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Psikoterapi Metodu Olarak Tasavvufa Genel Bir Bakis
Derya SENTURK!
Oz

Insanin kendini ve digerlerini anlama ve anlamlandirma cabasi insanin varolusu kadar eskidir. insanlik tarihine
baktigimizda gerek insanin igsel diinyasini, duygularini anlamak, gerekse toplumsal diizenin devami igin ‘olmasi
gerekli goriilen’ insan modelini tanimlamak ve insanin hem bireysel iyiligi hem de toplumsal diizenin devamin
saglamaya yonelik birgok yaklagim ortaya konmustur. Bu yaklagimlarda insan nedir sorusunu yanitlayan bir insan
anlayis1 ve insan ne igin vardir sorusunu yanitlayan bir ideal insan anlayis1 vardir. insana dair bu sorularin cevaplar
felsefe, kiiltiir ve dini inanglar perspektifinde benzerlik ve farkliliklar gostermektedir. Genel anlamiyla bu
yaklagimlar insani iyi - koti, giizel - ¢irkin, olgun - cahil, saglikli - hasta, uyumlu - uyumsuz gibi zit kutuplarda
degerlendirir ve birbirinden farkli bu iki kutup arasindaki siireci irdeler. Bu yaklagimlarin ortak bir kabulii olarak
diyebiliriz ki insan degisebilen ve gelisebilen bir varliktir. Ancak insanda bu degisimi olusturan faktorler nelerdir
sorusu hala cevabini aramakta ve bununla ilgili ¢esitli hipotezler iiretilmektedir. Tarih boyunca insan, digsal
(cevresel) sorunlarina ¢dzliim aradigi gibi i¢sel - duygusal sorunlarina da ¢6ziim arayisinda olmustur. Bunun igin
bir¢ok inang, kiiltiir ve sonrasinda da bilim kendi terapédtik yontemlerini olusturmustur. Insanhigin siiregelen bu
deneyimsel mirasindan tasavvuf ve psikoterapiyi ele aldigimizda, insanin degisim ve gelisimi agisindan ortak
noktalart oldugunu gérmek miimkiindiir.

Anahtar kelimeler: Tasavvuf, Psikoterapi, Oznellik.
An Overview of Sufism as a Psychotherapy Method
Abstract

Man’s effort to understand himself and others is as old as human existence. When we look at the history of
humanity, many theories have been put forward to understand human emotions and define a human model. In
these theories, there is a human understanding that answers the question of what is human, and an ideal human
understanding that answers the question of what human is for.The answers to these questions about human beings
show similarities and differences from the perspective of philosophy, culture and religious beliefs. Generally
speaking, these theories evaluate people in opposite poles such as good-bad, beautiful-ugly, mature-ignorant, sick-
healty, harmonious-incompatible and examine the process between these two different poles. As a common
acceptance of these approaches, we can say that human beings can change and develop. However, the question of
what are the factors that create this change in human beings is still seeking the answer and various hypotheses
related to this are produced. Throughout history, people have sought solutions to their emotional problems as well
as their environmental problems. For this many beliefs, cultures and later science created their own therapeutic
methods. When we consider sufism and psychotherapy from this ongoing legacy of humanty, we see that they

have common points in terms of human change and development.
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Giris

Tarihin her doneminde toplumlarin kendi sorunlarina gesitli ¢oziimler bulduklarini goriiriiz.
Bugiin insanlar nasil ruhsal sikintilar yasiyorlarsa ge¢cmis donemlerde de ruhsal sikintilar
yasayan insanlar vardi. Tiirk-Islam kiiltiiriine baktigimizda da cesitli ahlak kitaplar1 yazilmastir.
Ahlak kelime manasiyla yaratilis hali, 6zelligi anlamina gelir ve psikoloji kavramini
kargilamaktadir. Osmanli ve Selguklu donemlerine baktigimizda Kinalizade Ali Efendi’nin
(Devlet ve Aile Ahlaki) ve Nasiruddin Tusi’nin (Ahlak-1 Nasiri) kitaplar1 psikoloji ve
psikoterapi kitaplaridir. Sufi geleneginin de Marifetname, Kalplerin Kesfi, Vakiat-1 Uftade gibi
temel kitaplar1 vardir. Bu kitaplarda Sufi geleneginde insan tiplemesinin, insan yapisinin
kademeleri, makamlar1 anlatilir. Oradaki yapida kiginin seyri siiluk i¢erisindeki ruhsal terbiyesi

ve egitimleri anlatilir (Ozakkas, 2019).
Psikoterapi ve Oznellik

Giliniimiizde Bati kaynakli psikoterapi yontemlerinin son iki yiizyil i¢inde ortaya ciktigini
goriiriiz. Ancak bu kuramlarin ortaya ¢ikmasini saglayan diisiinsel altyapinin, kuramcinin 6znel
diinya goriisii oldugunu sdyleyebiliriz. Kuramcinin 6znel diinyasin1 olusturan etmenler ise

i¢cinde bulundugu kiiltiir, inang ve kisilik yapisidir.

Atwood ve Stolorow (2013) ‘Buluttaki Yizler’ kitabinda soyle bahsetmektedir: “Her kisilik
kurami, diinyada insan olmanin anlamiyla ilgili 6nermeler sistemi olusturur. Her kuram,
insanlik haline ve insanla diinya arasindaki asli iliskilere dair belirgin imgeler iizerine
kurulmustur. Bu imgeler en azindan kismen 6zneldir ve aslen kuramdan 6nce gelir... Kisilik
kuramcist da bir insandir, dolayisiyla, diinyaya kendi 6znelliginin sinirli bakis agisiyla
bakmaktadir... Jung (1968) bu durum hakkinda s6yle bir gézlemde bulunmustur: “ Psikolojide
ruhu yine ruh vasitasiyla incelersiniz... Gozlemleyen gozlemlenendir. Ruh, bilimimizin
yalnizca nesnesi degil, ayn1 zamanda 6znesidir” (s. 41-42). Eger psikologlar diinyay1 kosulsuz
bir nesnellikle gorebilen iistiin varliklar olsalardi, insanlik halinin bilimine, anlamaya
calistiklar1 goriingiilerin bir pargasi olan etkenlerden etkilenmeden yaklasabilirlerdi. Ancak

durum bodyle olmadigi i¢in, biitiin kisilik kuramlar1 6znel ve kisisel etkiler altinda kalmistir.

Gilintimiizde psikolojideki temel kavramsal ¢ergevelerle ilgili fikir birligi olmamasi, kismen bu
oznel ve kisisel etkilerin sonucudur. Her kuram yalnizca kuramcinin ulasabilecegi sinirlarin ve
egilimlerin ifadesi degildir, diger kisilerin de kuramsal fikirlere gdsterdikleri tepkilerde benzer
etkilere maruz kalir. Insan dogasiyla ve insan varolusunun énemli sorunlariyla ugrasan bir

diisiince sistemiyle hasir nesir olmak, biligsel ve duygusal agidan karmasik bir deneyimdir.”
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Tasavvuf ve Oznellik

Tasavvuf Islam dininin ihsan boyutunda yasanmasin1 hedef alir. Tasavvufun pek ¢ok tanimi
yapilmistir. Bu kadar ¢ok sayida tanmimlama yapilmasmin sebebi bu tanimi yapan
mutasavviflarin farkli hal ya da makamda bulunmalaridir. Ayn1 mutasavvifin fakli tanimlarina
da rastlamak miimkiindiir. Bu tanimlarin farkliliginda mutasavviflarin 6znel yasanti, deneyim
ve yorumlar1 olabilse de birbirini tamamlar niteliktedir. Bu tanimlar i¢indeki en kapsayici ifade
olan “Allah’a giden yollar nefisler adedincedir” tanimi tasavvuf yaklasiminda insanin

Oznelligine en belirgin sekilde vurgu yapar.

Bu baglamda, insanin diinya ve sonrasindaki hayatinda mutlulugunu ve igsel olgunluga,
kemale ulasmasini1 amaglayan Tasavvuf, kaynagin1 Kuranit Kerim ve Hz. Peygamber’in s6z ve
davraniglarindan almakla birlikte insanin kisilik yapilarina gore sekillenen cesitli metotlar
ortaya koymus ve Tasavvuf’un i¢inde, kaynagi ayni olmakla birlikte uygulamada farkli
yaklagimlar ortaya koyan yollar ortaya ¢ikmistir. Hz. Peygamber’in hayatina baktigimizda da
O’nun, muhatap oldugu insanin kisilik yapisina gore davrandigini goérmekteyiz. Dolayisiyla
tasavvufi terbiye metotlarinin Kur’an-1 Kerim, Siinnet-i Seniyye, icma ve Kiyas yollariyla tek

bir kaynaktan 6znellige giden bir seyri vardir.
Tasavvuf ve Temel Kavramlarn

Tasavvuf; Islam’m 6ziiniin i¢sellestirilmesi, kisinin Hakikatle irtibatinin saglanmas1, Allah’in
vahdaniyetinin bireysel olarak tecriibe edilmesi gibi tanimlardan da 6te Islam’mn halife olarak
sifatlandirdig1 ideal insani1 yani Insan-1 Kamil’i insa etme projesidir. Tasavvuf insan1 maddi
ve manevi yonleriyle bir biitiin olarak ele alir. Kalp, ruh ve nefisin uyumunu saglayarak yasamin
her alaninda bulundugu halden daha iyi bir hale ulasmasini hedefler. Insanin ¢ift kutuplu
yapisindan  kaynaklanan c¢oklu sesleri dindirip kiside i¢ huzuru olusturmaya
calisir(Kismir,2012). Tasavvufun bu tanimi ve amaci psikoterapi kuramlarindaki saglikli ve

mutlu insan tanimi ile 6rtlismektedir.
Kalp kavramm

Kalp, akil, merkez, i¢, esas, cevher, anlamlarni tasir. Fiil halinde kullanilinca, devirmek,
zihninde evirip ¢evirmek, bozmak, duruma uymak, degistirmek, bir seyi bulundugu halden bir
baska hale ¢evirmek, altin1 {istiine getirmek manalarini ifade etmektedir. Kalbe kalp denilmesi,
cesitli etkiler sebebiyle stirekli bir degisim icerisinde bulunmasindan ya da insanin maddi ve

manevi varliginin 6ziinii olusturmasindandir. Kalp i¢in kabiliyetlerin toplami , ruh ve nefis
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arasinda insaniyeti tahakkuk ettiren nurani bir vasita, insanin i¢ diinyasi gibi tarifler de

yapilmistir (Abubakirov,2009).

Tasavvufta da kalp her seyin merkezindedir. Fiziki kalbin kanla dokular1 beslemesi gibi,
manevi kalp de hikmet ve nur yayarak ruhu besler. Kalbin islevleri egonun islevleri ile
ortiismektedir. Egoda savunma mekanizmalariyla id, siiperego ve dis gerceklik arasinda denge
saglamaktadir. Tasavvufta kalp ilahi hitabin mahalli ve muhatabidir. Marifet ve irfan denilen
tasavvufi bilginin kaynagidir. Ilahi isim ve sifatlarin en miikkemmel sekilde tecelli ettigi yerdir.
Imam Gazali eserlerinde kalbi sdyle tanimlamistir; ‘Kalp cilali bir aynadir. Uzerinde birikmis

toz perdesini silip temizlemelisin, ¢iinkii o ilahi sirlarin nurunu yansitmak iizere yaratilmigtir.’

Erzurumlu Ibrahim Hakki (d. 1703/ v.1780), Marifetname adli eserinde kalbin farkli
asamalardan gecerek degistigini belirtir ve yedi hali oldugunu sdyler. “ilk halinde kalp akli
kullanir, hakki batildan ayirip, mii’'min olur. ikinci halinde (sadr-ul kalp), miitefekkir olup,
gogiis genisligi bulur. Ugiincii halinde (hubbet-iil kalp), gam ve neseyi unutur. Yani sevince de
lizlintliye de notrdiir. Dordiincii halinde, muhcet’iil-kalptir. Yani kalbin ruhu ve canidir. Bu
durumda kalp, Allah’tan gelen cemali tecelli ile, nefsden gelen celali tecellinin arasini ferasetle
farkin1 bilir. Kalbin besinci hali de segaftir.Bu mertebede kalp diinya sevgisinden kurtulur.
Altinc1 halinde kalp fuad adin1 alir, bu asama da kalpte Rahmani diisiinceler olusup, nefsani
ilhamlardan kurtulur, Cemale mazhar olur. Yedinci tavrinda; siiveydadir, dogruluk elde edip

dost olur.”

Robert Frager “Manevi kalp tipki fiziki kalp gibi islev gortir. Fiziki kalp, insanin en merkezi
yerine yerlesiktir; manevi kalp ise alt benlik ile ruh arasinda bir yere yerlesmistir. Fiziki kalp
bedeni diizenler; manevi kalp ise psiseyi diizenler. Kalbin bir yiizii maneviyat alemine Obiir
yiizli ise alt benlik &lemine ve negatif 6zelliklerimize doniiktiir. Fiziki kalp yaralandiginda,
hastalaniriz ve eger asir1 derecede hasar goriirse oliiriiz. Eger manevi kalbimiz nefsin (ya da alt
benligin) negatif karakteristiklerine boyanirsa, manen hastalaniriz. Eger kalbimiz tamamen
nefsin egemenligine girerse, manevi yasamimiz sona erer der ve yaptigimiz olumlu

davraniglarin kalbimizi yumusattigini1 ve olumsuz davraniglarin ise katilastirdigini da ekler.

Buraya kadar ifade ettiklerimizden anladigimiz kadartyla kalp ve davramiglar birbirinden
etkilenmektedir. Kotii davramis ve disiinceler kalbin kararmasina, iyi olan davranis ve
diisiinceler ise kalbin parlamasina sebep olmaktadir. Tasavvufta bu iki kavram ¢ok yer almakta
ve ¢ok sey ifade etmektedir. Kalbin kararmasi, basiretin kapanmasi, idrak giiclinlin azalmasini,
farkindaligin yok olmasi ve manevi hassasiyetin azalmasi anlamlarmi ifade eder. Kalbin

parlamasi, da anlasilacagi lizere, basiretin ve idrakin agik olmasini, akli selime sahip olmayi ve
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farkindalig1 ifade eder. Sayar’in da Sufi Psikolojisi adli kitabinda ifade ettigi gibi kalp erdem
sahibi olmakla, tefekkiirle ve Allah’1t anmakla uyanir, keskinlesir ve kalp, “Oliimlii insan
bedeninde, manevi alemlerden gelen enerjinin merkezi olan yegane organdir.” Kalp yani goniil,

bu anlamda, Allah’1n tecelli ettigi cok 6zel bir yerdir (Akdemir,2012).
Nefs kavrami

Kur’an’da “beden ve ruh” biitiinliigii bakimindan insan1 ifade eden en genis kelime nefistir.
Arapca kokenli nefis kelimesi bir seyin tamami, hakikati, zat1, 6zii ve cevheri demektir. Nefs,
etimolojik olarak kendi anlamina gelir. Arapcada giinliik konusma dilinde de bu anlamda
kullanilir. Nefis, sozliikte “ruh, can, hayat, heva, heves, beden ve bedenden kaynaklanan siifli

arzular” gibi anlamlara gelir (Isfahani, 2007:1472).

Ciircani (v. 816/1413) nefs kavramini, “Hayat, his ve irade giiclinlin tasiyicist olan latif
cevherdir” seklinde tanimlar ve “Bu cevher, bedenin aydinlaticisidir. Isig1 bedenin i¢ ve disini
(zahir ve batinin1) aydinlatirsa uyaniklik; yalniz i¢ini aydinlatirsa uyku, her ikisini de
aydinlatmayacak olursa 6liim meydana gelmis olur” (Ciircani, a.g.e., s. 243) tespitinde bulunur.
Gazali (v. 505/1111) nefs kelimesinin bir¢ok anlaminin oldugunu ifade ettikten sonra dzellikle
ikisi tizerinde durur. Ona gore insanda bulunan gazap ve sehvet giiciine topluca nefs denildigi

gibi, “insanin hakikati”, “zat1” diyebilecegimiz manevi latifeye de nefs ad1 verilmistir (Gazali,

Thya, 111/12-13).

Razi’ye (v. 606/1209) gore nefs, bir cevherdir ki biitiin idrakler, fiiller ona aittir. Nefsin bedene
ilgisi vasitasi iledir. Nefs, kalp araciligi ile bedenin diger uzuvlarina etki eder. Bedenin her bir
uzvu nefsin aleti konumundadir. Mesela goz gorme, kulak isitme ve dil konugsma aracidir (Razi,
Kitabii’'n-nefs ve’r-rih, Tahran, 1364/1944, s. 5 ). Elmalili (v. 1361/1942) da nefsi, “Ruh ile
bedenden miirekkep olan zat veya bedeni miidebbir olan ruhtur” (Elmalili, a.g.e., VI/ 496)
seklinde tarif ettikten sonra, bunun kalp ve ruh manasina geldigini ayrica ser’i orfte, sehvet ve

gazabin temeli olan nefsani kuvvetin de nefs diye isimlendirildigini ifade eder (Elmalili, a.g.e.,
1/203).

Ibn Sina, nefs kavramini varlik ve mahiyeti bakimindan ikiye ayirir: goksel nefs ve yersel nefs.
Ay Ustii alem olarak isimlendirdigi yerde -gokyiizlinde-, gezegenler ve yildizlar goksel nefsler;
ay alt1 alem olarak isimlendirdigi yerde -yeryliziinde-, tiim organik cisimler ise yersel nefslerdir.
Goksel nefs, metafizigin konusudur. Insan varligini ii¢ katmanda degerlendirir: bitkisel nefs,
hayvani nefs, insani nefs. Bitkisel nefs, insanin yeme i¢gme, biiylime ve lireme yetilerine sahip
kismudir. (Cevizei, 2016). Hayvani nefs hareket ve irade etme yetilerine sahiptir. Bu iki kismi1
oldukea detayli bir sekilde ele alan Ibn Sina’nin, bu kisimlardaki yaklasimi icerik bakimindan
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dogal olarak son derece fizyolojik/biyolojik bir yaklasimdir. Yani Ibn Sina, insan1 incelemeye
once onun fizyolojik/biyolojik kismindan baslar. Insan varligiin son katmanini ise insani nefs
olarak isimlendirir, insanin basta akletme/diisiinme yetileri olmak iizere tiim “insani” yetilerini

insani nefsin yetileri olarak sayar ve “ben” olgusunu insani nefs kapsaminda inceler (Kiilge,

2018).

Nasiruddin Tusi’de nefs kavramini bitkisel, hayvani ve insani nefs olarak ele almistir. Bu
nefslerden her birinin birka¢ kuvvesi vardir ve onlardan her bir kuvve belirli bir fiilin ilkesidir.
Bitkisel nefsin li¢ kuvvesi vardir. Birincisi besleyici (gaziye) kuvvedir ki bu kuvvenin isi, diger
dort (¢eken- cazibe, tutan- masike, sindiren-hazime, iten- dafie) kuvveye yardimei olmaktadir.
Ikincisi bilyiitiicii (miinmiye) kuvvedir. Onun isi besleyici kuvve ve degistirici olarak
adlandirilan diger bir kuvveye yardim etmesiyle bigimlenir. Ugiinciisii ise iireme kuvvesidir.
Onun isi ise besleyici kuvve ve bigimlendirici (musavvire) olarak adlandirilan diger bir kuvve

yardimiyla yetkinlesir.

Hayvani nefse gelince onun, biri organik algi kuvvesi (idrak-i ali), ikincisi iradi hareket ettirme
(tahrik-i iradi) kuvvesi olmak iizere iki kuvvesi vardir. Organik algi iki siniftir. Birincisi
organlar1 dig duyular olan algilardir ve bunlar goren, igiten, koklayan, tadan ve dokunan olmak
lizere bestir. Ikincisi ise organlar1 i¢ duyular olan algilardir ve bunlar da ortak duyu, hayal, fikir,
vehim ve hatirlama olarak bestir. Iradi hareket ettirme kuvvesine gelince o iki kisimdir.
Birincisi yararin ¢ekilmesine dogru tahrik olandir ki buna sehevi kuvve denir. Digeri ise bir
zarar1 defetmeye tahrik olandir ki buna da gazabi (6fke) kuvve denir. Insani nefse gelince o,
hayvanlarin nefsleri arasinda diistinme (nutuk) kuvvesi olarak adlandirilan bir kuvve ile
ozellesir. O da organsiz alg1 kuvvesi ve algilananlar arasinda ayirt etme kuvvesidir. Insani nefs

yalin bir cevherdir (Tusi,2013).

Kelam ve tasavvuf literatiiriinde, agirlikli olarak insanin insan olmak bakimindan derecelerini
ifade eden yapmin tiimiine nefs denir. Nefsin, insanin, en asagi derecesi nefs-i emmare; en
yiiksek derecesi ise nefs-i mutmainne olarak isimlendirir. Nefs-i emmare derecesindeki insan,
zaaflariin pesinde kosan, hazzi disinda higbir gayesi olmayan kisidir ve insan olmak
bakimindan en asag1 derecededir. Nefs-i Mutmainne ise erdemli, manevi degerlerini maddi tiim
hazlarin iistiinde tutan; Tanrist ile i¢ten, samimi, uyumlu ve derin bir iliski kurmus ve Tanrisina
tastamam baglanmis olan kisinin ulasmis oldugu nefs mertebesine/ derecesine verilmis olan

isimdir (Kotku,2010).

Tasavvuf 1stilahinda ise, ser ve giinahin kaynagi olan, “koétli huy ve siifli arzularin tamami”

anlamina gelen ve kotiliigi emreden nefis anlasilir. Bu yiizden tasavvuf, nefsin, cisim veya
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cevher, kadim veya hadis, evvel veya sonradan yaratilis1 gibi hususlarindan ziyade, manevi
hastaliklar1 ve bunlar1 tedavi etmenin yollar1 ile bunlardan korunmanin ¢areleri gibi konular

tizerinde durmustur (Uludag,2006: 526-529).

Sufilerin nefs kelimesinden kastettikleri ise kulun kotii vasiflari ile yerilen huy ve fiilleridir.
Nefs muhtemelen su beden kalibina tevdi edilen ve kotii huylarin mahalli olan bir latifedir.
(Kuseyri, 2009: 181). Dolayisiyla Sufiler nefis derken insandaki kotii sifat ve huylarin kaynagi

nefsi kastetmisler ve buna nefs-i natika ya da ‘hayvani nefs’ demislerdir.

Mutasavviflara gore, insanin nefsini bilmesi, gazap, haset, kibir, kin, sehvet, riya, gaflet, diinya
sevgisi, ahiret sevgisi gibi nefsin tabiat ve heveslerinden ne kadar kinanmis ahlak varsa,
bunlarin tamamini birakarak kendini temizlemesi ve bunlarin yerine islam’in emrettigi ve

uygun gordiigii glizel ahlaklar ile ahlaklanmasidir (Kuseyri, 1981: 181).

Nefis, aslinda bir tanedir. Ancak icinde bulundugu duruma gore farkli isimlerle ifade
edilmektedir. Tasavvuf ehli, Kur’an-1 Kerimde farkli ayetlerdeki isimlendirmelerden hareketle
nefsi yedi mertebeye ayirmislardir (Ayis, 2014: 499-500; Muslu, 2007: 44-46). Nefs kelimesi
cok boyutlu ve ¢cok anlamli bir kelimedir. Onu sadece Batili kavramlar olan kisilik, kendilik,
benlik, ego, id, diirtii, gibi kavramlarla eslestirip sinirlandiramay1z. Nefs kelimesi bu psikolojik
kavramlar1 kapsayacak ve onlarla ilgili siireclere ve yapilara sahip olacak kadar genis bir

kavramdir (Aks6z,2015).

Kisilik, bir kisinin siireklilik sergileyen diisiinme, hissetme, davranma ve insanlarla iletisim ve
iliski kurma o6zelliklerinin genel bir Oriintiistidiir. Kendilik, bireyin deneyim ve g¢evresini
yorumlamastyla kendine yonelik kazandig1 bakis acisidir. Benlik kisinin kendini ayr1 bir birey
olarak tanimlama deneyimidir. Ego insan ruhunun gergeklik y&niinii temsil eder. id, siiperego
ve dis gergeklik arasindaki uyum ve dengeyi saglamakla gorevlidir. Id i¢ giidiilerimizin ve
diirtiilerimizin kaynag1. Haz ilkesi ile ¢alisir. Amaci organizmay1 homeostasise ulastiracak i¢
giidiilerin ve diirtiilerin desarjin1 saglamak, nesneye ulasmaktir. Idde zaman, mekan, mantik,
ahlak yoktur. Diirtli igten gelen temel arzu ve isteklerdir. Yasam enerjisi kaynakl iiretken
diirtiilerimiz (yemek, icmek, ¢alismak, diisiinmek, cinsellik vb.) ve saldirganlik diirtiilerimiz
(0zellikle birinci tiirdeki diirtiilerimiz engellendiginde aktive olmaktadir) vardir. Bu manada
her diirtiiniin bir hedef nesnesi vardir. Diirtiiniin amaci hedef nesneye ulasmaktir (Ozakkas,
2008).
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Nefsin makamlari

Nefis mertebeleri dedigimiz husus, insanin manevi egitim sonucunda duygularinda meydana
gelen iyi ve giizel hasletlerin her birisinin fakli bir isim ile isimlendirilmesidir. Frager, insandaki
nefsin mertebeleri ve doniisiimii ile ilgili olarak sOyle der: Ruh bedene girdiginde soyut
kokeninden kopar ve nefis sekillenmeye baslar. Boylece ruh maddi varlikta hapsolur ve bedenin
Ozelliklerini almaya baslar. Nefsin kokii, hem beden, hem de ruhta oldugu i¢in nefis, hem maddi
hem de manevi egilimlere sahiptir. Baslangigta nefiste maddiyat hakimdir. Ciinkii nefis, bu
makamda diinyevi zevk ve Odiillere diiskiindiir. Maddi olan seyi dogal olarak maddi diinya
cezbeder. Ancak nefis doniistiikge Allah’a daha ¢ok yaklasir ve diinyaya bagliligi azalir (Frager,
2003: 70-71).

1- Nefs-i Emmare: Koétii ve giinah olan islerin yapilmasini emreden hayvani nefis olup,
insan1 ¢irkin seylere, diinyevi zevklere sevk eden tabii kuvvet yerine kullanilan bir
terimdir. Salik bu sathada tamamiyla hayvani ve sehvani arzularinin etkisi altindadir.
Bu nefsin sifati, hep kotii isleri istemektir. Bunun tedavisi, samimi tévbe ve terbiyedir.
Kuran-1 Kerimde “Hig siiphesiz nefis devamli kotiiliigii emreder” (Yusuf, 12/53) ayeti
bu sifattaki nefsi tanitmaktadir (Giindiiz, 1984:210-215; Tiirer, 1995: 135; Hani, 2008:

125-138). Bu asamadaki insan heniiz i¢ gorii ve farkindalik kazanmamustir.

2- Nefs-i Levvame: Kendini kinayan, kotiileyen, azarlayan nefis demektir. Emmareligi
tamamiyla zail olmamakla beraber, ara sira pismanlik duyan, sahibini yasaklara
yoneltmekten ayiplayan, bazen de hayirli ameller ilham ederek giizellikleri fisildayan
nefis demektir. Bu safhada salikin ruhunda kétiiliiklerden iyiliklere doniis arzusu dogar
ve Onceki kotii fiillerinden dolayr kendi kendini kinamaya baglar. Kuran-1 Kerimde:
“Kendini kinayan nefse yemin ederim ki” (Kiyame,75/1-2) ayeti bu sifattaki nefse
isarettir (Glindiiz, 1984: 215; Tiirer, 1995: 136; Hani, 2008: 139-162). Bu asamadaki
insan da i¢ gorii olusmaya baslar, farkindalik diizeyi arttik¢a patolojik yonleri kendisini

rahatsiz eder. Farkindaliin getirdigi depresif bir hal yasar.

3- Nefs-i Miilhime: ilham, feyiz ve kesfe mazhar olan, neyin iyi, neyin kotii ve giinah
oldugunu ilhami bir sezgi ile bilen ve davranislarini ona gore ayarlayan, sehvet ve
seytani hislere kars1 direnebilen, ruh-i sultaninin sesini duyan ve dinleyen insan iradesi
yerine kullanilir. Nefs-i Levvame mertebesinde diinyaya ait zevklerden vazgegen salik,
bu mertebede uhrevi miikéafatlardan da vazgecer ve sadece Allah sevgisi ile mesgul olur.
Kur’an-1 Kerim’de: “Nefse ve onu diizenleyene and olsun ki, nefsini temizleyen

kurtulmus, onu kirleten ise ziyana ugramistir” (Sems, 91/7-10) ayetinde bu nefse isaret
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edilmektedir (Giindiiz, 1984: 220; Tirer, 1995: 137; Hani, 2008: 163-184). Bu
asamadaki insan patolojik kisilik 6zelliklerinden 6nemli 6l¢tide kurtulmus, kendi 6ziine
daha uygun bir yapiya kavusmus, Masterson’in kuraminda belirttigi kendilik

aktivasyonu ortaya koymaya baglamistir.

Nefs-i Mutmainne: Kalp nuru ile tenevviirii tamamlanmis, kotii ve ¢irkin sifatlardan
kurtulup, ahlak-1 hasene ile hem-hal olmus nefse denilir. Mutmaine nefsinin en 6nemli
Ozelligi, davranislarindan dolayr Rabbinin huzurunda kesinlikle hesap verecegine
inanmasidir. Bu yiizden yaptig1 amellerin ilahi rizaya uygun olup olmadigina azami
hassasiyet gosterir. Bu mertebede salikin, kalbinde ilahl ask yerlesmis, diinya ve
diinyaya ait her seyi kalbinden ¢ikarmis, her seyde Hakk’in fillerinin tecellilerini
miisahede eder hale gelmistir. Bu yiizden kalbi itminan i¢erisinde ve huzur doludur. Bu
mertebede artik biitiin esyada Hakk’1n tecellilerini miisahede etmeye baglar ve bir takim
kesif ve kerametlere nail olur. Kur’an-1 Kerim’de: “Ey mutmain olmus Allah ile huzur
ve siiklina ulasmis nefis” (Fecr, 89/27) ayetiyle anlatilan nefis, Allah aski ve zikri ile
mutmain olmus nefistir (Glindiiz, 1984: 222; Tiirer, 1995: 137; Hani, 2008: 185-192).
Bu asamada insan patolojik kisilik 6zelliklerinden kurtulmus, igsel diinyasindaki bolme
(ikilik) ortadan kalkmus, kisilik ve kendilik yapist biitiinlesmistir. Psikoterapi
kuramlarinin terapotik hedeflerine genel anlamiyla baktigimizda mutmain nefs halinin
ve sonrasindaki nefs makamlarimin bir kisim 6zellik ve hedefleri terapi kuramlarinin

terapotik amaclari arasinda yer almamaktadir.

Nefs-i Raziyye: Gerek kendisi, gerekse de baskalari igin tecelli eden, hakkindaki ilahi
hiikiimlere tamamen riza gosteren, keske su sOyle olsaydi, bu da boyle olsaydr diye
itiraza kalkigsmayan nefis demektir. Bu makamda salikte beseri sifatlar yok olup, salik,
“beka” ya istidat kazanmaya baslar. Allah’tan gelen her seye tam bir riza gosterdiginden
bu mertebeye Raziyye denmistir. Kur’an-1 Kerim’de: “Sen O’ndan razi, O da senden
razi olarak Rabbine don. Gir Salih kullarimin arasina; gir cennetime” (Fecr, 89/27)
ayetiyle anlatilan nefis, bu nefistir (Giindiiz, 1984: 225; Tiirer, 1995: 138; Hani, 2008:
193-196). Bu asamadaki kisi kendi ig¢sel siireclerinde iyilik halinde bulunup kendinden
raz1 oldugu icin digerleriyle iliskilerinde de bir riza, hosnutluk halinde olur. Merkez
Efendi’nin bu isimle anilmasina neden olan vakianin anlatildigi menkibe bu nefs
makamina giizel bir 6rnektir. Hak dostlarindan Siinbiil Sinan Efendi, bir giin miiritlerine
sOyle sorar: ‘Eger Cenab-1 Hak, bu kainatin idaresini size vermis olsaydi ne yapardiniz?’
Boyle bir soru ile hi¢ karsilagmamis olan miiritler cok sasirirlar. Fakat hocalarina bir

cevap verebilmek i¢in distlniip farkli farkli goriisler ileri stirdiiler:” Efendim, diinya
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lizerinde bir tek kafir birakmazdim!* ‘Biitiin kotiiliikleri yok ederdim!” ‘I¢ki icenleri
helak ederdim!” i¢lerinde biri ise cevap vermeden susuyordu. O kisi, Siinbiil Sinan
Hazretlerinin dikkatini ¢ekti ve ona bakarak sordu: ‘Evladim! Ya sen ne yapardin?
Miirit, biiyiik bir mahcubiyet i¢inde dedi ki: ‘Efendim! Allah Teala’nin bu kainati
idaresinde -hasa- bir noksanlik m1 var ki, ben farkli bir sey yapabileyim? Kainattaki
ilahi diizen, kusursuz bir sekilde islerken ben; aciz, kisith aklimla “Sunu sdyle

"9

yapardim, bunu boyle yapardim!” diyebilir miyim?’ Siinbiil Sinan Hazretleri, bu gilizel
cevaptan son derece memnun kald1 ve sdyle dedi: ‘Iste simdi is merkezini buldu!’
Bundan sonra o miiridin ad1 “Merkez Efendi” olarak kaldi ve asil ismi olan Musa

Muslihiddin unutuldu (Topbas, 2011).

Nefs-i Marziyye: Allah ile kul arasinda karsilikli rizanin bulundugu, Allah’in razi,
kulun da raz1 olunmus oldugu bir durumdur. Allah’in kendisinden razi oldugu nefis bu
mertebede tecelli-i ef’alden kurtulup, tecelli-i esma’y1, Hakk’tan bir cezbe ile ayne’l-
yakin miisahede eden nefsin tavr1 demektir. Bu mertebede salik, Allah’tan raz1 oldugu
gibi, artik Allah da ondan razidir. Kur’an-1 Kerim’de: “Sen O’ndan razi, O da senden
razi1 olarak Rabbine don. Gir Salih kullarimin arasina; gir cennetime” (Fecr, 89/27)
ayetiyle anlatilan nefis, bu nefistir (Giindiiz, 1984: 227; Tiirer, 1995: 138; Hani, 2008:
197-202).

Nefs-i Kamile: Bu mertebede salik Hakk’tan bir cezbe ile biitiin kemal ve marifet
sifatlarin1 kazanarak, insanlar irsat mevkiine yiikselir. Bu makam Hakk vergisi olup,
buraya riyazet ve miicahede ile gelinmez. Bu menzilde miicadele ve miicahede biter. Bu
mertebede artik salik en yiice makama ulagmis, “kamil” sifatin1 kazanmus, biitiin giizel
sifatlar1 kendinde toplamis ve adeta cisimlesmis bir melek haline gelmistir. Bu
makamdaki kiginin hareketleri ve davraniglar1 hasenat ve ibadetten ibarettir. Sozleri
hikmettir. Bu makamdaki kisi biitliin bu o6zellikleriyle “miirsid-i kamil” sifatiyla
insanlar1 irsad etme yetkisini eline almistir (Glindiiz,1984: 229; Tiirer, 1995: 139; Hani,
2008: 203-206).

Arimma (Kalbi tasfiye ve nefsi tezkiye)

Armmma kavramini ‘tezkiye, tasfiye, miicahede, terbiye, seyr- i siiluk’ kavramlariyla es anlamli,

yakin veya birbiri igerisinde yer alan ickin kavramlar olarak degerlendirebiliriz. Her ne kadar

‘kalbin tasfiyesi’ ve ‘nefsin tezkiyesi’ seklinde ifade edilse de iki kavramda birbirini etkileyen

ve doniistiiren kavramlardir. Nefs-ruh-kalp arasindaki iligki tasavvuf psikolojisinin en énemli

temelidir. Sozliikte “duru ve temiz olmak™ anlamindaki safv kokiinden tiireyen tasfiye “siizmek,
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aritmak, saf ve temiz hale getirmek” demektir. Nefsi tezkiye ise nefsin isteklerini azaltarak onun
beden {izerindeki hakimiyetini kirmak ve ruhun hiikiimranligin1 saglamaktir (Y1lmaz,1994: 39-

40).

Nefsi modern psikolojinin kavramlari ile ifade ederken “’kisilik, benlik, kendilik, ego, id’’ gibi
kavramlar kullanilmistir. Fakat Islam tasavvufundaki nefs bunlardan hicbiriyle esitlenemez.
Ciinkii nefs kavrami bu kavramlara gére hem ¢ok boyutlu hem de ¢ok derindir. Bu Batili
kavramlardan her biri, nefsin bir yoniline, bir boyutuna, bir 6zelligine ya da bir agsamasina
tekabiil eder. Bununla baglantili olarak nefs arinmasi, sadece benligin dontisiimii degil ayni
zamanda biling doniisiimiidiir. Mesela nefsle savas ile ilgili yapilan psikolojik bir ¢aligmada
biitiinlesme miicadelesi ve psikolojik doniisiim olarak ifade edilen cihad sinir sistemi ile baris
icinde olan bir farkindalig: siirdiirmek olarak ifade edilmistir (Pryor, 2002: 42, 48, 101, 158).
Sufizmdeki “’6lmeden Once 6lme’’ olgusu bilincin daha diisiik asamalarindan kurtulmaktir.

Yani nefsin 6limii, sinirli bilincin 6limiidiir (Boni, 2010:186-187).

Bilincin gelisimi, tasavvufta ruhsal gelisimin ilerleme asamalarini temsil eden makamlari
beraberinde getirir. Dolayisiyla her makam, kisiligin daha miikemmel bir seviyeye doniisiimiine

katkida bulunur (Sayar, 2004: 19).
Arinma siireci (Seyr-i siilluk)

Tasavvufun nefsi egitmek i¢in izledigi yola seyr-ii siiluk denir. Seyr, bir degisim siirecini ifade
eder. Cehaletten ilme (bilmeye), kotii ahlaktan giizel ahlaka dogru bir degisimdir bu. Siiluk ise
tasavvuf yoluna girmis saliki Allah’a kavusmaya hazirlayan manevi egitimin adidir. Seyr-ii
siiluk iki asamal1 bir yoldur, bu iki asama ayni1 anda cereyan eder. Bir taraftan salikin koti
huylar1 yok edilirken diger taraftan iyi huylarla donanmasi saglanir. Seyrin sonunda ortaya
¢ikan kisi, insan-1 kdmil yani Allah’in ahlaki vasiflariyla vasiflanmis kisidir. Tasavvufta seyr-
i siiluk anlayis1 aslinda yasamin kendisidir. Hayat bir erme yolculugudur. Her insan esfel-i
safilin ve ahsen-i takvim arasinda gider gelir. Tasavvuf bu gidisati insanin lehine yonlendirmek

ister (Kismir,2012).

Tasavvufta bazi yollar arinma siirecine kalp tasfiyesinden baslar, bazilar1 da nefs tezkiyesinden
baslar. Miicahede yolu ile kotii bir huyu atmak isteyen kimse, o huyun aksine davranmaya
kendisini zorlar. Ciinkii bir seyin tam tersi yapilarak o sey ortadan kaldirilmaya ¢alisilir. Mesela
diinya ihtirasindan kurtulan kimsede farkina varmadigi bir kendini begenmislik meydana
gelince ona bir siire dilencilik yaptirilirmis. Menkibeye gore Aziz Mahmud Hiidayi Bursa’da

kadilik ve miiderrislik yapiyordu, manevi egitime baslayinca, miicahede ve riyazetin bir parcasi
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olarak hocas1 Uftade’nin emriyle bir ara sokaklarda ciger sattig1 bilgisi Tasavvuf kaynaklarinda

yer alir (Demirci, 2007: 18).

Sahte benligin yapis1 bizim gosteris merakimiz ve gururumuz iizerine kurulmustur. Gosteris ve
savunma tiirlinden tutum ve davraniglarla bir benlik imgesi olustururuz. (Helminski, 2006:
312). Bu egoya ve benmerkezciligimize, sahte benligimize karsi takinilan temel tavir onu
besleyen her seyden onu yoksun birakmak isteyisimizi igermektedir (Helminski, 2006: 310).
Iste bu birakmalar ve vazgegmeler sayesinde nefsi armdirma siireci, aslinda bozulan alginin

diizeltilmesi siireci olmustur (Baxter-Tabriztchi, 2003:268) .
Arinma siirecinde kullanilan metotlar

Tovbe (Bir farkindalik ve motivasyon asamast olarak degisim ve doniigiimiin baslangi¢

noktast)

Hadiste pismanlik olarak ifade edilen tovbe (Kuseyri, 2009:187) Arapcada aslina geri donmek
anlamindadir (Khalil, 2009). Sufi gelenekte ise tovbe sadece belirli bir giinahtan doniisii degil
ayn1 zamanda hayatimizi doniisiime ugratacak bir icsel ihtida siireci olarak ifade edilmektedir
(Khalil, 2009). Biiyiik Islam mutasavvifi Mekki’ye gére tévbeden daha zorunlu bir kavram
yoktur. Tévbe Islam’a giren biri igin temel ve kagilamaz bir gerekliliktir. Tévbe sadece
giinahlar i¢in degil, arinma siirecinin en kusatici unsurudur. Mekki, eger glinahlar1 hatirlamak
onlara kars1 bir arzuyu besleyecekse hatirlamamak gerektigini sOyler. Bu pismanlik
konusundaki niyetimizi yenilgiye ugratir (Khalil, 2009:198). Kisinin giinahtan sonra iyi bir
seyler yaparak kefaretini yerine getirmesi gerektigini vurgulayan Mekki bunun bir 1slah siireci
oldugunu ifade etmektedir. Mesela bireyin yasaminda nifak varsa bunun yerine ihlasi

koymalidir (Khalil, 2009: 209).

Tasavvuftaki onemli tartigmalardan biri, kisinin giinahlarin1 unutmasi mi yoksa hatirlamamast
m1 konusudur. Bu konuda Mekki, asla hatirlamamanin yiiksek derecedekiler icin daha uygun
oldugunu, fakat bunun yeni baslayanlar i¢in uygun olmadigini ifade eder (Khalil, 2009:220).
Tovbe eden kisi kendisini giinahlardan donme konusunda basarili bulup tovbesinin basarisini
kendisine verirse kendi kibrinin kurbani olur ve tovbeden Onceki gilinahlarinin yerine daha
zorlarini koymus olur (Khalil, 2009: 174). Mekki’ye gore, aydinlanmis biri i¢in bile tovbe sona
ermez. Clinkii tovbe sufilerde hi¢ bitmez (Khalil, 2009: 218- 219). Farkli asamalarda ve farkli
derinliklerde devam eden tovbe farkindalik ve biling diizeyinde siireklidir. Mesela Ziinnun-i
Misri’nin avamin giinahtan tovbe ettigini, havasin ise gafletten tovbe ettigini belirtmesi

(Kuseyri, 2009: 98) bununla ilgilidir.
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Hizmet (Davranigsal bir metot olarak deneyimleme siireci)

Siihreverdi, Avarifii’l-Mearif adl1 eserinde bu konuda sunlar1 belirtir; “Hizmet ehli, kendi
yerine bagkasina vermeyi, karsilik beklemeden ihsan etmeyi, bagkasindan gelen seyle kardesine
yardim etmeyi tercih eder. Onun her vakit vazifesi; Allah’in kullarmin hizmetine gayret

etmektir. O fazileti bu hizmetinde goriir ve bunu nafile ibadetlerine tercih eder.

Stihreverdi genel anlamda halka karismay1 faydali bulur ve faydasini su sekilde ifade eder;
“I. Ilim ve tecriibe artar.

2. Insan1 batien ve zahiren kuvvetlendirir.

Hizmet etmenin diger bir olumlu etkisi ise dervisi, siirekli mesgul ettigi icin onu malayani
seylerle ugragmaktan, vesveseden ve kotii diisiincelerin istilasindan kurtarmis olur. Nitekim kisi
bos kaldiginda, nefs o boslugu kendi istekleriyle doldurur. Yardim etmenin, iyilikte
bulunmanin, bir sekilde bu yolda hizmet ediyor olmanin dervisin psikolojisi tizerindeki olumlu
etkisi biiyiiktiir. Frager, bu hizmetin birey iizerindeki etkisi ile ilgili diigiincelerini su sekilde
ifade etmektedir: “Pozitif eylemlerle, gdgiis genisler ve amel nuru biiylir. Bir hizmet, niyet ile
deger kazanmaktadir. Takdir edilme beklentisi ile degil Allah’in rizasim1 kazanma ve
karsidakine faydali olma niyeti ile yapilan hizmet degerli olur ve kisi {izerinde istenen degisimi

gerceklestirebilir (Akdemir, 2012).
Zikir (Tekrar eden telkinlerin degisim ve doniisiime etkisi)

Hatirlamak, bir seyi dil ya da kalp ile anmak demek olan zikir, tasavvufi literatiirde Allah’1
hatirlamak i¢in yapilan her tiirlii faaliyettir (Tosun, 2010:11). G6zli yasarmayan, kaba bir nefis
olan nefsi emmare sema, musiki, zikir, sohbet gibi kalbi inceltici pratikler yapilarak (Kilig,
2012: 35) adeta kabugunun catlatilmasi saglanir. Ozellikle belirli bir nitelige isaret eden
Esma’iil Hiisna zikredilerek kisinin o niteliklerle rezonansa girmesi, yani o niteliklerin kiside

olusmasi (Ozelsel, 2003:143); tasavvufi ifadeyle Allah’in boyasiyla boyanmasi saglanir.
Rabita (Yeni nesne iliskilerinin kurulmasi ve doniistiiriilerek icsellestirilmesi siireci)

Rébita; miiridin kamil bir seyhe kalbi baglanarak, huzur ve giyabinda seyhin sureti ve 6zellikle
de ruhaniyetini hayalen kendisi ile birlikte diisiinerek, seyhinin yanindayken davrandigi gibi o
yokken de bu davranisini siirdiirmesidir (Giindiiz, 2007: 23). Seyhinin ritmine kendilerini
ayarlayan dervisler ayrica iclerinde de seyhlerinin seslerini duyarlar. Cok uzaklarda olsalar bile
seyhlerinden ilham alir ve irsad olur. Bu seyhin bir konusmasini ya da ibretli 6ykiilerden birisini
aniden hatirlama ya da sanki seyhin huzurunda imis gibi hissetme seklinde gergeklesebilir

(Frager, 2005: 90). Bireyin 0Ozdeslestigi ve sikica tutundugu kisilik ozellikleri kendi
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kapasitesinin farkina varmasini engeller. Bu yilizden miirsid gereklidir. Hastanin problemlerin
istesinden gelmek i¢in kullandigr pek ¢ok davranis bigiminin tam tersine semptomlarin
devamini sagladigi psikolojide bilinen bir gergektir (Ozelsel, 2003: 145). Tasavvuf
psikolojisinde de semptomlardan armabilmesi i¢in miiridin seyhe ihtiyact vardir. Miiridi nefs

ile bag basa birakmak onu asilmasi ¢ok zor olan bir engelle kars1 karsiya birakmak demektir.

Tasavvuftaki rabita uygulamasinin, psikoterapi kavramlariyla agiklayacak olursak, yeni nesne
iliskilerinin kurulmasi ve i¢sellestirilmesi, olumlu bir kendilik algis1 olugmasi ve kiside saglikli

bir siiperego yapilanmasina katki saglamay1 amagladigini sdyleyebiliriz.

Yine rabita pratigi baglaminda 6liimiin hatirlanmasi, diisiiniilmesi anlamina gelen rabita-i mevt
yani Oliimiin diisiiniilmesi de 6nemlidir. Kisiyi giindelik durumdan ¢ok daha sahici bir duruma
geciren sarsici, geri doniisiimii imkansiz bir sinir deneyime ihtiya¢ vardir. Biitiin olas1 sinir
deneyimler i¢inde en giiglii olani, hi¢ kuskusuz Sliimle yiiz yiize gelmektir (Yalom, 2006: 47).
Rabita-i mevtin amaci insani 6liim korkusu ve 6lim kaygisina diisiirmek degildir. Sufiler 6liimii
diigiin gecesi olarak ifade ettikleri icin 6liimii diisiinerek gerilime diismezler. Oliim diisiincesi,
insan1 kamil i¢in manevi ve psikolojik bir sigrama firsati verir. Sufilerde 6liim korkusunu
olumsuz boyutlarda degil, olumlu boyutta ele almak gerekir. Korku onlarda psikolojik ve
manevi bir denge unsurudur. Oliim diisiincesi sarkacin kotii goziiken denge tarafidir

(Aks0z,2015).

Oliim gergegini duygusal diinyalarinda kabul etmeyenler, hayat: anlaml1 ve doygun bir sekilde
yasayamazlar. Bu baglamda 6lim rabitas1 sufilerin hayatin hakikatini hissetmelerine, ani
farkindalikla yasamalarina yani ‘ibn-iil vakt’ denilen anin farkinda olmaya bdylece yiiksek
biling diizeyine ulagmalarina yardimci olur. Oliimii duygusal diizlemde kabul etmek insanin
icindeki bir¢ok engeli, atalet halini de ortadan kaldirir. Oliim rabitas: ile insan icin en
kaginilmaz gergek ama ayni zamanda en biiyiik belirsizlik olan 6lmek deneyimi, daha belirli ve
yiizlesilebilir hale gelir. Bu yoniiyle de 6liim rabitasinin bir yoniiyle maruz birakma yontemi

oldugunu soyleyebiliriz.
Muhasebe (Gozleyen ben olusturmak)

Hesaba ¢cekmek, hesaplagmak anlamina gelen muhasebe kisinin nefsini sorgulamasidir. Nefsin
anlasilmas1 ve doniisiimii i¢in giiclii ve etkili araglar saglayan tasavvufta nefs muhasebesi, 6z
disiplin ve baskalarinda kendini gérme 6nemli yer tutar (Frager, 2005: 29). Sufilerin kendilerini
muhasebeye ¢ekmelerinin amaci, manevi seviyeye ulagsmak icin endise, korku, kotii aligkanlik
ve diger problemlerin iistesinden gelmektir (Bagasra, 2005: 16). Nefsi muhasebede amacin
bireyde gozleyen beni gelistirmek oldugunu sdyleyebiliriz.
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Tefekkiir (Mentalizasyon ve metakognisyon)

Tasavvufi literatiirde tefekkiir, esyanin mahiyet, hakikat ve yaratilis hikmeti {izerinde kalbin
nuruyla muhakeme etme ya da Allah’in nimetleri tizerine diisiinmedir (Kutluer, 1994: 56-57).
I¢ diinyamiza ait unsurlardan biri de arzu ve diirtiilere, sonug olarak da eylemlere ddniisen
havatirlardir. Havatir insanin kalbine ve i¢ diinyasina Allah’tan, seytandan, melekten ve
nefsinden gelen ses, ilham, vesvese ve fikirleridir. Havatirlarin olumsuz, giinahkar ve sehevi

olanlar1 kontrol edilmeden kabul edilirse sehvete doniisecegi ifade edilir.

Mentalizasyon (zihinsellestirme) ve metakognisyon kavramlarinin birer tefekkiir eylemi
oldugunu soyleyebiliriz. Metakognisyon diisiince iizerine diisiinme eylemidir. Zihinsellestirme

ise kendimizin ve baskalarinin zihinsel siireclerinin farkinda olma halidir.

“Zihinsellestirmenin 6zii, zihni zihin i¢inde tutmaktir... Kendimizin veya baskalarinin zihinsel
durumlarinin farkinda oldugumuzda 6rnegin, hisler {izerine diisiindiiglimiizde zihinsellestirme
yapariz. Zihinsellestirme, davranmigin yonelimsel zihin durumlariyla baglantili olarak

algilanmas1 veya yorumlanmasi olarak tanimlanir” (Allen, Fonagy ve Bateman, 2013).
Ziihd ve riyazet (Bir ego gii¢clendirme yontemi)

Riyazet, nefsi egitmek i¢in yeme igme ve cinsel arzularini, mal miilk, makam mevki, san sohret
gibi diinyevi talep ve tutkularin1 denetim altinda tutmak ve birtakim tabii ve mesru arzu ve
ihtiyaglarini sinirlamak, diger taraftan nefsi zor islere kosmak, nefsin hileleri karsisinda uyanik
olmaktir (Uludag, 2008: 143). Ziihd ise kulun Hakk’1in disindaki her seyi terk etmesi, diinyaya
karst olumsuz tavir takinmasi ve azla yetinip, ¢okca ibadet ederek, ahiret i¢in hayirh islere
yonelmesidir (Ceyhan, 2013: 530). Islam tasavvufunda oldugu gibi diger mistik geleneklerde
de vardir. Ciinkii nefs terbiyesindeki ilk husus nefsin beden {izerindeki yonetici etkinligini goz

oniinde bulundurarak bir takim bedensel riyazetlere girmektir (Ogke, 1997: 101).

Islam tasavvufundaki riyazet ve ziihd kavramlarmi giindelik hayattan kopuk bir ruhbanlik
olarak anlamamak gerekir. Cilinkii kismen hazzi tamamen terk edisler olsa da burada bir
anlamda haz duygusunun geciktirilmesi s6z konusudur. Haz duygusunun geciktirilmesi,
sorunlarin getirecegi acilar1 karsilayan unsurlardan biridir (Peck, 1992: 16). Haz duygusunun
geciktirilmesi bir yoniiyle sabri1 ifade eder. Sabir ise riyazet ve ziihdiin gergeklestirilmesindeki
anahtar unsurlardan biridir. Ciinkii sufiler seksiiel/saldirganlik giidiilerinin yikici giiclinii
dizginlemek i¢in igsel sabir yasantisi iizerinde dururlar. Bu sekilde sabirla duygularin yaratici

disa vurumu ve siiblimasyon hayata geg¢irilmis olur (Sayar, 2004: 25).
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Halvet (Ice bakisa davet ve yalniz kalma kapasitesini arttirmak)

Tasavvuf literatiiriinde halvet, tarikate giren miiridin belirli bir zaman sonra seyhinin emriyle
insanlardan uzaklasarak c¢ilehane veya halvethane denilen 06zel yerlerde inziva hayati
yagamasidir (Yilmaz, 2004: 197). Halvet; uzun siireli izolasyondan kaynaklanan duyu
yoksunlugu, orug, uyku yoksunlugu, yorgunluk, cinsel perhiz, 1siksizlik, vestibiiler aygita eslik
eden kinetetik transtan dolay1 olusan beyin fonksiyonundaki degisiklik, dua, zikir ve nefes alma
ritimlerine odaklanilmis yogun konsantrasyon gibi bilincin degisik hallerine giden
kiiltiirleraras1 metotlara sahip olan geleneksel bir sufi pratigidir (Ozelsel, 2010: 1399). Kisinin
bir rehber yardimi ile kendini kiiltiirden kurtarip arindirarak hayati yeniden yapilandirmasini
saglayan halvet, varolugsal bir moratoryum ve yeniden dogma sanatidir (Knabb and Welsh,
2009:54). Halvet, icebakis1 saglayarak kisinin ruhsal ve zihinsel durumunu gézlemleyip analiz
ederek, bilincin istenmeyen unsurlarini temizleme metotlarindan biridir. Halvetteki bu zihinsel
konsantrasyon, genellikle psikolojik gerilim, daha spesifik olarak kendinden gegme yani cezbe
biciminde gergeklesir. (Arasteh, 1974: 106). Halvet iradi olarak toplumdan uzak durup adeta

topluma tekrar donmek icin bilingli bir yalniz kalma siirecidir.
Sefer (Aliskanlik ve bagimhliklardan kurtulmanin bir yolu)

Bu siireclerin disinda miiridin nefs miicahedesi ve ruhi olgunlagsmasin1 destekleyen terbiye
vasitalarindan birisi de fiziki, dolayisiyla sosyal ¢evrenin bir siire i¢in degistirilmesi demek olan
‘sefer’ yani yolculuk halidir (Certel,1993: 196). Tasavvufun bazi yollarinda sefer zahiri
anlaminda uygulama bulmustur. Baz1 yollarinda ise sefer batini bir yolculuk olarak da ele

alinmistir. Sefer der vatan anlayisi ile devamli 1yilige dogru bir yolda olma hali 6nemsenmistir.
Tasavvuf Yaklasimimin Genel Olarak insan Anlayis1

Tasavvufi yaklagimlar insani tanimlamada Kuran-1 Kerim’i ve Hz. Peygamber’in sozlerini
temel alirlar. Kuran-1 Kerim’de insan hakkinda “Biz insan1 en giizel sekilde yarattik sonra onu
en asagilara indirdik” (Tin suresi,4-5) ayeti ile insanin potansiyelinde fistiin olarak
nitelendirilen o6zellikler oldugu gibi olumsuz siifli 6zelliklerinde bulundugu bildirilmekle
birlikte, ilk ve temelde dncelikle 1yilik ve giizelligin insanin varolusunda oldugu, kétii ve stifli

ozelliklerin ikinci planda insanin varolusuna dahil olduguna yonelik bir atif vardir.

Hz. Peygamber ise yukaridaki bahsettigimiz atifa isareten “Her insan fitrat iizere dogar, sonra
anne babasi onu degistir’(Buhari, cendiz 92; EbG Davut, siinne 17; Tirmizi, kader 5)
manasindaki soziiyle insanin temelde iyi oldugu sonra ¢evre etkeniyle yapisinin degistigi

anlatilir.
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Tasavvuf yaklasimlarinda kalp ve ruh hakikatinde temiz ve saf ancak nefsin hakimiyeti altinda
kabul edilir. Nefiste olgunlasmamis haliyle kotiiliigli emreden ancak kemalat elde ettikce
saflagan kotii huylarindan uzaklagsan bir yap1 olarak goriiliir. Baz1 tasavvuf yaklagimlarinda
insanin arinma siirecine nefs tezkiyesinden baslanir ve nefs tezkiyesinden sonra kalp tasfiyesi
asamasina gecilir. Bu yaklasimda daha ¢ok cehri zikir, nefsin isteklerinin tersini yapma vardir.
Diger bir yaklagimda ise dnce kalp tasfiyesinden baslanir. Bu yaklagima gore kalp arinirsa ve
as1l makamina donerse nefs yapisi itibariyle yalniz kalamayacagi i¢in onlarin pesinden gider ve
onlara uyum saglar. Bu yaklasimda daha ¢ok sessiz, hafi zikir, nefsin kismen kontrol altinda

tutulmasi vardir ancak nefse siddetli bir miidahale yoktur.

Yani bahsettigimiz bu yaklagimlar1 ilki daha c¢ok insanin olumsuz yonlerini gidermeye
odaklanirken, ikinci yaklasimda olumlu huy ve oOzellikleri artirmak bdylece olumsuz

Ozelliklerin azalmasina zemin hazirlamak esas alinmaktadir.
Bati Psikolojisi ve Tasavvufun Benzer ve Farkh Noktalar:

Bat1 psikolojisi ve Sufi psikolojisi arasinda farkliliklar oldugu gibi bu ikisi arasinda bazi ortak

yonler de vardir. Bu benzerlikler Kemal Sayar tarafindan da su sekilde ifade edilmistir;
1. Her ikisinin de bir insan gelisimi kurami vardir.
2. Her ikisi de daha fazla kisilik biitiinlesmesi i¢in pratik yontemler onerirler.
3. Her ikisi de biling, biling 6ncesi ve bilingdist kavramlarina sahiptirler.
4. Her ikisi de bilingdisini kesfetmeye deger bulurlar.
5. Her ikisi de insan gelisiminin entelektiiel yanindan ¢ok yasamsal yani lizerinde dururlar.
6. Her ikisi de bir kilavuz ya da terapistin gerekli oldugunu diisiintirler.
7. Her ikisi de biitiinlesme yolunda farkli evreler oldugunu varsayarlar.

Frager, Bat1 Psikolojisi ile Sufi psikolojisi arasinda bazi karsilastirma ve degerlendirmeler de

yapar. Frager’in, dokuz baglik altinda ele aldig1 bu degerlendirmeler su sekildedir:

1. Bati psikolojisi, evrenin tamamen maddi oldugunu ve hicbir anlam ya da maksadi
bulunmadiginit varsaymaktadir. Sufi psikolojisine goére ise evrenin ilahi iradeyle

yaratilmis ve huzuru i1ahi/ilahi var olma evrene niifuz etmistir.

2. Bati psikolojisi, insanin fiziki beden ve fiziki sinir sisteminden gelisen bir akildan ibaret
oldugunu varsaymaktadir. Sufi psikolojisi ise batini sezginin, idrakin ve irfanin mekani

olan manevi kalp 6nemli bir yer tutmaktadir.
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3. Bati psikolojisinde, insanin dogasinin tanimlari, temelde insanin sinirlart ve nevrotik
egilimleri ya da insanin kalitsal iyiligi ve 6zce pozitif dogamiz iizerine odaklanmaktadir.
Sufi psikolojisine gore, insanoglu meleklerle hayvanlar arasinda bir yerdedir. Her
ikisinin de dogasini paylasiriz. Bu yiizden hem meleklerden daha yiiksege, hem de

hayvanlardan daha asagiya diisme potansiyeline sahibiz.

4. Bat1 psikolojisinde en yiliksek biling diizeyimiz, rasyonel uyanmik halimizdir. Sufi
diisiincede aslinda bu durum, bir ¢esit uykudan uyanma halidir. Zira insanlar dogalar1
geregi cogu zaman gafildirler. Bu yiizden de etraflarinda meydana gelen hadiselere karsi
duyarli degildirler. Bu yiizden sufi diisiincede rasyonel hayat, gafletten uyandiktan

sonra olusan biling halidir.

5. Batili psikologlar, 6z saygi ve giiclii bir ego kimligi duygusunun 6nemli oldugunu,
kimlik kaybinin patolojik oldugu goriisiinii benimserler. Sufi diisiincede, ayr1 kimlik
hissi, bizimle Allah arasinda hakikati saptiran ve bizi ger¢ek ilahi dogamizi
o0grenmekten alikoyan perdelerden birisidir. Bu ylizden sufi diisiincede hedef, egomuzu
dontistiirmek ve ayr1 kimlik hissimizi yok etmektir. Ne zaman hicbir sey olmadigimizi
anlarsak, yani fena mertebesine c¢ikarsak, iste o zaman ebedi olan ile birligimizi

miikemmel hale getirmis oluruz.

6. Bati psikolojisi, kisiligin oldukga birlesik, biitiinciil bir yapiya sahip oldugunu varsayar.
Saf1 psikolojisinde ise insan, birgogu farkli evrimsel gelisim asamalar ile baglantili ve
birbirinden farkli 6zellik ve egilimlerin koleksiyonu olarak goriiliir. Bu ¢esitlilik insanin

benliginin geregidir. Insan benliginden siyrilinca bir ve tek olan ile biitiinlesir.

7. Bati psikolojisi, muhakemeyi, en yiiksek insani kabiliyet ile bilgi ve hikmete giden yol
olarak goriir. Sufi psikolojisinde ise soyut ve mantiksal zekd, alt idrak olarak
adlandirilir. Eger idrak, egonun bir araci olarak hizmet ederse, biiyiime ve gelismenin

diismani haline gelir. Zira soyut idrak, kalbin 1s1k ve hikmetine muhtagtir.

8. Bati psikolojisi, neredeyse biitiin 6nemli bilgilerin mantiksal olarak organize edilmis
nesir ile aktarilabilecegine inanmaktadir. Sufi diislincede ise, nesir yetersiz ve sinirlidir.
Zira manevi gelisimin en iist asamalar1 rasyonel tanimin ilerisindedir. Dolayisiyla

manevi gelisimin gerceklesmesi, egonun terk edilmesi ile alakalidir.

9. Bati psikolojisi i¢in iman, ger¢ek olmayan seylere ya da saglam kanitlar1 bulunmayan

fikirlere inanmaktir, SGft psikolojisinde ise iman, maddi mevcudatin degisen
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goriintlilerinin ardindaki hakikate inanmaktir. Zira iman, insana, evren ve kutsal olan ile

dogru bir iliski kurmasini saglar (Frager, 2003: 30-36).

Psikoterapi kuramlarinda kuramdan kurama degisiklik gosterebilen dislayici faktorler vardir.
Omegin kuramlarm hemen hepsi psikotik diizlemdeki ve antisosyal vakalar1 danisan
kriterlerinin disinda tutarlar. Tasavvuf yaklagimlarinda da kisilerin belirli 6zelliklere sahip
olmasi beklenir ve bu kriter tarikatten tarikate degisiklik gosterebilmektedir. Ornegin Mevlevi
Dergahi’na basvuran kisilerin toplumun her kesiminden yirmi bes yasini gegmemis, bekar,
askerligini yapmis, bulasict veya miizmin bir hastaligi bulunmayan, sara veya akil hastaligi
bulunmayan kisilerden segilirdi. Benzer sekilde diger bazi tarikatlarda kabul sartlar1 arasinda
biitiin bor¢larini 6demis olmak, aciktan devam eden bir giinah islemiyor olmak, birine haksizlik

yapti ise helallesmis olmak gibi kosullar vardir.

Tasavvuf yaklagimlarinin bir¢ogunda seriat, tarikat hakikat siireci benimsenmis ve insanin
kemale ulagsmasimin bu igii ile birlikte olabilecegi kabul edilmistir. Giiniimiiz ifadesiyle bu
stireci; bilmek, deneyimlemek ve i¢sellestirmek olarak anlayabiliriz. Bu anlamda baktigimizda
da psikoterapi kuramlarinin seriati; psikoloji ilmi ve bundan yola ¢ikarak olusan terapotik
cergeve, mahremiyet, diriistlilk vs., tarikati; psikoterapi silirecinde kullanilan terapotik
teknikler, hakikati ise bu bilgi ve deneyimin i¢sellestirilmesiyle olusan sagliklt ve mutlu bir

kendilik yapisi1 yani i¢sel huzurun saglanmasi olarak diisiiniilebilir.
Sonuc¢

Tarihsel siirecte insanin kendini ve evreni anlamlandirmasi ve ideal insan arayis1 yolunda ¢esitli
yaklasimlar ortaya konmustur. Inanglarin, kiiltiirlerin ve son iki yiizyilda bilimin insan ve evreni
anlamlandirma ve ideal insan anlayiginda hem ortak noktalar hem de farkliliklar vardir. Islam
kaynakli Tasavvuf anlayis1 ve Bat1 kaynakli psikoterapi kuramlarinin da bazi noktalarda ortak
anlam ve amaglari, bazi noktalarda da farkli anlayis ve hedefleri vardir. Bu iki sistemi birebir
karsilastirmak ve benzerlikleri birebir ortiistiirmek elbette miimkiin degildir. Ancak iki sistemin
insana bakan yonii elbette bazi noktalarda anlam ve amag¢ bulusmasini saglayacaktir. Gerek
tasavvuf yaklagimlarinin gerekse kiiltlirlimiiziin yiizlerce yillik deneyimsel birikiminin toplum
ve insanimiz iizerindeki terapotik etkisi incelenmeye deger bir alan olarak meraklilarini

beklemektedir.
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