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Oz

Oliimsiizliik ya da &liim sonrast varolus, felsefi-teolojik gelenekte kayda deger bir gegmise sahip olan
ve ayni zamanda tazeligini de hig yitirmeyen koklii problematiklerdendir. Insanin gelecek hayat
beklentisi, teistik dini inanglarda ‘yeniden dirilis’ Ogretileri-akideleri ile karsilanirken, felsefi
yaklagimlarda ise ‘ruhsal 6liimsiizliik’ tezleriyle cevaplanmaktadir. Ne var ki her iki savin da biitiiniiyle
sorunsuz bir muhtevaya sahip oldugunu sdylemek miimkiin degildir. Bu ¢alismada, diisiince tarihinin
bu kadim problematiginin Molla Sadra'min (6. 1050/1641) felsefi-kelami diisiincesinde nasil ele
alindigina yer verilecektir. fran’da modern zamanlarn en biiyiik filozofu olarak kabul edilen Sadra,
nefsin varolussal tekamiiliine dayanan ve ‘ben’in kesintisiz bir siireg icerisinde gelisimini stirdiirdiigii
Ozgiin bir dirilis 6gretisi sunar. ‘Cevheri hareket’, ‘hayal yetisinin soyutlugu’ ve “uhrevi bedenler’
teorilerinin temel parametreler olarak kullanildigi bu &greti, diinyevi bedenlerin iadesini savunan
Kklasik kelami diisiinceyle varliga ruhsal olarak devam edildigini kabul eden felsefi doktrine elestirel bir
cevap niteligindedir. Bu agidan, “biyolojik bedenle dirilis’ ve ‘ruhsal 6liimsiizliik’ teorilerine karsi Islam
eskatoloji mirasinda {i¢lincii bir alternatif sik olarak belirmektedir.

Anahtar Kelimeler: Molla Sadra, Oliimsiizliik, Uhrevi bedenler, Cevheri hareket, Cismani dirilis.

IMMORTALITY THOUGHT OF MULLA SADRA

Abstract

Immortality or resurrection having noteworthy history at philosophical-theological tradition is at the
same time one of the fundamental problematic issues to date. Hope for hereafter corresponded by
resurrection doctrine at theistic religious faiths is solved by spiritual immortality theses at philosophical
approaches while bodily resurrection in theological one. Unfortunately, it is not possible to say that
both theses have perfect content. How this persistent problem was reviewed at philosophical and
theological thought of Mulla Sadra will be analyzed in this article. Sadra, considered the greatest
philosopher of modern times in Iran, provides an unique resurrection doctrine referenced by existancial
improvement of nafs and progress of ego within a continuous process. This doctrine, in which
‘substantive movement’, ‘abstractness of imagination ability’ and ‘ethereal bodies” theories used as
fundamental parameters, is a kind of critical answer to classical theological thought supporting return
of worldly bodies and to philosophical doctrine supporting continuity of existence spiritually. From this
perspective, it is emerged as a third choice at Islamic eschatology heritage against resurrection with
body and spiritual immortality theories.

Keywords: Mulla Sadra, Immortaliy, Ethereal bodies, Substantive motion, Bodily resurrection.
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Summary

Human-being's fundamental interest to his destiny and the long for eternal life are
widely shared concerns. Eternal life expectancy of humans, in theistic religions, is
explained through the "resurrection" doctrine. Philosophical approaches tend to
respond to this expectation with the "spiritual immortality" thesis. However, it is
not possible to claim that both theories do not confront any obstacles. For instance,
identity problem of a "non-physical being" appears in the theory of spiritual
immortality. In corporeal/physical resurrection theories, uniformity of temporal
corpse and celestial corpse has been criticized in many ways by some religious
scholars like Ibn Sina (d. 428/1037). Therefore, the debate concerning the form of
existence after demise is not a simple one to surmount.

Mulla Sadra has developed original theories in many fields of philosophy. His
teachings have been labeled as ‘sublime wisdom’ (al-hikmah al-mute’dliyah) by his
students and disciples. These teachings have left significant traces in Islamic
thinking for four centuries. The ‘sublime wisdom” which appears as a novel branch
of Islamic philosophy presents doctrinal solutions for different theological
problems. The nature of celestial life and veracity of resurrection are among these
main problems. In this article, Sadra's philosophic approach to this eternal problem
and his reasoning methodology will be treated.

Sadra's theories of ‘substantial movement’, ‘abstractness of imagination capacity’
and ‘celestial corpse’ constitute the main parameters on this issue. In this context,
Sadra offers an authentic resurrection theory which depends on existential
maturation of soul and uninterrupted evolution of "conscious". This situation is a
natural result of the robust relation between Sadra's eschatological philosophy and
psychology. In other words, Sadra's ontology (me‘dd) theory is in conformity with
his theological anthropology. Sadra's anthropology which depends on gradual
ascension of soul, in the metaphysical space as well, transforms into metaphysical
rebirth after the death of corpse.

In this article, whilst explaining Sadra's resurrection imagination his philosophical
masterpiece al-Asfar al-Arba’ah is taken as primary reference. In addition to this,
frequent references are made to Sadra's other books, such as al-Shavahid al-
Rububiyyah, al-Mabda’ wa’l-ma‘dd and al-Mazahir al-lldhiyyah. An accurate analysis
and interpretation of Sadra's ideas and theories certainly requires mastering other
philosophical theories as well. For that reason, where applied, references to the
theories of Aristotle, Plato, ibn Sina, Farabi and Ibn Arabi are made. Thus, Sadra's
resurrection theory is treated not only in a descriptive approach but also in an
analytical perspective.

In the first part of this article, an extensive assessment of resurrection theories in
the Islamic philosophical tradition from Sadra's perspective will be made. In this
way, general framework of the problematic and main tendencies and boundaries
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of Sadra's immortality idea will be determined. In the second part, doctrinal
construction process of Sadra's resurrection theory is explained. In this context,
eleven fundamental principles of this theory are analyzed in detail. Responses
from Sadra's perspective will be sought to some fundamental eschatological
problems, such as "protection of individual conscious", "nature of celestial life" and
"criteria of individual uniformity". In the third and last part, where the target is
narrowed in a logical coherence, the theme of "celestial/ethereal corpse" which
characterizes Sadra's resurrection theory will be studied in detail. It is of vital
importance to clarify this subject which permits to interpret Sadra's physical
resurrection theory from a spiritual view. An accurate understanding of
resurrection in Sadra's eschatology depends on a proper analysis of celestial corpse

theory.

Consequently, Sadra's resurrection theory constitutes a new and original theory in
Islamic eschatological heritage. For the first time, resurrection metaphysics and
theological anthropology are combined in a synthesis and in this way persuasive
responses are developed to many fundamental eschatological problems. Finally,
despite the logical speculative nature of this theory, its construction in a systemic
discourse renders Sadra special and different.

Giris
Insanin nihai mukadderatina iligkin temel ilgisi ile ebedl yasam 6zlemi, herkesge
paylasilan ortak kaygi ve arzulardan birini olusturur.! Ispanyol diisiiniir Miguel de
Unamuno (6. 1936) yaratilistan gelen hayatta kalma arzusunu su trajik sozlerle
tasvir eder: “Sen, ben ve Spinoza, hichir zaman olmek istemeyiz ve hichir zaman dlmemek
icin can atisimiz, bizim gercek ziimiizdiir...”? Insanin gelecek hayat beklentisi, teistik
dinl inanglarda ‘yeniden dirilis’ Ogretileri-akideleri ile karsilanirken, felsefi
yaklagimlarda ise ‘ruhsal oliimsiizliik’ tezleriyle cevaplanmaktadir.? Bu baglamda

! Ferdinand Santos — Santigao Stia, Personal Identity The Self and Ethics (London: Palgrave Macmillan,
2007), 1-2.

Miguel De Unamuno, Yasammn Trajik Duygusu, trc. Osman Derinsu (Istanbul: Inkilap Kitabevi, 1986),
12, 53.

Oliimsiizliik ya da yeniden yaratihs diisiincesi i¢in dini ve felsefi literatiirde oldukca zengin bir kavram
yelpazesi kullanilmaktadir. Bu baglamda ‘mead’, ‘ba’s, ‘hasr’, ‘nesr’, ‘idde’ ve ‘nes’et-i sani’ gibi
fi’'l-Mead (Hasan el-Ast: Mukaddime), thk. Hasan el-Asl, Tahran, 1424, 13-15). Bu kavramlar
icerisinde en yaygin sekilde kullanilani ise ‘mead’tir. Sozliikte; ‘doniis ve varis yeri” anlamina gelen bu
terim, genel olarak 6liim sonrasi varolusu tanimlar (Ibn Manzir, Lisani’l-Arab, 3. Baski (Beyrut: Dar-u
Sadir, 1993), 3: 317). Bagimsiz bir disiplin olarak ise medd, nefsin 6liim sonrast durumunu, bedenle
mutlak veya rolatif iliskisini konu edinen ilim dahdir (ibn Sina, el-Adhaviyye fi’l-Mead (Hasan el-Asi:
Mukaddime), 15). Kavramin felsefi ve teolojik gelenekte ise ayni degerler dizisi i¢inde kullanildigin
sOylemek miimkiin degildir. S6z gelimi kelam terminolojisinde mead, ‘iadenin imkani’ baglaminda
bedenin ikinci kez yaratilis1 ya da dagilan viicut parcalarinin yeniden terkibi olarak yorumlanmaktadir
(Fahreddin er-Razi, el-Muhassal (Umman: Darii’r-Razi, 1411), 538, 555; Ebi’l Meali Rikniiddin el-
Cuveyni, Kitabii’l-frsdd ila Kavatii’I-Edilleti fi Usli’|-I tikdd (Beyrut: Dari’l-Kiitibi’I-ilmiyye, 1416),
149; Ebl Hamid el-Gazzali, el-Iktisad fi’1-I'tikdad (Beyrut: Darii’l-Kiitiibi’l-ilmiyye, 1409), 133-134).
Felseft literatiirde ise 6liim sonrasinda nefsin soyut ve akli bir cevher olarak varligini devam ettirmesi,
kavrama yaklagimin temel parametresini olusturur (ibn Sina, el-Adhaviyye fi’l-Mead, 131-132). ‘Ba’s,
‘hasr’, ‘nesr’, ‘idde’ ve ‘nes’et-i sani’ gibi terimler ise genel olarak ‘mead’ kavramiyla ‘sinonim’
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Oliim sonrasi varolusa iliskin felsefi nitelikli kantlar agirlikli olarak ‘Oliimstiizliigi’
savundugu halde, teistik dini inanci esas alan argiimanlar ise 6zellikle ‘dirilisi’ 6n
plana gikarir.* Bununla birlikte gerek ruhsal o6liimsiizliikk kuraminin gerekse de
bedenli dirilis 6gretilerinin biitiinliyle sorunsuz bir muhtevaya sahip oldugunu
soylemek miimkiin degildir. S6z gelimi ruhun Slimsiizligli 6gretisinde cisimsel
olmayan bir cevherin kisisel kimlik problemi, es deyisle 6liim 6ncesi ‘ben’in 6liim
sonras1 ‘ben’le ayniligi problemi karsimiza gikar.’> Bedenli dirilis 6gretilerinde ise
ma’diimun iadesinin imkansizligi kadar, ahiretteki bedenlerimizin diinyevi
bedenlerle 6zdesligi sorunu, basta Ibn Sina (6. 428/1037) olmak iizere filozoflarca
pek cok agidan elestiri konusu kilinmistir.6 Dolayisiyla 6liim sonrasi varolusun
nasilligy, kolayca iistesinden gelinebilecek bir problem degildir.

[ran’"da modern zamanlarm en biiyiik filozofu olarak kabul edilen Molla Sadra,”
geleneksel Islam okullar1 igerisinde tartisma konusu olan bircok felsefi-teolojik
problematikle yakindan ilgilenmistir. Fikir ve Ogretileri, Ogrencileri ve
takipgilerince ‘el-hikmetii’l-miitedliye” (yiice hikmet) olarak isimlendirilmis ve
sonraki dort yiizy1l boyunca Islam diisiincesinde felsefi ifade seviyesinde énemli
izler birakmustir.8 Islom hikmetinin yeni bir dali olarak beliren el-hikmetii’l-
miitedliye, felsefi mirasin pek ¢ok farkli sahasinda 6zgiin teoriler sunmaktadir.®
Uhrevi yasamin mahiyeti ve dirilisin niteligi ise bu alanlarin basinda gelir.
Calismamizda, diislince tarihinin bu kadim problematiginin Sadra’nin felsefi-
kelami diiglincesinde nasil ele alindigi ile hangi temel umdeler {izerinden
¢oziimlenmeye calisildigina yer verilecektir. Sadra’nin bireyci bir yaratigla insa
ettigi ‘cevheri hareket’ (el-hareketii’l-cevheriyye), ‘hayal yetisinin soyutlugu-
madde disiligl’ ve ‘uhrevi bedenler’ (el-ebdanii’l-uhrevi) teorileri,’® meseleye
yaklagiminin temel parametrelerini olusturur. Bu dogrultuda Sadra, biitiiniiyle
nefsin varolugsal tekdmiiliine dayanan ve ‘ben’in kesintisiz bir siire¢ icerisinde

(esanlamlr) olarak kullanilmaktadir (Muhammed b. Ali et-Tah&nevi, Kessdfu Istildhdti’l-Fin0n ve’l-
‘Ulam, (Beyrut: Mektebetil Liibnan, 1996), 1: 675; 2: 1570).

Turan Kog, “Molla Sadra'ya Gére Oliim Sonrast Hayat Acisindan Ruh-Beden iliskisi”, Islamiyat 3/1
(Ocak-Mart 2000): 95.

Ruhun 6limsiizligl 6gretisine yoneltilen elestirilerin ayrintili bir aktarim ve degerlendirmesi i¢in bk.
Kog, “Oliimsiizliik Diisiincesi”, 78-114.

®  ibn Sina, el-Adhaviyye fi’l-Mead, 97-114.

" Asil adi, Muhammed b. Ibrahim b. Yahya el-Kavami es-Sirdzi olan Molla Sadra, 979 (1571) yilinda
Siraz’da diinyaya gelmistir. ‘Sadreddin’ (dinde ileri gelen), ‘Sadrii’l-muteellihin’ (hakimlerin &nderi)
ve ‘ahtind’ (bilgin, tstad) lakaplariyla anilmis ve ¢ogunlukla da Sadreddin $irazi, Molla Sadra ya da
Sadra adiyla iinlenmistir (Eba Abdullah Zencéni, el-Feylosofii’l-Iraniyyi’l-Kebir Sadreddin es-Sirdzi:
Hayatuhu ve Us(lu Felsefetihi (Tahran: Miessesetl Keyhan, 1419), 4-6). Bu biylk filozof,
arastirmamizda kisaca ‘Sadrd’ olarak anilacaktir. Sadrd’nin entelektiiel biyografisi hakkinda daha
ayrintili bilgiler i¢in bk. M. Ali Tebrizi, Reyhanatii’l-Edeb (Tahran: Sadi Press, 1331/1912), 3: 458-
461; M. Miderrisi Cevardihi, Tarihu Felasife-i Isidm (Tahran: ilmi Press, 1336), 1: 179 vd.; M.
Muhammed Tiinukabuni, Kzsasii'l-*Ulema (Tahran: intisarat-i Ilmiyye-i Islamiyye, 1396), 328-333.

Ali Hac Hasan, el-Hikmet’l-Muteéliye inde Sadri’l-Miteellihin es-Sirdzi (Beyrut: Daru’l-Hadi,
1426/2005), 149; Seyyid H. Nasr, Molla Sadré ve Ilahi Hikmet, trc. Mustafa Armagan (Istanbul: Insan
Yayinlari, 2009), 108-109.

S6z konusu kuramlarin genis bir aktarim ve degerlendirmesi igin bk. Kavsut, el-Hikmetli’I-Mutealiye:
Molla Sadrd’min Felsefi-Kelami Diisiincesi (Doktora Tezi), 117-364.

Ayni zamanda Sadrd’nin felsefi-kelami diisiincesinin kurucu o&gretileri olan s6z konusu teoriler,
makalemizin ilgili basliklarinda genis bir bigimde incelenecektir.

Sadra’nimn nefsin cismani huddsu-rihdni bekds: seklinde formiile ettigi nefs kurami, nefsin tedrici bir
doniisiimle cismani yaratilisindan psigik-akli realitesine evrimine dayanir. Bu varolussal tekamiilde
nefs, ilkin belirsiz bir beden maddesi (nutfe) seklinde karsimiza ¢ikar. Ardindan, 6zsel (cevheri) bir
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gelisimini siirdiirdiigii 6zgiin bir dirilis Ogretisi sunar. Bu durum, Sadra’da
eskatolojik diisincenin nefs ilmi (psikoloji) ile sarsilmaz bir bagla irtibath
kilinmasimmin dogal bir sonucudur. Baska bir deyisle Sadra'min mead Ogretisi
teolojik antropolojisiyle tam bir uyum igerisindedir. Nefsin fizik-otesi tinsel diinya
da (misal-hayal alemi) dahil olmak {izere derece derece yiikselisine dayanan Sadra
antropolojisi, bedenin 6liimiiyle yeniden dirilis metafizigine doniismektedir. 2

‘U¢’ ana baslik altinda yer verecegimiz arastirmamizda ilk olarak, Islam diisiince
gelenegindeki yeniden yaratilis kuramlarmmin Sadra perspektifinden genis bir
degerlendirmesi sunulacaktir. Bu sayede problematigin genel cercevesi ile
Sadra’'nin olimsiizliik diislincesinin temel ¢izgi ve egilimleri belirlenmeye
calisilacaktir. Tkinci baglik ise Sadra’min dirilis 6gretisini doktrinal diizeyde nasil
inga ettigine yer verir. Bu baglamda bu 6gretinin dayandirildig: ‘on bir’ temel ilke3
ayrintili bir analizle ele almarak, ‘kisisel bilincin muhafazasi’, “uhrevi yasamin
mahiyeti’ ve ‘kisisel 6zdesligin Olciitii’ gibi eskatolojik sahadaki bir¢ok temel
sorunsala Sadra perspektifinden cevaplar aranacaktir. Zihinsel bir insicam
igerisinde hedefin daraltildig; {iciincii ve son baslikta ise Sadra’nin dirilis kuramini
karakterize eden ‘uhrevi bedenler’ temasi detayli bir incelemeye konu edilecektir.
Sadra’nin cismani dirilisi ‘spritiiel” bir bakisla yorumlamasini saglayan bu temanin
agikliga kavusturulmas: hayati bir oneme sahiptir. Zira Sadra eskatolojisinde
dirilisin temel niteliginin yeterince dogru bir bigimde ortaya konabilmesi, uhrevi
bedenler teorisinin saglikli bir analizine baghdir. Boylece analitik bir bakis agisiyla
kaleme alacagimiz iictincii baglikta, Sadra’min dirilis kuraminin cismani meadi ne
denli icerdigine de 151k tutulacaktir.

1. Dirilisin Mahiyeti Tartismasina Sadra Perspektifinden Bakis

Islam diisiincesindeki yeniden yaratils kuramlarmin detayli bir aktarimin
gergeklestiren Sadra, her bir 6gretinin eksik-iistiin yanlarini farkh agilardan analiz
etmektedir.’ Bu baglamda kelamcilar, filozoflar ve Islam stfilerinin dirilis
Ogretileri, Sadra tarafindan kategorik olarak ‘ii¢’ baghk altinda toplamir. Bunlar;
‘salt bedensel dirilis’, ‘ruhsal Oliimsiizliik” ve ‘ruhun bedene iadesiyle dirilis’
kuramlarindan olusan farkli tiirdeki zihinsel spekiilasyonlar ya da itikadi
kabullerdir.’s Ibn Sina’min el-Adhaviyye’sinde de benzeri bir taksime yer verildigi

doniisiimle cisimsel cevherlikten tinsel-akli bir forma uzanir. Sadra psikolojisinde nefsin varolussal
tekamiilii, duyusal alemde bilfiil akil; uhrevi alemde ise ‘melek’ ya da ‘seytan’ formu ile
tamamlanmaktadir. Ayrintili bilgi igin bk. Sadr, el-Esfaru’l-Erba’a (el-Hikmeti'l-Mtealiye fi Esfari'l-
‘Akliyyeti'l-Erba‘a), nsr. Riza Lutfi, 3. Baski (Beyrut: Dar-u fhyai’t-Turasi’l-*Arabf, 1981), 8: 136-137;
el-‘Arsiyye, tsh. Gulam Hiiseyn Ahani, 2. Baski (Tahran: intigarat-1 Movla, 1402), 235; es-Sevdhidii'r-
Rublbiyye fi Menahici's-SulCkiyye, tsh. S. Celaleddin Astiyani (Meshed: Intisirat-1 Danisgah-i
Meshed, 1401), 229; Mefatihu’l-Gayb, tsh. Muhammed Hacevi (Tahran: Enciimen-i islami Hikmet ve
Felsefe-i iran, 1404/1984), 554-555; el-Mebde ve’l-Me&d, tsh. S. Celaleddin Astiyani (Tahran:
Enciimen-i Hikmet ve Felsefe-i fran, 1395), 210-213.

2 gadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 158-59; Henry Corbin, Isldm Felsefesi Tarihi, trc. Ahmet Arslan
(Istanbul: fletisim Yayinlari, 2004), 2: 144.

¥ Bk. Sadra, el-Esfarii’l-Erba’a, 9: 185-197; el-Mebde ve’l-Mead, 382-395; es-Sevdhidii'r-Rublbiyye,
261-266; el- ‘Arsiyye, 245-249; Mefatihu'l-Gayb, 595-600; Zadi’I-Muséfir, (Astiyani, Serh ber Zddii'l-
Musafir icinde), 3. Bask1 (Kum: Merkez-i Intisarat-i Defter-i Tebligat-i islam3, 1423), 18 vd.

¥ Sadré, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 163-182; el-Mebde ve’l-Mead, 374-380.

15 Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 163-165; el-Mebde ve’l-Mead, 374-375; es-Sevdhidii'r-Rublbiyye, 269-
270; el-Mezahiru'l-lldhiyye fi Esrdari'l-Ulami'l-Kemaliyye, thk. S. Muhammed Hamaney (Tahran:
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goriiliir: “Ahireti kabul edenler ise yalmizca bedenin, sadece ruhun ve bedenle ruhun
birlikte dirilecegini benimseyenler olmak iizere ii¢ gruba ayrilirlar.”16 Sadra, uhrevi
yasami inkar eden materyalist-natiiralist yaklasimin varsayimlar: {izerinde ise
fazla durmaz. Materyalist diisiincenin savunucularini 6z bir ifadeyle; “savlarina
gliven duyulmayacak cahil bir topluluk” olarak niteler.?”

Sadra’'nin fakihler, hadis taraftarlar1 ve kelamcilarin ¢oguna nisbet ettigi salt
bedensel dirilis tezi, basyapiti el-Esfdrii’l-Erba’a ile diger doktrinal eserlerinde su
sekilde tanitilmaktadir: “Onlarin nezdinde ruh, latif bir cisimden ibarettir. Tipki
zeytin yaginin zeytindeki yayilimi ya da atesin komiirdeki akiciligr gibi, ruh da
bedende yayilmistir. Bdylece insani biyolojik bilesenlerinden ibaret, salt fiziki
(duyumsanan) bir biinye olarak kabul ederler. Bu durumun dogal bir sonucu
olarak da meadin yalnizca cismani bir tarzda gerceklesecegini 6ne siirerler.”1

Sadra tarafindan ana hatlariyla aktarilan salt bedensel dirilis tezinin geleneksel
Islam diisiincesindeki ilk orneklerini, erken donem Mu'tezile kelami icerisinde
bulmak miimkiindiir. S6z gelimi Basra Mu'tezililerinden Ebubekir el-Esam’in (6.
200/816) mead tasavvurunda, salt bedensel yaratilisa su sekilde isaret edilir: “Hayat
ve ruhun, beden (ceset) disinda herhangi bir seyde devam ettigi séylenemez. Bu baglamda
gordiigiim ve miisdhede ettigim ii¢ boyutlu beden diginda herhangi bir (gerceklik)
bulunmaz. Ruh da bu bedenin ayni olup onun diginda bir sey degildir...”?? Atomist insan
anlayisinin bir diger savunucusu Ebii'l-Huzeyl el-Allaf da (6. 235/850) yeniden
dirilise salt fiziki unsurlarla yer vermektedir. Insan1 duyumsanan bedenden ibaret
kabul eden Allaf, ruhu-canlilig1 da bedenin arazi olarak yorumlar.? S6z konusu
arazin yeniden tekevviinii ise diinyevi bedenlerin iadesiyle gerceklesmektedir:
“Keyfiyetini tam olarak bilmedigim renk, tat vb. arazlar gibi canlili§in da diinyevl
bedenlere iadesi caizdir...”? Kugkusuz ilk donem keldamcilarinin cismani mead
yaklasimlarinda ‘cevher-i ferd” (cliz-i 1a yetecezza: boliinmeyen parca) teorisinin
etkileri ise azzmsanmayacak bir éneme sahiptir. Insamin béliinmez asli ciizlerden
meydana geldigi tezi, soz konusu biyolojik parcalarin bedenin o&liimiiyle yok
olmadig, dolayisiyla uhrevi neg’etin de esas maddelerin terkibiyle gerceklesecegi
varsayimina zemin hazirlamigtir.??

Sadra, salt bedensel yaratilisi savunan miitekellimlerin dirilisin gercek mahiyetini
kavramadiklarini diistiniir. Bu kimseler, yeniden dirilisi bir iman nesnesi olarak
ikrar etseler de onun hakikatini idrak etmenin bir hayli uzagindadirlar.? Ciinkii

Miiessesetil Hikmeti Sadrd, 1429), 85; Mefatihu'l-Gayb, 604-605; Serh-u Hidayeti’l-Esiriyye, tsh.

Muhammed Mustafa (Beyrut: Miesseset-u Tarthi’l-‘ArabT, 1422), 446.

ibn Sina, el-Adhaviyye fi’l-Mead, 91. So6z konusu iiglii taksimin bir diger &rnegi i¢in bk. Hadi el-

Sebzevari, Serhu’l-Esmai’l-Hisna, (Tahran: Mengiratu Camiati Tahran, 1414), 745-746.

Y7 Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 163-164; es-Sevdhidii'r-Rublbiyye, 269; el-Mezahiru'l-Ildhiyye, 86.

8 Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 165, 180; el-Mebde ve’l-Mead, 374-375; es-Sevihidii'r-Rub(biyye, 269;
Mefatihu'l-Gayb, 604; el-Mezahiru'l-ildhiyye, 85.

¥ Ebu’l-Hasan el-Es’ari, Makalati’l-Islamiyyin ve Ihtilafu’I-Musallin, thk. Helmut Ritter, Wiesbaden,
1980, 335-336.

2 Kadt Abdiilcebbar, el-Mugni fi Ebvabi ‘t-Tevhid ve’l-*Adl (Kahire: Dari’l-Misriyye, 1962), 11: 310.

2 Eg’ari, Makalati’|-Islamiyyin, 374.

2 Cemile Muhyiddin el-Biisti, Sadriiddin es-Sirdzi ve Mevkifuhu'n-Nakdi mine’l-Mezahibi'l-Kelamiyye,
(Beyrut: Dari’l-Ulami’l-*Arabiyye, 1429/2008), 274.

% Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 180.
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insanin biyolojik bilesenleriyle dirilmesi, duyusal alemdeki varlik tarzina yeniden
donmesi anlamina gelir. Oysa ikinci neg’et, fiziki evrenin toprak ve sudan
miitesekkil cismani kesafetinden bagimsiz, varolusun ‘ikinci’ (ahir) ve {istiin bir
evresidir.* Sadra ontik temeldeki bu elestiriyi kisisel kimligin tespiti meselesi
tizerinden de ahlaki-hukuki diizleme tagimaktadir. SOyle ki, diinyevi bedenlerin
iadesini savunanlar insan realitesinin biyolojik parcalarin yeniden terkib ve
te’lifiyle viicida geldigini zannederler. Oysa ahirette donecek olan sey (muad),
teklifle miikellef olan 6znedir. Baska bir deyisle akli ve ser’i hiikiimlerle yiikiimlii
olan ve fiillere-amellere kaynaklik eden ‘ben’dir.?> Su halde salt cismani dirilis tezi,
uhrevi yasami yorumlama tiirleri igerisinde en zayif varsayimi olusturmaktadir.2
Eskatolojik temalarin hissi-duyusal bir formda algilanmas: genel halk kitlesi icin
mazur goriilebilecekse de ilim ehlinin avam tabakasiyla ayni kanaatleri tasimasi ise
kabul edilemez.?

Islam diisiince gelenegindeki ‘ikinci’ dirilis kurami ise meadin yalnizca ruhsal-akli
bakimdan gergeklesecegini kabul eden yaklagimdir.?8 Hasan Hanefi'nin (d. 1935-)
salt bedensel dirilise reddiye-tepki olarak niteledigi?® bu teori, Sadra’min kelami
diisiincesinde su sozlerle tarutilir: “Feldsifenin geneli ve ozellikle de messii gelenek,
meddin salt riihdni bakimdan gerceklesecegini kabul etmektedir. Onlarin nezdinde yalnizca
akli oliimsiizliikten soz edilebilir. Ciinkii nefsin bedenle bagintisinin sona ermesiyle birlikte
bedenin cisimsel sureti ve maddi arazlar yok olmaktadir. Ciiriiyiip giden bedenin Ghirette
tekrar iadesi ise ma’dfimun iadesindeki imkansizlik sebebiyle diisiiniilemez. Oysa kendisine
yoklugun erismedigi nefs, soyut bir cevher olarak bdkidir. Nitekim nefs, bedenin tabii
oliimiiniin ardimdan soyut-ayrik akillar dlemine donmektedir.”30

Sadrd, ruhsal Oliimsiizliik teorisinin elestirisinde ise Ozellikle peripatetik tezleri
hedef almaktadir. Bu baglamda onun ruhsal 6liimsiizliik spekiilasyonuna getirdigi
en Onemli elestiri, bu teorinin eskatolojik temalar1 soyut mahiyetler ve salt akli
formlara indirgemesidir.?! Zira messailerin terminolojisinde cennet ve icindeki tiim
enstriitmanlar (hiiri, kosk vb.), ma’kélatin (diistiniiliirler) idrakinden kinaye olarak
kullanilir. Onlar, ruhsal 6liimsiizliigiin Arap ve Ibranilerin egitimsiz insanlarina
(eclaf) cismani istiarelerle tesbihi ve temsili bir tislupla anlatildigini diisiintirler.*
Boylece cennet nimetlerini, tiimel bilgilerin idrakinden hasil olan ‘akli-manevi’
durumlara indirgerler. Ayn1 sekilde cehennem motiflerini de nefsin ¢irkin ve
kinanmis vasiflarindan duydugu manevi elemle te’vil ederler.3® Onlarin nezdinde
uhrevi saadet ve sekavet, tipk: riiya olgusunda hissedilen zevk ve acilara benzer.

2 Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 153.

% Sadra, el-Esfarii’l-Erba’a, 9: 164.

% Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 171-172.

7 Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 180-181.

% Sz konusu kuramm Islam diisiince gelenegindeki bazi Grnekleri icin bk. ibn Sina, el-Adhaviyye fi’l-
Mead, 127-143; Ebd Nasr Muhammed el-Farabi, el-Medinetii’l-Fazila -Ideal Devlet-, trc. Ahmet
Arslan, Ankara: Vadi Yaynlari, 2004), 102-103.

% Hasan Haneft, Mine’l-Akide ila’s-Savra, Kahire, ts., 4: 488.

% Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 165. Ayrica bk. Sadra, el-Mebde ve’l-Mead, 375; es-Sevdhidii'r-
Rubbiyye, 270; Mefatihu'l-Gayb, 604; el-Mezahiru'l-lahiyye, 85.

8 Sadra, el-Esfarii’l-Erba’a, 9: 180, 214-215; el-Mebde ve’l-Mead, 413-414.

#  Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 214-215.

% Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 180.
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Fakat ahiretteki mutluluk ve elem, etki ve saflik bakimindan riiyadakinden g¢ok
daha wistiin ve tamdir.®* Sadra, cahilce bir spekiilasyon olarak niteledigi bu
varsayimlarin, ilahi nasslar1 zahirl anlam ve metinsel baglamlarindan kopardigini
kaydeder.?® Dahas1 vahiysel bildirimlerde acikca beyan edildigi sekliyle dirilisin
beden ve ruhla gergeklesecegini kabul etmeyenler, biiyiik bir iman nesnesini inkar
ettiklerinden, aklen ve ger’an ‘kafir’ olmuslardir.36

Sadra’nin el-Mebde ve'l-Medd, es-Sevihidii'r-Rubilbiyye’ ve el-Mezdhiru'l-1lahiyye®
gibi sistematik eserlerinde cismani mead: inkar edenleri kiifiirle itham etmesi, Ebti
Hamid el-Gazzali'yle (6. 505/1111) benzer bir perspektife sahip oldugunu akla
getirmektedir.# Bununla birlikte felsefi saheseri el-Esfdrii’l-Erbaa’da ise bedenli
dirilisi inkar edenleri daha secici bir retorikle elestirmektedir: “Her kim bunu
(cismdni ve rithani dirilis) inkar ederse; hikmet bilgisinde eksik-kusurlu bir kimsedir.
Ayrica, bu kabuliinden 6tiirii bircok Kur’an nassini da yok saymasi gerekir.”#!

Acik bir sekilde goriildiigii lizere Sadra’min kelami diisiincesinde ‘salt bedensel
dirilis” ve ‘ruhsal oliimsiizliik’ teorileri herhangi bir agidan kabul gérmedigi gibi,
siddetli tenkitlere maruz kalmaktadir. Boylece zihinsel bir insicam igerisinde
hedefini daraltan Sadra, Islam diisiince gelenegindeki “tiglincil” dirilis kuraminin
analizine geger. Ahiretteki dirilisin ruh ve beden birlikteligiyle olacagini savunan
bu doktrin,# Sadra perspektifinden su sekilde sunulur: “Gazzdli, Ebii’l-Kdsim el-
Ka'bi (6. 319/931) ve Ragib el-Isfahidni (6. V./XI. yiizyihn ilk ceyregi) gibi bircok drif ve
miitekellim ile Seyh Miifid (6. 413/1022), Ebii Ca'fer et-Tiist (6. 460/1067) ve Alldame Hilli
(6. 726/1325) gibi Imdmiyye oOnderleri, ruh ve bedenin birlikte dirilecegini kabul
etmiglerdir. Buna gore soyut bir cevher olan nefs, ikinci nes’ette bedene iade olunacaktir.”+
Sadra bu kuramin kendi icinde iki kisma ayrildigini kaydeder. Bunlardan ilki,
dirilisin diinyada sahip olunan bedenin ‘ayniyla’ gerceklesecegini kabul eder.
Ikincisi ise nefsin diinyadakine ‘benzer bir bedene’ (misl:replica) dénecegini
varsayar.* Bununla birlikte ‘aynilik’ ve ‘benzerligin’ tespitinde temel Olgiitiin ne
olacag: ise iizerinde ihtilaf edilen bir diger problematiktir. S6z gelimi viicudun
sekil, hat ve organlarinin her biri mi kisisel 6zdesligin temininde temel 6l¢iit olarak
alinacaktir? Sadra, alimlerin 6nemli bir kismimin bu sorun karsisinda benzer

¥ Sadrd, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 150-151.

% Sadra, el-Mebde ve’l-Mead, 413.

% Sadra, el-Mebde ve’l-Mead, 376; es-Sevdhidii'r-Rubbiyye, 270; el-Mezahiru'l-Ilahiyye, 85; Mefatihu'l-
Gayb, 604-605.

¥ Sadra, el-Mebde ve’l-Mead, 376.

% Sadra, es-Sevdhidii'r-Rublbiyye, 270.

% Sadra, el-Mezahiru'l-fldhiyye, 85.

0 Gazzali’nin ‘alemin kidemi, ‘Allah’m tikelleri (ciiz’iyyat) bilmesi’ ve ‘cismani hasir’ meselelerinde
filozoflara yonelttigi elestiriler ve kiifiir itham igin bk. Gazzali, Tehafuti’l-Felasife, nsr. Sems et-
Tebrizl, Tahran, 1424, 293-295; el-Munkizu Mine’d-Dalal -Daléletten Hidayete-, trc. Yapla Pakis
(istanbul: Umran Yayinlari, 1998), 43-45.

“ Sadra, el-Esfarii’l-Erba’a, 9: 167.

2 Dirilisin ruh ve beden birlikteligiyle olacagini kabul eden yaklagimmn islam diisiince gelenegindeki bazi
drnekleri icin bk. Razi, el-Erbain fi Uslli’d-Din (Kahire: Mektebetu’l-Klliyyati’l-Ezheriyye, 1986), 2:
59-61; Gazzalt, Tehafuti’l-Felasife, 273 vd.

“ Sadr, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 165. Ayrica bk. Sadra, el-Mebde ve’l-Me&d, 375. es-Sevdhidii'r-
Rubdbiyye, 270; el-Mezahiru'l-fldhiyye, 85.

“  Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 165; el-Mebde ve’l-Mead, 375; es-Sevdhidii'r-Rublbiyye, 270; el-
Mezahiru'l-liahiyye, 85.

Kader
16/2,2018

440



Mehmet Sait KAVSUT

bedenle dirilis teorisine yoneldigini aktarir. Ciinkii cehennem azabinda ciltlerin
yenilenecegine isaret eden nasslar,% ahirette donecek olan seyin diinyevi
bedenlerin ayni olmadigini ortaya koymaktadir.*

Sadra’'nin yukarida ana hatlariyla 6zetledigi cismani ve r{ihani dirilis teorisinin,
teolojik gelenek igerisinde yaygin bir kabul gordiigiinii s0ylemek miimkiindiir. S6z
gelimi Fahreddin er-Razi (6. 606/1210),4 Gazzali*® ve Ebii'l-Feth es-Sehristani (0.
548/1153)* gibi Es’arl mektebinin onde gelen diisiiniirleri, dirilisin ruh ve beden
birlikteligiyle olacagimi Ongormiislerdir. Gazzali, Tehifiitii’l-Feldsife’sinde bu
kuramin genel gercevesini su sekilde gizer: “Ahirette duyusal zevklerden daha biiyiik
haz tiirleri oldugunu ve bedenden ayrildiktan sonra nefsin Oliimsiizliie kavustugunu biz
de inkar etmiyoruz. Kuskusuz nefsin oliimsiizliigii kabul edilmeden d&hiret anlagilmaz.
Fakat filozoflarin cesetlerin dirilmesini, cennetteki cismini zevkleri ve cehennemdeki fiziki
acilar inkar etmelerine karst ¢ikmaktayiz. Su halde rithdni ve cismidni olmak iizere iki
mutlulugun birlikte gerceklesmesini engelleyen nedir?...”%0

Sadra agisindan Islam diisiince gelenegindeki dirilis 6gretileri icerisinde gergege en
yakin olani, ti¢lincii kuramdir. Faziletli ve muhakkik alimler tarafindan savunulan
bu teori, nefsi cismani bir formda yorumlamadig: gibi, bedenli dirilisi de yok
saymamaktadir.”® Ne var ki Sadra, bu kurami da —6zellikle- benzer bedenle dirilis
baglaminda elestirmekten geri durmaz. Ona gore ahirette donecek olan sey, nefs
ve beden olarak ‘aynen’ bu kisidir. Bir diger deyisle ahiretteki nefs, bu diinyadaki
nefsin; beden de ilk yaratilistaki bedenin ‘ayni’dir.5> Oyle ki; “Ahirette herhangi
birini gérecek olsan; onu diinyada tamdiim sekliyle gérdiim dersin.” > Sadra’nin bireysel
kimlik ve kisisel Ozdesligin Onemine dikkat ceken bu sozleri, insanin fiziki
bedenlerin biyolojik bilesenleriyle yeniden vyaratilacag1 seklinde hatali bir
okumayla sonuglandirilmamalidir. Zira ilerleyen basliklarda genis bir bicimde
incelenecegi tlizere, Sadra eskatolojisinde uhrevi yasam i¢in 6ngoriilen beden, 6te
diinyanin fizik {istii varlik realitesine uygun ‘uhrevi-semavi’ formlardir.>

Simdiye degin aktarilan bilgiler 1siginda, Sadra’min Oliimsiizliikk problemine
yaklagimini ana hatlariyla sOylece 6zetlemek miimkiindiir: Sadra, salt bedensel
dirilis kuramini kesin bir dille reddetmekte, bu teoriyi eskatolojik yaklasimlar
igerisinde en zayif varsayim olarak degerlendirmektedir.> Peripatetik felsefede
ongoriilen varliga ruhsal olarak devam edildigi tezi de Sadra tarafindan kabul

% Bk. en-Nisa 4/56.

6 Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 165-166; el-Mebde ve’l-Mead, 375-376.

47 Razi, el-Erbain fi Usili’d-Din, 2: 59-61.

8 Gazzali, Tehafiiti’l-Felasife, 273 vd.

4 Ebii’l-Feth es-Sehristani, el-Milel ve’n-Nihal, thk. Muhammed Bedran, Kum, 1405, 2: 338.

% Gazzali, Tehafiitii’l-Felasife, 273-274; Tehafiti’l-Felasife (Felsefe ve Oliim Otesi icinde), trc. Mahmut
Kaya (istanbul: Klasik Yayinlari, 2011), 73.

1 Sadra, el-Esfarii’l-Erba’a, 9: 181.

2 Sadra, el-Esfarii’l-Erba’a, 9: 167; el-Mebde ve’l-Mead, 376; es-Sevdhidii'r-Rublbiyye, 270.

% Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 167; el-Mebde ve’l-Mead, 376; es-Sevdhidii'r-Rublbiyye, 270; el-
Mezahiru'l-flahiyye, 85; Mefatihu'l-Gayb, 605.

% Bk. Sadra, el-Esfari’I-Erba’a, 9: 31-32; el-Mebde ve’l-Mead, 337; Mefatihu'l-Gayb, 616; Esrari’l-Ayat, 205-
206.

% Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 165, 171-172, 180; el-Mebde ve’l-Mead, 374-375; es-Sevdhidii'r-
Rubbiyye, 269; Mefatihu'l-Gayb, 604; el-Mezahiru'l-ldhiyye, 85.
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gormez ve ilahi nasslarin-geriatin inkar: olarak yorumlanir.5 Dirilisin ruh ve beden
birlikteligiyle olacagini savunan doktrin ise Sadra’nin mead tasavvurunda gergege
en yakin goriis olarak yticeltilmektedir.” Su halde dirilisin cismaniligi-rithaniligi
tartismasinda Sadra’nin kelami perspektifinin cismini ve riihini dirilis kategorisine
dahil edilmesi miimkiindiir. Bununla birlikte Sadra eskatolojisinde ruhun bedene
iadesi, diger 0gretilerden tamamen farkli bir muhtevada, 6zel bir iislupla (uhrevi
bedenler) yorumlanmaktadir. Sadra'min dirilis Ogretileri icerisinde 6zel bir paye
bictigi® bu kuramin ayrintilari ise bir sonraki baslikta detayli bir analize konu
edilecektir.

2. Sadra’da Dirilis Ogretisinin Temel Umdeleri

Onceki baslikta aktarilan bilgiler Sadra’min dirilis Ogretisinin anlasilmasina
diisiinsel bir zemin hazirladig: gibi, bu kuramin karakteristik ilkelerine de telmihte
bulunmaktadir. $6yle ki, 6zgiin bir perspektifle insd edilen bu teori diinyevi
bedenlerin iadesini savunan klasik kelami diistinceyle, varliga ruhsal olarak
devam edildigini kabul eden felsefl doktrine, elestirel bir cevap niteligindedir. Bu
baglikta, Sadrdnin dirilis 6gretisini ‘iki’ temel postulat-aksiyom ve ‘on bir’ temel
umde {izerinden nasil ingd ettifine yer verilecektir. Her bir ilkenin detaylh
analizlerini gerceklestirirken, bu 6gretinin merkezi temalarina da 1s1k tutulacaktir.
Ayrica ‘kisisel bilincin muhafazast’, “uhrevi yasamin mahiyeti’, ‘kisisel 6zdesligin
ol¢iiti’ gibi, yeniden dirilis metafiziginin bircok temel problematiine de Sadra
perspektifinden cevaplar aranacaktir.

v AN

Sadra dirilis kuramini va’z ederken, ‘ereksel ilke’ (el-mebdeu’l-ga1) ve ‘fail ilke’ (el-
mebdeu’l-failf) olmak {izere iki temel postulattan hareket eder. Ereksel ilke, cevherl
tabiatlar icin bir gayenin gerekliginin ortaya konmasidir.” Sadra bu anlamda
Allah’in amagsiz hicbir sey yaratmadigini, kemale ulasma arzusunu-istiyakini
varliklarin 6ziine zerk ettigini diistintir. Miimkinatin ulasmaya galistig1 gaye ise ilk
yaratilistaki durumlarindan ¢ok daha yiiksek ve {istiin olan bir konumdur.®
Boylece tiim fenomenler cevheri bir doniisiim igerisinde erekselliklerini
gerceklestirmeye calisirlar. Kozmik tekamdile istirak eden varliklar igerisinde en
onemli paye ise insana aittir. Ciinkii sadece insan, en diisitk mertebeden (cismani
suret) en yiiksege dogru (bilfiil akil) varolussal bir gelisim gosterir.®!

Ereksel ilkenin Sadrd'nin teolojik antropolojisi ile eskatolojik diisiincesindeki en
onemli sonucu, insanin bir siireg igerisinde, ‘olusa gelen’ bir varlik olarak kabul
edilmesidir. Bagka bir deyisle insan, viicidun (varolus) kristalize olmus, ‘donuk’
bir 6gesi degil, gelisim ve doniisiimiinti miitemadiyen siirdiiren ve farkl
formlarda var olmaya devam eden ‘aktif’ bir 6znesidir: “Kuskusuz insan igin

% Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 167; el-Mebde ve’l-Mead, 376; es-Sevdhidii'r-Rublbiyye, 270; el-
Mezahiru'l-flahiyye, 85; Mefatihu'l-Gayb, 604-605.

" Sadra, el-Esfarii’l-Erba’a, 9: 181.

% Sadra, el-Mebde ve’l-Mead, 381-382; Mefatihu'l-Gayb, 605.

% Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 159; Biisti, Sadriiddin es-Sirdzi, 286; Kog, “Molla Sadra'ya Gére Olim
Sonras1 Hayat Agisindan Ruh- Beden iligkisi”, 97.

€ Sadra, el-Esfarii’l-Erba’a, 9: 243-244.

0 Sadra, Esrari'l-Ayat ve Envarir'l-Beyyinat, tsh. Muhammed Hacevi (Tahran: Enciimen-i islami Hikmet
ve Felsefe-i Iran, 1401), 184.
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varolusun farkli makam ve dereceleri bulunur. Bu derecelerden bazilari, viicidun (varlik)
tamlig1 ve yogunlugu agisindan digerlerinden daha iistiindiir... Diinyevilik ve uhrevilik de
bu baglamda insamn iki cevheri niteliinden ibarettir. Ya da zdtimin varolugsal iki
evresidir. Insan, yaratiligidan itibaren derece derece yiikselmekte ve varolusun evrelerinde
tedricen yetkinlesmektedir...”®> Su halde insanin varolus diizlemleri yekdigerinden
bagimsiz olmadig gibi, 6liim de bu evreler arasindaki irtibat1 koparan bir fenomen
degildir. Aksine oliim, diinya menzillerinin son; ahiret menzillerinin ise ilk
duragidir.®® Ayni sekilde dirilis de tipki ceninin (fetiis) anne rahminden dogusu
gibi, nefsin bedenin maddi izlerinden siyrilisini ifade eder.

Sadra, kelamcilarin ve oOzellikle de Razi’'nin mead: temellendirmek isterken
Allah’in esyaya dahil ettigi yetkinlesme gayesini ve mevcutlar arasindaki
varolussal irtibat1 yok ettigini savunur.®® Ona gore miitekellimler, uhrevi yasamin
imkanina salt Tanrisal kudret agisindan yaklastiklarindan, ikinci neg’etin delili
olarak zikredilen vahiy pasajlarini da yanlis yorumlamislardir. S6z gelimi Allah’in
ikinci yaratilisgin imkani olarak nutfe ile baglayan gelisim evrelerine dikkat
cekmesi, % kelamcilarin sandig: tizere iadenin ‘ibda’” ve ‘insddan’ (maddesiz icat)
daha kolay gerceklesecegini anlatmaz. Aksine, cenindeki gelisim evrelerinin daha
iistiin bir amaca yonelik olduguna isaret eder. Bu da gayelerin gayesi, istiyak ve
hareketlerin son noktas: olan Mevlad'ya ulasma eregidir.¢” Ciinkii insan i¢in kemale
dogru tabil bir tevecciith ve fa’al ilkeye yaklasma konusunda da fitrl bir din s6z
konusudur. Insanin layik oldugu asil yetkinlik ise fenomenler diinyasinda degil,
yalmzca ahiret yasaminda elde edilebilir. Nitekim cevheri hareketle, cismani
suretten pesi sira nebati, hayvani ve insani forma evrilen nefs, diinyevi varolus
asamalarini tamamlamakta ve uhrevi neg’ete yonelmektedir. Kesintisiz bir bi¢cimde
gerceklesen bu fitrl hareketin sonucunda da artik kuvveden fiile, yani diinyadan
ahirete ¢itkmaktadir.©8

Gortildiigii gibi, Sadra’min teolojik antropolojisinde insan ‘bitisik” ve ‘tedrici’ bir
siire¢ igerisinde olusa gelmekte, bu kesintisiz tekamiil bedenin oliimiiyle de
yeniden dirilis metafizigine déniismektedir. Insanda dogustan gelen yetkinlesme
arzusu cevherl hareketle somut bir gerceklik kesbettiginden, nefsin varolugsal
tekamiilii uhrevi yasamin en temel argiimani olarak karsimiza c¢ikar: “Bizim
nezdimizde uhrevi yasami temellendiren en onemli kanit, tabii hareketlerin ve ozellikle de
insandaki cevher? hareketin bir amaca yonelik oldugunun ortaya konmasidir...”

Sadrd’nin dirilis 6gretisinde ikinci temel postulat olan ‘fail ilke” ise 6te diinyanin
fizik tistii varlik realitesine dikkat ¢eker. Bagka bir deyisle Tanrisal kudretin ikinci
neg’ette maddi bir kokenden (tekvin-tahlik) degil, salt ‘ibda’ ve ‘insd’ tiiriinde

2 Sadra, Esrarir'l-Ayat, 183.

8 Sadra, Esrarir'l-Ayat, 185; Zadi’l-Muséfir, 24.

& Sadra, eg-Sevdhidii'r-Rublbiyye, 287; Esrarir'l-Ayat, 183-185.

% Sadra, el-Esfarii’l-Erba’a, 9: 158.

8 Sz konusu ayetler icin bk. Kehf 18/37; Hacc 22/5.

5 Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 158-159; Kog, “Molla Sadri'ya Gére Oliim Sonrast Hayat Acisindan
Ruh- Beden iliskisi”, 96.

Sadra, el-Esfarii’l-Erba’a, 9: 159; Kog, “Molla Sadrd'ya Gore Oliim Sonras1 Hayat Agisindan Ruh-
Beden liskisi”, 96-97.

% Sadra, Esrarir'l-Ayat, 184.
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ortaya ¢ikisini anlatir.” Sadra, ikinci yaratilisin maddi bir kdken ya da ilke
tizerinden gerceklesmeyecegini kanitlamak igin kelamcilarla olduk¢a uzun
tartismalara girisir.”? Bu baglamda 6zel olarak ilgilendigi teolojik argiiman ise
kelamcilarin ma’déimun iadesindeki imtindyi/imkansizlig1 ortadan kaldirmak icin
gelistirdikleri ‘ecza-i asliyye’ (asli parcalar) formiilasyonudur. Sadrda’ya gore bu
kuram, filozoflarin elestirilerini yeterince ilzam etmedigi gibi, birka¢ yonden de
elestiriye agiktir: Ik olarak, dirilisin viicudun asli parcalarinin yeniden te’lif ve
terkibiyle gerceklesecegi varsayimi, hayat-canlilik olgusunu izafiyet kategorisine
indirgemektedir. Zira o6liim, viicut parcalari arasindaki nazim ve tertibin yok
olusuyla agiklanmakta, yeniden dirilis de muteber bir te’lifin yeniden tesekkiiliiyle
izah edilmektedir. Oysa canliligin izafi bir olgu olmadigi acgiktir.” Ikinci olarak,
viicut parcalarinin mutlak bir bicimde ya da 6zel bir nazimla yeniden terkibi, dlen
sahsin aynen iadesini gerektirmez. S6z gelimi Zeyd’in dagilan pargalar: ici dolu bir
kiire biciminde bir araya getirilecek olsa, bu objenin Zeyd’in sahsi oldugu
soylenebilecek midir!”? Uclincii olarak ise bu teori iki nefisli bir beden
gerektireceginden, bir anlamda tenasithe kapi aralanmaktadir ki bu da
gegersizdir.”

Sadrd’ya gore, 6te diinyay1r maddi bir formda algilamanin en temel nedeni, fiziki
etkenlerle kusatilan insanin bu diinyanin ge¢ici metalarina duydugu istiyaktir. Pek
¢ok insan, alisagelmis cismani arzulari terk edemediginden, bambagka bir hayat ve
evren fikrini anlamakta gticliik ¢eker. Yine bircok kisi, ahiret yasamini ve uhrevi
nimetleri maddi diinyaya benzer bir bicimde disler. Su farkla ki, diinya
nimetlerinin gelip gecici, ahiret nimetlerinin ise zengin ve kaliaa olduguna
inanirlar. 7 Oysa varolusun 0zel ve farkli bir tiirii (nahv) olan mead, fiziki
diinyanin maddi ve konumsal (vaz'l) realitesiyle oziinden gelismektedir. S6z
gelimi duyu giiglerince algilanmasi miimkiin degildir. Bu sebeple de gayb dlemi
olarak adlandirilmistir. Alegorik bir anlatimla; “Ruhun, insamin bdtini (igsel)
gercekligini temsil etmesi gibi, dhiret de bu diinyanin batini diizlemini tegkil etmektedir.”76

Sadrd, ikinci nesg’etin salt ‘ibda’ ve ‘inga’ tarzinda gerceklesecegine zengin
delillendirmelerle dikkat ¢cekmektedir. Buna gore uhrevi varolus, madde (heyula)
ile ortaklasan kabul edici bir cihetle degil, salt fi'liyet yoniinden hasil olmaktadur.
Nitekim yaraticinin sanina yakisan ‘faillik’ de ‘tekvin-tahlik’ (maddi bir asildan
icat) tlirlinden olmayip, ‘ihtira” ve ‘ingd’dir.”” Bu anlamda yaraticinin 6zel fiilini
niteleyen ‘ibda’ ve ‘insd’, clizlerin terkib ve te’lifinden ¢ok daha istiin ve sereflidir.
Ayrica, uhrevi yasamin sermedi, saf ve {istiin varlik realitesi, yeniden terkibin
aksine ikinci bir insa tarzinda viictid bulmayi gerektirir. Kald1 ki, maddi kayitlarin

0 Sadré, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 160-161.

™ Bk. Sadra, el-Esfarii’l-Erba’a, 9: 153-158, 168-171.

2 Sadra, el-Esfarii’l-Erba’a, 9: 169; Kog, “Molla Sadrd'ya Gore Oliim Sonrasi Hayat Agisindan Ruh-
Beden liskisi”, 101.

" Sadra, el-Esfarii’l-Erba’a, 9: 169.

™ Sadra, el-Esfarii’l-Erba’a, 9: 170; Kog, “Molla Sadrd'ya Gore Oliim Sonrasi Hayat Agisindan Ruh-
Beden liskisi”, 100-101.

™ Sadra, el-Esfarii’l-Erba’a, 9: 157-158.

®  Sadrd, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 157-158.

" Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 161; Mefatihu'l-Gayb, 664.
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uzaginda gerceklesecek olan uhrevi varolus, ilk illetten-en ytice ilkeden daha yakin
bir tarzda feyezan edeceginden, ¢ok daha kolay ve hizli bir bigimde
gerceklesecektir. Bu sebeple de vahiy metninde kiyametin kopusw;, “géz acip
kapayincaya dek” (en-Nahl 66/77) seklinde nitelenmistir.”®

Sadra yukarida aktarilan iki temel postulata ilaveten, dirilis 6gretisini ‘on bir” ilke
tizerinden insa etmektedir. el-Esfdrii’l-Erba’a,” el-Mebde ve’l-Meid,® es-Sevihidii'r-
Rubiibiyye,s' el-Arsiyye,® Mefatihu'l-Gayb® ve Zadii’l-Musdfirde$t yer verilen bu
umdeler, yalmizca Sadra'min dirilis kuramini temellendirmekle kalmaz. Ayni
zamanda ‘kisisel Ozdesligin Olciitlii’, ‘glnliik tecriibelere eslik eden bilincin
muhafazast’ vb. eskatolojik sahadaki bir¢ok temel meselenin ¢oziimiinde de
anahtar bilgiler sunar. Sadra’nin felsefi-kelami diisiincesinin kurucu ogretileri de
olan bu temel umdeler, mezkiir eserlerin detayli bir aragtirmasiyla ortaya
konacaktir.

2.1. Varligin Asileti: Dirilis Ogretisinin Kurucu flkesi

Hikmetii'l-miitealiye’'nin bu kurucu 6gretisi, varligin ayansal gercekligini anlatir.
Ayni bir hiiviyet olan varlik (viicGd), akli soyutlamalarla (intiza’) elde edilmedigi
gibi, ikinci ma’k{illerden de (ma’k{ilat-i sani) degildir.®> Bu baglamda viictidun asil
olusu; somut etki-etkilenmeler icerisindeki nesnel gercekligini,® ilahi yaratmanin
bizatihi objesi olusunu® ve yaraticinin etkisinin-eserinin kendisiyle tezahiiriinii’s
ifade etmektedir. Mahiyet ya da sey’iyyet ise golgenin aslini takip etmesi ya da
suretin aynada yansimasi gibi varliga tabidir ve zihinde onu izlemektedir.® Sadra
bu ilkeyle dirilis kuramina saglam bir diisiinsel temel kazandirmay1 hedefler. Zira
sonraki pasajlarda goriilecegi lizere, Sadra'min dirilis 6gretisinin diger umdeleri,
varligin asaleti ilkesinin dogrudan ya da dolayli bir sonucudur.

2.2. Varligin Tesahhtisu (Belirginlesme)

Her varlik, 6zel bir varolusla (viiciduhu’l-has) viictida gelerek dis diinyada somut
bir ferdiyet-belirginlik kesbetmektedir.” Bu anlamda realitede esyaya hakikatini
veren sey, varliklarin farkli kemal derecelerindeki saf ve kendine o&zgii
varolusudur.”” Cumhurun nezdinde ‘esyanin belirleyicileri’ (miisahhasat-1 esya)
olarak kabul edilen nitelikler ise yalnizca bireysel hiiviyetin birer belirtisi ve

®  Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 161-162.

™ Bk. Sadra, el-Esfarii’l-Erba’a, 9: 185-197.

& Bk, Sadra, el-Mebde ve’l-Mead, 382-395.

8 Bk. Sadra, eg-Sevdihidii'r-RubQbiyye, 261-266.

8 Bk. Sadra, el- ‘Arsiyye, 245-249.

& Bk. Sadra, Mefatihu'l-Gayb, 595-600.

8 Bk. Sadra, Zadi’l-Musafir, 18 vd.

% Sadra, el-Esfarii’l-Erba’a, 1: 57-58; 9: 185; el-Megdir, 2. Baski (Tahran: Mektebetii’t-Tah0ri, 1404), 8.

8 Sadra, el-Esfarii’|-Erba’a, 1: 49, 58, 67; el-Mesdir, 7, 24; es-Sevihidii'r-Rub(biyye, 6; Asalet-u Ca’li’l-
Viicod (Mecmdatii Resail-i Felsefi li-Sadri'l-Muteellinin iginde), tsh. Hamid Naci isfahani, (Tahran:
Intisarat-i Hikmet, 1417), 182-183.

8 Sadra, Asalet-u Ca’li’l-Viicd, 182.

8  Sadra, Asalet-u Ca’li’l-Viicid, 182-183.

8 Sadra, el-Esfarii’l-Erba’a, 2: 236; el-Mesdir, 8.

% Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 1: 44-45, 67, 6: 17, 20; es-Sevdhidii'r-Rublbiyye, 10; Hdsive ‘ald
Tlahiyyati's-Sifa, 63, 243.

9 Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 3: 104.

Kader
16/2,2018

445



MOLLA SADRA’DA OLUMSUZLUK DUSUNCESI

unvanindan (alamet-i tesahhfis) ibarettir.”? Sadra, varligin asaleti Ogretisinin
dogrudan bir sonucu olan bu ilkeyle ikinci neg’ette kisisel 6zdeslik problematigini
¢ozlimlemeyi hedefler. Bu sorunsalin nasil ¢oziime ulastirildigy ise yedinci ilkede
aktarilacak bilgilerle detaylica incelenecektir.

2.3. Varligin Teskiki (Derecelenme)

Varlik (viictid), varolusun tiim diizlemlerinde ayni, fakat farkli yogunlasma
derecelerine sahiptir. Bu anlamda her bir varlik, viiciid’tan aldig1 pay ol¢iisiinde
ontik bir derecelenme igerisindedir.”® Sadra, varligin teskikinin ‘siddet-zaaf’,
‘kemal-noksanlik’, ‘takaddlim-teahhir’ ve ‘illet-ma’ltliyet’ seklinde dort temel ilke
tizerinden gergeklestigini diistiniir. Bu su anlama gelir: Varliklar, ya ‘viicGdun
farkli yogunlasma dereceleri’ veya ‘Oncelik ve sonraliklar1” yahut da ‘aralarindaki
illetsel iliski’ nedeniyle birbirlerinden ayrisirlar ve kozmik bir hiyerarsi icerisinde
mertebelenirler.®* Boylece Sadra ontolojisinde mevcudatin ‘ayrisma ilkeleri’ (ma
bi’'l-ihtilaf) ile ‘ortaklasma ilkeleri’ (ma bi'l-ittifak) tek bir gergeklikte (viictid)
birlestirilmektedir.®> Bu bakimdan ikinci nes’et de ilk yaratilistan viicid'tan
(varlik) aldigr pay Oolglisiinde farklilasmakta ve daha ekmel bir surette hasil
olmaktadr.

2.4. Cevheri Hareket: Teolojik Antropolojiden Yeniden Dirilis Metafizigine

Sadra’'nin 6zgiin bir perspektifle insa ettigi bu kuram, Islam diisiincesindeki
geleneksel kabule® karsi c¢ikarak, nesnelerdeki hareketin esyanin zatindan
kaynaklandigini 6ne siirer. Fenomenler diinyasinin nesneleri, ‘akiskan’ (seyyal) bir
hiiviyete ve ‘6zsel” bir harekete sahiptirler. Bu sebeple cisimler, icten gelen bir tepi
(meyil) ile bir nitelikten digerine evrilirler. Dis belirginligin isaretleri olan araz ve
sifatlardaki degisim ise cevherdeki degisimin sonug ve mertebelerinden ibarettir.9”

Sadrd’ya gore nesnelerdeki zati hareket, yeni varliklarin/cevherlerin hudfisiine yol
agmamaktadir. Aksine cevheri hareket, nesnede ‘fiile yakin bil-kuvve’ (bil'l-
kuvveti'l-kariybeti mine’l-fi'l) bir bi¢cimde igerilen yeni bir ‘zati niteligi’ aciga
cikarir. Bagka bir deyisle cevherl hareket igerisindeki esya, ‘potansiyel sinirlart’
igerisinde tasidig1 niteliklere tekamiili bir hareketle evrilmektedir.® Bu baglamda
fiziki varolus asamalarini cevheri hareketle tamamlayan insan, uhrevi yasama da

92 Sadra, el-Esfarii’l-Erba’a, 3: 103-105; 9: 185; el- ‘Arsiyye, 246; Zadi’l-Musafir, 18.

% Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 186

®  Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 1: 36, 44-45, 69-70, 6: 117; es-Sevdhidii'r-Rubbiyye, 10.

% Bk. Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 2: 99, 6: 17, 20; Hdsive 'ald Ildhiyyati's-Sifi (Kum: intisarat-1 Bidar,

ts.), 63, 243; Ittisdfu I-Mahiye bi’l-Viicid (Resail-i Ahlind iginde), Tahran, 1302, 118.

Aristoteles’in cevheri (t6z) esyadaki harekete dayanak (mevzl) kilmasi ve hareketi 6znenin bir fiili

olarak yorumlamasi, basta peripatetik ekol olmak iizere Islam diisiince geleneginde sistematik bir etki

yaratmistir. Bu minvalde Islam filozoflarinin biiyiik bir gogunlugu hareketi nitelik’, ‘nicelik’, ‘mekéan’

ve ‘konum’ Kkategorileriyle sinirlamig, cevherde hareketi ise ‘olus-bozulus’ ile Ozdes kilarak

reddetmislerdir. Krs. Aristoteles, Metafizik, trc. Ahmet Arslan (istanbul: Sosyal Yayinlari, 1996), XI,

1065b (5-15); Ibn Sina, es-Sifd: es-Simau’t-Tabi, thk. Said Zayid-ibrahim Medkir (Kum: Mektebetii

Ayetullah Mer’asi, 1404), 98-100; en-Necat mine’l-Farki fi Bahri’d-Delalati, tsh. Muhammed Taki

Danis Pezuh (Tahran: Mengtrati Camiati Tahran, 1421), 205; Ebii’l-Hasan Behmenyar, et-Tahsil,

Tahran, 1996, 426-427.

9 Sadra, el-Esfarii’l-Erba’a, 3: 39, 61-64, 86, 8: 247, el-Mesdir, 65-68; Mefatihu'l-Gayb, 388; Esrarii'l-
Ayat, 84-85.

% Sadr, el-Esfari’l-Erba’a, 3: 86, 104, 8: 258.
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hazir bir konuma gelir. Ozsel bir déniisiimle cisimsel cevherlikten psisik-tinsel bir
forma evrilen nefs, bedenin 6liimiiyle uhrevi varlik alanina ¢ikar.” Boylece nefsin
varolugsal tekamiilii, Sadra antropolojisini yeniden dirilis metafizigine
doniistiirmede anahtar bir ilke olarak kullanilmaktadir.

2.5. Miirekkeb Varliklarin Sureti ile ‘O Sey’ Olmas1

Her seyin hakikati, sureti iledir. Kerevet (tahtadan sedir) maddesiyle degil, sureti
ile kerevettir. Ayni sekilde kili¢ da demiriyle degil, keskinligi ile kilictir. Madde ise
bir seyin potansiyellik ve imkanini tasir. Ya da o seyin etkilenim (infial) ve
hareketlerinin konusu (mevzi) olur.'® Maddenin surete nisbeti, noksanligin
tamliga nisbeti gibidir. Sayet suretin madde ile ortaklasmadan kaim oldugu
diistiniilecek olsa, bu durumda miirekkeb varliklar varlik hakikatlerinin tamamai
ile hasil olacaklardir.’® Sadra bu ilkeyle insan realitesi igin aslonanin ‘nefs’
olduguna dikkat c¢eker. Dolayisiyla diinyevi bedenlerin ‘ayniyla’ iadesi de kisisel
Ozdesliligin temini i¢in gerekli bir sart degildir.

2.6. Zati Birligin Cesitliligi: Uhrevi Bedenlerin Iki Anlamli Dogasina Diisiinsel
Temel

Varolusun ayni olan =zatl birlik (el-vahdetii's-sahsiyye), tek bir tarzda
gerceklesmez. S6z gelimi viichd, tiim varlik diizlemlerinde ayni, fakat farkl
yogunlasma derecelerine sahiptir.12 Ayni sekilde zatil birligin maddi goriingiiler
ile soyut cevherlerde ayni tarzda gercgeklestigi de sdylenemez. $Soyle ki, siyahlik-
beyazlik, acilik-tatlilik gibi zit nitelikler tabii cisimlerde bir arada bulunmaz. Dis
duyumlardan her birinin farkli organlarla gerceklestirilmesi de bu durumun bir
diger ornegidir. Oysa nefsani-soyut cevherler ise zit nitelikleri basit (saf) realiteleri
igerisinde birlestirmislerdir. Bu baglamda insan, varlik diizlemlerinde yiikseldikce
esyayl daha kapsamli bir bigimde kusatmakta ve miitehalifleri de (zit nitelikler)
kendi biinyesinde toplamaktadir.'® Sadra’'min bu ilkeyle uhrevi bedenlerin
‘tecessiim’ ve ‘tecerriid’ii bir araya getiren iki anlamli dogasina,®* diisiinsel-
entelektiiel bir zemin hazirladig1 anlasilmaktadir.

2.7. Bedenin Nefs ile Tesahhiis Etmesi: Kisisel C)zde§ligin Temel Olciitii

Insan realitesinin biyolojik bilesenlerinde (cirm:madde) aranmamasi gerektigine
dikkat ceken bu ilke, bireysel kimligin yalmizca nefs sayesinde korunabildigini
anlatir. Ciinkii insan, bedeniyle degil, nefsi ile insandir ve nefsi baki kaldig: siirece
varolusu ve tesahhfisu devam eder.!% Bu sayede beden parcalar1 degisse de kisi,
ayni ‘ben’ olarak kalmaya devam eder. Sadrd, ikinci ve besinci ilkelerle benzer bir
perspektife sahip olan bu 6gretiyi, sdyle bir usavurumla da kanitlamaya calisir:
Sayet insanin genglik ¢agindaki bedeninin ¢ocukluk ve yaslilik donemindeki
bedeniyle ayni olup olmadig1 sorgulanacak olsa, bu soruya iki farkli sekilde yanit

% Sadra, el-Esfarii’l-Erba’a, 9: 158-159.
100 35adra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 186-187.
101 Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 187.

102 sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 188-189.
103 5adra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 189-190.
104 BK. Sadra, el-Esfarii’l-Erba’a, 9: 183.
105 Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 190.
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vermek miimkiindiir: Beden, madde ya da cins anlaminda ele alindiginda, bu soru
olumlu bir yanit bulmaz. Zira beden, kiiglikliikten ihtiyarlik donemine degin
sayisiz degisimlerden ge¢mistir. Bununla birlikte sz konusu degisimleri geciren
kisinin ayni sahis oldugunu ise rahatlikla sOylemek miimkiindiir. Ciinkii
miirekkeb bir varlik olan insan, nefsi sayesinde varolussal siirekliligini muhafaza
etmektedir. 10

Bedenin nefsle tesahhfis etmesi prensibi, Sadra eskatolojisinde kisisel 6zdeslik
problematiginin ¢dziimlenmesinde anahtar bir ilke olarak kullanilmaktadir. Insan,
varolusun tiim diizlemlerinde farkli formlara evrilse de nefs-beden biitiinliigiine
dayanan 6znel kimligi-realitesi, bitisik bir siire¢ igerisinde mutlak bir bigimde
korunmaktadir. Kisi, fenomenal diinyanin fiziki realitesine uygun olarak, ilkin
maddi bir bedenle ve noksan bir surette tesahhtis etmektedir. Tkinci yaratisinda ise
metafiziki varlik alanmin tinsel gercekligine uygun bir bicimde, uhrevi bir bedenle
ve ekmel bir surette yaratilmaktadir. Kesintisiz bir bicimde gerceklesen bu
tekamiilde degisen sey ise yalnizca viicid kemalinin yogunlugu-artisidir.1o”?
Bedenin biyolojik, imgesel/misali ya da uhrevi bir formda ortaya cikisinin ise
bireysel hiiviyet i¢in bir énemi bulunmaz. Ciinkii tesahhiista aslolan, kisinin
bedeni-maddesi olmay1p, nefsidir.1% Sadrd, el-Esfdrii’l-Erbaa’mn bir diger boliimii'®
ile es-Sevihidii'r-Rubilbiyye ve el-Mezéahiru'l-[lahiyye’ de ise nazariyesini bir adim ileri
tasimakta ve kisisel 0zdesligin temel Olgiitiinii, nefsin herhangi bir maddedeki (bi
maddeti ma) bekds: olarak aciklamaktadir.’® Bu su anlama gelir: Sekil, miktar ve
boyut gibi cismani 6zelliklerin, kisisel kimligin korunmasinda (beka-i sahsiyye) bir
onemi bulunmaz. Zira bedenin tesahhtisu icin aslolan prensib, nefsin herhangi bir
maddedeki bekasidir."' Nefsani suret korundugu igin, bedenin formunun
degismesi kisisel 6zdeslige bir halel getirmemektedir: “Ikinci nes'ette bedenin
hususiyetinin bir 6nemi bulunmaz. Ahirette donecek sahis icin de gecerli olan; herhangi bir
cismiyette tesahhils etmesidir.” 112

2.8. Hayal Yetisinin Soyutlugu: Kisisel Bilincin Muhafazasi

Daha oOnce deginildigi tiizere, hayal yetisinin soyutlugu ve cevheri hareket
kuramlari, Sadrda’nin mead tasavvurunu sekillendiren iki merkezi temadir. Cevheri
hareket, nefsin kesintisiz bir siirecle ve yetkin (tinsel) bir surette metafiziki varlik
alanmna cikisini saglarken, hayal yetisinin soyutlugu ise eskatolojik acidan ‘ii¢’
temel kurama kaynaklik etmistir. Bunlardan ilki, ¢agdas felsefede kisisel kimligin
temel Olciitlerinden biri olarak kabul edilen ‘bilincin’,’® hayal yetisinin

106 sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 191.

107 Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9:98-99; Kemal Lezik, en-Nefsi’l-Insdniyye inde Sadriiddin Sirdzi, (Beyrut:
Dari’l-Hadt, 2006), 155.

198 Sadrg, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 190; 200.

19 Bk. Sadr, el-Esfarii’l-Erba’a, 9: 199-217.

10 Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 199-200; es-Sevahidii'r-Rubibiyye, 266-267; el-Mezahiru'l-ildhiyye, 87.

M gSadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 200; eg-Sevihidii'-Rub(biyye, 266; el-Mezahiru'l-Zldhiyye, 87,
Mefatihu'l-Gayb, 599.

12 Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 200. Ayrica bk. Sadré, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 32.

13 Bilincin kisisel kimligin muhafazasinda tagidig1 6neme iliskin ayrmtih bir degerlendirme igin bk. A.
Seth Pringle-Pattison, The Idea of Immortality (London: Clarendon Pres, 1922), 75-76.
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soyutluguyla 6te diinyaya taginmasidir.!# Tkinci olarak ise hayal yetisinin madde
disiligindan, uhrevi yasamin hayal alemi kategorisinde gerceklesecegi tezine
ulagilir.!’s Tkinci neg’etin, hayal yetisindeki form ve diisiincelere gore sekillenen
‘uhrevi’ bir bedenle olacag: ise bu ilkeden hareketle va’z edilen {iglincii ve son
varsayimdir.’® Su halde hayal yetisinin tinselligi ilkesinin, Sadra’nin eskatolojik
diisiincesinde doktrinal bir etkiye sahip oldugunu sdylemek miimkiindiir. Nitekim
Sadrd, bu 6gretinin eskatolojik acidan tasidig1 6neme su sozlerle dikkat ceker: “Akl7
ctkarimlarla temellendirdigimiz hayal yetisinin beden-madde disihigi ilkesiyle kabir ahvali,
berzahin mahiyeti, bedenlerin dirilisi vb. (eskatolojik temalar) acikliga kavusmaktadur...” 177

Sadrd, hayal yetisi ve diger i¢ duyularin tinselligini, 1srarli bir tutumla dile
getirmektedir. Buna gore hayal yetisi ve diger i¢ duyular, dimagda yerlesik psiko-
fiziki giigler olmay1p, tamamen nefs ile kaim psisik/tinsel yetilerdir.® Dolayisiyla
bu kuvveler bedenin 6liimiiyle fesada ugramamakta, aksine nefs ile uhrevi varlik
alanina tasinmaktadirlar.'’® Gerek olgusal tecriibelerimiz, gerekse de esyaya dair
tikel bilgilerimiz de bu sayede bir siireklilik igerisinde korunmaktadir.'20 Sadra, s6z
ve fiillerin Ote diinyaya nasil tasindigini dini terminolojideki amel defterleri
kavramiyla da orneklemeye calisir: Soz ve fiillerin hareketin simirli olusumlar: ve
yaratilmislarin maddi kaliplan icerisinde kalici olma sansi yoktur. Bir fiilde
bulunulup bir séz soylendiginde, bu durum, ancak kisinin nefsinde bir etki
birakabilir.”?! Duyusal tecriibelerin miitemadiyen siirdiiriilmesi ise nefste kalict
izlere neden olmaktadir. Nihayetinde, manevi izler zamanla karaktere (meleke)
doniismekte, karakter ise soz konusu eylemlerin rahathikla gerceklestirilmesine
izin vermektedir. Seriat lisaninda ‘amel sayfalar1’ olarak adlandirilan belgeler de
iste ‘nefse-nefsin benligine” islenen bu te’sir ve melekelerdir: “Ruhlarda hdsil olan bu
etkiler, sayfalara islenen nakislar-yazilar gibidir. Nitekim seriat lisaninda da amel sahifeleri
seklinde adlandirilmiglardir...”1?2 Boylece Sadra eskatolojisinde kisisel tecriibelerin
bir biitiin olarak hayal yetisinde sakli tutuldugu, hey’et-karaktere doniisen
eylemlerin ise benlik-nefis kitaplarinda ayrica korundugu kabul edilmektedir.

Sadrd, hayal yetisindeki verilerin kesintisiz bir siireklilikle korunduguna dikkat
cekmektedir. Oyle ki, 6liim aninda gekilen sikintilar (sekaratii’l-mevt) dahi hayal
yetisine ulasmakta ve orada korunmaktadir.'® Boylece kisi, diinyay1 terk ettiginin
bilincine varir. Nefs, 6liim sonrasinda ise zatini diinyevi sekil ve hey’etlerle
tasavvur etmektedir.’? Dahasi nefs, bedenini de kabirde medf(in bir surette
tahayytl etmekte, bdylece bedenin ugradig: cismani elemlerden de (kabir azabr)

114 Bk. Sadra, el-Esfarii’l-Erba’a, 9: 221-222; el-Mebde ve’l-Mead, 408-409; es-Sevdhidii'r-Rublbiyye,
263, 276; el- ‘Arsiyye, 248.

15 BKk. Sadr, el- ‘Arsiyye, 238; Mefatihu'l-Gayb, 553.

16 Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 31-32, 225-227; el-Mebde ve’l-Mead, 337-338; Mefatihu'l-Gayb, 616.

W7 gadra, el-Esfari’l-Erba’a, 8: 214.

118 Bk. Sadra, el-Esfarii’l-Erba’a, 8: 160-161, 205, 210, 226; el- ‘Arsiyye, 236, 247.

115 gadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 221-222; el-Mebde ve’l-Mead, 408-409; es-Sevihidii'r-Rublbiyye, 263,
276; el- ‘Arsiyye, 248.

120 5adra, el-Mebde ve’l-Mead, 408.

121 Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 290.

122 3adra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 290-291.

123 gadra, el-‘Arsiyye, 248.

124 Sadra, es-Sevdhidii'r-Rublbiyye, 276; el-Mebde ve’l-Mead, 409; Mefatihu'l-Gayb, 606-607.
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bizzat etkilenmektedir.' Goriildiigii gibi, Sadra diisiincesinde ‘tahayyiil’ (imagy),
irrasyonel ya da mantikdisi bir eglence araci degil, duyusal tecriibe ile sagduyuya
dayal1 diisiince arasinda, ‘Ozel-tinsel’ bir realiteye sahip olan imajinatif bir diigiince
bi¢imidir.?¢ Nitekim el-Mebde ve’l-Meidd’da tipki beden gibi, nefsin de bes duyu
giiciine -hayali bir formda- sahip oldugu kabul edilir. Bes duyu giiciinii nefsteki bu
kuvvelerin birer golgesi olarak yorumlayan Sadrd, nefsin hayal giiciiyle bizzat
isittigini, gordiigiinii ve algilladigimi kaydeder.’”” Boylece ruhsal oliimsiizliik
teorilerinde insani kimligin temel niteliklerinden soyutlanarak adeta bir ‘hayalet’
biciminde aktarilan nefs, Sadra eskatolojisinde ise algisal ve bilissel tecriibelerini
devam ettiren, uhrevi alemin aktif bir 6znesi olarak sunulur.

Insani tecriibeler ve diinyevi kazanimlarin hayal yetisinin soyutlugu sayesinde
korunabilmesi, dini-teolojik agidan oldukg¢a 6nemli sonuglar1 haizdir. Ik olarak,
olgusal tecriibelere eslik eden bilincin muhafazasi, uhrevi nes’ette kisisel kimlik
problematigine ¢oziim getirmektedir. Tkinci olarak, nebevi hadislerde konu edilen
‘diinyanin ahirete tarla olusu’ temasi,?® gercek anlamda hayat bulmakta ve
entelektiiel-felsefi diizeyde saglam bir temele oturmaktadir. Ugiincii olarak,
‘kiyamet giliniinde insanin s6z ve amellerini hatirlayacagini ve bunlara sahitlik
edecegini’ bildiren vahiysel pasajlar,’? mantiksal-felsefi agidan dogrulanmakta ve
kapsamli bir entelektiiel muhtevaya kavusturulmaktadir. Dordiincii olarak,
olgusal tecriibelere eslik eden bilincin kesintisiz bir siiregle 6te diinyaya tasinmasi,
teklifle miikellef olan insanin ahlaki-hukuki kimligine oOnemli bir katk:
saglamaktadir. Son olarak ise hayal yetisindeki veriler ikinci neg’ete psiko-spritiiel
bir cevher/arke tegkil etmekte ve bdylece insan, hayal yetisindeki formlara gore
dokunan uhrevi bir bedenle viictida gelmektedir.’® Bu sonuncu tema, Sadra’nin
dirilis 6gretisindeki merkezi éneminden dolay1 ilerleyen pasajlarda bagimsiz bir
baslik halinde ele alinacaktir.

2.9. Hayali imajlarin Nefs ile Kaim Olmasi: Nefsin imajinatif Yaraticilig

Sadrd’ya gore hayall imajlar, fiilin ‘fail'le var olmas: gibi, bizzat nefsin yaratic
hiiviyetiyle varlik kazanirlar. Bu sebeple de nefsin psisik varlik sahasi iginde
onunla kaimdirler.’3! Peripatetiklerin ongordiigii {izere, dimagda yerlesik mental
formlar olmadiklar1 gibi, israki diisiincede varsayildig: {izere, makrokozmdaki
misal dleminden yansiyan ‘goreli’ suretler de degillerdir. Aksine hayali imajlar,

125 Sadra, es-Sevdhidii'r-Rublbiyye, 276; el-Mebde ve’l-Mead, 409; Mefatihu'l-Gayb, 607.

%6 Hayali imajlarin 6zel-tinsel gergekligine iliskin detayh agiklamalar igin bk. Sadra, el-Esfari’l-Erba’a,
1: 300, 3: 360-361, 8: 236-237; el- ‘Arsiyye, 238.

27 Sadra, el-Mebde ve’l-Mead, 408-409. Ayrica bk. eg-Sevahidii'r-Rubibiyye, 276.

128 Bk. ismail b. Muhammed el-Aclani, Kesfu'l-Hafa, Beyrut, 1351, 1: 412-413.

129 Bk. en-Nazit 79/35; Fecr 89/23.

130 Bk. Sadra, el-Esfarii’l-Erba’a, 9: 5-7, 18, 31, 225-227; el-Mebde ve’l-Mead, 337, 349, 397; el- ‘Arsiyye,
241-242; es-Sevdhidii'r-Rublbiyye, 232; Mefatihu'l-Gayb, 557, 616, Esrari'l-Ayat, 142-143; Risale-yi
Se Asl, tsh. S. Huseyin Nasr (Tahran: Cami’at-u ‘Ulimi’l-Ma’kdl ve’l-Menkdl, 1381), 46-47; el-
Hagriyye, (Mecmiatii Resail-i Felseff li-Sadri'l-Miiteellihin iginde), tsh. Himid Naci Isfahani (Tahran:
Intisarat-i Hikmet, 1417), 241-242.

131 gadra, el-Esfari’l-Erba’a, 8: 227; 9: 191; el- ‘Arsiyye, 238.
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yalnizca nefs ile kaimdir ve varlik realitelerini de mikrokozmdaki hayal aleminde-
yetisinde (el-alemii’s-sagirii’n-nefsani) bulurlar.13

Hayali imajlarin nefste tahassiilii, ‘tekvin-tahlik’ tiiriinden olmayip, madde ile
ortaklasmayan ‘yaratict’ (ibda) bir cihetle gergeklesmektedir.’”® Bu durumun,
feleklerin yiiksek ilkelerden (soyut akillar) feyezami ile Orneklendirilmesi de
miimkiindiir. Su farkla ki, yiiksek ilkelerin tasavvurlar: zatlarinin geregi olup dis
etkenlerle ilintili degildir. Hayali imajlarin belirim (tahsis) ve hazirlamisinda (i’dad)
ise dis duyumlarin katkisi-eseri bulunmaktadir.’®* Ne var ki bedenin o6liimiiyle
beraber, hayali idrak ile duyum tecriibesi arasindaki farklilhik da ortadan kalkar.
Bagska bir deyisle o6liim sonrasi varolusta ‘duyumsama’ ve ‘tahayyiil’ aym
gerceklikte birlesmekte ve hayal yetisi duyu gliglerinin de gorevlerini
tistlenmektedir.’® Sadra bu noktadan itibaren nefsin imajinatif yaraticiliginin
edimsel bir gerceklik kazandigin diisiiniir. Zira ‘imajin’ (hayal) ‘duyumun’ (idrak)
yerini almasiyla, nefsin ‘kudret’, ‘bilgi’ ve ‘arzusu’ da tek bir gerceklige dontisiir.'3
Idrak giicii, kudretle (yaratma) birlesirken, nefsin bilgisi ise miisahhas-harici bir
objeye (ayn) dontismektedir.’¥” Boylece 6te diinyada bir seyin arzu edilmesi,
gerceklesmesi icin yeter bir sebep olarak karsimiza c¢ikar: “Artik, nefsin kudret, bilgi
ve arzusu tek bir seye doniismiistiiv. Nefsin arzularina iliskin bilinci, onlara gii¢ yetirmesi
ve isteklerinin kendisi icin hazir olmast anlamina gelir. Nitekim cennette nefsin istegi ve
arzulart disinda bir sey bulunmaz.” 138

2.10. Cismani Suretlerin Insisinda Nefsin Failligi: Arzularla Yaratilan Ote
Diinya(lar)

Bir onceki ilkeyle benzer bir paradigmaya sahip olan bu prensip, cisimsel formlarin
nefsten salt ‘fi'liyet’ tarzinda ortaya gikisini anlatir. Buna gore, mevcut diinyada
madde ile ortaklasarak varlik kazanan cisméani formlar (sekil-suret-miktar), nefsin
varlik aleminde ise salt fi'liyet yoniinden hasil olurlar.’® Bu durumun, feleklerin
akli ilkelerden ‘ibdd” ve ‘ihtira’ biciminde ortaya cikisiyla orneklendirilmesi
miimkiindiir. Ayn: sekilde hayal yetisince insa edilen tiim suretler de nefste ‘insa’
ve ‘ibdd’ tarzinda hasil olurlar.™ Sadra, Oliim sonrasinda ise hayall imajlarin
duyusal formlara gore ¢ok daha fazla gerceklik kazandigimi diistiniir. Oliimle
birlikte nefsin bedenle ugrasisi sona erdiginden, hayali imajlarin etkisi ve yarattig1
algisal gerceklik de giiclenmektedir.’¥! Boylece her nefs, -kurtulusa erenlerden
olmasi sartiyla- kendisi igin ‘Ozel’ bir dlem insa etmeye baslar. Kisisel arzu ve
isteklere gore tasarlanan bu diinya(lar)da, her bir ferdin cenneti kendine 6zeldir.'#2
Clinkii varoluslari, idraki-bilissel bir realiteye dayanir ve nefs tarafindan viiciida

%2 gadra, el-Esfari’l-Erba’a, 1: 302-303.
133 gadra, el-Esfari’’l-Erba’a, 8: 236; 9: 191-193.
1% gadra, el-Esfari’l-Erba’a, 8: 236-237.
1% Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 192.

1% Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 192.

17 3adra, Esrarii'l-Ayat, 206.

1% Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 192.

1% gadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 192-193.
10 gadra, el-Esfari’l-Erba’a, 8: 236.

11 gSadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 193-194.
142 Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 194.
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getirilerek korunurlar.’® Bu baglamda kisi, ahirete irtihal ettikten sonra bu
diinyada gordiigii her seyi kendi i¢ diinyasinda ve 6zel aleminde gorerek yasar.'*
Sadra’nin uhrevi yasamin bireysel yonii ile nefsin yaraticiligini 6n plana ¢ikaran bu
diisiincelerinin, Henry H. Price’in (6. 1984) ‘zihinsel imajlar diinyas1’ teziyle!4
bircok agidan benzesmesi ise dikkat ¢ekicidir.

2.11. Nefsin Varlik Alemlerinin Birligi

Sadra, varlik skalasindaki alemlerin sayillamayacak derecede zengin oldugunun
altin1 gizer. Varolussal bir bagla irtibathh kilinan bu alemlerin en asagisi, olus-
bozulusa tabi, ‘fiziki suretler’ dlemidir (duyusal diinya). Ortas1 ise maddeden
soyutlanmis, zit nitelikleri bir arada bulundurulabilen, ‘duyusal idraki suretler’
alemidir (hayal alemi). En iist mertebede ise akli suretler ve ildhi miisiiller
(platonic idealar) alemi yer alir.# S6z konusu varlik kategorileri igerisinde bireysel
kimligini koruyarak yer alabilen yegane varlik ise insandir. flkin, tabii bir varolusa
sahip olan insan, cevherl bir doniisiimle yetkinleserek sirasiyla; nefsani ve akli
varolus diizeylerine erismektedir. Sadra bu ilkeyle nefsin varlik alemlerini
varolugsal bir tekdmiille bagintili kilmaktadir. Dolayisiyla ikinci neg’et de ilk
yaratiligla ‘varlik’ (viictid) merkezinde birlesmekte ve yine varlik (viicGdun
kemali) temelinde ayrismaktadir.

Simdiye degin aktarilan bilgilerin 6zet bir degerlendirmesine gidilecek olursa,
Sadraci dirilis kuraminin dayandigi temel ilkelerin yeniden yaratilisi ‘fiziki-
biyolojik’ bir tarzda yorumlamadig1 goriilmektedir. S6z konusu umdeler esasen
cismani yaratilisa ‘spritiiel’ bir yorum-tefsir getirmeye calismaktadir. Nitekim
uhrevi bedenler temasini irdeleyecegimiz bir sonraki baglikta bu tespit ayritili bir
analizle temellendirilecektir.

3. Uhrevi Bedenlerle Cismani Dirilis

Bu baslikta, Sadra’nin cismani dirilisi 6zel bir iislupla yorumlamasini saglayan
‘uhrevi bedenler’ temas1 acikliga kavusturulacaktir. Bu amagla ilk olarak, uhrevi
bedenlerin nefste nasil viicida geldigi analiz edilecektir. Ardindan, uhrevi
bedenlerin mahiyeti, nefsteki ahlaki vasiflara gore nasil dokundugu ve diinyevi
bedenlerle tasidig1 benzerlik ve farkliliklar inceleme konusu kilinacaktir. Boylece
Sadra eskatolojisinde ongoriilen dirilisin temel karakteri ortaya konarak, bu
Ogretinin ‘cismani mead’1 ne denli igerdigine 1s1k tutulacaktir.

Sadrd’ya gore uhrevi bedenlerin nefste tahassiilii, madde ile ortaklasmayan ‘fail’
bir cihetle gerceklesmektedir.’” Uhrevi bedenler maddenin hazir bulunusu,

3 Sadrd, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 147.

14 Sadra, es-Sevdhidii'r-Rublbiyye, 244-245.

Y5 Price, 6te dinya igin maddi olmayan bir zihinsel imajlar diinyas: tasarlar. Riiya benzeri gorsel
unsurlarm hékim oldugu bu diinya, tecriibe edenler i¢in duyusal diinya kadar gercektir. Zira zihnin
gorsel unsurlar yaratma yetisi duyu verilerinin yarattigi kadar bir gergek algi durumu yaratacaktir.
Arzularimizin giiciiyle tasarlanan bu diinyada ne tiir imajlara sahip olacagimizi belirleyen sey ise hatira
ve arzularmizdir. Ayrintili bilgi igin bk. Saban Ali Diizgiin, Oliim Sonrasina Iliskin Teoriler, (S. Ali
Diizgiin (ed.) Kelam, i¢inde), Ankara: Grafiker Yayinlari, 2012), 504-507.

1% Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 194-195.

7 Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 18-19; el-Mebde ve’l-Mead, 349-350.
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tedricen tekamiilii vb. fiziki diinyaya 6zgii niteliklerle-zorunluluklarla viictda
gelmezler. Aksine etkilenim ve potansiyelligin uzaginda, nefsten salt ‘fi'liyet’
tarzinda hasil olurlar. Nefsten bu tarz {izere hasil olan cevheri suretlerin fiziki bir
madde ya da tabii/biyolojik bir beden icermeyecegi ise agiktir.' Sadra, nefs-uhrevi
beden bagintisini, sofistike ve diyalektik¢i bir akil yiiriitmeyle de agiklamaya
girisir: ik varolusta nefs, cisimsel bir cevher olarak maddeden-bedenden insa
olunmaktadir. Ikinci negette ise bu kez bedenler, nefsin tasidigr ahlaki
niteliklerden viiciida getirileceklerdir.!* Bu nedenle uhrevi bedenler nefsin ‘misali’
bir kalib1 gibidir ve nefsle tek bir varolusta (viictid) ittihad etmislerdir.’

Sadra, nefs-uhrevi bedenler ayniligini, zengin bir terminolojiyle
orneklendirmektedir. Buna gore uhrevi bedenlerin nefste belirimi, tipki golgenin
aslin1 takip etmesi gibi zorunlu ve ayrilmaz bir birlikteliktir.’s! Ya da goriintiilerin
aynada aksetmesine benzer bir sekilde varolussal bir belirimdir.'® Su halde nefs ve
uhrevi bedenler, tek bir gerceklik (viicid) igerisinde ortaya ¢ikarlar. Golgenin
asliyla ayni anda zuhiiru gibi, birbirlerini varolusta 6ncelemezler. Bununla birlikte
asla tabi olma, takip etme (tebaiyyet) agisindan ise uhrevi bedenlerin nefsten sonra
geldigi kuskusuzdur.'® Sadra, ‘asil-golge’ analojisinden yararlanmay siirdiirerek,
nefsin uhrevi bedenlerin devinimlerinden kayitsiz oldugunu kaydeder. Ciinkii
‘as1l’, golgesi ile kemale ermedigi gibi, golgesi sebebiyle de herhangi bir degisim ve
etkilenime ugramamaktadir.’>*

Sadra, uhrevi bedenlerin kisinin diinyevi amelleri, ahlaki kazanimlar1 ve kisisel
melekelerinden (karakter) insa olundugunu diistinmektedir.’® Bu baglamda hayal
yetisindeki formlar, ikinci neg’ete psiko-spritiiel bir cevher-arke tegkil eder. Nebevi
hadislerde yeniden yaratilisa kaynaklik edecegi bildirilen ‘acbii’z-zeneb’i (kuyruk
sokumu kemigi), % hayal yetisi ile 6zdeslestiren Sadrd, bu yorumunun gerekgesini
ise sOyle sunar: “Ciinkii bu diinyaya ait herhangi bir madde, suret ya da kuvve, degisim
ve doniisiime ugramadan 6te diinyaya ‘aymyla’ intikal edemez. Ayni sekilde insan da ancak
kemali-tinsel bir yetinin tahassiilii ile ikinci nes'ete hazir bir hale gelebilir...”'5 Insani
ikinci neg’ete hazirlayan temel kuvvesi ise hayal gliciidiir. Hayal yetisi, nefsin
psisik-tinsel bir forma evrimindeki ilk ve en 6nemli asamay1 temsil eder.15® Nefs,
misall suretleri ve hayali imajlar1 idrak ettikce, fizikl alemin maddi kayitlarindan
bagimsizlasmaktadir.’® Su halde hayal giicii, nefsin varolussal tekamiiliinde fiziki
evrelerin son; uhrevi-tinsel merhalelerin ise ilk basamagini teskil eder. Bagka bir

148 3adra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 18-19, 31; el-Mebde ve’l-Mead, 337, 349-350.

149 gadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 200; el-Mebde ve’l-Mead, 397.

150 Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 31, 183-184, 228; el-Mebde ve’l-Mead, 337-338.

8L Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 183; el-Mebde ve’l-Mead, 338, 349, 433; Mefatihu'l-Gayb, 664; el-
Mezahiru'l-liahiyye, 87.

152 Sadra, es-Sevdhidii'r-Rublbiyye, 280.

158 Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 31; el-Mebde ve’l-Mead, 337.

154 gadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 19; el-Mebde ve’l-Mead, 349-350.

1% Bk. Sadra, el-Esfarii’l-Erba’a, 9: 5-7, 18, 31, 225-227; el-Mebde ve’l-Mead, 337, 349, 397; el- ‘Arsiyye,
241-242; es-Sevihidii'r-Rubibiyye, 232; Mefatihu'l-Gayb, 557, 616, Esrari'l-Ayat, 142-143; Risale-yi
Se Asl, 46-47; el-Hasriyye, 241-242.

% lgili hadisler igin bk. Buhari, “Tefsir”, 39/3, 78/1; Miislim, “Fiten”, 141.

187 Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 221.

%8 Sadra, Mefatihu'l-Gayb, 509.

1% Sadra, es-Sevdhidii'r-Rublbiyye, 197; Mefatihu'l-Gayb, 509.
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deyisle ve analojik bir anlatimla; “haydl yetisi diinyanin ¢atisy; ahiretin ise tabanidur.” 160
Boylece Sadra eskatolojisinde uhrevi bedenlerin hayal yetisindeki formlara gore
dokunacag temel bir postulat olarak kabul edilmektedir.

Sadrd, nefsin Olim sonrast varolusunun ahlaki kazanimlar1 Olgilisiinde
sekillendigini, nefsin ahlaki nitelikleriyle edimsel bir gergeklik kesbettigini kabul
eder.’! Bir diger deyisle insan, ikinci neg’ette ahlakina uygun bir suretle
bedenlesmektedir. Bu anlamda uhrevi bedenler, nefsteki ahlaki vasiflara gore
‘dort’ farkli sekil ve surette dokunur. Bunlar; ‘meleki’, ‘seytani’, ‘seb’?’ (vahsi
hayvan) ve ‘behimi’ (yirtict olmayan hayvan) olmak {izere dort temel suret-
formdur.'62 Sz gelisi faziletli bir ahlaka sahip olan ilim ve takva ehli kimseler,
ikinci neg’ette ‘melek’ suretinde dirilirler.1¢® Karakterlerinde hile, cerbeze ve ‘cehl-i
miirekkebin’ (bilmedigini de bilmemek) agir bastig1 kimselerse ‘seytan’ suretinde
yaratilirlar.'® Sehvet-arzu giiciiniin (el-kuvvetii’s-seheviyye) egemen oldugu
kimseler ise dort ayakli bir hayvan, yani ‘behimi’ bir surette dirileceklerdir.'ss
Karakterlerinde o0Ofke-saldirganlik diirtiistiniin (el-kuvvetii’l-gadabiyye) baskin
oldugu kisilerse “yirtict bir hayvan’ (seb’iyye) suretinde yaratilacaklardir.166 Sadra
vahiy metnindeki; “Vahsi hayvanlar diriltilip toplandigi zaman...” (et-Tekvir 81/5) ve
benzeri anlamdaki diger ayetlerle's” de bu varsayimini desteklemektedir.!%

Sadrd’nin ikinci neg’ete iliskin yukaridaki ¢ikarimlari, ‘metamorfoz’ anlaminda bir
bagkalasim ve degisimi degil, insanin ‘i¢’ (batin) boyutunun ahirette ‘dis’ (zahir)
boyutunu yansitmasi anlaminda ‘suretsel’ bir degisimi vurgulamaktadir.1®
Sadra’nin bu diisiincelerini 6z bir ifadeyle; ‘Ahirette siiret, siretin aymdir.” seklinde
tamimlamak mimkiindiir. Ote yandan Sadra’nin s6z konusu savlarinn, ibn Arabi
diisiincesinden yogun bir sekilde izler tasidigr da goriilmektedir. Bu baglamda
insanin  ahirette amellerine uygun bir suretle dirilecegi tezi, Ibn Arabi
eskatolojisinin de temel varsayimlarindan birini olusturur.”® Buna ilaveten,
Sadra’min insan dogasina iliskin biitiinciil yaklasimi da karaktere uygun surette
dirilis tezinin diisiinsel temellerinden biri olarak kabul edilebilir. Soyle ki,
Sadrda’'nin teolojik antropolojisinde insan, dogustan ‘iyi’ ya da ‘kotii’ olarak
vasiflanmaz. Kisi, ahlaki ag¢idan olumlu ve olumsuz sifatlarinin bir karmasi

160 gSadrd, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 221-222,

161 Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 18; el-Mebde ve’l-Mead, 349.

162 Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 18; el-Mebde ve’l-Mead, 349; el-‘Arsiyye, 241-242; Mefatihu'l-Gayb,
537; Esrarii'l-Ayat, 143.

163 Sadra, Mefatihu'l-Gayb, 537; el- ‘Arsiyye, 241.

164 Sadra, Mefatihu'l-Gayb, 537; el- ‘Arsiyye, 241.

165 gadra, Mefatihu'l-Gayb, 537; el- ‘Arsiyye, 241.

166 Sadra, Mefatihu'l-Gayb, 537; el- ‘Arsiyye, 241.

167 Sadra’min referansta bulundugu diger ayetler i¢in bk. isra 17/84; Ta-ha 20/102, 124,

168 Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 226-227; el- ‘Arsiyye, 241-242; Mefatihu'l-Gayb, 435, 557; Esrari'l-Ayat,
142-143.

165 Bk. Sadra, el-Esfarii’l-Erba’a, 9: 378; el-Mezahiru'l-fldhiyye, 134; Esrarii'l-Ayat, 228.

Y0 william C. Chittick, /maginal Worlds: Ibn al-Irabi and The Problem of Religious -Hayal Alemleri-,
trc. M. Demirkaya (Istanbul: Kakniis Yaynlari, 2003) 131-145. Fiitdhat’da, amellere-karaktere uygun
suretle bedenlesme diisiincesine soyle yer verilmektedir: “Tendsuh fikrinde olanlar, peygamberlerin
ruhlarin bu berzah suretlerine gogtiiklerine dikkat cektiklerini gormiis veya duymuglardir. Orada
ruhlar, ahlaklarimin suretlerine gore bulunurlar...” Bk. Ibn Arabi, Fiituhat-r Mekkiyye, trc. Ekrem
Demirli (Istanbul: Litera Yaymecihik, 2009), 11: 113.
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(Sadra’min deyisiyle macun), kompozit bir toplami olarak sunulur.””’ Bu
dogrultuda her insanin 6ziinde ‘melek?, ‘seytani’, ‘behimi’ ve ‘seb’?’ olmak {izere
dort temel ahlaki vasfi-karakteri tasidigi kabul edilir. Sehvet, arzu, hirs ve
diiskiinliik, “behimi” karakterin; 6fke, nefret ve diismanlik ‘seb’?’ karakterin; hile,
aldatma, kibir ve sohretperestlik, ‘seytani” karakterin ve ilim, takva ve nezahet gibi
nitelikler ise “meleki” karakterin bir yansimasi ve sonucudur.!”? Boylece fenomenal
diinyada tek bir tiir olan insan, ikinci neg’ette ise karakterinde agir basan nitelige
gore farkl bir suretle dirilecektir.!”?

Uhrevi bedenlerin bir¢ok acgidan Paracelsus'un (6. 1541) ‘semavi’ (selestial)
bedenler teziyle!”* benzestigi de goriilmektedir. Her iki teoride de 6liimle birlikte
fizikl bedenin yokluga karistifi, soyut, nfirani ve seffaf bir form olan uhrevi-
semavi bedenin ise edimsel bir gerceklik kazandig: kabul edilir.’”> Kisinin kalic1 ve
gercek bedeni olan uhrevi-seméavi beden, ruhun misali bir kalib1 gibidir.!7¢

Yukarida aktarilan bilgiler, uhrevi bedenlerin biyolojik-diinyevi bedenlerle bir¢ok
noktada temelden celistigini ortaya koymaktadir. Nitekim Sadra, her iki beden
tirtiniin ontik agidan sistematik bir karsilagtirmasini da sunar. Sadra’min farkli
eserlerinde yer verilen bu farkliliklar, maddeler halinde sdylece siralanabilir:

1. Uhrevi bedenler nefsten salt fi'liyet tarzinda hasil oldugundan, fiziki bir madde
icermezler.”” Bu sebeple diinyevi bedenlerin birgok maddi gereginden-
niteliginden siyrilmiglardir.'”s

2. Uhrevi bedenler ‘tecessiim’ ve ‘tecerriidii’ bir araya getiren ‘ikili’ bir yapiya
sahiptirler.”? Ciinkii maddeden soyutlanmak, -saf akillar gibi- sekil, boyut ve
miktardan da ‘mutlak’ bir bicimde arinmay1 gerektirmemektedir.’® Sadra’nin,
uhrevi bedenlerin iki anlamli dogasini insa ederken, hayal dleminin paradoksal
gercekliginden yararlandig1 anlagilmaktadir. Duyusal diinya ile akil alemi arasinda
gecisliligi saglayan hayal alemi, ‘ara” bir varlik mertebesidir. Bu sebeple gayr-i
maddi olmakla beraber, fiziki diinyanin suret ve sekillerini andiran ‘misali’
formlar1 barindirir.'8!

3. Diinyevi bedenlerde hayat-canlilik formu, sonradan elde edilen eklektik ve arizi
bir niteliktir. Uhrevi bedenler ise yasam kabiliyetine ‘bizatihi’ sahiptirler. Bu
baglamda fizik 6tesi alemde cansiz bedenlerin varligindan s6z edilemez. 182

1 gadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 93.

172 Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 93.

17 gadra, el-Esfarii’l-Erba’a, 9: 19, 225-226; el-Mebde ve’l-Mead, 349; el- ‘Arsiyye, 241-242; Mefatihu'l-

Gayb, 537; Esrarii'l-Ayat, 188; Tefsiru’l-Kur’ani’l-Kerim, thk. Muhammed Hacevi (Kum: intisarat-1

Bidar, 1366/1987), 7: 431.

Semavi-astral bedenler hakkinda ayrintili bir degerlendirme igin bk. Corlis Lamont, The [llusion of

Immortality (London: Watts-Co, 1936), 48-57; Kog, Oliimsiizliik Diisiincesi, 169-174.

5 Krs. Sadra, Mefatihu'l-Gayb, 616-617; Lamont, The lllusion of Immortality, 52-55.

178 Krs. Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 183; el-Mebde ve’l-Mead, 338, 349, 433; Mefatihu'l-Gayb, 664; el-
Mezahiru'l-liahiyye, 87; Lamont, The Illusion of Immortality, 50-54.

Y7 Sadra, el-Esfarii’l-Erba’a, 9: 18-19; el-Mebde ve’l-Mead, 349. Ayrica bk. Esrarii'l-Ayat, 206.

178 gSadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 183; el-Mebde ve’l-Mead, 433; es-Sevdhidii'r-Rub(biyye, 280.

8 gadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 183.

180 Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 18.

8L Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 1: 302-303; Mefatihu'l-Gayb, 454.

82 gadra, el- ‘Arsiyye, 251-252; Esrarii'l-Ayat, 99, 205-206.
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4. Duyusal alemde madde-beden, canlilik o6zelligini gii¢/kuvve halinde tasir.
Madde, sahip oldugu potansiyel ol¢iisiinde tedricl bir bigimde yetkinlesmekte ve
canlihigin simurlarina yiikselmektedir. Ahirette ise nefsten bedene inen bir gerceklik
s0z konusudur. Bu kez nefs bedeni dokumakta, ‘fail’ (yaratici) ve zorunlu (icabi)
bir tarz {izere onu viiclida getirmektedir.’® Sadra’nin bu savlarini 6z bir ifadeyle;
‘Fiziki dlemde nefs bedenden yaratilirken; uhrevi yasamda ise beden nefsten insd
olunacaktir.” seklinde formiile etmek mimkiindiir.

5. Diinyevi bedenlerin varlik realitesi tedrici bir bicimde tamamlanirken, uhrevi
bedenler ise bir anda (def’aten) yaratilmaktadir.s

6. Diinyevi bedenler, fesada ve yok olusa (izmihlal) tabidir. Cennet ehlinin sahip
olacagi uhrevi bedenler ise yaslanma, hastalik ve Olimiin ilismedigi, nfirani ve
ustiin formlardir.18

7. Uhrevi bedenler, sonsuz sayidadir. Ciinkii boglukta yer kaplayan ve belirli bir
konum ve yon iliskisiyle isaret edilebilen maddi varliklar degillerdir.s6

Sadra diislincesinde ‘cisim-madde’” kavraminin analizi de uhrevi bedenlerin ‘6zel-
tinsel’ realitesinin anlasilmasinda islevsel bir katki saglayacaktir. Sadrd, cisim-
madde olgusunu ikili bir tasnifle ele alir.’¥” Bunlardan ilki, varligi her lahza
yenilenen, degisim ve devinime tabi, fenomenal diinyanin fiziki cisimleridir. Bu
baglamda ‘arz’ (yer) ile ‘semavat’ (gok) arasindaki tiim cisimler, hadis olup yok
olmaya mahkéimdur.® Ikincisi ise madde, konum gibi fiziki kayitlardan
soyutlanmis, hayatla-canlilikla bizatihi miicehhez olan cisimlerdir. Idraki (bilissel)
bir varolusa sahip olan bu objeler, Sadra terminolojisinde ‘zihni cisimler’ (el-
ecsamii’'l-idrakiyye) veya ‘zihinsel imajlar’ (es-suverii’l-idrakiyye) seklinde
kavramsallagtirilir.’® Pek ¢ok agidan Cambridge’li Platoncularin ‘tinsel
maddesiyle’'® benzesen bu cisimler, soyut ve niirani formlardir.’! Madde, hareket
ve potansiyelligin uzaginda, canlilik istidadina bizatihi sahiptirler.’®? Sadra, zihni-
idraki cisimler teorisini insa ederken Ibn Arabi'nin ‘zati hayata sahip cisimler’1
kuramindan yararlanmakla birlikte, bu tezin yalnizca ahiret aleminde gegerli
olabilecegini kaydeder. Bagka bir deyisle yalnizca uhrevi cisimlerin ‘zati’ bir hayata
sahip olduklar1 soylenebilir.’ Dahasi zihni imajlar-cisimler, 6znel realitelerini de
nefsin psisik varlik sahasinda (fi mevdti'n-nefs) bulurlar.’ Nefs ile kaimdirler ve

183 Sadra, el- ‘Arsiyye, 252; es-Sevahidii'r-Rublbiyye, 268; Mefatihu'l-Gayb, 600.

184 Sadra, Mefatihu'l-Gayb, 600.

185 gadra, el- ‘Arsiyye, 250.

185 Sadra, el- ‘Arsiyye, 252; es-Sevahidii'r-Rublbiyye, 268; Mefatihu'l-Gayb, 600.

187 Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 267-273.

188 Sadré, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 269-271.

199 Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 271-273.

190 Cambridge’li Yeni Eflatuncularin ‘soyut madde’ kuramlarinda maddenin fizik otesi realitesi, ‘manevi
birikme’ (spissitudo spiritualis) terimiyle karsilanmaktadir. Ayrintih bilgi icin bk. Ulken, Islim
Felsefesi Kaynaklar: ve Etkileri, 323-324.

91 Sadrd, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 272.

92 Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 267-268.

1% fbn Arabi metafiziginde ilahi tecellinin bir sonucu olarak cisimlerin ‘zati’ bir hayata sahip oldugu
kabul edilmektedir. Ruhlarin cisimlerde bulunup bulunmamasi ise cisimler igin bir varlik niteligi olan
zati hayatlarini etkilememektedir. Ayrimtili bilgi igin bk. Ibn Arabi, Fitlhat-r Mekkiyye, 11: 114-115.

19 Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 269-271.

19 Sadra, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 267-268.
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varolugsal gergeklikleri de bilfiil idrakte bulunan nefsle 6zdestir.’ $u halde Sadra
eskatolojisinde uhrevi alem igin Ongoriillen madde, yalnizca psisik-nurani
formlardir. Dolayisiyla ikinci nes’et de fiziki maddeyle bir iligkisi bulunmayan
uhrevi-nefsani bedenlerle gergeklesecektir.’”

Sonug

Sadra’nin dirilis kuramu, Islam diisiince gelenegindeki yeniden yaratilis kuramlari
igerisinde belirgin bir farklilik arz etmektedir. Bu baglamda ‘salt bedensel dirilig’,
‘ruhsal Sliimstizliik’, ‘asli parcaya bagh dirilis’ ve ‘benzer/replica bedenle dirilis’
tezleri, Sadra’min dirilis Ogretisini karsilamak icin yeterli gelmez. Bu kuram,
‘cismani mead’ iddias1 tasimakla birlikte, biyolojik-fiziki bir yaratilis Ogretisi
sunmaz. Bu minvalde Sadrd'min dirilis Ogretisi icin yapilabilecek en dogru
tanimlama, bu teorinin, cismdni meddin ruhsal bir tefsiri ve agilimi oldugu seklindedir.
Zira cismani mead, uhrevi bedenler temasiyla tinsel bir karaktere biiriindiiriilerek,
fizikl-maddi realitenin simirlari disina tasinmaktadir. Ya da tersten bir okuyusla,
uhrevi yasamin temel niteligi olarak psisik-tinsel realite 6n plana ¢ikarilmakta,
uhrevi bedenler teziyle ise fiziki olmayan bir tecessiime (diinyevi sekil, form ve
boyutlar) kap1 aralanmaktadir. Kugkusuz s6z konusu paradoksal yapinin ingdsina
izin veren anahtar ilke ise uhrevi bedenler ve hayal aleminin iki anlamli dogasidur.
Boylece biyolojik bedenle dirilis ve ruhsal Oliimsiizliik teorilerinin a¢mazlar:
asilabildigi gibi, her iki kuramin iistiin yanlar1 da orta yolcu bir tutumla bir araya
getirilmektedir.

Sadra’nin dirilis 6gretisi maddi kayitlarin uzaginda, ‘spritiiel-tinsel” bir yasam va’z
eder. Bu Ogretide ‘ereksel ilke’ ve ‘fail mebde’, yekdigerini besleyen ve ote
diinyanin fizik Otesi gergekligine entelektiiel bir dayanak olusturan iki kurucu
ogedir. Cevheri hareketle somut bir gerceklik kesbeden yetkinlesme arzusu, nefsin
kesintisiz bir siire¢ icerisinde ve tinsel bir formda metafiziki varlik alanina ¢ikisini
saglar. Fail ilke (tanrisal kudret) ise bu realiteye uygun bir ortam ve evren insa
etmektedir.

Sadrac dirilis kuraminin dayandig: temel ilkeler de cismani yaratilisa ‘spritiiel” bir
yorum-tefsir getirmektedir. S6z konusu umdeler igerisinde ‘bes” ilkenin islevsel bir
rolde kullarldig1 goriilmektedir. Bunlardan ilki olan cevheri hareket, nefsin bitisik
ve tedrici bir tekamiille uhrevi dleme ¢ikisini saglar. Cevherl doniisiimle, cismani
suretten pesi sira nebati, hayvani ve insani forma evrilen nefs, diinyevi varolus
asamalarini tamamlayarak uhrevi nes’ete ydnelmektedir. Sadrd’min teolojik
antropolojisini yeniden dirilis metafizigine doniistiiren cevherl hareket, aymn
zamanda ikinci neg’etin fizik {istii tinsel realitesine de saglam bir diisiinsel
dayanak olusturmaktadir. Sadra’nin dirilis tasavvurunda bir diger temel ilke olan
zit? birligin cesitliligi ise uhrevi bedenlerin iki anlamli dogasina entelektiiel-felsefi
bir temel kazandirmaktadir. Bedenin nefs ile tesahhiis etmesi prensibi ise kisisel
kimligin 6l¢iitiinii, nefsin herhangi bir maddedeki-bedendeki bekas: olarak sunar.
Dolayistyla ikinci nes’ette farkli bir bedenle (uhrevi beden) dirilmenin, kisisel

1 Sadré, el-Esfari’l-Erba’a, 9: 282.
197 gSadra, Esrarii'l-Ayat, 205-206.
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0zdesligi zedeleyen herhangi bir yani bulunmamaktadir. Sadrd diisiincesinin
merkezi temalarindan biri olan haydl yetisinin soyutlugu ise kisisel bilinci muhafaza
eden ve uhrevi bedenlerin nefs tarafindan ingdsina imkan saglayan temel bir
postulattir. Son olarak hayali imajlarin nefs ile kdim olmas: prensibi ise 6te diinyada
nefsin imajinatif yaraticiligina olanak saglamaktadir.

Sadrd’nin dirilis 6gretisini karakterize eden uhrevi bedenler tezinin, Paracelsus’un
‘semavi’ (selestial) bedenler teorisiyle bir¢ok agidan benzesmesi dikkat cekicidir.
Her iki 6gretide de oliimle birlikte fiziki bedenin yokluga karistig1, soyut, niirani
ve geffaf bir form olan uhrevi-seméavi bedenin ise edimsel bir gerceklik kazandig:
kabul edilir. Bu baglamda uhrevi bedenlerle dirilis tezinin, son dénemde &zellikle
Bat1 felsefesi ve Hiristiyan teolojisinde ilgi gdrmeye baslayan ‘semavi-astral’
bedenler savina felsefi anlamda onciiliik ettigini soylemek miimkiindiir.

Sadra’min dirilis dgretisi son tahlilde Islam eskatoloji mirasinda yeni ve 6zgiin bir
kuram olarak yer etmektedir. Yeniden dirilis metafizigi, teolojik antropolojiyle ilk
kez yiiksek bir sentezde birlestirilmekte ve bu sayede eskatolojik sahadaki birgok
temel sorunsala da ikna edici ¢oziimler gelistirilmektedir. Sonucta zihinsel bir
spekiilasyon olsa da bu teorinin sistemli bir sodylev igerisinde insa edilmesi,
Sadrad’yi 6zel ve farkli kilmaktadir.

Kaynakca

Aristoteles. Metafizik. Trc. Ahmet Arslan. Istanbul: Sosyal Yayinlari, 1996.
Aclini, Ismail b. Muhammed. Kesfu'l-Hafa. Beyrut, 1351.

Behmenyar, Ebii’'l-Hasan b. Merziiban. et-Tahsil. Tahran, 1996.

Biistl, Cemile Muhyiddin. Sadriiddin es-Sirdzi ve Mevkifuhu'n-Nakdi mine’l-
Mezdhibi’l-Keldmiyye. Beyrut: Darii’l-Ultmi’l-’ Arabiyye, 1429/2008.

Cevardihi, M. Miiderrisi. Tdrihu Feldsife-i Isldm. Tahran: flmi Press, 1336.

Chittick, William C. [maginal Worlds: Ibn al-Irabi and The Problem of Religious -Hayal
Alemleri-. Trc. M. Demirkaya. Istanbul: Kakniis Yayinlari, 2003.

Corbin, Henry. Islim Felsefesi Tarihi. Trc. Ahmet Arslan. Istanbul: Tletisim Yayinlari,
2004.

Ciiveyni, Ebii'l Meali Riikniiddin. Kitdbii’l-Irsid ila Kavati'l-Edilleti fi Usilli’l-I'tikad.
Beyrut: Darii'l-Kiitiibi’l-llmiyye, 1416.

Diizgiin, Saban Ali. Oliim Sonrasma Iliskin Teoriler. (S. Ali Diizgiin (ed.) Kelam
iginde). Ankara: Grafiker Yayinlari, 2012.

Eg’ari, Ebu’l-Hasan. Makalatii'l-Islamiyyin ve Ihtilafu’l-Musallin. Thk. Helmut Ritter.
Wiesbaden, 1980.

Farabi, Eb(i Nasr Muhammed b. Muhammed. el-Medinetii’l-Fizila -ideal Devlet-. Trc.
Ahmet Arslan. Ankara: Vadi Yayinlari, 2004.

Kader
16/2,2018 458



Mehmet Sait KAVSUT

Gazzali, Ebti Hamid. el-Iktisad fi'l-I'tikid. Beyrut: Darii’I-Kiitiibi’l-Ilmiyye, 1409.

Gazzali, EbG Hamid. el-Munkizu Mine’d-Dalal -Daldletten Hidayete-. Trc. Yapla
Pakis. Istanbul: Umran Yayinlari, 1998.

Gazzali, EbG Hamid. Tehifiitii’l-Feldsife. Nsr. Sems et-Tebrizi. Tahran, 1424.

Hasan, Ali Hac. el-Hikmetii'l-Miitedliye inde Sadri’l-Miiteellihin es-Sirdzi. Beyrut:
Darii’l-Hadi, 1426/2005.

Hanefi, Hasan. Mine'l-Akide ila’s-Savri. Kahire, ts.

Ibn Arabi, Muhyiddin Muhammed b. Ali. Fiituhdt-1 Mekkiyye. Trc. Ekrem Demirli.
Istanbul: Litera Yayincilik, 2009.

ibn Manziir, Cemaliiddin Ebu’l-Fazl. Lisanii’l-Arab. Beyrut: Dar-u Sadir, 1993.

ibn Sina, Ebi Ali Hiiseyn b. Abdullah. el-Adhaviyye fi'l-Medd. Thk. Hasan el-Asi.
Tahran, 1424.

Ibn Sina, Ebi Ali Hiiseyn b. Abdullah. en-Necdt mine’l-Farki fi Bahri'd-Delaliti. Tsh.
Muhammed Téki Danis Pezuh. Tahran: Mengtirati Camiati Tahran, 1421.

fbn Sina, Eb{i Ali Hiiseyn b. Abdullah. es-Sifd: es-Simdu’t-Tabii. Thk. Said Zayid-
brahim Medkir. Kum: Mektebetii Ayetullah Mer’asi, 1404.

Kadi Abdiilcebbar. el-Mugni fi Ebvibi't-Tevhid ve’l-’Adl. Kahire: Darii'l-Misriyye,
1962.

Kavsut, Muhammet Sait. el-Hikmetii’l-Miitedliye: Molla Sadrd'nin Felsefi-Keldmi
Diigiincesi. Doktora Tezi, Ankara Universitesi, 2018.

Kog, Turan. “Molla Sadra'ya Gore Oliim Sonrasi Hayat Agisindan Ruh-Beden
Miskisi”. fslﬁmiyﬁt 3/1 (Ocak-Mart 2000): 95-105.

Lezik, Kemal. en-Nefsii’l-Insdniyye inde Sadriiddin Sirdzi. Beyrut: Darii’l-Hadyi, 2006.

Molla Sadra, Muhammed b. Ibrahim b. Yahya el-Kavami es-Sirazi. Asalet-u Ca'li’l-
Viiciid. (Mecmiiatii Resdil-i Felsefi li-Sadri’l-Miiteellihin i¢inde). Tsh. Hamid Nacl
Isfahani. Tahran: Intisarat-i Hikmet, 1417.

Molla Sadra, Muhammed b. Ibrahim b. Yahya el-Kavami es-Sirazi. el-’Arsiyye. Tsh.
Gulam Hiiseyn Ahani. II. Baski. Tahran: intisarat-1 Movla, 1402.

Molla Sadra, Muhammed b. Ibrahim b. Yahya el-Kavami es-Sirazi. el-Esférii’l-Erba’a
(el-Hikmetii'I-Miitedliye fi Esfdri’l-‘Akliyyeti’l-Erba’a). Ngr. Riza Lutfi. 3. Baski.
Beyrut: Dar-u Thyai’t-Turasi’l- Arabi, 1981.

Molla Sadra, Muhammed b. Ibrahim b. Yahya el-Kavami es-Sirazi. el-Hagriyye.
(Mecmfiatii Resdil-i Felsefi li-Sadri’l-Miiteellihin iginde). Tsh. Hamid Nacl
Isfahani. Tahran: Intisarat-i Hikmet, 1417.

Molla Sadra, Muhammed b. Ibrahim b. Yahya el-Kavami es-Sirazi. el-Mebde ve'l-

Meid. Tsh. S. Celaleddin Astiyani. Tahran: Enclimen-i Hikmet ve Felsefe-i
Iran, 1395.

Kader
16/2,2018 459



MOLLA SADRA’DA OLUMSUZLUK DUSUNCESI

Molla Sadra, Muhammed b. Ibrahim b. Yahya el-Kavami es-Sirazi. el-Mesdir. 2.
Baski. Tahran: Mektebetii’t-Tahtir1, 1404.

Molla Sadra, Muhammed b. Ibrahim b. Yahya el-Kavami es-$irazi. el-Mezihiru'l-
Mlahiyye fi Esrdri’l-'Uliimi'l-Kemaliyye. Thk. S. Muhammed Hamaney. Tahran:
Miiessesetii Hikmeti Sadra, 1429.

Molla Sadra, Muhammed b. Ibrahim b. Yahya el-Kavami es-Sirazi. Esririi’l-Ayat ve
Envdrii’'l-Beyyinit. Tsh. Muhammed Hacevi. Tahran: Enciimen-i Islami Hikmet
ve Felsefe-i Iran, 1401.

Molla Sadra, Muhammed b. Ibrahim b. Yahya el-Kavami es-$irazi. es-Sevihidii'r-
Rubiibiyye fi Mendhici's-Siilikiyye. Tsh. S. Celdleddin Astiyani. 2. Baski.
Meshed: Intisarat-1 Danisgah-i Meshed, 1401.

Molla Sadra, Muhammed b. Ibrahim b. Yahya el-Kavami es-Sirazi. Hisiye 'ald
[lahiyyati’s-Sifa. Kum: Intisarat-1 Bidar, ts.

Molla Sadra, Muhammed b. Ibrahim b. Yahya el-Kavami es-Sirazi. Ittisifu’l-Mahiye
bi'l-Viiciid. (Resail-i Ahiind icinde). Tahran, 1302.

Molla Sadra, Muhammed b. Ibrahim b. Yahya el-Kavami es-Sirazi. Mefétihu'I-Gayb.
Tsh. Muhammed Hacevi. Tahran: Enciimen-i Islami Hikmet ve Felsefe-i Iran,
1404/1984.

Molla Sadra, Muhammed b. Ibrahim b. Yahya el-Kavami es-Sirazi. Risale-yi Se Asl.
Tsh. S. Hiiseyin Nasr. Tahran: Cami’at-u ‘Ultimi’l-Ma’k{l ve’l-Menkl, 1381.

Molla Sadra, Muhammed b. Ibrahim b. Yahya el-Kavami es-$irazi. Serh-u
Hidayeti'l-Esiriyye. Tsh. Muhammed Mustafa. Beyrut: Miiesseset-u Tarthi’l-
‘Arabi, 1422.

Molla Sadra, Muhammed b. Ibrahim b. Yahya el-Kavami es-Sirazi. Tefsiru’l-
Kur’ani’l-Kerim. Thk. Muhammed Hacevi. Kum: Intisarat-1 Bidar, 1366/1987.

Molla Sadra, Muhammed b. Ibrahim b. Yahya el-Kavami es-Sirazi. Zadii’l-Musdfir.
(Astiyani, Serh ber Zadii'l-Musdfir icinde). 3. Baski. Kum: Merkez-i Intisarat-i
Defter-i Tebligat-i Islami, 1423.

Nasr, Seyyid Hiiseyin. Molla Sadré ve Ilahi Hikmet. Trc. Mustafa Armagan, Istanbul:
Insan Yayinlari, 2009.

Pringle-Pattison, A. Seth. The Idea of Immortality. London: Clarendon Pres, 1922.

Razi, Fahreddin. el-Erbain fi Usili’d-Din. Kahire: Mektebetii’l-Kiilliyyati'l-
Ezheriyye, 1986.

Razi, Fahreddin. el-Muhassal. Umman: Darii’r-Razi, 1411.

Santos, Ferdinand -Stia, Santigao. Personal Identity The Self and Ethics. London:
Palgrave Macmillan, 2007.

Sebzevari, Hadi. Serhu’l-Esmdi’l-Hiisnd. Tahran: Mengtiratu Camiati Tahran, 1414.

Sehristani, Ebii’l-Feth. el-Milel ve’n-Nihal. Thk. Muhammed Bedran, Kum, 1405.

Kader
16/2,2018

460



Mehmet Sait KAVSUT

Tahanevi, Muhammed b. Ali. Kessdfu Istildhdti’l-Fiiniin ve'l-’Ulim. Beyrut:
Mektebetii Liibnan, 1996.

Tebrizi, M. Ali. Reyhdndtii’l-Edeb. Tahran: Sadi Press, 1331/1912.

Tiinukabuni, M. Muhammed. Kisasii'l-‘Ulemd. Tahran: Intisarat-i [lmiyye-i
Islamiyye, 1396.

Unamuno, Miguel De. Yasamin Trajik Duygusu. Trc. Osman Derinsu. Istanbul:
1nk11ap Kitabevi, 1986.

Ulken, H. Ziya. Isldm Felsefesi Kaynaklar: ve Etkileri. Istanbul: Cem Yayinlari, 1993.

Zencani, Ebi Abdullah. el-Feylosofii’I-Iraniyyi’l-Kebir Sadreddin es-Sirdzi: Haydtuhu ve
Usiilu Felsefetihi. Tahran: Miiessesetii Keyhan, 1419.

Kader
16/2,2018

461



	Öz
	IMMORTALITY THOUGHT OF MULLA SADRA
	Abstract

