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Giris

Cok yakin bir gecmisi olan Modern Psikoloji’nin, bu kisa sti-
recte, insani tanima ve anlama noktasinda ¢cok énemli ilerleme-
ler icinde oldugu herkesin kabul edebilecegi bir gercektir. Bu-
nunla birlikte, hentliz sistematik olarak psikoloji biliminin olus-
madig1 donemlerde de, o glinlin sartlarinda insana iliskin 6nemli
kisilik ¢éziimlemeleri ve insani anlama c¢abalarinin oldugu bi-
linmektedir. Bu anlamda, bir kismu glintimiize kadar gelmis olan
bu baglamdaki materyallerin 6nemli bir kisminin, felsefe, edebi-
yat, tasavvuf ve diger mistik alanlara ait oldugu gértilmektedir.
Bu tarz kisilik ¢6ztimlemeleri ve insan davranislarini anlama ca-
balarinda, genellikle diistince ortaya koyanlarin icinde bulun-
duklar1 kendi inang, ktltur, felsefi diistince ve tasavvufi anlayis
gibi belirleyicilerin 1s18inda degerlendirme yaptiklar: gértilmekte-
dir. O glintin ilim anlayis1 ve dlinya gériistintin hakim rol oyna-
dig1 bu calismalarin, gintimuiz ilim anlayisi, metot, teknik ve te-
orileri ile tam bir 6rttisme icinde olmasini beklemek dogru ol-
maz. Modern psikolojinin tecrtibeye dayali, olgular tizerine odak-
lanan arastirmalanyla karsilastirildiginda, insana iliskin ge¢cmis-
te kalan bu tir yaklasimlarin spektilatif olduklari iddia edilebilir.
Boyle bir iddia, her ne kadar kendi icinde tutarli ve gecerli gibi
gozluikse de, kanaatimizce, gecmisin insan psikolojisi ve kisiligine
iliskin ¢6ztimlemelerinin gereksiz ve 6nemsiz oldugu ve Modern
psikoloji’ye hicbir katk: saglamayacagi gibi bir yargiya varilamaz.
Her sey bir yana, bdyle dlisinmek icin ¢cok temel sayilabilecek
iki nedenden s6z etmenin mimkiin olabilecegini dlistintiyoruz.

Bilindigi gibi, Psikoloji ve Din Psikolojisi bilim dallari, ¢cok
yakin bir tarihi gecmise sahiptir. Béyle olmakla birlikte, bu bilim
dallarinin, insanlik diistince ve bilim tarihinin gecmis dénemle-
rinde, sistematik ve kavramsal anlamda olmasa da, her toplu-
mun kendi kuilttrel gelisimi dogrultusunda, az-cok var oldukla-
rin1 s6ylemek yanlis olmasa gerekir. Bu acidan bakildiginda, en
azindan glinUmuz bilim anlayis ve yaklasimlarinin tarihteki k6-
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kenlerine ulasmak ve gelinen asamay1 bu dlizlemde goérebilmek
yoluyla, bilimin daha saglikli bir zeminde yUrutulebilmesi sagla-
nabilecektir.

Ikinci olarak, Din Psikolojisi bilimi icerisinde, énemli bir
arastirma alani olarak 6ntmtizde duran “tasavvuf psikoloji-
si”nin, gintimuizde bu tir bir yasantiy: tercih edenlerin tizerinde
yapilacak salt ampirik arastirmalarla yeterince anlasilabilmesi
pek kolay olmayacaktir. Kanaatimizce, Din psikolojisi alaninda
calisan bilim insanlari, bu yasanti icindeki insanlari daha iyi an-
layabilmek icin, daha farkli arastirma-inceleme calismalarini da
yapmalidirlar. Ornegin, asirlardir tasavvufi hayata 1sik tutan
onemli sufi diisintrlerin hayatlarini, eserlerini ve bu baglamda
ulasilabilecek diger materyalleri psikolojik bir bakis acisiyla in-
celeyebilmelidirler. Ctink® bu tarz materyalleri incelemek ve psi-
kolojik analizlerini yapmaya calismak, tasavvufi hayatin ortaya
konulmasinda, bize ¢cok zengin gézlem ve arastirma imkanlari
sunacaktir.?

Hic¢ stiphesiz Din Psikolojisi ve Tasavvuf bilimleri, iki ayri
alan olmakla birlikte, insandaki ruhsal strecleri ve gelismenin
dinamigini anlamaya calisma noktasinda, konu birligi ve dolay-
styla yakinlik arz ederler. Ancak ayni obje ve slirecleri arastirma-
inceleme konusu olarak gérmelerine karsin, uyguladiklar: yén-
tem ve tekniklerin yaninda, normatif olup olmamak gibi temel ve
oldukca ayristirici noktalar da gbézden kacirilmamas: gereken
hususlardir. Ornegin; Tasavvuf bilimi, insanin kendini arindir-
masi1 yahut kendinin farkina varmasi ve yetkinlik (insan-1 kamil
olma) noktasina ulasmasi baglaminda, mutasavviflarin 6gtitledi-
gi ve yasantiladig1 hayat bicimini sadece olgusal bir yaklasimi
esas alarak aktarmakla yetinmez. Bu yasanti biciminin kisisel
bir deneyime donutsttrilmesini, kendini gerceklestirmenin tek
glivenilir yolu olarak zorunlu gortir. Boylesi normatif bir yakla-
stmin din psikolojisinde gecerli olamayacag: aciktir. Ctinkt bi-
limsel arastirma, objektif veriler elde etme ve bunlardan genel
gecer evrensel kurallara ulasma disinda bir amag¢ tasimaz.

Konuya bir din psikologu gbzlyle bakildiginda tasavvufun
tabiati geregi ilahiyat sahasinda bulundugu kadar bir ruh hayati

1 Kerim Yavuz, “Din Psikolojisinin Arastirma Alanlar1”, A.U.LF. Dergisi, Sayn, 5.,
Erzurum, 1982, s. 94.
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olmasi acisindan, psikolojinin de alanina girdigi bir vakiadir. Bu
durumda Din Psikolojisi’nin tasavvufi hayati céztimleme ve olgu-
sal bir yaklasimla degerlendirmesine ihtiyac¢ vardir. Nitekim Ba-
t1’'da mistisizm ve mistik tecriibelerin icerigi izerine yapilan ¢cok
sayida calismadan s6z edilebilir.2 Konuya kendi ktiltiriimuiz aci-
sindan baktigimizda, Bati’daki mistik yasantilardan daha az zen-
gin olmayan ve kendine has literatlirQi, yasanti stirecleri ve ta-
rihsel zenginligi ile geleneksel bir tasavvuf gecmisimizin oldugu
vakiadir. S6z konusu tasavvufi hayati arastirmanin cesitli yol ve
yéntemleri gelistirilebilir. Ornegin glintimtizde bu yolu tercih
ederek, mistik tecriibe yasayan insanlarin bu tecrtibe ve cesitli
Ozel davranislari arastirma konusu olabilir.3 Ancak kanaatimizce
buylk bir miras olarak buglin elimizde bulunan énemli muta-
savviflarin eserleri ve bu eserlerde ortaya koyduklar: tasavvufi
hayatin kendine 6zgl yasanti bicimleri, bu yola giren bir kimse-
nin yasamasi gereken surecler ve 6zellikle bu stirecler baglamin-
da gelisen kisilik 6zellikleri psikolojik bakis acisiyla arastirila-
bilmelidir. Ctink® insani ve davranislarini anlamada en 6nemli
ve ayirt edici kavramlarin basinda kisilik gelmektedir. Psikoloji-
nin arastirma objesi insan ve konusu insanin davraniglaridir. Bu
durumda bireyin kendine 6zgii davranislari, onun kisiligi ile ilgi-
lidir. Kisilik de, her ne kadar bireyin kalitsal 6zellikleriyle yakin-
dan ilgili olsa da, bireyin icinde bulundugu sosyal yapilardan ve
kultiarlerden kaynaklanan davranislari icin de gecerlidir. Ctinkti
her birey, kendi sosyal cevresinin ve kendini ait hissettigi gru-
bunun, sahip oldugu inang¢ ve degerlerin farkli 6zelliklerini de
kisiligine yerlestirir. Bu baglamda bir ttir kisisel ve sosyal davra-

2 Bati’da yapilmis mistisizmle ilgili calismalar arasinda Din Psikolojisi ala-
ninda klasiklesen W. James’in The Varieties of Religious Experience,
(Cambridge, 1985) adli eserinden s6z edebiliriz. Cok yénli olan eserinde
James, mistisizm tizerinde de durmustur. Bunun disinda su calismalara
da bakilabilir: R. Otto, Mysticism East and West, trc., B.L. Bracey,
R.C.Payne, New York, 1932; W.T.Stace, Mysticism and Philosophy,
Phidelphia, 1960; Maréchal Joseph, S.J., Studies in the Psychology of the
Mystics, London, 1927; Evelyn Underhill, The Essentials of Mysticism, New
York, 1920.

3 Hayati Hokelekli, konuyla ilgili bir makalesinde, bu tir calismalarin gerekliligi
ve énemine isaretle, Islam tarihindeki bazi énemli isimler ve onlarin kullan-
diklar: temel psikolojik kavramlar Gizerinde durmaktadir. Genis bilgi icin bkz.
Hayati Hokelekli, “Islam geleneginde Psikoloji Kultiirti”, Islami Arastirmalar
Dergisi (Din Psikolojisi Ozel Sayisi), C. 19, Sayi, 3, Ankara, 2006, ss. 409-
421.
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nis yapilar: ve bu davranislarin bireye ve sosyal cevresine 6zel
nedenleri, psikolojinin temel konusu durumundadir. Bu durum-
da btittin bu 6zelliklerin timUtiny iceren kisilik, psikoloji bilimi-
nin en temel konusu haline gelmektedir.

Kisilik kavraminin anlam alani oldukca genistir. Allport, kisi-
lik kavraminin elli civarinda farkli anlamlarindan s6z eder. Ona
gore kisilik, “bireyin cevresine 6zel uyumunu belirleyen psiko-
fizyolojik sistemlerin dinamik bir érgutadar”.

Gunumuzde kisilik daha ziyade, dogustan getirilen egilimle-
rin ve bireyin ¢evresine kendine 6zgli uyumunu belirleyen kaza-
nilmis niteliklerin bir btittint olarak gértilmektedir.5 Buna gore
kisilik, bir tlr bireyin blittin yénlerini kusatan bir anlama sahip-
tir. Clnkt pek cok yanlari olan insanin kisiligi tanimlanir yahut
degerlendirirken, ona bir blitlin olarak yaklasilir. Onun, baska-
larinca algilanma ve degerlendirilmesi baglaminda, bu btittinctl
ve belli acilardan bir stire¢ gerektiren var olan kisiligi dikkate
alinir. Insanlar arasi farkliliklara gelince, bu konu, hem kalitim,
hem de sosyo-kulttirel cevre farkliliklariyla aciklanmaktadir.®

Kisilikle ilgili 6nemli bir kavram da “benlik”tir. Benlik, kendi
kisiligimize iliskin kanilarimiz ve kendimize déntik degerlendir-
melerimizi iceren bir kavramdir. Yani bir tir, kisiligin nesnel ol-
mayan salt bireyin kendine dénik yanidir. Kimi psikologlar,
benlik bilincini insan davraniglarinin en 6énemli etkeni olarak go-
rarler. Bunlardan biri olan Jung, benligi btitiin bir kisiligin mer-
kezi olarak gorir. Ona gore benlik, kisiligin bilincin disinda ka-
lan stirekli gelisip degiserek olusumunu strduiiren bir yapidir.”

Arastirma Konusunun Onemi

Belirli bir dinin hakim oldugu bir sosyal ve kiltirel diinyada
hayata gozlerini acan bireyler, bu dinin degerlerini benimseme
ve icsellestirmede ve bunlar1 tutum ve davranis olarak disa yan-
sitmada, ayni dini gelenek ve cemaat ortaminda yer almalari ba-

4 Gordon Allport, Personality: A Psychological Interpretation, New York, 1951,
s. 55 vd.

5 Ali Ulvi Mehmedoglu, Kisilik ve Din, Istanbul, 2004, s. 47.

6 Bkz. Hékelekli, “Dini Kisiligin Kurulusunda Iradenin Rolii”, Diyanet Dergisi,
XIX, Sayi, 2, Ankara, 1985, ss. 16-28.

7 C.G. Jung, Bilin¢ ve Bilincaltiin Islevi, cev. Engin Buiytikinal, Istanbul, 1996,
s. 82.
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kimindan bazi ortak ozellikler gelistirebilirler. Fakat ayni za-
manda, gerek kisilik ve gerekse cevre sartlarindan kaynaklanan
bazi bireysel farkliliklara da sahip olabilirler. Buna karsilik, fark-
I1 inan¢ ve kulttir diinyasinda benlik gelisimlerini stirdtiren bi-
reylerlerin tutum ve davraniglari ile en azindan belli noktalarda
farklilagsmalar gostermesi dogal bir durumdur.. Buna gére insan-
larin dinle iligkileri, onu kabul yahut reddetmeleri, Kutsal bir
varlikla iliski kurmalar: yahut kurmamalari, onlarin duygu du-
slince, tutum ve davranislarit noktasinda ayrismalara yol acabi-
lecektir. Bu ac¢idan bakildiginda din, kisiligin olusum ve gelisi-
minde etkili ve 6énemli bir faktér olarak karsimizda durmaktadir.
Nitekim genellikle psikoloji ekolleri insani1 incelerken din ve in-
san kisiligi tizerindeki etkilerini gormezden gelememistir. Orne-
gin Modern Psikoloji tarihinin iki temel ekoltinden biri olan psi-
kanaliz, din fenomenini incelerken, bir dini sisteme inanan in-
sanlarin kisilik ve karakter yapilarini, bunlarin savunulan dini
fikirlerle ne derece uyustugunu inceler.8

Konuya Islam gelenegi acisindan baktigimizda, ézel bir din ve
dindarlik anlayisi olarak tasavvufun kendi blinyesine kattig in-
sanlarda bir ortak bir duygu, yb6nelis ve hayat pratigi Gretmesi
bakimindan siradan bir dini hayat yasayan kimselere gbre bir
fark yarattigl bilinmektedir. Clink(i tasavvufi hayat, genel dini
hayata gore, daha 6zel tecriibeler icerebilmektedir.® Dinin pek
cok boyutunun cok daha 6tesinde, tasavvufi hayatin en karakte-
ristik 6zelligi Allah’a ulagma arzusu, onunla birlik duygusudur.
Bu durumda mutasavvif olmak, 6ztinde Kutsala (Allah’a) dogru
bir yonelimi barindiriyorsa, burada bir duygu déntisimuiinden
s6z edilebilir.10 Bu duygu donltistimi, ayni zamanda tiim benlige
iligskin bir sonu¢ doguracagindan zihni ve davranissal boyutlara
da sahip olacaktir. Nihai olarak bu dénlistim, belli noktalarda
daha farkli ve daha 6zel bir manevi hayatin hareket noktasi ola-
rak bir kisilik degisikligi yahut kisilik yapisinin etkin bir belirle-
yicisi haline dénuisebilecektir.

8 Ali Kése, “Psikoloji ve Din: Bir Dargin Bir Barisik Kardesler”, Islami Arastirma-
lar Dergisi, (Din Psikolojisi Ozel Sayisi), C. 19, Sayi, 3, Ankara, 2006, s. II.

9 Veysel Uysal, “Dini Tecrtibe ve Din Psikolojisindeki Yeri”, Islami Sosyal Bilim-
ler Dergisi, s. 3-4.

10 Hayrani Altintas, Erzurumlu Ibrahim Hakk:, Istanbul, 1992, s. 196.
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Burada, sunu belirtmekte yarar goériiyoruz. Daha evrensel
bir kavram olan ve her inang ve kulttirde yasanmasi muhtemel,
insan ruhunun dogal bir egilimi ve 6zelligi olarak tanimlanan
mistisizm!!, belki tasavvufi yasantiy1 da kusatabilir ama timiiyle
ayni sey degildir. Nitekim Hood ve arkadaslari, mistik tecribenin
evrensel yonuinu aciklarken, onun insanin askinlik ihtiyacina
cevap oldugunu ifade ederler.12 Tasavvuf da ayni1 ihtiyaca bir ce-
vap olarak gorilebilse de, Tasavvufi yasanti kendine 6zgi kimi
ozelliklere sahiptir; diger dini inang¢ ve kulttirlerde oldugu gibi,
farkl: ritliel ve anlayislar1 da icerir. Ancak mistik tecriibe iceren
her inanc ve ktilttirde ortak olan nokta, bu tecrtibenin genel ka-
rakterinin 6zdesligidir.

Din Psikolojisi bilimi, her ne kadar mistik tecrtibeleri aras-
tirma konusu olarak ele alsa da, bu yasantinin tiim derinlikleri-
ne inebilmesi yer yer mimktin olamamaktadir. Hi¢ siphesiz bi-
limsel yontem ve teknikler disinda giivenli arastirma yapma yo-
lundan s6z etmek de zordur. Bu ytlizden Din Psikolojisi, tasavvu-
fi yasantiyi, aktarilan tecriibeler baglaminda anlama cabasindan
geri durmamaktadir. Clink® bu tecriibe, dini hayatin, icinde g6z
ard1 edilemeyecek kadar énemli bir yere sahiptir.

I¢sel bir benlik tecriibesi yoluyla kutsalligin kaynagina yak-
lasmanin c¢ok 6zel yasantilarina sahip olan mutasavwvif bireyler
kendilerini, yer yer modern psikoloji biliminin aciklamakta ye-
tersiz kaldig1 parapsikolojik hallerin icerisinde bulabilmektedir-
ler. Ornegin tasavvufla ilgili eserlerin bir kisminda anlatilan ve
gliniimuizde bu yolu tercih ederek dini yasantisini stirdiiren kimi
bireylerde de gozlemlenebilen olagantistii ve nedensellik para-
digmasi cercevesinde aciklanamayan “keramet” denilen olaylar
bu cercevede zikredilebilir. Bunun yaninda bazi 6zel ibadetler,
perhizler ve tekrarlanan rittiellerle duygusal/sezgisel btittinctl
bir biling¢ gelisimine bagli olarak yasanan benlik gelisimi evreleri
sonucunda “bireysel benligin erimesi” ve “evrensel benlik” deni-
lebilecek olan yeni bir benlik durumu s6z konusu olabilmekte-
dir.

Konuyla ilgili olarak Wincox, “kendini gerceklestirmis in-

29,

san”1n bilin¢li, mekanik olmayan ve baskalarindan daha fazla

11 Hokelekli, Din Psikolojisi, Ankara, 1993, ss. 319-320.
12 R. Hood, B. Spilka, B. Hunsburger, R. Gorsuch, , The Psychology of
Religion,(An Ampirical Approach), Second Edition, New York, 1996, s. 227.
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islev goren birisi oldugundan s6z eder. Ancak, bu evreye nasil
ulasilacagi konusunda elimizde yeterli bir bilgi olmadigini belir-
terek, sufizmin acikladigi kendini gelistirme streclerinin isleyisi
ile kamil insan olmanin yollarini gésterdigini sdyler. Ona gore
boylece yasanan tecriibeler sonucu birey, yasadigi ciddi déni-
sUmlerle kendiliginden daha yaratici ve Gistlin saglikli hale gel-
mis olacaktir.13

Iste Din Psikolojisi ve Tasavvuf bilimleri arasindaki iliskileri
daha agik olarak ortaya koyan blittin bu ve benzeri calismalarin
yaninda, sistematik Din Psikolojisi kitaplarinin pek cogunda
“Tasavvuf Psikolojisi” yahut “mistisizm” veya “Islam Mistisizmi”
basliklar: altinda tasavvufi hayatin psikolojik degerlendirmeleri-
ne yer verilmistir. Ancak bunu yaparken, Guénon’nun belirttigi
gibi, manevi olanin, pisisik olana indirgenmesi yahut psisik ola-
nin manevi bir 6ge olarak gértilmesi gibi bir yanilgiya dismemek
gerekir. 14

Yontem ve Arastirmanin Sinirlari

Calismamizda yukarida belirtilen ilke ve kurallar ¢ercevesin-
de hareket edilmeye calisilacaktir. Bunu yapmak icin de 6nemli
tasavvufi isimlerden biri olan, Muhyiddin Ibnil- Arabi’nin!s,
tim eserlerinin 6zeti kabul edilen Fuststi’l-Hikem ve serhleri
agirlikli olmak tizere, yeri geldikce diger eserlerinden yararlanila-
rak, onun kisilik konusuna yaklasimlari tizerinde durulacaktir.

Ulkemizde tasavvuf alani disinda Ibnii’l-Arabi tizerine yapi-
lan caligsmalara bakildiginda, genellikle onun diistincelerinin, ta-
savvuf felsefesi cercevesinde degerlendirilerek, bir tiir “din felse-
fesi” alani icerisinde tartisilmis oldugu anlasilmaktadir.16 Ancak
insani ve davranislarini, kendi vahdet-i viicud!” anlayisi cerceve-

13 Lynn Wincox, Sufzm ve Psikoloji, cev. Orhan Dtiz, Istanbul, 2001, ss. 179-
180.

14 Rene Guenon, Niceligin Egemenligi ve Cagin Alametleri, cev. Mahmut Kanik,
iz Yay. , Istanbul 1990, s. 279.

15 Makalenin bundan sonraki béltimlerinde bu isim genellikle kendisiyle ilgili
yazilarda yapildig gibi kisaltilarak “Ibnii’l-Arabi” seklinde verlecektir.

16 Stileyman Uludag, Ibn Arabi,” Onséz”, Ankara,1995, s. XI.

17 “Vahdet-i Viicud” viicutlarin birligi anlamina gelir. ibnii’l-Arabi’den énceleri
var olan bir kavram olmasina karsin, daha cok onunla 6zdeslestirilmistir.
Kavram, Tanr ile diger varliklarin birligini anlatir. Ancak, benzer anlamda
kullanilan panteizmle ayni sey degildir. Eraydin’in belirttigine gore, iki dokt-
rinin en 6nemli ayrim noktalari, Panteizmdeki Tanri-alem iliskisinde varlikla-

Dinbilimleri Akademik Arastirma Dergisi, VII (2007), sayu: 2



78 M. Dogan KARACOSKUN

sinde, Allah-insan ve Allah-alem-insan iliskisi baglaminda ele
alan ve bu iliski stireclerinin sevgi motifiyle anlamli oldugunu
vurgulayan Ibntil-Arabi’nin insan ve davranislarina iliskin du-
sUincelerinin “Din Psikolojisi” bilimi ¢ercevesinde de ele alinmasi
gerektigi inancindayiz. Burada hemen belirtmeliyiz ki, yapma
ugrast icinde oldugumuz psikolojik degerlendirmelerle, onun
eserlerine yeni bir acilim getirme gibi bir distincede degiliz.
Amacimiz, ytuzyillardir tasavvufi hayata yon veren énemli eser-
lerden biri olan ve Ibnii1-Arabi’nin diger tiim calismalarinin da
bir 6zeti mahiyetinde olan Fusus basta olmak Uizere, yeri geldik-
ce ilgili diger bazi1 eserlerini de, bu acidan inceleyebilmektir. Bu-
nu yapmaktaki amacimiz, sadece, tasavvufi yasantiy1 tercih eden
insan1 ve davranislarini psikolojik acidan tanimaya katk: sagla-
yabilmektedir. Ctinkti bize gore, “tasavvuf psikolojisi” yahut “sufi
psikolojisi” denildiginde, onun eserleri ve 6zellikle eserlerinden,
bu tlir insanlar tarafindan en ¢ok okunan ve en ¢cok serh edilmis
olan Fusustil-Hikem, bu alanda ¢alisan insanlara katki saglaya-
cak bir materyal olarak, psikolojik degerlendirmeye ihtiyac duy-
maktadir. Bu tir calismalar arttikca, Modern Psikolojinin, in-
sanligin distince tarihindeki kdkenlerini gérebilme imkan: da
elde edilebilecektir kanaatindeyiz.

Hic stUiphesiz, bir makale sinirlar icerisinde, boylesi 6nemli
bir tasavvufi ismin ttim psikolojik yénlerini degil, sadece bir yo-
nunu ele almak daha bilimsel ve dogru bir yaklasim olarak go6-
zilkmektedir. Bu nedenle makalemizde agirlikli olarak Ibnii’l-
Arabi distincesinde kisilik konusu tizerinde durulacak, yeri gel-
dikce ve konuyla ilgisi baglaminda insan psikolojisine iliskin ki-
mi yaklasimlarina da deginilecektir. Bu yapilirken 6ncelikle ta-
savvuf-kisilik iliskisi Gizerinde durulacak daha sonra kisaca,
Ibnii’l-Arabi’nin hayati ve eserleri konusundaki bilgilere yer veri-
lecektir. Bunun yani sira 6zellikle ana kaynagimiz olan Fustsu’l-
Hikem'in icerigi, konular1 ve bu cercevede psikolojik degeri kisa-
ca aktarilmaya calisilacaktir.

rin Tanrr’nin bir parcasi ve 6zdesi olmalarina karsin, Islam/Tasavvuf diistin-
cesindeki Vahdet-i Viicut doktrininde, Tanri ve insan birebir ayni degildir.
Genis bilgi icin bkz. Selcuk Eraydin, “Ahmed Avni Konuk Hayat1 ve Eserleri”,
Fustsu’l-Hikem Terceme ve Serhi I, (Ahmed Avni Konuk), Haz. Mustafa Tah-
rali-Selcuk Eraydin, II. Basim, Istanbul, 1994, ss. 47-62.
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Tasavvuf ve Kisilik

Tasavvufun gayesi, “Hakkin rizasini kazanmak i¢in nefisleri
temizlemek, glizel ahlak sahibi olmaya calismak, kisaca Allah ve
Resulti’nlin ahlakiyla ahlaklanmak”18 seklinde agiklanmaktadir.
Bu durumda sufi kisilik, bu gayeye ulasmak icin ¢caba harcar.
Davranislarini buna gére dtizenler. Buna gore tasavvufi hayatin
ongordugu kisilik, dinyanin nimetlerine déontik ihtiraslar1 asabi-
len, Allah’la birliktelik duygusuyla dlinyaya ve cevresine bakan,
sevgi ve merhametle davranan insandir. Nitekim tasavvuf bi-
yukleri, tasavvufu “bos el ve hos kalp”!? seklinde tanimlarlar.
Ancak bu diistince ve duygulara sahip olabilmek belli bir egitimi
gerektirir. Iste bu acidan tasavvuf, bir tiir manevi kisilik egitimi
sistemi olarak da gortilebilir. Hatta bu 6yle bir sistemdir ki, her-
kesin egitimi ayni olmaz. Tasavvufi egitimde, bireyin mizacg 6zel-
likleri son derece 6nemlidir. Egitim verilirken her seyden 6nce bu
dikkate alinir.

Tarihsel stirecte tasavvufi topluluk ve organizasyonlara bak-
tigimizda, bunlarin resmi olmayan birer egitim kurumu gibi islev
gordukleri anlasilmaktadir. Bu baglamda tasavvuf ilmi, islam’in
ruhi cephesine talip olmus ve bu yénuiyle Miislimanlari egitme-
ye calismistir demek yanlis olmayacaktir.20 Bu egitim slirecine
giren bireyler, bir tiir hiyerarsik bir sekilde nefsin agsamalarini
gecerek, “kamil insan” olmaya dogru yol alarak kisilik ve benlik-
lerini egitirler. Genellikle bu egitim, bir egitici gézetiminde olur.
Bu egitim stirecini tercih eden bireyler, dini ve ahlaki davranigla-
n1 gerceklestirmek ve surekli kisilik 6zelligi haline getirebilmek
icin bir tir i¢sellestirme egitimi alirlar. Bu egitim silirecine gire-
bilmek yahut bu tir bir yasantiya yonelmek ise, cesitli faktorle-
rin etkisiyle gerceklesir. Ulkemizde yapilan bir arastirmaya gére,
glinimuzde tasavvufi hayat: tercih eden bireylerin, bu ttr bir
yasantiya yonelmelerinde, cevrenin etki ve telkini, yasanilan ki-
mi bireysel manevi tecriibeler, anne-baba etkisi, bir yakinin
6limu ve esinin etkisi gibi faktorler etkili olmaktadir.2!

18 Selcuk Eraydin, Tasavvuf ve Tarikatlar, Istanbul, 2004, s. 56.

19 Abdti’lkerim El-Kuseyri, Risale-i Kuseyri, cev. Ali Arslan, Istanbul, 1980, s.
326.

20 Sakir Géziitok, Tasavvufta Sahsiyet Egitimi, istanbul, 1996, s. 159.

21 Muammer Cengil, “Tasavvufi Yasantiya Yonelmede Etkili Olan Psikososyal
Faktorler”, Tasavvuf Dergisi, Yil, 4, Sayi, 11, Ankara, 2003, s. 238.
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Tasavvufi egitim, kendi icerisinde son derece sistematik ve
gorelik 6zelligi arz eder. Bu egitimde her seyden 6nce, bireyin ki-
siliginin mizac¢ y6onu dikkate alinir. Ctinkli mizag¢ bireyin yarati-
listan gelen duygusal yontidir. Mutasavviflar, dinin htikimleri-
nin herkes i¢in ayni olmasina karsin, bireyin mizag ve egilimleri
dikkate alinarak bir egitim verilmesi yolunu benimsemislerdir.
Onlara gore amag ayni olmakla birlikte, tasavvufta farkli manevi
egitim yolunun izlenmesinin temel nedeni de budur.22 Bireyin
cesitli kisisel hastaliklarina, yani onu ihtirasa ve benlik duygu-
sunu 6ne ¢ikarmaya goéttiren zayif yénlerine karsi, onun mizact
da dikkate alinarak 6zel egitim uygulamaktir. Béylece birey, ic
dinyasinda manevi bir yolculuga ¢ikarak ruhsal gelisimini stir-
dirtr.23 Bu bireyi Tanrr’yla buttinlesmeye hazirlayan manevi ge-
lisim sureci, metaforik olarak, “yokluk tepesine tirmanmak”24
seklinde nitelendirilir. Safi dilinde bu strecin ismi “seyr U
stlluk” olarak isimlendirilir. Tasavvulfi literatlirde seyr, “cehalet-
ten ilme, kétii huylardan gtizel ahlaka, kulun fani varligindan
Hakk’in varligina” yonelmektir. Stlak ise, tasavvuf yoluna girmis
kisiyi Tanri’yla birlesme ve buittinlesmeye hazirlayan ahlaki egi-
timdir.25 Bu slrecte, bireyin duygu, distnce, tutum ve davra-
nislarinda stirekli olagelmesi muhtemel ttim degisim ve manevi
gelisimler, onun kisilik yapisinin belirleyicileri olacaktir. Peki bu
slirec, en genel sekliyle nasil bir seyir takip eder? Birey, ne tir
kisilik catismalar1 yasayabilir? Bu strecte olumlu ve olumsuz
anlamda etkili olacak olan mekanizmalar nelerdir ve ne tur islev
gorurler? Iste blitlin bu sorular, tasavvufun kisilik konusunda
ortaya koydugu yaklasimlarin temel zeminlerini olusturur. Biz
de simdi kisaca 6nemli bazi mutasavviflarin bu sorulara cevap
olabilecek agiklamalari ekseninde, tasavvufun genel olarak insan
kisiligine iliskin ¢ézGimlemelerini, yani bir diger deyisle, kisilik
teorisinin temel noktalarini ve bunun isleyisine iliskin yaklagim-
larini aktaracagiz.

Tasavvufun geleneksel kisilik anlayisina gére, her ne kadar
insan, beden ve ruhtan olussa da, ruh yént daha énemlidir.
Daha dogrusu, insanin asil 6zti ruhudur. Ruh insanda oldugu

22 Kadir Ozkése, Tasavvuf ve Géniil Egitimi, Ankara, 2007, ss. 17-19.

23 Adem Ergul, Kur’an ve Siinnette Kalbi Hayat, Istanbul, 2000, ss. 73-76.

24 Sehbenderzade Filibeli Ahmed Hilmi, Amdk-1 Hayal, haz. Dursun Giirlek,
Istanbul, 2002, ss. 21-23.

25 Kadir Ozkése, a.g.e., s. 13.
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slrece insan goren, duyan, dlistinen ve konusan bir varliktir.26
Iste cesitli psikolojik mekanizmalar ve islevleri de, bu ruhla ilin-
tilidir. Bu mekanizmanin en temel kavrami, merkezi isleve sahip
olan kalptir. Buitiin mutasavviflar icin kalp, 6ncelikli mekaniz-
madir. Aynen bireyin fiziksel varliginin temel organi oldugu gibi,
ruhsal hayatinin temel dinamigi de kalptir. Eger kalp, ruhsal
acidan saglikli olursa, kendisine yonelecek olumsuz etkiler kar-
sisinda bile giclti olur ve manevi agidan gli¢lti ve huzurlu bir ki-
siligi destekler. Aksi durumda bireyin, manen saglikli bir kisilik
yapisina ulagsmasit mtimkun degildir. Bireyin dogru ve iyi dini ve
ahlaki davranislara yénelmesi baglaminda kalp, bir tir pusula
gibi goriliir.2” Bu durumda kalbin hangi yoni gésterecegi, daha
dogrusu bireyin kalbinin yol géstericiliginde ne tir davranislar
ortaya koyacagi son derece énemlidir. Iste bu noktada kalbin ile-
tisim ve etkilesim icinde oldugu akil ve nefs kavramiyla tanimla-
nan mekanizmalar da 6nemlidir. Burada hemen belirtelim ki, ta-
savvufi distincede ruh kavrami, basta belirttigimiz genel anla-
minin yaninda, kalp tizerinde olumlu tesirde bulunan 6zel an-
lamli bir mekanizma olarak da karsimiza cikabilmektedir. Bu
acidan bakildiginda ruh, kalbi perdelenmekten yani yaratilisa
aykiri ve dini acidan olumsuz gériilen davranislara yénelmekten
koruyan ahlaki bir etkiye sahiptir.28

Tasavvufun 6nemli isimlerinden Muhasibi kisilige dontik
psikolojik analizinde, hemen her énemli mutasavvif gibi tic me-
kanizmadan s6z eder. Bunlar kalp, akil ve nefistir. Kalp, buttin
ruhi islevlerin merkezi olup, bireyin askin alemde baglantisini da
kuran nominal varligidir.2® Akil, insandaki bilgi organ1 olup, iki
yo6nu vardir. Birincisi, tim insanlarda ortak olan dile getirileri
anlama kabiliyetidir. Digeri ise aklin pratik yonu olan “basiret”
yonudur. Eger akil ilmin rehberligi ile bu yéninln 6ne cikar-
mazsa, nefsin etkisine girer. Nefs, kisilikteki icgidi, istek ve egi-
limler buttinudur. Kalbe etkide bulunur. Eger akil, olumlu islev
gorerek kalbe 151k tutarsa, kalp bireyin olumlu davranislar yap-

26 Huiseyin Aydin, Muhasibi’de Tasavvuf Felsefesi, Ankara, 1976, s. 31; Pe-
ker, a.g.e., ss. 38-39.

27 Ergul, a.g.e. , s. 11.

28 Bkz. Muhammed Ecmel, “Sufi Ruh Bilimi,” Sufi Psikolojisi (Haz. Kemal
Sayar), Istanbul, 2000, ss. 78-80.

29 Hokelekli, Din Psikolojisi, s. 29.
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masini saglar. Aksi halde nefs kalbi perdeleyerek, kendi istekle-
rini gerceklestirmesinin yolunu acar.

Gazali, dini ve ahlaki kisiligin olusmasinda etkili mekaniz-
malar1 aciklarken, daha analitik ve genis yaklasimlar ortaya ko-
yar. Ona gore insanin sahip oldugu dort temel gidti ve islevleri
o6nemlidir. Bunlar Rabbaniyet (Benlik gtidiisti), Behimiyyet (Fiz-
yolojik gtidiler), Sebtiiyyet (Saldirganlik giidiisti) ve Seytaniyyet
(kotuluk yapma gtidtisti ) dir. Bittin bu unsurlarin isleyisi ise
su sekildedir:

Seytaniyyet (kottiltik yapma gtidtisi), saldirganlik ve sehve-
tin merkezi oldugu behimiyyet gtidiisiinii harekete gecirir. Akil,
bu gidinin iki unsuru olan saldirganlik ve sehveti birbirine
yonlendirerek yatistirir ve boylece Rabbaniyet 6ne ¢ikar. Ancak,
akil etkin iglev géremezse, Muhasibi’nin sisteminde oldugu gibi,
olumsuz gidulenmeler etkinlesir. Bu durumda da, olumsuz dini
ve ahlaki kisilik gelisir.

Ibnii’l-Arabi ve Fusiisu’l-Hikem’in Tasavvuf Tarihindeki
Yeri ve Onemi

Asirlardir tasavvufi hayatin icinde olan insanlarin tutum ve
davranislarini anlamada onlara yol gésteren bir diistincenin sa-
hibi olarak, Ibnti’l-Arabi, “Tasavvuf’ yahut “Sufizm” denildiginde
gintmuzde de ilk akla gelebilecek isimlerdendir. Nitekim halen
tasavvuf cevrelerinde eserleri en cok okunan, diistinceleriyle ta-
savvufi hayata 1s1k tutan eserlerin basinda gelenlerinden biri,
onun “Fustsu’l-Hikem” adli calismasidir.

Ibniil-Arabi, 7 Agustos 1165’te Ispanya’nin Miirsiye sehrinde
dogmustur. Atalarini Arap bir kabileden olmasi nedeniyle Ibnti’l-
Arabi diye taninmustir. Ibnii’l-Arabi’nin daha genc yasta iken ta-
ninmis mutasavviflar tarafindan ziyaret edilen bir isim olmasi
vs., onun bu konudaki derinlik ve 6nemini genc yaslarda kazan-
digin1 gostermektedir.

[bnii’l-Arabi, yeni yeni seyler 6grenmek ve tecriibeler yasa-
mak amaciyla Endtlis icinde, Bati ve Afrika tilkelerinde, sonra
da Misir, Hicaz ve Anadolu bolgelerinde seyahatlerde bulunmus-
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tur. 60 yaslarindan itibaren Sam’da ikamet etmeye baslamis ve
80 yaslari civarinda (10 Kasim 1240) Sam’da vefat etmistir3o.

Ibni’l Arabi, verdigi eserlere bakildiginda cok tiretken bir in-
san olarak goziikmektedir. Ger¢i kaynaklarda eserlerinin tam
sayist konusunda farkli gértisler olsa da, sayilar: dort ytize yak-
lasmis ve hemen timu tasavvufun cesitli konularina ait olan ki-
tap ve risaleleriyle o, sadece tasavvuf degil, Islam diistince tarihi
icerisinde en 6nemli isimlerin basta gelenlerindendir. Cok sayi-
daki eserleri arasinda ikisinin kapsamli oldugunu séyleyebiliriz.
Bunlardan biri “El-Futuhatu’l Mekkiyye fi Ma’rifeti’l Esrari’l
Malikiyye ve’l-Miilkiyye” adl eseridir. Ibn Arabi, tizerinde uzun
seneler calistig1 bu eserini vefatindan kisa bir stire 6nce ancak
tamamlayabilmistir. O’nun ifadesine goére bu eser, ilk defa Mek-
ke’ye varip Kabe'yi ziyaret ettigi sirada kendisine gelen feyizleri
ve ilhamlari, TGnus’taki dostu Ebu Muhammed Abdulaziz ile
Abdullah Bedr el-Habesi’ye agma ve anlatma arzusu ile yazilmis-
tir. Uludag, bu eseri bir tiir tasavvuf ansiklopedisi olarak yorum-
lamaktadir.3! Alt1 bé6liimden meydana gelen Futthat, adli eserin,
cesitli serhleri yapilmistir.

Buna karsilik, Ibn Arabi’nin, bu serhlerin, diger énemli ve
kapsamli, daha dogrusu icerigi itibariyla tim eserlerinin 6zeti
mahiyetinde olan “Fuststil-Hikem”e yazilan serhler kadar cok
oldugu séylenemez. Yani, Ibnti’l-Arabi’nin “Fatuhat” adli eseri,
“Fusus” kadar ilgi gormemistir. Alanin uzmanlari, bunun nedeni
olarak, Fuatuhatin uzun ve hacimli olmasinin yaninda,
“Fusitis”un, hem bu eserin, hem de Ibn Arabi’nin fikirlerinin bir
dzeti olarak goriilmesini ileri stirmektedirler. Iste “Fustsii’l-
Hikem”in énemi, Ibniil-Arabi’nin fikir sistemini 6z olarak ve ku-
satici bir sekilde vermis olmasidir.

30 fbnii’l-Arabi’nin hayatiyla ilgili genis bilgi icin bkz. Stileyman Uludag, Ibn
Arabi, Ankara, 1995, ss. 3-58; Nihat Keklik, Muhyiddin Ibnu’l Arabi Hayati ve
Cevresi, Istanbul, 1966; Ebu’l-Hasen Ali b. Ibrahim el-Kari El-Bagdadi,
Muhyiddin Ibnu’l Arabi’nin Menkibeleri, cev. Abdtilkadir Sener, M. Rami Ayas,
Ankara, 1972; Huidaverdi Adam, Ibn Arabi Kaza ve Kader, Istanbul, trs., ss.
2-10; Claude Addas, ibn Arabi Kibrit-i Akmer’in Pesinde, cev. Atila Ataman, 2.
baski, Istanbul, 2003, ss. 309-326; Mahmut Erol Kilic, Muhyiddin bnu’l-
Arabi’de Varlik ve Mertebeleri, (Yayinlanmamis Doktora Tezi), M.U:S.B:E., Is-
tanbul, 1995, ss. 5-24.

31 Uludag, a.g.e., s. 80.
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Ibntl-Arabi’nin olgunluk déneminde ulastigi fikri zirveyi
temsil etmektedir. Diger eserlerinden farkli olarak Ibniil-
Arabi’nin goértisiini tam ve eksiksiz sekilde icermektedir. Nite-
kim bu nedenle, Fusts, hakkinda cok sayida elestiri ve mtidafa-
alar iceren calismalar yazilmis ve bu calismalarda Ibniil-
Arabi’nin kisiligi de degerlendirme konusu yapilmistir.32 Ibnti’l-
Arabi, bu eseri yazmadan 6nce sisteminin bazi yonlerini diger
eserlerinde ele almis ve islemisse bile, Fusds blitlin eserleri ara-
sinda onun vahdet-i viicud fikrini en acik sekilde dile getirdigi
eseri olarak kabul edilir.33

Sekiz asirdan beri, yani yazildigi tarihten bugtine kadar mu-
tasavvif ve diistiintrlerin dikkatini cekmis olan Fusts, uslibu,
ele alinan konular1 ve dile getirilen fikirleri ile anlasilmasi zor bir
metindir. Bu anlasilmazligin esas sebebi, yazarinin belirttigi gibi
eserin, anlasilmasi gii¢c kapali ifadelerle yazilmis olmasidir.3* Bu
nedenle, tasavvuf bilim dalinda uzmanlari, eserin iyi anlasila-
bilmesi acisindan serhleriyle birlikte okunmasi gerektigini ifade
etmektedirler.35

Bunun disinda, Fusts’a iliskin olarak aktarilan, onun ilahi
vahiyle yazildig1 yahut bizzat Hz. Muhammed’in yazdirdig: ttiri,
yazara ait olan kimi bilgiler, tamamen farkli alanlarda degerlen-
dirilebilecek bilgiler olarak goézikmektedir. Bu acidan bakildi-
ginda, [bni’l- Arabi’nin vahdet-i viicut 6gretisinin bu eserin te-
mel dayanagi oldugu gértilir. ibniil-Arabi eserinde, Allah, insan
ve alem arasindaki iliskiyi ontolojik, epistemolojik ve metafizik
yaklasimlarla dile getirmistir. Kendi tasavvufi dtistinceleri ekse-
ninde, coklukta tekligi ve teklikte coklugu idrak edebilmeyi, iki-
likten kurtulup birligin sirrina erebilmeyi, mutlak varlik olarak
sadece Tanri’ya yonelebilmeyi, varlik mertebelerinin sonuncusu
olan insanin gercekligi idrak edebilmesinin yollarini gdstermis-

32 Mahmud Erol Kili¢, “Fustisti’l-Hikem”, TDV Islam Asiklopedisi, C. 13, Is-
tanbul, 1996, ss. 230-237.

33 Ebu’l-Ala Affifi, “Ibn Arabi Hakkinda Yaptigim Calisma”, ibn Arabi Ansina
(Makaleler), cev. Tahir Ulug, Istanbul, 2002, s. 40.

34 Mustafa Tahrali, “Fustisu’l-Hikem Serhi ve Vahdet-i Viicud ile Alakali Bazi
Meseleler”, Fustusu’l-Hikem Terctime ve Serhi, cev ve serh. Ahmed Avni Ko-
nuk, haz. Mustafa Tahrali, Selcuk Eraydin, istanbul, 1994, C.1I, s. 35.

35 Ozkése, “ Kiiltiirtimiizde Yasayan Kitaplar, Fiisis’ii’l-Hikem ve Mesnevi Orne-
g7, (Yayinlanmamis sempozyum tebligi), Kalttirimiiz ve Kitap Sempozyumu,
Sivas, 2007, ss. 5-8.
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tir.36 O halde, bu konu Fusus’ta nasil gelistirilip aciklanmakta-
dir? sorusunun cevabi ile kisaca Fusts’un iceriginden s6z edile-
biliriz.

Fusts’a gore, Allah, bilinmek ister. Ancak yarattigi alem,
onun bilinmesi konusunda yetersizdir. Alem, Allah’in tam anla-
muiyla bilinebilmesi i¢in, bir ayna mesabesindedir. Ayni zamanda
cilalanmis, yani parlatilmis oldugu i¢in, bir cilaya ve onunla par-
latilmaya ihtiyaci vardir. Iste insan, bu aynanin cilasi olarak var
edilmis ve Allah’in kamil sekilde bilinmesini saglamistir. Boyle
olunca, Allah’in hakkiyla bilinebilmesi, yani Allah’in bilinme im-
kaninin, islevsel hale gelebilmesi icin insani kamile ihtiyac ola-
caktir. Ibnwi’l-Arabi ‘ye gére, bu durum yaratilisin temel gayesi-
dir. Insan-1 kamiller ise, genelde biitiin nebi ve veliler, 6zelde ise
Hz. Muhammed’dir. Yani Allah, insan-1 kdmil olan bu Peygam-
berlerin hakikatlerinde tecelli ettigi zaman, kamil anlamda bili-
nebilir. Fustsil-Hikem’in ana konusu, Allah’in Peygamberlerin
hakikatlerinde zuhur etmesi ve boylece bilinmesidir.

Fusts’il-Hikem, yirmi yedi béltiime ayrilmistir. Her béliime
bir Peygamber’in adi verilmistir. O, bunu yaparken, Tasavvufi
hayata ait soyut meseleleri, somut konular halinde ortaya koy-
mak istemistir.37

Insan ve Varolus

Ibnti’l-Arabi, insan varolusunu evrenin varolusunun amaci
olarak degerlendirir. O halde, 6ncelikle insan1 bilmek gerekir.
Cunkl insan olmadan alem ruhsuz bir bedene benzer. Bu ne-
denle o, alemin ruhu ve anlamidir.38 Yani sira insanin ontolojik
temeli, evreni de var eden Tanri’dir. 32 Bu anlamda insan, 6zel ve
6zguin bir deger ifade etmektedir. Insan ancak, 6z itibariyle sa-
hip oldugu bu degeri, diger bir ifadeyle, “Tanrisal 06z™Q
yasantiladikca, hayata ve 6ltiime iliskin tim streclerin anlamini

36 Ozkoése, “ Kiiltiirtimiizde Yasayan Kitaplar, Fiisis’ii’l-Hikem ve Mesnevi Orne-
g, (Yayinlanmamis sempozyum tebligi), Kaltiramuz ve Kitap Sempozyumu,
Sivas, 2007, ss. 5-8.

37 Uludag, a.g.e., s. 82.

38]bnti’l-Arabi, Fustsu’l-Hikem, tah. Ebu’l-Ala Afifi, Beyrut, 1980, s. 50;
Ibntil-Arabi, Fustisu’l-Hikem, cev. ve ser. Ekrem Demirli, Istanbul, 2006,
s. 77.

39 Toshihiko Izutsu, Ibn Arabi’nin Fusus’undaki Anahtar-Kavramlar, cev.
Ahmed Yiiksel Ozemre, Istanbul, 1998, s. 282.
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kavrar. Ibnii’l-Arabi’ye gére bu deger yahut 6z Hak’tan baska bir
sey olmayip40, insanlar, cesitli insani strecleri yasantiladikca,
bu 6zu islevsel kilabilirler.

Ibnwi’l-Arabi’ye gbre, insanin var olma nedeni, Tanri’nin bi-
linme arzusudur. Insan, var olusunun anlamini kavrayarak bu
arzuya hizmet eder. Bunu, halife terimi ile de baglantili olarak
yorumlamak gerekir. Clinkti Ibnti1-Arabi distincesinde, insan
varligl icin temel olusturan, Tanri’nin bilinme ve taninma istegi,
insanin halife kimligi yahut islevi ile de yakindan ilgilidir. Ona
gore, insanin halife olmasi, alemi yonetmesi ve tim alemin ona
itaat etmesi anlamindadir.4! Ibntil-Arabi, insanin halife olmasi
ve Tanri’nin sUretine gore var edilmis olmasi arasinda iliski ku-
rarak, halife terimini epistemolojik bir dtizlemde yorumlar. Buna
gore, insan Tanri’nin sUretine gdre var olmussa, o zaman yalniz-
ca Tanri’'nin alemi yonetisindeki halifesi degil, ayn1 zamanda
O’nun bilinmesi ve taninmasindaki yegane aractir. Bu yontyle
halife sayesinde Tanri’nin bilindigi bir arac¢ ve vekil haline gelir
ki, halife kelimesi de bu anlami icerir.42

Ibnti’l-Arabi diistincesinde, tiim varliklarin ilk belirlenme ve
yerylUziinde var edilme noktasi ayan-1 sabite’dir.#3 Bunlar Tan-
ri’da bulunan mimkitinlerin hakikati olarak tanimlanir. Adam’a
gore, bunlara ilahi isimlerin goélgeleri denilebilir.4+4 Ctinkti bunlar
Tanri’nin tecellileri olup degismezler.4+5 Kanunun kelami ve felsefi
boyutlar: olmasi hasebiyle, detaylar: tizerinde durmaksizin, bu
kavramin “ilahi isim ve sifatlar” seklinde goriilebilecegini séyle-

40 bnii’l-Arabi, Fustisu’l-Hikem, ¢cev. Nuri Gencosman, Istanbul, 1992, s.
278.

41 [bnii’l-Arabi, Fustisu’l-Hikem, cev. ve ser. Ekrem Demirli, s. 281.

42 [bni’l-Arabi, Fustisu’l-Hikem, cev. ve ser. Ekrem Demirli, s. 281.

43 Ayan-1 sabite kavrami, bir tlir Jung'un arketipleri ile benzer yonlere sahip
gdziikmektedir. Ibnti’l-Arabi, ayan-1 sabite’leri mistik ve transpersonel yasan-
t1 stirecinde 6nemli bir ilk ve belirleyici nokta olarak gértir. Ona gore tasav-
vufi hayat da, bir acidan bunlarin tecriibesi ve idrakiyle islevsellik kazanir.
Iste bu cercevede Jung’un “mistik tecriibe, arketiplerin tecriibesidir’ sdz0 ara-
daki iliski ve benzerligi géstermesi acisindan anlamh géztikmektedir. Konuyla
ilgili olarak genis bilgi icin bkz. Atum O’kane, “Manevi Rehberlik Sanat1”,
“Jung Psikolojisi ve Tasavvuf”, Spiegelman-Inayet Han-Fernandez, cev. Kemal
Yazici, Istanbul, 1994, ss. 63-94.

44 Adam, a.g.e., s. 179.

45 A. Avni Konuk, Fusiist’l-Hikem Terceme ve Serhi I, istanbul, 1987. ss. 23-
24.
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yebiliriz. Bunlar, tiim evrenin ve bu arada insan var olusunun
kaynagini olustururlar. Ibnti’l-Arabi ‘ye gére bunlar, Rahman’in
nefesinden vicut bulmus kelimelerdir. Bu yéntiyle Ibniil-Arabi,
insan var olusunun kaynagini, Tanri’nin kelamiyla izah etmek-
tedir.46 Buna gore, “ayan-1 sabite”den ortaya ¢ikan objeler ve bu
arada insan, Tanri’nin bir uzanimi olmaktadir.

Varliklarin ayan-i1 sabite’den ortaya cikmalari yahut yansi-
malarn iki asamada gerceklesmektedir. Ibnii’l-Arabi birinci asa-
maya Feyz-i Akdes, ikinci asamaya Feyz-i Mukaddes adini verir.
Feyz-i Akdes, Tanri’nin mutlak bilinmezlik mertebesinin ilk te-
cellisi olup, bununla ayan-1 sabite birbirinden ayrisir.4? Olaya
insan var olusu acisindan baktigimizda, insanin varolussal 6zU-
nl olusturacak ilahi nitelikler ortaya cikar. Feyz-i Mukaddes ise,
ikinci tecelli olup, ayan-1 sabite’nin dista var olmasi olayidir.48
Tum varliklarin ve varliklarin merkezi olan insanin, fiziksel ola-
rak ortaya cikmasi ve bunun surekli devam etmesi, bu sekilde
baslar.

Ibnti1-Arabi’ye gére, bu sekilde var olan insan, ayni zaman-
da, bir tapinma y6nelimi icindedir. Bu insanin dine duydugu ih-
tiyac nedeniyledir. Ancak bu ihtiyaci gtidiileyen arzu gltictdur.
Bu baglamda onu motive eden sey, asktir. Tabiatiyla her insan
mutlaka bir seylere tapinir. Bu tapinma bazen mutlak “sinirli ve
belirli” bir seye de yénelebilir. Ibntil-Arabi’ye gére, dogru yahut
yanlis, her tir dini inanc¢ yénelimleri, bir tir inanma zorunlulu-
gunun sonucu olup, insanin bilme imkanlarinin sinirlari ile ilgi-
lidir.49

Ibnti’l-Arabi, insanlarin sinirli ve belirli varliklara yahut nes-
nelere yonelik ve eylemlerini, onlarin yaratilislarinda var olan
“Rablik” ile aciklar. Aslinda bu ayni zamanda insanlarin Tanri
Tasavvurlar:t anlaminda acgiklanabilir géziikmektedir. Nitekim
Demirli, Fusts’u serhederken, bu cercevede yaklasimlarda bu-
lunmustur.5° Buna goére, Ibnti’l-Arabi’nin “ilahi Mtitekad dedigi
tasavvur bicimi, her bireyin yahut bireylerin kendilerine 6zel
Tanri tasavvurlaridir. Burada bir tir, sahip olunulan dini inanc-

46 [bnii’l-Arabi, Fustisu’l-Hikem, cev. ve ser. Ekrem Demirli, s. 292.
47 bnii’l-Arabi, Fustsu’l-Hikem, cev. ve ser. Ekrem Demirli, s. 394.
48 [bnii'l-Arabi, Fustisu’l-Hikem, cev. ve ser. Ekrem Demirli, s. 394.
49 [bniil-Arabi, Fustisu’l-Hikem, cev. ve ser. Ekrem Demirli, s. 347.
50 [bniil-Arabi, Fustisu’l-Hikem, cev. ve ser. Ekrem Demirli, s. 330.
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lar cercevesinde, insanin kendi i¢ dlinyasindaki Tanr1 anlayisi-
nin disa yansitilmasi s6z konusu gibi géztikmektedir. Bu tiir 6zel
Tanr1 anlayislarini, ibniil-Arabi “Rabb-1 Has” kavramiyla aciklar.
Nitekim ona gore insanoglu, rububiyet (ilahlik) ve ubudiyet (kul-
luk) sifatlarina birlikte sahip oldugundan, bazi insanlar nefisle-
rinde bulunan rububiyet kudretini, kendilerine isnad ederek ya-
nilmislar ve Firavun gibi "Ben sizin en btiytik Rabbiuzim" iddia-
sinda bulunmuslardir. Bazilar1 da bu rubtbiyet kudretini bagka
bir seyde gérmuis, hemen onun ilah olduguna karar vermisler ve
ona kulluk etmeye baslamislardir. Mesela: Glinesin bitkilere te-
sir eden ve hayat veren etkisini gériince, onu mabud edinmisler-
dir. Ibni11-Arabi diistincesinde gercek anlamda Tanr algisi, an-
cak vahiyle bilinebilir ve sevgi de bu vahiyle pekisir.5?

Géruldigl gibi Ibnti’l-Arabi diistincesine gore, gerek Allah’a,
gerekse onun diginda kutsallik ytiklenen ve tapinilan baska sey-
lere olsun tapinma olaymnin psikolojik kaynag aynidir. Olay,
herkesin nefsinde ve inancinda tasavvur ettigi seye tapmasindan
ibarettir.52

Ibnwi’l-Arabi’ye gore, insan dogasi iyilik ve kétiltige déntik
yonelimlerinin her ikisini de, kendisinde barindirarak var olur.
Bu anlamda insan bir noksanlik yahut zayiflig: da tasiyarak var
olmustur. ibntil-Arabi’ye gore, varolusun icinde bdyle bir nok-
sanligin ve zayifligin bulunmasi da, var olusun muikemmelligin-
dendir. Ctiinktli insan ona gore yayilmis, genis ayrintilar seklinde
olan alemdeki buittin gercekliklerin bir toplami, bir 6zetidir.53 in-
san irade glictiyle iyi yahut kétii durumlardan birine yénelir. In-
sanin yapmasi gereken, iyiyi kétiiden ayirt edebilecek diizeyde
algida secicilik gostermesidir. Bu seciciligin gerceklesmesi, te-
melde insanin dogasinda var olan potansiyeli gerceklestirmekle
ve Peygamberler vasitasiyla gelen ilahi hukimlere uymakla
muUmkuin olur. Aksi halde alg1 aldanmalar: s6z konusu olabilir.
Ornegin insanlar, kendi hevalarini yahut dis diinyadaki herhan-
gi bir varligi Tanr olarak gorebilirler. Bu durumda, dogru din
anlayisinin 6ztinl olusturan Tanri'ya itaat ve teslimiyyet gercek-

51 Ibntwi’l-Arabi, flahi Ask, cev. Mahmut Kanik, 2. Baski, Istanbul, 1992, s.
38.

52 tbn Arabi, Futuhdat1 Mekkiyye, C. 4, Mistr, trs., s. 279; Fustsu’l-Hikem,
cev. Nuri Gencosman, Istanbul, 1992, s. 291.

53 Ibn Arabi, Marifet ve Hikmet, cev. Mahmut Kanik, 5. Baski, Istanbul,
2005, s. 117.
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lesmemis olacaktir. ibnii1-Arabi’ye gére bu durum, “insanin ger-
cegi ve Hakk’, yaratiklarin suretlerinde gizlemesi eyleminin adi-
dir.”s4

Ibnwi’l-Arabi’ye gore, insanlarin hevalarini ilah edinmeleri ve
tipki hayvanlar gibi kuralsiz yasamalart mtimkindtr. Onun bu
goruslerinin gerisinde su ayet yatar: "Hevasuvu kendisine ilah
edineni gérdiin mii? Onlara sen mi vekil olacaksin? Yoksa onlarin
cogunu hakikaten séz dinlerler, yahut akudlarurlar mi saniyorsun?
Stiphesiz ki onlar dort ayakli hayvanlar gibidirler.”5. Buna gore,
Allah’tan basgka tapinilan ildha heva denilmektedir. Insanin var
olusu ve davranislarinin 6ziine sevgiyi yerlestirenss Ibnii’l-
Arabi’ye gore “sevgi, arzu baglarindan 6zel bir bag” dir57 ve ancak
yokluga ermekle birlikte ortaya cikar. Ona gore insan zaten yok-
tur. Varlik algis1 ancak hayalidir. Yanilsamayla var oldugunu
zannettigi varhigini, birey yeniden yok olarak algiladigi zaman
gercek sevgiye ulasir.

Sevgi, Ibnti’l-Arabi’ye gbre insani aktif ve tiretken yapan bir
surectir. Insan, severek, sevgiyi yasantilayarak var olmak ister.
Ancak gercek anlamiyla yasandiginda sevgi ona, varlik degil, an-
cak kendi anlamini ve gercek varligi kesfedebilmesi anlaminda
bir var olus imkan: sunar.58

Ibnti’l-Arabi’deki, sevgi ve varolus tizerine yapilan bu deger-
lendirmeler bize, modern psikolojinin yogun bir sekilde sevgi ko-
nusu Uzerinde duran ismi Erich Fromm’un ayni konudaki yak-
lasimlarini hatirlatmaktadir. Ona gore de sevgi, yasami anlam-
landirma ve bireyin kendini gercek anlamda var edebilmesinin
temel etkenidir. Ancak her iki sevgi yaklasimi arasindaki ¢cok
temel bir farki g6zden kacirmamak gerekir. Ibnii’l-Arabi’de sevgi,
yokluk tecriibesiyle gercek islevi ve anlamini kazanirken,
Fromm’da tam tersine bireyin kendine déniik varlik algisinin
gliclenmesiyle bu anlam kazanilir. Yani Fromm’a goére, insan
kendini var ettikce, hayatinin anlamini kavrayarak kendini ger-
ceklestirebilir. Ona gére, ibnii’1-Arabi ve diger bazi tanr merkezli

54 Ibniil-Arabi, Fustisu’l-Hikem, gcev. ve ser. Ekrem Demirli, s. 307.

55 Kur’an-1 Kerim, Furkan Suresi, 25/43-44.

56 Ibnii’l-Arabi, El-Kitabu’l-ilam Bi Isaret-i Ehli’l-ilham, Resail, Haz. Abdii’l-
Kerim En-Nemri, 3. Baski, Beyrut, 2004, s.78.

57 Ibnwi’l-Arabi, Futuhatti’l-Mekkiyye, C. 2, s. 327.

58 Tbnti’l-Arabi, Futuhdt1 Mekkiyye, ayni yer.
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inang sistemlerinin savunucularinin sdyledikleri onda yok olmak
suretiyle Tanriyla birlesme tecriibesi, insana zarar veren ve Kisi-
ligini yok eden bir sevgidir. O, bu tir bir sevgiyi, insanin Uret-
kenligini ve yasama sevincini yok eden bir sevgi tlirQi olarak or-
taya koyar.5°

Bu iki sevgi yaklasimi arasindaki daha temel fark, insana
bakisla ilgilidir. Insan1 merkeze alan ve Tanri’yla buittinlesme
tecriibesinde Tanri’nin insanda yok olmasi gerektigi kanaati ta-
styan Fromm diistincesi dikkate alindiginda, onun sevgiye iliskin
yorumlar: daha iyi anlasilacaktir. Ona gore, insan sevgiyi dogru
ve yogun yasamakla Tanri’y1 da asarak bir birlik duygusu elde
eder. Ancak bu birlik, insanin diger insanlar ve dogayla sagladig:
buittinlesmeyle elde edilebilir. Oysa Ibniil-Arabi icin gercek var-
Iik insan degil, Tanri’dir. O halde insani Giretken ve aktif yasama
katacak olan sevgi, Tanri’da insanin yok oldugu ve birlik duygu-
sunu bdylece yasadig: bir sevgi tartadur.

O, hevanin da aslinda bir sevgi tira oldugunu soéyler. Ona
gore heva, her hangi bir ya da bir cok varlikla kavusma sevgisi-
dir.60 Buradan hareketle ibnti1-Arabi’de insan davranislari ve ki-
silik gelisimi ile ilgili temel kavramlardan biri olan sevginin farkl
tirleri oldugu anlasilmaktadir. Peki ona go6re insanlarin
yasantiladig: sevgi tlrleri ve 6zellikleri neler olabilir?

Ibnti’l-Arabi, insanlardaki sevgi yénelimlerinin icerikleri ve
siddetleri itibariyla dérde ayrilabileceginden s6z eder. Bunlarin
maddeler halinde so6yle aciklayabiliriz:

1. Heva: Heva, Ibniil-Arabi’nin tanimlamasina gére, bir tut-
ku ve birdenbire ortaya ¢ikan bir sevgi yonelimidir.6! Bu acidan
Tanri, insanlar1 uyarmakta ve bu tutkunun onlarn farkh sevgi
nesnelerine yénelterek kendi yolundan alikoyacagini haber ver-
mektedir. CtinkQl boyle sevgi egilimi, insan Uizerinde aklini ba-
sindan alacak derecede etki yapar.62 Yani bu glcli sevgi yoneli-
minin gerceklesim stirecindeki nesnesi, Tanr disinda ama Tanrn
gibi algilanan seylerdir. Nitekim bu nedenle Tanri, insani uyara-
rak, hevasina kesinlikle uymamasini ister.

59 Erich Fromm, Psychoanalysis and Religion, Thirteenth Printing, New
Haven, 1963, ss. 49-51.

60 [bnti’l-Arabi, flahi Ask, s. 89.

61 [bnti’l-Arabi, flahi Ask, s. 88.

62 {bn’l-Arabi, llahi Ask, s. 89.
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2. Hubb: Sevginin yogun ve merkezi olarak yoneldigi nesne-
nin Tanr oldugu, diger seylerin Tanr gibi sevilmedigi bir sevgi
taradar.ss

3. Ask: “Hubb” denilen sevgi ttirtinlin insani bitinuyle ku-
satmasi, insanin gézinun sevgiliden baska hicbir seyi géreme-
mesi durumudur. Oyle ki bu sevgi, insanin ttim benligini kusa-
tir. Insan baktig1 her seyde sadece sevgilisini gortr. Iste insanin
hayatinin her anini kusatan bu asir1 sevgi tlrinin adi
“ask”tir.64

Ibnwi’l-Arabi’ye gore ask, kendi icinde tice ayrilir. Bunlar ta-
bii, ruhani ve ilahi ask diye isimlendirilirler. Ona goére tabii askta
sevilen nesne ne olursa olsun, amacg kendini tatmindir. Ruhani
ask ise, tasavvufi agktir. Amagc, asikla masukun asli birlikteligi-
nin idrakidir. Askin bir diger cesidi olan ilahi ask ise, diger ask
tlrlerinin de kaynagi olan ezeli bir asktir. Ona gore, digerleri an-
cak bu askin birer tirleri olarak goérulebilir.65

4. Vedd: “Hubb” , “ask” yahut “heva”, hangi ttirl olursa ol-
sun, sevginin kararli ve devamli olmasi “vedd” diye isimlendirilir.
Sevginin “vedd” seklinde olusmus bir sekli insanda yasandigin-
da, ister iyi, ister kotti hayatinin her aninda sevginin etkisi ayni
stireklilikte olur.66

[bnii’l-Arabi’nin hayatina baktigimizda, onun bu sevgi tiirle-
rini sadece birer teorik bilgi seklinde aktarmakla kalmayip, ken-
di kisisel sevgi yasantilariyla da bttinlestirdigini gérmekteyiz.67

Ibnu’l-Arabi Diisiincesinde Kisilik

Daha 6nce belirtildigi gibi insan, sahip oldugu potansiyel glic
ve yetileri islevsel kilabilmek amaciyla var edilmistir. Ibni’l-
Arabi’ye gére bu potansiyel glic ve yetiler Tanrisaldir. Bu du-
rumda her insanda bir Tanrisallik vardir. Béyle oldugu icindir
ki, 6nceki boéliimde aktarildig gibi, yer yer “nefsini ilah edinen”
insanlar olabilmektedir.68 Oysa her insanda var olan bu Tanrisal

63 Ibnii’l-Arabi, llahi Ask, ss. 91-92.

64 ibnw’l-Arabi, llahi Ask, s. 92.

65 Ebu’l-Ala Affifi, Muhyiddin Ibnii’l-Arabi’de Tasavvuf Felsefesi, cev. Mehmet
Dag, Samsun, 1998, ss. 165-166.

66 Tbnti’l-Arabi, llahi Ask, s. 93; Futuhatt1 Mekkiyye, C. 4, s. 59.

67 Bkz. Claude Addas, a.g.e., s. 53 vd.

68 [bniil-Arabi, Fustisu’l-Hikem, cev. Nuri Gencosman, s. 64.
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glc ve yetiler, hicbir zaman insani1 Tann kilacak yahut Tanri’y1
insana indirgeyecek bir durum degildir.69 Ctinkl insandaki Tan-
risallik, onun Tanri’dan bir tecelli olmasi nedeniyledir. Insan,
psikolojik olarak, Tanri’yla ve evrenle birlikte olma ve buittinles-
me ybnelimi tasir. Bu noktadaki en buyuk gticti de, Allah’in in-
sana kendi ruhundan tflemis oldugu icindeki bu Tanrisallikta
bulur. Bu yaklasimiyla Ibnti’l-Arabi, insani, sahip oldugu potan-
siyel glic ve yetiler dolayisiyla, Tanri’nin yerine koyan, bazi hi-
manist ve ateist var oluscu diistintirlerden, konumuzla ilgili aci-
sindan 6zellikle insanda Tanriya ait niteliklerin var oldugunu id-
dia eden kimi psikolog ve psikiyatristlerden ayrilmaktadir.70

Konuya insan acisindan bakildiginda, insan-Tanr iliskisi
baglaminda bir zorunluluk goéztikmektedir. Yani her ne kadar,
mutlak yani kesin varlik Tanri olsa da, var oldugu stlirece insan
bir Tanrisal yénelim icinde olacaktir. Bu yaklasim, psikoloji tari-
hindeki pek cok ismin de paylastigi bir diistincedir. Ornegin
Erich Fromm, insanin mutlaka boyle bir yénelim icinde olacagini
belirtir.”! Ancak ibnii’l-Arabi’ye gbre, bu yénelimin kaynagi, ha-
kikatte varligin ana kaynagi olan Tanri oldugu halde, Fromm
icin olayin psikolojik temelleri farklidir. Fromm’a gore, tam tersi-
ne, tapan da, tapilan da insanin kendisi, yani kendine ait gticle-
ridir. Cink(i Tanr1 kavraminin, insanin algisi disinda bir gercek-
ligi yoktur. Tanri, timuyle insanin iyi ve glizel bir hayat icin ta-
s1dig1 umut ve 6zlemlerinin dogurdugu, bir tiir insanin var olu-
sunu surdirme cabasinin Urdnuduir.72

69 Tbnwil-Arabi, Fusisu’l-Hikem, cev. Nuri Gencosman, s. 61; Affifi, Muhyiddin
Ibnti’l-Arabi’de Tasavvuf Felsefesi, s. 42.

70 Freud, Fromm ve diger bir kisim psikologlar, insanin sahip oldugu potansiyel
guc ve nitelikleri gelistirerek islevsel kildiklarinda, Tanri’nin yerini alacagina
inanirlar. Clinkt gercekte Tanri, insanin yarattigl ve yansittig bir seydir.
Kimine gore baba figlirti, kimine gore de eminligi temsil eden annenin yansi-
tilmasiyla var olmustur. Genis bilgi i¢in bkz. Sigmund Freud, The Future of
An Illusion, trans. W.D.Robson-Scoot, London, 1962, ss. 14-15; Edward P.
Shafranske, “Freudian Theory and Religious Experience”, Handbook of
Religious Experience Ed. Ralph W. Hood, Birmingham, 1995, s. 20; Ali Kése,
Freud ve Din, Istanbul, 2000, ss. 119-135; Erich Fromm, You Shall Be As
Gods, New York, 1966, s. 18 vd; Psychoanalisis and Religion, thirteenth
printing, New Haven, 1963, ss. 50-51; M. Dogan Karacoskun, Ateist Bir Mis-
tik Erich Fromm, ss. 103-115.

71 Fromm, Man For Himself, New York, 1947, s. 47.

72 Genis bilgi icin bkz. Fromm, You shall be as Gods, s. 18, 152-153; V.I.
Dobrenkov, Erich Fromm ve yeni Freudculugun Elestirisi, ¢cev. Oya Tangor-
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Humanist psikolojinin kurucusu olarak kabul edilen
Abraham Maslow’da da ayni yaklasimi, gérmek mumkindtr.
Ona gore de Tanri, insanin kendini gerceklestirme stirecinde sa-
hip oldugu toplam yeteneklerin bir sembolti olup, askin bir bo-
yutu yoktur.”?® Yani insan dogasindaki Tanrisallik, yine insana
ait bir glic olup, insanin Tanrisallik stirecini yasantilarken gele-
cegi nihai nokta, kendi 6tesinde gercekligi olan bir Tanri’yla bii-
tinlesme degil, tersine insanin Tanr1 gibi oldugu bir durum ola-
rak géziikmektedir. Oysa Ibnti’l-Arabi’ye gére, insanin yaratilisi
itibariyla s6z konusu olan zayifligi74 ve asil 6nemlisi, kendisine
bu Tanrisalligi veren Kutsal Varligin, mutlak gticii elinde bulun-
durmasi, insani bir noktadan sonra onunla biittinlesme s6z ko-
nusu olmadikca gelistirmeyecektir.”> Kutsalla yakinlasma ve
onunla buitlinlesme noktasinda ise, zaten insan Tanri’nin varligi
ile btitinlesme arzusuyla kendini onda yok etmektedir. Bu cer-
cevede hiimanist psikolojinin iki yaklasimi Uizerinde durarak
benzerlik ve ayrisim noktalarini belirtmek istiyoruz.

Humanist psikoloji, insani, potansiyellerini gerceklestirdigi
anda bile kendini agsma noktasinda gérmemektedir. insanin en
onemli askinlik noktalar1 Fromm’a gére, diger insanlarla ve do-
gayla buttinltik duygusu yasamadadir.7¢ Yani varligin btittinsel
birligi ve ahengi s6z konusu olmaktadir. Ancak varlik 6tesi yahut
metafizik, sadece insanin algisindan ibaret olup, gercekligi s6z
konusu olamamaktadir. Insanin yok olmasi, yani élmesi ise, bir
tlr yenilgiyi kabullenmenin yaninda, insanin yeniden ayrildigi
dogayla buttinlesmesi anlamina gelir.77

Ibnwil-Arabi, agkinhg, ickinlikle bulusturur ve bu asamayi,
htiimanist ve var oluscu distintrlerin aksine, Tanriyla btitin-

Levent Ktuiey, Istanbul, 1979, s. 42; Karacoskun, Ateist Bir Mistik Erich
Fromm, Samsun, 2006, ss. 103-115.

73 Ali Ayten, Psikoloji ve Din (Psikologlarin Din veTanri Gériisleri), Istanbul, 2006,
s. 119. Ayrica genis bilgi icin bkz. Abraham Maslow, Religious, Values and
Peak-Experiences, New york, 1972, ss. 19-40.

74 [bni’l-Arabi, Fusiisu’l-Hikem, cev. Nuri Gencosman, s. 165; William Chittick,
Hayal Alemleri, Ibn Arabi ve Dinlerin Cesitliligi Meselesi, cev. Mehmet
Demirkaya, Istanbul, 1999, s. 214.

75 {bni’l-Arabi, Fustisu’l-Hikem, cev. Nuri Gencosman, s. 239.

76 Bkz. Fromm, Bansin teknigi ve Stratejisi, cev. Fevzi Emir-Kaan H. Okten,
Istanbul, 1996, s. 18.

77 Fromm, The Sane Society, London, 1963, s. 38.
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lesme noktasi olarak goriir.78 Cinsel askin bile, temelde insanin
Allah’ta yok olma ve onunla var olma (Fena Fillah Beka Billah)
sUrecine dontk bir eylem oldugunu, yani insanin pek ¢cok dogal
ve zorunlu davranislarinin bile bu amaca hizmet ettigini belir-
tir.7? Nitekim buitlin mutasavviflar icin, insanin ulastirilmak is-
tendigi en Ust nokta “fena fillah” makami denilen, Allah’ta yok
olarak var olma evresidir. Shafii, konuyla ilgili bir makalesinde,
bu evreyi bir tir zihinsel cogaltim ve ruhsal dinginligin saglandi-
g1 evre olarak yorumlar. Bu an1 yasayan kisinin dinyanin btittin
yuklerinden kurtulmus olma psikolojisini tasidigini belirtir. Ona
gore fena halini yasayan bir kimsenin yasayacag: diger psikolojik
sUrecler sunlardir: “Sessiz bir seving ve derin bir sevk, i¢sel ve
dissal uyaranlara karst artmis duyarlilik, giiclenmis algilama,
icindeki ve disindaki gaybi ritimlerin farkina varma, gelecekteki
olaylann kesfi, parcalar gibi biittintin de bilincinde olma, azalmis
icsel catismalar, artmus gtiven, kesinlik ve her seyle biitiinlesme
hali’go

Ibnti’l-Arabi, bu biittinlesmenin ana unsuru olarak, tiim var-
ligin var edicisi ve yeniden dénecegi Tanri’y1 gériirken, ayni bu-
tlinlesme tezini savunan Fromm, temel unsur olarak dogay1 g6-
rar. Ona gore, tasavvufi diistincede de var olan ilk ayrilik ve bii-
tlinlesme arzusu, insanin dogayla iliskisinde s6z konusudur.8!
Ibni’l-Arabi ve diger sufi diistintirlerin neredeyse tamami, ashin-
da gercek anlamda hayatin anlamini kavramayi bu noktada gor-
dukleri gibi, 6limUin yani fiziksel yoklugun anlamini da, ayni
“yoklukta varlik” noktasinda goérurler. Nitekim bu durum, sufice
yvazilmis su siirlerde ifade edilen seyden baskasi degildir: “Ko
6liim endisesisin/ Asik 6lmez bakidir’, “Ne uzak, ne yakin bize
6liim/ Oliimstizligti tattik ne yapsin bize éliim”

Ibnii’l-Arabi’ye gore, yasarken ve dldiikten sonraki Allah ile
bir olmak, bluitinlesmek, merami tam olarak anlatmamaktadir.
Amag, gercekte, Allah’la bir olmak degil, onunla bir olmanin an-

78 Genis bilgi icin bkz. Affifi, Muhyiddin Ibnii’l-Arabi’de Tasavvuf Felsefesi,
ss. 42-49.

79 Ibnii’l-Arabi, Fustsu’l-Hikem, cev Nuri Gencosman, s. 329.

80 Muhammed Shafii, “Varolussal Vuslat Benlikten Kurtulus”, Stfi Psikolojisi
(Kemal Sayar), s. 93.

81 Fromm, The Sane Society, s. 38; V.I. Dobrenkov, Erich Fromm ve yeni
Freudculugun Elestirisi, cev. Oya Tangdr-Levent Kuey, Istanbul, 1979, s.
41.
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lamin1 kavramaktir. Ona gore, insan zaten Allah’la birdir.82
Clunku her seyden 6nce beliren ve gériinen ancak tek varlik olan
Allah’tir.83

Hic¢ stiphesiz tasavvufi anlayisa gore, Allah’la birlik, insan-1
kamil denilen olgunluk noktasinda ulasilabilecek bir durumdur.
Hayatin da, 6limiin de anlami bu evrede timuyle kavranir. Bu-
na gore, hayatin anlami kavrandikca, 6limin de anlami kav-
ranmaktadir. Varoluscu Psikolojideki “6liim anksiyetesi”’, bu as-
kinlik stirecinde bir tir 61tim mutluluguna bile déntisebilmekte-
dir. Iste Hz. Mevlana 6lim1 “seb-i arus” yani sevgiliye kavusulan
digin gecesi olarak yorumlamak suretiyle, bu tir bir durumu
anlatmis goztikmektedir.

Konuya insanin var olusunu c¢éztimleyip anlamlandirmasi
noktasindan yaklasan varoluscu psikoloji perspektifinden bakil-
diginda, “6liim anksiyetesi’, insanin yuzlesmekten kacindig: bir
gercek oldugunu gorebilmekteyiz. Ger¢i onlar da, bir acidan ta-
savvufi yola benzer bir yontemle hayatin anlamini ¢ézme duru-
munda, 6lim anksiyetesinin azalacagini éngértirler. Onlara go-
re, “hayat tatmini ne kadar az ise, 6ltiim anksiyetesi o kadar bii-
ytiktiir.” 8 Ancak bireyler, hayati sadece bu diinya ile sinirladik-
larinda, kendileriyle ytizleserek ve var oluslarini anlamlandira-
rak hayati ne kadar dolu dolu yasarlarsa yasasinlar, 61im kaci-
nilmaz bir son olarak 6nlerinde durmaktadir. Kanaatimizce, onu
sadece distinmemek yahut bir kisim varoluscularin ifadesiyle
“yenilgiyi  kabullenmek” seklindeki yaklasimlar, o6lim
anksiyetesini belki sadece azaltabilir.85 Ancak askin deneyimler
yoluyla kendini agsarak benliginden soyutlanan, kendi kendileriy-
le ytizlesme noktasinda 6lim anksiyetesi yasamak yerine 6limu,
bir ttir hayatiyetlerini stirdtirecekleri kaynaga dontis olarak g6-
ren Islam sufilerinin yaklasimi, psikoterapik acidan, bilimsel bir
icerige sahip olamasa da, 6nemli bir destek islevine sahip go6-
zikmektedir.

Ibntil-Arabi, insani ve ézellikle kisilik yapisi1 ve gelisimini
aciklarken, diistincelerinin merkezine aldigi iste bu insanin Tan-

82 Affifi, Muhyiddin Ibnii’l-Arabi’de Tasavvuf Felsefesi, s. 121.

83 Ibniil-Arabi, Fustisu’l-Hikem, cev. Nuri Gencosman, s. 278.

84 Irvin Yalom, Varoluscu Psikoterapi, cev. Zeliha Iyidogan Babayigit, 3. bas-
ki1, Istanbul, 2001, s. 334.

85 Genis bilgi icin bkz. Yalom, a.g.e., ss. 303-326.
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risallik niteliginden ve Tanri merkezli insan anlayisindan siklikla
s0z eder. Onun insanin var olusundan, tutum ve davranislarinin
olusumu, gelisimi ve hatta insanin 6limtuine kadar olan her ev-
reyi bu distince merkezinde yorumladigini hatirlamak gerekir.
Ancak onun bu 6z gercek anlamda islevsel kilabilmis ideal kisi-
lik tipi, “insan-1 kamil” dir. Ibnti’l-Arabi diistincesine gére, bu sti-
re¢ merkezi olmak kaydiyla, insanlar arasinda Tanrisal 6z kav-
rayip-kavrayamama baglaminda ortaya cikan kategorik farkli-
lasma, kamil insan”in yaninda farkli insan tiplerini de dogur-
maktadir. Ibnti1-Arabi’nin bilin¢ diizeyinde yaptig1 bu ayrima go-
re, genel algilama yetenegi ile var olussal bir 6zellik olarak onto-
lojik olarak sahip olunulan Tanrisal 6zt kavrayip islevsel kilan
kamil insan, en Uist kategoriyi olusturur. Bunun yaninda, bu bi-
lin¢ diizeyine ulasamamis ve salt hayvansal yonunu islevsel kil-
mis insan tipi olan “insan-1 hayvan” ise en alt kategoriyi olustu-
rur.

Fusis’unda yogunlukla “kamil insan” tizerinde duran Ibnti1-
Arabi, bu genel ideal insan tipinin bazi 6zellikleriyle 6rtiisen, ba-
zilanyla ise farklilasan “arifler’, “resuller’ ve “veliler’den soz et-
mektedir. Ona gore arif insan tipleri, genel ve temel ayrim nokta-
s1 olan yetkinlige ulasma baglaminda, yetkin insan olmanin te-
mel karakteristiklerine dontik 6n stirecgleri yasantilarlar. Bu su-
reclerde, bireyin kendi benligini taniyip kesfetme yonelimi dog-
rultusundaki icsel etkinlikler gerceklesir. Zaten bu stirecler sag-
Likl1 bir sekilde islerse, bireyi en Ust yetkinlik noktasina tasiyabi-
lecektir. Bu nokta da, “veli” olma noktasidir. Veli insan tipi, re-
sul yahut nebi olmanin 6tesinde bir yetkinlik anlami tasir. An-
cak bir insan hem resul yahut nebi, hem de veli insan olabilir.
Ibni’l1-Arabi’ye gbre, bdyle olan bir insan, sadece veli olan insana
oranla daha Ust bir yetkinlik dtizeyindedir.

Iste insana bu cercevede yaklasan Ibnii’l-Arabi’nin kisilikle
ilgili diistinceleri, aslinda bir acidan bakildiginda, genel stfi an-
layis ekseninde géziikmektedir. Ama onun safi diistince icinde
bile, belli bir 6zgtinltik tasiyan insan davranislarina ve kisiligine
iliskin yaklasimlari, ayri bir diizlemde ele alinmalidir diye dtisU-
nuyoruz. Nitekim onun, insan kisiligine iliskin yaklasimlarini
elestirenler ve hatta bu yltizden onu dinin disina ¢ikmis olmakla
suclayanlar oldugu bile bir vakiadir. Bu acgilardan ve daha
6nemlisi onun sUfi diistince tarihindeki en énemli isimlerin ba-
sinda gelenlerinden olmasi nedeniyle, onun kisilik konusundaki
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yaklasimlarinin temel kavramlar: ve bunlarin isleyisi izerinde
durmak istiyoruz.

Kisilikle Ilgili Kavramlar

[bnii’l-Arabi duiistincesinde kisilikle ilgili temel kavramlar, di-
ger sufi distintrlerde oldugu gibi, nefs, akil ve kalp kavramla-
ridir. Onlara gére bu kavramlar, bireyin psikolojik yapisinin te-
mel belirleyicileridir. Bu mekanizmalar, hayalglicii, arzu giici ve
irade gibi kimi ruhsal gli¢ ve yetilerin etkinlik yahut pasiflikleri
baglaminda, bireyin kisilik olusum ve gelisimini etkilerler. Hi¢
sUphesiz bu i¢ dinamiklerin islev gormeleri stirecinde, cesitli dis
faktorler de etkili olacaktir. Yani ibniil-Arabi diistincesinde or-
taya ¢ikan davranislarin anlasilabilmesi, yorumlanabilmesi ve
egitilebilmesi icin bu temel mekanizma ve yetileri anlamak ge-
rekmektedir. Ibnti1-Arabi’nin kendi yaklasim ve yorumlariyla bu
kavramlara getirdigi aciklamalar, ayni zamanda onun Kisilik teo-
risine 151k tutabilecektir.

Kisilikle ilgili temel kavramlardan bir tanesi nefstir. Nefs, in-
sanin tutum ve davranislarinin gerisindeki psikolojik mekaniz-
manin 6nemli gliclerinden biridir. Genellikle stfiler, bir basina
kullandiklarinda, nefs kelimesiyle bir ttr fizyolojik gtidtiler diye-
bilecegimiz “hayvani nefs” dedikleri seyi anlatmak isterler. Ancak
en genel tanimiyla nefs kavraminin, kisilik, benlik, kendilik, kisi-
lik gelisimi gibi anlamlarda kullanildigi gértilmektedir.86

Nefs kavrami, tasavvufta kendisinde iradi hareket, his ve ha-
yat kuvveti bulunan latif buharl bir cevher sekilde biraz da so-
mutlastirilarak tanimlanir. Islevi acisindan ise, kétiiltigi emre-
den anlaminda kullanildig: gibi, Allah’in insana kendi ruhundan
Uflemesine nispetle, “ilahi ben” anlaminda da kullanilir. Bu an-
lamda, kisinin nefsini bildikce gerceklik algisinin dogru bir diiz-
lemde olacagi, yani Rabbini bilecegi belirtilir.87

Ibn Arabi dustincesinde “nefs” kavramina baktigimizda,
onun Aristocu felsefeye uygun bir sekilde nefsin i¢ tir gérini-
mu tzerinde durdugunu goériirtiz. Bunlar nebati, hayvani ve akli
nefs seklinde isimlendirilir. Ona gore “nebati nefs”, yeme-icme ve

86 Bkz. Gazali, I'hydu Ulimi’d-Din, ¢cev. Ahmed Serdaroglu, Bedir Yayinevi,
Istanbul, 1975, C. 3, ss. 9-12; Peker, a.g.e., ss. 38-45.

87 Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri S6zliigii, Ankara, 1997,
ss. 545-546.
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cinsel arzularin egemen oldugu fizyolojik gidintin motivasyonu
ile harekete gecip “cekme” (cezb), tutma (mesk), “hazm” (6zGm-
seme) ve def’ (atma) denilen stUrecleri etkin kilar.88 “Hayvani
Nefs”, Ibntil-Arabi’ye gore yeri bedeni kalpte olan ince bir buhar
sayilir. Tim canlilarda var olan nefs, 6fke, ihtiras v.b. insanin
zayif yonlerini harekete geciren gictiir.8? Genellikle kisilik ve ki-
silik gelisimi konusunda, mutasavviflarin en sik kullandiklari
kavram olan “nefs” kavrami bir basina kullanildiginda “hayvani
nefs”e isaret eder. Oysa bu anlamlandirma, ibn Arabi’de gecerli
degildir. Onun herhangi bir nitelendirme olmaksizin kullandigi
“nefs” kelimesi “akli nefs”e isaret eder.9 Peki, ibniil-Arabi, akli
nefsi nasil tanimlamakta ve diger nefs gérintimleri yahut ttrle-
riyle farkliligini nasil ortaya koymaktadir?

Akli nefs kavrami, Ibnii’l-Arabi diistincesinde “ruh”a karsilik
gelir. Oziiyle kavrayici olan bu etkin gii¢, insanda yok olmayacak
olan bir temel yetidir. Bu yeti, ilahi yansimay1 kabule yatkin bir
yapidadir. Ibnii’l-Arabi’ye gére, evrendeki her varligin bir ruhu
vardir. Ancak buitiin ruhlarin Gistiinde var olan ruh, birazdan
s6zinl edecegimiz ve Ibn Arabi’nin, diger sufiler gibi ideal kisilik
tipi olan “insan-1 kamil” yani yetkin, olgun ve kendi gercekliligi-
nin farkina varmis ideal insaninda mevcuttur.9!

[bnii’l-Arabi’ye gore “akli nefs” yahut “ruh” denilen yeti, her
tarla bilgiyi almaya yeteneklidir. Tim diger nefslerin reisi olup,
timUunt kusatir. Her tiirl soyut distinceleri algilama yetenegi
sinirsizdir.9? Iste kendi dini tasavvufi diistince yapisi cercevesin-
de Ibnii1-Arabi, akli nefsi bir tiir ahlaki karakterlerin belirledigi
insan yetisi olarak degerlendirir. Ona goére bu yeti, ayni zaman-
da, insanda Tanri’nin muhatabi olan yéndur.93

Ibnti’l-Arabi, insanin kisilik ve benligi anlaminda degerlendi-
rilen “nefs”in gercekten anlasilabilmesi icin ise, insanin cesitli
tasavvufi tecriibe stireclerini yasamasi gerektigini belirtir. Ona
gore salt bilgiyle kavranilmasi mtimk{in olmayan kisilik ve benlik

88 Affifi, Muyyiddin Ibnii’l-Arabi’de Tasavvuf Felsefesi, s. 123, 130.

89 Affifi, Muyyiddin Ibnii’l-Arabi’de Tasavvuf Felsefesi, s. 125.

90 Affifi, Muyyiddin Ibnii’l-Arabi’de Tasavvuf Felsefesi, s. 123.

91 Suad El-Hakim, Ibnu’l-Arabi Sézliigti, cev. Ekrem Demirli, Istanbul, 2005,
s. 541.

92 Affifi, Muyyiddin Ibnii’l-Arabi’de Tasavvuf Felsefesi, s. 125.

93 Affifi, Muyyiddin Ibnii’l-Arabi’de Tasavvuf Felsefesi, s. 126.
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anlamindaki nefs, ancak dogru islev géren bir kalp sayesinde
anlasilarak gelistirilebilir. Nitekim ona ait olan su ifadeler bu du-
rumu daha acik bir sekilde ortaya koymaktadir:

“...Fikir ve felsefe yolu asla marifet vermez. Felsefe yoluyla
nefsin hakikatine ermek isteyenler, farkinda olmayarak sismeyi
semizlik sarur, atessiz odunu tiflerler™

Sufi diistinceye gore, tasavvufi slirecler yasantilanirken ula-
silan ruhsal gelisim streclerinde birey, gittikce bir bilin¢ aydin-
lanmasi elde etmeye baslar. Iste Ibnii1-Arabi’nin burada anlattig
sey, bu tlr bir aydinlanma yani bir tir farkindalik olmaksizin
kazanilan salt bilgilerin, insanin kisisel gelisimine ciddi bir katk:
getirmeyecegi diistincesidir. Ona gore, ancak kalbin eslik ettigi
bilgiler insan1 aydinlatarak gelistirir. Iste stfilerin geneli gibi,
onun da akilla ulasilmasit mimk{in olmayan bilgi diye tanimla-
d1g£195 marifet, bu ruhsal gelisim slirecinin en list asamasinda el-
de edilen bir durumdur. Birey, stirecin 6n asamalarinda éncelik-
le “ideal ben” ile “var olan ben”i ayristirmakla ise baslamakta,
nihai olarak “var olan ben”’den uzaklasarak, “ideal ben”e yonel-
mektedir. Iste kisisel gelisimin bu agsamalar, kisilik yahut nefsin
kendini, dogasina aykiri olan olumsuz tutum ve davranislardan
uzaklastirarak, yaratilisina uygun tutum ve davranislara yénel-
tecektir.

Ibniil-Arabi, tasavvufun temel konularindan olan nefsin
farkli sekiller almis bicimleri ve 6zellikle “Nefs-i Emmare”96 tize-
rinde de durur. Ona gore nefsin “emmare” yontiyle olumsuz is-
levler gérmesi, onun kin, hirs, hainlik, korkaklik, cimrilik, ceha-
let, kotultk, bela, ahlaksizlik vb. sifatlara acik olmasi nedeniyle-
dir. Bunun yaninda nefsini basari, dogru yol, distince, tedbir,
sebat, direnme, hedef, cesaret, gérgl, anlayis, korku, rica, insaf
vb. sifatlara acik tutan bireyler ise, iyi isler yaparlar.9?

94 fbn Arabi, Fusiisu’l-Hikem, cev. Nuri Gencosman, s. 158.

95 {bnii'l-Arabi, Tasavvuf Makamu, cev. Ibrahim Aski Tanik, Istanbul, 2006, s.
27.

96 Nefs-i Emmare, emredici nefs anlaminda Arapca bir tamlamadir. Kalbi ulvi
degil, sehvetlere meylettiren bir giidlilenmeyi etkin kilar. Her ttrlt kéttltkle-
rin, yerilen ahlaki tutum ve davranislarin kaynagi olarak kabul edilir.Bkz.
Cebecioglu, a.g.s., $5.546-547.

97 {bnii'l-Arabi, Tasavvuf Yolu, cev. Selahaddin Alpay, Istanbul, 1973, s. 180.
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Goraldugi gibi Ibntil-Arabi’de nefs, miikemmellik ve eksiklik
arasinda esnekligi olan insan kisiliginin degisebilirlik ve gelisebi-
lirlik yontine isaret etmektedir. Hayali bir gerceklik olarak var
olan nefs, bireyi, anladikca ve bireylestikce yoklukta varliga go-
tirebilir. Yani Tanri’nin hayali olmayan gercekliginde bireyi kay-
naginda var edebilir. Bunun i¢in nefsin 6zel bir yetisi olarak ha-
yal glicti yoluyla birey dogru algilar elde edebilir. Ctinkti Ibntil-
Arabi hayali, nesnel gerceklik zeminine oturtur. Ona gore hayal,
sadece dlislincenin en temel unsuru olmayip, alemin de bir un-
surudur.?8 Yani hayal, ona gore iki boyutludur. Bir yandan du-
yularin dis diinyada algiladigi somut seyleri zihinde soyutlastirir
ve bunlari bellekte toparlar. Ote taraftan ic diinyadan gelen ha-
yalleri, sekil ve suratlar vererek soyutlastirir. Yani nefsin hayal
glicl, i¢ ve dis diinyadan gelen imgelerle doludur. Her bir imge
de, dualist bir kerakter arz eder. Her birinde aydinlik ve karanlik
yonler bir arada bulunur.9®

[bnii’l-Arabi’ye gére, daha énce s6ziinii ettigimiz biling aydin-
lanmasiyla birlikte, “yaratict hayal gliicti” etkinlesir. Bu hayal
gliict, Tanri-merkezcil olup, bir ayan-1 sabite yahut bir tiir arke-
tip olarak insanda zaten vardir. Birey, bu stirecle birlikte, hayali
gerceklikleri ayirt edebilmeye baslar. Tanri-merkezli bir gerceklik
algis1 tam anlamiyla yasanir. Ibnii’l-Arabi’ye gére, alemdeki her
sey arasinda sadece insanlarin, viicudun tam tecellisini tecrtibe
etme potansiyelleri vardir. Béyle olmakla birlikte, pek az insan
bu makama ulasabilmektedir. Bu kimseler tasavvufta, “insan-i
kamil” olarak nitelenen kimseler olup, “makamsizlik makami”
denilen yoklukta varliga ulasabilen kimselerdir. Ona gore, ger-
cekte insan ismini ve sifatini hak eden kimseler de bunlardir.

Kisisel gelisimin destekleyici gticti olan akil da, insan davra-
nislarinin olumlu ve iyi olmasinda rol sahibidir. Ancak onun bu
rold, iyi bir donanima sahip oldugundadir. Aksi halde, bireyin
kot davranislar ortaya koymasinda desteksi durumuna gelebi-
lir. Olumlu islev gordtigtinde, kalpte hak ile batili, yani dine gore
dogru gerceklik algisi ile yanlis gerceklik algisini ayirt edebilme
noktasinda kalbe yol gosterici olur.

98 William Chittick, Hayal Alemleri, Ibn Arabi ve Dinlerin Cesitliligi Meselesi,
cev. Mehmet Demirkaya, Istanbul, 199, s. 24.
99 Chittick, a.g.e., s. 99.
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Akil, tasavvufta merkezi bir glic degil, destekleyici bir gig¢
olarak 6nemlidir. Onun bir basina, insani dogru gerceklik algisi-
na gétirmesi s6z konusu degildir. Stfiler, kalbe 11k tuttugu si-
rece aklin 6nemli oldugunu, bu stire¢c devam ettigince, bir nok-
tadan sonra aklin dizginlerinin kalbin eline gececegini ve artik
gerceklik algisinin aklinda yetersiz kaldig1 kalple olabilecegini
belirtirler.100

[bnii’l-Arabi duistincesinde de, kisilikle ilgili énemli kavram-
lardan bir digeri akildir. Daha 6nce bahsettigimiz gibi o, akil
kavramini genellikle olumlu anlamda ele alir. Insan i¢in saglikli
bir kisilik gelistirmede aklin 6nemini strekli vurgular. Bu bag-
lamda, 6rnegin kalp kavramini bile, dogru bir isleyis sagladigin-
da “akl-1 selim” olarak niteler.10! Yine, nefs konusunu aciklarken
aktardigimiz gibi, “ruh” kavrami yerine de, “akli nefs” kavramini
kullanabilmektedir. Ama bunlarin hi¢biri, Ona gére aklin kendisi
degildir. Akil sadece diger yetilerden farkli olarak, varliklar ara-
sinda sadece insanda var olan yetidir.

[bnii’l-Arabi, insandaki akil yetisinin, onun arzularin gelisti-
rip gercegi gbérmesini engellemesinden s6z eder. Ona gore akil,
sahip oldugu analiz etme, sentez yapma ve soyutlama gibi nite-
likleriyle insan i¢in ¢ok 6nemli olmakla birlikte, insanin kendini
gerceklestirme stirecinde asilmasi gereken bir alt basamaktir.
Cunkt insan kisiligi, olgunluk noktasina ulasabildigi gibi, asagi-
lara inmeye de egilimlidir. Ibnii’l-Arabi’ye gére, insanin olgunlu-
ga erismesi, ancak ilimle donanmis akil sayesinde olur. Diger
yandan nefisten kaynaklanan arzular ve cehalet ise, insani alt
seviyelerde birakir.192 Bu cercevede oOzellikle ilimle donanmais
akil, kalp ile de btitinleseceginden artik akil zaten asilacaktir.
Asilamamasi durumunda ise ancak, Nefs-i Emmare’nin hizmet-
kar: olarak kalir ve kalbi perdeleyerek yaratilistan gelen Tanrisal
6zdeki olumlu potansiyel donanimlarin ortaya ¢ikmasina engel
olur. Dolayisiyla insan ruhsal gelisimini arttirmaya calisirken,
aklini 6ne ¢cikarmaya devam ederse, yetkinlik noktasina ulasa-
maz. Clinkt Ibniil1-Arabi distincesinde, gercekligin tam anla-
miyla algilanmasi ve insanin kendini dogru bir sekilde anlayarak
kisiligini gelistirmesi noktasinda, akil baskin olursa, insani1 ger-

100 Genis bilgi icin bkz. Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri S6zliigt, ss. 97 -98.
101 Affifi, Fusus Okumalarinda Anahtar, s. 398.
102 fbnil-Arabi, Tasavvuf Yolu, s. 25.
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cekligi algilama yanilgisina géttirecektir.103 Aslinda gercekligi an-
lamaya gottrdr gibi hissettirse de, az 6nce s6zinu ettigimiz gibi,
gercekligin 6nlinde perde olusturmaktan baska bir islev gérmez.
Bu ydnuyle de, insan kisiligi, bir tir alg1 yanilmasi ile saglikl bir
kisilik olusturdugu yahut gelistirdigi vehmine sahip olabilir.
Asilmis olan, yani kalple buttinlesip ona hizmet eden akil, “Akl-1
Selim” olarak isimlendirilir.

Aklin, temel islev alanlarindan, yahut giclerinden biri algi
glicudur. Bu yolla dig diinyadan duyumlar araciligi ile izlenimler
alinir. Bunlar merkezi glic olan kalp aracilig ile akla iletilir. Akil,
bu izlenimleri hayal glictine génderir. Daha 6nce belirttigimiz gi-
bi, nefsin bir glicti olmasina karsin hayal giicti, ibnti1-Arabi’ye
gore, salt aklin 6ntinde gelir. Ctinkt akil, sinirinin ulasabildigi
seyleri algilayabilse, dahi, onun algiladig seyler hakkinda yarg:
koyan ve onlari soyutlayarak etkinlestiren gii¢, hayal glicti yeti-
dir.104

Ibnti’l-Arabi diistincesinde akil, pek cok zihinsel faaliyetlerin
ve duyular olayinin merkezidir. Modern psikolojideki bilissel sti-
reclerin merkezidir, ancak kavrayisi sinirsiz degildir. 195 Bir nok-
tadan sonrasini anlayabilmekte yetersiz kalacaktir. Bu cercevede
bakildiginda akil, insan i¢cin hem ayirt edici 6nemli bir 6zellik,
hem de asilamadigl takdirde insanin kendini gerceklestirmesinin
onunde ciddi bir engeldir. Bir cok noktadaki diistince benzerlik-
leri baglaminda yer yer Ibntil-Arabi ile karsilagtirdigimiz
Fromm’a gore de, insanin en ayirt edici 6zellikleri akil ve hayal
glicidir. Ama Fromm, bu gliclere insanin gercekligi algilayabil-
mesi yolunda temel bir rol ytikler. Ona gore insani yUceltecegi
temel bir nesneye yani Tanr1 anlayisina ihtiya¢c duymaya géttiren
en belirleyici ve merkezi faktdrler bunlardir. yani 6zellikle akil
etkin ve dogru bir sekilde islediginde insani gercekei ve sevginin
egemen oldugu bir gelisim noktasina tasir. Oysa insanin aklini
etkin kilmadan yapilacak yahut onun belirleyici olmadig: her ttir
yb6nelimler yanilticidir.196 Bu baglamda, aklin 6énemini ve geregini
dikkate alan safi diistince, Bati dlistincesinin temelde akl 6nce-

103 [zutsu, a.g.e., s. 345

104 fbnwi’l-Arabi, Fusisu’l-Hikem, cev. Gencosman, s. 264.

105 fbnti’l-Arabi, Fusisu’l-Hikem, cev. ve ser. Ekrem Demirli, s. 229;
Fustsu’l-Hikem, ¢cev. Gencosman, s. 316.

106 Bkz. Fromm, To Have or To Be, London, 1979, ss. 137-138.
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lemesine karsin, her tlirlti diistince ve davranisin merkezini kalp
kavramiyla acgiklar. Oyle ki, stfi diistincede insani ve kisilik 6zel-
liklerini anlama ¢abasinin 6z, kalp kavramini anlamakla bas-
lar.

Kimi stfilerde ruh kavramiyla es anlamli olarak da kullani-
lan kalp kavrami, kisiligin merkezi kavramidir. Bu anlayista,
ayet ve hadislerde, insanin kalbinin kisinin iyi yahut koétti dav-
ranislara yénelmesinde belirleyici olmasinin vurgulanmasi etkili
olmustur. Nitekim “Insam iyi ya da kétii yapan kalptir’, “Allah
suretlerinize degil, kalplerinize bakar’ seklindeki kimi hadislerde
de kalbin énemine bu anlamda vurgular yapilmistir. Gazali, in-
sanin yaratilis amaci oldugunu diisindtigiu dinin hakikatini
kavramanin, kalbin hakikati ve niteliklerini bilmekle gerceklese-
bilecegini belirtir.107 Ona gore her ne kadar insandaki bilgi me-
kanizmasi akil olsa da, bilginin islevsellik alani insanin kalbi-
dir.108 Ustelik kalp, yaratilisi itibariyla, gercek bilmeyi kavrama-
ya uygun bir egilimdedir. Insanlar farkl ézelliklere sahip olmak-
la birlikte, tiim insanlarda kalp, yaratilistan sahip oldugu bir
ozellikle gercekligi bilmeye uygun bir donanimdadir.1%9 Bu bag-
lamda Schuon, aklin kuru mantikla islemesine karsin, kalbin
sezgisel derinligi ile daha kavrayici oldugunu soéyler.110

Kalbin islevlerini esas alarak onu tanimlayan ve Gazali’nin
de 6nctilerinden olan Muhasibi, kalbin soyutlayici giiciinden de
s6z eder. Ona gore kalp, psikolojik mekanizmalarin, anlayisin,
duygu ve diistincelerin merkezidir. Ayni zamanda o, askin olan
ile, zaman ve mekan o6tesi ile insanin baglantisini kuran, kurdu-
gu bu baglantiyi, insanin etkinliklerini sekillendirecek hale so-
kan gtclerin toplamidir.111

Stfilerce, insandaki psikolojik mekanizmalarin bir digeri ola-
rak kabul edilen ve birazdan tizerinde duracagimiz nefs de, ti-
muyle kalpten ayr1 gérillmez. Stfilerin, bu sekildeki kisiligi olus-
turan hemen her psikolojik mekanizmay: kalpten timiuyle ayri
bir sekilde diisinmemelerinde, kalbin, s6zinu ettigimiz merkezi
rolii etkili olmus gbéztikmektedir. Ornegin Gazali, insanin ortaya

107 Gazali, Thydu Uliimu’d-Din, C.3, s. 2.

108 Mahmut Camdibi, Sahsiyet Terbiyesi ve Gazali, Istanbul, 1994, s. 158.
109 Gazali, Mearicu’l-Kuds fi Meddrici Ma’rifeti’n-Nefs, Misir, 1968, s. 106.
110 M.Ecmel, Sufi Ruh Bilimi, Sufi Psikolojisi (K.Sayar), ss. 79-80.

111 Peker, a.g.e., s. 39.
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koydugu tutum ve davranislarla iligkili olarak kalbi derecelendi-
rir.112 Bununla birlikte genel tasavvufi diistincede, bu derecelen-
dirme nefs kavramina nispet edilerek yapilir. Kanaatimizce bu-
nun en bliyldk nedeni, nihai olarak kisiligin sekillendigi merkezi
psikolojik glic olarak kalbin gortilmesidir. Yani sira, ileride degi-
necegimiz gibi, “nefs” kavraminin kisilik ve benlik anlaminda
daha genel ve kusatici bir anlamda kullanilmasi da, bu tir kalbe
indirgenmesinde etkili nedenler arasinda sayilabilir.

Sufi duistinceye sahip diger tim dustuntirler gibi, Ibntil-
Arabi’de de, kisiligin merkezi kavrami olarak kalp 6éne cikmakta-
dir. Ona goére insanin Allah1 idrak ettigi yer kalptir.113 Yine
Ibni’l-Arabi diistincesinde, insandaki mantiksal igleyisin ve kal-
bin dogru kararlar verebilmesinin yardimcisi olarak akil vardir.
Buittiin bunlarin yaninda davranislar1 motive etmede etkin bir
glidti olarak Nefs’ten s6z etmek gerekir. Ibnii’l-Arabi’de de, insa-
nin kisilik yapisi ve davranislarinin gerisindeki i¢sel stirecler, bu
mekanizmalarla gerceklesir. Hi¢c siphesiz, bu ruhsal mekaniz-
malar, statik ve standart degildir. Zaten, mutasavviflara ve bu
arada Ibnil-Arabi’ye gére, insanlarin farklh tutum ve davraniglar
gostermelerinin geri planindaki bu ruhsal mekanizmalar ve bun-
larin isleyisine dayali icsel stirecler, insanlari tutum ve davranis-
lar1 baglaminda farklilastirir. Iste bu ruhsal mekanizmalarin
merkezi olarak gorildigiini belirttigimiz kalp, tabiri caiz ise, ic-
raatin merkezidir. Stfi dlistincede en 6nemli ruhsal mekanizma
olarak kabul edilen kalp, Ibnii’l-Arabi’nin kisilik kuraminin da
6zunu olusturur.

Ibni1’l-Arabi diistincesinde kalp, daha énceki béliimlerde s6-
zUnu ettigimiz, ilahi hakikatlerin yansidigi bir ilham ve kesif
merkezi olarak géruliir.114 Oziinde yetkinlik, kusaticilik ve birlik
gibi nitelikleri olan kalp, insanlardaki Tanrisal niteliklerin kesfe-
dilmesinde merkezi role sahiptir. Bu da, 6ncelikle, kalbin bir ya-
tay hareketlilik icerisinde, yani ickinlik yoluyla ortaya koyacag:
dinamizme baglidir. Yapilmasi gereken temel sey, tasavvufi ter-
minolojideki ifade edilisiyle “kalbi cilalamak”tir. Kalp cilalandik-
ca parlayacak, 6ztinde hakikati yansitacak hale gelecektir. Yani,

112 Bkz. Gazali, Jhydu Ulumu’d-Din, C.3, ss. 45-46.

113 {bnii’l-Arabi, Futuhatii’l-Mekkiyye, C. 4, s. 214; Kitab-1 Mevakifi’n-Niicum,
Misir, 1908, s. 144.

114 El-Hakim, a.g.s, s. 399.
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kalp, k6t diistince ve duygularda, siradan gtinliik kaygi ve so-
runlardan arindik¢a, insana anlamli ve huzurlu bir hayat bah-
sedecektir. Ibnii’l-Arabi diistincesine gére bu nokta, bireyin “ha-
kikati” kavrama noktasidir.

Ibnti’l-Arabi’ye gore, kalp, “basiret” (i¢ gdzii) denilen ve idrak
glicine sahip ve kesif stirecinde insani gizemli bir hakikate go-
tiren, hatta ona goére hakikatin kendisi olan bir yetiye sahip-
tir.115 Basiret yetisi, her insanda ayni oranda etkinlik kazana-
mayabilir. Bu icgéril yetisinin, tam bir yetenege déntismesi ha-
linde ise, timuyle kendi varliginin farkina varan ve hakikati algi-
layan insanlar ortaya cikar. Bu kimseler kendilerini gerceklesti-
rebilmis kimselerdir. Bu yeti, cesitli yollardan kendini kesfetme
cabalariyla gticlendikce, birey kendi hakikatini, yani dogru ger-
ceklik algisini elde eder. Bu da, Tanrisal 6ztin islevsel kilinmas1
anlamina gelir. Nitekim [bntil-Arabi’ye gore, zaten Tanrisal 6z
yahut ilahi hakikat, arinmis bir kalpte islevsellik kazanir. Onun
ifadesiyle, Hak, aynaya yansir.116¢ Bu durum, ona gore, insan var
olusunun amacina hizmet eder. Ctinku baslarda ifade ettigimiz
gibi, Ibnw’l-Arabi’ye gére, insan var olusunun amaci, onu var
eden Tanri’nin bilinme iradesidir. Ancak, hemen belirtelim ki, bu
Tanrisal 6zUn kalpte islevsellik kazanmasi ¢ok kolay da degildir.
Ozellikle “nefs” denilen ruhsal mekanizma, insani bu stirecte
zorlayacak ve farkli yonelimlere sartlandirmak isteyecektir. Bu-
rada tasavvufl hayatin en 6nemli bir diger kavrami olan “nefs”
karsimiza cikmaktadir.

Sonuc

Tasavvufi gelenegin 6nde gelen isimlerinden olan Ibnii’l-
Arabi’nin yaptig kisilik ¢6ztimlemeleriyle, 6ncelikle stfi insanin
davranislarinin geri planini gérebilme imkanini ortaya koydugu-
nu distintyoruz. O, tasavvufi dlistincede insanin var olusundan
kaynaklanan degerine isaret ederek onu evrendeki varliklarin
merkezine almaktadir. Ona gore insan, her ne kadar varliklarin
en degerlisi olsa da, bunu ancak yaratilistan sahip oldugu tanri-
sal Ozelliklerini islevsel kilabilmekle elde edebilir. Bu tanrnsal
ozellikler, en gelismis olduklar: halde bile, insani Tanri yapamaz
ancak onu, tecellisi oldugu Tanri’yla birlestirip btittinlestirebilir.

115 Affifi, Muhyiddin Ibnu’l Arabi’de Tasavvuf Felsefesi, s. 119.
116 fbnti’l-Arabi, Fusisu’l-Hikem, cev. ve ser. Ekrem Demirli, s. 392.
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Yani Ibnti’l-Arabi diistincesinde kesinlikle, zihinde var oldugu
algilanan ve tecrtibe edilen Tanri’nin, insanin disinda bir gercek-
ligi vardir. Nihai noktada insan ve Tanri ayri varliklar olup, in-
sanin kendine 6zgi kisiligi s6z konusudur.

Ibnti’l-Arabi diistincesinde, insan psikolojisine iliskin ortaya
konulan bu yaklasim karsisinda iki 6nemli sorunun da cevap-
lanmas gerekecektir. Bunlardan birincisi, Tanrisal 6zu islevsel
kilma stirecinin motivasyonu ne olacaktir ki insan bu 6zt1 hare-
kete gecirecektir? Diger soru da, tim var oluscu psikologlarin
onemsemeden gecemedikleri ve 6ngérdukleri yaklasimlarin ikna
edici olabilmesi acisindan, bir sekilde aciklama gerektirme du-
rumunda olduklar: var olussal zayiflik olan 6limutin gercekligi
karsisinda, insanin yetkinlik diizeyinin gig¢la bir sekilde dura-
bilmesinin yolu ne olacaktir? sorusudur.

Ilk sorunun cevabu, yani var olussal ve tanrisal nitelikli 6zi1
islevsel kilmanin motivasyonu, Ibnii’l-Arabi’ye gére sevgidir. In-
sana bir yeti olarak kodlanmis olan sevgiyi, genelde, insandaki
Tanrisal 6zde var olan “Rahmet” ve “Rahman” kavramlariyla
bulmak mtimkindur.

Ibnti’l-Arabi’ye gére “Rahmet”, insan var olusunun zorunlu
bir sonucu olmasi1 hasebiyle ontolojik olarak insanda vardir.
Clunku Tanri’nin dogasi geregi sahip oldugu sevgi(rahmet), Tan-
risal 6z0 tasiyan insanda da vardir. O’na gore, insan var olusu-
nun ruhsal olusum slirecinde, Tanrisal sevgi(Rahmanilik) etkin
olmustur. Nitekim bu sevgi, affetme, acima, koruma, yardimci
olma vb. pek cok erdemin kaynagini olusturur.

Cinsellik ve ask yasantilarini da bu baglamda degerlendiren
[bnti1-Arabi, bunlar ézdeki sevgi yénelimi ile agiklar. O, bir er-
kegin kadina kars: sevgisini, insanin hem kendi parcasi, yani
0zdeki bltittinliglin bir uzanimi olan insana, hem de bu 6z0 in-
sana yukleyen Tanri’ya karsi sevgisi olarak aciklar.!17 Buna go6-
re, insan-insan(erkek-kadin) ve Tanri-insan arasindaki sevgi ve
buitiinlesmenin yolu, cinsler arasi iligkilerdir. O halde insanin
var olan ayrimin yerine, butinlesmeyi yasantilamasinin en
o6nemli yolu, kadin ile erkegin cinsel birliktelik olusturmalaridir.
Bu durum Fusus'’ta soyle ifade edilir:”... Vuslatin en biiytigti ise

117 fbnwi’l-Arabi, Fusisti’l-Hikem, cev. Nuri Gencosman, s. 329.

Dinbilimleri Akademik Arastirma Dergisi, VII (2007), sayu: 2



Ibnii’l-Arabi’de Insan Psikolojisine Yaklasimlar ve Kisilik Coziimlemeleri 107

kadin ile erkegin ciftlesmesidir.”118 Ancak burada kastedilen si-
nirsiz, sorumsuz ve nikahsiz bir cinsellik olmayip, Tanri’nin
koydugu sinirlar cercevesindeki bir birlikteliktir.119 Ayrica, bu
cinsellik, salt hayvani arzular: tatmin edip askinliga yol agcmayan
bir stire¢ de degildir. Yasanilan cinsellik ve agskin ruhunu kav-
ramak gerekir. Bu da, bu mutlulugu gercekte askin kilabilecek
bir dizlemde yasanilan cinsellik olarak anlamamiz gerektigini
aciklamaktadir.

Var olussal zayiflik ve 6ltim konusundaki yaklasimlariyla
Ibni’l-Arabi, insan psikolojisine iligkin “var olussal 6z” yaklasi-
min1 saglamlastirmaya calisir. O’na gore 6ltim, var olussal 6zin
aslina dénmesidir: “... Oliim ancak bir ¢éziilmedir. Oliim insanmin
manevi benligini Hakk’tin kendisine cekmesidir. Ctinkii her sey
Hakk’a déner. 7120

“Eger 6lii veya dldtirtilen kimse, hangisi olursa olsun, katlan-
digt vakit Allah’a kavusmasaydi, Allah hic kimsenin éliimiine
hiikmetmez ve éldtirtilmesini mesru kilmazdi. Demek ki bunlann
hepsi onun elindedir. Su halde 6len kimse icin kaybolma imkdani
yoktur. Béyle olunca Allah, kulunun kendisinden ayrimayacagini

bildigi icin, onun éldiirtilmesini mesru kildt ve ona 6liimle hiikmet-
ti.7121

Fustst’l-Hikem'’in bir baska yerinde bu béltim vuslat iliski-
sini soyle aciklar:

“Su halde Allah, kulunu vuslat ile miijdeledi. Ancak bu vusla-
ta ermek icin kula 6liim gerektir demesi ta ki 6ltiim séztiyle kulunu
kederlendirmesin .”

Ibnti’l-Arabi insanin kisilik unsurlarina da deginerek, Uc te-
mel unsura dikkat ceker. Bunlar, nefs, akil ve kalptir. Her bir
kavramin cesitli anlamlari olmakla birlikte, 6zellikle akil ve nef-
sin kalple iligkili olmalar: ve kalbin yaratilisa uygun bir sekilde
islev gérmesi s6z konusu oldugunda, insan kisisel yahut ruhsal
gelisimini dogru bir dlizlemde yUrttebilir. Ancak Nefs, akildan
bagimsiz ve akil da kalpten bagimsiz olarak insan davranislarini
yonlendirdiklerinde ve dolayisiyla bireyin kisiligini etkilediklerin-

118 {bnti’l-Arabi, Fusisti’l-Hikem, cev. Nuri Gencosman, s. 331.
119 fbnti’l-Arabi, Fusisti’l-Hikem, cev. Nuri Gencosman, s. 332.
120 fbnti’l-Arabi, Fusisti’l-Hikem, cev. Nuri Gencosman, s. 240.
121 fbnti’l-Arabi, Fusisti’l-Hikem, cev. Nuri Gencosman, s. 241.
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de, ortaya Ibniil-Arabi’nin “insan-1 hayvan” diye isimlendirdigi
olumsuz kisilik ve karakter 6zelligine sahip insan tipi ve davra-
nislar1 cikacaktir.

Sonuc olarak, Ibnii’l-Arabi’ye gére insan Tanri’nin ayrilmaz
bir parcasi olarak, O’ndan gelmis ve yine ona dénecektir. Ancak
sahip oldugu Tanriyla birligi i¢csellestirerek islevsel kilabildigi sti-
rece olumlu kisilik 6zellikleri gelistirecektir. Bunun yolu, insanin
potansiyellerini kullanarak ve 6zellikle sevgi motifini etkin kila-
rak hayatini anlamlandirmasindan gecer. Sevginin kaynag: Tan-
ridir ve insana ruhundan ufleyen Tanri, insani kendisinden ayr1
bir varlik olarak var etmedigi icin, insan Tanriy1 bildikce ve
onunla birlesme tecrtibesini yasantiladikca, hayatin gercek an-
lamini kavrayarak mutluluga ulasabilir. Ibniil-Arabi’nin, ayni
zamanda tasavvufi egitimde esas olan ahlak eksenli kisilik geli-
simi sistemi, tasavvufi hayati tercih eden insanlar icin kendi
icinde bir sistematik olusturmus goztikmektedir. Kanaatimizce,
tasavvufi hayatin yani bu hayati yasamay: tercih eden insanlarin
daha iyi anlasilabilmesi ac¢isindan, bize 1s1k tutacagi bilinen bu
tlir materyallerin, psikolojik bakis acgilariyla ortaya konulmalari
din psikolojisi alanina yeni katkilar getirecektir. Bize gére bu
baglamda, bir makale sinirlari icerisinde ancak bu kadar yer ve-
rebildigimiz Ibnti’l-Arabi ve onun gibi diger énemli stfi 6nderle-
rin hayatlari ve eserleri yeni ve daha kapsamli calismalarla ele
alinarak alana yeni bakis acilar getirebilmelidir. Ornegin Ibnii’l-
Arabi’de riiyalarin anlami ve yorumu, irade glic, gtiduler, sevgi
ve ask psikolojisi, Peygamberlerin prototip olarak ortaya konul-
duklar kisilik tipolojileri ve diger bazi temel insan yetileri gibi
konular ayri1 ayri ele alinmasi gereken genis calisma konularidir.
Kanaatimizce bu tir calismalar ¢cogaldikca, genis zaman dilimi
icerisinde “tasavvuf psikolojisi” ayr1 bir calisma alani olarak or-
taya cikabilecektir.
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