan ilgisi, toplumla ya da
diger insanlarla olan iliskisi ¢ercevesinde hep bir miicadele i¢inde bulunur. Biitiin bu
deneyimler insana kendisini ve kendisi disindakileri, hayati, hatta daha 6tesinde evreni
anlamay1 O6gretmektedir (Bayraktar, 1999, s. 104-105). Yasam, aslinda insan igin ayni
zamanda bir 6grenme ve deneyim kazanma siirecidir. Felsefenin rolii de bu siiregte
ortaya ¢ikmaktadir. Biitiin bu olgular i¢inde insanin kendini tanimasi, anlamasi ve hayati
algilama bigimi felsefenin de konusunu teskil etmektedir. insamin bulundugu evren
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icinde, insan ve digerleri ile bir biitiindiir. Insanin disindaki diger varliklarin da
kendilerine ait niteliklerinin olmast bulunan varliklarla bir anlam kazanmaktadir. Bu
acidan insanin seriivenine bakilinca insan hem evrende kendi anlamini hem de evrenin
anlamini aramaktadir (Ozden, 2004, 25).

Insanin yagamu, herkesin kendi eylemlerinin bir sonucudur. Bagka bir deyisle insanin
bireysel yasam deneyimidir. Herkesin sahip oldugu bir ben’i vardir. insan bu sayede var
olur. insan yasami ugras ve eylemlerden ibarettir. Iste biitiin bunlarin tamami varolustur
(Gasset, 1999, s. 23). Ancak yasam sadece dis diinyadaki deneyimlerden ibaret degildir.
Insan ayn1 zamanda diisiinen zihinsel bir varliktir. Felsefenin diigiinmeyi 6greten, evren,
diinya, insan ve toplum hakkinda soru sorup, varligi ve yasami anlamlandirma ¢abasi
(Cligen, Zafer, & Esenyel, 2017, s. 3), seklindeki bu tanimina bakildiginda bu disiplinin,
insani bir biitiin olarak gordiigii de ortaya ¢ikmaktadir. Insanin yasam deneyimi icinde
elde ettigi bir bilgi vardir ve elde ettigi bu bilgi ile bir ¢evre kurar ya da olusturur. Bu
¢evre ayni zamanda insanin her tiirlii eylem, yetenek ile elde ettigi bilginin bir sonucu
olarak var oldugu dogadir. Bagka bir deyisle insan elde ettigi bilgileri, kendine 6zgii
yeteneklerini de kullanarak yine dogaya aktarir ve bulundugu/yasadigi ¢evreyi yeniden
sekillendirir. Hatta dyle ki insan dogayla yetinmeyip dogaiistii bilgilere erismek icin de
yeni arayislar sergiler. Bu arayis yontemlerinden biri de insanin kendini tanimasi ve
kesfetmesidir (Ozden, 2004, s. 26).

Filozoflarmm var olusu insan, evren ve Tanr1 baglaminda yorumladig: bilinmektedir.
Felsefenin bir disiplin olarak ortaya ¢iktigi Antik¢ag’dan bu yana, hayati anlamlandirma
ve yorumlama gayretleri de devam etmistir. ilk olarak Sokrates’in insani problem olarak
ele aldig1 goriilmektedir (Akarsu, 1982, s. 30). Leibniz ve Kant’in felsefelerinde insani
merkeze alan konulara yer verildigi goriilmektedir. Ozellikle Leibniz’in monadlar
konusundaki goriigleri, onu takip eden Lotzche ve Teichmiiller gibi diisiiniirler tarafindan
gelistirilmistir. Bu iki diisiiniir insan i¢in kendi ile Tanr1 arasindaki uyumda monadlarin
her birinin kendi basina ontolojik bir merkez oldugunu ifade etmislerdir (Miiminoglu,
2016, s. 10).

Insanin kendi varligimi anlama ve yorumlama bigimi hakkindaki goriisler, XIX. ve
XX. yiizyillara kadar devam etmis ve bu yiizyilda, yeniden yorumlanarak, “varolusgu
felsefe” ad1 altinda ele alinmistir. Insam1 merkeze alan bu ¢alismalar, ilerleyen siirecte,
yiizyillar sonra, bilim ve felsefe ile ugrasan, her alanda ¢esitli arastirmalar yapan, ilk defa
kendi problem ve fenomenlerine donen insanin kendisini inceledigi 6zel bir felsefe dali
olusturmustur. Bu felsefe dalina felsefi antropoloji ya da insan felsefesi denilmektedir
(Uysal, 2018, s. 25).

Islam filozoflariin hakikat arayislari Yunan felsefesinden etkilenerek Hicri 111,
yiizy1lin baslarinda genis ¢apli yapilan terciime faaliyetleri ile baslamus (Tiirker, 2019, s.
13), islam filozoflar1, bu terciime faaliyetleriyle beraber Islam diisiincesinin o giine kadar
giderek gesitlenen mirasint daha da zenginlestirerek bilimsel alana kaydirmislar ve hatta
iizerine eklemelerde bulunarak insani, ahlaki ve degerleri merkeze alan bir felsefe
gelistirmiglerdir. Bu hakikat arayisi o kadar dnemlidir ki Kindi her firsatta bu arayisa
katkida bulunanlara tesekkiir etmekten kendini alamamustir (Toktas, 2004, s. 25).
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Ozellikle Islam diisiincesinin tesekkiil déneminde Kindi, Ebci Bekr Zekeriya Razi, Farabi
ve Ibn Sina gibi Islam filozoflarinin bu birikimi yeniden yorumlayarak insani merkeze
alan fikirler iirettigi, sonrasinda Thvan-1 Safa’nin hiimanist yaklasimi (Bkz. Ocak, 2016)
ve Gazzali’nin kisisel deneyimleri ile Islam diinyasinin hakikat arayisi insanin var
olusuna yeni anlamlar katmaya devam etmistir. Nihayet Islam diisiince diinyasinin bu
felsefi birikiminin iizerine Siihreverdi’nin Israki egilimlerle ortaya koydugu kavramsal
acidan 6zgiin fikirlerin, insanin varolusuna yeni bir agilim getirdigini sdylemek yanlis
olmasa gerekir. Bu anlamda Islam filozoflari, yalnizca Yunan diisiincesinden degil,
onceki felsefe geleneklerinden de etkilenmisler, felsefenin kapsayici yoniinden hareketle
farkli disiplinleri bir arada degerlendirerek cesitli alanlarda eserler yazmislardir. Bu
eserler teorikten pratige kadar birgok konuyu ele almaktadir (Bozkurt, 2004, s. 156).
Felsefi acidan daha da ilging olani, islam diisiiniirlerinin insanin yasam seriiveni icinde
var olusunu sadece psikolojik ve fizyolojik yonden degil, tibbi yonden de anlamaya
calismis olmalaridir. Ornegin Ebli Bekr Zekeriya Razi’nin otuz ciltlik EI-Havi isimli
eserini yazmasindan Once, ig¢inde 585 degisik ilacin tarif edildigi Nisaburlu bir
kimyacimin yazdig1 flaglarin Esaslart ve Gergek Ozleri adlhi bir kitabin Orta Asya’da
elden ele dolasmasindan bahsedilmektedir. Islam diinyasimin tip bilimine olan ilgisi
olduk¢a yogundu ve bu yiizden Ibn Sind min “t1p zor bilimler arasinda degildir” demesi
de dogal bir sonugtu (Starr, 2019, s. 334). Dolayistyla Islam diinyas: insam anlamaya
calisirken hem ruhsal hem bedensel tedavisi i¢in gereken biitiin bilgileri ¢oktan elde
etmis goriinmekteydi. Islam filozoflarinin biitiin bunlari ortaya koyarken kendilerinden
onceki gelenege goére en 0Ozglin yanlari, insani beden-ruh dualizmine diismeden
degerlendirmeleri ve insanin beden ve ruh biitiinliigiiyle yaratildigini diistinmeleriydi.
Hig siliphesiz bu diisiinme tarzi, insana daha gercekc¢i bir degerlendirmeyle bakmak
acisindan bir avantaj teskil ettigi gibi daha ayaklar1 yere basan bir diigiince liretmelerine
de yol agmust.

Felsefe, insan hayatini, olumlu yonleri ve sorunlariyla merkeze alan bir disiplindir.
Bu baglam ¢ergevesindeki bir iliski, felsefenin salt teorik tartigmalardan ibaret olmayip
pratik sorunlar1 da ele almasini ve ¢oziimler ileri siirmesini de gerekli kilmigtir. Buradan
hareketle Islam filozoflarinda da bdyle bir iliskiyi dogal bir sonug¢ olarak gérmek
mimkiindiir. Felsefe bizzat hayatin kendisi olarak disiiniildiigiinde, buradaki
amacimizin, islam filozoflarinda, felsefe-hayat iliskisinin varligim ispatlamaktan ziyade
izah etmek oldugu ortaya ¢ikacaktir (Bozkurt, 2004, s. 155). Felsefenin insan1 arindirma,
tedavi etme 6zelligi, Islam filozoflarinda da goriilmektedir. Buradaki amag da insam
huzura kavusturmaktir. I¢sel bir huzurla insanlarin var olmasim saglamak insan1 hem
bireysel hem de toplumsal anlamda daha rahata kavusturabilir.

Islam diisiincesinde gogunlukla filozoflarin gerek insana ve gerekse tabiata biitiinciil
bakmaya c¢aligtiklar1 goriiliir. Aslinda bu anlamda filozoflarin felsefe-din uzlastirmasi
noktasinda gosterdikleri caba ve ortaya koymaya caligtiklar1 fikirler, bu biitiinciil
okumanin bir sonucu olarak yorumlanabilir (Hanoglu, 2019, s. 60). Gelinen bu sonugta
filozoflarin felsefeden bagimsiz bir hayat ideali kurmadiklarini géstermislerdir.

Israkiligin ortaya ¢ikmasi ve olgunluga ulasmasinda Islam diisiincesinin gegirdigi
evreler ve biriktirdigi tecriibeler oldukca 6nemlidir. Kindi ile baslayip Farabi ve Ibn Sina
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ile devam eden din felsefe uzlastirmalari, bu konuda ortaya koyduklari ileri diizeydeki
rasyonel tutumlari, Thvan-1 Safa’nin insan merkezli yaklasimi ve Gazzali’nin kisisel
mistik deneyimi, Israki felsefenin temelini olusturmustur (Bayraktar, 104-106). Israkilik
Islam felsefesinin Gazzali’ye kadar gelinen sonucu, bir toplami ve yeni bir yorumu gibi
goriinmektedir.

Bu anlamda Siihreverdi’nin, kendi doneminden Onceki Miisliman filozoflardan
farkli diisiinmedigi goriiliir. Islam diisiincesinin tesekkiil déneminde Miisliimanlar
kendilerinin digindaki gelismis yabanct kiiltiirler ve ilmi geleneklerle tanigmaktan geri
durmamuglar, ilk asirlardan itibaren kiiltlirel ve ilmi aligveriste bulunmuslardir (Maras,
20009, s. 69).

Siihreverdi’nin aydinlanma felsefesini gergeklestirirken, rasyonel bir zeminden
evrimlesmesi ve nihayette 6zel bir felsefl sonuca gelmesi, filozofun eklektik sistem
icerisinde ya da kendisinden 6nceki diisiince modelini takip ettigi kanaatine goétiirse de,
bu felsefenin zenginligi ve gelistirilebilir olmasi imkanini kendiliginden sunmaktadir.
Israki aydinlanmanin, rasyonel zemin iizerinde kurularak evrimlesmesi insana dair
diisiincesinde sagduyulu oldugunu hatirlatmaktadir. Bu rasyonel zemindeki evrimlesme
nihayetinde “felsefi tasavvuf” ya da “tasavvufi felsefe” denilebilecek bir diisiince modeli
ortaya koymustur (Hanoglu, 2019, s. 66). Gelinen bu noktada Islam diisiincesinin tek
diize olmadigi her ¢ag ve donemde bir gelisim gegirdigi de sOylenebilir. Bu yeni
felsefede dikkat ¢ceken husus, insanin i¢ diinyasina yaptig1 vurgu bakimindan daha 6zel
bir durum sergilemesidir.

Felsefenin seriivenine bakildiginda akilla kuruldugu, fakat aklin heniiz ¢6zemedigi
problemleri de igine aldig1 goriiliir. insan, yine felsefe aracihigi ile akilla ¢dziilemiyor
gdziiken problemleri de ortaya koymaktan ve agiklama ¢abasindan geri durmaz (Ulken,
2014, s. 70). iste bu zor konulardan biri de varlik problemidir. Felsefi diisiincenin
baslangicindan itibaren, filozoflarin ¢6ziime kavusturmak zorunda hissettikleri metafizik
problemler buna ornektir. Cografyasi, dini tercihleri ve zamani ne olursa olsun, dinin,
bilimin ve felsefenin ilgi alanina giren her tiirlii ¢aba, varligi anlamaya ve kavramaya
yoneliktir (Kilig, 2004, s. 41). Filozoflar, kurduklar1 farkli felsefi sistemlerle kendileri
ile varlik arasindaki iligkinin boyutlarini belirlemeye ¢alismislardir. Bu agidan felsefe
tarihindeki birbirinden farkli diisiince ve inanglar hatta felsefi akimlar hep insanin
mutlulugu {izerine odaklanmaya gayret gostermislerdir (Filiz, 2018, s. 13). Oyle ki
siirlarint zorlayan her sey lizerine diisiinen insanoglu, kendisini ve hayati sadece
sorgulamamis, aynt zamanda anlamaya ¢aligmis, hayal etmis ve bunlarin sonuglarini da
bilime yansitmstir.

111. israki Felsefe ve Siihreverdi

Isrdk, anlam olarak, giinesin dogusu sirasindaki 1g1masini ve parlakligini ifade eder.
Kavramin bilgelik, ilahi hikmet anlamina geldigi kabul edilebilir. Isrik aynm zamanda
varligin zuhuru ve 151mas1 demek olup varligi kesfeden ve tecelliyi saglayan suur eylemi
anlamina da gelir ve dolayistyla da, hikmetin kaynagi olur. israk, duyulur evrende safak
sOkmesi ve tan agarisi anlamina geldigi gibi nefsin makalat gogiinde, anlagilir evrende
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bilginin, marifete erisin tecellisi anlamina gelir. israk felsefesi veya hikmetinin, giinesle
ve gok varliklariyla ilintisi, makullerin nurlarinin tan 1g1masindan aldig1 feyze sufinin
taniklig1 ve inziva halindeki kisilerin ruhlarina bu nurlarin inisi iizerine kurulu bir 6greti
seklinde yorumlanabilir. Buna gore Israk, hakikate dogrudan dogruya agilmadir. Bundan
dolay1 Israk felsefesi ilkesel olarak kesf, ilham ve sezgiyi esas alir. Israkiligin kaynak
olarak Platonculuk, tasavvuf ve Mazdeizm’den etkilendigi ve Messailige karsilik olarak
cikt131 iddia edilse de bu, tam olarak dogru degildir (Ulken, 2017, s. 196). Ciinkii Islam
felsefesinin gelisme donemi olarak da nitelendirilebilecek olan XII. yiizyila kadarki
dénemde felsefi diisiince Farabi, Ibn Sind, Ibn Miskeveyh, ihvan-1 Safa ve Gazzali ile
sistematik hale gelirken, israki unsurlar da Islam felsefesine girmeye baslamistir.
Ornegin Ibn Sina’nin son dénemlerinde israki anlayisa bir egilim oldugu bilinmektedir,
Daha sonra Gazzali’de iyice belirginlesen bu diisiince, Siihreverdi’nin, eserine
Hikmetii'l-Israk adim vermesiyle sonuglanmustir. Gériiliiyor ki Siihreverdi’nin
kendisinin de ifade ettigi iizere, israki bilgi ancak Megsai bilgi ile beraber bir anlam
kazanmaktadir (Siihreverdi, 2012). Israki felsefenin sadece Siihreverdi’nin felsefesi imis
gibi goriilmesinin sebebi, israki anlayis1 kavramsal agidan yeni bir formata sokmus
olmasma dayanmaktadir. Dolayisiyla, Sithreverdi’nin felsefesinin genel hatlarinda
dikkati ceken husus, Messailigi ne kadar elestirse de, ibn Sina’mn felsefesinden son
derece etkilendigi ve elestirdigi noktalarda bile sonugta onunla ayni noktaya gelmis
olmasidir (Walbridge, 2017, s. 263; Bkz.Ulug, 2012). Bu tespiti destekler nitelikteki bir
bagka goriise gore de Siihreverdi’nin varlik felsefesinde kullandigi kavram ve igeriklerin
kendisinden 6nceki filozoflarin kullandig1 kavram ve igeriklere olduk¢a benzedigi hatta
ayni kavramlar1 kullandig1 iddiasidir. Esasen Siithreverdi de metafizik anlayisin bir ilk
sebebe veya ilk nedene dayandirmakta buna da Nuru’l-Envar demektedir. Nuru’l-Envar
kendisinden bagka bir nur olmadigini ve nihayetinde bir nurda son bulunmasi anlaminda
kullanilir. Bu kavrama Kusatic1 Kiilli Nur, Kayyum Nur, Mukaddes Nur, En Biiyiik Nur,
En Yiice Nur ve Mutlak Miistagni Nur gibi isimler de verilir (Ozden, 2017, s. 145). Bu
ilk neden ya da ilk varlik biitiin varliklarin sebebidir ve onun digindaki biitiin varliklarin
varliga ¢ikmasi, ondan tagan bir feyz ile veya arinma/aydinlanarak olmustur. Dolayisiyla
filozof i¢in evrendeki biitin kozmik ilkelerin bas ilkesi Tanri’dir. Yine filozofun
arinma/aydinlanma fikri ibn Sind’min gériislerine benzerlik gdstermektedir (Maras,
2009, s. 72, 83-84, 95). Siihreverdi’nin Nuru’l-Envar kavrami semavi dinlerin Tanr1
kavramiyla aynidir. Bu bir bakima Messailerin Vacibu’l-Vuctd dedikleri kavramla
aymdir (Ozden, 2017, s. 146).

Goriildiigii gibi Islam diisiincesinde israki bir birikim daha énceden mevcuttu. ibn
Sinad’nin igraki bir felsefe yoneliminde oldugu ve onun bdyle bir felsefe olusturmak igin
ugrastig1 bilyiik bir kismi kayip olan ve yalnizca mantik boliimiiyle ilgili kismi giiniimiize
kadar ulasan bir eser yazdigi da bilinmektedir. Hikmetii’I-Mesrikiyyin adindaki bu eserin
mantikla ilgili boliimii ise Mantiku’I-Megrikiyyin ’dir. Siihreverdi’ye gelinceye kadar tam
anlamiyla bir ekol olusumu saglanamamistir. Ibn Sina’min varlik anlayis1 metafiziginin
temelini olusturur (Ozden, 1996, s. 53). Filozofun metafizik anlayisimin boyutlarina
bakildiginda kendisinden onceki filozoflarin sadece bir Dogu Felsefesi olusturmak igin
yapmis olduklari ¢aligmalar bir hazirlik olarak goriilebilir (Erdogan, 2003, s. 162; Doru,
2014, s. 89; Ulug, 2005, s. 197). Hatta Mesriki hikmet ile “Dogu” dan bahsedilen seyin
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maksadinin, tabir yerindeyse, israki (Aydinlamaci) Hikmetle temelde aym &gretiye
dayandig: ifade edilebilir. Ciinkii her ikisi de Dogu’ya iliskindir ve her iki felsefe de
aydinlanmacidir (Kutluer, 2013, s. 69-70). Siihreverdi’nin ortaya koydugu fikirlerin tam
bir Dogu felsefesi olup olmadigi da ayri bir tartisma konusu gibi goriinmektedir. Buradan
anlasilmaktadir ki Siihreverdi, ortaya koymus oldugu felsefede Islam felsefesinin
tesekkiil donemi ve gelisimindeki birikimlerden etkilenmistir.

Su halde Siihreverdi’nin felsefesinde dertini miisahede ve mistik tecriibeyi sart kosan
bir felsefe, mahz akillarin dogusundan kaynaklanan bir bilgi s6z konusudur (Corbin,
2010, s. 361-362). Hikmetii’l-Israk diye de bilinen bu felsefe, nur kavranmina dayal bir
metafizik ortaya koyarken, epistemolojik agidan Israki-zevki (hadsi-sezgisel) yonteme
dayali, kozmolojik agidan sudur teorisinin Israki yorumuna, miktar temelli cisim teorisi
ile o donemin hékim felsefesi olan Messailikten, yani Aristoculuktan belirli noktalarda
ayr1 bir diistinme tarzidir. Bu anlamda Messailige alternatif olan biitiinciil bir felsefi
sistem olarak goriiliir. Ancak Israkiligin biitiinciil bir felsefi sistemden beklenen temel
problemlere tam olarak ne cevaplar verebildigine dair yeterince agikliga kavusturulmus
olmadigini iddia edenler de bulunmaktadir (Arslan, 2017, s. 48). Siihreverdi’nin bu
felsefesinin geleneksel Islam diisiincesinin Messal diye bilinen akimlarinin disinda
olmasi bakimindan geleneksel anlamda farklilik arz ettigi de ifade edilebilir (Nasr, 2006,
s. 107).

Daha 6nce de deginildigi iizere Israki felsefede ontolojik kavram olarak nur
kullanilir. Nur kavrami “arinma ve aydilanma” i¢in énemlidir. Ciinkii nur kavrami g1k
ve aydinltk manalarinda kullanilirken, Islam dini literatiiriinde insanlarin kendilerini
aydinlatmalar1 ve gercegi ayirt etmeleri, baska bir deyisle, hak ve batil olan ile hayir ve
seri ayirt etmelerini saglayan manevi 151k olarak tanimlanmaktadir (Uludag, s. 244).

Siihreverdi’nin ontolojisinde nur varliga, zulmet ise yokluga karsiliktir. Baska bir
deyisle nur 15183, zulmet karanliga isarettir. NGru’l-Envar ise Tanr’dir. Oyle ki O, her
seyden soyutlanmustir ve hi¢bir sey O’na bitisemez. Tanr1’dan bagka hicbir seyin O’nun
kadar parlak/giizel oldugu ifade edilemez. Bu durum biitiin alemi kapsayan bir hal gibi
gorinmektedir. Alemdeki her sey de Tanri'nin bir yansimasi gibi durmaktadir
(Siihreverdi, 2012, s. 132).

Siithreverdi’nin metafizik diislincesinde nur kavrami ilk bakista soyut bir kavram
olarak goziikmektedir. Ciinkii filozof'igin “viicut” kavrami, insan zihninin siibjektif bakis
acisinin zihinsel bir {irlinii olan ve fizik (somut) dlemde higbir gergeklige tekabiil
etmeyen salt bir kavramdir. Bu nedenle viicut yerine gercekligi ifade eden nur kavramini
koymustur (Kilig, 2008, s. 57). Bu anlamda Siihreverdi’ye gore, varligin hakikati ancak
nurdur. Nur’un temel Ozelligi, kendi basina aydinlik olmasi ve diger varliklar1 da
aydinliga ¢ikarmasi bakimindan 6zel olmasidir. Dolayisiyla bu nur “éziinde apagik
olan” ve “diger varliklar: ag¢iga ¢ikaran nesne” olarak goriilmektedir (Kilig, 2008, s.
57). Bu 6zellik onu diger varliklar lizerinde etkin bir hale getirmistir. Dolayisiyla nur
yetkin bir gii¢ olarak yorumlanabilir.
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Buradaki tamima konu olan nesne, benzeriyle veya daha kapalisiyla degil,
kendisinden daha agik olan bir nesneyle tanimlanmali ve tamimlayacak kavram,
tanimlananla birlikte degil, ondan daha 6nce kavranmis olmalidir. Onun tabiat1 kendi
kendisini bildirir. O varliktir, yoklugu ise karanlik (zulmet) ve yokluktur. Bu yiizden tiim
gergeklik 151k ve karanligin derecelerinden olusur (Kilig, 2008, s. 58).

Siithreverdi ontolojisinin en tepesinde en yogun ve en yetkin 1gik olan Nuru’/-Envdr
bulunur. Daha sonra igerisinde Nuru’l-kahir ve Nuru’l-miidebbir’i barindiran Nuru’l-
Miicerred’i, onun asagisinda ise Nuru’l-Miicerred’e bagimh olan Arizi Nur gorilir.
Cisimsel diinyanin tanimlandigi karanlhigin formlari ise en genel anlamiyla berzahla ifade
edilir. Siihreverdi, kendi kendine kaim olan ve en yogun karanlig: ifade eden cevhere
cevher-i gasik, varhigl baskasia bagimli karanliga ise “hey’et-i zulmdniyye” ismini
vermistir. Dolayistyla onun literatiiriinde ruhani ve manevi olan aydinlikla ifadesini
bulurken, maddi olan da karanlikla ifade edilmistir (Kilig, 2008, s. 62). Baska bir
ifadeyle, varlik, nurdan pay aldig1 stirece var olmaktadir. Eger cisimden nur 6zelligi
kaldirilmig olsa baska herhangi bir etki olmaksizin yokluga maruz kalacaktir. Filozofun
diisiincesinde bu 6zellige sahip cisimler, karanlik cevherler olarak adlandirilmaktadir
(Toksdz, 2014, s. 312). Siihreverdi’nin anlayisinda asil olan nurdur; karanlik ise nurun
yoklugudur. Bunlar birbiriyle miicadele halinde olan iki farkli kutup durumunda degildir.
Karanlik nura dogru yonelmek ve varliga ¢ikmak ister. Bu anlamda karanlik kendi basina
bir varlik degildir. Bu ifadelerde karanligin nura bagh ikincil bir kavram oldugu
sOylenebilir (Maras, 2009, s. 78).

Siihreverdi, felsefesini tarif ederken hakikatin kendisine 6nce akil yiiriitme yoluyla
degil, biisbiitiin bagka bir tarzda geldigini agiklamakta, daha sonra kesfedilen seylerin
kamtini aradigini ifade etmektedir (Ulken, 2017, s. 201). Bu arayista insanin dzel ve
tamamen tanrisal bir bilgiye ulagsma istegi ve bu yolculugun zorluguna isaret etmektedir.
Bunu yaparken yine sembolik bir dil kullandig1 aciktir. Insan bu yolculukta Nur ul-
Envdr’a ulagsmali ve bu yolda olmalidir.

Bu nurun eksikligi, mitkemmellik, yogunluk ve zayiflik dereceleriyle varlikta bir
sekilde derecelendirme meydana getirmektedir. Bagka bir ifade ile lemin i¢inde var olan
her sey, Nuru’l-Envar’in farkli derecelerdeki yansimasindan olusur. Farkli derecelerdeki
yansimalar ile israk gerceklesir ve boylece var olunur (Megin, 2015, s. 57).

Filozof hakikat arayisinda filozoflarin farkli mertebeleri oldugunu ifade etmistir
(Siihreverdi, 2012, s. 27). Filozofun bu tasnifinden hareketle insanin arinmasinda {i¢
yontem belirlenebilir.

1. Fikri ve Ahlaki Arinma
2. Bedeni Arinma (Riyazet)
3. Fikri, Ahlaki ve Bedeni Arinma

Fikri ve ahlaki arinmada Islam filozoflarmin genel yaklasimi yorumlanabilir. Bedeni
arinma mutasavviflarin nefsi arindirma bi¢imine benzetilebilir. Fikri, ahlaki ve bedeni
arinma ise Stihreverdi’nin bahsettigi arinma bigimi seklinde izah edilebilir.
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Sithreverdi’ye goére Nuru’l-Envar’a ulagmanin yolu Messailerdeki gibi akil
ylriitmeler ve istidlali yontemlerle miimkiin degildir. Bu boyuta ulagmak ancak riyazete
dayali kesf ve suhid ile, bagka bir deyisle, israk (i¢ gorsel aydinlanma) ve miisahede ile
idrak edilebilir (Megin, 2015, s. 54).

Buradaki i¢ gorsel aydinlanmadan/arinmadan kasit insanin Nuru’l-Envér’a
ulagmasidir. Bagka bir deyisle insanin hayat yolcugunda var olusunu idrak ederek
sonrasinda onun yonelebilecegi mutluluk ya da huzura ulasmasidir. Bu huzur, tamamen
kutsal bir huzurdur. Diinya zevklerinden arindirilmis olan, sadece Nuru’l-Envar dan
beslenen bir zevktir. Dolayisiyla diinya zevklerindeki gibi gecici degildir. Ciinkii bu
zevkin kaynagi sonsuzdur. Siihreverdi’nin felsefesini de bu temel olusturur. Filozof,
insanin yolculugunda kendini nasil arindiracagi konusunda birtakim Onerilerde
bulunmustur. Onun 6nerdigi bu yontem, tamamen hayattan soyutlanma iizerine degil,
ancak tasavvuftaki birtakim metotlara benzemektedir. Yasayarak ve idrak ederek bir
O0grenme bicimi, bir ¢esit ruhsal ve zihinsel arinmadir. Burada esas olan yani ulagilmak
istenen o 6zel bilgiye/ Tanrisal olan bilgiye ulasirken insanin arinmasi gereklidir.

Filozof, o ozel bilgiyi, yani hakikati ararken 1s1a yani aydinliga yonelmelidir
(Stihreverdi, 2012, s. 118). Isiga, aydinlanma veya arinma da denebilir. Isik, kendi
hakikatinde apagik olan ve baskasimi da zatiyla apacik kilan seydir. Isik, zatinda,
apacikla hakikatine eklenti olan her seyden daha apagiktir. Insamin varligi da 1sikla
Ozdestir. Ancak zatini idrak edebilen her kimse saf isiktir. Bu idrake ulagmayan
karanliktadir (Sithreverdi, 2012, s. 124-125).

Siihreverdi, insani tanimlarken sadece bedeni bir varlik olarak gérmez. Ciinkii beden
siirekli ¢oziiliis ve eriyis icindedir. Insan idrak eden, benligi olan zihinsel bir varliktir
(Siihreverdi, 2017, s. 32). Bu yiizden bedenin gegiciligi disinda insan, bir varlik olarak
vardir ve bu varlik kendi 6zii olan, yani gegici olmayani idrak etmelidir. O, bununla
insanin sahip oldugu natik nefisten bahseder. Bu nefis, “kendisine hissi isaretin
gerceklesmesi tasavvur edilemeyen bir cevher konumundadir”. Insan, kendisinde olan
bu yonii cisim diye algilayamaz. Natik nefs, “ruhant bir coskuyla costugunda neredeyse
cisimler dlemini terk eder ve sonsuz olani talep eder.” (Siihreverdi, 2017, s. 34, 70).

Natik nefsin “bir takim idrak eden kuvveleri vardir. Bu kuvvelerden bir kismi zahiri,
bir kismi batinidir. Zahir olarak ifade edilenler bes duyuya karsilik gelir. Batin kuvveler
ise bu bes duyuya nispetle igine bes nehrin dokiildiigii ortak bir duyu gibi olup, riiyada
suretleri tahayyiil ederek degil, miisahede etmekle olur. Batin kuvvelerden biri hayaldir.
O, ortak duyunun deposu olup suretler duyulardan kaybolduktan sonra orada kalwr.
Diger batini kuvve de fikri kuvvedir. Fikri kuvve ile terkip, tafsil ve ¢ikarim yapilir. Diger
batini duyu, vehimdir. Vehim ile duyulur olmayan ile akil ¢eligir” (Siihreverdi, 2017, s.
34). Aklin 6ngordiikleri, vehimin ortaya koydugu big¢imi mantikli bulmaz. Oysa vehim
kuvvesine sahip olan, duyulur olanin yani herkesin yorumladiklarinin 6tesine gegmis
gibidir. Vehimi kabul etmeyenler sadece dis yiizeydeki gercekleri idrak eder. Batini
kuvvetlerden bir digeri de hafizadir. Cliz’i durum ve olaylar onunla hatira getirilir. Batini
duyularin zihinde 6zel bir yeri ve her birinin ayr1 kendine 6zgii durumlar1 vardir
(Siihreverdi, 2017, s. 34- 35). Batini duyular bes duyudan farklidir. Burada insanin bes
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duyu araciligi ile elde ettigi bilginin genel gecerliligi ve onun 6tesindeki bilgiyi fark
etmesi esastir. Ciinkii seyler her an degisebilir ve bozulabilir. O halde asil olan hicbir
sekilde bozulmayan bir sey var ki bu da israktir. iste israk, insanin kendini tanima ve
anlamasinda 6nemli bir yol haritasi ¢izer. Gergek, batini duyularla elde edilir.

Natik nefisler hadistir ve onlar i¢in bir tercih edici gereklidir. Ciinkii onlarin cisimleri
icat etmeleri s6z konusu degildir. Bu cisimleri ve her seyi meydana getiren zorunlu
varlik, Nuru’l-Envar’dir. O halde bu durum hayat sahibi olan ve siirekli varlik olan Hayy
ve Kayyum’a da delalet etmektedir (Siihreverdi, 2017, s. 42). Her seyin iizerinde bir
varlik vardir ve o, Tanr1’dir.

Insan ilk olarak karanlik Alemdedir; ancak oradan baska bir aydinlik boyuta gegme
yetisine sahiptir. Bunun i¢in de insanin bilgi/israk arayisinda kesf yoluyla karanlik
alemden yani zulmetten aydinlik dleme ge¢mesi gerekir. Sithreverdi’ye gore kesf yolu,
insan1 derece derece karanliktan aydinliga dogru yiikselmesini saglar. Biitiin 1siklarin
birlestigi boyut Nuru’l-Envar yani sonsuz varlik olan Tanri’dir. Tasavvuf egitimine
benzeyen bir egitimle insan nefsini egitir ya da kontrol eder ve arinir. Bu biitiin karanlik
noktalar1 bir sonraki aydinlikla derece derece gegerek biiyiik nefsi elde eder. Bu sayede
kalbi seffaflasir ve dogayla nefsin meydana getirdigi olaylara dogrudan niifuz edebilir.
Bu durum filozofa gére sadece peygamberlere has bir durum degildir, her sirri nefs olan
kisi mana Alemi ile temasa gelebilir (Ulken, 2017, s. 201). Filozofun burada kast ettigi
bu 6zel deneyimi, bu farkindaligi herkesin elde edebilecegini izah etmesi farkli bir
yorumdur. Insanin armmasi da yine bu alemin varlig1 ile temas ederek olur. Diinya
hayatinin gegiciligi ve esyanin sonlulugu insan igin ebed1 bir mutluluk saglamamaktadir.
Siihreverdi bu bilgiye ulasan insanlarin 6zel olarak emirleri yani diledikleri ve olaylara
hiitkmetme yetkileri oldugunu séyler. Ciinkii Nuru’l- Envar’in kudretine nail olan bir ruh
bu giicten beslenir (Ulken, 2017, s. 202). Esyaya hiikmetmek onun icin dogal bir
durumdur. Ciinkii esya gelip gecicidir. Oysa bu bilgiye ulasan, bu esyayr da yaratanin
kaynagindan beslenmektedir.

Insan armirken, igine dogan bir bilgiyle/ ilhamla, gergek vatani olan ideler veya
akillar alemine gidilecek yolu dgrenir. Bu yolda kendisini bekleyen tehlikeleri fark eder.
Insanm, tabiatinda bulunan bulanikliklardan armmasi sarttir. Riyazet bilgisiyle hirs ve
hirs benzer durumlardan siyrilir. Aslinda bu, bir tiir korku ve kaygilarindan siyrilmak
olarak yorumlanabilir. Sehvetin insanin dniinde engelleyici bir durumu vardir. Bu etkiyi
gidermek veya kontrol altina almak veya nefsin isteklerini zaruri olarak terk etmek
gerekir. Yolculuk esnasinda beliren bu ve benzeri tutkulardan sirasiyla vazgegilecek ve
olim korkusuyla yiizlesme yasanacaktir. Ancak bu korkudan siyrilmak &yle kolay bir
sey degildir. Biitlin bu bilgi ve deneyimler ilham sayesinde elde edilir (Yakit, 1987, s.
214). lhama dayali bilgiyi edinen, riyazetten sonra Kiilli Nefs’le birlesir. Bu boyutta
hayvani nefsten dogan sehvetler, cimrilik, haset, vb. elemlerde menfi sifatlarin kendisi
icin ne kadar kotii ve engelleyici oldugunu fark etmistir. Bu sayede nefsin istek ve
arzularindan styrilmigtir.  Ancak o6liim korkusu devam etmektedir. Diinya’ya
meyletmekten vazgecen insan vehm ve hayale sevk eden kuvvetlerin hepsini artik bir
yerde toplayip kontrol altina almakta ve insan1 geriye ¢eken hayvani nefsten tamamen
kurtulmaktadir. flim ve felsefe gibi hikmet iceren 6zel giigler disinda biitiin i¢ ve dis



Siihreverdf’ye Gére Arinmanin Felsefesi “Insan Felsefesi ve Etik Yoniine

Dair Bir Degerlendirme” 99

duyulardan boylece arinmaktadir. Bu noktada, cevherler goriilmeye baslanmakta, Faal
Akl’m 15181 belirmekte ve insan onunla aydinlanmaktadir. Sonunda, Kiilli Nefs
goriinmekte ve sona kalan bazi korku ve evham da tamamen ortadan kalkmaktadir.
Burada insanin, artik tecellilerine eristigini belirten Siihreverdi, bu seviyede insanin ulvi
yaratiklar1 miisahede edip onlar1 isitebilecegini iddia etmektedir. Ciinkii ona gore bu
seviyede ruh, asli vatanina yakindir. Nitekim, bir siire sonra felekler tek tek acilacak ve
ortiiler bir bir kalkacaktir. Insan, nihayetinde hayatin kaynagina yaklasacaktir. Orada
kendi asil yerlerine ulasan diger tikel nefislerle karsilasacak ve Kiilli Nefsi bizzat
gorecektir. Bu nokta, insanin tamamen hiirriyetine kavustugu bir noktadir. Bu agamadan
sonra insanin Killi Nefs’e ittisali baglamaktadir ve bunun suurunda olarak tekrar beden
kafesine geri donecektir. S6z konusu ittisal asla bir ittihad degil, iist diizey bir
kesintisizlik iliskisidir. Insan, bu armma ile, fikir ve ilhami sayesinde maddi
esyalarin/bedenin esaretinden kurtulmus, 6lmeden 6nce hayatta iken, gergek dleme yani
Nuru’l-Envar’a ulagmistir (Yakit, 1987, s. 214-215). Siihreverdi’nin bahsettigi arinma,
insanin bu yolculukta hem maddi aleme hem de manevi aleme dair yasanan
deneyimlerinden olusmaktadir.

IV.Sithreverdi’de Arinma’nin Etik Yonii

Felsefenin bir disiplini olan etik, kendini ahlaki eylemin bilimi olarak anlama
acgisindan, “ahlaki olan nedir?”, sorusu iizerinde ahlakilik kavramini temellendirmek
tizere vardir. Etik, insan pratigini, var olan ahlakilik kosullar1 agisindan yorumlamaya
calisir. Ahlakilik, bir eylemi ahlaki agidan degerlendirme sonrasinda “iyi bir eylem”
olarak tanimlama olanagini veren niteliktir. Ahlak iizerinde diisiinmeyi, az ya da ¢ok her
insan yapabilir. Ancak bu tiirden bir egilim etige sistematik bir yaklasim degildir. Ciinkii
sistematik bakmak i¢in kuram olusturmak ve belirli sorunlar veya geliskiler iizerinde
durmak gerekir. Diger taraftan yagamin her diliminde insana 6zgii her tiir sorunda etik
tartigmalar yapilirken ¢ogu zaman bu tartigmalardan bir ¢éziim iiretilemedigi de
goriilmektedir (Pieper, 1999, s. 22-23). Bu nedenle ahlak, giindelik hayatta énemlidir.
Insanin biitiin davranislarinda ve dilsel aligkanliklarinda belli deger tasarimlaria bagli
ahlaki bir bagimlilik kendiliginden vardir (Pieper, 1999, s. 34).

Islam filozoflarinin ahlak felsefesiyle yakindan ilgili olduklar1 bilinmektedir. Islam
felsefesinde ahlak felsefesiyle ilgilenen ilk filozof Kindi’dir. O, bu konuda doért temel
eser yazmig ancak bunlardan sadece bir tanesi gliniimiize kadar ulagmustir. Kindi’den bu
yana insanin amaci, mutlu ve huzurlu bir hayat gec¢irmek olarak goériilmiis ve var olmak
bizatihi mutlu olmakla eslestirilmek suretiyle mutsuzluk, bir cesit ahlaksizlik olarak
telakki edilmistir. Insan1 bu amagtan alikoyacak her tiirlii tutum ve davramstan da uzak
durulmasi tavsiye edilmistir. Bunu insana saglayacak olan hikmet, hikmetlerin hikmeti,
sanatlarin sanat1 olarak felsefe goriilmiistiir. Ciinkii Islam filozoflarina gore felsefe,
insanin kendini bilmesini saglayan her tiirlii bilgiyi verebilecek bir yoldur. Baska bir
deyisle, “kendini bilen insan Rabbini bilir”; giicli yettigince O’nun fiillerine benzer
davraniglarda bulunmak i¢in ¢abalar. Burada kast edilen husus, nefsini felsefe ile
disipline eden kisinin, akli, ruhi, ahlaki eylemlerde bulunmasi ve bdylece kemalat
derecesine ulasmasidir (Uyanik & Akyol, 2015, s. 26-27). islam filozoflarmin genel



ATASOBED

100 Emel SUNTER 2020 24(1): 89-111

kabuliinde felsefenin insan yasami i¢in bigtigi rol ve amaglar, Tanrisal olan bilgiye
ulasma yolunda bir ara¢ konumundadir. Ahlak bilimi de Islam filozoflar1 i¢in bu metot
ve Onerileri barindirmaktadir. Ahlaki Onerme ve metotlarla insan1 armndirma ve
iyilestirme &nerilerinin pek ¢ok drnegine Islam diisiincesinde rastlanmaktadir (Karaman,
2004, s. 25).

Siihreverdi, nur metafizigine dayali felsefesinde, bu bilgiye ulagma yollar1 arasinda
insanin nefsini arindirma yontemini 6ne ¢ikarmustir. Filozof i¢in esas olan, Nuru’l-
Envar’a ulagmaktir ¢linkii insana asil mutluluk ve huzuru bu bilgi saglayacaktir.
Siihreverdi de diger islam filozoflar1 gibi, “kendini bilen Rabbini bilir” yani “nefsi
kemale ulastirma” anlayisindan hareketle bir mutluluk anlayisi kurmustur. Ortaya
koydugu fikirlere bakildiginda insanin eylemsel olarak iyi olmasi ve kotii davraniglardan
uzak durmasi gereklidir.

Siihreverdi’ye gore Nefs-i Natika’nin, bes duyu (dokunmak, tatmak, koklamak,
isitmek, gérmek) ve batini kuvvetler (miisterek his, hayal, miifekkire, vehim ve hafiza)
olmak tizere iki ayr1 bilme glicii vardir (Sithreverdi, 2017, s. 30-34).

Nefs-i Natika’nin sahip oldugu bu iki kuvveyi kullanabilmesi igin, filozofa gore,
karanliklar aleminden kurtulmasi gerekir; ¢linkii karanliklar aleminde olmak esir olmak
demektir. Karanliklar alemi yalniz salt bir kétiiliik degildir. Sadece insan kotii eylemler
sergilemesiyle bu sonuca gelir. Aslinda Tann feyzinde cimri degildir. Onemli olan
insanin bu feyzi idrak edip, insanin karanliktan yani zulmetten ayrilmasi gerekir. Bu da
nurla olur (Sithreverdi, 2017, s. 29). Kisacasi, Siihreverdi’ye gore metafizik anlamda
kotiiliik yoktur. Kétiiliigiin olmasi ancak eksikligin bir isareti olarak yorumlanir (Ulken,
2017, s. 208). Filozofun bu goriislerinden anlasilan sudur: insanin yasadigi olumsuz ya
da koti durumlar kendi elde ettigi sonuglardir. Aslinda Siithreverdi’nin kotii gibi
goriinenin de kotli olmadigl, sadece eksiklik oldugu seklindeki tanimi, “Tanri’nin kotii
eylemlere neden mahal verdigi” sorusunun da cevabi gibi durmaktadir. Ciinki
Siihreverdi’ye gore kotii yoktur, sadece eksik olan seyler vardir. Bu eksiklikler giderilse
insan aydinlanacak ve dogrudan arinmig olacaktir. Bir olayr koti olarak gormek de
insanin aslinda karanlikta oldugunun kanit1 gibi durmaktadir.

Siihreverdi kotiiliik problemi hakkinda agik¢a 6z bakimindan kotii diye bir sey
olmadiginit ve bu durumun yoklukla ilgili oldugunu dile getirmektedir. Kotiiliigiin gercek
bir boyutu yoktur, arizi bir sey olarak vardir. Bu yiizden koétiiliik ya da varlik failin
kendisine nispet edilen durumlardir (Sithreverdi, 2017, s. 26; Stihreverdi, 2012, s. 207-
208). Hay1r ve ser konusunda ikilige diisenler igerisinde ulvi bir varligin siifli bir varliga
yonelisi oldugunu diisiinen kisi, karanlik bir alemdedir. Ciinkii filozof bu sekilde
diisinmenin Tanr’nin bir olmadigr ve onun alemini ve yarattiklarinin olmadigini
diisiinmek manasina geldigini ifade eder. Oyle ki kétiiliigiin gercekte olmadigi bu Alemde
olabilecek en yiiksek nizam vardir ve en iistiin olan hiikmetmektedir. Eksikligin olmadig1
bagka bir aleme ancak nefislerden pak olanlar ulasacaklardir. Ciinkii perdeleri kaldiran
ulvi varlik, yetimleri annesinden uzaklagtiran, halka acit ve istirap veren, cahillik
miilkiinii edinen, nefislerini azdiran, cahili yiikselten, alimi azaba ugratan degildir
(Stihreverdi, 2017, s. 51-52). Ulvi varhigin isi, her an Tanri’’min nurlarin1 miisahede
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etmektir. Ancak bazen onlarin hareketlerinden zorunlu seyler olusabilir. Onlarin hareketi
stifli olan varliklarin eylemlerini desteklemek degildir. Eger boyle olsaydi alemin diizeni
bozulurdu. Ulvi varhiklar siifli varliklar igin hareket etmez. Oyle ki onlar siifli varliklarla
ilgilenmeyi birak, kendi zatlarini dahi bir kenara koymuslardir, ¢iinkii yasadiklari
deneyimde o nurlar onlara baskin gelmistir. Bununla birlikte onlar, agik ve gizli olan her
seyi bilebilir ve onlarin ilminden higbir sey uzak degildir (Sithreverdi, 2017, s. 52-53).

Filozof, burada, kotiliik problemini agiklarken kemale erigsenlerin 6zel
durumlarindan bahsetmektedir. Ulvi olanlar, Tanri’nin nuruyla bezendikleri igin zaten
kendi zatlar1 da bir yerde hiclesmistir. Oyle ki artik onlarin iradeleri ilahi bir irade ile
vardir. Yagam dongiisiinde kemale ermeyenlerin istek ve arzulari ile ilgilenmezler. Eger
ilgilenmis olsalar o zaman alemin dengesi sarsilabilirdi. Bu tiir boyutlara gelmis insanlar
icin maddesel olarak elde edilebilecek seyleri elde etmek ¢ok zor degildir. Ancak
filozofun goriislerine gore anlasiliyor ki, onlar zaten bu tiir seylere meyletmemektedirler.
Hatta zaman zaman siifli olanlarin yanlis yaptiklarina da ilahi bir irade ile miidahale
edebilme giiciine sahiptirler. Ona gore, ulvi olanlar, kotiligi gidermek icin
cabalamaktadir. Ancak siifli olanlarin yaptiklari, kendi yapip ettikleri kotiiliiktiir.

Siihreverdi agisindan nefsin bedenle olan iliskisi, zihinde bulunan nurani ve latif bir
cisim olan ruh aracilif1 ile saglanir. Ruhun nurani boyutu azalirsa insan, yagaminda
sikintilara girer ve melankoli gibi rahatsizliklar yasar (Siihreverdi 2017, s. 29). Ruh, bu
noktada bir araci gibi durmaktadir. Ruhun kendini bilmesi ve nurla daha ¢ok 1gimast
gerekir. Filozofun felsefesine gore, nur ile aydinlanmayan bir insan kaybolur gider. Ruh,
tim kuvvelerin tastyicist nefs ile beden arasindaki vasita gibidir (Sithreverdi, 2017, s.
81). Ancak bir baska goriise gore Siihreverdi, ruhu tanimlarken bedeni de bu tanimin
icerisine yerlestirmektedir. Ruh, cismi olmayan bir varlik oldugu i¢in herhangi bir
mekana ya da forma ihtiyaci yoktur. Dolayisiyla ruh ve beden iliskisi daimi degildir.
Ancak ruh ve beden arasinda bir iligki vardir. Ruh, bedenle fazla mesgul olursa lezzet ve
elemleri deneyimleyemez. Bu yiizden ruhun, ihtiyact olan iyi ve giizel davraniglarla
mesgul olmasi gereklidir. Ancak bu sayede insan, aydinlik/isik bir hale doniigiir. Kotii
isler yapanlar ise ruh bedenden ayrildiginda karanlik/zulmet aleminde kalirlar. Azap
ceker, gam ve keder iginde olur. Bedenden ayrildiktan sonra koyu karanlik icinde
kalirlar. Azaptan kivranirlar, keder ve gamdan kurtulamazlar (Cubukgu, 1968, s. 192).
Buradaki ruhla ilgili yorumun daha ¢ok nefs ile ilgili oldugu ifade edilebilir.

Natik nefisin tasarrufu hayvani ruhta bozulma oldugunda biter. Hayvani ruh, ilahi
ruhtan farklidir. Ilahi ruhla kastedilen, dogusu ve batis1 Tanr1 ile olan ve herhangi bir
mekanda mevcut olmayan ki o da Tanr1’nin nurlarindan biri olan nur anlamindaki natik
nefistir. Tanr1 birdir, buna mukabil nefisler goktur (Siihreverdi, 2017, s. 36-37). Oyle ki
Tanrt’nin ne ziddi ne de dengi vardir. “En yiiksek celal, en tam kemal, en biiyiik seref ve
en giiclii nur O’nun hakkidr. O araz degildir ki varligimi kaim kilacak bir mahalle
muhta¢ olsun. O cevher degil ki cevherlik hakikatinde cevherlere ortak
olsun... ”(Stihreverdi, 2017, s. 41). Sthreverdi, Natik Nefs’e sufilerin “sir, ruh, kelime
ve kalp” dedigini soylemektedir. Ona gore nefsin hem kutsi dleme hem de bedene doniik
yonii vardir (Siihreverdi, 2017, s. 77, 79; Bkz. Ulug, 2005).



ATASOBED

102  Emel SUNTER 2020 24(1): 89-111

Nefsin kemale ulasabilmesi icin ilk sebepten son varligin bilgisiyle donanmasi,
nizami1 ve meadi bilmesi gerekir diye diisiinen Siihreverdi, nefsin idrakinin, duyulardan
daha iistiin daha kuvvetli, devaml ve fazla oldugunu belirtmektedir. Ona gore, nefsin
hazlar1 duyularin hazlarindan daha coktur. Ancak nefs bedenle mesgul olursa haz
duymasina engel olusur. Nefs bedenden ayrildiginda kemale ulasir ve o zaman haz duyar.
Eger o nefs Tanrt’ya inanmiyor veya ziddini diisiiniiyorsa elem duyar ve bu elem de
bitmez (Siihreverdi, 2017, s. 90). Tanr zatiyla en haz duyandir. Zira o en yetkin olan,
tam bir idrakle en yiice idrak eden ve idrak edilendir. Yiice Allah zatina dsiktir,
kendisinin ve bagkalarimin magukudur. Nefis ise azabini siirekli yaninda taswr
(Siihreverdi, 2017, s. 91). Bu azaptan kurtulmasi da kendini yani ruhunu arindirmasina
baglidir.

Siihreverdi’nin ruhun arinmasi konusunda Pythagoras’tan etkilendigi goriilmektedir
(Karliga, 1980, s. 257). Siithreverdi’nin ondan hangi boyutta etkilendigini anlamak i¢in
Pythagoras’in kisaca fikirlerini hatirlamakta fayda vardir: Pythagoras sayilardan
nesnelerin nasil meydana geldigi hususunda yaptigi agiklamada sayilarin cisimsel birer
etken oldugunu ifade eder. Bu baglamda sayilarin kendisi tek ile ¢iftten ya da sinirsiz ile
smirlayandan kurulur. Bu karsith@ ifade ederken tek-¢ift, bir-cok, erkek-disi, duran-
kimildayan, dogru-egri, aydinlik-karanlik, iyi-koti, kare-dikdortgen gibi on ¢ift
karsiliktan bahseder. Burada Pythagoras’in diinya goriisiinde diialist oldugu ifade edilir.
Bu felsefeye gore, siirlinin, tekin, yetkin ve iyi olanin karsisinda sinirsiz, ¢ift, yetkin
olmayan ve kétii vardir. Ancak sayilarin temel birimi olan bir, nasil hem tek hem ¢ift
olana karsilik ise ve bu ikisinin birlesmis hali uyum i¢indeyse buna benzer karsitlar da
evrende uyum i¢inde vardir (Gokberk, 2000, s. 30; Weber, 1991, s. 27). Pythagoras’a
gore “ruh egyanmin ezeli ve ebedi sirasinda yeri olan belli bir say1, dlemin ruhunun bir
pargast, gok atesinin kivilcimi, Tanry’'min bir diistincesidir. ”(Weber, 1991, s. 27).

Bu goriislerden hareketle Siihreverdi’nin nur-zulmet kavramlarini kullanmasi
Pythagoras’in dualist felsefesini andirmaktadir. Ruhun arindirilmasinda bu iki kavramin
insandaki tezahiirii 6nemlidir. Ancak bu iki kavram zitlik olarak yoktur. Nur tektir
karanlikta arinmaya muhtactir. Ciinkii 1g1ktan yoksundur. Hatta Siihreverdi’nin nefs ve
beden karsilagtirmasini da insanin dialist bir yapiya sahip olup olmadigi sorunsali
acisindan degerlendirebiliriz. Buna ek olarak da her ikisinin birbirini 6nceleyip
oncelemedigi de baska bir sorunsal olarak tartisilabilir (Turgay, 2019, s. 230). Ancak
Siihreverdi’nin aydinlik/karanlik felsefesi baglaminda bakilirsa burada bir zitlik
olmadig1 yorumlanabilir. Sadece insan nefsinin beden karsisinda temkinli olmast
gerektigi hususunda arinma metotlart igerdigi ifade edilebilir. Zaten filozof ihtiyag
noktasinda bedene bakilmasini tavsiye eder. Bu yiizden Siihreverdi’ye gore insanin
ruhunu arindirmasi gerekir. O, bu karanliktan kurtulmasi igin insanin &ncelikle
maddeden soyutlanmasi gerektigini ve sonrasinda kendine yonelerek diger her seyin
disinda kalmasiyla ancak ruhunu arindirabilecegini ifade eder (Karliga, 1980, s. 257).

Stihreverdi, cisimleri tasnif ederken onlar1 ikiye ayirir: Esirl olan ve unsurlu olan.
Esiri olan da mutluluklar1 kabul eden ve hiikiimranlig: kabul eden olarak ikiye ayrilir.
Ornegin giines ve ay, biri aklin misali digeri nefsin misali gibidir. Hatta yukar1 asagi, sag
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ve sol, dogu ve bati, hayvanlar da erkek ve disi seklindedir. Yani yetkin olan taraf, eksik
olan tarafa ilk nispete uygun sekilde ¢ift konumundadir (Sithreverdi, 2017, s. 55).

Siihreverdi’ye gore her nefs Nuru’l-Envar’a ulagmayi ister ve zevkinin O’nun
tarafindan aydinlatilmasini talep eder. Diinyadaki diger zevklere gelince, bunlarin hepsi,
irfan zevkinin bir yansimasi olarak vardirlar. Ruhun armmmasi nihai zevke ulasarak ve
ziiht sayesinde meleki nurlara ulasarak olur. insan bu yolculukta belli saflik derecelerine
ulasanlarin ruhuyla karsilasir, goriinen feleklerin listiindeki sembolik anlatimlarla dile
getirilebilen diinyaya gider. Diinyevi formlarin ilkeleri olan bu diinyanin ses, goriintii ve
tatlarma yani ilk kaynagina ulasir. Yansimadan gercek olana gecer. Oyle ki insan nefsi
kotiiliik ve cehaletin karanlig1 icinde ise, seytanlarin ve cinlerin karanlik diinyalarina
gocerler. Bir bakima daha asagi olan bir boyuta geger. O halde bir aydinlik bir de karanlik
bir alem vardir. Aydinlik aleme hayatta iken ulasan ariflerin veya Allah’in birligi ve
varligina inananlarin ruhlari, kutsallik derecesine ulastiginda da meleklerin iistiindeki bir
diinyaya giderler (S6zen, 2013, s. 474).

Aydmnlik alem, nuru ile etrafi her daim aydinlatir. Zulmet alemi, nuru daha soniik
olan bir varliktir. Bu yiizden de eksik bir varlik olarak goriiliir. Ancak zulmet tamamen
karanlik bir dlem degildir, nura dogru yaklastikca bu eksiklikten kurtulabilir. Burada
aydinligin karsisinda tamamen bir zulmet yoktur. Cilinkii Siihreverdi’nin felsefesinde
nur, asil olan, karanlik ise nurun az olusu veya hi¢ olmayisi olarak tanimlanir. Nur ve
zulmet birbiriyle miicadele halinde olan iki farkli kutup degildir. Karanligin nur’a
kavusma istegi vardir ve bunu basardiginda varlik alanina ¢ikmak ister. Karanlik kendi
bagina var olabilen bir varlik degildir. Bu yorumdan anlasilacagi iizere filozofun
karanligi, nura bagl bir ikincil kavram olarak ele aldig1 goriilmektedir (Kilig, 2008, s.
61). Karanlik dlemde yasayanlar sagkindirlar, orada endise, kaygi ve korku baskin hale
gelir (Siihreverdi, 2017, s. 58).

Insan, bedenin zaruri ihtiyaclarindan fazlasina gereksinim duymayarak ilim yoluyla
kemale ererse pek ¢ok erdem insanda belirir. Bunun i¢in de Siihreverdi’ye gore insan,
zikr halinde olmali ve kétii diisiincelerden uzaklasip iyi davramslara yonelmelidir. Insan,
eger kot diisiincelerden uzaklasirsa ancak o kotii durumlardan uzaklasabilir, yoksa bu
durum insan1 uygun olmayan konumlara siiriikler. Insanin kaybolup tiikenen seyler igin
dua degil, daimi olarak kendisiyle var olacak seyleri istemelidir. Diisiinerek
konusmalidir. Biitiin bunlar1 yapan insanin kendinde meydana gelen durumlara
sasirmamasi gerekir, ¢iinkii Onu insana veren sonsuz bir gii¢ oldugunu bilmelidir. Kur’an
okumali ki orada okudugun seyleri insanin kendisinde hasil oluyormus gibi okudugunu
fark etmesi gerekir (Siihreverdi, 2017, s. 113).

Siihreverdi’nin ilk tavsiyesi, insanin Tanr1’ya saygi duymasidir. Ciinkii O’na dénen
ziyan olmaz. O’na olan giiven, bosa ¢ikmayacaktir. Filozof, seriata uymayi da tavsiye
eder. Seriat, Allah’in kirbaci gibi insanlar arasi iligkileri diizenlemede rizaya sevk eden
olarak yorumlanir. Kitap ve siinnetle hareket etmeyenin her davasinin abes ve bos
oldugunu, Kur’an’in ipine sarilmayan herkesin zulme diisecegini ve heva kuyusuna
yuvarlanacagini ifade eder (Siihreverdi, 2017, s. 68).
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Siihreverdi, insanin sehvetine sahip olmasi gerektigini sdyleyerek, sehvet deryasinda
insanin helak olacagim vurgulamaktadir. Insan karanlik gecelerde Rabbi i¢in namaz
kildiginda duyularinin sagkinlig1 onu tirkiitmemelidir ve nefslerin sesi insanin kendisini
korkutmali ki Nuru’l- Envér’a kavusabilesin (Sithreverdi, 2017, s. 91-92).

Batini kuvvelerden olan vehim insan1 eni dar yiiksek duvarlardan diigiiriir. O halde
nefsin tam olarak arinmasi ile kutsi alemle desteklendiginde alemin nefsi gibi olmasi
nedeniyle giicliniin artmasina sagsmamalar1 gerekir. Bu gii¢ insani baskalagtirir. Oysa
nefsiyle var olan insanin halinde siirekli bir azap vardir (Siihreverdi, 2017, s. 91-93).
Siihreverdi’ye gore insanlar normal yagam dongiilerine devam ederler. Ancak alisveris,
evlilik, cezalar ve Rablerini hatirlama konusunda birine muhtagtirlar. Sithreverdi, her
donemde bunlar1 hatirlatacak insanlar oldugundan bahsetmektedir. O kisi, insani
Tanr1’ya yaklastiracak olan seyleri farz kilabilir (Sihreverdi, 2017, s. 92). Filozofun bu
yorumunun peygamberlik oldugu iddia edilir. Bu iddiaya gore, Stihreverdi’de
peygamberlik miiessesesinin olmasi insanin toplum hayatinda zorunlu ihtiyaglar
acisindan gereklidir. Ciinkii insanlar aligverislerinde, nikahlarinda, ailevi yagamlarinda,
cezayl ve miikafatr gerektiren eylemlerde Allah’in diizenine gore hareket etmelidirler.
Her asirda iglerinden birini segerek el¢i gondermis olmasi Allah inayetidir. Boylece
peygamberligin rehberliginde insanlar toplum hayatinin gerekleriyle basa ¢ikabilmeyi
ogrenmislerdir (Bekiryazici, 2014, s. 123).

Insanin arinmasi ile ilgili yontem 6nerisinde adaleti de énemseyen Siihreverdi, bu
kavramin, iffet, yigitlik ve hikmet erdemlerinden olustugundan bahseder. iffet, arzuladig
seye ulasma ve ulagmama arasinda orta noktada durmaktir. Yigitlik, azgmlik ve
donukluk arasindaki nokta ya da korkaklik ve gozii peklik arasinda durmaktir. Hikmet
ise, hayata iliskin durumlarda tasarrufta bulundugu ve bulunmadigi noktada ameli
kuvvenin orta noktasinda olmaktir yani aptallik ile cerbeze arasinda bulunmaktir
(Siihreverdi, 2017, s. 103).

Nefse baglantili olan hikmetin alt dallarini da siniflandiran Siihreverdi, bunlari; fitnat,
beyan, isabetli goriis, ihtiyat, dogruluk, vefa, rahmet, hay4, yiiksek himmet, ahde vefa,
tevazu olmak iizere agiklamistir. Sehvet kuvvesine ait alt erdemlerle ilgili olarak da o;
kanaat ve comertligi saymistir. Ona gore, gazap kuvvesinin alt erdemleri ise; sabir, hilm,
genig goniilliik, sirt tutmak, emanettir (Stihreverdi, 2017, s. 103-105).

Siihreverdi insanin arinma mertebeleri agisindan bazi kavramlardan bahsetmistir:
Makam, hal ve hatir. Makam, melekedir, bir sey istenildiginde tefekkiir ve ¢alismaya
gerek kalmadan onu yerine getirme kuvveti olarak tanimlanir. Hal ise, hissedilir olmayan
ve ¢abuk kaybolan bir yetkinlik olarak tanimlanir. Hatir ise, yukar1 veya asagi yone
iliskin olsun nefse varit olan ve onu herhangi bir seye yonlendiren parilti olarak
nitelendirilir.

Hatirlar su sekildedir:

1. Seytani Hatir: Miicerret vehim hatir1 olup hissedilir olmayan husularda akla
mubhalefet eden hatir.

2. Nefsani Hatir: Sehveti ve gazabi harekete sevk eden hatir.
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3. Meleki Hatir: Ameli kuvveyi 1slah etmek, adaleti elde etmeye yarayan hatir.
4. Hak Hatir/ Ruh Hatir1: Kemale ulagmis nefiste varit olan seylerdir.

5. Koti Hatirlar: Allah’in zikri ve O’nun nuruyla ortadan kalkan hatirlardir.
(Siihreverdi, 2017, s. 106).

Filozof Siihreverdi, terimlerden bahsederken yine tasavvufta da kullanilan
kavramlardan detaylica bahsetmistir. Bu kavramlar, aynm1 zamanda nefsin armmma
bigimlerine de izahat getirmesi bakimindan 6nemli gériinmektedir. Arinmada ilk olarak
nefs, kesin olarak terk ettigi eylemlere t6vbe eder. Bu eylemler karanlik dleminde olan
kotii eylemlerdir. Insan bu kétii eylemleri yaparken elem hisseder. Sonra insan bu
eylemleri terk edebildiginden irade olur. Béylece erdemler kazanmaya baslamasiyla
yetkinlesmeye yonelik nefsin ilk hareketi olusur. irade eden armmaya talip olarak miirit
olur (Sithreverdi,2017, s. 106). Ziiht, zorunlu olan seyler harig, fazla olan seyler ve haz
verenlerden bedeni mahrum birakmaktir. Insanin sabir etmesi ve siikiir ederek tevekkiile
kani olmas1 gerekir. Tevekkiilden kasit kaza ve kaderi en giizel bigimde diisiinmeye
devam etmek ve kabul etmektir. Riza, insanin basina gelenler ister olumlu isterse
olumsuz olsun, onlarin essiz sebebine kani olup sevingle karsilamaktir (Siihreverdi,
2017, s. 107). Stihreverdi, bunlara ek olarak; marifet, muhabbet, sevk, vecd, tevacid, bast,
kabz, levaih, sekinet, cem, tefrika, gaybet, sekr, sahv heybet, iins, tevhid, miikasefe,
misahede, vakit, fend, marifet, muhabbet gibi kavramlara da yer verir (Sithreverdi, 2017,
s. 107-112).

Bu kavramlar, daha 6nce ifade edildigi gibi, tasavvuftaki kavramlara benzerlik
gostermektedir (Y1lmaz, 2000, s. 153-225). Dolayisiyla Sithreverdi’nin ortaya koydugu
arinma bicimi tasavvuftakine benzer bir durumdur. Tasavvuftaki nefs terbiyesinin de
tamamen ahlakla ilgili oldugu iddia edilmektedir. Nefs terbiyesinin amaci kalp ve ruhu
kotii duygu ve diislincelerden arindirmak ve insanin hal ve hareketlerini ahlaki agidan
glizellestirmektir (Filiz,1995, s. 166).

Bu noktada 6nemli bir soru akla gelebilir. Bir eylem ya da davranisin ahlaki nitelikte
olmast ne anlama gelir? Bir eylemin ahlaki olmasi demek insanin fiillerinde amagli,
niyetli ve iradeli olmasidir. Bu degerlendirmeden, eylemlerin iyi ya da kotii olarak
yorumlanmasinin s6z konusu olabilecegi anlasilabilir. Bu sartlar1 tagiyan her fiil ahlaki
nitelik tagidigina gére nefsin arinmast ile iyilesen ve giizellesen fiilleri tasavvufi ahlakin
tezahiirleri olarak gérmek mimkiindiir (Filiz,1995, s.166-167). Siihreverdi’nin, iyi
olmak ve kotii davraniglardan uzak durmaktan tam olarak bahsettigi sey de budur.

Eger insan, bu halleri kendinde olusturur, bedenini zaruri ihtiyaglarindan fazlasiyla
mesgul etmekten alikoyar ve ilim yoluyla kemale ulasirsa pek ¢ok erdem kazanacaktir.
Insanmin tesbih ve zikr halinde olmasi, kotii hatirlardan uzaklasmasi, iyi hatirlara
yaklagmasi gerekir. Insan ahireti ile ilgili dualar etmeli, Allah’tan kaybolacak seyleri
degil, sonsuza kadar siirecek seyleri istemelidir (Sithreverdi, 2017, s. 113). Bu sonsuz
gii¢, insan1 zaten koruyup kusatacaktir. Siihreverdi, yolculugun sonunda bu sirr1 ¢ézen
insanin defineye ulasacagini soyler: Bu bir zevk, bir sevk, sonra bir ask ve vuslat,
sonrasinda fena ve nihayet bekadir (Sithreverdi, 2017, s. 119).
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Siihreverdi’nin felsefesinin genel egilimine bakildiginda, insan, nefsin dramiyla kars1
karstya kalmis bir varliktir. Bu sonuca gelmesinin nedeni asil aleminden misal alemine
ve oradan da mahsus 4lemin cehennemine diismesinden kaynaklidir. Insan bu gaflet
icinde bagimlilik, aligkanliklarin esiri ve hatta hafiza kaybi ile kars1 karsiya kalmistir. Bu
gaflet uykusundan uyamip asil geldigi vatanim hatirlar. Bu noktadan sonra ruhani bir
yolculuk baslar. Insan, karanliklar dlemindedir ve bir an once bu karanlik Alemden
kurtulmay1 amaglar. Cile ve riyazetle diinyevi her tiirlii baglarindan kurtulur ve tekrar
misal dlemine dogru yol almaya baslar (Megin, 2017, s. 7). Diinyevi baglarindan
kurtulanlar faziletli, salih kisilerdir. Onlar ki Tanri’’nin huzurunda Hakk’in nurlarini
miisahede ettiklerinde nur denizlerine daldiklari i¢in hi¢bir goziin gérmedigi, hicbir
kulagin isitmedigi ve hi¢ kimsenin kalbine erismedigi seylere sahip olurlar. Filozofa gore
bu faziletli kisiler, karanlik bedenlerin basinda, belini kiran act bir kuvvet ve iistiin bir
etkiyle kdim olan, faziletli tilsimin sahibi, Tanri’'nin degerli komsusu, dlemler ilahinin
melekiitunda yakinlik taci ile taglanmas, kutsal ruh olan babalarina dénerler. Bu doniis,
demir ignenin sonsuz bir miknatisa ¢ekilisi gibidir (Siihreverdi, 2017, s. 59).

Bu 6zel bilgiye ulasanlarin gaybdan da bilgi alabildigine inanan Siihreverdi, s6z
konusu haberlerin ilham seklinde geldigini soyler (Sithreverdi, 2012, s. 211-212). Bu
insanlarin bu tiirden haber almasi, onlar bu sayede hem maddi hem manevi diinyanin
bilgi ve haberlerini elde ederler.

Siihreverdi’ye gore nefs-beden iligkisindeki uyum onun Tanri’ya ulasmasinda 6nemli
goriinmektedir. Uyumdan kasit nefsin ihtiyacindan fazlasma talip olmamasidir.
Siihreverdi’de “nefs ve beden diye bir ayrilik olmadig: ve bu ikisinin ayn1 sey oldugu’nu
ifade eden goriislerin aksine (Go6z, 2013, s. 482), nefs ve beden 6zleri itibariyle ayri
olmakla birlikte fonksiyonel anlamda farkliliklar1 da vardir. Ciinkii nefsin Tanr1’y1 idrak
etme yetisine karsi bedenin ihtiyaglarina fazla yogunlagmasi engel teskil eder
goriinmektedir. Bedenin bu zafiyetinin de yine nefs farkinda olup irade etmek
zorundadir. Kontrolii saglamasi bakimindan nefsin bedene istiinliigiinden bahseden
Siihreverdi, bes duyu ve batini kuvvetlere sahip olan nefstir. Buradaki bilgileri
yorumlayan da yine nefstir.

Siihreverdi’nin nefs hakkindaki goriislerinin Zerdiistlik, Hint dinleri, ilk dénem
Yunan felsefesi gibi farkli felsefelerden etkilendigi goriilmektedir. Siihreverdi’nin,
felsefesini “nur” kavrami lizerine bina etmesinin, Zerdiistliikteki temel iki kavramla (nur-
zulmet) benzerlik gosterdigi ifade edilebilir (Turgut, 2013, s. 577; Ulug, 2005, s. 199).
Siihreverdi’nin yasadig1 dénem itibariyle kadim Iran dinlerini bilen kisilerle muhatap
olma ihtimali gdz 6niinde bulunduruldugunda &zellikle Mecusilik gibi kadim dinlerin
terminolojisini kullanmig olmasini, kendi disiincelerini ifade edebilme g¢abasi olarak
gorenler de vardir (Alici, 2014, s. 84).

Stihreverdi’nin arinma konusunda 6nerdigi metodolojiye bakildiginda ahlakilikle
iliskilendirdigi goriiltir. Biitiin ahlaki eylemler sergilenirken 6ncelikle Tanr1’nin salt iyi
oldugunu kabul etmek gerekir diyen Siihreverdi’de ahlakin kaynagi, metafizik bir 6ze
dayandirilmaktadir. Sithreverdi’nin sdyledikleri, kotiiliigiin insanin kendi yapip etmeleri
oldugunu ifade ederken insanin ayni zamanda iradi anlamda 6zgiir oldugunu ispatlar



Siihreverdf’ye Gére Arinmanin Felsefesi “Insan Felsefesi ve Etik Yoniine

Dair Bir Degerlendirme” 107

niteliktedir. O halde filozofa gore, ahlaki olabilmenin ya da ahlaki eylemler sergilemenin
amaci da yine Tanri’nin eylemlerine benzerlik teskil edecek sekilde olacaktir. Ciinkii
filozofun kabul ettigi sey, cisimler aleminin yok olus ve bozulus i¢cinde oldugu ve insanin
Nuru’l-Envar’a ulasarak ancak sonsuz mutluluga ulasabilecegidir.

V.Sonug¢

Insanin da diger tiim canlilar gibi varhik diizleminde siirdiirdiigii bir yiiriiyiisii, bir
yolculugu vardir. Ancak insan, diger canlilardan farkli olarak, sahip oldugu bazi arti
ozellikler sebebiyle bu yiiriiyiisiini salt biyolojik bir yiiriiyiis olmanin Gtesine tasimak
durumundadir. Oteki tiirlii bir yasam rastgele yasanmus ve dylesine terkine birakilmis
gibi devam edebilir. Bu da insanda degersizlik ve anlamsizlik duygusu yaratabilir. insan
degerli olmayi ister. Ancak bu degeri arama c¢abasi oOncelikle dig diinyadaki
gereksinimlerle baglar. Fakat siirecte her seyin kayboldugu ve yok oldugunu fark
ettiginde hakikati aramaya yonelir. Bu arayigin sebebi insanin yaratilis geregi varolusunu
anlamak, anlamlandirmak istemesidir. insan kendini, kendi disindaki dogay1 ve Tanr1’y1
bilmek ister.

Sithreverdi, Islam diisiince tarihinin énemli bir filozofudur. Onun felsefi birikiminde
siiphesiz Islam felsefesinin tesekkiil ve gelisme donemindeki birikimler oldukga etkili
olmustur. O, bir dogu felsefesi kurmay1 amaglamis ve Israk felsefesini kurmustur. Israk
felsefesi, Islam felsefe tarihi icinde &nemli ekollerden biridir. Islam filozoflarinin
hakikati arama girisimleri Sithreverdi’de devam etmistir.

Siihreverdi, hakikati anlamaya ve yorumlamaya calismustir. Insam merkeze alan
felsefesiyle metafizik dleme bir yolculuk baslatmistir. Ona gore insan, karanliklar iginde
elem ve 1stirap i¢indedir. Bu karanliktan kurtulmasi gerekir. O da ancak Nuru’l- Envar’a
ulasarak olur. Insan bu bilgiye ulasmak icin nefsini armdirmalidir. Ciinkii nefs diinya
hayatinda kaybolmus ve hakikati orten pek cok seye kendini kaptirmistir. Biitiin
bunlardan siyrilmasi gerekir. Bagka bir deyisle arinmast zorunludur.

Filozofun, bu arinmay1 saglamak i¢in ilk tavsiyesi insanin Tanr1’ya saygi duymasi ve
O’na inanmasidir. Ciinkii O’na dénen insan kaybolmaz, aksine var olur. Insan, Tanr1’ya
giivenmeyi bilmeli ve bunun bosa ¢ikmayacagini gérmelidir. Sithreverdi, seriata uymay1
tavsiye eder. Seriattan kasti insanlar arasi iligkileri diizenleyen kanunlar biitiiniidiir.
Ciinkii bu uygulandiginda insanlar arasinda riza ve adaletin gerceklesecegini kabul eder.
Siihreverdi, insanin rehberinin Kur’an oldugunu hatirlatir. Kur’an okurken orada
okudugu seyleri insanin kendisi hasil oluyormus gibi okudugunu fark etmesi gerektigini
aciklar.

Insan 6nce kendine donmeli, bedenin zaruri ihtiyaglarindan fazlasma gereksinim
duymay1 birakmalidir. Sonra da ilim ile kemale ulagsmak i¢in bir yolculuga ¢ikmalidir.
Siihreverdi’ye gore Tanri’y1 idrak edip anmali ve kotii diisiincelerden uzaklasip iyi
davranislara yonelmelidir. insanin kaybolup tiikenen seyler igin degil, daimi olarak
kendisiyle var olacak seyleri Tanr1’dan talep etmesi lazimdir.
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Siihreverdi’ye gore insanin her an diisiinerek konusmasi gerekir. Biitiin bunlari
yaparken insan, kendinde meydana gelen durumlara sasirmamalidir; ¢linkii onu insana
verenin, sonsuz bir gili¢ oldugu bilinmelidir.

Arinmada ilk olarak nefsin tévbe etmesi gerektigini diigiinen Siihreverdi, insanin
kesin olarak terk ettigi eylemlerden uzaklagsmasi gerektigini vurgulamaktadir. Ciinkii bu
eylemler onu karanlik dleme mahkim eder. Kétii eylemlerden dolay1 insan da kendisinde
elem hisseder. Tovbe edip kotii eylemleri yapmamay1 6grenen insan, irade sahibi olur.
frade eden arinmak icin miirit olur. Yani bu yolcugun dznesi olmay1 kabul eder. Ziiht
ederek, zorunlu olan seyler harig, fazla olan seyler ve haz verenlerden bedeni mahrum
birakir. Insanm bunlar yasanirken sabir ve siikiir etmeyi ve tevekkiilii kabul etmesi
gerekir. Daha agik bir ifadeyle riza lazim gelir. Bu felsefeye gore gerceklesen her sey
Nuru’l- Envar’in bir ikrammdir. Bu ikramui iyi okuyabilmek ve gorebilmek esastir. Bu da
batini duyularla algilanir.

Siihreverdi insanin sehvetine sahip olmasmin gerektigini, aksi takdirde, sehvet
deryasinda helak olacagimi sdylemektedir. O, nefsin, azabini beraberinde tasidigini
vurgulamaktadir.

Siihreverdi, insanin arinmasi ile ilgili yontem onerisinde adaletten bahsetmistir. O,
insanda temel erdemler olarak iffet, yigitlik ve hikmetin olustugundan bahseder. Iffet,
arzuladigi seye ulasma ve ulasmama arasinda orta noktada durmaktir. Yigitlik, azginlik
ve donukluk arasindaki noktada durmak veya korkaklik ve gozii peklik arasinda
durmaktir. Hikmet ise, hayata iliskin durumlarda tasarrufta bulundugu ve bulunmadigi
noktada ameli kuvvenin orta noktasinda olmaktir, yani aptallik ile cerbeze arasinda
bulunmaktir. Buradaki adalette insanin orta yolda olmasi gerektigi dikkat ¢ekicidir.
Ciinkii o, u¢ sinirlarda insanin kaybolacagini ifade etmektedir.

Insanin bahsedilen bu tavsiyeleri uyguladiginda kendisinde olusan baz1 meziyetlere
de tanik olunduguna dikkat ¢eken Siihreverdi’nin, bu meziyetler arasinda, kisinin gaybi
bilgiler elde etmesinden bahsetmesi 6nemlidir. Ona goére insan, en ¢ok Nuru’l- Envar’i
idrak ettigi i¢in huzurlu ve mutlu olur. Insan bu sayede karanlik alemden Kkurtulup
aydinlik aleme ulagsmustir. Bu seviyeye gelenler sonsuz nuru idrak etmisler, gelip gegici
alemden soyutlanmislardir.

Siihreverdi’nin arinma metoduna etik agidan giris mahiyetinde bakildiginda islam
diisiincesine daha 6nceden de konu olan insanin mutluluk ve huzur arayisinda hakikatin
roliinii, filozofumuz bir Israk felsefesi ortaya koyarak anlatmistir. Bu felsefenin 6zelligi
de rasyonel zeminden hareketle gerceklesen bir evrilme ile sezgisel bilgiye gegisin
karmasi olarak goriilmektedir. Felsefi-tasavvufi zemin {izerine kurulu olan bu felsefe,
Siihreverdi’nin goriislerinin tamamina sirayet etmis gibi goriinmektedir. Baska bir
deyisle insandan Tanr1’ya dogru olan bu metafiziksel deneyimde, arinma gergeklesirken
ahlaki eylemler de iyiligin sonsuz giiciine teslim edilerek diizenlenmistir.
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