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ON SsOZ

Dinler, tmit verip inandinr; felsefeler, diigiindiiriip kandirir.
Birinin dayanagi Allah, §biiriiniin tutunagi akildir. Allah, ahiretin;
akil da diinyamin garantisidir. Bu sepeple insan, bir taraftan Allah’in
kulu, diger taraftan da aklin kélesidir.

Oysa ki Allah yoniinden de akil yoéniinden de insamin insan
olmasi bakimindan serefi hiirriyetindedir. Hiirriyet te muhabbet
ve iradeye ait bir aktivitedir (faaliyet). Bunun da yolu, sddece inanip
ddgiinmek ve digliniip bilmekle yetinip tiikkenmek degil, fakat, inanip
bildikten sonra bulmak ve bulmakla da yetinmeyip yagamak ve ol-
maktir. Kisaca, bir yaratik degil, yaratici olmaktir.

Insan, yaratict olabilmek igin de Allah’lasmak ve bu ideali ide-
alize etmek zorundadir. Qinki yaraticilik, yalmz, Allah’in karakte-
ristiidir, ve ¢iinkii insan da Allah’in sireti iizeridir.

Bu yazimizi bu yolda kiigiik bir hizmet amaciyle yazdik.
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MISTISIZMIN TANIMI

‘Mistisizm kelimesinin meydana ¢ikigt ve kullamhg Eleusinian
gibi Yunun misterleriyle (sirlariyle, gizli hizmetleriyle) ilgilenme
sonucunda ve agagi yukari milattan sonra besinci yiizyilda Pseudo-
Dionysius' ile ilgilidir. Bundan once orta ¢agda genel olarak kulla-
mlan terim, halk tabakalarinin ustiindc daha yiiksek bir spiritiiel
(ruhani) tecriibeye isaret eden contemplatio yani, contemplation
(murakaba, migahede) du. Ve bu kelime, Dionysius’un mistik teo-
,lojisinnin kisa zamanda latinceye terciime edilmig olmasina ve Theo-
logia Mystica da Allah hakkinda 6zel bir gérilg ve biligi deyimleyen
bir teim olarak bilinmesine ragmen teologlarca orta ¢ag sonlarina
kadar kullanildi®

Mistizm, bir ¢ok acilardan ele alinmig, dolayisiyle de bir ¢ok
anlamlarda kullanilmigtir’. Meseld terminoloji bakimindan mistik
tecritbbe, mistik suur; tecriibe bakimindan dogrudan dogruya elde
edilen, yasanan bir tecriibe; suur bakimindan her hangi bir fikir
ihtiva etmeyen gekilsiz ve renksiz bir suur; cesitli kiltiirlerde sahip
oldugu asli karakterler bakimindan birligin kavramgi; bu Bir’i ig

I — St. Paul’'un gagdas1 ve 68rencisi oldugu kabul edilen bu kimsenin “Mistik Teo-
loji” adim verdigi risalesi namhidir. Bk.F.G. Happold; Mysticism ; p: 36; Penguin Books,
1963. Aynica bk. Dom Cuthbert Butler; Western Mysticism;p: 68; Arrow Books, 1960.

2 - Mesela St. Augustine, St.Gregory ve St. Bernard gibi. Bunlarda bu kelime “Mis-
tik Tecriibe” yerindedir. Bk.D.C. Butler; ayni eser;p:66; ayrica bk.St. Augustine 79-124,
211-222. St. Gregory 124-154, 222-241. St. Bernard 154-181, 241-249.

3 — Bu kelime hakkinda bk. Frank Gaynor; Dictionary of Mysticism; 119; New
York, 1953. Dagobert D. Runes; Dictionary of philosophy; p: 203; New York, 1942. Vergi-
lius Ferm; Encyclopedia of Religion; p:513-514; New York, 1945. W.R.Inge; Mysti-
cism in Religion;p:25-31; London. Will Durant; The Age of Faith; p:257-262; New York,
1950. George Godwin; The Great Mystics; p:1-16; London, 1945. W.R.Inge ve arkadas-
lar1; Radhakrishnan;p:133-138; 1951. F.C.Happold; ayni eser;p:17, 35-40. D.C.Butler;
ayni eser; p:65-68. Walter T.Stace; The Teachings of The Mystics; p:1-30; A Mentor
Book; 1960. Evelyn Underhill; Mysticism;p:3; University Paperbacks, 1960.



alemde veya dig alemde bulma bakimindan Introversive (ice doniik)
veya Extroversive (diga dénik) mistik guur; ve yene irrasyonel (akil
chg1) diigiincenin basit bir tipi; duyular diinyas: istiinde transandantal
(miiteali) bir diinyayr bilme; dogmay1 (nas) umursamayan dinsel bir
tavir; ancak bazi kimselere nasip olan nadir bir hal; kalbin skolastigi
(hikmeti), duyularin- diyalektigi (cedel, miinazara)' anlamindadir.

Bazan da mistisizmin noetic yani, esyayr ma’nali bir biitiin igine
sokan ve analitik (tahlili) digiinceye zit olan yoniine 6nem verdiler 2,
E.Underhill’de onun realite ile bir birleyme (ittihad) san’at: oldu-
gunu séyler. Bazan da mistisizm psikoloji, teoloji, hatta biyoloji ba-
kimindan ele alindi. Dinsel, diinyasal ve moral hayat ile ilgisi ve
etkisi aragtirildi. Bazan da anlam ¢ok genis tutularak tcozofive hi-
ristiyan ilmi, (ilhami bilgi), basiret ve kiyaset, 6nceden hissetme, her
cesit miigahade veilhamlar, demonoloji (seytan ve karekter lerini incele-
me) ve biiyiiciiliik, okkiiltizm (gizli ilimcilik) ve sihir, dinsel renk
tagtyan kaderle ilgili terciibeler, telepati, (fikirlerin bir kimseden
digerine gegmesi) telekinezi (diisiince ile maddeyi harekete getirmek),
kapali ve belirsiz motifli resim, siir ve miizik ve bunlara benzer daha
bir gok geyler mistisizmin sinirlan iginde sokuldu. Mistik yazilar, mo-
dern psikolojinin 1badet hallerinde de sik goriilen auto-suggestion
(kendi kendine telkin), auto-hypnotism (kendi kendini hipnotize),
vecd ve trans (kendinden gegme) gibi fenomenleri (olgu) inceleyen
psiko-fizyoloji’nin aragtirmalarinda gerekli materyeller olarak kiy--
metlendirildiler. Daha da ileri gidilerek bizzat dinsel bir tecriibe
sayildilar, Bu sebeple de mistizm, Allah’a karsi tapinma, Allah’a
olan sevgi ile deyimlendi.

Goriililyor ki mystisizm, hakkinda bir ¢ok tefsirler yapilabilen
fakat buna ragmen elde edilemeyen bir suur tipi ile ilgilidir. Boyle
bir idrak sezgisel (hadsi) -bir idraktir, illiminasyona (igrak) ait
csasli bir tecriibedir. Pascal’in, 6limiinden sonra yeleginin cebinden
¢itkan bir siirde’ de belirttigi gibi hayatta pek ender olan bu gibi
tecriibeler gercegi dogrudan dogruya kavratir ve insanin hayatim
degistirir.

Bir ¢ok ‘konular ve tammlar altinda kendisini kaybeden gergek
mistisizmi bulup ¢ikarmak i¢in onun gergek bir taniminmi yapmak
gerekir. Boyle bir tamum da biribirinin i¢inde ve birbirini tamam-

I — Géte. Bk.F.C.Happold; ayni eser;p: 37.
2 - Radhakrishnan bunlardan biridir. Bk.F.C.Happold; ayni eser;p:37.
3 - F.C.Happold; ayni eser; p: 39.



layan iki yonli bir tanim olacaktir. Spiritiialitenin (rhaniyet) belirli
ve ozel bir nev’i olan mistisizm:

1 — Bir ¢egit viakia ve bir gesit tecriibe tipidir.
2 — Bir ¢esit bilgi yolu ve bir ¢egit suur halidir.

Fakat, mistisizm, daha ziyade ikinci tammi ile taminmig ve yayil-
migtir,



I
BIR VAKIA VE BIR TECRUBE TIPi OLARAK
MisTiSizm

- Mistik Tecriibenin Miahiyeti

Yukarida da igaret edildigi gibi mistisizm ve miktis kelimesinin
asli Yunan misterlerinde bulunmaktadir. Misterlerin rolii, insana,
esyanin ice ait (batini), bilgisini, ilahi bilgiyi kazandirmak ve onu
yeniden ezeliyete kavusturmakti. Bu sebeple mistigin objesi zamana
ait diinyadan zamansiz diinyaya, ezeliyete gegmek yani, Allah
dogrudan dogruya kavramaktir. Bunda metod da Latin yazar Apu-
leius’'un (The Golden Ass) (altindan esek) adli kitabinda agikladigy
gibi siiluk merasimleri idi. S&lik, bu misterler vasitasiyle mu-
kaddes mahrem zekdya kavugsmus sayilirdi. Salikin bu misterleri
bagkalarina sdylemesi yasakti. Esasen (mysterion) kelimesi Grekge
(muo) fiilinden gelir ki gozleri, dudaklann kapamak anlamindadir’

Yunan misterlerinde bu anlamda olan mistisizm Yeni Eflatuncu-
luk adim1 alan Yunan ve Oriental senkretizminde (birbirine benze-
meyen pargalarin yan yana getirilmesi) realitenin, entellektiielden
(akildan) ziyade sezgisel (hadsi) fakiiltelere dayanan 6zel bir kav-
rami sayildi. Isa’nin dogumundan sonra Hirstiyanhgin ilk yiiz yil-
larinda bu Yeni Eflatuncu fikirler Hiristiyanlikla birlegerek yukar-
da isaret ettigimiz gibi mistik teolojinin, yani ~Hiristiyan mistisiz-
minin temelini atti.

Mistisizmin kayna@ dinlerin, felsefelerin, siirin, san’atin, mii-
zigin. v. b. ilhamlarin1 aldiklar1 ayni kaynak yani, bu goriinen diin-
yanin istiinde ve Stesinde génmeyenin suurudur. Mistik, ezeli olamn
iginde gecici olam ve gegici olanin icinde de ezeli olani gériir ve kav-
rar. Gilinki o, gercek realiteyi, Allah’t dogrudan dogruya tecriibe
eder. Deyimlerindeki gegitlilikler bir yana, bu tecriibe her yerde ve

1 - Bk. F.C.Happold; ayni eser; p: 18.



her zaman ayni gekilde tecelli ettiinden mistisizme (Ebed1i Felsefe) ad1
da verilmigtir.

Gergek realiteyl, Allah’y, dogrudan dogruya tecriibe, psikoloji
yoniinden, goyle aciklanabilir ! :

Insanda gerek kuvve halinde gerekse aktif (fa’al) surette ve
cesitli derecelerde iki kuvvet vardir: bilme ve sevme.

Bu iki kuvvetle insan duyum (ihsas) larin baskisindan, boyun-
durugundan kurtulabilir. Ciinkt bilme giicii ve istegi insam felsefe-
ye, scvme giicii ve igtiyaki da dine, siire, miizige... kisaca, san’ata
gotiiriir.

Bu hususlarla ilgili zihin makanizmasinin tefsiri, eski ve yeni
psikolojiye gore degigmektedir.

Eski psikolojiye gore dis alemden gelen duygular nefste once
istek ve nefret hareketlerini, uyandirir; nefs, verilmig olan materyel-
leri ayirip birlegtirir ve bunlar tizerinde digiiniir; ve en sonra nefste
bir determinasyon uyanir ve bu determinasyonla algi ve kavram
beden, akil veya ruhla ilgili olarak aksiyona geger. Kisaca, eski psi-
kolojiye goére nefsin esash goriintigleri sira ile emosyon, entellekt ve
iradedir %

Modern psikoloji ise Libido’nun veya muayyen bir gaye giiden
hayati enerjinin 6nemi tzerinde durdu.

Simdi, tam ve mikemmel bir sevgi isteginde bilme istegi de bu-
lunur. Giinkii sevginin karakteristigi bir aragurma, bir bilme ve bul-
madir; sije ile obje arasinda tam bir kendini yoketme yoliyle kar-
silikhi bir hirlik ve dirliktir. Fakat, tam ve miikemmel bir bilme iste-
ginde sevgi bulunmaz; ¢iinkii onda bu sdyledigimiz geyler yoktur.
Bagka bir deyisle: bilgi tek basina ancak hir tavavvur konusudur,
pasiftir. Sevgi ise canl bir faaliyettir, aktiftir. Sevgi, fiziksel, zihinsel
ve ruhsal her hangi bir gey yapma kudret ve imkanidir. Daha da ileri,
her seyde dogustan bulunan dinamik ilca ile ancak sevgi araci ile
temas edilebilir. Iste modern psikolojinin énemle iizerinde durdugu
ve “Zihni Caba” deye terimledigi sey budur.

Zihni gaba, yalmizca iradenin degil fakat, emosyon tarafindan
harekete gecirilmis bir iradenin faaliyetidir; bir aksiyon ve diigiince

1 - Bk. E. Underhill; ayni eser; p: 45-50.
2 — Dolayssiyle bk:W.Earl Biddle; Integration of Religion and Psychiatry;p:51-63;
New York, 1955.



kariggmidir. Modern psikolojinin bu iddiasinda dayanagi da Aris-
to’'nun “Entellekt kendi kendisine hi¢ bir sey harekete geciremez”
soziidiir !, Giinkii entellektin igi bir fabrikasyondur: kendisine hazir
gelen maddeleri ayinir, siralar ve birlestirir fakat entellekt kuvvet-
leri bir seyi harekete geciremezler ve kesifte bulunmazlar. Zira bu
bir sevgi ve aldka isidir; bu da akilda ve mantikta degil, ilgide ve
sevgide bulunur,

Entellekt, nefsin ilgi ve sevgi gostermedigi seyi (objeyi) hig bir
suretle igten kavrayamadifindan modern psikoloji insamin gerek
icinde bulundugu giinliik diinyasinda gerekse giinlik dinyasinin
istiindeki transandantil (miiteali) dinyasindaki temas ve muame-
leleri i¢in emosyonu birinci plani aldi ve onun akil tizerindeki héaki-
miyetini kab@ll etti. Béyle bir gorigin kabulii, kalbin akla, hadsin
diyalektige tstiinligiiniin kabuliidiir; daha genig, daha iistiin, daha
zengin ve daha kandirici bir hayatin kablludur?; pasif disiince ile
yetinmeyip ¢abaya dayanan giidiimlii bir yagamanin kabuliidir.
Ciinkii emosyon, siddece entellekti degil, insanin biitiin aktivitesini
canlandirir. Bu sebeple de o, egyamin realitesinin igine girebilir ve
reel bir tecriibeye tasarruf ederek Allah’a ulagabilir’. Pasif ilim bil-
gisinden ibaret olan entellekt bilgisi ise boyle bir ige giri ve bulugtan
yoksundur®. Bu bakimdan giizel san’atla ugraganlar &limlerden
daha canli ve iistiin bir hayata sahiptirler. Kisaca, i¢inde bulundu-
gumuz diinyada zengin ve muvaffakiyetli bir hayat yagamk istiyor-
sak bu psikolojik kanuna uymak zorunda oldugumuz gibi istimiz-
de bulunan tansandantil (miiteali) diinyada zengin bir hayat yaga-
mak, Allah’t bulup kavugmak i¢in de kanun, ansak bu yiiksek ilgi ve
cogkun sevgi kanunudur.

Allah1 dogrudan "dogruya bilme ve bulmada Hiristiyan Orta
¢ag mistikleri de ruh ve entellekt meselesi ve makanizmas: {izerinde
6nemle durmuglar, entellektin istinde bir ruhun belirsiz bir

1 — E.Underhill; ayni eser;p:47. Dolayisiyle ayrica bk. John Herman Randall;Aris-
totle; p:B9-98; New York, 1960. Richard Mc Keon; Introduction to Aristotle;p:145 ve
gerisi; New York, 1947, Richard Hope; Aristotle’s Metaphysics; p: 6-9, 221-223, 256-258;
New York, 1952.W.D. Ross; Aristotle (selections);p:197-199; New York, 1938.

2 — Dinlerin gayesi de budur.

3 - Bu hususta ayrica bk. P: A. Bertocci Introduction to the Philosophy of Religion;
p:51-82, 82-121, 329-347; Prentice-Hall, Inc. 1960. L.W.Greusted; The Psychology of
Religion; 1-20; Oxford University Press, 1952.

4 — Bu hususa isaret eden Izis heykelinin altindaki “Hig¢ bir fini benim nikabimi
kaldiramamistir” soézii meghurdur.
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sekilde kendisini sezgisel olarak algilayabildigi gibi kendi icinde
bulunan bir Allah’t da belirsiz bir sekilde algilayabilecegini kabil
etmiglerdir. St. Augustine’de ruhun esasi, ruhun kuvvetleri veya fakiil-
telerinin kokine isaret olan “mens” terimi St. Thomas tarafindan
gercek realiteyi kavrama yolunda gelistirilmis ve adina ruhun esas,
hazinesi denmisti. Béylelikle nefs ikiye ayrilmig ve biri tecrit yoliyle
diga ait bir bilgi elde eden nefs, digeri tecrit yapmaksizin bilen ve
maddi olmayan prensip, sayllmis ve bunlarin hem zaman olarak
calistiklan kabtl edilmisti .

Bu mesele normal psikolojinin verilerini agmakla beraber mis-
tiklerin sahadetlerinin kabuli yolu tercih edildi ve Pére Joseph Ma-
réchale vecit hélinde tasavvuri digiincenin ‘tamamen kesilmedigini
ve vecdin entelletiiel aktivitenin daha yiiksek bir bilgisi oldugunu ileri
siirdii ve mistiklerin miigahadeleri hususunda psikoloji dilinde nega-
tif ve pozitif terimlerini kullandi. Fakat bu suretle de teolojik ve on-
tolojik terimleri tecriibi psikolojiye baglad:?.

Realitenin, Allah’in, mistik tecriibede entivisyon (hads, sezgi)
yoliyle kavranilabilecegi hakkindaki biitlin iddialara ragmen gergegi,
Bir’i kavramanin, O’nunla birlesmenin ancak tam ve en son derece-
de geligmig mistik tecriibelerde miimkiin olabilecegi de 6nemle igaret
edilmigtir, Bu birlesme ve birligi iki ayr eyin birlesmesi ve birligi
gibi diigiinmemek gerektigi soylenmistir. Giinkid birlesme, birlik,
siije ile obje arasinda bir ayrilik ve gayriligi zorunlu kilar. Bunun igin
Hintli, Budist ve daha bagkalarn ve hattd Plotin, mistik tecriibenin
bir birleyme olmaktan ziyade esasta bir oldugunu edylerler. Plotin,
gérmede gbren ve goriinen yerine basit bir birlikten séz etmege,
ciinkii gérmede iki gey deye bir ayrilik olmadigina ve ¢linkii esasta
iki sey olmadigina isaret ediyor’.

Gercek realiteyi dogrudan dogruya kavrayacak olan mistik
suur, yukarida da kisaca isarct ettigimiz gibi, hi¢ bir g¢esit sansas-
yon (duyum), diigiince ve kavram ihtiva etmediginden entellekt suur
degildir. Bu sebeple de miisahadeler, gayipten ses isitmeler, bir vak’-
ay1 olmadan once hissetmeler gibi seyler mistik suur kategorisine
sokulamazlar. Mistik suur, entellektiiel suurdan tamamen bagka ol-
dugu icin de entellektiiel suur elemanlarina ait terimler iginde analiz
edilip tanimlanamazlar. Onda, tasavvurlara ve kavramlara ait ne varsa

1 - Bk.D.C.Butler; ayni eser; p: 48.
2 — D.C. Builer; ayni eser; p: 49.
3 - W.T. Stace; ayni eser; p: 15.



atilmigtir. Onda hig bir disiince yoktur. Gergl, mistik tecriibeye ait
diigiinceler, diigiince sona erdikten ve mistigin entellektiiel suuruna
geri dondiigi zaman hatirlanip ifade ediliyorsa da bizzat tecriibede,
mistik yuurda her hangi bir fikir yoktur. Bu sepeeble mistik fikirler,
gercek mistik tecriibelere dayanmig olmakla beraber, entellektin
eseridirler. Fakat, mistik tecriibe, entellekt olmayan bir suur geklidir.
Bu sebeple de pek az kimselerde gériilen boyle bir suur tipi normal
psikoloji sinirlarim agar.

Bu noktada zihin hayatina ait karakteristiklere kisaca soyle iga-
ret edilmektedir:

~ )

1 — Zihin hayati, “uur egigi” denen indi bir noktaya gére disa
ait guur ve ice ait guur deye ikiye ayrilir.

2 — Diga ait guurun baglica elemanlan his, diisiince ve iradedir.
His, diger ikisini harekete gegirdiginden onlardan iistiindiir.

3 — Hayat ancak iki gekil altinda tamamlamp ifadesini bulur:
a) Diga yonelmis aksiyon
b) Igte bulunan bilgi

Diga yonelmis aksiyon, emosyonlarla canlandirilmig olan ira-
denin eseridir, hayatin oluy yonidiir.

Igte bulunan bilgi ise entellektin eseridir ve dolayisiyle pasiftir,
hayatin varhk yénidiir.

4 — Hayatin olug yoni veya varlik yénii yani, aksiyon ve diigiin-
ce transandantil veya mutlak alemle temasa gecebilmek icin duyum-
lar diinyasinin aragl veya aracsiz materyellerine muhtactirlar.

Fakat mistiklere goére, insanda, giinlik hayat gartlart icinde
suur egiginin atlinda gizli bulunan bunlardan daha derin ve stiin
bir fakiilte, bir nefs vardir. Iste, insanin “subliminal (gayr-1 meg ur)
hayat’inin faktorlerinden biri olan bu gizli nefs, reel veya transan-
dantil diinya ile temas gegen ve esashi bir hayat yagiyan bir nefstir
ve mistisizmin de biricik amilidir.

5 — Béyle bir nefsi sakli bulundugu suur egiginin altindah mey-
dana cikarmak ve suur halini degistirmesini saglamak icin belirli
vetirelerle yapilan kontamplasyon (murakaba, miigahede) dencn
bir muameleye ihtiya¢ vardir.

Bitiin bunlan kisaca deyimlersek, mistik hayatin, insanin bu
transandantil nefsinin meydana ¢ikip suur alanimi kaplamasim ve
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bu yeni hayat hakkinda hissin, digiincenin ve irddenin degismesini
ve yenibagtan diizenlenmesini gerektirdigini séyleyecegiz 1.

Zihin hayatt bakimindan yapilan simflama yaminda bizzat
mistik tecriibe bakimindan da bir simflama yapilmig ve su hususlara
isaret edilmigtir:

1 — Gerek duyumlar diinyasi, gerek insanin suuru parga reali-
telerdir.Bu parga realiteler Tek ve Biitiin olan realitenin tecellileri-
dir. Dolayisiyle parca realiteler esasta ildhidirler.

2 — Her parca realitenin kékii olan bu ilahi mahiyet hakkinda
insan bilgi edinebildigi gibi, daha da ileri, diskiirsif (bahsi) aklin iis-
tiinde, dogrudan dogruya bir entiivisyon ile bu ilahi esas1 realize de
edebilir, yasayabilir.

3 — Insanda iki nefs vardir, daha dogrusu insan nefsi iki yénlii-

diir:
a) FenomenAl nefs; insanin kendisiyle suurlandigi, bildigi nefs.

b) Gergek nefs; insanin, kendisiyle, kendi gergegine, ilahi esdsina
yoneldigi nefs, o esas ile aynilegtigi nefs.

4 — Insanin kendi kendisini bulmasi ve kendini kendi gergek
nefsi ile aynilestirmesi, onun bu diinyadaki hayatinin biricik gayesi-
dir. Giinkii insanin kendi gercek nefsi ile aynilesmesi demek, ilahi
varhigin sezgisel bilgisine ulagmasi, dolayisiyle de gercegi, entel-
lektin algisina gore degil de kendi gergeginde oldugu gibi kavramak
demektir. Daha da ileri, Ezeli hayat, Kurtulus, Aydinlanma gibi
adlar takilan Varlik haline de girmek demektir.

Kisaca, mistisizm veya edebi felsefe iki temel diigiinceye dayanir:

1 — Insanlar, spiritiiel gergegi ayird etmege yetkili bir fakiilte
veya organa sahiptirler.

2 — Spiritiel gergegi ayird etmege yetkili olabilmek igin de
insamn, kendi esas mahiyetinde spiritiiel olmasi yani, Allah’t bile-
bilmesi ve bulabilmesi igin ilahi mahiyette ortak olmasi gerekir.
Ciinkii insandaki ruh kivilemi aslinda ildhidir ve insan kendi asli
mahiyeti ile birlestiginde Allah’ia birlegmis olur. Insanla Allah ara-
sinda en asagidan patansiyel (Kuvvede olan, mekni) bir yakinhk var-
dir. Bu sebeple de o, Allah’a kars1 olan bir yaratik degil, tersine, Al-
lah’a ortak bir varliktir.

1 — Bk.E. Underhill; ayni eser; p: 67-68.



Boylesine bir diistiniig te cesitli hakikatlar olarak goériilen diinya
ve cesitli hakikatlar gérmege- ve birbirlerini red ve inkira meyleden
insanlar hakkinda, icinde biitiin parca hakikatlarin ve ¢eligmelerin
yok olacag son bir senteze, tek ve son bir gercege ulagma ve bunu
gaye edinme hususunda &zel bir goriig saglar. Iste, mistik igin gaye
de boyle bir tek ve son bir sentezdir . Bu sebeple gercek mistik,
artistin diger insanlara gizli kalan giizellikleri kesf sebebiyle bu fe-
nomenal diinya ile 6zel bir ilgi iginde oldugu gihi, transandantal
diinya ile 6zel bir ilgi icindedir. Fakat, bu transandantil diinya ile
olan ilgi, yukarida da isaret etti§imiz gibi, sddece duyular diinyasinin
istiine dogru entellektiiel bir davranig, transandantal bir felsefe de-
gildir. Binaenaleyh, mistisizmin bu bakimdan belli bagh karakter-
lerine igaret etmek gerekir. '

Mistisizmin karakteristikleri 2

Duyular diinyasimin istiine karg: sadece entellekte ait bir dav-
ranig olan transandantil felsefe sirf akademiktir, transandantil Ale-
me ait cansiz bir semadan ibarettir. Boyle bir gemaya mistisizm de-
mek ise dogru olamaz.

Mistisizm, gergek anlamda, en son varligin ilmi, o en son var-
likla birlesme ilmidir. Gercek mistik de sadece mutlak’in ilminden
s6z eden degil, mutlak’a kavugandir. Kavugmamn delili de “Bilmek”
degil “Olmak”tir. Su halde mistisizm, her seyden once, pratige ait-
tir. Boyle bir gercek mistisizmin de dort karakteristigi vardir:

1 — Gergek mistisizm teorik degil, pratiktir. Bagka bir deyigle
o, entellektin kavradig: degil, nefsin yaptig1 bir gey, organik bir hayat
vetiresidir.

Bu karakter iizerinde 6nemle duranlardan Gazali ve St. John’un
adlarim sdyleyebiliriz3. Gazali, safilerin entiivisyon adamlari oldugu,
her seyin caliyma ve soz ile 6grenilemiyecegi Ulizerinde israrla dur-
mugtur.St. John da karanhik bir gecede agkin siddetli arzusu ile her
seyin siiklinet icinde mevcut oldugu yere gittigini soyliyor 4.

1 — Bk. F. C. Happold; ayni eser; p: 20-21.

2 — Mistik hal hususunda William James de dért karakter ileri stirmistiir: 1-Tanim
ve tavsifi miimkiin olmamak, 2-Noetik (ige ait bilgi) keyfiyette olmak, 3— Gegicilik, 4- Pa-
siflik. Bk.E.Underhill; ayni eser; p:81. Ayrica bk. ayni eser p:72.

3,4 — E. Underhill; ayni eser; p: 83.
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2 — Gergek mistisizm, tamamiyle spiritiiel bir aktivitedir. Hede-
fi tamamen transandantaldir. Bu diinyanin gériiniiy diinyas: ile mu-
kayesesine hi¢ yol yoktur. Gergek mistik, gériiniig diinyasim hig bir
sekilde kale almaz. O, bu fenomenal diinyada ve giinliik islerinde bile
biitiin dikkat ve ilgisini gercek reelde, degismez Bir’de toplar.

Mistisizmin bu karakteri iizerinde 6zellikle duranlardan da
Rébia Adeviyye’yi, Tauleri’i, Plotin’i sayabiliriz.

Ogzellikle Rabia’min diinya ni’metlerini ve cennet hissesini de
redddedip Allah’tan sadece Allah’i istedigi, sacede Allah’t miiteal
tuttugu ve sadece Allah’i terenniim ettigi gorilmektedir '

Tauler de mistigin ruhunun yaratilmiglara ait farklihik suurunu
kaybederek ultihiyyette tek bir seyde toplandigimi ve varliginin ilahi
cevherde bir damla suyun kuvvetli bir sarapla dolu bir ficida eridigi
gibi eridigini ve orada ancak renksiz, sekilsiz sirri bir birlik kaldigim
soyliiyor 2,

Plotin de uldhiyyete istirdk eden ruhun gergcek hayat: bahgede-
ne kavustugunu bilecegine ve bundan daha fazla bir sey istemeyece-
gine isaret ediyor’.

3 — Gergek mistisizmin metodu ve isi agktir. Mistigin biitiin
dikkat ve ilgisini topladigi bu Bir, hem biitiin bir realite hem de sev-
ginin canh ve sahsi objesidir. ’

Mistisizmin bu karakteri ilizerinde de yene Réabia’ya, Catheri-
ne’e, A Kempis’e Rolle’a, Hilton’a, Tauler’e ve biyiik mistik sair
Celaleddin’e igaret edebiliriz

Rabia, Allah’a niydzinda, Allah’in, diinya ni’metlerinden ken-
disine yaptig1 ihsanimni O’nun digmanlarina ve cennetten olan his-
sesini de O’nun dostlarina vermesini ve kendisi i¢in sadece O’nun ye-
tecegini haykiriyor. Allah’in miitealligine igaret olarak ikinci maddede
yazdigimiz, par¢a mistisizmin iigiincii karakteristii i¢in de pek gii-
zel bir drnektir.

St. Catherine 36yle demektedir: “Ey tath ask! senden meydana
gelen hig bir geyi istemiyorum, fakat yalmz seni!” 4,

A Kempis de: “Agk ne biuyiik bir geydir, diger bitin iyi sey-
lerin iistiinde giizeldir, zira her seyi esit kilan yalmz odur...s” diyor.

1 - E.Underhill; ayni eser; p: 85.
2 — E.Underhill; ayni eser; p: 84-85.
3 — E.Underhill; ayni eser; p: 85.
4 — E.Underhill; ayni eser; p: 85.
5 - E.Underhill; ayni eser; p: 87,
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Rolle’a gelince: “Agk, ruhu, asik’a kapip gotiiriir, ruh, onun ya-

sadig1 ve hissettigi bedenden ziyade sevdigi yerdedir ..

Hilton da der ki: “Miikemmel agk, Allah ve ruhu, sanki onlarin

ikisi bir geymig gibi, bir kilar’ 2

Tauler’e gore de: “Hayatin giizelligi agktir ve agkin i¢inde bulun-

mayan Sliidiir” 2,

Celaleddin giizel bir siirinde:

“Kalplerimizi Sevgili’nin diglincesi doldurdugu zaman
Bizim biitiin isimiz O’nun hismztinde olmak ve hayati
O’nun i¢in harcamaktir

..........................................

Bir ibadethanede birlesen agiklar

Sevgili’nin cemalinin nuru ile yanan pervanelerdir

Sana sirlar1 ilham edebilmek igin

O, seméavi katip gibi, kalbinin kitabini agar” der“.

4 — Ve en nihayet gercek mistisizm bazi belirli tecriibeleri ge-

rektirir. Mistigin objesi mutlak ile birleymedir. Bu canli birlegme
mistik yolun sonudur. Béyle canli bir birlegmeye ulagmada da sadece
entellektiiel realizasyon ile emosyonel isteklerin varlig1 yetmez, in-
sanda normal suurun istiinde kuvve halinde mevcut olan bir suur
seklinin de herhangi spiritiiel ve psikolojik bir vetire ile hiir birakil-
masi sgarttir,

Bu hususta da Mechthild’in miigahadelerinden biri énemlidir.

O miigahedede Allah tarafindan kendisine s6yle hitap ediliyor: “Geri
don, bana o miigtak ruhu getirmedikge seni igeriye birakmam, ¢iin-
kii o, iginde haz duydugum yegine seydir>”’.

12

1 — E.Underhill; ayni eser; p:
2 — E.Underhill; ayni eser; p
3 - E.Underhill; ayni eser; p: 87.
4 — E.Underhill; ayni eser; p
5 — E.Underhill; ayni eser; p

86.
. 87,

. 87.
: 90.



Bu bakimlardan mistisizm ne okkiiltizm ne felsefe ne bir din ne
de sadece bir diiglince ve ne bir miigahede sayiir. O, ancak, tam
ve biitiin bir Allah sevgisi, mistigin mutlak ile guurlu birligini kurma
san’atidir ' denmigtir,

Mutlak ile béyle canli bir hirlesmeyi saglayacak olan mistik
tecriibe i¢in de, zihin hayatinda mistik suur ile ilgili olarak soyledi-
digimiz iki suura karsihk, iki yol vardir: biri, mutlak kemal suuru
veya miigahedesi; digeri de ice ait bir degiyme veya suurun yeniden
kurulusudur.

Mutlak’a ulagmada biricik yol, mistigin kendisini ona adapte
etmesidir ki bunun i¢in de morél faziletlere sahip olmak sarttir. Aksi
hélde o kimse mistik bir gair, mistik bir artist, dini bir mursit sayila-
bilirse de gergek bir mistik sayilamaz 2

Iste bu suretle spiritiiel bir yiikselisle meydana gelecek olan is-
tihale vetiresi, yiiksek derecelerde nefsin bu yeniden kurulugu, mis-
tik tecriibenin esash maddesi olan suur esigi altindaki spiritiiel algi-
lara hayat merkezi roliinii gérecek ve nefs, mutlak ile guurlu ve da-
imi bir birlesme hiline yiikselecek ve ulagacaktir. Iste bu sebeplerle
mistik yolun pratik bir yol ve mistik fiillerin de pratik ve sahsi fiiller
oldugu iizerinde 1srarla durulmugtur. Ve ancak bu yol iledir ki in-
san, daha zengin, daha hiir bir hayata kavusabilir. Béyle bir spriitiiel
yiikselmede de pratik olarak héller daima ayni siray1 ve tertibi gos-
terirler ki bu da mistisizmin objektif realitesi i¢in arach bir delil say:
Iir. Gergi ruhun Mutlak’a, Allah’a yiikselisindeki bu sira ve tertip
kiiciik farklar gésterebilirse de bu farklar esasa ait olmadiklarindan
daima uyusturulabilir farklardir ve yol hepsi i¢in birdir. Mesela
mistik yolda St. Teresa’nmin anma (tezekkiir), sikkiin (siikut), vahdet,
eoskunluk, vecd, ilahi i¢ sizisi ile St. Victor’un tesbit ettigi kontamp-
lasyonun dort sekli®veya Tasavvuf’taki tapinma ile baglayan ve spi-
ritiel digiin ile sona eren Allah’a kavugma yolundaki ruhun yedi
merhalest birbirleriyle pekdla bagdagtirilabilirler.

Mistisizm, gercek yoni ile trandansantdl bir tatmin igtiyak
ve ihtirast olmaktan ziyade Allah’a kavugma yolunda bir agkin keméal
ve tatmini igtiyakidir. Ve Allah, zaman ve mekanin iistiinde ve ote-
sinde olmakla beraber her yerde de hazir ve nazir oldugundan O’na

1 — E.Underhill; ayni eser; p: 81.

2 — Bu moral faziletlere Ruysbroeck spiritiiel dagiiniin zorunlu ve mQ’teber siisleri
diyor. Bk. E. Underhill; ayni eser; p: 90.

3 — Bk.E.Underhill; ayni eser; p: 92.
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belirli bir yoldan degil, her yoldan ulaglabilir. Bu konuda Mech-
thild’in ruhuna Mutlak géyle hitap ediyor: “Ey ruh! diinya var olma-
dan 6nce ben sana miigtak idim ve héald da miigtakim, ve sen de bana
miigtaksin. Binaenaleyh, bizim arzularimiz birlestigi zaman agk ta-

mamlanmig olacaktir .

St. Bernard da soyle diyor: “Ancak Allahodurki nafile yere go-
riinmez, hatta O’nun bulunmus olamayacagi bir zaman da olamaz..” 2.

Bu, her zaman ve her yerde bulunan Allah’i giizellik olarak
artistler de bulabilirler ve dolayisiyle hiir yaratiglariyle duyumlar
diinyasimin baglarindan siyrilabilirlerse de onlar hiir ruhun transan-
dantal diinyasinda siirekli olarak kalamayip tekrar duyumlar diin-
yasina geri dénmek zorundadirlar.

Kisaca, mistisizm, yiiksek ve miikemmel bir hayat geklidir. Bu
sekildeki hayatin da baglica iki yoni vardir:

1— O, bir hayat prosesidir (vetire).
2— O, bir mistik alginin tatminidir.

Mistigin hayat prosesi olmasi bakimindan o, gahsiyetin yeni-
den yapilipgdir. Sahsiyetin bu yeniden yapiligt i¢in nefs, bir sistem
iginde tertiplenmis haller veya gelijme merhaleleri iginden geger ki
buna mistik yol veya seyr ve siilldk derler, Bu seyr ve siilik gerek
yeni Eflatuncular gereksc orta c¢ag mistikleri tarafindan tasfiye, il-
liminasyon ve vecd deye genel olarak ii¢ dereceye- ayrilmigti.

Mistik alginin tatmini bakimindan da o, kontamplasyon halinde
olana Mutlak’tan haber veren vahy olarak deyimlenir.

Mistik haller veya mistik guur kendine has haller veya suur oldu-
gundan bagka hallerle ve entellektiiel suurla mukayese cdilemezler,
dolayisiyle de entellektiiel suur elemanlarina ait terimlerle deyimle-
nemezler. Bu sebeple de mistik tecriibelerin tavsif edilemez olduk-
lar1 da soylenir. Fakat, bu ¢esit tecriibelerin -de kendilerine has bir
takim deyim araclar vardir. Bu araglar da, zorunlu olarak, bir takim
semboller, tasvirler ve tesbihlerdir. Mistik tecriibeyi deyimlemede
kullanilan tasvirlerde gdze garpan baghca 6zellik te onlarin artistik
tasvirler olusudur.

Simdi bu konuya da kisaca isaret edelim.

1 = Bk.E.Underhill; ayni eser; p: 92.
2 - Bk.E.Underhill; ayni eser; p: 92.
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Mistisizm ve Senbolizm

Mistik veya spiritiiel tecriibe diga ait olmayip ice ait oldugu i¢in
dogrudan dogruya bir tasviri yapilamaz. Mistik suur entellektiiel
suur gibi bize bir ey anlatmaz, o ancak imi eder. Bu sebeple de o,
ancak sembolik gemalar ve artistik tesvirlerle deyimlenir. Kullanilan
sembollerde im4 edis ne derece fazla olursa deyimleyecekleri gergek
te o derece fazla olur. Dolayisiyle mistisizmde kullanilan sebmoller
sade bir sema ve diyagram (hendesi sekil) veya allegoriden (remz,
kinaye) ¢ok daha iistiindiirler.

Semboller, gercek reelin sirrina ulagtirma yolunda giizellik ve
istiyaki kullandigindan kafaya ve entellekte degil, kalbe ve sezgisel
hisse hitabeder.

Semboller ve artistik tasvirler pek ¢ok ise de bunlari genel olarak
i¢ buyiik grupta toplamiglardir:

1 — Ilahi transandans (teali, yiikselme) ve hacilik (ma’nevi
hac) sembolleri.

2 — Kargilikli istiyak ve agsk sembolleri.

3 — Ilahi immanans (indimac) ve sekil degigtirme (istihsale)
sembolleri.

Bu ii¢ grup sembol insanin, sadece mistik gergegin tatmin ede-
bilecegi, ii¢ biiyiik ve derin igtiyakina karsihktir ki onlar da géylece
siralanabilirler:

1 - Insami bir hact ve derbeder yapan istiyak. Kaybedilmig
daha iyi bir vatan i¢in insanin i¢inde bulundugu gecici diinyasindan
¢ikip gitme istiyaki ki Garp literatiiriinde bu kaybolmug belde altin
belde deye meghurdur®.

2 — lkinci istiyak, kalbin kalbe istiyaki; sevenin, pek miikem-
mel olan sevgilisine, esone istiyakidir.

3 — Ugiincii igtiyak tasfiye ve kemal igtiyakidir ki bunun bas-
langicimi ziihd, sonunu da velayet tegkil eder.

Bu ii¢ igtiyak, Mutlak’s kavramada transandantl aleme yiikselisi
anlatirlar. Teolojik i’tikad ne olursa olsun yolun iiglinde de gaye
Allah’a varmak ve O’nunla birlesmektir. Haci, seyyah, bu yolda
soyle der: “Beni bizzat senin sualarinla lale gibi igle (goster)?”.

1 — Bk.E.Underhill; ayni eser; p: 126.
2 — Bk.E.Underhill; ayni eser; p: 127.
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Aranan bu Mutlak, Allah, biitiin varligin temel realitesi oldu-
gundan hem kiinatta hem insan ruhundadir, hem vardir hem yok-
tur. Binaenalehy, reelin arastinlmas: igi de birbirini agiklayicr iki
yoldan yapilabilir:

1 — Goriineni gériinmeyen igin terk ile Duyumlar diinyasindan
reel veya transandantal diinyaya ¢ikis ile.

2 — Mistigin gahsiyetinin Allah ile birleymesi yolunda yeniden
geligtirilmesi ile.

Birinci sekilde mistigin sembolizminin merkezi objektif Allah
fikridir ki mistik o Allah™1 tamimakta ve O’na tapinmaktadir.

Ikinci sekilde ise rol siibjektif bir fikir iizerindedir. Bu sebeple
de mistik yol bir seyahat olarak degil fakat bir sahsiyet degigmesi,
diinyevi bir adamin semiyi bir adam olmas: olarak vasiflandirilma-
Ldur.

Bu iki gorilg, bir biitintin iki yénii gibidir ve bir taraftan son-
suza, Allah’a, diger taraftan da sonluya, nefse igaret olup ulhiyet
ile birleyme tecriibesinde miiteal veya indimaca ait yolu tercih eden-
lerin sembolizmi olacaktir.

Bazi mistiklerce de mistik his, bu iki faktérden (amil) daha yii-
sek bir faktor sayildigindan onlarin sembolleri de hissisembollerdir.

Bagka bir deyisle, insanlar mutlak realiteyi genel olarak mahal,
sahis veya hal olarak bilme temayiiliindedirler, bu sebeple de bu iig¢
tip sembolizmden birini kullanacaklardir.

Mutlak varhg: dhirete ait bir saadet gérigi olarak kabhllenen-
ler ig¢in realiteyi kavrayabilme, duyumlar diinyasindan bir uzaklag-
ma, maddi diinyadan spiritilel diinyaya bir seyahat, bir haciliktir.
Boyle bir hacihgin iki ayr goriniisi vardir:

1 — Bulunmasi gereken gizli bir defineyi arama.

2 — Bilinen ve belirli bir gayeye ulagma.

Birincisi, ruhun sergiizestlerinin, ikincisi de uzun ve yorucu bir
seyahatin deyimleridir. Dante’nin ilahi komedi adl eseri, Garp li-
teratiiriinde bu ikinci yolu tavsif eden eserlerin baginda gelir. Hirs-
tiyan mistikleri bu gayeye Kuds-u gerif adim1 verdiler ve bununla da
cennetle birlikte bizitihi semavi olan spiritiiel hayati kasdettiler.
Hacilik ta ruhun tam bir hiirriyyete kavugmas: idi. Tamamiyle hiir
olabilmek i¢in de nefsi toptan terketmek, ruhun basitligine ve fakir-
ligine ulagmak lazimdi .

1 — Bk.E.Underhill; ayni eser; p: 129.
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Islam mutasavvifi Aziz bn. Muhammed Nesefi’ye gére de haci-
nmin yoneldigi gaye Allah bilgisidir. Buna da gefkat ve muhabbet, al-
cak goniilliilliikk ve sabirla ulagilabilir. Fakat, bu ti¢ fazilet, mistigi an-
cak bilgi bakimindan kemale erdirir ve gayesini bildirir ama o gayeye
ulagtirmaz. Gayeye ulasabilmek icin seyahatin ikinci kismim da
tamamlamak, nefsi de tamamiyle fani kilmak gerekir.

Haci! nin, seyyahin boyle bir spiritiiel aragtirmada {i¢ dayanag
vardir ki bu sistemde incizap, zithd ve takva (ibadet) ve spiritiiel
yikselme adlarint alir.

Incizab

Biitiin yaratilmiglar1 Allah’taki vatanlarina geri ¢eken sevgi
baginin, insan ruhu ile Allah ruhunun kargilikl igtiyaklarinin suuru.
Bu nokta mistisizmin ana kanunlarindan sayilir. St. Augustine bu
konuda géyle diyor: “Sen bizi-kendin i¢in yarattin ve bizim kalble-
rimiz ancak Sende siikiin bulabilir 2.

Zithd Ve Takva (ubadiyet)

Bu da Allah’a dogru ve Allah’ta olan bir seyahata sebatla devam
etmektir. Spiritiiel guurun bu ikinci merhalesi biutiin kontamplatif
(murakaba veya miigahadeye ait) hayat: igerir.

Allah’a dogru olan seyahat, O’nun hakkinda bilgi edinilince
tamamlanmig olur. Bu, Garp dilinde Illumination denen seydir. Bu
halin elde edildigi yere de salikin ilahj sirlarla geligtigi meyhane veya
siklin ve dinlenme yeri denir. Bu yol iizerinde salikin ildht sarap
damlalariyle neg’elenip yeni hayat kazandig sarap diikkanlar: var-
dir. Iste bu minval iizere Allah’a dogru seyahat tamamlandiginda
Allah’ta seyahat basglar ki bu, Hiristiyan mistiklerinin Birlestirici
Yol, Birlestirici Hayat dedikleridir. Bu yol, zeeli hayat yoludur, do-
Yol, Birlegtirici Hayat dedikleridir. Bu yol, ezell hayat yoludur, do-
layisiyle de sonsuzdur?’.

1 — Hac,, maksad: daimi varlik diinyasina ulagmak olan bu gecici ve fani dinya

yolcusu.
2 — 3: Bk.E.Underhill; ayni eser; p: 130-131.
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Spiritiiel Yiikselme
Bu daha yiiksek veya vecde ait kontamplatif bir suur halidir ki
hact bununla, girdigi spiritiiel beldeyi ancak bir an seyredebilir .

Ferididdin Attar da “Mantik’ut-Tayr” adh kitabinda bu spiri-
tiiel seyehat merhalelerini “yedi vadi” boyunca seyahat seklinde
daha biiyiik bir psikolojik gériisle deyimlemektedir.

Hiid Hiid kusuna diger kuslar Sultanin gizli sayramna gétiiren
yolun uzunlugunu sorarlar. O da cevap olarak: her seyyahin i¢inden
ge¢mege mecbur oldugu yedi vadi vardir, lakin, sona erenlerden hig
biri geri gelip seyahatlarimi anlatmadiklar igin hi¢ kimse o yolun
uzunlugunu bilmiyor der ve yedi vadiyi séyle agiklar:

Hikiye
Isin baglangicinda istek vadisi var. Ondan sonra ucu bucag
gelmeyen agk vadisi gelir.
Uglincii vadi bilgi vadjsi, dérdiincii vadi de istigna vadisidir.
Beginci vadi, tertemiz tevhid vadisi, alunct vadi sarp ve kokung
bir vadi olan hayret vadisidir.

Yedinci vadi yokluk, yoksulluk vadisidir. Bundan sonra artik
gitmene, yol yiirimene lizum yok!

Tann seni, kendisine ¢eker. Bu cezbeye diigtinmu gidis yiri-
yls te kaybolur. Katra bile olsan okyanus kesilirsin!

Hikiye
Istek vadisine girdinmi her an 6niine yiizlerce zulmet gelir.

Her solukta bu véadide yiizlerce belayia ugrarsin. Goklerin du-
dusu bile burada sineklesir.

Burada yillarca ¢aligip ¢abalaman gerek. Ciinkii haller, burada
halden haile déner. Insan, burada halden héale girer!

Burada mali atman, miilkten arinman gerek!
Bu yolda kanlara bulanman, her seyden siyriip gikman ldzim!

Elinde hi¢ bir gey kalmaymmca gonliinii de biitiin varlhiktan ant-
man gerek.

1 = E. Underhill; aym eser; p: 130-131,
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Gonliin, sifatlardan arindi m1 Tann tapisindan zat nuru parla-
maga baglar.

O nur, gonliinde parlayinca gonliindeki bir istek bin olur.
Isin alevlere sarsa, éniine yiizlerce kotii vadiler ciksa

Yine kendini delisesine igtiyakla ateglere atar, pervaneye déner-
sin!

Bu c¢esit adam, istiyakindan aradik¢a arar, yandik¢a yanar.
Sakisinden bir yudumcuk sarap ister.

O sarabin bir yudumunu isti mi iki dlemi de unutur.

Dudaklann kupkuru olarak denize dalar. Candan, canamn sir-
rin1 ister.

O sirn bildiginden, o sirra mahrem olmag: dilediginden yol-
daki can alici ejderhadan korkmaz.

Yolda oniine kifr ve lanet bile gelse tek sevgilisinin kapisi agil-
sinda ne olursa olsun der, hepsini kabullenir.

Sevgili kapisim agtimi da ne kifr kalir, ne din!

12

Ginki o kapida ne o vardir, ne bu!

Kisaca, biitiin mistikler ruh kivilcirm dedikleri insandaki hiir,
ilahi eser ile bunun kendisinden ¢ikip geldigi kaynak arasinda kar-
siliklh bir ¢ekilip alinma (incizab) oldugunda birlesitler 2 ve bu sirra
ve onun tecellilerine ait ruha ve maddeye ait degisiklikleri de (mis-
tik seyr) sembolleriyle deyimlerler.

Mistisizmi gahsi bir ilgi ve derin bir istiyakin giderilmesi agisin-
dan ele alanlar da bizzat kendilerinin diinyaya ait hayatlarimin agk
sembollerini kullamirlar. Ozellikle (spiritiiel diigiin) kelimeleriyle
deyimlenen bu semboller biitiin bir nefs teslimiyeti ve feragati ile
tam ve kamil bir agka ulagmaga isaret ederler’.

Mistisizmi, diga ait bir seyrden ziyade ige ait bir degisme, uld-
hiyeti diinyada ve nefste mevcut ve insami gayesine dogru hareket

I — Feriduddin Attar; Mantik’ut-Tayr; ¢ev. Abdulbaki Gélpinarh; cilt, 2; s: 89-91;
Istanbul, 1963. .

2 — Bu hususta Hilton soyle diyor: Sende arzu eden O’dur ve arzu edilen O’dur.
Eger sen O’nu gorebilirsen her sey O’dur ve her seyi yapan O’dur. Bk. E.Underhill; ayni
eser; p: 132. Celaleddin de $6yle diyor: Siddece agik sevgilisiyle birlesmegi aramaz lakin
sevgili de agiki ile birlesmegi arar. Bk.E.Underhill; ayni eser; p: 134.

3 - Hmstiya'n dini, Isa ile, béyle bir sahsi goriige derinden baghdir.
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ettiren, geligtiren ve en nihayet gayesini elde ettiren bir 6z gorenler-
se ilah1 indimac ve degigip bagkalagma sembolleri kullanirlar .

Birinci grup sembollere gore parula “arayip bulmak”, ikinci
grup sembollere gore de “agkla yakalamak’ tir. Ugiincii grup sembol-
lere gore ise parula “reel olmak tir, ¢iinkii ancak reel olan realiteyi
bilebilir. Bunun i¢in de nefsin yeni bagtan yapilmasi gerektir.

Ozellikle mistigin Spiritiiel guurunu geligtiren bu semboller,
mistisizmin agag yukari kuru bir diyagrami olan teolojide de kul-
lanilirlar. .

Bu tiplerden bagka sembolik, sistemlerde, Hermetik (Hormetic)
filozoflarin veya spiritiiel simyacilarin da kullandiklar1 méa’denti, jeo-
lojik ve daha bagka sembollerde vardar.

Mesela, insanin durmadan kemal pesinde kogmasim, spiritiiel
degisme ile reel ile bir olmasim1 remzeden biitiin 4di ma’denleri Alu-
na ¢evirme kabiliyetinde olan (Iksir veya kimya tag1)?, normal bir
kimsenin spritiiel bir sahs olmak iizere degiymesini remzeden (Bii-
yiik Eser), bedeni remzeden kiikiirt, entellekti remzeden tuz, en
genis anlamiyle ruhu remzeden civa; bu ii¢ elemanin birlesip kay-
nagtig1 kab1 remzeden insan; mistik yolun klisik ii¢ merhalesini tasfi-
yeyi, igraki ve ittihddi remzeden siyah, beyaz ve kirmizi renkler bu
cegit sembolik deyimlerin karakteristik sekillerini tegkil ederler®.

1 — Bu konuda St. Catherine séyle diyor: Benim varhigim, siddece basit bir istirakle
degil fakat varlmigin gergek transformasyonu (Sdret desgitirme) ile, Allah’ur. Bk.E.Un-
derhill; ayni eser; p: 129.

2 — Philosopher’s Stone, Bk.E.Underhill; ayni eser; p: 143.

3 — Bk.E. Underhill; ayni eser; p: 145. Bu hususta ayrisa bk. Paul Radin; Primi-
tive Man as Philosopher, p: 208-226, New York, 1957. Auguste Sabatier; Outlines of a
philosophy of Religion; p: 316-328. New York, 1957.
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II.

BIR CESIT BILGI YOLU VE BIR CESIT SUUR
HAL> OLARAK MISTISIZM.

(MISTISIZM VE NEFS)

Realitenin Mahiyeti

Gergegin mahiyetini sormada ve birer a¢idan onu arastirmada
birlesen meslekler ve sistemler, ona cevap vermede birbirlerinden
pek ayrilirlar; bu sebeple de bir siirti parga gerceklerin dogmasina
ve bunlarin birbirleriyle g¢atiymasina imkan vermis olurlar. Reali-
litenin mahiyeti hakkinda meydana gelen belli bagh teoriler her ne
kadar bu mahiyet hakkinda bize bir takim bilgiler veriyorlarsa da
bu bilgiler, dayandiklar1 kaynaklar bakimindan bir bakimdan ve
bir dereceye kadar kandirici, farkat bir bakimdan ve bir sdereceye
kadar da yetersizdirler. Bir bilgi yolu olarak mistisizmi ve dayandigi
kaynag: ele almadan énce realite hakkindaki diger belli bagh teori-
leri kisaca gézden gegirmek faydal olacaktir.

Naturalizm

Naturalizm veya saf realizme goére goriinis reeldir. Buizim bu
goriintiy hakkindaki dogru bilgi kaynag: da duyu verileri ve bu veri-
lerin simiflanmig sonuglaridir!. Halbuki duyu organlarimiz bizi her
zaman aldatabilir. Insan gelisip degistik¢e de sansiiel (duyulara ait)
zaman aldatabilir. Insan gelisip gegistikce de sansiiel (duyulara ait)
dinya da durmadan degisecektir. Bu durumda da digta var olan
bir gey ancak zihni bir i’tibardir. Bagka bir deyisle akil, reeli daima
degigen sitbjektif diinyada aramaktadir. Béyle olunca da o, dig 4lem-

1 — Bu noktada da gergekten fizik ileme ve insana ait olan seyler yani, cevher ve
araz miinakagasi baglar,
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den ayrilip kendi imajlarina ve tasavvurlarina dénmiig olur. Reelin
ise hem herkes icin reel hem de bir plana gore kendi kendine var ol-
mas1 gerekir. Boyle bir bilgi, duyu verilerinin iistiinde ve 6tesindeki
diigiince alanlarinda bize hig bir gey bildiremez. Mutlak realiteyi uzak-
tan gosterebilir fakat onu kavratamaz. Boyle bir bilgi ise bir i’tibar,
bir sembol olmaktan ileri gecemez!.

Idealizm

Varlik hakkinda Naturalizmi karglayan ikinci biiyiik goriig
idealizmdir. Idealizm ise, Naturalizmin tersine, fizigi degil metafi-
zigi esas alir; onca ger¢ek duyularin verdigi delillerin incelenmesine
dayanan maddi diinya degil, digiince vetirelerinin incelenmesine
dayanan ideler diinyasidir. Bu goriise gore karsilikli oolarak iki sey
vardir: désiinen ve diisiiniilen, siije ve obje yani, Insan ve kainat.

Objektif idealizme gore de realite, parcalanmamug, bagkalagtiril-
mamig tam ve biitiin bir objedir; tek, mutlak vc transandan (miite-
al) bir diigiiniiciiniin dinamik diigiincesidir. Bu reelin selim akil i¢in
birbirinden farkli olan gériiniigleri de ilim, metafizik ve san’at diinya-
larin1 meydana getirir. Bu diisiince, bu obje ve onun belirli géniiniis-
leri madde, mekin ve zaman denilen geylerin sinirlan i¢inde akilla
kavranir ve duyumlarla tefsir edilirler. Fakat bu ideler egyaya ait
idelerdir yani, toptan ebedi bir ideye bagli ve ona aittirler.

Fakat, idealizmde diigiiniilen sey diisiinen tarafindan degisik-
lige ugratilmaktadir. Bundan bagka her seyin kavramlmig olmas: da
imkansizdir. Bunlara ragmen idealizmde Mutlak’a ulagma mistik
temayiilii de goriilmektedir. Ancak realite ile birlesme konusunda,
idealizmde bir hal garesi yoktur. Bagka bir deyigle, idealizm diigiiniir
ama yasayamaz?’,

1 — Bunlarda sahsiyetin roli biiyiiktiir. Naturalizm igin bk. J. Donald Butler; Four
Philosophies; 75-93, 112-118; New York, 1951, George Thomas White Patrick; Intro-
duction to Philosophy; p:217-237; New York, 1924.E.Underhill; ayni eser; p: 8-11.

2 — Bu noktada St. Jerome: Eflitun insanin ruhunu kafaya Isa ise kalbe yerlestirdi
demekle din ile felsefeyi pek giizel bir sekilde ayirir bk. E.Underhill; p: 13. Idealizm igin
bk. ]J.D.Butler; ayni eser; 162-209, 268-272.G.T.Patrick; ayni eser; p: 238-253. C.E.M.
Joad; Guide to Philosophy; 38;60; New York, 1936. W.R.Inge ve arkadaslari; ayni eser;
p:123-130, 130-133. E.Underhill; ayni eser; p: 11-13,
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Filozofik Septisizm

Bu gériis te realitenin mahiyeti konusundaki goriiglerin ‘6nem-
lilerindendir. Bu goriiy tamamiyle lojik bir goriisiitr. Buna gore var-
liklar ancak tasavvurda vardirlar, bizzat var degillerdir; hatta, 6zel-
likle simdiki zamamin tasavvurunda vardirlar. Insanin giiphe edemi-
yecegi tek sey, nefs tecriibesi ve onun biitin guurudur. Mutlak fikri
ise diigiincenin lizumsuz bir mahsuliidiir. Ancak aklin kendi ideleri
icinde bir realiteden s6z edilebilir'.

Kisaca, reelin mahiyeti hakkindaki natiiralist goriig, goriiniige
ait olan sembolik diinyay: reel olarak kabiil eder ve duyular istii
bir sey veremez. Idealist goriig ise idelere ait sembolik diinyay1 reel
ve mutlak olarak kabil eder fakat tavsifini yaptigis Mutlak’1 clde ede-
mez. Felsefi septisizm ise zihnimizdeki dig dleme ait tasavvuru ve
ozellikle o andaki tasavvuru reel saymakta, zihin digitnda ve bir Mut-
lak aramanin bog oldugunu séylemektedir. Iste bu bakimlardan,
bu li¢ gorig te bizi Mutlak’a ulagirmamaktadirlar. Felsefe, gerci
metodik ve planli gahgir fakat Gayeye varmaktan uzaktir, hatta
disiincenin siijesini ve objesini bile kesin ve dogru olarak ayirmakta
yetersizdir. Diger taraftan, fenomenler (olay) ve insanin fenomenlerle
olan bilgisi ile ugrasan ilim de idealisttir. Fakat o da aktif bir karak-
ter tagiyan insan zihninin planlarini pasif olan kainata uygulamaga
caligmakta, bir takim fotografik iglerle ugragsmaktadir.

Bu kisa agiklama da gostermistir ki realitenin mahiyetine ait
teorilerin her biri kendilerine has ve biribirinden farkli gergekler
meydana ¢ikarmig bulunuyor. Bu, gercegi birer agidan goérmek,
dolayisiyle biitiinii pargalamak ve bir ¢ok parca realiteler meydana
getirmek demektir. '

Halbuki bir bilgi yolu olarak mistisizm, Mutlak’a 2, Allah’a?3,
bagka bir deyimle, maddenin istiinde ve &tesinde sonsuz varlik ve
biricik realiteye* dogrudan dogruya ulastigim iddia eder. Boyle bir

1 — Bk.A.J.Ayer; The Problem of Knowledge; p: 36-83; Pelican Books; 1956.E.
Underhil; ayni eser;p: 13-15. Realite teorileri igin ayrica bk. Daniel J.Bronstein ve bas-
kalar1; Basic Problems of Philosophy p: 468-538; Prentice-Hall, Inc., 1956.

2 — Felsefe diliyle.

3 - Tooloji diliyle.

4 - G.E.Moore; Some Main Problems of Philosophy; p: 216-234; New York, 1958,
D.A.Dronnen; A Modern Introduction to Metaphysics; 448-456, 456-467; New York,
1962. P.Radin; ayni eser; p: 229-256. W.R.Inge ve...; ayni eser; p: 216-231. A.E. Taylor;
Elements of Metaphysics; p: 50-84; University Paperbaks; 1961.
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gergek ve mutlak realiteye ulasabilmek icin de madde alanindaki
tecriibelerini ruh alanina da agirir ve hayati biitiinligii ile m&’nélan-
dirmaga ¢ahgir. Gayb Aalemlerine uzanan béyle bir bilgi yolunun
araci da entellekt degil kalbtir; ruh ve zihin tasfiyesidir. Bu sebeple
de mutlak gergegi arayan doktrinler ve metodlar esas bakimdan bir-
birine benzerler.

Dogrudan dogruya mutlak realiteye ulasmada metodun ruh ve
zihin tasfiyesi olarak ele alinmasina sebep te insanin gerek c¢evresin-
de gerekse bizzat kendinde dogrudan dogruya ve hig siiphe etmeyerek
varhigindan emin oldugu tek seyin, kendi benligi, hiir ve suurlu nefsi
oldugudur !. Fakat insanin kendi nefsinden bagkaya, dig aleme ait bilgisi
boyle bir kesinlik ve agikliga malik degildir. Nefsin duyu organlarinin
verileriyle dig dlem hakkinda kurdugu tasavvurlar gercekten bir dig
alem degildirler. Giinkii duyumlara ait olan agiklik ve sekgilik, hig
bir zaman, mutlak ve sonsuz realitenin mahiyetine ait agiklik ve se-
¢iklik olamaz. Bagka bir deyisle, dig alem bizim kafamizin mahsuli-
diir yani, entellektimizin bilgisi miimkiin bir bilgidir ve gahsiyetimi-
zin simirlarini asamaz. Entellekt yoluyla, normél bir guurla mutlak
gercege ulagma iddialan, yukarida da goriildigi gibi, dogrulanma-
mugtir. Insanin kendine ait bilgisi gergekten reelin bilgisi olarak kabl
edilemez.

Biitiin bunlara karsgihk mistisizm, gercek reele ulastirmak, ger-
¢ek reel ilmi olmak iddiasindadir. Yukarida mistisizmin tanimindan
soz ederken igaret ettigimiz gibi mistisizm, bilgi yolu olarak, akil
ve mantik yolu degil, hayat ve kesif yoludur. Ciinkii insan ruhu as-
Iinda ilahidir. Bu ilahi ruh reel oldugu derecede kiilli realiteyi bil-
mege, bildigi derecede de O’na kavusup O’nunla birlesmege muk-
tedirdir. Mistisizm sonlann, asillarin, agitk ve gériiniir olan realitenin
ilmidir 2. Felsefenin Mutlak’i sahsi olmayan ve ulagilamaz bir gema
oldugu héilde mistisizmin Mutlak’t sevilebilir ve ulagilabilir canh
bir Mutlak’tir. Bagka bir deyisle, filozofik bilgi yolu akla aittir ve var-
lik 4leminden geger. Mistik bilgi yolu ise entiivisyon yani, sezme ve
birlesme suretiyle olan bilgi yoludur ve kalbten geger. Filozof, varhig:
tammlar fakat kesfedip ele geciremez. Mistik ise mutlak varligi tanim-
layamaz ama giizellik, agk, 1ztirap, din... gibi yollardan kesfedebilir
ve bir bakista ele gecirebilir. Giinkii, onun ruhunun asli ilahidir.

1 = P. Radin; ayni eser;p: 257-275. A.E.Taylor; ayni eser;p:334-359. W.R.Inge ve..;

ayni eser;p:287-303. A.J. Ayer; ayni eser;p: 176-222.
2 ~ Bk. E. Underhill; ayni eser; p: 25.
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Iste bayle kalb yoluyla, entiivistyon yoliyle gergek reeli hilmek
ve onunla kavugup birlesmek yani, ger¢egin kriteryumunu canh tec-
riibbede bulmakta 1srar eden mistisizme en yakin bagka bir teori var-
dir. Bu yol da mistiklere has transandan tecriibleri ve entiivisyonlart
da igeren Vitalizmdir. Mistik yolun agiklanmasina gegmeden bu yolu
da kisaca gormek gerckir.

Vitalizm

Reelin mahiyeti hakkindaki vitalist gériiste, hayata verdikleri
anlam bakimindan olan ayriliklarina ragmen, hayata kiymet ve
énem verme agisindan son yiiz yildaki isimlerden ozellikle Driesh’i,
Bergson’u, Eucken’t sayabiliriz. Driesh, 1907-8 de yayinladigt “Or-
‘ganizmin ilmi ve felsefesi” adli kitabiyle organik hayat alamina gir-
mis; Bergson, 1889 da yayinladifi “Suurun dogrudan dogruya veri-
leri” ve 6zellikle 1907 de yayinladigi “Yaratici tckAmiil” adli eserle-
riyle psikolojiden baglamig ve onun entellektiiel ve metafizik yonlerini
geligtirmis; R. Eucken de ondan bir rul felsefesi kurmugtur '

Vitalizme gore realitenin mahiyeti kendiliginden yaratici olan
hiir bir hayat prensibidir. Binaenaleyh, gercegin olglisi mantik de-
gil, aktiiel canli bir tecriibedir. Tabiat, igeriden digariya dogru geli-
sen hir bir olugtur, dolayisiyle determinizm denen zincire bagl ola-
maz. Varlik bizzat hayatttir, hayatin bir deyimi degildir. Hayat bir
biitiindiir ve kiinatla insan hayati arasinda gsagmaz bir denge vardir.
Kisaca, gercek hayat hiir ve yatratict benlik hayatidir ve dolayisiyle
suurun emrinde degil, suur onun hizmetindedir >

Vitalistik goriig gesitli yonlere sahip olup fenomenal ydnden
fizige, metafizik yonden psikolojik kaynakli ontolojik spekiilasyon-
lara uzanmakla kalmayaip bir acidan da aktiviteye, morala yer verir
ve biitin bunlarin istiinde mistiklere mutlak realiteyi elde etme
hususunda tam bir hiirriyyet ve kuvvet tanir, Vitalizmin bilgi teorisi
sadece metafizik bir gema degildir. O, ayni zamanda, akil ile esyanin
akigt arasinda bir ilgi bulunmz?sml ve realiteyl bilme bakimindan
nefsin kuvveti meselesi dolayisiyle psikolojik ve canli bir goriigtiir.
Bu 6zelligi ile de mistik bilgi teorisiyle yakinlik gosterir.

1 - Bk. E. Underhill; ayni eser: p: 27,

2 — Aksiyon ve kuvvet tizerine kurulmus bir hayati kiymetlendirme gayreti éncelikle
Nietzsche’de goriiliir, digerleri ondan sonra gelir, bk. E. Underhill; ayni eser; p: 27.
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Vitalizmin esas fikri, miladdan énce bhesinci yiiz yilda yagayan
Heraklit’in (Heraclitus) Logos veya enerji veren ateg (yaratici kuvvet)
inde goriilmektedir ki vitalizm bunu egyada miindemi¢ realite ola-
rak deyimler. Vitalizmin dayanagi varlik degil olustur. Onun klasik
felsefe kollarindan aynldigi baglica ézellik te budur. Vitalizme gore
mutlak realite, her geyin iistiinde ve 6tesinde olan degismez Bir degil,
degigmez Bir’in hareket ettiren diigiincesidir. Bu hareket, bu olug ta
entellekt ile mekanik ve sinematografik bir gsekilde degil, tersine,
zamana vyerlegip realiteye igtirak etmekle bilinebilir. Eucken’e gére
realite, duyularin dig diinyasindan bagimsiz olan bir ruh diinyasi-
dir . Realiteye ulagmanin baglica faktérii de duyular dinyasiyle bo-
zugma ve yiiksek seviyelerde spiritiiel suurun yeniden dogup gelig-
mesini saglamaktir 2. Insan realiteye bagiyle degil kalbi ile temas
edebilir. Realite ile- temasa gelebilmek igin reel olmak lizimdir. In-
san reeldir, ciinkii, o da bu hayat prensinine sahiptir. Insan, ruhf
ve bedeni olmak iizere iki yonliidiir, bu sebeple de cesitli realite de-
recelerinin kavsak noktasini tegkil eder. Dolayisiyle de kendi benligi
araciyle mutlak realiteyi elde edebilir. Bunun da yolu akil ve mantik
degil, sezgidir.

Kékiinii her geyin akig halinde oldugunu ve bir nehitde iki defa
yikanilamayacagim séyleyen Heraklit’in fikirlerinde bulan vitalisr
felsefe alaninda Alexander ve digerlerinden Bergson, ozellikle basta
gelir.

Bergson’a goére olmug bitmis bir varhk yok yalniz olug vardir.
Bagka bir deyisle, realite zaman disinda degil zaman icindedir. Ya-
ratilig, aktivite, hareket sadece bir goriiniiy degil reelin ta kendisi-
dir. Kisaca, realite statik degil, dinamiktir.

Bergson’a gore her sey zamanin igindedir realite mahz yaratici
hayattir. Hayat ise kesiksiz bir degisiklik ve olustur. Boyle bir yaratici
hayatta finalite ve kemalden s6z edilemez. Yaratici hayat icten diga
stirekli bir akiy ve gelismedir. Bunu saglayan kuvvet te hayatta ken-
diliginden mevcuttur. Bu suretle hayat kendi kendini yaratiyor de-
mektir. Kendi kendinin yaraticisi olmak ta bizzat simirsizlik, bizzat
hiirriyettir®.

Bergson’a gore bir akig olan bu hayat entellekt araciyle yani,
biitiinii pargalara bélme, zamam lahzalara ayirma, akigg dondurmak-

1,2 — Bk. E.Underhill; ayni eser; p¥T 33.
3 — E.Underhill; ayni eser; p: 28-29. Ayrica bk. Dogent Dr. Cavit Sunar; Ilahiyat
Fakiiltesi Dergisi; Evrimcilik ve Bergson; s: 99-109; 1961.
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la kisaca, mekanik sinematografik mekanizma ile ve realiteyi cansiz
kilmakla degil fakat, zamamn igine yerlesmek, duyular diinyasiyle
ilgili dig yuurdan i¢ suura yani, hayata ge¢mek ve biitiinligi ile ha-
yatin, mutlak enerjinin hiir bir merkezi olmak sifatiyle oliimsiiz rea-
liteye yiikselip onunla temasa gelmekle bilinebilir. Bu temas dogru-
dan dogruya olan ve canliy1 kavrayic1 olan bir temastir, béyle bir
temas! saglayan arag ta sezgidir. Insanin sezgi yoliyle canh realiteyi
kavrayigim saglayan sey de, yukarida da isaret edildigi gibi, kendi-
sinde de dogustan var olan yaratica kuvvettir’.

Hint mistikleri de sonlulugun illiizyonundan (duyulara ait ve-
him) sadece cismani ve tiiniversel hayata tekrar girmekten kurtul-
mak, ferdiyetin yok edilmesi olarak s6z ettiklerinde de ayni seyi soy-
lemiy olmaktadirlar. Eflatun” da “vecdin kurtarici cinneti” soéziiyle
uzun bir teemmiil sonunda insanin kendisini vecde birakmasi, yok
etmesi hilini deyimler. Bu durum Dionysius’un tilmizlerinde de “Al-
lah’a yaklagma® ile tefsir edildi ve en nihayet, bu yolun Hiristiyan
yolcular1 da bu “kendi kendini birakma, teslim etme’”’nin mutlak’a
ulagmanin biricik yolu oldugunu iddia ve yasamak i¢in &lmeyi, bul-
mak icin kaybetmeyi diistur edindiler. Kontamplasyon hallerinde
entellektin yamltici imajlarindan siyrilip daha yiiksek seviyyelerce ¢ikan
mistikler “hi¢ bir imaja sahip olmayan’ realiteyi kavrarlar ki bu ru-
hun temeli olan biitiin bir hayat ile algak géniilliiliik ve sevgiyle bir-
lesmenin verdigi bir bilgidir, béyle bir bilgi de sidece varhg: igerir 2

Bu konuda Celaleddin de “Ilahi zekanin bulundugu yere dogru
seyretmek (hacilik etmek), ayrnilik alevinden kagqip kurtulmaktir®”
demektedir. Mistik, kendi dar benligini yok etmekle 6nce kendi cev-
heri hayat: ile sonra da ve bu vasita ile reel ve canl iiniversel hayat
ile veya bagka bir deyigle, ilahi aklin diisiincesi ile birlesmis ve ayni
olmug olur. Fakat, mistigin béyle bir birlesmesi ve ayniyeti, Allah’la
birlesme ve Allah’la ayni olma demek olan panteistik bir ayniyet
degildir.

Biitiin buraya kadar olan sozlerden anlagilacak olan sey, vita-
list felsefenin biiyiik bir gergegi ortaya koymus olmasidir ki o da ger-
cek hayati tegkil eden geyin hiir ve yatatici nefs oldugudur. Bu hiir
ve yaraticl nefsten ve onun yagadig ruhi ve ezeli hayattan da biz an-

1 - E.Underhill; ayni eser; p: 30-31. Ayrica bk. Dogent. Dr. Cavit Sunar; Ilahiyat
Fakiiltesi Dergisi; Bergson’da zekd ve sezgi; s: 39-45; 1960.

2 - E.Underhill; ayni eser; p: 32.

3 — E.Underhill; ayni eser; p: 32,
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cak entiivisyonla haberdar olabiliriz. Enttvisyon demek insamn ig
kaynagi, personalite demektir. Yukarida da isaret etti§imiz gibi
insan, kendi icinde dogugtan bulunan bu personel hayat prensibi ile
reeldir, canlidir. Fakat, diger taraftan duyular diinyasiyle disa ait
zekAnin baglariyle baglh ve onlarin ezici baskisi altinda bulundugun-
dan meydana ¢ikamamaktadir. Realiteye ulagmak bu duyular diin-
yasin1 agmak ve onun baskisindan kurtulmak savagpdir.

Biitiin mistikler, béylesine bir savagin deyimi olan mistik tec-
riibeleriyle aktivizmi (Etkincilik) esas bakimindan dogrularlar. Giin-
ki biitin bu anlatilanlara ve 6zellikle yukarida isaret ettigimiz Euc-
ken’in sézlerine gore vitalizmin duyular diinyasiyle bozugmasi, daha
yiiksek seviyelerde spiritiiel suurun geligmesi ve dogusu ve bunlara
da ek olarak en yakin ve dolu bir hayat olan reel ile aktif ve suurlu
bir birlesme mistiklerin de iginden gectikleri psikolojik vetirenin ta
kendisidir. Su hélde iladhi hayata aktif ve suurlu bir gekilde katilan
mistikler ayni zamanda da biiylik vitalist sahsiyetlerdir. Su kadar
var ki bu vitalite giir gibi, miizik gibi, resim gibi, giizel san’atlarin
birer kolo ilc tecelll eder ve dogrudan dogruya hayati deyimler ol-
duklarindan fabrikasyon kafalarin anlayiglarimin digindadir. Bu se-
beple yukarida da igaret edildigi gibi metafizik¢inin varlig: tanimla-
dig1 fakat kegfedemedigi, buna karsilik ise artistin giizelli§i mistigin
de gercegi ve ayni zamanda gercek olan giizelligi bir bakigta kavra-
dig1 ¢iinkii onlarin realite ile reel olduklarn stylenmistir. Mutlak’a
olan istiyak reel bir asla alamettir'.

Mistiklere gére de Allah, bu olug diinyasimin i¢indedir ve siirekli
olarak faaliyettedir ve hatta kendi ruhlari da ilaht asilli oldugundan
bizzat kendileri de bu olug diinyasinin i¢inde ve olug diinyas: da on-
larin i¢indedir, 1akin onlar bu noktada vitalistlerden ayrilirlar. Giin-
kii realiteyi sadece dinamik manzarasiyle ele almak ve biitiiniin ha-
yatina girmek, realiteyi yalmz insan agisindan bilmek, fakat, onu Allah
acisindan bilmemektir ki boyle bir bilgi yarim bir bilgidir ve bunun
tamamlanmas: zorunludur.

Mistik bir taraftan kendi hayatimin da kaynagi olan aktif olug
diinyas: i¢indeki canl realite ile birlegme kuvvetine sahiptir ve birgok
panteist mistiklerin dedigi gibi Allah’s her geyde ve her seyi Allah’ta
goriir. Fakat diger taraftan da o spiritiiel guurunu gelistirmekle tran-
sandan olan Mutlak’s kavrayabilir, bagka bir deyisle, Allah’la pasif

1 — E.Underhill; ayni eser; p: 35.
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birlesmeyi saglayabilir. Bu noktada Ruysbroeck soyle diyor: “Insan-
lara gore Allah ezeli fiildir. Fakat zdtina ve onun daimi huzuruna
nazaran Allah ezeli siikindur'’. Bu iki goriise sahip olan mistikte
artik akil durur igrak baglar, Yine Ruysbroeck’un pek giizel deyim-
ledigi gibi: “Bu nokta ildhi vahdet noktasi, biitiin yaratilmig geylerin
apacik goriildiikleri, onlarin aktivitesine niifuz ve bu aktivitenin en
yiitksek derecesine ulagma noktasidir; bu ise akil sahiplerine degil

253

ancak nurlanmig kimselere mahsustur 2.

Felsefenin yiizyillardan beri diyalektik terimlerle gahgtigy var-
lik-olus, ezeliyet-zaman, yani iki yonli Mutlak meselesini, mistizm,
realitenin iki yénlii goértgiinii de kavramaga muktedir bir guur gelig-
mesi ile halletmis, Allah’1, ziti bakimindan tam bir vahdet sifatinda,
hilkatinda da tam bir kesret olarak gérmiy, bu suretle de vitalist ya-
rim gercegi tamamlamigtir. Clinkii, insan igin aksiyon olan Allah i¢in
sikunettir, Insan i¢in gogunluk olan O miiteal bilici i¢in Bir’dir ve
cunkii bizim olug diinyamiz en son obje olan mahz varlikta yer al-
maktadir . Coklukta birlik, olusta sitkunet kavramlirsa tezat ortadan
kalkacak, sir ¢6ziilmiis olacaktrr, ¢

Mistikler, yaratiliga ait tezatlarin dstiinde gizli bir birlik goériir-
ler. Bu birlik, bir taraftan idealistlerin, mahz varlik dedikleri kuru
tasavvurdaki diinyasi, diger taraftan da vitalislerin veya evrim-
cilerin istemeden yokluguna gittikleri olusun daha aktiiel ve daha
gizli tasavvurundaki sirdir. Tezatlarin istiindeki bu gizli birlik igin
mistikler de Heraklit’in sozlerine igaret ederler: “Bana degil Logos’a
kulak veriniz, her seyin bir oldugunu i’tiraf etmek akilhliktir’’s. Kisa-
ca, birbirlerinin ziddi olan her iki gorii te yani, idealistlerin ve mis-
tiklerin mutlak adini verdikleri bir mevcudiyet ile vitalist veya evrim-
cilerin realitenin ayni saydiklari canli hayat vardirlar fakat ancak
insan zihninin 6tesinde sémboluk bir anlam deyimleyebilirler. Bu iki
gorily birbirinden ayrilmaz. Mistik, ancak tam bir siikkunet icindedir
ki en dogru ve en derin aktiviteyi tecriibe edebilir. Bu sebepledir ki
“sakin ol ve bil” mistiklerin parulasi olmustur ®.

1 — E.Underhill; ayni eser; p: 35.

2 — E.Underhill; ayni eser; p: 36.

3 — E.Underhill; ayni eser; p: 37.

4 — Mistikler bu noktada Heraklit’in modern tefsircilerinden ziyade onun kendi-
siyle uygunluk hélindedirler.

5 — E.Underhill; ayni eser; p: 38.

6 — E.Underhill; ayni eser; p: 38.



Vitalistlerin biitiin canlilar icin kabul ettikleri nefsi koruyucu
ve hiir bir istikamet verici ilcd kuvveti, insanda da Mutlak’a igtiyak
olarak kendini gostermektedir. Mutlak’a kargi dogustan mevcut olan
bu giddetli igtiyak ve sezgi insana dinamik ve tecriibi bir diinya verir.
Eflatun, Timaus adh diyalogunda bu noktaya isaretle mevcut fakat
oluga sahip olmayan ile ddima olmakta olan fakat asla mevcut olma-
yan iki gesit varh@ ayrimak zorunda oldugumuzu séyler'. Bununla
da vitalizmin bir sistem olma bakimindan noksanlig, mistik gériigiin
isc tamamlig1 yine meydana ¢ikar. Realiytei sadece olug halinde ola-
rak degil, fakat, ayni zamanda miiteal bir varlik halinde de gormek
zorunludur. Ciinkii anlatilmak intendigi gibi mahz varhk iki gekilde
tecelli eder: biri tezatlar ve miicadele araci ile bir kuvvet olarak,
digeri de bu tezatlar1 kendi i¢inde uzlagtirip harmonize etmis bir re-
alite olarak. Bagka bir deyisle, bir tarafta mutlak, degiymez ve kegfe-
dilemez olan ve Yunanblarin ve onlan takib edenlerin dediklerine
gore ayni zamanda giizel, iyi ve dogru olan miicerret (Soyut) ve mahz
varlik; diger tarafta da Sarktaki nihilizmin (yokluk) ziddina egyada
ezell bir olug, miicadele, diima geliyjmekte olan bir hayat, bir dina-
mizm vardir. Bunda Allah, egya igindedir ve faaliyettedir. Dolayisiy-
le insanin, Mutlak’a olan ilcasinin dinamik kainatla uzlastirnlmas:
da sartur. Bu nokta da vitalist felsefe sozciisii Bergson’un siddetle
savundugu noktadir.

Bergson, realiteyi siirede gérdiigiinden, realite de (ister madde
ister ruh olsun) daimi bir olug oldugundan yahut, hi¢ bir zaman
olmug bitmig bir sey olmadigindan, zaman problemi bakimindan,

antik felsefeden i’tibaren zamanina kadar gelen gériigleri s6yle ten-
kid eder:

Realiteyi pratik bir ilgi ile alip onun hakkinda spekiilasyon
yapmak, olusun, evrimin kendisini degil, olugtan ancak halleri, siire-
den de yalmz anlan gérmektir. Bu da “istikrarsiz olanin istikrarh olan
araciyle, hareket edenin hareket etmiyen araciyle digtiniilebilecegi-
ne” inanmaktir ki bu bir illizyondur®.

Ikinci bir illiizyon da, doluyu diigiirmek i¢in bogu kullanmaktan,
pratige ait bir dusiince yolunu spekiilasyona (nazari olana) aktar-
maktan dogmaktadir. Bu iki illiizyon aym kaynaktan gelmektedir.

1 - Eflatun; Timaios; ¢ev. E. Giiney ve L.Ay; s: 22; Istanbul, 1943.

2 - H.Bergson; (Ing.te.) Arthur Mitchell; Creative Evolution; p: 297; New York,
1944, H.Bergson; (T.te.), Prof. Mustafa Sekip Tung; Yaratict Tekamiil; 5:350; Istanbul.
1947.

30



Varhgin origin’i meselesinde, onun ister ezeli olugu ister yara-
tildig1 kabul edilsin, varhktan ©&nce bir ykoluk diisiiniilmektedir;
hata da buradan gelmektedir. Hele, varhklarin temelinde siire ile
serbest secimi gorenler icin ise bu, sirf hatadir. Giinki yokluk, sézde
bir fikirdir; tabiatta bogluk yoktur. Ister madde ister suur alaninda,
bir seyin yoklugunu diigiinmek, baska bir geyin varhigini, icerik olsun,
tasarlamak demektir. Bir seyi ortadan kaldirmak, yerine bagka bir sey
koymaktir. Biitlinii mutlak olarak ortadan kaldirmak ise kendi olumuna
yanyan garti ortadan kaldirmak gibi bir geligiklik igerir. Bir geyi
yok diye tasarlamak, o geyi var diye tasarlamaktan fazla bir sey de
ifade eder. Gunkid yokluk fikrinde, bir seyin toptan alinan realite
tarafindan digta birakilma tasarimi vardir.

Fakat, dogrudan dogruya realite karsisinda, sirf objektif mahi-
yette bilgide bir seyin ancak varhigr s6z konusudur, yoklugu degil.

Hig fikri, hep fikri gibi, dolu ve anlamli bir mahiyette ele alin-
mak gerekir. Giinkd hig fikrinde tam bir yokluk oldugunu diigiinmek,
boyle bir fikrin kendi kendini yikmas: demektir. Sonug olarak ta kendi
kendine yeter olan bir realitenin siireye zorunlu olarak yabanci ol-
madigidir’,

Yokluk fikrinden gecilerek varilan varlik, lojik veya matematik
mabhiyette olan, yani zaman digt bir varliktir, Béyle olunca da reel,
hareketsiz, statik olarak ele alinacak, dolayisiyle de her sey degigymez,
olmug bitmig gériilecektir. Boyle bir goris, fayda agisindan bir gé-
rigtiir. Fakat biz, yokluktan varliga gecmez, fayda agisim kale al-
maz, dogrudan dogruya varhg: distiniirsek o takdirde mutlak varhg
bir dereceye kadar kendimizde bulabiliriz. Ciinkii varhik, ashnda,
matematik veya lojik olmayip psikolojik bir gergektir ve bizim gibi
kendi Gzerine katlanarak zamanla gelismektedir. Ancak, burada ger-
cek siireye yerlesmek, zekdnmin 6nciiliigiinde gitmemek gerektir. Zira
zeki, hareket eden geyleri hareket etmiyen seylerle diigiiniir. Evrim-
den herhangi bir devreyi dondurur, sekillendirir ve dyle algilar, Hal-
buki cisimlerin gekilleri her an degismektedir; daha acik soylenirse,
gekil yoktur, ciinkii sekil, hareketsizlik demektir. “Sekil; bir gegis
iizerinde alinan bir ldhzadan bagka bir sey degildir” 2 Buna karsihik
realite ise, bir hareket, bir akigtir. Sézlerimizi toplarsak, pratik bil-
ginin mekanizmasi sinamatografik bir mekanizmadir ve varlik hak-

1 — Creative Evolution; p.324. Yaratic1 Tekamiil; s:382.
2 — Creative Evolution; p.328. Yaratic1 Tekdmiil; s:387.
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kindaki bilginin bu karakteri ona uygulanimin kaledoskopik karakte-
rine baghdir. Genelligi ile bilginin gidigini aksiyonlarin gidigine uy-
durmaktan, aksiyonlarin da zek ile beraber yiiriimelcrinden ibaret
olan ve sinematografik denen bu metod, tamamiyle pratik bir me-
toddur. Buradaki bilgi de, aksiyonlarin siireksizli§inden dolay1 zo-
runlu olarak siireksizdir '.

Halbuki, olug halinde olan bir realiteyi kavrayabilmek, tekrar
onda yerlegsmekle miimkindiir. “Degismede yerleginiz, hem degisg-
menin kendisini hem de miitevali hallerde her an hareketsizlesebi-
lecegi halleri ayni zamanda yakalayacaksizin. Fakat digtan bakilin-
ca gercek hareketsizlikler gibi gériinen bu miitevali haller ile hare-
keti yeniden asla kuramiyacaksimz. Bu hallere yerine gére, nitelikler,
sekiller yahut niyetler deyiniz, sayilarini da istedigini kadar arttira-
rak gelecek halleri béylece siklagtirimz, orda hareket 6niinde, dumamn
avuglamak isteyen c¢ocuklarin hayal kirikligini  duyacaksimiz.
Ciinkii realiteteki harcket ve degigmeler sabit ve lahzalik gorisler
arasindan diima kayip gidecektir. Sabit hallerle degiymeyi yeniden
yapmak gayreti hareketin hareketsizliklerle yeniden kurulmasi gibi
sagma bir gayret olur” %

Iste, Elea’lh Zenon’un, yayindan firlatilan bir okun hareketinin
her lahzasinda hareketsiz olacagini, c¢iinkii hi¢ olmazsa birbiri ar-
dindan gelecek iki yer kaplamas: i¢in iki lahza verilmig olmas: gerek-
tigini; yoksa okun belirli bir anda hareketsiz halde bulunacagimi,
gectigi yerlerin her noktasinda hareket ettigi miiddetce hareket et-
memig olacagimi iddia etmesi boyle bir gayrettir. Eger okun, gectigi
yerlerin bir noktasinda véya hareketsizlik demek olan bir yerde bu-
lunabildigi tasarlanabilirse bu uslamlama dogrudur. Ama ig, tamamen
bunun tersidir. Ciinki ok, gectigi yerlerin hi¢ bir noktasinda bulun-
mamaktadir. Ancak, bu noktalari gegerekten ve durma imkani ola-
raktan bir noktada durdugu diigiiniilebilirse de bu takdirde de bu
noktada hareketin bulunmasi imkansizdir. Gergekte ise ok “meseld
B noktasina diigmek iizere A noktasindan hareket etmektedir. Iste,
okun AB hareketi, hareket olma bakimindan, oku firlatan yayin ger-
ginligi kadar yaling, boélimnez bir harekettir’’?. Zenon’un diger
kanitlarinda da hareket asimig olan mesafe veya gizgiye uygulanmug
ve ¢izgi hakkinda dogru olan seyin hareket hakkinda da dogrulugu

1 - Creative Evolution; p. 332. Yarauca Tekadmiul; s:392-93.

2 — Creative Evolution; p.334-35 Yarauci Tekamiil; s:394.
3 — Creative Evolution; p. 335. Yaraticr Tekaniil;s:395.
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kabial edilmigtir. Halbuki mesele sudur: yayindan firlayan okun
agugl cizgi bir i¢ organizasyona sahib olmadigindan boéliinmege el-
verigli oluyor. Fakat her harcket bir i¢ organizasyonludur, bu sebep-
le de ¢ok uzun siirekli de olabildigi hilde pargalanamaz bir sigrayig
veya sigrayiglardir. Su halde, ya bu hareketin organizasyonlarim
hesaba katmak yahut ta mahiyeti hakkinda susmak gerekir.

Achilles ile kaplumbaganmin adimlari pargalanamaz olarak ele
alindig1 takdirde de Achilles kaplumbagay: bir ka¢ adim sonra mu-
hakkak agacaktuir. Fakat, istenildigi gibi béliiniip yeniden meydana
getirilen agilmig mesafe icin edilen muamele hareketi de uygulandig
takdirdedir ki Zenon’un ele aldigi hareket Achilles’in hareketine
denk olabilir. Bu ise gergeklikten gok uzaktr’,

Elen felsefe mektebi hem diigiinceye aykir1 hareket ettigi hem
de dil kadrolarina iyi girmedigi icin olugu gercek bilmemig, hareket
ve degisikligi bir illizyon gibi gérmiiy ve genel olarak Klasik cag
felsefesi de su prensibi gelistirmigti: Zihnin goérevi nitelik, evrim, me-
kan veya nicelik olusu altinda degismiyeni aramaktir ki bunlar da
sekil, 6z ve amaglar gibi belirtilebilir niteliklerdir’, Bu sepeple boyle
bir felsefe, zorunlu olarak formlar veya ide’ler felsefesi oldu.

“Ide ile terciime ettigimiz Yunanca “eidos” kelimenin ii¢ an-
lami vardir: hem niteli§i hem form yahut 6zii, hem de yapilan igin
amaci yahut maksadim gosterir. Bu ii¢ goriis bakimi sifatin, ismin
ve fP’lin bakimidir, ayn: zamanda dilin ti¢ esas kategorisine kargiliktir...
Yunanca eidos kelimesini “gériiy” yahut daha ziyade “an’ kelimesiy-
le terciime edebiliriz, etmemiz de gerekir. Ciinkii “eidos” mevcuda-
tin istikrarsizhi@l Gzerinden alinmig istikrarh bir goristir: olusun
bir hareketi olan nitelik, evrimin bir 4n1 olan gekil, iistiinde ve altin-
da onun degigmeleri olarak bagka gekillerin siralandigi orta gekil
olan 6z, nihayet yapilan fiili ilham eden ve yapilacak fiilden 6nce
gelen maksattir’?, Bu bakimdan mevcudati ide’lere geri dondiir-
mek demek, olugu baglica an’larina dagitmak, hipotez geregi bu an-
larin her birini zaman diginda birakip ebedilikten devgirmek oluyor.
Kisaca, reelin, zekdmin mekanizmasiyle ¢6ziimlenmesi ideler felse-
fesini doguruyor.

1 — Creative Evolution; p. 337-38. Yaratici Tekdmiil; 5:398. Ayrica bk.H.Bergson;
(Ing.te.), Mabelle L.Andison; The Creative Mind; p:143-149; New York, 1946,

2 ~ Creative Evolution; p.341. Yaratici Tekamiul; s: 402.

3 — Creative Evolution; p. 342. Yaratica Tekamiil; s: 402-403.
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Eflatun’dan Plotin’e kadar olan seyrinde Yunan felsefi doktri-
ni, ana hattt bakimindan, béyle sistematik bir goriiy gosterir ve
su ana postilati tagir: “hareketsizlikte hareketten daha fazla bir sey
vardir ve degigmezlikten oluga ancak noksanlagsma yoliyle gegilir’’,
Bu bakimdan, degismeyi elde etmek ic¢in ide’lere metafizik bir sifir
katmak gerekir ki Eflatunculardaki yokluk, Aristoculardaki madde
bunun ifadesidir. Ideye katilan bu metafizik sifir, aslinda hareketsiz
ve yaling olan Ide’yi zaman ve mekinda arturmakta, onu, alabildi-
gine yayilmig bir harekette yankilamaktadir. “Sadece degigsmez ide’-
leri kaldirin mevcudatin diimi akigim elde edersiniz. {de’ler yahut
formlar s6z gotiirmezki akilsel realitenin, yani varligin teorik mu-
vazenesini temsil eden gercegin biitiinidir. Duyularla bilinen reali-
teye gelince: miivazene noktasimin etrafinda belirsiz olan bir titres-

medir 2.

Bergson’a gore ide’ler felsefesinde goriilen bir gesit siire ve bas-
langigsiz bir zaman goriisiic de buradan gelmektedir. Giinkd zihnin
kavramlara ayinip onlarda topladigi formlar ancak realiteden alin-
mug goriigler olabilirler. Tersine, olug, sinematografik metodla ele
alindig1 takdirde de kavramlar veya formlar, artik degigmelerden
alinan gérigler olmazda degigmeyi yapan formlar olurlar ve olustaki
pozitif her geyi temsil ederler. Bu suretle de kavramlarin ebediligi
zaman digi kalacak bir soyutlama degil, bir realite olur. Iste bu nok-
tada ide’ler felsefesinin durumu budur.

Bergson, burada, bu felsefenin 6lmezlikle zaman arasinda kur-
dugu iligkiyi, Yunandan kapma bir misal ile, ne kadar verilse borcu
ddemeyecek olan bozuk paralarla, borcu yekten édeyebilecek olan
altin para arasindaki iligkiye benzetmekte ve bu yolda Eflatun’un
(Timée) sindeki su ifadeye igaret etmektedir: “Diinyay1 ebedi yap-
maga giici yetmiyen Tanri ona “ebedilifin kaypak formu  olan”
zamant verdi®”.

Filozof, zaman gibi, ide’ler felsefesindeki bir ¢esit mekin gorii-
giiniin de yine buradan geldigini belirtiyor. Simdi, olus ve hareketi
kabiil eden bir zihn tevali eden her hal, her nitelik ve sureti diigiince-
nin genel olugtan aldigi yaling bir gériig sayar ve daha ileri giderek
formu, akiyt esnasinda onu maddesel yapan mekénsel olugla bir go-

1 — Creative Evolution; p. 344. Yaratic1 Tekamil; s: 405.

2 — Creative Evolution; p. 344. Yaratiaa Tekdmul; s: 405.

3 — Creative Evolution; 345. Yaratict Tekamiil; s: 406. Eflatun; gev; Erol Giiney
ve Liitfi Ay; Timaion; s: 34; Istanbul, 1943.
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rir. Bu takdirde de biitiin formlanin hem mekidnda hem zamanda
bulunmalar gerekir. Ama, ide’ler felsefesi buna karg yoldan giderek
formdan basglamakta, ralite ziinii de formda gérmekte, formlar da
olugtan alinan bir gorig degil de ebedi imigler gibi saymaktadir. Boy-
le olunca da degigmez bir ebedilik kargisinda siire ve olus ancak bir
algalma olabilir. Zamandan bagimsiz olan boyle bir form da artik
algidan gelmeyen bir kavramdir. Kavramdan ibaret bir realitede
ise olug veya siire bulunmayacagindan ne yer tutabilir ne de siiresi
olabilir. Zira formlar hem mekin hem zaman digt bulunmalidirlar.
Boyle bir felsefeye gére de mekan ve zamanin aym kokten gelmeleri
ve ayni degerde bulunmalari zorunludur. Zamanda gerilme mekan-
da da yayilma ile kendini meydana ¢ikaran varlik ta bir alcalmadir®.

Eflatun’un zorunlu olarak ide’leri bagimsiz birer mevcudiyet
gibi' tanimasina kargibk Aristo, bunu yalanlamaga g¢ahgti. Ide’leri
birbiri igine tikarak bir yumak hilinde topladiktan sonra fizik diin-
yamn listiine ide’lerin ide’sini, diigiincenin diigincesi olan bir Tann
koydu. Biitiin kavramlarin bir sentezinden ibéaret olan bu Tann,
zorunlu olarak degismez bir mahiyette idi. Bu Tanrm birliginde Ef-
latun’da oldugu gibi bir ¢ok kavramlar olduklan gibi ayrica bulun-
mamakla beraber, bu Tanr’’'nin 6ziiniin birliginde bulunan Elfatun
ide’lerinin diganiya doékiilmesi imkant vardi. Bu imkin Aristo felse-
fesinde aktif akil denilen nous poietikos’la, yani insan zekdsinda kok-
ten olmakla beraber suursuz olanla gosterilmigti. Nous poietikos yek-
ten ortaya konulmug ve istidlalci zekdnin parcalar hilinde kurmaga
mahkim oldugu eksiksiz bir bilimdir. Bu, bizde, suurlu olan zeka
tarafindan edimsel olarak asla gerceklememiss fakat giic halinde di-
ma mevcut bir Tanr sezgisinin imkani oldugunu goésterir. $u halde
ide’ler felsefesinde kozalitenin orijinal bir teldkkisi bulunmaktadir.
Aristo’da ilk muharrik olan Tanr, diinyaya bazan bir ¢cekme bazan
da bir itme etkisi yapmaktadir; yani, bir yanda mevcudatta Tanr:’-
nin keméline dogru bir istiyak diger yanda da kainatin hareketi
Tanr’nin birinci gék tabakasiyle temasa gelmesi ve dolayisiyle Tan-
r’'min mevcudata inmesi s6z konusudur. Iskenderiye filozoflar1 da
bu iki goriigii, Tanri’dan gelis ve Tanri’ya doniig olarak ifade ettiler.
Fakat bu iki Tanri’sal kozalite telakkisi Eflatun’dan Politin’e dogru,
gittikce aciklagan iigiinci bir esas telakkiye gotiiriilmedikce birlege-
mezler. Bu iiglincii teldkki de, varlifin zaman ve mekanda nigin ve
hangi yénde hareket ettigini; zamanla mekanin, hareketle mevcu-

1 — Creative Evolution; p:. 345-49. Yaratici Tekamiil; s: 407-10.
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datin nigin oldugunu agiklayacaktir. Bu teklakki soyle formiillendi-
rilebilir: “Bir realitenin ortaya konmas: kendisiyle tam yokluk ara-
sindaki orta¢ biitiin realite derecelerinin ayni zamanda ortaya kon-
malarim gerektirir” *. Bu igiinci teldkkide dikkati c¢ekecek sey, ni-
celik alanindan nitelik alanina gecildigi ve bir kere miikemmellik or-
taya konduktan sonra algiladigimiz sanilan yoklukla onun arasindaki
bir algalma siirekliliginin ayni zamanda ortaya konmus oldugudur.
“Simdi Aristo’nun digiincenin diiglincesi olarak yani siijjeden objeye
ve objeden siijeye sonsuz bir prosessiis’le geklini degistirerek devir ya-
pan bir diigiince olarak ifade ettigi Tanri’sini ortaya koyalim. Bunu
ortaya koyarken 6te yandan yokluk ta kendi kendine ortaya konmug
olur ki bu iki uc ortaya konduktan ssonra aradakiler de ortaya konmug
olacag: igin sonda, Tanr1 kemalinden “mutlak yokluga® kadar, var-
Ligin1 biitiin algalan dereceleri otomatik olarak gergekleseceklerdir.

O hilde, Tann ile mutlak yokluk arasini yukaridan asagi géz-
den gegirelim. Once ilk varlik kaynagi olan Tanrr’da en hafif bir eksik-
ligin bulunmasi varhigm zaman ve mekana yuvarlanmasina yeter,
yalmz bu ilk eksiklikte bulunacak mekin ve siire Tanr’nin ebedi-
ligine miimkiin oldugu kadar yakin olacaktir. O halde bu iki eksikligi
kendi mihverinde dénen ve devirsel hareketinin daimiligiyle Tanrr’-
sel diiglincenin ebedi devrini talkit eden, ayni zamanda kendi yerini
yaratan ve bunu yaratmakla genel yeri yaratan bir kiire gibi tasar-
lamak zorundayiz; giinkii hig bir gey onu ihtiva etmedigi gibi yer de
degistirmiyor, ayni zamanda kendi siiresini ve bununla genel siireyi
yaratiyor, hareketi de difer biitiin hareketlerin 6l¢iisit oluyor. Sonra
kemélin ay altindaki diinyamiza kadar derece dercce algaldigimi ve
burada dogma, biiyiime ve o6lme devirlerinin son defa olarak asli
devri bozaraktan taklidettigini gérecegiz. Tann ile diinya arasinda
bu suretle anlagilan sebeplilik iligkisi agagidan bakilirsa bir cazibe,
bir ¢ekme gibi, yukaridan bakilirsa bir itme yahut bir etki gibi géri-
niir, ¢linkii- birinci kiire, devirsel hareketiyle Tanr’mn bir taklidi
oluyor, taklit de bir gekil almadir. O hélde, Tanr1 su veya bu yandan
bakildifina gore etki yapan sebep yahut amag sebep oluyor. Bunun-
la beraber iki iligkiden hig¢ birisi kesin sayilacak bir sebep iliigkisi de-
gildir. Gergek iligki bir denklemin iki yam arasinda buulnan iligkidir.
Bunun birinci tarafi tek bir had, ikinci tarafi sayisi belirsiz hadler
toplamidir®”’.

1 — Creative Evolution; p: 351. Yaratici Tekdmul; s: 414.

2 — Creative Evoluiton; p. 352-53 Yaratic1 Tekdmiil; s: 414-16.
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Aristo’nun kainat i¢in ileri siirdigii bir ilk muharrikin zorunlu-
lugunu ispatlamasi, varliktaki hareketin bir baslangici olmas:1 gerek-
tigine degil, tersine, bu hareketin hi¢ baglamamaiy ve hi¢ bitmemesi
gerektigine dayanarak anlagihr. Biitiin, bagsiz ve sonsuz devam ett§i
icindir ki ebedidir. Strekli hareket de ancak béyle bir ebedi degis-
mezlige dayandirldig:, bassiz ve sonsuz devam eder telakki edildigi
takdirde s6z konusu olabilir.

Yunan felsefesinin son s6zii igte budur. Gergekte de alg: ve diigiin-
cenin sinematografik temayiili son haddine gétirildiigiinde ancak
bdyle bir felsefe meydana gelebilir, bunda eski fizik ilminin bozuk
mantigt agitkca goriilebilir.

Modern ilme gelince; o da eski ilim gibi, zorunlu olarak sinema-
tografik bir metodla, varlifin yerine koydugu sembollerle cahgr.
Yalniz, degigme kargisinda eski ilimle yeni ilim arasinda fark, zamani
sonsuz olarak c¢oziimlemesindedir. Eskilere gore zaman, tabil algi-
muiz ¢apinda devrelere ayrilir, dilimiz de bu devrelerde adeta kisiligi
temsil eden miitevali olgular ayirir. Bunun igin onlarca miitevali
olgulardan her biri, ancak bir tamim yahut toplu bir tavsiri gotiriir.
Eger bir tasviri yaparken miitevali olgularda bir takim safhalar fark
edilirse artik tek bir olgu degil bir ¢ok olgular, tek bir devre degil bir
gok devreler olacaktir; fakat zaman, daima belirli devrelere ayrilmag
olacak ve bu ayirma yolu yeni bir formun goériinmege baslamas: de-
mek olacaktir. Halbuki, bir Galilée, bir Kepler icin zaman tersine
olarak, kendini dolduran madde ile objektif olarak hi¢ bir yolda b6-
linmiiy degildir. Zamanda tabii bir béliinme de yoktur. Onu istedi-
gimiz kadar bolebiliriz ve bolmeliyiz de. Her lahzanmin bir degeri
vardir. Lahzalardan hi¢ biri diger ldhzalara nazaran hakim degil-
dir; imtiyazli temsilkdr bir 1dhza olmak hakkina da sahip degildir.
Bu bakimdan bir degisme yahut hareketi bildigimizi ancak gecirdi-
gi anlarin herhangi bir anminda nerede oldugunu belirtmegi bildigi-
miz zaman soyliyebiliriz *’. Diger bazi farklar da g6z 6niinde alinir-
sa, yeni ilmin eski ilimden, kanunlar aramada, bu kanunlarin mik-
arlar arasinda bildirdigi iligkilerde ve bilhassa zaman miktarim, di-
ger bitiin miktarlarin kendisinde topkanabilecegi bir miktar, yani
zamani bagimsiz degigken olarak ele almada aynldigi goériilmekte-
dir.

Fakat, yeni ilmin de ele aldign zaman, gergek zaman degildir.
Ciinkii onun, hangi seklide olursa olsun, ele aldig: sey, ddima An’dur.

1 — Creative Evolution; p. 360. Yaratica Tekamiil; s: 424,
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An’lar ise giic halindeki duraklar, hareketsizliklerdir; bir akig olan
varligin hareketliligi olarak alinan gergek zaman degildir’.

Ilim, olustaki hareketleri géz 6niinde bulundurmaz. Fizik igin
6nemli olan gey, fizik bir olusu dolduran siire birimlerinin kendileri
degil ancak, onlarin sayisidir. Bu suretle mutevali haller mekinda
birden bire serilirler, dolayisiyle de zamandan da s6z edilmis olur.
Olur ama, bu, suurlu varhigin canli zamani degildir. Suurlu varlik
igin 6nemli olan, zaman birimlerinin sayis: degil, kendileridir. Ciinkii
béyle bir varlik, zaman araliklarinin sadece bag ve sonlarina bakmak-
la yetinmeyip onlari1 duyar ve yasar; boyle olunca da bu araliklar
belirli araliklar olarak duyulur.

Bize, her geyin bir sinema seridindeki gibi verilmedigini gérmek-
teyiz. Bu nokta izerinde kii¢iik bir incelemenin gdsterecegi sey su-
dur: “Gelecek ile simdi bir arada verilmig olacak yerde gelecegin
simdi’den sonra gelmege mahkim olmasinin sebebi gimdi esnasinda
tamamiyle belirlenmis olmamasidir; eger tevalinin doldurdugu za-
man sayidan bagka bir gey ise, eger tevali kendisine yerleymis olan
suur icin bir deger ve mutlak bir realite ise bunun elbette bir sebebi
vardir ve bu sebep siiphesiz, yapma olarak soyutlanmig su veya bu
sistemde degil, fakat bu sistemin birlegerek bir mevcut meydana
getirdigi somut biitiiniin i¢inde 6nceden tahmin edilmeyen bir geyi
ve yeniyi durmadan yaratmig olmasidir. Iste bu siiredir ki artitk mad-
denin bir olgusu olamaz, belki maddenin akigina kargsi giden hayatin
bir olgusudur: “bu iki hareket birbirine kars: gitmekle beraber bir-
birlerine daha az dayanigtyor degillerdir. O hilde kiinatin siiresi
yahut olusu ile meydana ancak kiinatta bulunabilen yaratma ser-
bestligi arasinda bir fark olmamak gerekir?’.

Tabiatta yeni gériilnen ne varsa hepsi tevali yahut ilerleme olan
bir i¢ hamlesinden dogmaktadir. Bu i¢ hamlesi, bir i¢ ige girig siirek-
liligi olan tevaliye yaraticiik 6zelligini vermekte ve onu mekandaki
yaling yanyanaliklara geri déndiiriilemez hile koymaktadir. Bu se-
beple gelecegin canl gekillerini maddesel kdinatin gimdiki halinden
kesfetmek imkansizdir. Kisaca ve topluca séylemek gerekirse “za-
man ya bir yaratmadir yahut hig¢ bir sey degildir*”.

Iste yeni fizik eski fizikten zamanin her hangi bir 4nini ele al-
makta ayrilmakta ise de yaratici zaman yerine mekanlagtirilmig bir

1 — Creative Evolution; p. 366-367. Yaratict Tekamiil; s: 431-32.

2 — Creative Evolution; p: 369. Yaratiaa Tekamiil; s: 434-35.
3 - Creative Evolution; p: 371. Yaraticit Tekdmil; s: 437,
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zaman koymaktadir, Su halde yaratici zamam ele alacak ikinci bir
bilginin meydana ¢ikmasi, zekdya sezginin katilmasi gerekmektedir.

Zaman bir algalig, degigmayi de daimi olarak verilmig bir for-
mun noksanlig1 olarak ele alan eski ilim karsisinda yeni ilim, zamanda
mutlak’in yavag yavas bir artiggmi, varhgin gelismesinde yeni sekil-
lerin siirekli yaratilmasini gérmektedir.

Descartes, bir yandan evrensel mekanizmi tasdik ile hareketin
rélatifligini, zamamn da hareket kadar bir realitesi oldugundan geg-
misin, simdinin ve gelecegin ebedi olarak verilmig olmas: gerektigini
kabtil ederken diger yandan da insanin ciiz’i iradeye sahip olduguna
inanmakta, bu suretle de fizik olaylarin determinizmine insan ak-
siyonlarimin serbestligini, dolayisiyle mekanlagtirtlmiy zamana yarat-
may1 ihtiva eden siireyi katar ve bu sureyi de durmadan yaratan
Tanr’’'ya dayandirir. Boéylelikle zaman ve olugla yan yana giden
Tanri, bunlara dayanarak, mutlak realitesinden zorunlu olarak bir
seyler verir!

Yeni goriigleriyle Descartes’in da iginde énemli bir rol oynadif
yeni ilmin ilk sonucu “real 4lemi nicelik ve nitelik olmak iizere ikiye
ayirmak oldu?®’. Nicelik, cisimlerle, nitelik te ruhlarla ilgilendirildi.
Ruhla beden arasinda da ayni ayinm yapildi. Kisaca, sentezini ilahi
mekanizmde bulan bir paralelizm kuruldu. Leibnitz ve Spinoza da
bu havanin etkisinden kurtulamadilar. Yalmz, mekina ayn acgidan
bakmalar: gekillerini de ayn kildi. Spinoza’da diisiince ve mekan,
aym ashn iki yiizii ve Tanrt demek gereken ayni téziin iki vashdir.
Leibnitz’de ise mekan terciime bir fakat disiince asildir ve bizim igin
yapilacak bu terciimeden ancak digiince vaz gegebilir. Leibnitz,
Tanr’’y1 evrensel harmoni, monadlarin karsilhikli  tamamlayicist
olarak ortaya koymakla da onlar hakkinda miimkiin olan biitiin gé-
rugleri zorunlu olarak ortaya koymug oldu. Spinoza, evrensel meka-
nizmi realitenin kendisi i¢in aldig1 bir goriiniig gibi ele alirken Leib-
nitz, onu, realitenin bizim i¢in aldig1 bir gériiniig gibi diigiindi. Han-
gi sekilde olursa olsun, biitiin realiteyi Tanri’da toplayan bu filozof-
lar i¢in Tanr’’dan mevcudata, ebedilikten zamana ge¢mek zorluklar
dogurdu. Spinoza’da t6z, zamanin hem ig¢inde hem de diginda far-
zedilmek gerekti. Leibnitz’de zaman, her monadin kendi hakkindaki
goriglerinin biitliniinden ibaret kaldi. Kisaca, ilimden ¢ikan bu yeni
metafizik te eskisine benzedi. Bunlarin benzeyigleri “her ikisinin de

1 - Creative Evolution; p. 375-76. Yaratic1 Tekamiil; s: 442.
2 - Creative Evolution; p. 380. Yarauc1 Tekamiil; s: 447,
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realitede bulunan biitiin duyulur geylere uygun tek ve tam bir ilmin
tamamiyle yapilmig oldugunu farzetmelerinden geliyor; yalmz es-
kiler bunu duyulan 4lemin iistiinde diigiiniilen bir 4dlem olarak, yeni-
ler ise duylan alemin icinde yapmiglardir. Gerek realite, gerek ger-
¢ek her ikisi igin tamamiyle olmug bitmig bir halde ezelden verilmig
sayilmaktadir. Yine her ikisi kendisini gitgide yaratan bir realite fik-
rinden, yani esasen mutlak olan bir siireden nefret eder ”’.

Gelisen mekanist aciklamalar da, bilhassa guur olaylarinda,
bazan golge olaycilifa bazan da guuru atomlar gibi géren bir mo-
nizme vararak cksik bir Spinoza ve Leibnitz’cili§i devam ettirdi ve
dar bir karteziyencilikle Kant’in kritigine ulagti.

Kant, ilme rolatif ve begeri bir karakter verdi. Bilginin maddesi
ile formu arasinda bir ayirma yapti. Ona gére, zekidda, her seyden
once iligkiler melekesi vardir ve aralarinda iligkilerin kuruldugu had-
lerin zek& digt bir kaynaklar1 vardir. Bilgi tamamiyle zeka ta’birle-
riyle ¢oziilemez. Zek4, sezginin yiiksek cehdiyle birlesmelidir; sez-
gilerimiz de duyulardan gelmektedirler. Bu sebeple Kant da gergek
sezgiyi yakalayamamigtir. Saf aklin tenkidi’nde bilgiyi acik bir liste,
deneyi de boyuna devam eden bir olgular filizlenmesi gibi géstermis-
tir. Fakat, ona gore bu olgular gittikce bir plan lizerinde dagilmakta-
dirlar, birbirlerinden ayri olduklar: gibi zihnin digindadirlar. Béyle
bir bilgi ise olgular1 ac¢ilmalari sirasinda yakalayacak igten bir
bilgi degildir?

Kant’tan hemen sonra gelenler, zamana ait olmiyan bir sezgiyi
kabfile yo6neldiler; fakat yine de gergek siireye varamadilar. Biitiin
realite igin ayni olan tek bir ilim kabtl ettiler ve ya ideyi derece dere-
ce gergeklestirerek ya iradeyi derece derece onjektiflestirerek meka-
nizmin tabiatta yaptifi parcalamalar1 yaptilar’.

On dokuzuncu yiizyilda, iizerinde siddetle durdugu evrim teo-
risiyle Spencer, bize gergegi verecekmis gibi goriindiiyse de onun da
metodu “evrimi evrimlenmigin pargalariyle yeniden kurmaktan
ibéret” kaldi*.

Maddeden s6z ettiginde “gozle gorilir elle tutulur cisimler
hilinde birlegtirerek tamamladify dagimk elemanlar, 6nce mekan

1 — Creative Evolution; p. 384-85. Yaratict Tekdmiil; s: 453.

2 — Creative Evolution; p. 388-94. Yaratic1 Tekdmiil; s: 457-62.
3 — Creative Evolution; p. 394-95. Yaratic1 Tekdmiil; s: 462-64.
4 — Creative Evolution; p. 396. Yaratic1 Tekamiil; s: 463.
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boyunca sagilmig farzettigi yaling cisimlerin pargaciklar: gibi goérii-
nityorlar. Bunlar her halde ‘maddesel noktalar’dir ki sonug baki-
mndan degismez noktalar gercek kiigiik kat1 geylerdir: bize en yakin
ve bizim tarafimizdan kullanilmaga en elverigli olan da bu katihk
oldugu igin sanki maddeselligin ash kati olmali imig *’. Halbuki gozle
gordigimiiz maddelerin 6zellikleri, onlarin ash ve mahiyetlerini
tasarlamamiza imkin vermiyecegini fizik géstermektedir.

Ruhtan séz ettiginde “refleksleri reflekslerle birlestirmek sure-
tiyle i¢ giidiilerini ve iradenin vicut bulusunu géstermis oldugunu
sanir 2”. Halbuki irade baglangigta disiiniilemez. Ginkii, 6zellik ka-
zanmig olan boyle bir refleks evrimin son noktasidir. Yalniz, ikinci-
nin birinciden énce kesin gekline ulagtig tasarlanabilirse de evrim
hareketi ne yalmiz birinden ne de yalmz digerinden c¢ikarilabilir.
Zira her ikisi de evrim hareketinin ancak tortularidirlar.

Ruhla madde arasindaki iligkiden soz ettifinde de zekayr madde-
ye uygunlukla tanimlamaktadir. Bunda “Spencer’in hakk: vardir.
Burada evrimin sonunu gérmekte de hakk: vardir. Fakat bu evrimi
yeniden c¢izmek noktasina gelince yene evrimlenmisi evrimlenmigle
tamamlamak suretiyle bosuna ugragiyor®’. Ginkii, evrimlenmis
bir parga ile evrimlenmis biitiinii meydana getirmege caliymak, bu-
nu da bize bir olug bir evrim diye sunmak pek giiliingtiir.

Diigiincenin kanunlarim olgular arasindaki iligkilerden c¢ikarma,
evrimin ancak lafiyle avunmak olur. Qiinkii, “gercek bir evrimcili-
gin arayacadl ey zekdnin nasil bir yagama yolu ile kendi yap:1 pla-
nini almig oldugunu, maddenin cisimlere ayrilma yolunun nasil vii-
cut buldugunu meydana ¢tkarmaktir. Bu yap: ve bu cisimlere ayril-
ma zeké ile maddenin iki digli ¢ark gibi birbirlerine ge¢meleriyle ol-
mugtur. Bu bakimdan birbirlerini tamamlarlar. Birbirleriyle de
ilerlemek zorundadirlar. Hatta zihnin ister bugiinkii yapis: ortaya kon-
sun, ister maddenin cisimlere ayrilmas: elde edilmig gibi alinsin, her
iki halde de evrimlenmigte kaliniyor: evrimlesen seyden ve evrimden
bir sey sdylenmis olmuyor +”.

Halbuki evrimi yeniden bulmali; bunun i¢in de dogusun mey-

dana geldigi biricik yere, siireye yerlesmeli. Bergson burada bilgin-

1 — Creative Evolution; p. 396-397. Yatatict Tekamiil; s: 466.
2 — Creative Evolution; p. 397. Yaraticx Tekamul; s: 467.
3 — Creative Evolution; p. 398. Yaratiar Tek&miil; s: 468.
4 — Creative Evolution; p. 400. Yaratic: Tekamiil; s: 471.
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lerin kullandiklar1 yaratma ve yok etme kelimelerinin hareket ve ener-
jinin icinden gectikleri gevreyle degil de dogrudan dogruya kendi-
leriyle ilgili oldugunu ancak, maddeye gercek anlamini veren, onu
belirli kilan enerji ve harekete gercekten ulasmak gerektigini siddetle
isaret ediyor. Yoksa bilgi rolatifligi asamaz. Bergson’un bu noktada
bilginlerle gercek filozoflar arasinda yaptig1 ayirma dolayisiyle onun
Einstein’in roélativite (izafiyet, gorelilik) teorisinde yaptigi hiicuma
da hemen buracikta temas edelim.

Bergson, metafizige ruh denen simirli bir konu ve sezgi denen
bir metod ayirmakla metafizigi ilimden ayirmig; bu ayirimla da her
ikisi i¢in gergege varmada esit bir deger kab(l edilmis; bilginin réla-
tifligini ve Mutlak’a varmanin imké&nsizhigini ileri siiren filozof ve
bilginlerin de red edilmis oldugunu belirtiyor. Ciinkii ona gore zeka,
kendi agik sinirlarina déndoriiliir ve maddenin kendi yapisinin mahi-
yetini bize agiklamasi igin duygudan gelen izlemelerimiz de geregi
kadar derinlestirilirse zekid baglantilariyle maddenin izlemlerinin
uygunlugu yiizde yiiz olur. Bu takdirde de ilim, madde hakkinda bir
Mutlak’a elbette varir. Metafizik ve ilim kendi gercek alanlarina
yerlegtirildiginde ilmin rélatiflifini savunan doktirin agikta kalmaga
mahktmdur .

Bergson burada bir not cikartarak kendisinin kasdettigi rolatif-
likle Eistein’in rdlativite teorisi arasinda hig¢ bir ilgi olmadigimi bil-
hassa igaret ederek goyle demektedir. Eistein’in metodu istishad sis-
teminden bagimsiz olacak ve boylelikle de bir mutlak baginti (rela-
tion) lar tiimii meydana getirecek bir ifadelendirme aramaktir ki
filozoflarin dig alem hakkinda kabtl ettikleri bilginin rélatifligine
aykiridar.

Rolativite teorisi bu metafizigin lehinde ve aleyhinde ileri siirii-
lemez. Bu metafizigin agirlik merkezi siirenin denemesi ve stire ile
siireyi 6lgme maksadiyle kullamlan mekadn arasinda her hangi bir
bagintinin goériiliip tesbit edilmesidir. Rélativist, bir meseleyi ortaya
koyarken 6lgiilerini bu herkesin olan zamandan almakta, ¢éziimiinii
de bu zamanda géstermektedir. Mekan-zaman’in dérdiincii boyutu
olan mekanlagmig zamana gelince: bunun varlhigi ancak kagit {izerin-
deki hesaplardadir. Giinkii bu mekan - zaman gergekte tamamiyle ma-
tematik mahiyettedir; bu sebeple de ancak matematik fizigi igin
onemlidir. Bunu metafizik gercek durumuna geritmek igin. bu terime
yeni bir anlam verilmelidir.

1 — The Creative Mind; p. 42-52, (La Pensée et le Mouvant).
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Bu terimler, bir deneyde verili yahut bdyle olabilecek her sey
kasdedilir. Simdi, algilanmig olmamak mekin-zaman’in kendi 6ziin-
den dolayidir. Ciinkii kullanilan istishad sistemi hareketsiz bir sis-
tem oldugundan bu mekin-zaman’a ne bir kimse yerlesebilir ne de
bir sey yerlestirilebilir; ve bu sistemde zaman ve mekan birbirinden
ayrilir. Rolativite hipotezinde (faraziye) diri ve suurlu misahitleri
diger bagka sistemlere ayni zamanda bagh tutmanin imkansizhiginin
ve gercek fizikgilerin de diger sistemler yaninda yalmz istighad sis-
teminde bulunmalarinin sebebi ise basittir, Meseld, Nevvton’un
istishad sisteminde mutlak bir hareketsizlik ve mutlak hareketler
vardir. Bu takdirde de kiinat, her an, hareketli veya hareketsiz mad-
de noktalarindan ibaret bir birlegimdir. Su halde kiinat, mekan ve
zamanda fizik¢inin gériigiine aykiri somut bir gekle sahiptir. Figik-
cgilerin hepsi, hangi sisteme bagh olurlarla olsunlar, diigiince baki-
mindan miimtaz istishad sistemine ulagirlar ve kainata Mutlak’a bu-
Iunacak sekli mal ederler,

Fakat rolativite teorisinde artik miimtaz sistem diye bir sey
yoktur. Kendilerine gore birer degeri bulunan diger biitiin sistemler
de istighad sistemi durumuna gelirler ve bu andan i’tibaren de hare-
ketsiz kahrlar. Bu istighad sistemlerine nisbetle kdinatin biitiin mad-
de noktalarinin yene de bazilar hareketsiz, bazilar: da belli harekette
oluverirler.. Fakat bu i§ ancak bu sisteme géredir. Baska bir sistem
kabal edildigini digiinelim. Hareketsiz olan harekete gegecek, hare-
ket hareketsizlesecek veya hizimi degistirecek, kainatin somut gekli
kokiinden degisivermis olacak. Ama, yene de kainat, géziimiizde bu
iki gekle ayni zamanda sahip olamayacak, yani ayni madde noktas:
ayni zamanda hareketli ve hareketsiz olarak tasarlanamayacak ve bir
secim yapmak gerekecek. Su veya bu belli sekil segilince de kiinatin
bu sekli aldig istighad sistemine bagli fizik¢iyi, diri ve yuurlu, gergek-
ten sezip kavrayan bir fizik¢i sanip ¢ikarsimiz, gergekte ise istighad
sistemi hareketsiz bir sistemdir.

M.Langevin’in rélativite teorisi hakkindaki s6zlerine de isaret
eden Bergson’a gore rolativite kiinati Nevvton’un ve her hangi bir
kimsenin kainati kadar gergek, zihnimizden bagimsiz ve mutlak ola-
rak vardir. Ancak, Nevvton’'un ve her hangi bir kimsenin kiinati
esyamn bir tiimii oldugu halde Einstein’in kiinati sadece bir baglan-
tilar tiimidir. Burada .gercegi meydana getirir deye kabdl edilen
degismiyen elemanlar istenen her hangi bir seyi géstermedikleri
gibi zaman ve mekan1 da gostermeyen paremetlerlerin (Kaim dilr’)
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ige kangtigy bir takim ifadelerden bagka bir sey degildir. Zira ilmin
giziinde var olacak yalmiz bunlar arasindaki baglantidir. Ciinkii
esya olmayinca kdinatin gekli de olmaz, dolayisiyle zaman ve mekan-
dan da eser kalmaz. Egyayi, dolayisiyle de zaman ve mekin: yeni
bagtan kurmak igin kiitnaa yeni bastan bir sekil verilmis olacak,
boylelikle de bir goriig secilecek, bir istishad sistemi kabtl edilecek-
tir. Bu sistem de sirf bundan dolay: asli bir sistem olacaktir.

Kisaca, rolativite teosisinin kendi kurallar iginde kiinatin ma-
tematik ifadesini alikoydugumuzda ne egya ne de zaman var olur.
Zamani canlandirmakla egya yeni bastan kurulmug olacak fakat,
secilen yene bir istighad sisteminden ibaret kalacaktir’.

Iste Bergson’un ileriye siirdiigii biitiin bu scbeplerden dolayi,
ona gore filozoflar bilginleden daha ileri ve daha uzaklara gitmeli-
dirler. Boylelikle hayali semboller siiprilecek, madde &leminin ya-
Iing bir akig strekliligine bir oluga déndigu goriilecek, dolayisiyle
de onlar, gercek siireyi daha faydali olan hayat ve guur alanlarinda
yeniden bulmaga hazirlanmig olacaklardir. Geometri ile safralanmig
olan madde “inen bir realite olmak i’tibariyle ancak ¢ikan bir realite
ile dayanigmak suretiyle geligebilir. Hayatla suur ise bu ¢ikan realite-
nin ta kendisidir. Bunlarin hareketlerini kab(l edersek esaslar bir
kere yakalandiktan sonra geri kalan realitenin bunlardan nasil ¢ik-
t1g1 anlagihr. Evrim de ¢ika gelir ve her ikisinin bu evrim iginde git-
tikce yerlesmeleriyle maddelesme ve zihinlesmenin derece derece
belirdigi goriiliir. Iste o zamandir ki bugiinkii sonuglari yapma ola-
rak evrimin pargalariyle yeniden birlestirilecek yerde, bugiinkii sonug-
larina kadar gitmek iizere evrim hareketinin i¢ine girilir. Bize kalirsa
felsefenin asil fonksiyonu da burada gériiliir. Béyle anlagilan bir fel-
sefe sadece ruhun kendine dénmesi degildir, beseri suurun iginden
ciktigi prensiple tekviicut olmaasi, yaratict cehd ile temasa gelmesi-
dir. Bu felsefe genel olarak olugun derinlegtirilmesidir, gercek evrim-
ciliktir ve sonunda ilmin gercek devamliligidir, su sartla ki ilim keli-
mesinden tesbit edilmis yahut ispat edilmig gergeklerin bir biitiinii
anlagilsin; yoksa Aristo’nun eski fizigi etrafinda oldugu gibi Galilée
fizigi etrafinda da on dokuzuncu yiizyilin ikinci yarisinda piiskiir-

mii§ yeni bir Skolatik anlagilmasin 2.

1 — H.A.Larabee; Selections From Bergson; (La pensée et le Mouvant’dan naklen);
p.131-36. New York, 1949.

2 — Cretive Evolution; 401-402. Yaratici Tekamul; s: 472-73.
Bergson i¢in ayrica bk:
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Bergson’un arzuladigi evrim hareketinin icine girmek, yene ona
gore, siireye yerlesmek; siireyi kavramak ve yagsamak icin de hayatin
mahiyetini kavramaktan uzak olan zekdnin sembolik bilgisinden
bagka bir bilgiye ulagmak demektir. Bunu sagliyacak arag ta intui-
tion(sezgi)’dur.

Bergson’un bu fikirlerinin yerlerini, bu giin, modern felsefeye
giren iskolastiklerin tenkitci realizmi almugtir.

- Fakat, yukarida da belirtildigi gibi vitalist felsefenin goriigii tek
tarafhdir ve gergegin yansidir. Mistisizmin realitesi, mutlak varlig
da bir taraftan olug diinyas: i¢inde tecelli etmekle baraber o ayni
zamanda bu diinyanmn iistiinde ve otesindedir de. Realiteyi ancak
bu iki yonli agiklama iledir ki ilmin ve fizi§in pargalar: veya vitaliz-
min tek tarafli gériigii yerine tezatlar harmonize edilmis, parga yerine
biitiin gegirilmig, insan1 ve kainati igeren tek ve canli bir hayat deyim-
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lenmig olabilir. Biitiinliigii ile béyle bir hayata ulagabilmek, onunla
birlegebilmek i¢in de ¢ifte karakterli olan spiritiiel suuru terbiye ile
illimine etmek lazimdir. Mistik yolda, tasavvufi seyirde de illiimi-
nasyonun iki ¢esidine igaret edilmigtir: biri hayat veya olus ile ve buna
paralel olan bir illiminasyon ile birlesme; digeri de varlik veya Bir
ile ve buna paralel olarak mahz agkin, Allah bilgisinin illiminasyonu
ile birlesme. Insanin ruhu da hiir ve yaratici mutlak ruhtan bir kivil-
cam oldugundan o kivilcimi terbiye ve igleme ile miifrit absoliitizmin
(mutlak felsefesi) sonsuz transandantalligi ve miifrit vitalist imma-
nan goérigi son ve miikemmel bir sentez iginde birlestirmek miimkiin
olacaktir. Bu yol iledir ki gergegin, giizelin ve iyinin ne oldugu bili-
necek, bilinmekle de ilahi realiteye yerlesilerek tahakkuk ettirilecek-
tir. Realiteye bu sekilde yerlesmeden hi¢ bir sey yapmaga imkéan
yoktur. Giinki yalmz varlik varhg: bilebilir ve sadece bilebildikleri-
miz vardirlar’,

Bir Bilgi Araci Olarak Mistisizm

Bir bilgi konusunda ii¢ eleman ayirmaktadirlar:

1 — Kendi tamamlfinda ve mikemmelliinde bilinemeyip
ancak tahmin edilebilen kendinde oldugu gibi olan gey, en son reel
vardir.

2 — Onun hakkinda bilinildigi samlan gey vardir.
3 — Onun hakkindaki bilginin nasil elde edildigi sorusu vardir’.

Her seyden énce biz ancak algilamaga yetkili olabildigimiz seyi
algilayabiliriz. Sonra da bizim normal idraklerimiz sonludur, durma-
dan siirtip gidemez. Su halde biz bir geyin ancak bir pargasini algila-
yabiliriz ve hattd bazan onda da aldanmug olabiliriz. Bundan bagka,
suurlu olsun veya olmasin, miigahade ve terciimelerimizde bir takim
se¢meler yapmaktayiz ve bu se¢meleri de mizaca, gevreye, verasete
ve daha bagka bir takim etkilere gore tefsir etmekteyiz. Daha da ile-
r1, bizde biri duyu verilerine ve maddi fenomene ait dig diinya suuru,
digeri de bizzat icimizdeki disiincelere, heyecanlara ve hislere ait
i¢ diinya suuru vardir. Kicasa ve topluca deyimlersek biz tecriibe-
lerimizde madde ve ruh adlarim verdigimiz iki §eyin suuruna sahi-

biz; fakat bunlari en son noktalarinda, asli mahiyetleri tizre asla bi-
“leémeyiz.

1 - E.Underhill; ayni eser; p: 41.
2 — F.C.Happold; ayni eser; p: 24.
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Insanin, mevcudiyetinden asla giiphe etmedigi ve bu mevcudi-
yeti en yakin olarak bildigi biricik gey, bizzat kendi nefsidir. Descar-
tos’in dedigi gibi insan her seyden siiphe edebilir fakat giiphe ettigin-
den siiphe edemez yani, nefs denen bir sey vardir. Iste bu nefse ait
bilgi, en sonun, Mutlak’in mahiyetinin aragtinlmasinda da baglan-
gic noktasim tegkil eder. Kendisinden asla siiphe edilemeyen ve suu-
runa sahip olunan bu nefs, bazilarina gére, insanin ferdi ve asli ma-
hiyeti olarak mevcuttur. Bazilarina gére de organizmin degismeleri
ve sansasyonlarin akimui iginde boyle ferdi bir nefs, bir antite (mahiyet)
mevcut olamaz. Gergi bir mevcut olan vardir, lakin o, bu ferdi nefs
degildir. Fakat bu iddiaya ragmen ferdi bir nefsin varligindan asla
siiphe edilemez.

Simdi, insan bu guur yoluyle hem duyulara ait hem de diiglince~
ye ait dig ve i¢ diinyaya, iki gekil tecriibeye sahiptir ve bunlar kont-
rol ve tefsir edebiliriz.

Tecriibe tzerinde garth reflekslere baglh bulunmamak izre
teemmiilde bulunmak bizim ne kadar geni§ bir hiirriyete sahip oldu-
gumuzu gosterir. Diigiince hiirriyetinden 6nce biz bazi tecriibeleri
asil tecriibe olarak se¢gme hususunda hiiriiz. Yani biz, realite hususun-
da diigiince yerine ruhta Allah imajimin suurunu ihtiva eden ige ait
bir tecriibeyi asil ve ma’nah bir tecriibe olarak alabilir ve maddi diin-
yanmn diger tecriibelerini ona baglayip onunla tefsir edebiliriz.

Gergi yapilmg oaln bu segme rasyonel (akli) olarak ispat edile-
meyip daha ziyade inanca dayanirsa da entellektiiel olan bu inang
igi guurlu olsun veya olmasin aklin yaptig1 bir se¢medir.. Bu konuda
St. Augustine soyle der: “Bilme, anlama inancin miikafatidir. Bina-
enaleyh, inanabilmek igin idraki arama fakat idrdk edebilmek igin
inan”..'. Ondan begyiiz yil sonra da Nicholas of Cusa da séyle demig-
tir: “Her ilimde eger siije eleman anlasilmig ise muayyen seyler ilk
prensipler olarak kabul edilmiy olmak zorundadir; ve bu ilk postii-
latlar (mevzta) ancak inang iizerine kurulabilirler ¥°. Qagimizin bir
astronomu olan Edward Appleton da goyle demektedir: “Bu suretle
ben astronomun-ve gercekten her ilim adaminmin-miisahade ettigi
kiinat hakkinda yaptig1 faraziye ve takdiri yapmak istiyorum, o da
sudur: ayni fiziksel sebepler, kdinatin her hangi bir yerinde ve gec-
mis, simdiki ve gelecek her hangi bir zamanda aym fiziksel sonuglarn
verir. Bu esasa ait faraziyenin ve bunun yam baginda daha bir ¢ok-

1,2 - F.C.Happold; auni eser; p: 26.
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larinin da tetkiki felsefeye aittir. Ilim adami kendi hissesine benim
bir inang fiili olarak zikrettigim faraziyeyi yapar; ve o, kiinatin uy-
gun ve tatmin edici bir tasvirini ve davranmigini te’sis hususunda git-
tikce artan kudretiyle teyid ve tasdik edildigini hisseder !*.

Kisaca, kdinat1 bilmek, anlamak ve tefsir edebilmek icin ancak
tecriibe uzerine yapilacak bir teemmiile dayanacagiz. Fakat dayam-
lacak bu tecriibe tek bir kiginin gahsi tecriibesi olmayacaktir. Giinkii
sahsi bir tecriibe sadece cliz’l (par¢a) bir tasvir verebilir. Su halde
tam bir bilgiye, anlamaga ulagabilmek i¢in ge¢misin ve gimdinin
biitiin tecriibelerini toptan almaga mecburuz. Hatta sadece ilim ada-
mimn tecriibesiyle de yetinmeyip artistlerin, mistiklerin tecriibele-
rini de yani dig diinyanmin tecriibeleriyle birlikte i¢ diinyanin. tecrii-
belerini de dikkate almak zorundayiz. Ve biz tecriibemizi se¢cme
hususunda hiir oldugumuz gibi o tecriibeyi muayene ve tefsir i¢in
kullanacagimiz aleti segmede de hiiriiz ki bu se¢gme dahi zorunlu ola-
rak bir inanc fiiline dayanmaktadir,

Insanin diigiinme tarzinda biinyesinin, mizacinin, cevresinin,
zihinsel ve ruhsal verfsetinin rol oynadigina yukanda igaret etmig-
tik. Insanlar i¢in dogru olan bu hususlar kiiltiirler icin de dogrudur.
Onlarin da biinyeleri ve zihinsel ve ruhsal tevariisleri digiinme ve bil-
mede secgecekleri yollan ta’yin eder. Mesela, klasik Yunan kiiltiri
temelini mantiki diigiincede bulur. Ona dayanan Avrupa medeni-
yetinin temeli de analiz ve mantik olmug ve ilim alami bir ¢ok mu-
vaffakiyetlerini ozellikle Garbi Avrupa kiltiiriine borglu kalmugtir.
Boyle bir kiltiiri miras edinenler de analiz ve mantig1 bilginin biri-
cik geger yolu saydilar.

Fakat, ¢zellikle Orta ¢agda, analiz ve mantigin yaninda bilginin
diger bir yolu da agik¢a meydana atildi ve kullamldi. Bu dugiince
yollarindan biri (Ratio) araci ile olan akli diigiince, diskiirsif (bahs{)
diisiincedir. Digeri de (Intellectus) araci ile olan diisiince tarzidir ki
bu ¢esit digiince Orta ¢ag miitefekkirlerince aklin ratio’dan daha iis-
tin bir fakiiltesi sayiliyor ve insana diskiirsif digiincenin sagladig
bilginin istiinde bir bilgi sagladifina inaniliyordu. Mesela Blake’te
bu kelime bazan sezgi veya basiret veya imajinasyon anlamlarina
geliyordu?. Blaket’e’ sezgi, basiret veya imajinasyon anlamlarina ge-
len bu hil sadece mistiklerin veya sair ve artistlerin kabtillendikleri
bir hal degil, ayni zamanda ilim ve fen adamlarinin da kabllendik-

I - F.C.Happold; ayni eser; p: 26—27.
2 - F.C.Happold; ayni eser; p: 27.
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dikleri bir haldir. Mesel4, tinlii kuvantom fizik¢isi Max Planck goyle
diyor: “llimde rehber olan, kendi diigiincelerinin arastirici parmak-
Iarini ileri uzattigi zaman, onun, yeni fikirler i¢in dediiksyondan
(ta’lil) neg’et etmeyip, tersine, artistik ve yaratici bir imajinasyondan
neg’et etmis olan canli bir sezgisel imajinasyona sahip olmas1 zo-
runludur ',

Simdi, diigiincede akil, adim adim baz belirli gabalarda bulunur
ve bu ¢abalar, diigiinceler de mantiki analizden gegirilir. Burada akil
pasif durumdadir ve algiladigi sey de pargalar hilindedir. Halbuki
sezgide dogrudan dogruya verilmis bir sey vardir. Sanki o, digaridan
gelme bir ilhamdir. Bu, mantiki diisiincede pasif olan akhin bir sig-
rama yapmasidir. Bu sicrama, bu birden kavrayi ile de akli diigiin-
cede pek belirli olmayan gey acik ve secik olarak meydana gikar, do-
layisiyle de mantiki diigiincede pargalar halinde olan gey tamamla-
nip bir model halini alir.

Bu konuda H.H.Huntley “Fizik¢inin iymam” adhh  kitabinda
sOyle der: “Fizik¢i kendi tecriibesi araciyle gahsiyetinin, iginde sen-
tez, takdir ve anlama kuvvetleri bulunan analiz suretiyle miidrik
bir aklin istiinde derinliklere ve vasitalara; yuurunun teamiil olarak
ahigik oldugu geye karg iistiin ve yiiksek olan dogustan bir kuvvet ve-
zekdya malik oldugu hitkmiine varmaga siiriiklenmistir. Bu gésterir ki
vakialar toplulugu ile verilmis olan fizigin catig, sentez icin analizin
ikinci planda bulundugu alanlarda i’méil edilmigtir. Bu suretle ilim
adaminin ferdi ige ait tecriibesi ile dahinin kesfin zihni makanizmas:
hakkindaki i’tiraflarinmn her ikisi de gosterir ki ilmi tegkil eden genel-
lestirmenin, prensiplerin ve kanunlarin bu gatisi, §iir ve miizikten
daha agag1 olmamak iizre, suur seviyelerinin altinda bulunan seviyye-
lerde insa edilmigtir 2.”

Veraset, cevre vesaire faktorlerle gsartlanmig olan akillarin ken-
dileri de gesitli keyfiyetler gosterirler. Bu sebeple de baglangicta uya-
nikligin ilkel seviyelerinde tefrik edilemeyen ve sekilsiz olan miigahade
aklin aracihigy ile ilerleyip gelistikce sekillenir ve renklenir. Bunun
sonucunda da ¢esitli digtince kollari, cesitli teolojik ve filozofik sis-
temler, cegitli kiymet hiikiimleri ve cegitli san’at gekilleri meydana
gikar®,

1 — F.C.Happold; ayni eser; p: 28.

2 — F.C.Happold; ayni eser; p: 28-29.
3 — F.C.Happold; ayni eser; p: 29.
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Vurgu


Tenevviir devrinin namh filozofu Kant, diggmizdaki diinyay:
sadece bir zihinsel inga olarak kabtllenerck bizim goériinig diinyasi
icinde yasadigimizi ve egyanin gercgek varliklariyle bize bilinmeyece-
gini savundu. Bize gériindigu ve bilindigi gibi olan bu dig diinyaya
fenomen ve bize bilinmeyen ve belki de bilinemez olan esyanin ger-
¢ek varligina da numen adini verdi'. Kant, bununla da kalmayarak
nefse ait bilgi araciyle kendi gergekliginde nominél nefsin de ve o
alana ait her hangi bir gseyin de bilinmeyecegini, ancak fenomenal
diinyanin bir parcasi olan fenomanal nefsin bilinebilecegini iddia

etti ve nominal diinya ile temasi moral alanina ve moril tecriibeye
birakti®

Son zamanlarin meghur filozofu Bertrand Russell i¢in de fizik-
sel kdinatin ashh duyu verileridir ki bu duyu verilerinin asillarinin
ne oldugu bizce bilinemez. Bilinebilen tek gey, bu duyu verilerinin
bizim duyu organlarimiza etkide bulunarak gekil, ses, renk gibi iz-
lenimlere sebep oldugu, dolayisiyle de bizim mantiki bir ingadan,
biitiintin parca bir tasvirinden ibéaret olan diinyamizi meydana ge-
tirmig bulundugudur?.

Biitiin bu miitalialar, insanin, sadece fenomenil diinyanin de-
gil, fakat ayni zamanda nominal bir dinyanin mahliku olduguna da
igaret etmektedir. Bu sebeple son yiiz yilin ilim adamlan da realite-
nin mahiyeti tizerinde ¢ok durdular ve on dokuzuncu yiz yilin ma-
teryalist goriigiinden siyrilarak maddenin dondurulmug kalibimi kir-
dilar. Ilmin teknigine ve terimine bagh olmayan realitenin kanun ve
nizamlarini da énemle dikkate almak zorunda kalan bu ilim adamla-
r1 mahiyeti ancak eserleriyle anlagilan enerjiyi 1spat ettiler ve hatta
kainati inceleyen insan goziine ve aklina, bagka bir deyigle, ilim ada-
minin i¢ dlemine de pek genis bir hak tamidilar. Meseld, fizikte ig
boyutlu bir kiinattan ¢ok boyutlu mekin-zaman temadisine gecildi;
zaman, mekanin pargalarina malik olan bir sir sayildi. Astronom-
larin mekin ve zamanin mahiyetleri hakkinda bir gey séylemelerine
imkan olmamakla, onlar birer alg gekilleri, madde de objektif bir
varliktan yoksun sayilabilmekle beraber kendisiyle kdinatin vasiflan-
dirlldig: matematik denklemlerin, zitlarimin dogru olduklari zaman-

1,2 — F.C.Happold; ayni eser; p: 29-30. Ayrica bk. Carl J.Friedrich; The Philosophy
of Kant; p: 209-264; New York, 1949. Mchmet Emin; Kant ve Felsefesi; s: 56-168, 198-
239; Istanbul, 1339.

3 — F.C.Happold; ayni eser; p: 30. Ayrica bk. Bertrand Russell; Mysticism and
Logic; p:9-37; Pelican Books; 1953.
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da olacaklan gibi, degigmeyip ayni olacaklan sdylenmigtir. Bu yeni
diinya goriisii, maddi diinya sferlerinden bagka sferlerin, bir gok
beseri varliklarin da iistiinde bagka guur ve alg1 seviyyelerinin varh-
gin1 kabil etmiy dolayisiyle de metafizik, teoloji ve epistemoloji alan-
larinda iistiin faydalar saglamigtir. Bu konuda biyoloji alanindaki
hayatin evrimi hakkindaki goriigler ozellikle bir 6nem tagir.

Hayaun evrimi bizzat kendi iizerine bir kivrilma prosesi, (ve-
tire) en basitten en miirekkebe dogru bir hareket olarak deyimlenmek-
tedir. Bu kivrimla, bir ice doniig, psyche’nin veya suurun yayilip
geniglemesidir ve bir ey kompleks oldugu derecede hayatiyet ve suur
kazanir denmektedir. Yene, biyolojistlere gére, evrim prosesi, daha da
ileri, bir aragtirmadir ve ozellikle pre-reflexive bolgelerde sikinti ve
azap i¢inde bir ilerleme prosesidir. Biitiin gelisme prosesinde belirli
yollarda hareket ve belirli yonlerde ilerleme igin dinamik bir zorla-
manin zorunlulugu pek agik olmakla beraber biyolojistler bu nokta-
da, kontrol edici ve yén verici bu ey veya maksat hakkinda kesin
bir sey soyleyememektedirler.

Ilerleme prosesi ikiye aynlmaktadir. Biri, kiinatin yaratilgin-
dan diinya iizerinde hayatin gériiniigiine kadar gelen bir agilma se-
risi. Digeri de insanin meydana gikisi. Insan denen bu yeni biyolojik
varhigin karakteristigi onun, teemmiil kudretinde olusudur. Bu nokta
da hayatin ilerlemesinde bir sigramayr gostermektedir. Pierre Teil-
hard de Chardin, “Insamin Fenemoni” adli eserinde bu sigramayi
Hominisation terimiyle deyimlemigtir ',

Ilerleme prosesinde insanin meydana gikigi ile ilca (ig tepi) dii-
siince tarafina yoéneldi ve gittikce batinileyme yolunu tuttu. Ve o za-
mana kadar ilerlemege ait yon verici olan tesadiif yerini icid’a bi-
rakti. Insanin gahsi ve sosyal miinasebetleri de gikttice daha komp-
lekslesti. Kisaca, agikca goriinmektedir ki ilerleme prosesi insamn ba-
tinjlesmesinin, bagka bir deyigle spiritiialize edilmesinin bir geligmesi
ve yayilmas: olan guurun siirekli olarak yiiksek bir sekle gegmesidir.
Iste, mistikler de boyle bir suur tipinin miimessilleri olduklarinm iddia
etmektedirler. '

Mistikler, bu tip bir guur ile nihai realite ile dogrudan dogruya
temasa geldiklerini, Allah’s miisahade veya O’nu bilip O’nunla bir-
legtiklerini ve bu birleymenin sadece psikolojik bir birlesme olmayip
aym zamanda da ruhun ruh ile, Allah ile, ontolojik bir birlegmesi

| ~ F.C.Happold; ayni eser; p: 34.

51



oldugunu israrla s6ylerler. Normal suurun kavrayamadigi boyle bir
realite de diigiince kategerileri i¢inde deyimlenemeyeceginden mis-
tikler, kendi aralarinda, dinleri ve megrebleri sebebiyle birbirlerin-
den her ne kadar aynldilar ise de, miisterek bir takim terimler icad et-
tiler ki en son realitenin bu sekilde normal diigiinceyi asan terimlerle
deyimlenmesine Plotin, “Miishet transandansin menfi teolojisi” adim
vermigtir ',

Mistiklerce, birlestiklerini iddia ettikler: bu en son realite, sadece-
suursuz bir kudretin mahiyetine ait bir varlik olmayip tamamen
sahsi ve hatta insan sahsiyeti ile mukayese edilemeyecek derecede de
iistiin bir gahsiyet sahibidir. Bu sebeple O gergi sahsiyet sinirlariyle
simirlanamazsa da bizzat kendisinin asli hayat kalitelerine, suura,
spiriye-bu terimler ancak sembolik veya analojik bir anlamda iseler
de - sahiptir. Mistikler bu en son raaliteyi sahsiyet sahibi saymakla
beraber onun hakkinda kullandiklari terimler ¢ogunlukla gahsi de-
gildirler. O, Brahma’dir ve hatta Shankara i¢in Brahma mahz guur
okyanusudur? Bogluk’tur, Nirvana® dir, lyilik’tir, Bir’dir veya meta-
fizik terimlleriyle Mutlak’tir, Mutlak Varlik’tir, Mutlak Realite’dir,
Transandantil Realite’dir veya teolojik terimiyle Allah’tir, veya son-
suzun bizzat kendi hayatimin kemailinde yani, simirlihgin kaldiril-
masinda Hiristiyanlar, Taoistler ve Budistlerin migtereken kullan-
diklan terimle Hig’tir.

Gergek realite igin miisbet tasdiklerin en belig reddi Buda’nin
Nirvana’sidir. Ancak Nirvana negatif bir hal olmaktan ziyade ezell
negveyi elde edebilmede ezell bir realitedir ki ona ulagan, sinirh kav-
ramlann istiine gikar, gercek ve yiiksek realite ile birlegebilir. Giinkii
ona ulagan insan aslidir, ol¢iillemezdir, anlagilamazdir “. '

Simdi, boéylece cesitli adlarla anilan gercek realiteye, mutlak
varliga ulagabilmek icin, yerinde de belirtildigi gibi, insanin o mut-

1 - Sidney Spencer; Mysticisim in World Religion; p: 326; Pengiun Books, 1963.

2 — S.Spencer; ayni eser; p: 327.

3 — S.Spencer; ayni eser; p: 327. Bu iki konu i¢in Ayrica bk. Heinrich Zimmer;
Philosophers of India; p:333-463 (Brahmanizm), 464-552 (Budizm); New York, 1961.
Sir Firezkhan Noon; India; p: 14-20. London, 1941.Alexander S.Mourrey; Manual of
Mythology; p:379-394; New York, 1954. Saxe Commins ve Robert N.Linscoott; The
Speculative Philosophy; p: 95-109; New York, 1954. Eric B.Ceadel; Literatures of the
East; p:97-131; London, 1953. J.H.Badley; Form and Spirit; p: 43-64; London, 1951.
G.T.Garatt; The Legacy of India; p: 162-184, 256-287; Oxford Uni. Press; 1962.5.Rad-
hakrishnan and Charles A.Moore; A Source Book in Indian Philosophy; p:506-571; Princ-
ton Uni. Press, 1957.

4 — S.Spencer; ayni eser; p: 327.
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lak’tan kendi i¢indeki dogustan mevcut olan kivilcimi uyarmasi, par-
¢ayl biitiin icinde yok etmesi lazimdir. Giinkii ancak bir cinsten olan
seyler birlesebilir. Su hilde sonsuz realite ile birlesmek demek, insa-
nin kendi sinirh gahsiyetinden bagka bir duruma gec¢mesi, ashinda
bir olan fakat iki gibi goriinen kendi nefsinin derin ve sonsuzca sii-
rekli varliginda yeriegmesi, bagka bir deyigle, kendi kendini Tann-
lagtirmas1 demek olacaktir, Béyle bir birlesmede mistikler iki ayrn
hali iki ayr terimle ayirmiglar ve ruhun transformasyonu terimiyle
ruhun Allah’ta eritilmesini, bundan da gerek bu diinyadaki gerekse
ezeli hayattaki birlegmelerde insanin zati ferdiyet ve sahsiyetini ta-
mamiyle muhafaza edecegini, buna karsilik, ruhun Allah’la birles-
mesi terimiyle de daha ziyade panteistik anlamda bir birlesme kas-
detmislerdir.

Mistikler, gergek realite ile birlesmeyi nasil anlarlarsa anlasinlar
ve nasil tanimlarlarsa tammlasinlar hepsinde de esas olan yani, ge-
rek gergek realite hakkinda bilgi araci olan, gerekse bu bilme yoliyle
gercek realite ile kavusup birlesen asil, 6z, insanin akli degil nefsidir.
Binaenaleyh, mistisizmin baghca konusu nefs konusudur. Ve béyle
bir nefse ve onun suuruna sahip bir insamin bir kainat iginde yagsa-
mast dolayisiyle birtakim fikirlere ve inanglara malik olmas: ve gerek
cevresine gerekse hemcinslerine kargi bir takim muamelelerde ve
aksiyon ve reaksiyonlarda bulunmasi bakimindan da genel olarak
bir diinya, moral hayat ve din konulari da nefs konusu ile ilgili ola-
rak onun ardindan gelir. Kisaca, mistisizmin belli balsgi dért konusu
vardir ki bunlar da birbirlerinin igindedirler ve birbirlerini igerir-
ler; konulan ilgileri bakimindan g6yle siralayabiliriz:

Mistisizm ve nefs.

— Mistisizm ve diinya (ve gerrin kaynagi ve mahiyeti mCSClCSl)
Mistisizm ve moral hayat.

Mistisizm ve din (teoloji).

= O N~
|

Mistisizm Ve Nefs!

Mistisizmde nefs meselesi, nefsi, gercek realiteyi veya Allah’1 bi-
lebilme ve O’nunla kavusup birlesebilme araci héline getirme; onu,
pargasi bulundugu ashna tanitma ve iletme, daha dogrusu, kendisini
kendi kaynagina ve aslina déndiirme ve buldurma meselesidir. Ciin-

1 — Nefs meselesi i¢in ayrnica bk. Horace M.Kallen; The Philosophy of William 1a-
mes; p: 124-197; New York, 1963, Herald H.Titus; Living Issues in Philosophy; p: 188-
207; New York, 1953. Blaise Pascal; Pencées; p: 108-109; New York, 1941. John War-
rington; Pensées; 104-111; New York, 1960,
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kii, 6zellikle biitiin mistik ekollerce insan nefsinin 6lgiilemez derece-
de bir degisme ve gelisme kudret ve kuvvetinde oldugu kabul.edil-
mis ve bu kudret ve kuvvet baz1 sartlarla ve bazi kimselere ozellikle
tahsis edilmigtir.

Mistikler, insanda iki gecit nefs ayirmakta veya ayni bir nefsi
iki ayri yonle tamimlamaktadirlar, Bunlardan biri, bitiin bencil il-
calarin her cesidini deyimleyen agagi dereceden nefstir. Digeri de
hayattaki biitiin iistin muvaffakiyetlerin amili gergek, reel olan
ile, Allah ile, birleymenin biricik kaynagi ve kuvveti olan istiin dere-
ceden Yiiksek nefs, Yiksek Ruh, Nous, Spiri, Kivilcim’dir.

Bu ikinci tip yiiksek nefs, insanin kendi derin mahiyetinin bir
goriniigi olmasi bakimindan gahsi sayilmig ve daha ileri gidilerek
kainattaki biitiin diger varliklar1 da kapsayan ve onlara hiikmeden
bir prensip olarak ta kabtl edilmis ve her hangi bir gekilde ve durum-
da olursa olsun, bu yiiksek nefs aslinda ilahi oldugundan, “Univer-
sel Akil”, “Sonsuz Spiri”, “Ezeli Buda” deye de adlandirilmugtirt.
Insanda insani tasarruf ve idare eden bu ilahi prensip hayatimiza
hakim ve gilip oldugu derecede bizi kendi kendisiyle birlestirmis,
Tanri yapmug olur. Béyle bir gériig iledir ki Hiristiyanlar Isa’yr Al-
lah’la aynilestirmig, Isldm mutasavviflar insandaki ilahi hayat ile
hakikat-1 Muhammediyeyi (ki Muhammed’in Logos olarak tasav-
vurudur) birbirine esit saymig, Yahudi mistikler de insandaki ilahi
hayati, ilahi ve iiniversel insan olarak kabul edilen Adam Kadmon
ile bir ve ayni kilmiglardir?.

Gergek realite ile, Allah’la birlesme ssadece iki varlik arasinda,
insan ile Allah arasinda bir birlesme degil, fakat, ayni zamanda kai-
nattaki diger biitiin varliklarla da bir birleymedir. Bir Hermetik bu
hususu gyle acikliyor: “Ben semédayim, yerdeyim, sudayim, hava-
dayim; ben her bir canli mahldkun i¢indeyim *”. Ayni bunun gibi,
Upanisatlar da Brahma olmakligi “her sey olmaklik” anlaminda
kullanirlar. Durum, hangi dine mensup olursa olsun, diger mistikler-
de de degigmez. Hatta bu sebeple, hangi dinde olursa olsun, mistik
tarikatlarin pek gogunda, Allah’r bilici ve Allah’a ulagmaga araci
-olabilici olarak kabil edilmeleri bakimindan miirgitlerle de birlesme
sarttir. Allah’a ulagmaga ve birleymege araci olmasi sebebiyle de miir-
sitlere de tapinilmis ve seyhe tapinma, Allah’a tapinma sayilmigtir.

1 — S.Spencer; ayni eser; p: 329.

2 — S.Spencer; ayni eser; p: 330.
3 — S.Spencer; ayni eser; p: 330.
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Seyhin veya miirsidin 6liimiinden sonra da, ruhunun, mensup oldugu
tarikat saliklerine ge¢ip onlarda yasadigina da inamlmgtir. Hiristi-
yan mistisizminde Paul ve Jonh 6zellikle b6yle birer miirgit sayilir-
lar. Zen Budizm’de de bu durum 6zellikle gbze ¢arpar. Mahayana’-
da da genel olarak béyle bir genel birlesme goriigi vardir. Giinkd,
Buda’ya ulagmak, sadece insanin kendi dar sinirim agmak demek
degil, fakat, ayni zamanda insanlarin birbirleriyle de ancak sonsuz
bir varhiga, sonsuz bir entelijansa, (zeki) sonsuz bir fonksiyona malik
olmak iizre organik bir birlige girmeleri demektir'.

Bu mistik birlik goriig Islam mutasavviflar arasinda da bilinmek-
te olup sadece tarikatlarda degil, en kiigiik sosyal topluluklarda bile
yer almisti. Stfilerce, miirsit ile ruhi birlegme, Allah’la birlesmek igin
ferdi bir hazirliktir ve gu siray1 gerektirir:

1 — Insanin kendisini miirgidi (efendisi, sahibi) ile aynilestir-
mesi (bir kilmasi).

2 — Sonra kendisini tarikatin kurucusu ile aynilestirmesi.

3 — Daha sonra da Muhammed (Hakikat-1 Muhammediyye)
ile aynilegtirmesiZ,

Saff, bu tg¢ kigi ile aynilesmekle onlarin spiritiiel kuvvetlerine
sahip olacagindan Allah ile birlesme giiciinii de elde edebilir ve ar-
tik boyle bir birlesmeye yonelebilir.

Yahudi mistisizminin belirli tiplerinde de bu durum agik¢a go-
riliir, Abulafia’nin kehinete ait Kabalizminde miirgit, yar ilahi bir
prensip olan Metatron veya bizzat Allah olarak tesahhus eder. Salik,
kendisini, miirgidi ile aynilestirmekle, dolayisiyle, Metatron veya
Allah ile de aynilegtirmig olur. Modern Hasidim’de de en biiyiik gid-
det ve ehemmiyet, insanlara kendilerindeki dogustan mevcut kuv-
vetlerini geligtirmelerinde yardim edebilecek olan Zaddik’te top-
lanmigtir. Zaddik, diger insanlar: Allah’a yiikseltme kudretini bizzat
kendisindeki Allah suurundan alir ve o, 6liimden sonra da peginden
gidenlerin tarikat hayatlarinin mihrakidir?.

Simdiye kadar tizerinde durdugumuz bu mistik nefse, ashim bil-
dirme ve onu ashina kavusturma, bagka bir deyigle, semévive ildhi
saadetin bir 1ahzalik neg’esi olan mistik suuru elde etme meselesi de

1 — S.Spencer; ayni; eser; p:331. Aynica bk. Heinrich Zimmer; ayni eser; p: 507-

534. G.T. Garatt; ayni eser; p: 170-172.
2,3 — S.Spencer; ayni eser; p: 331.
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mistik hayat, mistik yol, seyr ve siiluk kelimeleriyle deyimlenen nefs
terbiyesi meselesidir. Nefsi terbiyede de 6zellikle Huristiyan teolog
ve mistiklerce genel ve i’tibari olarak ii¢ merhale kabdl edilmigtir:

1 — Tathir ve tasfiye merhalesi.

2 — Kontamplasyon merhalesi (buna illiminasyon merhalesi
de denir).

3 — Birlesme veya birlegtirici hayat merhalesi !

Mistik yol hakkinda kaba ve i’tibari olmakla beraber iin almig
siniflamalardan biri de Ruysbroeck’un “Spiritiiel diigiiniin tezyini”
nde ortaya koydugu daha realistik simflamadir ve o da ii¢ merhale
gosterir:

1 — Aktif hayat; reel hakkinda illiimine edilmig fakat henuz
gercekten derlini sayilamayan bir hayat.

2 — Batni hayat; farklarin gii¢ tanambildigi ve geligmis ilerle-
melerinde belirli bir birlegmenin vuku buldugu tam derGni hayat.

3 — Miikemmel, sérekli visal hayati; Allah’in gériiliip bilindigi
en son asli hayat?

Ve yene, Unli Hint filozofu Radhakrishnan da bu geliyme ve
ilerleme yolunda, bagka kelimelerle, ii¢ merhaleye igaret eder:

1 — Tasfiye (Purification).
2 — Temerkiiz (Concentration).
3 — Ayniyyet (Identification) .

Bu filozofa gore geliyme ve ilerleme yolu, nefsin, kendinisden
daha biiyiik olan ile daha derin ve giddetli bir birleyme araciyle gah-
siyet ve benlikten gittik¢e siyrilma ve kurtulma yoludur. Insanin,
igine ait asli varhginin tasfiyesinde ve o yol ile ilahi varlik ile temasi-
nin saglanmasinda dualarin, ibadetlerin, murakabalarin rolleri ol-
dugu gibi felsefenin, san’atin ve biitiin bir literatiiriin de rolii var-
dir?.

Béyle bir geliyjme ve ilerleme yolunda Feriduddin Attar’in yuka-
rida igaret ettigimiz ¢ yedi vadi geklindeki simiflamasimi da hatirlamak
yerinde olur.

1,2 — F.C.Happold; ayni eser; p: 56.

3 — F.C.Happold; ayni eser; p: 57.
4 - Bk. s: 18-19.
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Baska bir simiflamaya gore de mistik gelijme beg merhaleye ay-
rimgtir:

1 — Nefsin uyamigi veya yol degistirmesi.
2

|

Tathir (tasfiye) veya insamin kendi noksanini bilmesi.
3 — Illiminasyon (gelismis merhalelerinde kontamplasyon).

4.
-5 — Birlik veya birlegtirici hayat (Tanrilagma) *.

Fena (teslimiyet, yoklama) veya karanlik gece.

Bu merhalelerin ilk iigi mistik geligmenin ilk adimim tegkil
ederler.

Yukanda da agikladigimiz gibi bu simiflamalar indi ve i’tibari-
dir; ¢iinkii, aktiiel acidan gegitli mistik tecriibelerde bagkaliklar gé-
rillecegi tabiidir. Daha da ileri, mistik tecriibelerde bu yolun gelis-
mesine ait kesin merhaleler ¢izmek ve onlardan hitkiimler g¢ikarmak
ta, yene ayni sebeplerle, pek gii¢ bir istir.

Mistik suurun giyesine dogru gelisip ilerlemesinde, daha tam ve
daha gimullu bir karakter gosterdiginden, biz bu siniflamay: kabtl
ve gelismeyi de bu simflamaya gére izleyecegiz.

Bu simiflamaya gore ilk adimda nefsin ilahi realite yuuruna karig
uyanmasit gerekir. Bunun i¢in de nefsin giddetli zevk ve heyecan
hisleriyle dolu olmas: lazimgelir.

Ikinci merhalede, Allah’la birlesme yolunda, engellerin bir di-
siplin altinda agilmas: gerekir ki buna genel olarak tasfiye derler.
Tasfiye de bir 1ztirab ve miicAhede halini deyimler. Bu miicihede
de nefsin duyular diinyasindan siyrilarak spiritiiel ve transandan
alem suuruna yiikselmesi ve realite hakkinda bilgi edinmesidir.

Ugiincii merhale de tasfiye ile agilan bir ¢ok haller sebebiyle
illizyondan (vehim) illiiminasyona (israk) yiikselmektedir. Bu hal,
Eflatun’un magara mislinin deyimledigi seydir. Bu hal, bir ilahi hu-
zur hali, Mutlak’in belirli bir kavramgidir. Béyle olmakla beraber
0, henuz, Mutlak ile gercek birlesme, gercek saadet hali degildir.

Mistik geligmenin ilk adimum tegkil eden bu ilk {ic merhaleden
sonra gelen déndiincii merhale de nefsin en son ve en tam tasfiyesi-
dir. Illiminasyonda, ildhi huzfira kavusan suur, burada, gahsi tat-
mine sarilma yiziinden ildhi gaybibet hissi altinda siddetle ac1 duy-
maktadir. Tasfiyede temizlenme vetiresi, duyularda ve nefsin agagi
ilgilerinde oldugu hélde bunda, bu vetire, benligin ger¢cek merkezini
de kaplar. Bu noktada artik gahsi tatmin ve saadet ilcasinin da yok

1 ~ Bk.E.Underhill; ayni eser; p: 169-170.
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edilmesi zorunludur. Nefsin sahsiyetini ve irddesini tam olarak Allah’-
in sahsiyet ve irddesinde eritmesi i¢in de tam bir teslimiyet garttir.
Nefs, bu durumda ne sorar ne de bir gey ister, ¢linkii onun irddesi
artik Allah’in iradesidir. Nefs, artik biitiin aktiviteyi ve iradeyi Allah’-
a vermis, kendisi pasif olarak ancak emirleri yapmaga hazirlanmig-
tir. Bu sebeple bu hil, mistik 1ztirap, ruhun tasfiyesi, mistik 6liim,
ruhun karanhk gecesi gibi sézlerle adlandirilmigtir.

Besinci ve son merhale isc birlesme merhalesidir. lillimnasyon
halinde nefs tarafindan sadece algilanmig olan mutlak realite bu hal-
de artik nefs ile bir ve aymdir. Bu hal, suurun bundan énceki halle-
rinin bir sonucu, mistik aragtirmanin gergek gayesidir'.

Mistik yolun géyesi olan birlesme hali, tam bir spiritiiel hayat,
bir denge, bir siik(in ve siirur ve son derece bir yakin haldir. Bu hal,
kontamplatifin (murakib) fenemenal diinyasimin biitiin §uurunu
kaybederek karsihiginda ilahi miijahadenin dogrudan ve kisa siiru-
runu yakaladii vecd hélinden istiin ve sirekli bir haldir. Fiziksel
ve ruhsal istirdke igaret eden vecd hali ilk mistik miinasebetlerdeki
ve bir bakima goére de illiminasyonda tecriibe edilen bir haldir. Bir-
lesme hayatinin mistik diigiin, Tanrnlagtirma, ilahi veltdiyet gibi
sembollerle adlanan ¢esitli gekillerinden bahsedilmigse de bunlar ayni
bir tecriibenin gesitli gériniiglerinden bagka bir sey degildir.

Burada E. Underhill, islAm mistisizminin yani, tasavvufun ka-
rakteristik bir goriigii Gizerinde énemle duruyor ki o da nefsin inkari,
nefsin tamamiyle ifnasi, kisaca, feni halidir®. Belirtildigine gére de
tasavvufta spiritilel hayatin gercek gayesi Allah’la birlesmenin iis-
iistiinde olan bu ferdi ruhun Sonsuz iginde ifnds1 veya tekrar yutul-
mas1 demektir. Boyle bir ifna da mistik ilerlemede sekizinci merhaleyi
teskil eder ki sGfiler bu merhaleler iginde Allah’a ulagirlar. Bu Budiz-
min Nirvana’sindan biraz farkl ve sifilerin daima meylettikleri pan-
teismin mantiki neticesine uygundur. Netekim, Celaleddin s6yle de-
mistir: '

“Mevcut olmayan (yokluk) igin var olmayayim
Erganonun perdeleri O’na dénecegimizi i’lan ediyor®”.

E.Underhill’e goére Gazali’'nin bu sekizinci merhaleyi tavsife
gayret ettigi dil ise bu fend merhalesinin, sahsiyetin Budistik ifnasin-

1 — E.Underhill; ayni eser; p: 169-170.
2 — E.Underhill; ayni eser; p: 170.
3 - E.Underhill; ayni eser; p: 171.
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dan ziyade, hiristiyan kontamplativistleri tarafindan anlagilan bir-
lesme hayatina daha ziyade uygun diiser, ¢iinkii Gazali soyle demek-
tedir:

“Sufizmin sonu Allah’ta kiilliyyen erimektir. Bu hi¢ degilse,
benim ifsa ve tavsif etmekte hiir oldugum, onlarin doktirininin izafi
sonucudur, Likin realite de o mevcuttur, fakat, mistik hayatin bag-
langic1 olarak mevcuttur, ¢iinkii ondan 6nce gelen entiivisyonlar ve
diger geyler ger¢i mevcutturlar, fakat, vasitasiyle girdikleri bir med-
halden ibéarettirler... Buhalde bazi kimseler kendilerini Allah ile mezc
olmus, bazilari da Allah ile aynilegmis, bazilar1 da Allah ile istirak

etmis zannederler: halbuki biitiin bunlar giinahtir ',

E.Underhill, bu miitilaalarindan sonra, hiristiyan mistiklerinin
nefsin ifnas1 anlaminda bir birlesmeyi reddettiklerine igaretle onla-
rin hedeflerinin hayatin durdurulmas: olmayip, tersine, siddetlen-
dirilmesi ve geklinin degistirilmesi oldugunu bu degigmenin de nef-
sin kiilli ifn4s1 araci ile sahsiyetin gelismesi i¢inde meydana geldigini
soyliyor fakat bu nefsin kiilli ifnds:1 deyiminin negatif bir deyim ol-
dugu ve ekseriya gecici hal ve sartlarin tavsifi gayretinden ileri gel-
digi, bu sebeple de ildhi karanlik, higlik, gibi gézlerin de bir yoklugu
gerektirmeyecegi tizerinde 6zellikle duruyor.

Underhill, Islam mistiklerinin Allah’a ulagma yolundaki sekizinci
merhalelerini, ciimlenin yansim ahp yarisim almamak suretiyle tef-
sif etmek ve bir karara varmak yerine ciimleyi “Allah’ta fani, fakat,
Allah’la baki” olarak tam alip tefsir edeydi daha iyi ederdi. Ginkii,
Islam mistisizminin karakterisigi Allah’a ulagtiktan sonra faaliyette
bulunmak iizere tekrar diinyaya déniistiir. Bu bakimdan, Islam mis-
tisizmi biitiin aktif mistisizmlerin baginda gelir.

Mistik hayat, esasinda, aktif bir hayattir, giinkii, ger¢ek hayat.
aktif hayattir. Mistiklerin bedeni ve entellektiiel aktivitelerini birak-
malan da daha bagka ve istiin bir plinda, daha aktif bir faaliyette
bulunabilmegi saglamak icindir. Spiritiiel alandaki kontamplatif faa-
liyetler, 6zellikle, bu gibi faaliyetlerdendir. Bu gibi biiyiik aktif faali-
yetlerin de iki yonii vardir: sinirli ve insana ait yén, sinirsiz ve Allah’a
ait yon, Mistikelrin Allah ile birlegebilmeleri igin her iki yone de
ldzum vardir. Sinirli ve insana ait yénde inziva, uzlet ve bu gibi sey-
lerin egitimi ve ydnetimi yer alir. Giinkii, ¢okluk icinde bulunan ak-
lin gergek realite olan Bir’i kavrayabilmesi i¢in ¢okluk aleminden

1 - E.Underhill; ayni eser; 171, Aynica bk, R.A.Nicholson; The Mystics of Islam;
p: 168.
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siyirlmasi gereklidir. Uzlet, izniva gibi araglarla mutlak hayat ile
temas eden mistikte bu temas sonucu ig hayat yeniden diizenlenir.
Mistigin kendi ashna olan bu yeni hayat, bu birlegme hali, artik, ru-
hun daimi halidir. Bu hal, siirekli bir hal oldugundan, mistigin uzlet
ve inzivasim birakarak tekrar diinyaya doéniip diger insanlarla kay-
nagmasinda hi¢ bir sakinca yoktur. Ve ziten Bir ile temasa geldik-
ten sonra bu ezeli ve ice ait hayattan diger insanlann da haberdar
etmek, onlar1 da uyandirmak mistigin bashica gorevidir. Gergcek ve
aktif bir mistigin 6lciisii igte budur. Mistigin bu suretle, hayatin kiilli
realizasyonu ile kavustugu mutlak hayat yani, tam bir mistik hayat, .
sadece sezgisel bir hayat degil, fakat, ayni zamanda ve daha faz-
ladan ilahi bir hayat, Tanrilagmig bir hayattir.

Simdi, béyle mutlak bir hayata ulagmada gegilecek yollar igin
hangi simflama kullanilirsa kullanilsin ve c¢esitli merhaleleri igin
hangi adlar verilirse verilsin, nefsin temizlenmesi (tasfiye) ilk adim
tegkil eder. Tathir ve tasfiyenin de iki esash konusu vardir:

1 — Ilaht hayatin ruhta dogabilmesi, gercek realite ile birlese-

lebilmesi ic¢in duyumlar diinyasimin ve bencil hayatin kesin olarak
birakilmasi.

2 — Yeni bir realite 1g1ginin ruhun igine akabilmesi ve onu ta-
mamiyle illiimine edip ilahi varlifa cevirelibmesi i¢in imajlar ve al-
gilarin da siirekli bir temizlenmesi

Gergek realiteye, esyamin mahiyetine varmada her mistisizm
igin yol birdir ve bu yolu deyimlemek i¢in kullamlan sézler ne gesitte
olursa olsun anlam aynidir. Su sézler bu gercegi deyimler:

“Sem4 Krallig1 senin i¢indedir”
“Kendi merkezine sikica saril ve her gey senin olacaktir”

“Makdmim bin yaprakli niltferin icinde yap '”.
Nefsi tasfiyenin, mistik hayatin ilk adimi oldugunu soyledik,
fakat, bunu agiklamadan 6nce, kabl ettigimiz simflamaya gore tas-

fiyeye bir giri olan nefsin uyanigg merhalesini gérmemiz gerekir.

A) Nefsin Uyanmig1

Nefsin uyanigi, her hangi miiteal bir yuurun, her hangi bir tran-
sandans vetiresinin zorunlu bir baglangicidir. Bu uyanig ta bir gesit
psikolojik degismedir. Bu degisme, derin ve siirekli degismelerle siki
sikiya ilgilidir ve mekanik vetireleri bakimindan dini degismelerle

1 - F.C.Happold; ayni eser; p: 59.
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bir beraberlik gésterirse de kapladigi materyel ve ulagtigi sonuglar
bakimindan realitenin daha yiiksek bir plan ve nizimina ait olmakla
bu gibi degismelerden aynlr.

Boyle bir degisme ile suur altindaki entivisyonlar meydana qi-
kar, bu suretle de eski hayatin yerini yeni bir hayat alir. Bu yeni ha-
yatin dogusu da mistik hayatin baglangicim teskil eder. Bu hayati
degismenin karakteristikleri de gunlardir:

1 ~ Kurtulug ve zafer duygusu.
2 - Bir Allah’a yaklagma kanaati,
3 — Allah’a karg1 bir agk duygusu'.

Bu ii¢ karakteristie sdhip olan bu degigsme, ilgi merkezinin sijje-
den objeye aktarilmasindan dolay: guur alaninda agagidan yukariya,
daha Ustiin seviyelere dogru olan bir degigmedir; kéinatin igindeki
bir Allah’in, insanin igindeki ilahi giizelligin ve nefs tarafindan héa-
kim olarak yasamlan yeni bir hayatin siirurlu ve kandirici bir algisi-
dir. Ciinkii, boyle bir psikolojik degigme, insanda miiteal suurun uya-
nigt demektir. Boyle bir transandan suurun organi da bir ruh kivilci-
mudir ki insan ona dogugstan sahiptir ve bu sebeple de sonsuz varlikla
temasa gegebilmektedir. Iste, mistik yol da kivilcimi gizli bulundugu
derinliklerden ¢ikararak onu yeni bir diinya i¢in yeni bir hayat ve
yeni bir disiplin yapmakur. Mistigin isi de kendindeki bu gergek
niiveyi merkez yapip onun etrafinda kendi kendisyile birlesmek, do-
layisiyle de ilahi bir insan olarak egyanin mehiyetini, Mutlak’1 algi-
lamaktir?2, Fakat, Mutlak’in, esyanin mahiyetinin gergekten algilan-
masl, ileride kontamplasyondan séz ederken acgiklayacagimiz gibi,
illiminasyona aittir. Nefsin, realitenin yuuruna ger¢ek uyamig orada
olur. Nefsin, uyamg merhalesi, insandaki 11ahi kivileimin siddetli zevk
ve heyecanlarla ilk defa uyarildig: bir merhaledir, yiiksek dereceler-
deki nefs degigikligine pek asag1 derecelerdeki nefs degigikligiyle bir
girigtir. Ileride, biiyiik spiritiiel degigmeye sebep olacak bu kiigiik
psikolojik degigme, yukanida, mistik tecriibeden s6z ederken kisaca
dokundugumuz ve kontamplasyondan s6z ederken de dokunacag-
muz gibi, kendini iki gekilde gosterir:

1 — Yaygin ve transandan (miiteal).

2 — Personel ve immanan. (miindemig).

1 — E.Underhill; ayni eser; p: 179.

2 - Insan hayan ile ilidhi hayatin temasa geldigi bu niive haklinda Ruh Kivileimt,

Ruh Zirvesi, spiritiiel hayatin kendisinden giktigi Allah’tan sonra ilk gelen sey anlaminda
Asli Madde, Ruhun Temeli gibi terimler kullamilnugtir. Bk.E.Underhill; ayni eser; p:54.
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Tabii nefs ve onun dimag: ve kalbinin mistigin degismesine etki
yapan yeni hayata kerg: reaksiyonda bulunmasi zorunludur. Bu reak-
siyon da spiritiiel yuurun genel mahiyeti ve mistigin geligmesi ile ya-
kindan ilgilidir. Spiritiiel suur da realiteyi kavramada iki asli yol
gosterir ki, yukarida da isaret etti§imiz gibi, bunun biri miiteal, yani,
mutlak, digeri de miindemig, yani, dinamiktir. Bu iki yol, var olan ve
olmakta olan, yakin ve uzak olan gercek realitenin, Allah’in iki yén-
li bilgisini igerirler ve mistik suurun daha gelismis seviyelerinde de
daha yiiksek bir sentezde birlesirler. Fakat, burada dikkata ¢arpan
bir 6zellik, mistik hissin ilk uyaniginda hirbirinin yardimcis: ve tamam-
layicis1 olan bu iki degisme ve gelijmeden sadece bir tanesinin her
zaman igin ilk olarak meydana ¢ikmig olmasidir. Bu sebeple de mistik
tecriibe iki ayri tipten birine uyar ve mistigi de kendi tecriibesinde
realiteyi, yukarida da isaret ettigimiz gibi, mahal, sahis veya hal ola-
rak mizacl temayiiliine goére objektivize etmege siiriikler.

Bu spiritiiel yuurun degigmesi sonucu, mistigin realite {izerine
olan reaksiyonunun karakteristigi, korkunun yerine giddetli ve mutlak
bir agkin gegmis olmasidir. Ve bu agk, bazan, o kadar hakim ve gélip
olur ki birden bire heyecan durumunu, asarak irdde durumuna gecer
ve i¢e ait hayatin degigikligi ile birlikte diga ait hayat degisikligini de
o derece kaplayan ve kapsayan simallu bir fiil halini alir. Bu konuda
Dionysius soyle demektedir: “Ilahi agk, kendi kendilerinin iistiinde
olarak yakaladigi kimseleri cezbeder; ve bu genis bir anlamda artik
onlarin kendi kendilerine degil de tamamiyle sevilen objeye tabi ol-

19

malan demektir '’.

Bu degigmenin zorunlu sonucu da tasfiyedir.

B) Nefsin Tasfiyesi

Tasfiye, psikolojik degigmede zorunlu bir sonugtur.

Yeni uyanan bir nefs, yukarida da belirttigimiz gibi, realiteye
kargt once korku sonra da agk suretinde reaksiyonda bulunur. Béyle-
bir nefs, gayesini gergeklestirecek uzun yolu agabilmek igin aktif olmak
zorundadir. Bunun igin de daha ilk adimda duyumlar diinyasina
ait illizyonlardan, kotiiliikk ve noksanhklardan siyrilip ¢ikmak gere-
kir. Gergek realiteye dogru olan bu yolculuk, mistige igtepi ve duyum-

1 — E.Underhill; ayni eser; p:197. Bu konu igin ayrica bk. F.C.Hoppold; ayni eser;
p: 155-163, 195-196.
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larinin da gergek karakterlerini bulduracagindan, sahsi gorisleiyle
aynilestirdigi diinya ve realitenin veya Allah’in yeni bir bilinigini
ve yeni bagtan bulunusunu saglayacaktir. Bu da algi kuvvetlerinin
temizlenmesi demektir. '

Insamin duyumlar diinyasina ait illiizyonlardan, kiitilik ve
noksanliklardan kurtulup duyumlarmn gercek karakterlerini elde
edebilmesi i¢in nefsinin istek ve arzularindan ve hele, gururundan
tamamiyle siyrilmast lazimdir. Bu, insanin kendisini diinyanin mer:
kezi oldugu samisindan cikarip 4cizligini kabdl etmesi ve kendisini
olugtaki siiriikleyise birakmasi ve daha da ileri, gerek kendi varhgi-
mn gerekse i¢inde bulundugu diinyanin yok oldugunu algillamasi-
dir. Béyle bir algilama da insamin iyilik, giizellik ve agk goriiniigleri
altindaki realiteye uymas: demektir'. Nefs, ne derece sadelestirilirse
yani, sahte goriiniigler diinyasindan ne derece kurtulursa spiritiiel
diinyaya o derece yaklagmig olur. Tasfiye, algilanmig realite ile uy-
gunluk icinde karakterin yeniden yapiliidir ve tasfiye iglemi de iki
bolime ayrilir:

a) Pouzitif tasfiye.
b) Negatif tasfiye

Positif tasfiye karakterin yeniden diizenlenmedidir. Negatif
tasfiye de nefsin soyulmasidir. Positif tasfiye, karakterin ebedi eleman-
larinin en son simirlarina, en saf hallerine yiikselmesidir ki bu ruhun
bir cimnastigi sayilan ve i1ztirabli tecriibeleri gereektiren riyazat
ile elde edilir. Riyazat prosesinin psikolojik dilde deyimi sinire ait
desarj kanallarinin kurulmasi yani, mistik hayatin kendisini aksiyo-
nun iginde gostermesidir. Bunun igin de eski yollarin kapanmas,
eski ddetlerin soniip gitmesi, fakat buna karsilik yeni yollarin agilma-
s1 ve yeni adetlerin meydana gelmesi zorunludur. Riyézetin gayesi
de budur. Cinkii, riydzetin gayesi 6lim degil, tersine, suurun tam
bir kuvvet ve sithhatina igaret eden canh bir hayattir ki bir ¢ok dere-
celeri vardir?

Pozitif tasfiye veya tasfiyenin pozitif goériiniigiine kargjilik olan
negatif tasfiye veya tasfiyenin negatif goriiniisii, nefsi, reel olmayan gey-
lerden tamizlemektir ki bu da aklin, iginde rahat ettigi gelenekten
nefsi ayirmasi, gelenegi yikmasidir. Ayirma veya ayrilma, diinyamin
tam terkidir ve kontamplativistlerce sag duyunun daha yiiksek bir

1 - E.Underhill; ayni eser; p: 200.
2 - E.Underhill; ayni eser; p: 216-217.
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seklidir ve mantiki bir dediiksyondur. Kisaca, mistik ayirma veya
ayrilma, elde edilen biitiin geyleri terk etgemi gerektiren ige ait spi-
ritiiel bir realite, zihni bir haldir. Bu noktada Gazali soyle der: “....
kalbin Allah’tan gayri seylerden siyrilmasi ve sadece ilahi varhk
iizerinde murakabada bulunabilmesi igin onlan terketmek garttir!”’.

Esasen mistik hayat, sonlunun geliserek kendi sonsuzlugunun
mahiyetine yaklagtigi bir tasfiyeler silsilesidir ki ancak bu tasfiye
silsileleri sonunda agk i¢inde fAnf olmakla Mutlak ile birlesilebilir. Tas-
fiyenin dmili agktir, ¢iinkii tasfiyede mistigin yoneldigi fiil irade fiili
degil agk fiilidir. Ancak agk iledir ki ruh kétiiliik ve noksanhklarin-
dan armabilir ve ilahi varhg temagada ilahi olmayan seyler yok
olabilir. Yalmiz gercgek realiteye, yalmz ildhi varhiga kargi bir agk
bahis konusu oldugu icindir ki tasfiye, iki esas nokta iizerinde top-
lanmaktadr:

1 — Her seyden Once nefs sevgisinden vaz gegmek.

2 — Sonra da diga ait yuurun yalanci diinyasindan ve o diinyaya
ait ilgilerden kurtulmak 2

Bu sebeple tasfiye, nefsteki degisme ve geliyjme tamamlanmasim
saglayan siirekli bir vetiredir. Nefs, bununla, reel olmayan hayattan
doniip reel hayata kavugur, baska bir deyisle, tasfiye, yavag yavag
geligen aktif hayat aracidir.

Tasfiyenin gergek objesi duyumlar diinyasimin istiine yiikselen
miiteal suurdur. Bu sebeple tasfiye her mistisizm ic¢in esastic ve her
din ve yeni Eflatunculuk gibi baz: felsefi ceryanlar da bundan zorun-
lu olarak haberdardir. Attar’da da tasfiyenin birinci planda rol oy-
nadigin1 gordiik. Gazali de stfi prensiplerini kabtl ettikten sonra
malini miilkiinii terketmis, ondan sonra da ilk igi nefsini tasfiye ol-
mugtur’. Mutlak’i, realiteyi elde etme miicadelesi hayat miicadele-
sidir, bu yolda Tasfiye yolunun ii¢ faktérii vardir:

1 — Ezeli realitenin degismez 15181.

2 — His edici nefsi celbedip aldatan illiizyon agu.

3 — Déima degisen, hareket eden, miicadele eden kisaca, dai-
ma faaliyette ve olugta olan nefsin reel olanla da olmayanla da ayni

zamanda miinasebeti ve onun gercek varliga dogru geligmesinde on-
larin aralarindaki ¢atiyma suurunun artmasi.

1 - E.Underhill; aybi eser; p: 210.

2 — E.Underhill; ayni eser; p: 204.
3 — E.Underhill; ayni eser; p: 226.
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Fakat, bu ii¢ faktériin miinasebetleri ddima degisir ve ancak
bu iigten biri didimidir ki o da Plotin’in dilinde Bir, Eckhart ve St.
John’da Biitiin, Suso’da Ezeli zekd, Rusybroeck’ta Iskandil edilemez
Gayya, St. Catherine’de Mahz ask olan Mutlak’tir'.

Ruhun tasfiyesinde azapl ve iztiraph haller uzun siirmez, 1zt1-
raptan sonra zevk hili gelir. Bu da tasfityeden illiiminasyona gegis-
tir. Illiminasyonun karakteristigi de siikkiin hali olup ilk mistik haya-
tin esigi sayilir. Gerek tasfiyeye ve gerekse illiiminasyona ait ruhsal
haller arasinda bir takim nur ve zulmet perdeleri vardir ki bunlar
noébetlese yer degistirirler ve ruhu kaplarlar.

Kisaca, nefst hayalden kurtarip realiteyi elde etme miicadelesi
bir gercek hayat miicadelesi oldugundan hayatin orijinalligini ve
hiirliliigiini meydana koymak zorundadir, bu sebeple de ilimsel
kanunlardan ziyade artistik kanunlara baghdr.

Nefs disiplininin objesi, biitiinliigii ile tasfiye objesi, bagimsiz-
liktir: duyulardan, diinya ilgilerinden, ¢evreden, hoglanma ve hog-

lanmamadan, o6zellikle her sekliyle benlik ve gururdan bagimsiz-
liktir?,

C) Nefsin illiiminasyonu

Mistik suurun geligmesinin, seyr ve siildkun Ugiincii merhalesi,
mistik guurun karakterisrigi olan illiminasyondur. Tasfiyede ger¢i
mistik gelismeye has bazi haller varsa da bu haller zihidin disiplin-
leri ve nefs koreltmesi ile siki sikiya baglidir, 1akin, ziihd ve takvaya
ait degildir. Fakat, illiiminasyon her seyr ve siilikun esas: ve her gesit
transandansta zorunlu bir merhaledir. Burada daha siddetli bir ak-
tif hayat bahis konusudur. Bu sebeple illiiminasyon, misti§in Mut-
lak’in suuru hakkinda uyanigi, bir gesit algi, bir gesit zihin hayatidir
ki bundan 6nceki merhalelerde bulunmaz.

Bir dereceye kadar artistler, sairler, kahinler.. in de katildiklan
bu tecriibede mistik, biiyiik agkiyle, Biitiin’iin biiyiik hayatina bir de-
receye kadar mailik olmus fakat heniiz Biitiin ile tam bir birlesme
yapmamistir. Bu durum ilk acemilik devresini atlatmig olan salikin
ilahi zeka ile, Sophia ile, kaynastig1 spiritiiel bir haldir’.

I — E.Underhill; ayni eser; p:229.

2 — Bu konu igin aynica bk. F.C.Happold; ayni eser; p: 58-62.E.B.Schnapper; One
in All; p: 3-32, 49-97; London, 1952.

3 - E.Underhill; ayni eser; p: 233.
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. Béyle bir transandantil hissin uyamisi gelijmenin sirrina dal-
mak demektir. Bu, artik, gizli planin, Bir'in sezgisel bir bilgisidir.
Bu noktada Plotin soyle demektedir: “Biz daima Bir’in etrafinda
doneriz lakin daima Bir’e dogru bakmayiz!”’. Dolayisiyle, dyuum-
lar diinyasindan uzaklagarak Biitiin’tin hiir ve suurlu hayatina or-
tak olamayiz. Duyumlar diinyasindan uzaklagtiimiz zaman da
bizzat kendi varhigimmzin gayesini elde etmig oluruz. Ancak bu tak-
dirde dir ki ruh kendisinin, hayatin, entellektin kaynagini, varhigin
prensibini, 1iyiligin sebebini kavrayabilir. Béylesine bir kavrayig,
suurun kendisini diinyanin merkezi olmaktan ¢ikararak, yerine,
Allah’1 diinyanin merkezi yapmasidir. Juurda béyle bir geliyme ve
yikselme de illiminasyonun ashi ve esasidir.

Bu noktada mistik heniiz tam bir birlegme, bir Spiritiel Diigtin, bir
Tek olanin Tek olana Ugusu?iddiasinda degildir. Mistik buruya kadar
ancak belli bagh tegebbiislerden kurtulmusg, igtepiye ait hayatim yeni
basgtan diizenlemis, bu suretle de Allah hakkinda yeni bir bilgi stan-
dardina, irfana ulagmig ve Allah’a bu yeni goriig ile baglanmugtur.
Bu goriig ve bilgi, reel olug ameliyle suurlu bir harmonisaglamigsa da
bu, tam bir nefsi yok edig, tam bir kemal degildir. Iste bu hal illiimi-
nasyonun belli baglt karakteristigidir ve onu birlegmenin biitiin di-
ger sekillerinden ayirdeder. Bu noktada mistik suurun istiin halleri
illiminasyonun hiikmii altina girer. Béyle bir olay da yiiksek seviye-
lerde sezgisel hayatin gelismesini deyimler. Her ne kadar tam
bir birlesme bahis konusu degilse de artik gergegin, ultihiyetin, dogru-
dan dogruya kavraniglari sembolik olarak deyimlenmege baglar ki
duilar, miiricatlar, tazarru ve niyazlar béyle bir illiiminasyon ha-
linin aktif tezdhirleridir®,

Illiiminatif suur halinin ilk tecellisi, ilk gekli, Allah’1 giizellik,
heyecan veya sonsuz bir hayat anlami altinda tabiatta gérmek yant,
filozoflar ve artistler de transandantil lihzalarda kendini gésteren
bir tabiat mistisizmidir*. Ancak, realitenin giizellik olarak ve entellekt
acisindan digiiniiliigii artistlere kendi alanlarinda bir yaratmag
ilham eder, fakat, mistiklerde oldugu gibi giizellikle kucaklagmak ta
hayatin sirrina girmegi saglars,

1 — E.Underhull; ayni eser; p: 234. Ayrnica bk. F.C.Happold; ayni eser; p: 182-190.
William Ralph Inge; The Philosophy of Plotinus; vol: 2 Lectures: 17-19; p: 105-163;
London, 1948.

2 - E.Underhill; ayni eser; p: 234.

3 — E.Underhill; ayni eser; p: 234. F. Gaynor; ayni eser; p: 83.

4 — E.Underhill; ayni eser; p: 234-235.

5 — Eflatun buna Kurtarici Cinnet der, bk. E.Underhill; ayni eser; p; 235.
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[lliiminasyonun da gesitli sekilleri ve dereceleri vardir. Ve hig
siphe yoktur ki daha Heraklit ve ozellikle Eflatun boyle bir hayat
fenomenine sahiptiler'. Bu illiminatif hayattaki her bir derece ile
bizim duyumlar iisti diinyamiz arasindaki her degigmede bir ilgi
vardir ve gercek varlikla, Allah’la ugraganlar igin, Allah her yerde
hazir ve nazir oldugundan, O’na dogrudan dogruya ve yakini ola-
rak ulagmak bahis konusu olmugtur. Ginkii Allah’a sonsuzluk atfet-
mek, O’na, sonsuz yollardan ulagilabilecegini séylemek demektir. Bu
da ozellikle 1grika ait bir keyfiyettir. Boyle bir keyfiyette Mutlak
hakkindaki sezgilerinin gelismesiyle iki suur arasinda sallantida olan
nefs bir miiddet igin siikdna erer. Sikina ermekle de genis olgiide
dhenksiz elemanlar ortadan kalkmig olur. Bunun sonucunda da akil,
zaman iginde olmak iizre kendi kendisiyle birlesir ve kendinin gercek
diinyasinin gergek suuruna kavusmug olur.Bir ¢ok mistikler Kralin
Yiiksek Yolu veya yaratilmamig Istk > denen bu merhaleden daha
ileri gecememisg ve son gercek olarak bunu bilmiglerdir. Halbuki gaye
biitiine ulagmaktir.

Diga ait suur, sadece tevallyi kavrar. Ice aitsuur yani, mistik
suur, sezgi ise hemzamanhg kavrama giiciidiir. Bagka bir deyisle,
illimine olmug suurda hemzamanlik ile tevali, yaratic ile yaratihg
karakterleri arasinda bir koprii kurmada aklin ¢abasina ait é6zellik
bulunmaktadir. Yaratici ile yaratihy arasindaki képriide yaratica
151k, hayat ve agk veya iyilik, gercek ve giizellik olarak kalb tarafin-
dan kavranildigindan illiminasyon héalinin artistvari idare edilmis
" olmas1 gerekir. Giinkii, bu kavranig canli bir kavramgtir. [lliiminasyon-
daki neg’e, ilhdm ve ri’yetler de, bu sebeple, yalniz estetik telkin
ve miizikal ritmlerle deyimlenebilirler. Mistik literatiiriin lirik parga-
lar1 bu gibi deyimlerin verileridir. Illiminasyon hailinde deha ile
kudsiyetin birbirinin i¢ine girmiy olmasi da misti§i zorunlu olarak
artistik deyim kaynaklarina yéneltir’. Ates ve Isik, semévi Har-
moniler, gairlere ait bir ¢ok rii’yet ve miisahadeler bu cesittendir.

Illiiminatif hallerde mistik sezgilerin kendilerini diga ait suura
¢ikarabilmeleri dogrudan dogruya olamayacagindan bagka bir kilik
icinde gdérmek zorundadirlar. Bu kihk ta sembollerdir. Semboller
sadece vasiflandirma isinde degil, fakat ayni zamanda illiiminas-
yonun makanizmasinda da biiyiik rol oynarlar. Bu sebmoler ve imaj-

1 — E.Underhill; ayni eser; p: 238.

2 — E.Underhill; ayni eser; p: 239.
3 — E.Underhill; ayni eser; p: 239.

67



lar sebebiyle illiiminatif suur veya tecriibe hakkinda kesin tamimlar
yapmak her ne kadar gii¢ ise de mistik gelisjmenin &zellikle illtimi-
nasyon yoniyle ilgili ii¢ tip tecriibeye isaret edilmistir'. Bu ii¢ tip
tecriibe illiiminasyonun esas karakteristikleri olarak ele alimniglar-

dir :

1 — Mutlak’in neg’e i¢inde kavramg, ildhi huzur hissi. Fakat bu
bir ulthiyet ile birlegme suuru degildir. Gerginefs, tasfiye edilmigse
de henuz Allah’in kargisinda ve O’na kars: bir varlik durumundadir;
bagka bir deyisle, nefs, heniiz, kendi asli icinde tamamen kaybolma-
migtir. Ancak O’nu temisa etmektedir ki bu hile Ruhun Niganlan-
mast derler?.

2 — Nefsin, diinyamin sirrini bilmesi. Her seyin insana haliyle
ve sonsuz gekliyle goriinmesi. Buna algi kaprarimin temizlenmesi
denir?.

Bu iki tip alg: sekli yani, realitenin miitedl ve miindemig olarak
algilanmasi bir senteze ulagincaya kadar iki ayri yénde gider.

g — Suurun, aktivitesine engel olan biitiin elemanlardan suurun
temizlenmesi yani, suurun tam aktif olusu. Tasfiye yolunun psigik
yiikselmeleriyle suurun hayat merkezi olusu. Suurun tam bir aktivite
kazanmas: da kendini gu hallerde gosterir:

1 — Hauftan ses isitmeler geklinde.

2 — Ullhiyete ait bagka bir zeka ile diga ait guur urasinda di-
yaloglar geklinde.

g — Ilhamlar, rii’yetler seklinde.
4 — Otomatik yazlar seklinde®.
[lliiminasyon 6zellikle ya bu ii¢ sekil alinda veya bunlardan

biri ile ve ¢ogu kere de birinin h&kimiyeti altinda bu ii¢ sekil i¢inde
gorindr.
[lliimine olmug suurun da baglica iki sekli vardir:
1 — Nefsin realiteyi ezeli diinyada algilamasi.
2 — Nefsin realiteyi gecici diinyada algilamasi®.
Illiiminasyonun en sabit karakteri Mutlak suuru veya Allah’in

huzuru hissidir. Bu his, mistik ruhun en siddetli zevkidir. Mutlak

1 — E.Underhill; ayni eser; p: 240-241.
2,3 — E.Underhill; ayni eser; p: 240.
4,5 - E.Underhill; ayni eser; p: 241.
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suuru, her yerde mevcut gahsi hayatin yakini olarak elde edilmesi,
ruhun Allah ile temasi, veya, panteistik bir dille, ruhun Sonsuz ile
harmonize edilmesidir. Allah hissi veya I1ahi huzur hissi bir mecaz
olmayip suurun diger diistinceleri gibi bir diigiincedir. Fakat bu anlati-
lamaz, ancak yagamir. Giinkii, ulfthiyeti kavratan agk ve zevktir. Bu-
nunla beraber bu his, modern psikologlar nazarinda projeksyonun
(diga aksettirme) psisik makanizmasina irca edilmesi gereken bir
histir. Fakat, miitedl suura sahip biitiin mistikler boyle bir huzir
hissini asla reddetmezler.

Mistiklerin Mutlak’s elde ettiklerini sandiklan illiiminasyona
ait yolda birlesmeye ait pek kisa devreli neg’elerle pek kisa devreli
haller vardir ki bunlara pasif veya telkin edilmiy kontamplasyon
denir. Fakat bu hil, elde edilen verilerden dolay: ancak bir neyeden
ibarettir, gercek birlesme degildir. Ciinki, illiminasyonda siijenin
sahsiyeti, spiritiie]l suurun sonsuz ile yakin istirdkine ragmen, ayn
olarak kalir. Tam bir birlesmede ise boyle bir ayriliktan séz edilemez.

Simdi, ildhi huziiru veya Mutlak’t kavrama, ancak illiimine
olmug suur ile tamamlanabilir. Bu da fenomenal diinyaya bir ma’na
ve realitenin eklenmesi demcktir. Bu igin yapilmas: i¢in de suurun
bir nokta uzerinde temerkiiziinden ziyade yayilmasi gerekir, yani,
Bir’i bulmak i¢in ¢oklugu birakmak gerekmeyeccktir. Bagka bir de-
yisle, yaradiligin dig kabugundan igine niifuz edilecek, ruhta ve ka-
hpta dinyamin Allah ile dolu oldugunu gérmek lazimgelecektir.
Boyle bir goriig te her seyi Allah’taki varhiina irca etmek, bu suretle
de Allah’1 fenomenal diinyadan istiin tutmak demektir’. Ayn1 za-
manda da Mutlak hayatla guurlu ve hiir bir ortaklik iizerinde nefsin
gelismesi, sezgisel kuvvetlerin agilmas: ve Allah’in tecellisi olan olug
diinyasinda aktif bir hayata gittikce tasarruf etmek demektir. Boyle
bir hayat biitiin yaratiklarla birlikte asli hayata ortak olmak, insana
mahsus hayatla insandan bagka yaratiklar arasindaki perdeyi kaldir-
mak demektir’. Bu suretle kdinatin sirlar1 da ¢6ziilmiis olur ki bu ye-
niden yapiliga mistik uyanig derler.

Aklin veya suurun, mahiyeti geregi, pargaladiklarini bir ok
illiminatif gekiller altinda bir biitiin i¢inde baglayip birlestiren bag,
agktir. Boyle bir agka sahip olan mistigin dinyasi Yarata’min gézii
ile goriilip algilanan bir diinyadir.

1 — Illiminasyonun bu sekline Amerikan psikologu Bucke, Kozmik Suur diyor ki
bu sekil Boehme, Fox, Blake gibilerin mistik tecriibelerinde tam olarak geligmistir, bk. E.
Underhill; ayni eser; p: 255. Bu sahislar igin aynca bk. G.Godwin; ayni eser; p: 63-96.
2 — E.Underhill; ayni eser; p: 260,
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Bu, biitline ait bir giiriig, biitiinii géren biitin bir suurdur ki
buna imjinatif (tahayyiili) gériisiin moral transandans ile evlenmesi
denir. Bu sebeple Eflatunun ideler doktorininin de bu gesit bir entiivis-
yondan miilhem oldugu diigiiniilmiistiir !. Ciinkii, felsefe mahz aklin
bir verisi olabilir. fakat o, felsefenin karakteristi§ini veren filozofun
psikolojik tecriibesidir.

Vecd hallerine sahip olmakla tamnan Plotin de:-orada olan
ategin daha iyi bir imajim1 burada olan atesten bagka hangi ates ve-
rebilir veya orada olan diinya bu diinyadan bagka bir diinya mdir
diye soruyor® Bu sozler yeni Eflatunculugun zeki 4leminden dogru-
dan dogruya elde ettigi bir tecriibeye isaret sayilmaktadir.

Kabala’da da sefirotlarda illiimine olmus ruh icin &éyle derin
bir alg1 kab(l edilir ki bu alg1 “arketipal bir pldn” veya Platonik
ideler diinyas: ile sembolize edilmigtir®.

Illiimine olmug bir suurda kalbde meydana gelen irade ve ves-
ginin senteziyle biitiin dinyamn Allah’ta goériindigi ve bilindigi,
Allah’in da biitiin diinyada goriindigi ve bilindigi bir alg1 derecesi
saglanir. Bu ise yiiksek bir heyecan bir agk héalidir. Dolayisiyle, ger-
¢ek illiminasyon, bazi 6zel bilgilerin kazanilmasindan ziyade, suu-
run belirli seviyelerinde yagamakla elde edilir.

Gergek illilminasyon, yeni bir 151k ile, yeniden yapilmig bir kai-
nat goérigiidiir, Illimine olmanin alameti de aktivitedir ve g¢iinkii
illimine olmak bir geligmedir. Gelisme de siirekli ve canlt bir veti-
redir. Gergi, illiminasyon, ruhun ilahi bir siikiin iginde bulunmasini
gerektirir, fakat bu siikQin, fiziksel bir bitkinlik alameti degil, tersine,
kararl ve planl bir aktivitenin adlametidir. Bagka bir deyisle, ilhi-
yetin ileri derecede tasarrufudur.

Biitin bunlara ragmen illiminasyon, spiritiiel suuru tatmin
etmekten uzaktir. Gercege giden yolun yarisidir. Giinkii illiiminasyon,
realiteyi, Mutlak’1 bildirirse de elde ettiremez, Realiteye giden yol-
da sadece ve tamamiyle en son hedef {izerinde toplanmast ve yalniz
onu isteme derecesine yiikselmesiyle illiminasyon merhalesi sona
ermis olur. Bu hususta Rabia Adeviyye soyle der: “Ey Allahim bu
diinya da benim diiglincem ve istegim bu diinyamin biitiin seylerinin

1 — E.Underhill; ayni eser; p: 262.

2 - E.Underhill; ayni eser; p: 263.

3 — E.Underhill; ayni eser; p: 263. Aynica bk. Mircea Eliade; Cosmos and History;
p: 3-48; New York, 1954.
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iistiinde ve 6tesinde olmak iizre Seni hatirlayabilmem, sonra da, o
diinyada mevcut biitiin geylerin diginda yalmz Sana kavugabilmek-
ligimdir ',

Bu suretle sona eren illiiminasyon merhalesini kontamplasyon
merhalesi ta’kibedecektir. Fakat, bu merhaleye gecebilmek icin daha
6nce yapilmasi gereken bazi iglemler vardir. Yukarida da belirttigi-
miz gibi illimine olmug bir suurda kalpte meydana gelen irade ve
sevgi senteziyle her seyin Allah’ta ve Allah’in her seyde goriinip
bilindigi bir alg: saglanmakta idi ve illiiminasyon, bir bilgi kazan-
maktan ziyade bir hali yasama oldugundan, boyle bir algi da yiik-
sek bir heyecan ve bir agk hakine igaret ediyordu. Simdi, Mutlak
varlik, gerektigi her yerde aciklandigi gibi, mantifin dediiksyonla-
riyle degil de ancak yiiksek his ve sevgi ile kavranabileceginden ka-
fanin diisiinceden bosaltirlmasi, buna kargilik ta kalbin ildhi heyecan
ve sevgi ile doldurulmas: gerekir. Bu tasfiye merhalesinde igaret edil-
digi gibi, nefs:sevgisi ve duyumlar diinyasindan kurtulmakla yetin-
meyip zihnimizdeki duyumlara ait imajlardan, kisaca entellektiiel
suurdan, diisiinceden de kurtulmagi gerektirir. Diigiincenin amprik
muhtevasindan kurtulug sonucunda da bilgi ile ilgili suurun biitiin
elemanlari, dolayisiyle bizzat entellektiiel suur birakilmig olacak-
tir. Kaybolan bu suurun yenini de yeni ve kiilli bir suur alacaktir.
Boyle bir suurda yasamakla kazamlacagindan akildan ziyade kalbe
hitabedecek ve deyim aracit da mantigin dediiksyonlarindan ziyade
agk halleri olacaktir. Kalbi, ildhi heyecan ve sevgi ile dolu olan kim-
seyi de Allah kendine yiikseltir ve kendini o kimseye bildirir, bul-
durur.

Allah’in insana kendini bildirmesi ve buldurmasi veya béyle
bir suurun meydana ¢ikarlmasinda da mistikler insiyaki olarak ba-

z1 araglar kullamirlar ki bu araglar &zellikle iki tanedirler ve teknik
dilde:

a) Anma (zikr, hatirlama).

b) Itmi’nan (Siikan, siikiit) diye anihrlar.

Allah’m kendini insana bildirmesi ve buldurmasi igin Allah’a
kargi agik bir niyet ve bu niyetle birlikte Allah’s istek ldhzasi icinde
nefsin biitiin kuvvetlerini sibit bir dikkat hélinde toplamak, tam

bir irdde ile konsantre (merkezilesmek) olmak lazimgelir. Nefsin tran-
sandantal reel iizerinde boyle heyecanli bir konsantrasyonu teknik

1 - E.Underhill; ayni eser; p: 248,
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dilde Anma (zikr) deye adlandirilic ki mistik yuurun 6zel bir karak-
teristigidir. Bu karakteristik hal, realite ile birlgeme hali olan mahz
kontamplasyonun zorunlu bir mukaddemesi olmakla da pek biiyiik
bir énem tagir’. Bagka bir deyigle, mistigin her seyden 6nce realiteye
karst emosyonel bir ¢ekilme hissetmesi yani, mistigin sevgi ve deter-
minasyonunun digiinceden ziyade transandantil realitede toplan-
mast lazimdir. Bu da enerji, kuvvet, kudret, kabiliyet gibi cesitli
adlar alan ve son derece aktif bir arzu olan sevgiden mutlak obje
ile birlesme iradesinin dogmast demektir. Bu konsantrasyondan son-
ra da kontamplasyon gelir

Anma, nefsi biitiin kuvvetleriyle spiritiiel dikkata ve onu ige
akan bir hayati algilamada yeni bir seviyyeye yiikseltir. Anma, nef-
sin kendi merkezine nufuz edebilmede teemmiillii bir konsantrasyon
igin spiritiiel bir jimnastiktir. Bunda nefs, her ne kadar gercek realite,
Allah suuruna sahip olmugsa da ayni zamanda gergek realiteden
henuz ayr1 bulundugu hissine de sahip bulunmaktadir.

Anma hali, ileri bir durumda, itmi’nan (sitkin) merhalesini
tegkil eder. Bu merhale, silkin ve huztr halidir ve bunun dereceleri
icinde nefs oyle bir hile gecer ki o hélde o heniiz birlesemedigi reali-
te icine yerlegir.

Ziihd hayatimin itmi’nan, siikin ve huzur adlarini alabilecek
olan bu halinde dikkat ve temerkiiziin teemmdillii ve biiyiik bir plana
erisme gayretine kargilik disiiniici kuvvetlerin ve diga ait suurun
tam bir pesifligi ve vasfilandirilamaz bir siikin bahis konusudur.
Bu derin siikiin canh bir siikiindur ve yeni bir uyamikligin yeni bir
seviyesidir. Anma veya zikrdeki cehd, 1ztirapli ve zorlayici bir cehd
olmasina ragmen, itmi’nan veya siikiindaki cehd, zorlamadan uzak-
tir. Anmada oldugu gibi bunda da henuz bir benlik suuru varsa da
ben, beni, benim’in ger¢ek anlami tamamen degigmistir. Bunda ima-
jinasyon ve diigiince yok olur.

Itmi’nan ve siikin halinin daha derinlegmesi gergek siikiin mer-
halesini tegkil eder. Bu merhalenin de daha derinlesmesi gercek kon-
tamplasyon merhalesidir. Bu merhale de bir siddet icinde gelisirse
Karanlik Kontamplasyon veya Pasif Birlesme Hali denen hal elde
edilir. Bu geligme hélinde nefsin durumu gittikge mahz kabtllenme
ve mahz tevekkiil olur. Bu ise, diigiincenin, imajinasyonun ve ferdi ak-

1 — E.Underhill; ayni eser; p: 49.
2 — E.Underhill; ayni eser; p: 49.
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tivitenin son derece azalmas: ve nefsin hem bir hem de her gey ola-
nin iginde tamamen gark olmast demektir’. '

Entellektiiel suurun amrik (tecriibi) muhtevasindan styrilmak
igin bu yardimc1 mahiyetteki araglardan olan konsantrasyon, teem-
miil ve saire gibi seylerde ¢ok eski olup Hindistanda da vardir. Mese-
14, Hint Yogi’leri*> mistik suur veya Samadhi’yi® aragtirmada nefes
alimi tzerinde konsantrasyonda bulunma ekzersizleri yaparlar.

Bundan baska, gerek gozleri yakin bir objeye dikme ve gerekse
Mantra’nmin* veya mukaddes kelimenin ritmik tekran ile kendi kendini
hipnotize etme ekzersizleri de vardir. Katolik ve diger dinlerdeki
mistiklerin de bu yolda kendilerine has teknikleri vardir. Onlar da
bazi dualardan ve hareketlerden ibarettirs. Ve biitiin mistisizmlerde
entellektiiel imajlardan ve nefse ait biitiin arzulardan ayrilma deye
6nemli bir nokta daha vardir.

Yardimc1 mahiyette bu gibi formlarin kullanilmas: da fenomenal
diinyanin ¢ekiciligini azaltmak, dolayisiyle de guur alti kuvvetlerinin
meydana gikmasini saglamak i¢indir. Bu sebepledir ki daha ilk za-
manlarda, Dionysius’un’ ilk Yunan saliklerinde, Gnostiklerde ® (Gnos-
tic) ve diger bir siirii mistik mezheplerde dans, miizik ve bunlara
benzer ritmik seylerin kullanildigi gériilmektedir. Bu gibi seylerin
suura ne kadar fazla bir etkide bulundugu bugiin her zamandan zi-

I - F.C.Happold; ayni eser; p: 73-77:

2 - S.Radhakrishnan ve C.A.Moore; ayni eser; p: 483-486.S.Radhakrishnan; In-
dian Philosophy; vol: 2;p: 336-373; London, 194 8. Swami Prabhevananda ve Christopher
Isherwood; Bhagavad-Gita; p: 79-85; Mentor Books, 1956. Ernest Wood; Yoga Dictio-
nary; p: 175-177; New York, 1956.

3 — W.T.Stace; ayni eser; p: 18. F.Gaynor; ayni eser; p: 160-161.

4 - E.Underhill; ayni eser; p: 58. Cullum; Manifold Unity; p: 65-91; London,
1946. Kenneth W.Morgan;The Religion of the Hindu; p: 295-297; New York, 1953.

5 - J.H.Badley; ayni eser; p: 117-138, F.C.Happold; ayni eser; p: 311-323. J. Bis-
hop; Go with God; p: 195-217, 287-327; New York, 1958, Cyril Bailey (Basan); The Legacy
of Rome; p: 237-265; Ox. Uni Press, 1951.W.C.De Burgh; The Legacy of the Ancient
World; p:336-354; London, 1961. C.G. Crumps ve E.F.Jacob; The Legacy of the Middle
Ages; p: 23-57, 123-226; Ox. Uni. Press, 1951.

6 — W.T.Stace; ayni eser; p:19. F. C. Happold; ayni eser; p: 324-335. George Misch;
The Dawn of the Philosophy; p:265-270; London, 1950. E. J. Thomas; The Road of Nir-
vana; p: 16-20, 72-76; London, 1950. Walter Rubin, gev. Prof. Dr. Abidin Itil; Budizm
Tarihi; s: 76-85, 105-114; Ankara, 1947.

7 - Gilbert Mourrey; Five Stages of Greek Religion; p: 182-187; New York, 1956.
Jane Harrison; Prolegomena to the Study of Greek Religion; p: 363-453, 478-571; New
York, 1955. R.W.Livingston; The Legacy of Greece; p: 25-57; Ox. Uni. press, 1951.

8 - G.Mouwrrey; ayni eser; p: 3,119, 123, 132, 142,155.



yade anlagilmig bulunmaktadir. Bununla beraber bu monoideizm
veya vecd hali ile birlikte meydana gelen fiziksel durumlarin verilerini
inceleyen bazi rasyonalistler boyle bir kontamplasyon hélinin verdigi
anormal algilar1 histerya gibi bir takim hastaliklara dayandirmaktan
da gekinmediler. Halbuki mistikte hakim fikir realitenin transandan
idesine egit oldugundan misti§in monoideizmi rasyoneldir, buna
kargilik histerik ise didima irrasyoneldedir. Plotin, St. Bernard!, St.
Catherine’ler, St. Teresa?, St. John of Cross®, Jami, Celaleddin gibilerin
sthhat bakimindan pek fena fiziksel sartlar altinda bulunduklar1 ve
sthhat bozuklugunun her biiyiik mistik i¢in de hemen hemen esash
bir vasif tegkil ettigi kesin olarak bilinmektedir*.

Simdi, yukarida agikladigimiz zithd hayatinin bu siikin ve htizur
hali yari kontamplatif haldir. Kontamplasyon, anma ve siktn ha-
linin, bagka bir deyisle, mistikte fikrin kendi {iizerine kivrihiginin
sonucu olan geligmig bir hal, bir vustl halidir. Bu vus®l hali, duyular
diinyasina bitigik olan spiritiiel kaynakla gecici olarak bir birlesme
halidir.

Kontamplasyon, suurun bir satithtan diger bir satha ge¢mesinde
psisik bir metottur ki bununla hig bir irka ve inanca mahsus olmayan,
kainat hakkinda, yeni bir gériiy elde edilir. Kontamplasyonda da
sikinet ve huzurda oldugu gibi yiikselme dereceleri, entellekte
karanlik olan seviyyelerde kalbi biiyiik bir gevk ve enerji ile aydinlat-
mak vardir.

Kontamplasyon, genig surette insanin kendi mizacina bagh
oldugundan dolay: da gegsitlilik gosterir. Belli bagh olarak alelade,
hankalade, telkin edilmis veya pasif, ve hatta anormél psike—fizik
sartlar altinda biitiin dig diinyaya ait bilgileri reddetmesi dolayisiyle
burdaki trans hélinin histeri katagorileri i¢inde mitalda edildigi
bir tip kontamplasyon vardirs.

Kontramplasyon halleri genellikle vecd ve istigrak halleriyle
kangtirnlmaktadir. H&lbuki bunlar acik o6zelliklerle birbirlerinden
ayrilirlar. Kontamplasyonun karakteri iradi olusundadir. O, birlesme
miindcat: hilinde bile bu irddi karakterini kaybetmez. Buna kargilik
vecd ve istigrak ise tamamen irddenin digindadirlar. Vecd ve istigrak

1 — Anne Fremantle; The Age of Belief; p: 98-106; Mentor Books, 1955.

2 — Hoarace Gregory ve Marya Zaturenska; Religious Verse p: 59; Mentor Books,
1957.
3 — E.Allison Peers; The Mystics of Spain; p: 112-130; London, 1951.

4 — E.Underhill; ayni eser; p: 58-59.
5 — E. Underhill ;ayn: eser; p: 329.
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halleriyle kontamplasyon arasinda ¢nemli psiko-fizik ayrilik, Kon-
tamplasyonun bizim spiritiiel ve artistik tatminlerimizin temeli
olan goriinmez bilme giiciiniin bir tecellisi olmasidir. Kontamplasyon,
mistik agka ait bir fiildir. Bu 6yle bir fiildir ki bunda insanin diisiincesi,
iraddesi ve agk: iigli bir birlik hélinde bulunur, duyular ve algilar
birbiri icinde erir. Bu sebeple de mistigin iyiye, giizele ve gergege
ait igtepilerine hizmet ettigi gibi difer taraftan, kendisi agk oldugu
halde, akla da hizmet eder, ona da kaynaklik eder'. Esasta agka,
kalbe ait olan béyle bir hareket suurun da pek yiiksek seviyyelere
¢tkmasini ve biitiin bir hayat olan miiteal sahsiyetle birlesmege dogru
yol almasimi saglar. Eflatun’un Repiiblik (Republic) adli kitabinda
boyle bir suurun geligtirilmesine ve onun ideler &lemini tanittiran
suur olduguna igaret edilmigtir’. Plotin de béyle bir guuru rasyonel
suurdan ayirir ve 6nemle isarct eder. Yeni Eflatun’culara gére boyle
bir yuurun gérevi de duyu verilerinin iistiine ¢ikarak entellijibl (ma’-
ktl) diinyayr algilamaktir’. Theologia Germenica’da bu duygu
czeliyetin i¢ ylizini gérme kuvveti, St. Augustine’de hi¢ degismeyen
nuru goren esrarengiz gz, Gazali’de dogrudan dogruya aragsiz bir
alg1 (Kalb gozii), onun muakkibi St. Bernard’da da gergegin tereddiit-
siiz kavraniligt, ruhun yanilmaz entiivisyonudur. St. Thomas Aqui-
nas’ta bir istek lahzasinda son bulan gercegin basit bir gériiniigiidiir®.

Kontamplasyonda nefsin ice ait gizli kuvvetleri, dikkatin dig
diinyadan ¢ekilmesiyle, serbest kalir ve entellektiiel suurdaki parcamn
keskin algis1 yerine Biitiin’iin huzaru ve varhig: algilanir. Bu, insanin
sahsiyetinin kendi derinliinden yiize ¢tkmasi ve i¢ diinya ile dig diinya
arasinda bir denge kurulmasi demektir. Bunun tamamlamsgi, suurun
disina gikilmasy, transandantél hissin serbest birakilmasidir ki mistik
hallerin karakteri sayillan bu hale teknik dilde “Réabita’” denir 3.
Bu transandantil suurun serbest birakilmasi demek, kontamplasyon-
daki guur degisikligi sebebiyle bazi gizli fakiiltelerin ige ait suurun

1 - E.Underhill; ayni eser; p: 329.

2 — Walter R.Agard; The Greek Mind; p: 122-127; Canada, 1957. Ernst Cassier;
The Myth of the State; p:71-94; Anchor Books, 1955. Bertrand Russell; History of Wes-
tern Philosophy; p: 141-154, 171-182; London, 1954. Bertrand Russell; gev. Yusuf Serif
Kiligel; Mistiklik ve Mantik; s: 4-8; Istanbul, 1955.
B.A.G. Fuller; A History of philosophy; p: 123-170; New York, 1945.

3 - T.V.Smith; From Aristotle to Plotinus; p: 279-290; Chicago Uni. Press, 1956.
B.A.G. Fuller; ayni eser; p: 306-343. B. Russell; ayni eser; p: 308-321.

4 - E.Underhil; ayni eser; p: 50.

5 - E.Underhill; ayni eser; p: 330.
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merkezinden meydana ¢kmast demektir. Modern psikolojiye gore
bu vakia gayri suuri hayata aittir ve subliminil (Gayri meg’ur)
sahsiyet ile ilgilidir. Bu sabliminil gahsiyet, biitiin ruhsal kuvvetlerin
ve sezgilerin kaynagidir. Deh4, Peygamberlik, istikbali kesf, hipnotizm,
histeri, kara sevda, uykusuzluk, entellektiiel miisahedeler, batini
sadalar, ve daha bir ¢ok terimlerle deyimlenmis haller hep bu gayn
meg’ur zamir tarafindan aciklanirlar, Bu zamir, bu suur alti Allah’in
insana tebliglerde bulundugu biricik yerdir.

Suur altina, daha dogrusu suur esiginin altina ait olan bu tran-
sandan his, metafizigin bagin1 ve sonunu ve zamansiz varlifi kaplayan,
sairler, filozoflar, fakirler, veliler, genel olarak ta Hintliler, Misirlilar,
Yunanhlar tarafindan da kabdl edilen ve insanin mahiyetinin Mutlak
ile birleymesi yolunda mistisizmin oldugu kadar z&hitligin, fend
hayatinin makanizmasini da dogrulayan bir histir,

Kontamplasyon, isaret edildigi gibi, kendi iizerine kivrilan bir
haldir. Fakat bu cegit olan hallerden de gu iki alametle ayirdedilir:

1— Totalite yani, objentin verilmig olmaklig1 ve bitinlik.

2— Sijenin kendi kendine yerlesmesi yani, siijenin kendi kendisiyle
kaynasarak birlegmesi'.

Birinci alamet kontamplasyonda sartur. Giinkii bu halde her
hangi bir tecriitbe ancak bir biitiiniin tecriibesi olabilir. Daha da ileri,
biitiine ait olan bu tecriibe kazanilmig olmaktan ziyade kazandirilmis-
tir, verilmigtir, ilham edilmigtir. Bu ilham edilmig olan da ger¢ektir,
Mutlaktr, Teemmiiller veya rii’yetler ve miigahedeler gibi Mutlak’in
par¢a bir manzarast degildir.

Bu hal ile kontamplasyonun ikinci alimeti de zorunlu olur.
Giinkii ilham edilmig bir realite ancak bir birlesme hayati iginde
verilmig olabilir. Kontamplasyon, bir birlesme fiilidir; her seyin
icine girip onunla bir olma, bulmak igin yokolma, yasamak igin
6lmedir, Dionysius der ki: “Biz bitiinligiimizle kendi benligimizden
digar1 atilmig olmak ve Allah’in icine verilmisy olmak zorundayiz >,
Insanin en son saadeti tattif1 ve realitenin cifte tatminini elde ettigi
bu gegici héle pasif birlesme derler ki Plotin de bu noktada séyle
demektedir: “Oyle bir ilhama mazhar olmak ve mazhar olmug olmak,
artik akildan uzaklagmaktir. O, mazhar olunmug bir ilham olmakla
beraber akildan fazla, akildan énce ve akildan sonradir.... bu insanin
kendi kendisiyle bir olarak goriindigi ilhamdir?”.

1,2,3 — E.Underhill; ayni eser; p: 333.
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Kontamplasyonun belli bagl iki sekli vardir. Biri ferdidir, miinde-
migtir; digeri semavidir miitedldir, mekindan miinezzeh hayata
aittir.

Miiteal veya transandantal kontamplasyon killl bir farkhhk,
mutlak veya ulthiyet ile ondan gayri olan seyler arasindaki nevi’
bakimindan olan farklilik hissinin sonucudur. Bir biiyiikliik karsisinda
bir aczin, sonsuz bir varhk kargisinda sonsuz bir cehaletin mukayesesi-
dir. Boyle bir hil i¢inde mistik i¢in husu’ ve son derece bir algak gé6-
niillilik iginde bulunmaktan ve Allah’1 bilinemez olarak kabillen-
mekten bagka yapilacak bir sey yoktur. Mistigin bilecegi tek sey,
O’nu bilmedigidir .

Miiteal kontamplasyonun husu’, tevazu, istifrak gibi halleri
iceren metafiziksel imajlarina kargihk miindemic¢ kontamplasyonda
daha ziyade negseden gelen latiflik, mahremiyyet, sefkat ve giliven ve
ozellikle yakinlik duygulan istanlikle yer alir. Bunda, miiteal kon-
tamplasyondaki korku yerine agk ve muhabbet gecer. Bu kontamplas-
yon, mevcut ile en neg’eli birlesmeyi yapmak, yaratilmamig 1s18a
korkusuzca dalmaktir. Bu noktada Rolle soyle haykiriyor: “Hig bir sey
bundan daha karl degildir, hi¢ bir sey bizi bu al¢ak ve miikellefiyetler
diinyasindan Allabh’a yiikselen kontamplasyonun litf ve kereminden
daha nes’eli degildir. Komtamplasyonun latf ve keremi de neg’enin
baglangic1 olmaktan baska nedir *?”’. Bagka bir yerde de ruhun berrak
kontamplasyonda tamamiyle sen ve ahenkli oldugu séyleniyor’.

Miindemi¢ kontamplasyonda esas, dinyamn sirnnin bilgi ile
degil, olmak’la 6grenilmis olmasidir. Ciinkii nefs, gercek realite ile;
Mutlak ile igtirak halindedir. Gergek realiteyi, Mutlak’n gergek
6grenme, mutlak 6grenme yolu da ancak budur. Béyle bir 6grenme
ulfihiyet ile bir arkadashk tecriibesidir; boyle bir tecriibede de realite
artik bir hal veya mah4l degil fakat bir galustir. Allah’in ruhla, nefsin
Mutlak’la kucaklagtig: derin bir gahsiyet halidir. Bu derinlikte misti-
gin nefsi ile bu bagka olan ve gahsi olan nefs birbirlerini kargilamug,
tamimug olurlar. Boéyle bir kontamplasyon, boyle bir psikolojik hal,
diger halin aynidir. Ciinki miitedl ve miindemig alemler, varhk ve
olug diinyalari, ayni bir realitenin iki derecesi, daha dogrusu, iki yuzi-
diir; bu iki yiiz de ayni bir yerde, insan ruhunda kargilagirlar. Eckhart
soyle der: “Ruh, ezeliyet ile zaman arasinda bir yerde yaratildi. Ken-
disinin en yiiksek kuvvetleriyle ezeliyete temas eder, kendisinin daha

1 — E.Underhill; ayni eser; p: 337.
2,3 — E.Underhill; ayni eser; p: 342.
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agag1 kuvvetleriyle de zamana temas eder . Bu.kuvvetlerin gercekten
ne olduklarini, sirlarimin ¢éziilmesini psikolojik veya teolojik nazari-
yelerden 6grenmek ve istemek beyhudedir. Bu kuvvetler soyle dursun,
bir hayat ilmi olan biyolojinin bile hayatin sirmna ulagamadigina
pek haklh olarak dokunulmusgtur.

Kisaca, ulbhiyetin bilinemez. kiilliligini veren miteal kontam-
plasyon ile onun bilinebilir gahsiyetini veren miindemic kontamplasyon
tek bir biitiiniin, mevcut-namevcut’un, yakin-uzak’in birbirine zid
kavraniglandir ve varligin parca olarak degil de biitiin olarak kavra-
nilmasinda igteki ezell simdi’nin digtaki bitin zaman ile birlikte
kavranmasi1 gerekir.

Baska bir deyigle, mistigi Mutlak ile birlegtiren metod bir aktivite
nev’idir ve bu aktivite de 1ki gegittir:

1- Personel (Kisisel, sahsi) ve miisbet.
2— Empersonel (Kisisel olmayan, sahsi olmayan) ve menfi?Z

Personel ve miisbet aktivite, sahsi ve mahrem istirak, asikin
ma’gika kogup gitmesi yani, birlesme miinacat1 veya spiritiiel diigiin-
diir; ulGihiyetle kucaklagmada tam ve ani bir teslimiyettir. Bu, kon-
tamplasyonun 6yle bir geklidir ki bunda tahakkuk ve temelliik var,
fakat, tahakkuk ve temelliikii anlamak yoktur?.

Empersonel ve menfi aktivite ise miiteal ve sartlanmamig Bir’e
bir yaklagmadir.

Kisaca, kontamplasyon, baglangicta benlik ve diinya suurunun
kaybolusu, diigiince, agk ve irddenin yani, his ve algimin birbirine
karigip bir olmasidir. Fakat, noetik (ige ve yakine ait) bir keyfiyet
gosteren daha ileri seviyyelerde zitlar yok olur, bilen ve bilinen
birlesir. Bu sebeple normil nefsin yerini tamamiyle transandantal
nefsin aldig1 mahz kontamplasyonu ancak yiiksek sezgi ve illiminasyon
ldhzalarina sahip olanlar anlayabilirler. Mahz kontamplasyonda
miikemmel ve tam olan sey, insani bir lem’a veyalahza iginde saran
tam bir alg: fiilidir. Boyle bir alg1 da, yukarida igaret ettigimiz gibi,
sonsuz bir cehalet hissi olacak ve varliktan ancak, o bu degildir, su

1 - E.Underhill;ayni eser; p: 65. Dolayisiyle bu yoldaki Efladtun’un gorisleri igin
bk. E.R. Dodds; The Greeks; p: 207-235; Beacon Press, 1950. Alson J. Smith; Immorta-
lity; p: 207-220; New York, 1954. M. Semseddin; Felsefe-i Ula; s: 229-250, 274-284; Is-
tanbul, 1339-1341.

2 ~ E.Underhill; ayni eser; p: 346.

3 — E.Underhill; ayni eser; p: 355'_3?6'
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degildir seklinde negatif olarak séz edilebilecektir. Fakat, béyle bir
negasyon (nefy) genig surette bir afirmasyonu (tasdik) da deyimler.
Karanhk ve sikfin, 1k ve miizikle dolmustur; higlikte her sey
vardir. O, nurlu bir karanhk ve miisbet bir higtir; ruhun ma’stiku
ile birlestigi goéz kamastirici zulmettir !, Iste bu nokta, bazan da,
muzlim kontamplasyon deye adlandirilan hélin en yiiksek noktasi,
St. John’un dedigi gibi mahrem merdivenin son basamagidir. St.
John g6yle diyor: “O, mahrem zekadir ve mahrem olarak ve zulmette
vukua gelir, bu suretle anlayis diinyasindan ve diger melekelerden
gizlenmigtir *’. Bu noktada artik beger diigiincesinin sinirlar agilmakta
ve Allah psikolojisi ile insan psikolojisinin birbirine girdigi gercek
diinyanin “kendini bil” meshur soéziyle deyimlenen muammasina
ulagilmaktadir?.

Kontamplasyon, illiminasyonun ilerlemis bir derecesi, gegici bir
birlesme halidir. Kontamplasyonun son derecesine de vecd adi verilir.

Kontamplasyonda diinyadan temmillii olarak bir uzaklagma
vardir, fakat vecdde, cismani 1ztiraplar seklinde de olsa, diinyadan
hi¢ bir geyin duyulup algilanmamasi s6z konusudur. Vecd, insan ru-
hunun ultthiyet tarafindan cekiligi, sonsuzda mest olmak i¢in zevk ve
neg’e ile yiikseltiligi ve reelin canli bir algisin1 veren bir suur degigik-
ligini igeren psiko—fizikal bir haldir. Bu, Diyoniziyenlerin sirri vecdleri,
Yeni Eflatuncularin metafizik istigraklari, Hint mistiklerinin ve Hi-
ristiyan azizlerinin irddi veya iradde disi translaridirt. Bu mistik hal,
Buda’da, Isa’da, Muhammed’te gériildiigii gibi laalattayin bir in-
sanda da goriilebilir olan yani, hi¢ bir din ve mezheple baglantisi
olmayan siibjektif tecriibelerin en giimullasudur.

Boyle bir tecriibe ii¢ esash goriiniige méaliktir:
1 — Fiziksel gorinis.
2 — Psikolojik goriiniis.
3 — Mistik gorinis®.
Fiziksel goriiniiy bakimindan o, bir teshirdir. Psikolojik gériiniig
bakimindan guurun tam bir birlegmesidir. Mistik goriiniig bakimindan

1 - F.C.Happold; ayni eser p: 86.

2 — F.C. Happold; ayni eser; p: 87.

3 — Kontamblapyon haili i¢in ayrica bk. F.C.Happold; ayni eser; p: 68-72. D.C.
Butler; ayni eser; p: 94-96, 101-111, 131-135, 135-142, 161-169, 214-217, 220-227, 238-
241, 247-249. Paul Tillich; Systematic Theology; vol: 1; p:94-163; Chicago Uni. Press,
1951.

4 — E.Underhill; ayni eser; p: 358-359.

5 — E.Underhill; ayni eser; p: 359.
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da yiikseltilmis bir alg1 seklidir. Biz burada sadece son iki sekil tizerinde
kisaca duracagiz.

Vecd, psikoloji bakimindan, monoideizm halinin on tam ve hatta
ondan da ileri bir geklidir. Yukarida isaret ettigimiz gibi anma (zikr),
tek bir sey iizerine teemmiilli bir diigiince idi; iste burada bu hal,
ister irdde icinde ister irdde diginda olsun en son derecesine gelmis,
ve dikkatin iizerinde toplandig: tek sey hakkinda en yiiksek sezgiye
ulagilmigtir. Bu sebeple de vecd, ancak, suur egigi Ustiin derecede
hareketli olan ve tek bir fikir veya sezgi iizerinde bulunma temayilii
gosterenlerde olur ve yene bu sebeple de vecdin degeri fikir veya
sezginin objektif degerini agsamaz. Bu bakimlardan vecd, kontamplas-
yonun yiikseltilmig gekli olup bundaki tek bir ey lizerine olan kon-
santrasyon ve diger seyler {izerine olan ilgisizlik o kadar tam ve bii-
tindiir ki mistik tamamen teshir edilmis bir durumda artik ne goriir,
ne igitir, ne duyar. Bu hal, benligin reel bir vasif kazanmasidir.
Gormiigtiik ki mistik yol veya seyr ve siilikun devam edebilmesi i¢in
6nce tek bir gey iizerinde tam bir konsantrasyon ile, zikr hali ile bag-
lamak ve bu hili de sikin ve itmi’nan halinin takibetmesi, onu
da kontamplasyon héalinin yani, diga ait biitin seylerin unutuldugu,
¢oklugun ve Bir’in suurunun disa atildigi suuri bir birlesmenin pes-
lemesi gerekiyordu. Iste béyle bir guur birlesmesinin, nefsin tek bir
fikir icine tam yénelmesinin en yiiksek sekli vecd halini tegkil eder.

Biiyiik bir psikolojik hal olan vecd halini histeri hallerine bagla-
mak isteyenler aldanmiglardir. Ciinkd dogru bir vecd hélinin kriyor-
yumu, onun hayat degigtirici olugudur'. Zira onda giinlitk hayatin
tstiinde bulunan bir hayat iginde bir degisme, o hayat ile bir kucak-
lagma vardir. Bu sebepledir ki bu hale sahip olanlar giinliik hayatin
biitiin acilarina ve 1ztiraplarina, diinyamin her hal ve sartina kargt
koyabilirler. Onlar, diger insanlardan bir dayanma ve istiklal giiciiyle
ayirdedilirler. Hayatin yepyeni bir algisim1 gerektiren béyle bir halde
metafizikei yiiksek imajlariyle, artist giizellige ait derin duygulariyle,
sairler, Kagifler, miizisiyenler, peygamberler... de kendilerine has
ozelliklerle ortak bulunurlarsa da onlar gercek realitenin, Mutlak’in
ancak parca kavraniggm elde edebilirler. Buna karsilik mistiklerin
vecd hallerinde kavradiklan sey ise bir biitiindir, Biitiin’iin biitiin ve
tam hayatidir. Binaenaleyh, biyuk mistiklerin ger¢ek vecd hallerinin
birictk Amili Allah hakkindaki sonsuz ve derin agklaridir. Bundan
bagka sebeplerle meydana gelen vecdler gergek vecd sayilmaz. Kisaca,

1 — E.Underhill; ayni eser; p: 361.
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gergek vecd, akhn ve kalbin duyumlar dinyasinin istiine gikarak
transandantal algimin merkezi olan Bir ile bir lem’a veya lahza iginde
birlegmesidir',

Vecd terimiyle deyimlenen hil bazi mistiklerce istigrak, cogkun-
luk, teshir gibi terimlerle de deyimlenmis ve arada fark goériillmeyerek
biitiin bu kelimeler vecd’in miiteradifi sayilmiglardir. Buna kargihk
baz1 mistiklerde bu terimler arasinda fark vardir. Onlara gore istigrak,
kontamplasyonda, mistik suurun tabii geligmesi yerine birdenbire
kavranmug, alinmig olmasidir. Ozellikle normal suurun diizenini bozan,
irdde ve duyulara galebe eden ve az veya ¢ok miikemmellikte vecd
hallerini gerektiren hallere istigrak halleri denmistir. Istigrak halinin
biiyiik bir karakteristifi olarak ta onun, mutlak olarak, siireksiz ol-
dugu gosterilmigtir. Psikolojik olarak o, Mutlak’a yénelen suurun,
sinir sisteminin diizenini bozan giddetli ve kontrol edilemez deyimidir
ve cismani hareketsizligi gerektirir’. Fakat vecd ve istigrak hallerini
ayirmadan ziyade onlar birlestirme ve hatta ¢ogu kere vecd-ii-istigrak
soziiyle ikisini birden kullanma yoluna gidilmistir,

Yukarida, kisaca tamimladigimuz istigrak halleri, 6zellikle, seyr
ve siilikta az ilerlemiglerde goriiliir ki burda heniiz benlikten tama-
miyle siyrilinamamigtir. Bu ¢egit istigraklarin istinde ikinci gesit
istigraklar vardir ki onlar ancak Allah icin biiyiik bir muhabbet bes-
leyen kigilerde bulunur ve sirf entellektiiel miigahede eseridir. Gergek
vecdin kapist olan veya vecdin bagka bir yiizii olan bu istigrakta mis-
tikler kendilerini tamamiyle Allah’a teslim etmig, bunun karsihginda
da bir ¢ok yiiksek seylere niil olmug olurlar®. Zihinsel sonuglara malik
oldugu kadar bir takim bedensel sonuglara da malik olan vecd halleri
mistik neg’enin pek yiiksek tecellileridirler.

Mistik bakimdan vecd ise diigiince ve hissin zaman ve mekinin
olus diinyasina ve o diinyadakilere ait parcali hayatlardan Biitiin’iin
biiyik hayatina atlamak, mahz kavrayisi elde etmektir; canli bir
sezgidir, Bu, birleyme miindcitinin gelisme ve tamamlanmasi, miiteil
varligin miigahede ve murakaba ile degil de temas ile algilanmasi,
biyik saadetin yaganilmasidir. Mistik, vecd halinde Mutlak’a ulag-
mugtir. Bu ulagmada, mistik, bazan higlik guuruna sahip oldugunu
da hissederse de bu his mecézidir; birlesme suurunun mistigin duru-
munu degistirmesidir. Séylenen sézler de ancak vecd héilinin sonunda
digiiniilebilen seylerden ibarettir.

1 — E.Underhill; ayni eser; p: 366.
2 - E.Underhill; yani eser; p: p: 368, 375, 376, 377.
3 - E.Underhill; ayni eser; p: 361.
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Vecde ait suur, nefse ait guur, bir nefs bilgisi degil, bizi realitenin
gercek derinliklerine sokan biiyiik bir gevk ve heyei:amn tek bir hali,
biitiin varligin tek bir fiil Gizerine konsantre olmasidir. Boyle bir kon-
santrasyon, bir sevgl tecriibesi iizerine olan en son bir konsantrasyon-
dur. Dolayisiyle, diskiirsif degildir, tasavvura ve analize ait bitiin
iglemleri digta birakir. Artik bu hilde hem her sey bilinir hem de hig
bir sey bilinmez olur. Mutlak’a o derece dalinmigtir ki Mutlak artik
bir diigiince objesi olamaaycak héle gelmistir. Mistik, bu durumda
tasavvur etmeden algilar, diigiinmeden bilir. Bu, ger¢ek hirlesme haya-
tina giri§ olan bir birlesme; bir ldhza siiren, ruhun Allah’ta tam bir
transformasyonudur'.

Vecd, biiyiik bir felsefe sisteminde, Yeni Eflatun’culukta, Bir’i
elde edig metodudur. Teoloji dilinin ¢ogu da miicerret tefelsiiften
ziyade Yeni Eflatuncularin bu aktiel veedi tecriibelerinden dogmug-
tur. Vecdin Hiristiyan doktrini de Plotin’den gelmektedir.

Plotin, altinca Ennead’da kendi tecriibelerine dayanarak mistik
transi §oyle aciklar: “Bu sebepten ruh gérmekle ne gériir ne de ayir-
deder ne de iki geyin oldugunu tahayyiil eder; lakin ruh kendi kendisi
olmaktan ve kendisine tibi olmaktan kesilerek bir nevi’ bagka bir sey
olur, o Allah’a tabi olur ve tetabuk ve igtirdkte merkezleri bir iki daire
gibi O’nunla (birlikte) olandan biri olur; fakat aynldiklan zaman
ikilegirler... uldhiyet ile bu irtibatta iki gey olmadigindan algilayan ve
algilanan bir ve aym idi, eger bir kimse ulQihiyet ile karistiginda ken-
kendisinin ne oldugunun hatirasini muhafaza edebilseydi bizzat kendi
iginde Allah’in bir imajina sahip olurdu.... bu sebepten, eger teyid
edebilirsek onun iginde ne hiddet, ne arzu, hatta ne akil, ne de be-
lirli bir entellektiiel alg1 hi¢ bir sey kimildanmaz ne de kisaca mistik
kendi kendisine harekettedir; lakin bir vecd hili iginde hrreketsizlik
ve sadece Allah’la bozulmaz bir sikin hélindedir ?’. Plotin, altinc
Ennead’in bagka bir yerinde de goyle demektedir: vecd, gérmenin
bagka bir tavridir, bir kimsenin basitlesmesi ve kendisini teslim etme-
sidir, bir temas ve siik(in arzusu ve vahdet (birlik) pesinde bir ¢abala-
madir*.

Plotin’in vecdini Eflatun’un kurtarici cinnetine benzetmigler ve

boyle bir vecdin kafanin mahsuli oldugunu kalble ilgisi bulunmadigini
soylemiglerse de Plotin’e gore de Allah’la birlesme bir kalb birlesmesidir

1 — E.Underhill; ayni eser; p: 370-371.

2,3 - E.Underhill; ayni eser; p: 372. Ayrica bk. Stephon Mackenna; Plotinus The
Enneads; p: 443-614, ikinci baski, London.

82



yani, Allah diigiince ile degil askla elde edilir. Nefsin, benligin biitiin
sakincalarindan siyrihp kurtuldugu ve yeni bir hayatin en biiyiik
saadetine ulagildig1 miitel bir hal, kontamplasyonun ve vecdin biitiin
sirr1 iste buradadar.

Yukarida da igaret ettigimiz gibi vecd, transprot, (nakil) ruhun
ucugu, istigrak, trans (kendinden ge¢me) gibi adlarla adlandirildigi
gibi bunlar arasinda derece fark: gérenler de olmug ve mesela trans
halinde duyumlarin terki ve Allah’ta yagama yavas olur; transportta
sadece ruh bedenden ¢ekip c¢ikarilir ve bu tek bir fiildir; istigrak,
bir yok gibi birdenbire gelir gibi sozler soylenmisse de Pascal’in yakin,
stikin ve neg’esi, hangi adlarla anilirsa anilsin biitiin vecde ait alginin
karakteristifini deyimlemis bulunmaktadir. Bu da realitenin yiiksel-
tilmig sezgisi ve sonsuz ve unutulmaz bir bilginin tatmininden ibaret-

tir’,

Vecd halleri nefsin organik geliymesini saglarlar, nefsin bilgisini
yiikseltmekle kalmayip hayatimi da zenginlestirirler yani, nefsin
guurunu yeniden yapar ve agkini geligtirirler. Veed, kii¢iik insan haya-
tinin bityiik Allah hayatinin igine akisi sjuurudur. Veed, iyilik, giizellik

ve gercek olan Allah’ta yerlesmegi saglar. Dolayisiyle vecd, mistiin
en aktif halidir2

D) Nefsin Fenidsi1 Veya Karanlik Gece

Karanlik gece veya tamamen yok olup erime, psikoloji bakimin-
dan mistik geliymede rastlanan vak’alardan bambagka bir vak’adir.
O, mistik bir aktivite devresini ta’kibeden bir yorgunluk ve gevseklik
devresidir. Bu pek bagka olan vak’a iki acidan ele alinabilir:

1 — Psikoloji bakimindan.

2 — Mistik bakimindan.

Psikolojik bakimdan karanlik gece, insanin psigik hayatim1 an-
latan, az veya c¢ok, mekanik kanunlarla idare edilmis bir ldhzadr.

Mistik bakimdan ise karakterin yeniden yapilisinda yeni bir ada-
min geligmesine, mistigin Allah’a istihalisine hizmet eden spiritiiel bir
olaydir’.

1 - E.Underhill; yani eser; p: 378. D.C.Butler; ayni eser; p: 111-116, 142-147,
273-282.

2 — E.Underhill; ayni eser; p: 378-379.
3 - E.Underhill; ayni eser; p: 387-388.
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Gergek reele giden yolun karakteristigi insani yeniden yapma yolu
olduguna igaret etmiy ve bu yolda da ilk adimin nefs tasfiyesi
oldugunu agiklamgtik. Nefsin ilk tasfiyesi de algi aynasimin temiz-
lenmesi idi. Nefsin ikinci tasfiyesinde ise duyumlarin illiizyonlarina
batmig olan algi kuvvetlerinin yiikseligi ve nefsin realite oldugu il-
liiminatif bir hayatin elde ediligi yer almakta idi. Nefsin reel olusunda
da yeni bir tathir ve tasfiyeye ihtiya¢ vardir ki bu tasfiye alg1 organ-
larina ait olmayip gahsiyetin temeli olan kalbe, nefse, ask ve irade
kaynagina aittir. Nefs, karanlik gecenin misahedelerinden geri
dondiigiinde sinirli olanin simirlarini hisseder ve yapma kuvvetini
kaybeder. Buna kargsilik daha yiiksek bir hayatta faaliyette buluna-
bilmek ic¢in kendi irddesini yok etmegi 6grenir.

Nefsin tam tasfiyesi noksan olandan tamamen ayrilmak ve tam ve
kamil olana baglanmakla olur. Bu da irade tasfiyesidir. Irade tasfiyesi-
nin sonu da insanin Allah’la tamamen birlesip kendi irddesini Allah’-
1n irAdesinde yoketmesi ve Allah’in iridesini kendine irdde edinme-
sidir. Bu, kontamplasyonun neg’esi ile realitenin karigmasi, tasfiyenin
ilk derecelerini tegkil eden sahsi arastirma ve hazlarin topunun bi-
rakilmasidir, Sahsa ait bu toptan birakig ta realiteye istirakin baglica
sartidir. Bu sart ayni zamanda ilim ve san’at adamlar1 igin de dogrudur.
Karanlik gecenin Allah’in yoklugu, giinah hissi, karanlik vecd, nefsin
eski heyecaninin yokolugu, siik(in ve neg’enin bozulmas: gibi gekilleri
de mistiklerce aym bir vetirenin kisimlari sayilirlar'.

Bagka bir deyisle, illiiminasyonda ruh ildhi mabhiyeti ilahf 151k ile
ayni kilar. Illiminasyonda miiteal suur, sahsi miigahede ve negenin
artig1 gibi hissedilir. Iste bu gahsi negeler yiiksek seviyyelerde biraki-
lir. Bunun sonucu olarak ta insan iridesi sonsuz irade i¢inde tamamiyle
erir ve teslim olursa nefs, Ben, ancak o zaman Allah’la birlegebilir,
realiteyi elde edebilir yani, tam bir birlesme ile Ben, Allah olur ve
O’nunla bilir. Bu noktada St. Catherine of Genoa goyle diyor: “Benim.
ben’i Allah’tir: ne de ben benligimi Allah’ta olmadan bilebilirim .
Gerci mistik hayat esasta bir agk hayatidir ve Celaleddin’in : “Seninle
bir hapishane bir ¢igek bahgesi olurdu, ah sen kalblerin fisiinkar:;
Seninle Cehennem Cennet olurdu, ah Sen ruhlarin sataretlisi®”’
dedigi gibi mistigin en son aragtirmasimin ve siirekli sezgisinin objesi
de yiiksek bir istek ve tapinma objesi ise de nefsin bu tam ifndsi halinde

1 — E.Underhill; ayni eser; p: 395.

2 — E.Underhill; ayni eser; p: 396.
3 — E.Underhill; ayni eser; p: 398.
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bu da s6z konusu olamaz. Ginku her gesit ikilik kalkmig ve onun
yerini birlik almustir,

Kisaca, tasfiyenin en son merhalesi nefsin Allah’ta tamarmniyle
ifnasidir ve bu da biiyiik ve biitiin bir saadettir.

E) Nefsin Allah’la Birlesmesi (Birlik) Veya Birlestirici
Hayat; Tanrilagma

Kontamplasyon, genel olarak, akil katagorilerinin istiinde bir
miigahede planina, Bagka Bir Sey’e cekilip alinmak, sahsiyetin ta-
mamiyetine ve her seyin cevherine ¢ekilip alinmak, bagka bir deyigle,
iyilik, giizellik ve gergek cevherine cekilip alinmak idi.

Tam teslimiyet veya karanlik gece de ruhun ask i¢inde Allah’ta
biitiin biitiine yok olmas: idi.

Birlegtici hayat, Tannlagtirici hayat, veya birlik, Tanrilagma da
ruhun Allah’ta tamamen yok olusunun en son noktasim tegkil eder.

Mistik yol veya seyr ve siiliik, esasinda, agkta bir ilerleme ve gelig-
medir. Ruhun gecici diinyaya karyi olan temayiillerinin yok edilmesi,
buna karglik, kendi kaynag: tizerine teemmiillii bir surette konsantre
edilmesidir. Fakat, askin biricik ve 6zel amaci birlesme (ittihad) dir;
agik ve ma’shkun birlegerek bir olmasidir. Ciinki hayatin her hangi
alaninda ve planinda olursa olsun en kuvvetli 4mil birlestirici prensip-
tir'. Bu sebeple birlik hayatinin en basit deyimi, bu kiamil agkin
burada ve §imdi tam ve guurlu olarak tamamlanmas: keyfiyetidir,

Birlik hali veya spiritiiel diagiin, her seyden 6nce yaratict hayatin
bir artigi, insan hayatinin mutlak hayat tarafindan kaplanmasi ve
kapsanmasi demektir. Insanlhk tarihinde nam almig gahsiyetler iste
boyle istiin bir aktiviteye sahip olanlardir. Boyle bir aktivite sagla-
mayan bir yol mistik yol degildir.

Ask yolunun bu son derecesi biiyiik spiritiiel hayatiyete sahip
yeni bir yaratik meydana getirme amilidir ve miiteal diizenin yardim-
cisidir. Bu yaratiklar biiylik mistiklerdir. Yeni bir miiteal hayat ve
diizen de ancak onlarla kurulabilir ve her tarafa vyayilabilir. Biitiin
biiyiik yaratict ilim adamlan ve san’atkarlar da béyle bir hayatin
yardimcilaridir, Gergek mistikler ve dolayisiyle ger¢ek Alimler ve san’-
atkarlar realite hakkindaki bilginin, hiir spiritiiel kuvvetin, iyilik,
giizellik ve gercege olan aktiiel agkin savascilar: ve kahramanlaridirlar,

1 - E.Underhill; ayni eser; p: 428.
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Birlik’in iki sembolik deyimi vardir ki yanlyg anlagildiklarindan
Gogu kere mistisizmin aleyhine kullanilmiglardir. Bu iki deyim, tran-
sandantal-metafizikal ve mahrem-gahsi tip deyimleridir ve tek
baglarina birbirine kargittirlar’. Bagka bir deyigle, birlik’in iki gekli,
daha dogrusu iki kath bir karakteri vardir: miiteal ve miindemig,
statik ve dinamik. Bu sebeple de yani, bu cifte karakteri dolayisiyle
da mistik diinya, felsefenin monist diinyasindan bagkadir. Mistik
suur, mhz varhigin mutlak hayatini da olugun fa’al hayatini da gergegin
tam parcalari olarak kabullenir®. Birlik’in iki sembelik deyimi veya
cifte karakteri de kisaca soyle agiklanabilir:

1 — Metafizikal tip mistik yani, Mutlak’s gayri sahsi ve miiteal
sayan i¢cin Mutlak’in en son elde edilisi bir Tanrilagma veya nefsin
Allah’ta son bir istihalesi, kisaca, nefsin Allah olugudur.

2 — Mahrem-sahsi tip yani, realiteyi mahrem ve gahsi bir 1§-
tirak (katilma) iginde kavrayan mistik icin ise bu istirak kendi ruhunun
Allah’la spiritiiel bir digiintdir.

Fakat, duyularin ve ruhun tasfiyesinden ge¢mis ve bizzat kendi
tam varligina ulagmig olan mistik ne sadece biri ne de sadece digeri
tizerinde durur; ne sadece iyilik, giizellik ve gercegin verileri ne de
sadece ezeli zekanin yaratict aktivitesiyle yetinir. O, ezeliyetin zaman
icinde tecessiim ettigi spiritiiel adam sifatiyle ikisini birden alr;
skolastik felsefe* dliyle o, ayni zamanda hem sikin hem fa’aldir:
Allah agisindan sakindir, diinya acgisindan da fad’ldir’. Boyle bir
birlik hayati ise ¢ok verimli bir hayattir. Verimsiz bir agk hayat
Guietist (Kiilll iymana ait) bir daliletten bagka bir sey degildir.

Birlik, esasta, ezeli hayata hiir bir igtirdktir. Tam hiir bir ruh ta
bagtan basa temastan kesilmig olan ruhtur. Bu halin karakteristikleri
de sunlardir:

1 — Nefsin, sonsuzun ilgileri iginde tam bir erimesi.

2 — Nefsin, tam bir hiirriyet hissi veren sonsuzun otoritesiyle ig
gérmesi yani, nefsin sonsuz otoriteye, yaratict aktiviteye siiriilmesi.

E.Underhill; ayni eser; p: 415.
E.Underhill; ayni eser; p: 433.
— E.Underhill; ayni eser; p: 415.

4 - Skolastik Felsefe igin 6zellikle bk. Maurice De Wulf; Philosophy and Civiliza-
tion in the Middle Age; p:149-179; New York, 1953. E.K.Rand; Founders of the Middle
Ages; p: 135-181; New York, 1957. Maurice De Wulf; Scholastic Philosophy; p: 3-7, 37-
75, New York, 1956.. F.C.Copleston; Medieval Philosophy; p: 42-60; New York, 1961.

5 - E.Underhill; ayni eser; p: 433.
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3 — Nefsin, hayat i¢in bir kuvvet merkezi olmasi ve spiritiiel
hayattan emin haberler alabilmesi. Ozellikle bu hal, bir ¢ok mistiklerin
daha ileri gegemeip i¢inde bogulup kaldiklan1 haldir'.

Su héalde birlik hayati:
1 — Psikolojik bakimdan goériindiigiine,

2 — Tanrllagma veya spiritiiel diigin dili kullanan mistikler
tarafindan vasiflandirilmasina,

3 — Onu yagayan mistiklere gore, olmak iizre ii¢ sekilde miitalaa
ve mimkiin oldugu derecede realize edilebilir®

1 — Psikoloji bakvmindan birlik hayats :

Bu hayatta insan gahsiyeti en yiiksek seviyyesine ulasmis, agsk ve
hiirriyyetine kavugsmus, nefs yeniden yapilmig ve kendi kendisiyle
birlegmis ve yeni maksatlar i¢in yeni bir kuvvet olarak hazir duruma
gecmistir. Boyle bir hayatta suurun yeniden yapilig ile iniversel
hayata temas edilir, realiteye temelliik edilir; birlik hayat: ile muamele
edecek olan ve birligin en biiyiik karakteristigi bulunan, kuvvet elde
edilir; dolayisiyle, nefs gercek hiirriyetine kavusur; baska bir deyisle,
nefsin yerini ulthiyet alir. Bu, misti§in gahsiyetinin guurlu olarak
realize olmasi ve en sonda da tamamiyle Olmak’a baglamas1 demektir.
Bu halde, karanlik gecede hiikiim altina girmeyen elemanlar hiikiim
altina ahnmig ve kaplanmigtir. Artik, Anima (diga ait nefs) ve Animus
(ige ait nefs) birlesmis ve mistik en sonda gergegi iki degil fakat bir
olarak bilmig ve bulmus ve paradoksu ¢6zmiigtiir’,

2: a— Tannlagma bakimuindan birlik hayate :

Tannlagma veya Tanmnlagtirma doktrininde birlik hayat: insanda
bu hayata ait biitiin kuvvetlerin sonsuzca yiikseltilmesi yani, mistigin
dogrudan dogruya ildhi mahiyete istiraki, realiteye sihibolma anla-
mindadir. Ciinkii, insanin kendisini ger¢ekten anlamasi ancak bununla
miimkiindiir. Bunun tabii ve mantiki sonucu da Tanrilagmadir.
Theologia Germanica’da Allah’a benzemenin, Allah’a istirak etmenin
ne oldugu goyle aciklaniyor: “Ezeli veya ilahi ink ile iyice hallolmug
veya illimine olmus, ve ezeli veya ilahi agk ile tutusturulup yakilip

1 - E.Underhill; ayni eser; p: 416.

2 - E.Underhill; ayni eser; p: 416.
3 - E.Underhill; ayni eser; p: 417,
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yok edilmig olan kimse Tanrilagmig bir adamdir ve ilahi mahiyetin

ortagidir ',

Tanrilagma, felsefede de kullanilan artistik bir deyim, bir mecazdir
ve vecde ait bir telkin deyimler. Fakat, bu vecde ait telkinin mistik
tecriibede dogru bir haber sagladig: kabil edilirse de bu pek ender
olarak ve yalnmiz biiyiik mistikler icin digiinilebilir. Tanrilagma veya
Tanrilagtirmaga ait terimler 6zellikle realiteyi bir gahs olmaktan zi-
yade bir mahal veya hal olarak kavrayan ve Allah’a olan seyirlerinin
ilk merhalelerini vasiflandirmada yeniden dogug veya bagka bir sekle
degigme gibi semboller kullananlar tarafindan kullanilmiglardir.

Tannlasma veya Tanrlagtirma doktrini dinlerde de kullanilmig
ve biiyiik tepkilere yol agmugtir. Ozellikle Hiristiyan mistikleri insanin
Tannlagmasimi  Alllah’in  insanlagmasinin  zorunlu sonucu olarak
gostermekle dogrularlar, Fakat, dinde olsun felsefede olsun, bu doktrin
ancak kalb bakimindan dogru sayilabilir ve o6zellikle dinlerde bu
Tannlagtirmaga karg1 biiyiik bir istiyak vardir. Simeon Metaphrastes
soyle diyor: “Allah’in Bedeni beni tanrilagtird: ve besledi, o, kavrani-
lamaz bir tarzda benim ruhumu Tannlastirdi ve benim nefsimi
besledi *’.

Tanrilagma, Allah ile bir ayniyet degil, sadece insan nefsinin
Allah nefsi tarafindan kapsanmasinin, realite ile harmonize olmug
yeni bir hayat nizAmina girigin deyimidir. Bunda stz konusu sahsiyetin
yok olmas: degil, daha reel olmasidir; bagka bir deyisle, insan hayatinin
reel bir hayat olmasidir. Reel bir hayat ise ancak ilahi hayattir. St.
Augustine goyle der: “Biitiin varhigimla Sana baglandigim zaman
hi¢ bir 1ztirab ve gabaya malik olmayacagim; ve benim hayatim,
tamamen Seninle dolmug olmakla reel bir hayat olacak..... benim
hayatim reel bir hayat olacak ciinkii o, Seninle doludur’’. Kisaca,
Tanrilagma realitenin elde ediligidir, insanin kendi kaynag ile miina-
sebetidir.

Kontamplasyon, sadece, akildan arinmak demekti. Fakat, birlik’te
sadece akildan degil, biitiin hayattan, ben, beni, benim olan her
seyden soyunup arinmak, ildhi hayatin derinliklerine girip onunla
igli digh olmak lazimdir. Bu noktada Ruysbroeck g6yle diyor:
“Yutmak ve yutulmug olmak! Vahdet budur 7.

1 ~ E.Underhill; ayni eser; p: 418.

2 — E.Underhill; ayni eser; p: 419. Ayrica bk. J.Windrow Swectman; Islam and
Christian Theology; vol: 1; p: 11-47; London, 1946.

3 — E.Underhill; ayni eser; p:420.

4 — E.Underhill; ayni eser; p: 425.
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b — Spiritiel diigiin (agk birligy) doktrini:

Tanrilagma veya tanrilagtirmada kullamlan dil, yalmz bagina
ruhun realite hakkindaki tecriibesini vasiflandirmaga yetmez.
Tanrilagmada, yani, insamin kendi kaynag ile miinasebetinde sahsi
emesyonol yone de ihtiyag vardir. En miiteal mistik bile kendi meta-
fizik muhtevalarim deyimleyebilmek i¢in agk dilini kullanmak zorun-
dadir. Hi¢ siphe yoktur ki 4sik ve ma’sikun tam ve mitkemmel bir-
ligi dini felsefenin kesin ve kuru terimleriyle deyimlenemez. Gergi,
bu gibi terimler, ildhi birligin bir taraftan en tehlikeli panteistik'
diger taraftan da amoristik ggriiniiglerini deyimlerlerse de boyle bir
tecriibenin en muazzam tarafimm deyimlemekten de yoksundurlar.
Béyle bir deyimin tamamlapnabilmesi i¢in birlik hayatinda nefsin yok
olugu degil, kalbin ve irddenin birliginde nefsin tamamlanmasi ve
olgunlagmas: gerekir. '

Kavrayigin bu derin gekli, deyimini, Allah ile ruh arasindaki
spiritiie]l diigiin sembolizminde bulur. Bu sembolizm, Orphic (sirri
mezheb) sirlarda® meydana ¢ikmig ve Yeni Eflatunculuk yolundan
gecerek Hiristiyan gelenegine karigmigtir. Biiyiik Islam mistigi Ce-
laleddin de daha az miisahhas olarak soyle der:

“Senin latif ruhunla benim bu ruhum

Suyun sarapla birlestigi g1b1 birlestiler

R

Celaleddin bu siirinde anlatmak istiyor ki i¢ine girilen yeni ha-
hayat, sadece reel ve transandantil seviyyelerde te’sis edilmis olan
ezelin hayatina hiir ve suurlu bir istirak degil, fakat ayni zamanda
kendi sahsi hayatindan daha biiyiik bir hayatin i¢ine akigin guurlu
bir igtirakidir.

3 — Mistiklerin agiklamalarina gore birlik hayats :

Mistikler, Allah ile birlestiklerini sdylerler, dolayisiyle de psiko-
lojik aciklamanin dstiine ¢ikarlar. Boyle bir birleyme ile de onlar,
kendilerinin Allah tarafindan tamamen kapsanmis olduklarini, ig-

1 —= S. Spencer; ayni eser; p: 327-329. Clifford Barrett; Philosophy; p: 99-100;
New York, 1936. Ferit Vahdet-i viicid; p: 1-59; Istanbul, 1331.

2 - Harrison; ayni eser; p: 453-477, 572-658; F.M.Conford; ayni eser; 195-301,
Von Astor; gev. Prof. Dr. Macit Gokberk; s: 24-29; Istanbul; 1943, Alfred weber; cev.
Prof. Halil Vehbi Eralp; Felsefe Tarihi; s: 9, 95, 120; Istonbul, 1949. Prof. Dr.
Macit Gokberk; Felsefe Tarihi; S: 28; Istanbul, 1961.

3 - E.Underhill; ayni eser; p: 426.

4 — E.Underhill; ayni eser; p: 425-426.
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lerinde yagayamin Allah’tan bagka bir sey olmadigini anlatmak is-
terler. Mistik, sadece bir bilme fiilini degil, fakat bir varlik halini de
gerektiren belirli bir haricileymis ma’kule kargt suurlu olarak hareket
eder. Bu sebeple, baglangigta Allah’a dogru olanseyr ve siilik daha
sonra ezeli nizam icinde Allah’ta devam eder ve en sonra da Allah’tan
bagka bir gey kalmaz. Mistik, artik, Allah’a istihale etmigtir, asil
boyaya boyanmistir; daha dogrusu, ilahi realiteyi bizzat kendisinde
bulmugtur'. Simyacilarin Muazzam Ig’i basanlmistir.

Bu birligin, bu birlik hayatimin Allah’in zatina ve sifitina na-
zaran iki karakteri vardir: Allah’in zAtina nazaran mutlak siikiinet,
Allah’in sifitina nazaran mutlak aktivite; varhk ve olus®.

Dinamik ve statik, varlik ve olug en sonda mistigin mahiyetinde
birlegirler ve uzlagirlar. Zira o mahiyet, kendisini kendisinin en yiiksek
elemanlariyle bir kilar.

Bu ikili goris, cesitli mistisizmlerde gesitli olarak yer alirlar ki
bunda onlarin mizaglarinin biiyiik etkisi vardir. Meseld, Hint mis-
tisizmi ve mistikleri birlik hayatini pasif yonii ile, biitiinliigi ile nefsin
inkari, ulQhiyette bir kaybolug olarak ele alirlar. Onlarin gayeleri
geriye dénmemek iizre yiiksek seviyyelerde kendi hayatlarim yok
etmek, Nirvana’da erimektir. Onlarda tekrar geri gelip diger insanlar
uyandirma yoktur. Fakat, aktivite, Garp ve 6zellikle IslAm mistiklerinin
belli bagh karakteristikleridir. Biiyiik mistikler daima aktiftirler, fakat,
diger taraftan da kendi mahiyetlerinin basitliklerinde uldhiyeti,
ezeli siiktinu tegkil ederler. Iste agk ve temelliik te bu aktivite ile siikiin
arasinda yer alr’.

Agk, daima aktiftir, zira onun mahiyeti Allah ile ezell faaliyette
bulunmaktir. Temelliik ise daima siikindadir, zira o, biitiin irade ve
biitiin istegin iistiinde basit ve imajsiz agkta, sevgilinin kucaginda
meydana gelir. Insanin aktivitesi Allah’t sevmekle, temelliikii de Al-
lah’in agk: ile nufuz etmig olmakla tegekkiil eder. Nefslerimizi Allah’a
baglamak agktir; ruhumuzun Allah’in ruhu tarafindan gekilip Allah’a
istihale ettirilmesi de temelliiktiir. Realiteyi gergekten bilme ve anlama
da aksiyon ve temelliikiin ikisi ile miimkiindiir. Kontamplativist de
bu iki yol iizerinde yiiriir: bir tarafta Allah’ta siikindadir, diger tarafta

1 — E.Underhill; ayni eser; p: 417-418.

2 - G.T.Garett; ayni eser; p: 172-182. Ayrica bk.A.C.Bouquet; Sacred Books of
the World; p: 119-156; Pelican Books, 1955.

3 - E.Underhill; ayni eser; p: 435.
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kendinde vc aktivitededir. Ve aktiviteden, agktan, temelliik yolu ile
czeli siikln iginde Allah’a dogru gider.

Birlik hayati, nefsin ii¢ yoniinii de tatmin eder ki bu yonler sun-
lardir:

1 ~ Bilgi. 2 — Ask. 3 — Irade.

Birlik hayat, reel ile birlegme yolunda bir kalb istegi, bir agk tat-
bikatidir, Bu tatbikatta agk, entellekt ve irade yiikselerek birlegmis-
lerdir. Bununla beraber onlar heniiz kendi benliklerinde mevcutturlar
ve her biri insamin yaratilmig oldugu en son tatmini arzular'. Bu
durumda entellektin gercegi miisahedesi artik miisahede olmaktan
ctkar ve gergekte bir erime olur ki burada kalb yeni bir diizene girer
ve negenin yiiksek seviyyelerinde yasamaga baglar., Artik ruh, agk
Okyanusunun derinliklerindedir.

Nes’e, mistik ruhlarin i¢ hayatidir, mistik, onunla, spiritiiel hayatin
yiiksek espirilerini elde eder. Daha da ileri, mistik neg’e, Tanrilagmig
hayatin, realitenin bir imésidir. Bu sebeple Dante cennette biitiin
kdinatin, biiyiik ruhlarin, tam ve kamil agkin Allah’i tebcil ederek
sevingle giildiiklerini gdériiyor?®.

Iztiraplar, neg’eler, vecdler, neg’eli illiiminasyonlar, psisik gelisme,
karakterin yeniden diizenlenmesi gibi seyler hep, ruhu, seyr ve siiltikta
gayesine dogru ilerletmek igindir. Nefs, ensonda, reel hayatin mutlak
istegiyle kucaklanip yok edilecektir. Mutlak i¢inde boéyle bir yok
olma, ruha, Mutlak’in kendi aktivitesini kazandiracaktir. Boyle aktif
faaliyette mistik tam bir neg’e ve huzur i¢indedir. Bu da ruh cevheriyle
ilahi cevherin saf bir temas: olan kontamplasyonun en tam seklidir?.
Bu hayati degisikligin en son noktasinda ulviyyet ve basitligin en son
dereceleri kargilagirlar ve birlegirler. Artik, kibirle algak géniilliiliik
arasinda fark kalmaz. Bu en son noktada Mutlak’in hayatina temelliik
eden ruhta ask, diigiince ve irAde miigterek giyelerine ulagmiglardir,
Insamin, diger yaratiklar arasindaki serefinin gerektirdigi de budur.
Zira Allah olmak ancak Allah olmus nefsin varlig: ile bilinebilir,
Bu noktada Katolik Ortodoksisinin biiyiik iistad1 St. Athanasius’un
su s6zii pek digiindiiriictidir: “Allah insant, insanin Allah’t yaratmas:
icin yaratt1 .

1 — E.Underhill; ayni eser; p: 437.
2 - E.Underhill; ayni eser; p: 438.
3 — E.Underhill; ayni eser; p: 442,
4 — F.C.Happold; ayni eser; p: 63.
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Mistiklerin uzun bir seyr ve silik sonunda birlegtikleri ve daha
dogrusu kendilerinden tamamiyle gecip O olduklar: Allah’tan diger
insanlar1 da haberdar etme goérevi kargisinda, yukarida gerekli
yerlerde de isaret edildigi gibi, birbirlerinin tamamlayicisi olmakla
beraber, tasdik yolundan degil fakat baska cesit bir tasdiki ihtiva eden
selb yolundan gitmiglerdir. Bagka bir deyigle, Allah’in entellekt ile
bilinemeyip ancak kalb ile hissedilebilecegini gostermek istemislerdir.
Ve bu selb yolu, o6zellikle, biitiin dinlerce benimsenen bir yoldur.
Mesela, Upanigat’larda' soyle yazar: “Ruhun bilinmig olmadigim
soyleyen bilir, bildigini iddia eden (ise) bir sey bilmez *”’.

St. Bernard da goyle der: “Allah nedir? Ben buna O O’dur de-
mekten daha iyi bir cevap bulamiyorum *”.

Meister Eckhart da bu noktada: “Allah hakkinda ne gevezelik
ediyorsun? O’nun hakkinda ne séylesen dogru degildir+”’ demektedir.

St. Augutine’e gore de: “Akilda Allah hakkinda, onun Onu
bilemeyeceginden bagka bir bilgi yoktur>”.

Jung da soyle yazmaktadir: “Miitedl olan hakkinda her bir ifa-
dede sakimilmigy  olmak lazimdir ¢.

Esasen biitiin biiyiik dinlerde goriilen mistik felsefenin incelen-
mesinden §u sonuclar ¢ikarilmigtir:

1 — Uldhiyet, her aktivitenin Ustiinde ve 6tesinde ve insan diigiin-
cesi i¢in ulagilmasi miimkiin olmayan fakat, kendisini yaratilmig
diinyanin igine besaltan ve o diinyay1 tekrar kendi i¢ine ¢eken canli
ve sonsuz bir enerji olan mutlak siikinet ve huzurdur.

2 — Her geyde tam ve biitiin bir birlik vardir; her sey Allah’in
iginde ve Allah her geyin igindedir.
3 — Insanin gergek nefsi reeldir’.

Bu hususu, Ruysbroeck, baz1 yazilarinda pek giizel bir sekilde be-
lirtir; ona gore her sey mevcuttur, Allah’in Basit Varligi sadece bizzat
Allah’in ezeli sukfinu degildir, lakin ayni zamanda biitiin yaratilmig
seylerin ezeli bir siikinudur; ezeli siikin olan sadece ulGhiyet, sart-

1 — Bk. Radhakrishnan; ayni eser; p: 117-267. Radhakrishnan ve C.A.Moore;
ayni eser; p: 37-99. K.Morgan; ayni eser; p: 298-323. Walter Rubin; gev., Ziya Sanbey;
Eski Hint Tarihi s: 51 ve 6tesi. Ankara, 1944. Benson Y.Landis; World Religion; p: 60-66;
New York, 1957.

2 — F.C.Happold; ayni eser; p: 63, 145.

3,4,5,6 — F.C.Happold; ayni eser; p: 64.

7 — F.C.Happold; ayni eser; p: 66.
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lanmamig karanlik, isimsiz varlik degildir; fakat ayni zamanda biitiin
yaratilmig olan geylerin en ulvi esas1 da yine ezeli siikiindur'. Bagka
bir deyisle, insan, Allah’a kargi olan bir yaratik degil, tersine, Allah’a
ortak bir yarauktir. Zaten, insan, yaratilmadan 6nce Allah’la ezelde
bir idi.

Meister Eckhart’a gore de: “Bilen ve bilinen birdir, basit insanlar
O’nun orada ve kendilerini de burada olarak Allah’1 gérmiig olduklarim
tasavvur ederler. Allah ve ben, bilgide biz biriz’’>. Daha Paradokslu
bir deyimle: “Benim, kendisiyle, Allah’t gérdugim goéz, Allah’in,

339

kendisiyle, beni gordiigii gézin aynidir *.
Ruysbroeck da o6gretilerini goyle 6zetlemektedir: “Ezeli dogus

vasitasiyle biitiin yaratiklar, zamanda yaratilmadan once ezelde mey-
dana geldiler, bu suretle Allah onlan kendi iginde gérdii ve bildi*”.

Iste, Allah’ta oldugumuz bu ezeli hayat, zaman i¢inde yaratilmig
varhifimizin sebebidir. Bagka bir deyigle, bizim yaratulmig varhgimz
ezell zatta sibittir ve zatl varhiginda ezell Zat ile bir ve aymdirs,

Ruysbroeck’nu deyimlerinin daha paradokslu bir gekli de
Attar’in Mantik’ut-Tayr’'inda goriiliir.

Bu 6nemli noktada biiyiikk dinlerin miigterek taraflan yaninda
onlarin baz1 ayrnliklarina, dolayisiyle, 6zelliklerine dokunmak yerinde
olacaktir.

Zamansizlik ile zamanin birbirinin igine girmesi, Biitiin’un Bir,
Bir’in Biitiin olmast, birlik duygusunun en yiiksek dereceye ¢ikmasi,
her seyin bir gsey olup Tanrilagmasi dializmden diializm olmayana
gegmek demektir ki bu geciy mistik tecriibeyi, sembolleri ve hatta
Hint dininin teolojik ve metafizik deyimlerini agiklayabilirse de iig
semavi din kargisinda durum pek néaziktir. Ciinkii, onlar diialistiktir-
ler. Hint mistisizminin esas da’visi, “Sen O’sun’’la deyimlenen insa-
nin gergek nefsinin Brahma ile ayniligi da’vasidir ki bunun kéki
Hint dininin mistik suurunda bulunmaktadir. Buna karsilik, Yahudi-
lik, Hiristiyanlik ve Miislimanhkta Allah ile mahlik arasinda esasa
ait bir bagkalik, agilamaz bir ugurum vardir ve “Sen O’sun veya Ben
O’yum” iddiast kifiirdiir. Bu sebeple de tarih boyunca, o6zellikle,
Hiristiyan ve Islam mistikleriyle Hiristiyan ve Islam Ortodokslar: ara-
sinda giddetli ¢cekismeler olmug ve hatta Hiristiyan mistisizminde nefsin
Allah’la tam bir birlegmesi yerine ¢ogu kere ancak nefsin transformas-

1 - F. C. Happold ; aym eser ; p: 66.
2,3,4,5 ~ F.C.Happold; ayni eser; p: 67.
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yonundan (suret degigikligi) veya transmiitasyonundan (intikal) s6z
edilmigtir. '

Burada, Islam dininin, diger biiyiik dinlerden daha transandan
olduguna ve Allah’in her geyin tstiinde ve otesinde ve her seyden
bagka ve yiiksek bir varlik olarak belirtildigine hassatan dokunmak
zorundayiz. Fakat, ayni zamanda, suna da 6zellikle dokunmak zorun-
dayiz ki mistisizm tarihinde mistik goériigiin en tam bir ornegi Safi
doktrininde verilmigtir. SOf1, ulthiyette nefsini tamamiyle fani kilmakla
O’nunla birlegir, O olur. Hind’in ildhi, miicerret (soyut) bir ildhtir.
Safi’nin Allah’1 ise bir sevgilidir ve bu sevgili ayni zamanda da ger-
cektir. Gergek ise idede de vakada da diialiteye hig bir gekilde miisaade
etmez. Ciinkii gercek birlik, hi¢ bir derece ve keyfiyette dialiteye yer
veremez. Dolayisiyle de nefsin mutlak surette yok olmasi garttir.
Islam mistisizminin bu iistiin karakteristigine pek hakli olarak F.C.
Happold da isaret etmektedir’. Ruysbroeck, bu noktada séyle diyordu:
“Orada biz hepimiz yaratiligmizdan énce mevcuduz *’. Celaleddin de
Divim Kebir’inde soyle soyliiyor:

“Evvelce diinyada bir bahce ve asma ve liziim vardi
Bizim ruhumuz oliimsiiz sarap ile sermest idi

Ezeliyetin Bagdad’inda biz magrurane i’lAnda bulunuyorduk,
‘Ben Allah’im’,

Biz boyle oldugumuz icin kalb ulthiyetin aynasidir.

‘Senin nefsin Allah’in imajinda kopya edilmistir, Bilmek istedigin
her seyi kendi nefsinde ara’.

‘Ey Kalb biz bir ugtan bir uca aradik ve sorduk; sevgiliyi senin
icinden bagka bir yerde asla gérmedim?’ .

Attar, Mantik’ut-Tayr’da goyle diyor:

“Karanhk alanda avare dolagan sua’lar

Déndéler ve tekrar senin Giinesinin dibine ¢oktiiler..
Jami de:

“Hiclige ge¢ip gittim, yok oldum,
Ve iste ben mutlak hayatim-yalmiz Allah’1 gérdiim 3, diyordu.
Meshur Iraki de: '

1 — F.C.Happold; ayni eser; p: 96.
2.3 - F.C.Happold; ayni eser; p: 97.
4,5 — F.C.Happold; ayni; eser; p: 98.
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193

“Ciibbemin altinda Allah’tan bagka bir sey yoktur ' diyor.

Saft bildirileriyle Islam Ortodoks teolojisini wyusturmaga ¢aligan
Gazali (Migkat’'ul-Envar) adli kitabinda realitenin iginde yok olup

“Ben tek olan realiteyim” veya “Cibbemin altinda Allah’tan
bagka kimse yoktur” deyenler i¢in yazdif: satirlarda “agiklarin mistik
sikr ve vecdlerindeki heyecanh kelimeleri gizlemek ve onlardan séz
etmemek lazimdir”’ diyor ve sézlerine soyle devam ediyor: “simdi bu
hal galebe ettiginde, ona, tecriibe edene nisbetle feni, hayir, fena
ba’del fena derler, ¢iinkii ruh kendi kendine fani olmug, bizzat kendi
kendisinin fenasiyla fani olmustur, ¢iinkii o kendisinin yuuruna sahip
degildir ve bizzat kendi suursuzlugunun guuruna sahip degildir, zira
bizzat kendi suursuzlugunun guuruna sahip olsayd:i bizzat kendisinin
suuruna sahip olacakti, Bu halin i¢cinde mezc olmug kimseye nispetle,
bu hil, mecizi bir dille “ayniyet’’; realite dilinde de “tevhid” diye
adlandinlir 2.

Celaleddin, yukanya aldigimiz giirinde Ezel Bagdad’i ve Ben
Allah’im kelimeleriyle pek yiiksek bir vecd dninda “Ben Allahim”
deyen biiyiik Islam mistigi Hallac’a telmihte bulunmaktadir. Hallac
bu séziinden dolay: her bir uzvu ayr1 ayn kesilerek iskence ile i’dam
edilmig, sonra da yakilarak kiilleri Dicle’ye ifiirilmiigtii. Tam bir
birlik hayatinin deyiminden ziyade yiiksek bir vecd hilini deyimleyen
bu s6zii agiklamaktan pigman olmayan Hallde, katledilirken, soyle
dua etmisti: “Ey Allah’im Senin dininin gayretiyle ve Senin hognut-
lugunu kazanmak igin beni katletmek iizre toplanan kullarim afveyle!
ve merhamet eyle! Ciinkii asikardir ki eger bana ilham ettigini on-
lara ilham etseydin onlar yaptiklanm yapmayacaklardi; eger Sen
onlardan gizlemis oldugun seyi benden gizlemis olsaydin ben bu
elemlerle muztarip olmayacaktim .

Fen& doktrininin kurucusu Ciineyd, bu doktrini géyle agiklamigtir:
nefsten gegmek, mevcudiyetin gercek anlaminda bir sahs olarak mev-
cut olmaktan kalmak demek degildir; misti§in gahsiyetinin kemale
ermisy olmasi, istihale etmesi ve Allah vasitasiyle Allah i¢inde ezeli
kilinmig olmasnidir. CGiineyd bunu bir beyt iginde veciz bir gekilde
deyimler:

1 - F.C.Happold; ayni eser; p: 98.

2 ~ F.C.Happold; ayni eser; p: 98-99, 229.

3 — F.C.Happold; ayni eser; p: 72.
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“Bir tarz ile biz

Birlestik ve Bir olduk;

Yoksa bagka tiirlii bizim durumumuz
Ezeli olarak ayrilik olurdu”..'.

Kisaca, Tanrilagma veya Allah ile ayniyet deyimleyen mesela,
Hallac’in “Ben Allah’im” veya Sankara®nin “Atman’ Brahma’dir”
sozleri mistik tecriibeye ait sozlerdir ki bunlar mantik dstii bir anlam
tagirlar veyahut ta bunlar akil mantig1 iginde degil kalb mantig:
icinde ele alinmahdirlar.

Buraya kadar mistisizmi bir bilgi yolu olarak inceledik ve bu bhilgi
yolunun nefsi tasfiye yolu oldugunu ve nefsin degigik hallerinin cegitli
bilgi dereceleri verdigini gérdiik.

Mistisizmi bir suur hali olarak inceleme de bizi ayni sonuca
gotirecektir.

Bir Suur HAali Olarak Mistisizm

Mistik suur hakkinda en eski tanimlan da yine Upanigat’larda
bulmaktayiz.

Mandukya Upanisad¥da mistik suur, daha dogrusu, Introver-
sive (ige doéniik) mistik suur soéyle tammlanmaktadir: “O, duyularin
istiindedir, anlamanin Ustiindedir, her tecriibenin iistundedir.. O,
icinde diinyaya ve ¢okluga ait her seyin tamamiyle yok edildigi mahz
vahit bir suurdur. O, tanimlanamaz bir huzurdur. O, ulvi iyiliktir, O,
bir ikincisi daha olmayan Bir'dir. O, Nefs'tir 5.

Yukarnida da ilgileri dolayisiyle ¢esitli yonlerden temas ettigimiz
mistik guur, genel olarak, suurun amprik muhtevalarinin toptan
yok edilmesi, bagka bir deyisle, entellektiiel suurun yerini kallf bir
suur nev’inin almasidir. Bu kiilli yuur nev’i de degismez ve bagkalagsmaz
vahdettir.

Upahigat, bu degismez ve bagkalaymaz vahdettin de “Nefs”
oldugunu séylemekte ve onu nefs ile ayni kilmaktadir. Ciinki, onun
goériigiine goére normal giinlitk suur duyumlar, diigiinceler, arzular ve
stiktnlarin ¢oklugu ile kaplanmugtir. Fakat, zihin sadece bu cokluk
demek degildir, bunun istiinde bir geydir. Zira, biitiin bu birbirinden

1 — F.C.Happold; ayni eser; p: 99.

2 — F.C.Happold; ayni eser; p: 72. Ayrica bk. Radhakrishnan ve C.A.Moore; ayni
eser; p: 506 ve 6tesi. Radhakrishnan; ayni eser; vol: 2; p: 445-658.

3 - Bk. F.Gaynor; ayni eser; p: 20.

4 — Swami Prabhavananda ve Frederick Manchesten; The Upanishads Breath of

the Eternal; p: 49-52; Mentor Books, 1957.
5 — W.T.Stace; ayni eser; p: 20.
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ayn ve farkli olan geyler bir birlik icinde algilanmiglardir ki bu birlik
tek nefsin veya aklin birligidir'. Upanisat’a gore suurdaki bu ¢okluk
atilirsa geriye, muhtevalarindan bosaltilmig orijinal vahdet kalir ve
bu da nefstir. Bu nefs, ayni yaziya gére, sadece ferdi bir nefs te degildir;
0, ayni zamanda universel nefstir de?.

Bu mistik guur, mistik ben, David Hume’un insanin kendi zihin
muhtevalarindan ayn olarak kabul etmedigi bir sey veya bir cevher
anlamindaki ben degil, belki Kant’in “nefsin transandantal vahdeti”
dedigi mahz vahdet olan bir ben’dir.

Mistik suurun ikinci karakteri de onun herhangi bir geyin suuru
olmadigidir. O, bir suurun guuru da degildir. Giinkii 6yle olsa diialiteye
digiilir ve bu da degigmez ve bagkalagmaz birlik fikriyle ¢eliyme olur.
Onun i¢in Upanigatlar ona, her hangi amprik muhtevasi olmayan
anlaminda mahz gsuur diyorlar.

Mistik yuurun bagka bir karakteri de onun ayni zamanda hem pozi-
tif hem negatif olusudur. Positif tarafi, onun, aktiiel bir suur oldugudur
ki yerlerinde 6zellikle isaret etmis bulunuyoruz. Bundan da ileri o,
Hinstiyanlarin Allah’in huzuru, Budistlerin Nirvana® dedikleri biitiin
algilarin iistiinde mahz siikin, neg’e ve saadettir. Mistik sjuurun negatif
tarafi da onun mahz bir Bosluk olusudur. Suuru muhtevalarindan
bosalttigimizda geriye hig bir seyin kalmayipidir. Mahayana Bidizmde
6zellikle isaret edilen bu Bogluk’a Hiristiyan mistisizminde, bu guur
Allah ile aynilestirilmekle, “Mahz Higlik”, “Col”’, “Tenhalk”..
denmigtir. Mistik yuurun miisbet ve menfi deyimlerini toptan belirtmek
icin de Nur ve Zulmet tegbihleri kullanilmigtir. Fakat, zulmetten de
maksat biitiin aynlik ve gayriliklarin iginde kayboldugu ilahi zulmettir
ki Dionysius onu: ‘“kendi zulmetinin siddeti ile mutlak parlaklikla
parildayan goz kamastirici zulmet*” olarak tamimliyor.

Bagka bir deyisle, 6liimsiiz, daimi, degismez, zaman ve mekéina
baglt olmayan bir nefs vardir ki bu gercek nefs veya Atman, Brahma

| - W.T.Stace; ayni eser; p: 2I.

2 — W.T.Stace; ayni eser; p: 22,

3 — Bk. Edward Conze; Budhist Scriptures; p: 155-159; London, 1959. Joseph Gaer;
How the Great Religions Began; p: 18-40; signet Key Books, 1954. Will Durant; Our Ori-
ental Heritage; p: 416-440; New York, 1954. William James; The Varieties of Religious
Experience; p: 370421; New York, 1929.P.T.R aju; ldealistic Thought of India; p:227-
292; London, 1953. Vergilius Ferm; Encyclopedia of Religion; p: 105-106; New York,
1945. M. Ali Ayni; Intikat ve Miilahazalar; s: 6-9; Istanbul, 1339,

4 — W.T.Stace; ayni eser; p: 23.
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ile aymidir. Sankara soyle diyor: “Brahma ve Atman’in bir ve ayni
oldugu hakkindaki bilgi gercek bilgidir .

Hiristiyanhikta bu gercek nefs, Ruh kivileimi, Merkez, Ruhun
zirvesi, Ruhun temeli gibi ¢esitli adlar almigtir. Ruh kiviletmi hakkinda
Ruysbroeck séyle der: “Ruhun iigiincii 6zelligine biz ruh kivilcim
diyoruz. O, ruhun kendi kaynagina kargt olan ice ait ve tabii bir
temayiildir. Ve burada biz Ruhiilkuds’i, Allah’in inayetini kabil
ediyoruz. Bu ige ait temayiil ile biz, Ruhiilkuds’e benzeriz, likin
kabtllenme filinde biz bu ruh oluruz ve Allah ile severiz *”’.

Eckhart, daha kuvvetli bir surette goyle der: “...kutsi ruhun
kuvveti ruh kivileimini kavrar ve onu ask alevi igine ¢ekip alir.. ruh
kivileimi kendi kaynagina ulagtinimigtir ve Allah’ta fani olmugtur ve
Allah’la aynilegmigtir ve Allah’in spiritiiel 1181dir*”. Yaratilmig olup
olmadig1 hususunda miitereddit olan Eckhart, bu aklin zirvesindeki
kivileem hakkinda Allah’la bir oldugunu séyler ve onu goyle vasif-
landirir: “Ilahidir, basittir, mahz bir higtir, adlanmig olmaktan ziyade
adsizdir, bilinmis olmaktan ziyade bilinmemistir..., O, biitiin adlardan
ve gekillerden Allah’in bizzat kendinde hiir ve mutlak oldugu gibi
hiir ve mutlaktir. O, bilgiden iistiindiir, agktan tstlindir, gufrandan
ustiindiir. Giinkii bunlarda heniiz farklagma vardir. Bu kuvvet iginde
Allah kendisinin biitiin uldihiyeti ile gonca agar ve gelisir ve ruh Allah’-
ta geligir®’. ‘

Eckhart’1 takibeden Tauler’e gore de ruhun iki temeli vardir:
“Biri yaratilmamgtir fakat bizim igimizdedir, digeri de yaratilmistir,
Yani, biri amprik nefs digeri de Allah’in hayatina istirAk eder olan,
kendi potansiyalitesinde (Kuvvede olan viicut) oldugu gibi mevcut

olan nefs 5.

C.G. Jung da nefs kelimesinden Hint psikolojisindeki anlam
kasdetmektedir. Ciinkii, ona gére nefs, kutbi miitenakizlarn bir sentezde
birlegtirici bir geyin idesini havidir, zira nefs, bizatihi bir arketiptir.
(asli niimune)} Dolayisiyle de ancak kendisinin arketipal enerjisinin
tecellileri olan sembollerie bilinebilir, dogrudan dogruya bilinemez.
Jung, “Biitiin, Muhit, Psyche’nin merkezi de dedigi nefs veya ruh

1 — F.C.Happold; ayni eser; p: 48.
2 - F.C.Happold; ayni eser; p: 49.
3 - F.C.Happold; ayni eser; p: 49.
4 — F.C.Happold; ayni eser; p: 49.

=

5 - F.C.Happold; ayni eser; p:.49.
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icin en sonda: Ruh. Allah ile temasta, ilahi esasa tekabiill eden bir
esasa tasarruf etmek zorundadir, bagka tiirlii igtirak vuku bulmug
olamaz '’ demektedir.

Bilgi yolu veya suur hali olarak simdiye kadar agikladigimiz
mistik hallerin kendilerine has karakterleri de vardir. Mistik halleri,
mistik olmayan hallerden ayirmaga yarayacak olan baglica karakteris-
tikler soyle siralanabilirler:

Mistik Hillerin Baglica Katakteristikleri

1 — Mistik haller tamimlanamazlar. Ciinkii onlar diigiince hali
olmaktan ziyade his halleridirler.

2 — Mistik haller his halleri olmakla beraber, noetik bir keyfiyete
(ige ait yakini bilgi) sahip olduklarindan, ayni zamanda bilgi halleri-
dirler de.

3 — Mistik haller uzun siirmezler.

4 - Mistik tecriibeye herkes istirdk edebilir. Mistikler Tasfiye
yolu iizerinde bilgiye ve pratife ¢ok o6nem vermiglerdir. Bununla
beraber mistik hallerde ddima verilmig olan bir seyin hissi vardar.

5 — Mistik hallerde her geyin birligi suuru vardir. Bu birlik guuru
yaratiliy bakimindan Biitiin’tin Bir’in ve Bir’in Bitiin’tinginde giiriil-
mesidir.

Eski Cin felsefesinde fenomenal Alem Biitiin bir Birlik olan Tao’nun
Yang (nur) ve Yin (zulmet) prensiplerini’ yaratmasi ile meydana geldi.
Bizim algimiz, bu iki zit kutub ile sartlanmugtir. Bu iki zit kutub
ancak bu fenomenler iilkesinde aktiftirler. Bu iilke de ise insan hiirdiir
ve gbrevi de bu iki kutbu kirip gecerck asli mé&’naya ulagmakuir.
N. of Cusa bu noktada soyle der: “Allah miitenakizlarin miitabakatinin
ustiindedir*”’. Fakat, gercekten diialitenin kalkist, Hint, Hiristiyan
mistiklerinde, Plotin’de ve 6zellikle Islam mistiklerinde gériiliir.

! - F.C.Happold; ayni eser; p: 50.

2 — Bk. Fung Yu-Lan; A Short History of Chinese Philosophy; p: 129-142; New
York, 1960. Lin Yutang ((mitercim); The Wisdom of Laotse; p: 4146, 119-127; New
York, 1948. E.T.C. Werner; Myths and Legends of China;p: 76-93; London, 1958. H.G.
Creel; Confucius; 167-302; London, 1951. Arthur Waley; The Analects of Confucius;p:
27-51, 51-54; London 1949.

3 - F.C.Happold; ayni eser; p: 47.
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6 — Mistik haller zaman dist hallerdir. Zamanin i’tibari veya
reel oldugu meselesi 6nemli meselelerden biridir. Ug boyutlu kainatin
yerini bir boyutu zaman olan dért boyutlu kainat aldi. Fakat, mistigin
kainati zamansiz olan bir kdinattir. Zaman, insan zihni ile kiinat
arasinda bir miinasebet sistemini deyimleyen bir noktalar ¢cogunlugu-
dur. Insanin biz tecriibeleri zaman serilerinin igindedir. Bu zaman
serilerinde “gegmis”, “simdi” ve “gelecek” vardir. Serilerde vak’alar
arasindaki miinasebet de didima degisir; bir an 6nce gimdi olan gelecek
idi ve diger bir anda da o ge¢mis olacak. Bundan bagka “dan 6nce”
ve “dan sonra” gibi baz seriler de vardir ki bu seriler igindeki vak’alar
gecici olmayip siireklidirler.

Fakat, dyle tecriibeler de vardir ki bunlarin igindeki miinasebetker
bu terimlerin hig biriyle deyimlenemezler. Zira, buhaller zamansiz
bir keyfiyete s&hiptirler, bu sebeple de digerlerinden daha ma’na-
lidirlar. Igte, gercek mistik tecriibe zaman boyutuna ihtiyaci olmayan
olmayan veya daha dogrusu “Daimi $imdi” de olan bir tecriibedir.

7 — Mistik tecriibe zamanda bir tecriibe olmadigindan, dolaysiy-
le, fenomenal ben, gergek ben degildir '

Mistik hallerin karakteristiklerinden sonra, genel olarak, mistik
hallerden gikan baslica sonuglar da soyle siralanabilir:

Mistik Hallerin Baslica Sonuglar:

1 — Bir Allah’in varligi ve. mevcudiyetinin miisahedesi vardir
bir de Allah’in méahiyetinin miigahedesi vardir. Bu iki cegit alg1 da
kontamplasyonun yiiksek seviyyelerinde kemale erer ve tamamlanir.

2 — I1ahi huzir hem dogrudan dogruya hem de ibadetin mistik
hallerinde tecriibe edilebilir. Béyle bir huzhru ibAdet halleri iginde
tecriibe edenler dogrudan dogruya bir Allah algisimin ancak pek
giizide kimseler igin ve belki de bir kereye mahsus oldugunu soylerler.

3 — Yiiksek mistik tecriibelerin yer aldigi hayat, kontamplatif
hayattir. Kontamplasyonun dayanaklari da muhabbetle dikkat, tam
bir inang ve gergek bir safiyettir.

4 — Mistik hayat, ziithd hayatindan ayridir: Zithd hayatinin
verilerinin operasyonlar1 (iglemleri) beseri tavirlidir: mistik hayatin

1 — F.C.Happold; ayni eser; p: 45-48.
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verilerinin operasyonlar1 ise beger iistii tavirhidir. Bu ayrnlik, spekii-
latif (nazari ) teoloji ile mistik teoloji arasindaki ayriliktir da.

5 — Kontamplasyonun, zekaya ait bir Allah vergisi oldugu husu-
sunda biitiin biiyiikler birlegmistir. O, bir yiiksek akli cehttir. Her
kontamplasyon da mistik kontamplasyon degildir. Bu konuda Fr.
Henry Browne §oyle bir tamm yapar:

“Meleklerin s6zii olmaksizin, fantasmatanin veya imajlarin s6zii
olmaksizin, hemen hemen kelimeler olmaksizin yapilan ibadet mis-
tiktir’. Oyle bir ibadette Fr. Baker’in dedigi gibi iride, kabararak
kendini yukariya Allah’a atar ve akil fenomenal psikolojinin alelade
kanunlarimin diginda bir yolda ¢aligir. Ancak bu durumdadir ki
ibadet hem ilham edilmiy hem de mistik olmug olur,

6 — Mistik tecriibe, kontamplasyon ve birlik yolunda, Allah’in
tecriibi algisidir ve buda mistisizmin dini ve felsefl 6nem ve ma’nésina
dayanan bir keyfiyettir; yani, gercek mistik haller, mistik olmayan
psiko—fizik hallerle aynilestirilmemelidir, “psisik’, “mistik™ degildir.
Mistik kelimesi Dionysius tarafindan ilk kullanildigi, kontamplasyonda
Allah’in mahrem algis1 veya bilgisi anlamhdir"

Bagka bir deyigle:

1 — Gergek mistisizm, biitiin dinsel hislerin temelinde bulunan ve
goriiglerin listiinde olan miitedl duygunun® uyanmasi demektir.

2 — Mistik yol veya seyr ve siiliktan maksat, bu miiteal reali-
tenin’ kavranilmas: ve onunla dogrudan dogruya birlesmektir. Bu
noktada bilgi ve birlesme ayni geydir. Ciinkii, ancak bilinebilinen bir
seyle birlesilebilir ve dolayisiyle saadete kavusulabilir.

3 — Gergek realite ile birlegme araci, normal suur esiginin altin-
da gizli bulunan bir niivedir ki bu ancak normal ustii sartlar i¢inde
cesitli yollarla gizli bulundugu yerden ¢ikarilip hiiriyyetine kavugturu-
labilir. Bu aracilikta rol alan ¢esitli yollarin en 6nemlisi de genel olarak,
kontamplasyon diye bilinmektedir. Bu gibi yollarla meydana ¢ikarilan
guur csiginin altindaki bu niive, meydana ciktiktan sonra, kendi faali-
yetinde normal guur ve onun ¢esitli yonleriyle de yardimlagir. Giinkii,
insan tatmin edilmek zorundadir; dolayisiyle, dis, i¢ ile ortaklagmak
zorundadir. Digin i¢ ile ortaklagmasi demek te biitiine igtiyAkin
kaynag olan kalbin, Biitiin’ii tasavvur eden aklin, nefsi biitiinligii ile

1 - Bk.D.C.Butler; ayni eser; p: 54-58.
2,3 - Bk. s: 10-11.
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Biitiin iizerinde merkezlegtiren irddenin birbirleri i¢ine girerek birles-
mesi demektir '

4 — Gergek realiteye ulagmada, nefsin terk ve ifna edilmesi zorun-
ludur. Fakat, nefsin ifnis1 ve terkinden maksat Quietist’lerde oldugu
gibi nefsin tamamen ortadan kaldirilmasi degil, gayeye ulasincaya
kadar ve ulagmak igin, gecici olarak, sidece, birakilmasidir. Giinkii,
nefs, tekrar yagamak igin 6lmektedir.

5 — Mistiklerin miiteal duygularla semavi olmalarim saglayan
sey, kuvvet, ruhumuzun tabii sevgisinin, aklimizin agik ve aydinlatici
iaginin ve kalbimizin derin ve yakin sezgisinin sentezidir. Modern
psikoloji de bu noktaya ve bu siraya énemle igaret etmektedir®. Boyle
bir senteze sahip olan kimsedeki aklin, entellektin veya kalbin, emos-
yonel istiyaklarin gilip gelip suurlu nefs veya derin nefsin hakim ola-
bilmesi o kimsenin mizacina ve iraddesinin gérdiigii disipline baglidir .

Mistik hallere ve sonuglara dair simflamalar yapildig: gibi realite-
ye, Allah’a davraniglan yani, seyr ve siilikte ulagabildikleri dereceler
bakimindan bizzat mistiklere dair simiflamalar da yapilmistir.

Mistikler de mistik yolda yiikselme derecelerine gore i’tibari
olarak bir takim simflara ayrilirlar. Bu i’tibari simflarin 6nde olanla-
rindan biri sudur:

1 — Ucretli koleler : Bunlar, kendi fayda ve gikarlarina hizmet
eden ve Allah’s yalmz miikafat sebebiyle seven kimselerdir.

2 — Sddik hizmetgiler : Bunlar, Allah’in emirlerine gére hareket
eden fakat, henuz diinyay: ve diinya ile olan ilgilerini birakamayan
kimselerdir. Bunlar, ruh diinyasina girmemiglerdir. Giinki, akilca her
an degisismekte olduklarindan kalbleri bombostur.

3 — Mahrem arkadaglar: Bunlar, Allah ile birlegtiklerini hissetmekle
beraber O’nunla kendi aralarinda yene de ayrilik ve gayriik goren-
lerdir. Bunlarin ige ait hayatlan yiiksek ise de daima akilda ve vasi-
talatda kaldiklarindan ve bunlari agamadiklarindan realiteyi ¢iplak-
lig1 ile kavrayamamuiglardir. Bunlar, Allah yolunda severek yagarlar
ve gelisirler, fakat, zatta degil sifattadirlar.

4 — Allak’wn mahfi (gizli) gocuklari: Bunlar, nefslerini tamamen
ifn4 etmek suretiyle yani, Allah’ta yok olmak suretiyle realiteye biitiin

1 - Bk. s: 8-9.
2 - Bk. s: 9.
3 - Ayrnca bk. E. Underhill; ayni eser; p: 45.
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¢iplakligy ile ulasanlardir. Mistik hayatin en yiiksek hali de benligin
bu tam fenddan sonra tekrar baka halidir.- Karanlik siktn, Higlik,
Vasitasiz yokluk gibi adlarla adlanan bu hal, biitiin imaj ve vasita-
larin yok edilmesini gerektirir.

Sadik hizmetgilerde illiiminasyonun her hangi bir ¢esidinin bilin-
mesi zorunlu degildir ve tam bir kontamplativist olabilmek icin de
sadece miitedl hissin uyamgt yetmez. Allah’in mahfi ¢ocukluk halinde
ise i¢cinde bulunulan kontamplasyon hali bilinmektedir ve bu da pek
az kimselere nasib olur'.

Bir Bilgi Yolu Ve Bir Suur Hili Olarak Islam Mistisizmi
(Tasavvuf) Ve Ozellikleri

Mistisizmi, bir ¢esit bilgi yolu ve bir gesit yuur hali olarak inceledi-
gimiz bu konuyu bitirmeden énce Isldm mistisizmini yani, tasavvufu
da bu agidan ele almamiz lazimdir. Gergi, konularla ilgili a¢iklama-
larda yeri geldikce Tasavvuftan da gereken 6rnekler verilmistir,
fakat, bu bilgi yolu, bu mistik suur, Tasavvufta Tarikatlar halinde ve
onlar araciyle pek iglenmig ve geligtirilmig ve mistik yol ve suur adeta
bir san’at haline getirilmistir.

Tasavvuf] birinci ve ikinci hicri yiizyillarda zahitlik, nasiklik ve
fakirlik*> adi altinda sadece diga ait yani, Allah’in rizasini kazanip
cennete girmek ve Allah’in cemalini miigahede gayesiyle idi®. Ugiinci

1 — Bk. F.C.Happold; ayni eser; p: 51-52.

2 — Bk. Al-Hujwiri; Ing, ¢ev. R.A.Nicholson; kashf Al-Mahjub p: 58-61; Leyden,
1911. Gazali; Thya’u Ulum’id-Din; cilt: 4 p: 148-187; Musir, 1306.

Minhac’ul-Fukara fakirligi séyle agiklar: Fakir, diinyaya ait seylere malik olmayan,
oldugu geyleri de Allah rizasi ve muhabbeti yolunda bagislayandir. Bk. Ismail Ankaravi;
Mihnac’ul-Fukara;p:83..; Istanbul, 1286. Ayrica bk. Abdulaziz Al Dayrini; Taharet’ul-
Kulub;p: 185-190; Misir, 1296. M.Resit Riza; Medaric’us-Salikin; 5:242-248; Misir,
1331.

3 - Islamda ziihd hayati igin bk. Seyh Safvet; Tasavvufun zaferleri; s: 94-95; Istan-
bul 1343. Abu’l-Ala al-Afifi; Fit-Tasavvufiil-Islami ve Tarihihi (Nicholson’dan terciime)

. 5: 2-12; Musir, 1947.Eb’il-Hasan el-Ag’ari; Makalat’ul-1sldmiyyin; s: 12-109; Misir, 1950.
Ibn Kuteybe ed-Diyneveri; El-Maarif; s: 186-216; Misir, 1934. Gazali;lhya’u Ulum’id-
Din; cilt:4;s: 168~184; Misir, 1306. M. Yusuf ve arkadaglari; el-Akide v’ay-Saria fi’l-Islam
(Goldzieher'den terciime);s:119-167; Misir, 1946. S.Tritton; Muslim Theology;p:166-
191; London, 1947. Dwight M.Donaldson; Studies in Muslim Ethics;p: 194-212; London.
1953. A.J.Arberry; Sufism; p: 31-64; London, 1950. Ameer Ali Syed; The Spirit of Islam;
p: 159-187; London, 1952. Cemaleddin Eb’il Farac..; Kitab Saffet’us-Safve; cilt:1;s: 88-
144, cilt: 2;5:2-160, 172-300; Haydarabad 1355. Ebu Talib el-Mekki; Kuvvet’ul-Kulub;
cilt: 2; s: 158-200; Misir, 1932. Abdurrahman es-Saffuri; Niizhet’ul-Mecalis ve Miinte-
hab’un-Nefais; cilt:1;s: 273-279; Misir, 1370. Abdulbaki Gélpinali; Mevlana Celleddin;
5.131-143; Istanbul, 195].
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ve dérdiincil yliz yillarda diga ait olan bu ibadet sekli ice ydnelmis,
bir batin ilmi olmug, dolayisiyle de ruh tasfiyesi ve Allah’la birlegme
gaye edinilmisti. Vakia, Miladi altinc1 yiiz yil siralarinda, Sarye’de
Miicihede, Israk ve Kemalden ibaret ii¢ dereceli mistik bir tecriibe
dogdu ve Dionysius, Helenistik kaynaklara dayanarak mistik bir
teozofi gelistirdi ise de Tasavvuftaki ruh tasfiyesinin de Islam menge’li
ve dini karakterde bir tasfiye oldugunda siiphe yoktur. Ve Tasav-
vufta tasfiye hem duyumlarin hem de bedenin tasfiyesidir. Bu Tasfi-
yeden zamanla yavag yavag illiminasyona gikildi ve ilk olarak Haris
Mubhasibi' tasfiye ile hiiriyyete kavugan kimsenin illiiminasyon
derecesini de elde edebilecegini, dolayisiyle de Allah’la da birlege-
bilecegini séyledi. Bu yolda ilerleyen Tasavvuf, hicri besinci yiiz yilda,
kalbe ait bir iyman ve zevka ait bir bilgi olarak gergek bahtiyarlik
yolu sayildi. Kurtuba’li Ibn Masarra’ Israki ve Pseudo—Empedoclean
mektebini kurdu ve Alexander, Duns Scottus, Roger Bacon, Ray-
mond Lull gibi Augustaine’ci skolastiklere etki yapti. Bunun ve Sa-
habettin’in de igraki fikirleri Ibn Arabi’ye de biiyik etki yapt.
Orta gagin meshur Thomas Aquinas’ina Eckhart, Dante gibi biiyiik
mistiklerine de Tasavvuf temel oldu. Nasil ki Orta ¢ag Hiristiyan
felsefesine de Islam felsefesi temel olmugtur. Helenistik felsefi tecelll
doktrini ile Ibn Masarra’, Razi ve daha baskalan gibi Peygamber-
ligin tasfiye edilmig bir illiminasyon olduguna isaret etti. Onu da bu
yolda, Maimonides ile Islaim Messai filozoflari, (bazi istisnalarla),
takibettiler. Ve en nihayet Tasavvuf, hicri altinci ve yedinci yiiz yil-
larda, bir teozofi (bir takim gizli ilimlerle karigk Tasavvuf) halini

aldi ve Ibn Arabi’den sonra ilerleme ve oryjinaliteden kesilerek sirf
taklitten 1baret kaldi. -

Iste, kisa bir panoramasimi g¢izdigimiz Islam Tasavvufu, gelisme
siralarinda bézi basit etkiler almigsa da gergek mahiyetinde ve biitiinlii-
giinde tamamen Islamidir ve yukarida da isaret edildigi gihi Garp
mistisizmini de kapsamugtir.

Bu yol, ince sezgisi ve pek derin ve renkli diinya gériigiiyle Islam
Felsefesinin san’at halini aldig1 yoniidiir. Islam diigiincesinin hareket

1 — Haris Muhasibi igin bk. el-Kugeyri; Risalet’ul-Kuseyriyye; s: 15-16; Misir,
1284. Mehmed Said; Giilsen-i Maarif; s: 198; Istanbul, 1252.M.M.Sharif; A. History of
Muslim Philosophy;p: 337-339; Wiesbaden, 1963. Feriduddin Attar; ¢ev. M.Z.K.; Tez-
keret’ul-Evliya; s: 46; Istanbul, 1964. Abdulvehhab as-Sa’rahi; Tabakat’ul-Kiibra; cilt:
1;s: 64; Misir. Abdurrahman es-Siilemi; Tabakit’us-Sufiyye; birinci tabaka s: 56-60; Mi-
sir, 1953. Seyh Safvet; ayni eser; s: 140-146.
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noktast olan An’t Daim prensibi yani, ezeli hareketsizlik, onunla
harekete gecer ve bu meselenin baslica problemi olan hiiriyyet prob-
lemi de-metafizik ve ahliki-onunla hiiriyyetine kavugur.
% .
* %

Islamda meydana gelmis ve Islam biiyiikleri tarafindan her yénden
gelistirilmis ve yiiz yillar boyunca fikir ve san’at hayatina 11k tutmug
olan Tasavvuf hakkinda bir ¢ok tamimlar yapilmigsa da biz sadece
mahiyet ve esasina ait belli bagh bir iki tamm kisaca yazmakla yeti-
necegiz.

Ibn Haldun, meshur mukaddeme’sinin altinci fashnda goyle
diyor' “Bu ilim millet-i Islamiyede hadis olan ulum-u ger’iyyedendir.
Ve ash budur ki ehl-i Tasavvufun tarikat1 6tedenberi ve sahabe ve
tabiinden olan eslaf-1 immet ve kibar—1 millet indinde tarik—1 Hak
ve hidayet idi. Ve tarikat—1 mezkGrenin esasi ziynet ve zehérif-i
dinyadan a’raz ve amme-i nasin meyl ve ikbél edegeldikleri mal ve
manstb ve sair lezdiz—i diinyeviyyeden ziihd ve ittika ile halktan uzlet
ve taraf-1 Hakka tevecciih ve inabetle ibadat ve tdata muvazabetten
ibaret olup ve bu hil selefte umumi bir keyfiyet iken vaktaki kurun-u
sani’de ve daha sonralari hubb—u diinya §ayi’ ve nas dahi kéle-i bed
renk diinyaya mail oldu ise ibadete ikbal edenler Stfiyye ve Mutasav-
vife ismiyle miimtaz oldular. imam Kuseyri hazretleri dedi ki bu
ismin Arabiye ve kiyas ve kaidece keyfiyet-i istikaki ma’lum olmayip
zahir olan bu kavmn lakabidir. Ve safadan yahut sifattan miigtaktir
deyenlerin kavli kiyas—1 lugavice baittir. Ve kezalik sdftan miistak ol-
masl dahi baittir. Zira anlar stf giymege mahsus ve miinhasir degiller
idi dedi. Ben derim ki istikaka kail olundugu surette zahir olan suftan
miistak olmasidir. Zira anlar elbise-i fahireyi terk ile sGf giyerek am-
meye muhélefet iizre olmuglardi. Her ne isc vaktaki bunlar mezheb-i
zithd ve uzlet ve ibaddat ve tdAta muvazabetle miimtaz oldular isc
kendilerine mahsus bir takim vecd ve haller ile dahi serefraz oldular.
Bunun sir ve hikmeti dahi budur ki insanin insan oldugu haysiyetle
hayvanit-1 sdireden temeyyiizii ancak idrék ile olup idrak-i insani
dahi iki nevidir. Nev’i evvel ulim ve maérifi idraktir ki yakin ve zan
ve sek ve vehimden ibéarettir. Nev’i sini ferah ve hiiziin ve bast ve
kabz ve riza ve gazap ve siikiir ve sabir gibi kendisiylé kaim olan
ahvali idraktir. Bu surette insandaki ma’nay: taakkdl ve idrak ile
bedende tasarruf hali bir takim idrakat ile irAdat ve ahvaldan neg’et
eder ki bunlar insanin hassa-1 miimeyyizesi olan bir takim keyfiyat
olup anlann dahi bazis1 bazisindan neg’et eder. Netekim edilleden ilm

1 - Bu konuda yazmlms diger kitaplardaki dil ve islab igin de orijinal bir érgek
olsun deye bu terciimeyi degistirmeden aynen aldik,
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ve telezziiz olunacak seyle teellim olunacak seyi idrakten ferah ile
hiiziin ve rahat edip dinlenmekten nisat ve yorgunluktan fiitlir ve
kilal neg’et ettigi gibi iste miiridin hali dahi miicihede ve ibadetinde
bu vechile olup her miicihedesinden kendisine ol miicihedenin neticesi
olan bir hal gelmek emr-i zaruridir. Ve bu hal ya bir nevi ibadet ol-
magla sabit ve rasih olarak miiride bir mertebe ve makam olur
vahut ibadet kabilinden olmayarak ancak ferah ya siirur veyahut nigat
ya kesel gibi nefse hasil olan sifatlar kabilinden bir makam olur ve
miirid ddima bu vechile bir makamdan makam-1ahara terakki ederek
nihayet gayet-i matluba olan tevhid ve ma’rifet mertebesine vasil
olur. Netekim Resul’ii Ekrem Sal’am. Hazretleri “Men mate yeshedii
en la ilahe illallah dahalel cenne” buyurmusglardir. Iste miiride gére
bu tavirlarda terakki labiit olur. Ve bu etvirin asil ve esasi dahi
iymana mukarin olan ibadet ve ihlas olup etvar-1 mezkGreden dahi
anlarin semeresi ve neticesi olan bir takim ahval ve sifat neg’et eder ve
anlardan dahi diger ahval ve sifat neget ederek ta tevhid ve irfan
mertebesine kadar béyle gider ve eger neticede bir taksir ve halel vaki
olursa bu kusur andan evvelki tavir ve hélde vaki olmug olan bir
kusurdan neg’et etmis oldugu ma’lum olur. Iste haviur-1 nefsaniye
ve varidat—1 kalbiyyede dahi hal boyledir. Bunun igin miirit muhasebe-i
nefse muhtag olur. Zira a’méldan netayicin husulii zaruri olup neta-
yicin kusuru eshabi olan ahval-i miitekaddimesindedir. Ve miirid
bunu kendi zevkiyle bulup esbab-1 miitekaddimesinde nefsini muhasebe
cyler. Ancak bu yolda ehl-i siilike nisin pek az1 refik ve miigarik olur.
Ve bu menzile pek nadir kimseler varabilir. Zira bu hallerden gaflet
ghya herkese gdmil ve umumi gibi bir keyfiyettir. Ve bu meslege
salik olmayan ehl-i ibAdatin nihayet raddesi ilm-i fikihga ibadat ve
taatini ihlas ile eda etmekten ibarettir. Ehl-i siiltk ise ettikleri ibadatin
kusurdan halis ve hali olup olmadifina muttali olmak igin zevk ve
vecd ile ibadatin netdyicinden bahsederler. Iste bu tahkikatimizdan
zahir oldu ki ashib-1 tasavvufun asil ve esas tarikatlan fiil ve terk
iizre muhasebe-i nefse kiyam ile miicAhedattan héasil olarak miiride
makam ve mirkat-1 terakki olan ishbu zevk ve vecdlerde kelamdan
ibarettir. Bundan sonra ma’lum ola ki anlarin bunun ile bile kendileri-
ne mahsus bir takim 4dab ve usflleriyle beynlerinde devran eden
cvza’ ve wstilahdt—1 muayyeneleri vardir. Zira evzi—1 lugaviyye ancak
maani-i miitedrife i¢in olmagla miitearif olmayan bir ma’na zuhur
cttikte andan kolayhkla anlasilacak bir ta’bir ile istilah etmek adat—
insaniyedendir. Iste bu suretle ashab-1 tasavvuf sair ehl-i ger’in bil-
medigi boyle bir nev’ ile miimtaz oldular. Ve bu cihetle ilm-i geriat
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iki sinif oldu. Bir siifi fukahd ve ehl-i fetvaya mahsustur ki ibadat
ve adat ve muammelitta olan ahkdm-1 ammedir. Ve simif-1 digeri
ashdb—1 Tasavvufa mahsustur ki bu miicihedeye ve muhasebe-i
nefse kiyam ile tarik—i miicihedelerinde ariz olan zevk ve vecdlerde
ve bir zevkten zevk-i dhara terakkinin keyfiyetinde ve bunlara dair
beynlerinde devran eden istilahatin gerhinde kelamdan ibaret olarak
vaktaki ulim ve fiinin sudurdan sutiira nakl ile Fikh ve Usul-u Fikh
ve ilm-i Kelam ve Tefsir ve ulum-u saire te’lif ve tedvin olundiyse
bu tarikatin ricili dahi kendi tariklerini kegide—i simt tc’lif ettiler.
Ve bazilarn vera’ ve takviya ve ahz ve terkte iktida iizerine muhase-
be-i nefse dair kitaplar te’lif etti. Netekim Muhasibi Kitab—1 Riaye’-
tinde bu uslle riayet etmistir, Ve bazilari dahi adab- tarikat ile
ehl-i tarikatin zevk ve vecd ve hallerine dair kitaplar yazdi. Netekim
Imam Kugeyri Risale’sini ve Siihreverdi dahi Avarif’ul-Maarif
nam kitabini bu minval iizre yazmistir. Ve.Imam Gazali Thya’ul-
Ulim’da iki emri cem edip anda ahkdm-1 vara’ ve iktidayr ve sonra
addab ve usul-u tarikati beyan ve beynlerinde devran eden usil ve
wistilahéti gerh ve ayan etmigtir. Ve tarikat-1 Sufiyye mukaddema mahz
ibadet olup ahkdm ancak sudur—u ricilden ahz ve teldkki olunagel-
misken Tefsir ve Hadis ve Fkih ve us@l ve ulam-u slire keside-i
sutur tedvin oldugu gibi ilm—i Tasavvuf dahi millet-i Islamiyye
icinde bir ilm-i midevven oldu.

Bundan sonra ma’lum ola ki bu miicihede ve zikirden ekseriya
kesf-1 hicab-1 his ile avalim—i emr—i ilidhiden olan nice avalim—i
gaybiyyeye 1tt1la hésil olur ki eshab-1 his anlardan higbir ey idrak
edemez. Iste ruh dahi bu 4lemlerdendir. Ve bu kesfin sebebi budur ki
ruh—u insani hiss-i zahiriden ric’at ettikte hissin ahvali zayif olur,
Ruhun ahvali kavi ve satvet ve saltanati galip ve negviiniimas: miite-
ceddit olur. Ve zikr dahi ana iine eder. Zira zikr ruhun nesviiniimasi-
na gida gibidir. Ve bu suretle ddima negviiniimada olarak ve bu hal
ziyadelegerek ilim mertebesinden suhut mertebesine terakki eder. Ve
hicab-1 his miinkesif olup nefsin viicud—u zatisi tamam olur ki ayni
idraktir. Ve bu héilde bir takim mevahib-i Rabbaniyye ve ulim-u
lediinniyyeye ve nice esrir—1 gaybiyye ve envar—i fiituhat-1 ilahiyyeye
mazhar olarak zit ve hakikati ufk-u alay-1 melaikede pertev endaz
olur. Ve bu misilli kesf ehli miicAhedeye ekseriya ariz olarak haka-
yik—1 viicGttan sdirinin idrik etmedigi nice esriri ve ¢ok kere dahi
kablelvuki ahvél-i atiyeyi idrak ederler. Ve himem-i kalbiyye ve
kuvay-1 nefsiyyeleriyle mevcudat—1 siifliyede tasarruf edip mev-
cudat-1 siifliye anlann zir-i tav-1 iridelerinde olur. Fakat bu kav-
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min uzamist buglne kegOfita 1’tibar ve boylece tasarrufata ibtidar
etmezler. Ve memur olmadiklar: geyin hakikatindan haber vermezler.
Ve belki kendilerine vaki olan kesfi bir nevi iptild addedip bu misillti
kesif kendilerine muhaceme ettikte andan istidze ederler. Igte ashab-1
kiram radiyallahu anhum bu misilld miicahede iizre olup herkesten
ziyade anlar bu misilld kerdmattan behreyab idiler. Ancak béyle
keramat ve kiigifata i’tina ve i’tibarlarn yogidi. Ve Ebu Bekr ve
Omer ve Osman ve Ali radiyallahu taald anhum hazaratimin fezaili
hakkinda boyle keraméat pek c¢oktur. Ve Risale-i Kuseyri’nin samil
oldugu uzaméay-1 tarikat ile anlardan sonra anlarin eserine giden
ehl-i tarik dahi bu hususta ashdb-1 kirima tebaiyyet ve taklit ettiler.
Sonra miiteehhirin—-i Stfiyeden bir takimi kegf—i hicab ile hissin fev-
kinde olan bir takim miidrikéta ve lem—i rithaniyata muttali’ olmaga
sarf-1 himmet ve i’tina ederek bu hususu siildklerinden illet-i gaiye
ve faraz—1 asli ittihaz eylediler. Ve nefsin negviiniimasi tamam olarak
idrak-1 zatisini husule getirmek tizre kuvay-1 hissiyyeyi iméta ve
rith—u akili tagdiye hususunda us@l-u ta’limlerinin ihtilafi hasebiyle
indlerinde turuk—u riyizet dahi muhtelif oldu. Ve zikr olunan kesf
héalini hasil ettiklerinde gliya cemi’ esrar—1 viicut anlarin medarikinde
miinhasir olmus ve kendileri zevat—1 viichdu kegfetmiy ve cemi’
hakayikini sertappa tasavvur eylemiglerdir, deye zagmerderler.

Imam Gazali lhya’ul-Ultm’da anlarin siiret-i riyAzetlerini
zikrettikten sonra bu vechile tafsil ve beyan eyledi: miiteehhirin-i
Stfiyenin bu vechile zagmlart tahakkiimat-1 Felasifeye karib bir
tahakkiim—ii sirf ve da’va bild delildir. Belki Felasifenin da’valari
bizce akla daha karibtir. Zira anlardan delil istenildikte elfaz1 ma’lim
ve mainisi ma’kll burhanlar ibraz etmeleriyle red ve kabil husu-
sunda anlar ile miinazara ve miibahasa olunahilir. Amma bunlardan
delil istenildikte biz bunu zevk ve vicdan ile bildik ve dide-i kalb
ile ayinen gordiik sen de bizim makamimiza gel de miisahede et derler.
Sonra zihir-i geriata mubhalif bir takim sozler soylerler. Ve dinine
vistk ve i’timad olunmaz bir takim kimselere isnad ederler. Bunda
ehl-1 miindzaraya mecil-i miinazara olamaz.. Ve bu kesf ise istika-
metten neg’et etmedikce sahih ve kimil olamaz. Zira sehere ve Nasira
ve sair murtazzinden ashdb-1 cu’ ve halvete istikamet olmadig:
héalde dahi bazan kesf hasil oldugu vardir, Bizim miradimz
ise ancak istikametten nisi olan kesftir. Misali budur ki
meselad bir mir’at-1 musaykala muhabdeb yahut muka’ar oldukta
anda mer’i kendi suretinin gayri olarak kec ve muavvec tegekkiil
eder. Amma mir’at miistevi oldukta mer’i sahih ve miistakim olarak
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tegekkiil eder. Iste nefste istikamet dahi mir’atta olan miistevilik gibidir.
Vaktaki miiteehhirin—i Sofiye bu nevi kesfe i’tina ettiler ise mevcu-
dat—1 ulviyye ve sifliyyenin ve melek ve ruh ve arg ve kiirs ve bunlarin
emsali geylerin hakayikinde tekellim eylediler ve anlara hemtarik
olmayanlar anlarin zevk ve vecd ve hallerin anlayamayip ehl-i fetva
anlar1 red ve kabil ve cerh ve teslim beyninde kaldi. Ve anlarin halleri
vicdaniyat ve zevkiyat kabilibden olmagin bu hususta delil ve burhan
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faide vermez!'”.

Ve yene, Islam biiyiiklerine gére Tasavvuf bir batin ilmi, bir
lediin ilmidir. Séze degil hale, diga degil ige ait ilimdir; daha dogrusu
bir hikmettir. 1lim ile hikmet arasinda da fark vardir. Ciinkii Islam
diigiiniirlerine gore ilim dilden kulaga gelir, hikmet ise gaybtan kalbe
akar. Dil, milk aleminin, kalb ise melekat 4leminin hazinesidir, Ilim
satirlarda agiklanmg ve halk i¢indir, hikmet ise gogiislerde gizlenmig
ve Hak ehli i¢indir. Hikmet, Rabbin ilhdmidir, yakini miikagefedir,
anlama ve diiglinmenin kemal derecesidir, arifin kalbinde parlayan
nurdur. Hikmet, sozlerde, fiillerde ve hallerde isdbettir yani,
Hak ile konugmak ve Hak ile susmaktir. Hikmet, diinya sevgisin-
den kesilmek, Hakka tevekkiil ve teslim olmak halka da sevgi, sefkat,

1 — Ibn Haldun; ¢ev. Ahmet Cevdet; Mukaddeme; s: 85-88; Istanbul, 1277. Bu
konuda ayrica bk. Prof. Hilmi Ziya Ulken; Islam Diisiincesi; s: 101-104; Istanbul, 1946.
Abdurrahman Cami; ¢ev. Lamii; Nefahat’ul-Uns; s:14-18; Istanbul, 1270. M.M.Sharil;
A History of Muslim Philosophy; p: 310-334; Wiesbaden, 1963. De Lacy O’Leary; gev.
Dog. Dr.H. Yurdaydin ve Dr. Y.Kutluay; s: 96-109; Ankara, 1959. R.A.Nicholson; A Li-
terary History of the Arabs; p: 365-404; Cambridge Uni. Press, 1953. A.J.Arberry; Sufism;
p: 64-73; London, 1956. John Kingsley Birge; The Bektashi Order of Dervishes; p: 109-
130; London, 1939. H.A.R. Gibb; Mohammedanism; p: 99-113; Mentor Books, 1955.
Thomas Arnold ve Alfred Guillaume; The Legacy of Islam; p: 210-239; Oxf. Uni. Press,
1931.A.S.Tritton; Islam; p:89-109; Hutchinson Uni. Pr. 1954. Al-Hujwiri; gev. R.A.
Nicholson; Kashf Al-Mahjub;p: 30-44, 176-266, Leyden, 1911. Alfred Guillaume; Is-
lam; p:141-153; Pelican Book, 1954. A.J. Arbery; The Legacy of Persia; p: 158-166; Oxf.
Uni, Press, 1953. Laura Veccia Vaglieri; Fr. ¢cev. Maxime Oromont; Tr. ¢ev. A.Rejit ve
H.Nazim; Islamlk; s: 63-68; Istanbul, 1946. H.R.Gibb ve J.H.Kramers; Shorter Encyc
lopedia of Islam; p: 573-578; Leiden, 1953. Fahrettin Iraki; gev. Safvet Yetkin; Panltilar;
s: wv=vlll; Istanbul, 1948. Sait ve Zihni; (gazaliden terciime); El-Munkiz mined-Dalal;
s: 66-79; Istanbul, 1289. Abdulkadir Geylani Min Kitab’il-Guniye; s: 176-183, 203-214;
Misir, 1359, Abdurrahman Cami; Ed-Durret’ul-Fahire; s: 253-259; Musir, 1328. Abdul-
hakim Hasan; Et-Tasavvuf fi $i'r’il-Arabi;s: 52-64; Misir, 1954. Abu Bekr Muhammed
el-Kalabazi; Et-Taarruf li-Mezheb-1 Ehl’it-Tasavvuf; s: 5-10, 58-62; Misir, 1932. Tas-
kopris Zade Ahmet; gev. Kemalettin Mehmet; Mezaat'ul-Ulam; s: 337; Cilt: 1; Istanbul,
1313.W.M.Gomery Watt; Muslim Intellectual; p: 175-181; Ed. Uni. press, 1963.
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miilayemet ve algak goniilliilitkle muamele etmektir. Ilim, diigiinmekle
bilinir, hikmet, zikr etmekle bulunur’.

Ebu Talib Mekki de zahir ilmi, bAun ilmi ve insanla Allah. ara-
sinda gizli olan sir ilmi deye ii¢ ¢esit ilimden soz eder 2.

Batin Ilmi hakkinda da goyle denilmektedir: batin ilmi Cebrailin
araciligi olmaksizin gayblarin gaybindan Peygamberin ruhuna feyz
olan ma’nilar bilmektir. Batin ilminin de bir ¢ok c¢esitleri vardir:
Islam ilmi, iyman ilmi, ihsan ilmi, nefsi bilme ilmi, nefsi temizleme ilmi,
igaretler ve ilham ilmi, hatifi nida ve hitap ve Hak kelami ilmi, mii-
sahedat ilmi, miikagefat ilmi, tevhid ilmi, zAtin tecellisi ilmi, sifatin
tecelll ilmi, makamlar ilmi, haller ilmi, yaklagma ilmi, uzaklagma ilmi,
vustll ilmi, fena ilmi, bak4 ilmi, sikr ilmi, sahv ilmi.... gibi’.

Imam Sa’raniye gére de Tasavvuf, seriat hiikiimleriyle amel eden
kimsenin amellerinin zitbdesidir. Tasavvuf, miistakil bir ilimdir. Ta-
savvuf, kitap ve siinnete sikr sikiya baghdir®. Tasavvuf denen ilmin
konusu Allah’in viicudu, mebde’leri ve zatin isimleridir 3,

Baun ilmi olan Tasavvuf, Islamda, diger Islami ilimler gibi 6zel
dershaneler ve hamkahlar yaptinilarak okutturulmugtur. Bu konuda
Imam Rabbani séyle diyor:

“Takyettin el-Makrizi (El-Hutat v’al-Asar) adl tarihinde Imam
Kuseyri’den naklen bildirir ki Hazret-i Peygamberin zamaninda
mevcut olan Miisliman riciline Sahibe (zira suhbetin istiinde fazilet
olamaz), sonra ikinci asirda Sahébe ile suhbet edenlere Tabiin ve
Uciincii asirda zuhur edip Tabiin ile miilakat edenlere de tebc—u Té-
biin dediler. Ondan sonra bid’at ehli meydana ¢ikti ve her bir simf
ziihd da’vési kaydina diigtiiler. Onlarin aralarinda ehl-i Siinnct ise
Mutasavvife namiyle séhret bulup digerlerinden ustiin olarak ayril-
dilar. Hafiz Isfahani (Sevahid’ut-Tasavvuf) adli  kitabinda der ki
Tasavvufun zéhir ilimler gibi bir ders haline getirilmesine ve okutul-
masina sebep olan ilk zat Ahmet bin At&d’dir ki bu zat 6zellikle bu is
igin bir dershane yaptirmig. Bundan sonra Ahmet bin Gassan da 6zel
bir hanikah vakfetmis. Ondan sonra da Hasan el-Mesbuhi ve Ebu
Hamza zuhur edip Imam Ahmet bin Hanbel onlari Sifi deye ad-
landirdi. Tki yiiz hududundan sonra bu lakab ile nam aldilar ve diger-

1 — Bk. Erzurumlu [smail Hakki; Ma’refetname; s: 428-430; Istanbul, 1330,

2 - M.Ali Ayni; Tasavyuf Tarihi; s: 188; Istanbul, 1340.

3 — Lamii; ayni eser; s: 44-46.

4 — Levami’ul-Envir fi Tabakat’il-Ahyar’dan naklen M.Ali Ayni; ayni eser; s: 189,
5 - M..Ali Ayni; ayni eser; s: 189..
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lerinden ayird edildiler ve miifrede SOfi ve cemaatina da Sofiye
dediler. Onlarin arasinda makam sahibi olanlara Mutasavvif ve
cemiyetine Mutasavvife dediler. Arapga bakimindan bu isim igin
kiyas ve igtikak suretiyle bir tutamak yoktur. Agik olan sey sudur
ki bu isim bu insanlara sirf lakab olmustur '’

Simdi, bu sekilde tamimlanan Tasavvufun yolu da diger Islaim
ilimlerinin yollarindan ayrilir. Istaimda, Fikh, Tefsir ve Hadis ilim-
lerinin yolu his, akil ve nakil yoludur ve akil nas’sa baglanir. Kelam
ilminin yolu da his, akil ve nakil yoludur fakat bunda nas akla baglamr.
Felsefe yolu da sadece his ve akil yoludur. Feylesoflar da felsefe ile
naslari uyusturmaga ¢ahgirlar ve bu yolda naslart agiklamada da
ikiye aynilirlar. Bunlarin bir kisminin Te’vilciler, diger kismina da
Temsilciler denir. Te’vilcilere gore Peygamber gerci hakk: bilir fakat
dogrudan dogruya bildirmemigtir. Onun ahiret goni.... gibi gaipten
haber verdigi seyler ta’viz dir’>. Temsilcilere goére ise Peygamberin
gaipten verdigi haberler esasta dogru olmayip bir takim hayaller,
misaller, sembolerdir. Tasavvufun yolu ise biitiin bu yollardan ayn-
dir. Onun yolu kesf yolu, delili de zevk ve vicdandir. Bu yolda seriat
hiikiimlerine de uyulur, uyulmadig: takdirde ona Tasavvuf yolu degil,
Israk yolu denir. Kisaca, bilgi saglamada iki esas yol vardir: bunlardan
biri nazar ve istidlal yolu, akil ve mantik yolu, digeri de riyazet ve
miicahede, kesf ve vicdan veya tasfiye yoludur. $imdi, nazar ve istid-
lalle birlikte geriata da baglamlirsa o ilme Kelam denir ve eger geriata
baglanilmazsa o ilme Felsefe denir. Riyizet ve miicAhede yolunda da
eger dine baglanilirsa o ilme Tasavvuf ve eger baglanilmazsa ona da
Israk denir ve bu ilimlerin sahipleri de bunlara izafetle adlanirlar.
Ve gerek birinci yolda gidenler gerekse ikinci yolda gidenler kendi
yollari igin Kur’an’da isaretler gérmuslerdir.

Islamda iymanin elemanlari sayilan seyler, akil ve mantik
yoliyle meydana konulmugtur. Bundan da akaid usilG yani, Kelam
meydana gelmistir.

Islam dininde Kur’an’a inanmak akil sahiplerine borgtur. Béyle
bir borg ise Kuran’daki muhteviyyatin akla ait ger¢eklerden olmasint
gerektirir; aksi takdirde akil sahipleri tahammillerinin diginda ve
iistiinde bir gey ile gérevlendirilmig olurlar. Halbuki Kur’an’da higbir

1 — Imam Rabbéni; ¢ev. Miistakkim Zade Siileyman; Mektubat; cilt: I; s: 5; Is-
tanbul, 1270.

2 — Ta’viz, sdyleyenin dogru bir anlam kasteddigi fakat dinleyenin ondan baska
bir anlam cgikardig1 soz.
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kimsenin tahammiiliin diginda ve istiinde bir gérevle zorlanmadig
acitkca bildirilmektedir.

Iste, Miisliimanlik, esasinda tamamen akla uygun bir din oldugu
ve biitlin biiyiikler tarafindan béyle kabul edildigi icin Islam dininin
I’tikada ait meselelerinde taklit kesin olarak yasaklanmis huna kargi-
lik ise tahkik yani, ger¢egi akilla bulup meydana cikarma sart kosul-
mustur.

Bu, boyle olmakla beraber, Kur’an’da 6yle seyler de vardir ki akla
aykir1 gibi goriiniirler; 6yle seyler de vardir ki onlar1 anlamak ta im-
kansiz gibidir. Bu sebeple Kur’an’daki ayetleri bu agidan simflamak
gerekir.

Boyle bir siniflamay1 Kur’an kendisi yapmig ve icindekileri ikiye
aywrmigtir:

1 — Muhkemat.
2 -- Miitegibihat.

Akla uygun olan ve anlagilan seyler muhkemaét, anlagilmayan gey-
lerle akla aykiri gibi gériinen seyler de miitegabihat kismindandur.
Bu ikinci kismin anlamlari, yene Kur’an’in bildirisine gore, bir Allah,
bir de Rasihtin deye adlandirilan alimlerce bilinmektedir.

Iste, Kur’an, kendisinin yaptig1 boyle bir bslme ile gerceii arama
ve bulma yolunda nazar ve istidl4l yolundan baska bir yol oldugunu
da igeret etmiy bulunmakla bunun izerine riyazet ve miicidededen
gegen bir tasfiye, zevk ve vicdan yolu kurulmustur ki bu yol Tasavvuf
yolu adim almigtir.

Nazar ve istidlal yolunda sadece akla dayanilir ve o vasita ile de
deliller ve eserleri incelenir, mukayeseler yapilir ve sonuca varilir.
Béyle bir sonuca da iki gekilde varilabilir: biitiin bir gergekten daha
kiigiik gercekleri ¢ikarma yani, dediiksyon veya ta’lil ile yahut ta parga
gerceklerden biitiin bir gercege ulagma yani, endiiksyon veya istikra
ile. Bu iki gekli kaplayan nazar ve istidlal yolu ancak ilim yoludur.
Riyazet ve miicahede yani, tasfiye yolunda ise kalbi saf héle getir-
mekle gerceklerin oraya aksetmesini saglamak s6z konusudur. Tasfiye
yolu, gaybi miigahede ve irfan yoludur. Irfan ise bilgi, amel, takva
ve siilikten hasil olan bir ilimdir.

Deliller, burhanlar, kiyaslar yani, akil yiiriitmelerle elde edilen
ilim, diga ait ilimdir ki eskiler buna (Ilm-i Hustli) demigler ve bunu
yalmz ilim adamlarina ait bilmiglerdir. Deliller, burhanlar, kiyaslar
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olmaksizin, yani, bunlara ihtiyac duyulmaksizin kalbe birdenbire
geliveren, bagka bir deyisle, tasfiye ile gelisen ilme de (Ilm-i Huzri)
demigler ve bunu da yalmz sifilere ait bilmislerdir ki bu sezgisel
ilimdir. Ancak, kalbi tasfiyeye ait ilimden sonra ara swra bagka bir
ilim de hisil olur ki bu ilim, ilmin en son mertebesidir. Bu ilim, tas-
fiye edilmiy ruhun ulthiyet alemine ¢ekilmesiyle hasil olur. Fakat,
boyle bir hali saglayabilmek i¢in de insanmin ilmiyle amel etmesi,
dolayisiyle, bilmedigi ilimlere de Allah tarafindan nail olmas: gerekir
ki sdfiyenin gercek saydigi ilim bu ilimdir’.

Bagka bir deyigle, stfilerin ilmi bir takim haller ilmidir.
Bu ilim ii¢ derecelidir. Ilk dnce nefsin afetlerini bilip riyazet ve miici-
hede ile bu afetlerden kurtulup iyi ahlak edinme ilmi gelir ki buna
Hikmet ilmi denir. Bundan sonra hitiralar ve siralarin murakabas:
gelir ki bu ilme Ma’rifet ilmi denir. Ugiincii olarak ta kalbe ait mii-
sahedeler ve sirlara ait kesifler ilmi gelir ki buna da Isaret ilmi denir
ve gergek sOfilerin 6zellikle sahip olduklari ilim bu ilimdir. Bu ilim,
kelimelerle deyimlenemez, ¢iinkid, sirlara ait ilimdir. O ancak vecde
ait bir takim ekzersizlerle elde edilebilir.?.

Daha bagka bir deyisle, Allah’a ulagtirma yolu olan Tasavvuf,
bir ¢ok gesitlikler gdsterirse de, esasta ii¢ yolda toplanabilir:

1 — Klihd ve ibddet yolu : Buna Ahyar yolu da denir. Genel olarak
seriat yolu, muamele yoludur.

2 — Tasfiye ve miicdhede yolu : Buna Ebrar yolu da denir. Riyazet
ve miicihede® vyani, tasfiye yoludur. Bu yolda olanlar gerek Hak
ve gerekse halk ile muamelelerinde sadakat dzredirler.

3 — Agk ve muhabbet yolu : Buna Sattar veya Sairin yolu da denir.
Bu, artik, seyrde bulunanlarin yoludur. Bu yol, agk, muhabbet ve
cezbe yoludur. Bu yol, ilk iki yoldan istiindir. Ciinkii, bu yolun
sartt 6lmeden 6nce 6lmektir, (matd kable entemiitu) hadisi buna
isarettir. Dolaysiyle bu yol, artik, bir haller yoludur. Bir halden
diger bir hile, bir makamdan diger bir makama yiikselerek Allah’a
kadar giden bir seyr ve seyahattir 4

1 — M.Ali Ayni; ayni eser; s: 190-191.

2 ~ Bk. Ebu Bekr Muhammed el-Kilabazi; Kitab’ut-Taarruf li Mezheb’i Ehl'it-Ta-
savvul; s: 58-59; Misir, 1932,

3 - Riyizet daha ziyade nefsin arzularina karis koymagi; miicihede ise daha ziyade
ahldk degismesini deyimler.

4 — Bk. M.Ali Ayni; ayni eser;s: 193-194. fsmail Hakk: Izmirli; Yeni Ilm—i Kelam;
cilt : [ s: 155; Istanbul, 1939-1941.
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Goriilityor ki Tasavvuf yolunun dig yiizii bir takim riyazet ve
miicahedede bulunmak, i¢ yiizii de bir takim menziller, ve makam-
lardan ge¢mek suretiyle Allah’a yiikselmektir. Menzillere ve makam-
lara (Tavir) denir ki salik bu tavirlarda tecellilere. uyarak bir hil-
den diger bir hile, Allah’a dogru seyr ider durur.

Biitiin tasavvuf yollari, her ne kadar goériiniigte bazi kiigiik fark-
lar gésterirlerse de esasta hepsi Sattariye yoluna girerler. Sattar veya
Sairin denen ve tabii 6liimden énce irade ile 6lme iizerine kurulan bu
genel yolun dayanagi olan csaslar, Tasavvufi dille, makamlar da
ondur:

1 — Tévbe. 7 — Viictdun biitiin kuvvetleriyle
2 — Ziihd, Allah’a yoénelme.

g3 — Tevekkiil. 8 — Sabur.

4 — Kanaat. 9 — Murakaba.

5 — Uzlet. 10— Riza',

6 — Devamli zikr.*

Abdulgani Neblasi, Allah’a gétiiren yollari sadece ikiye ayirir:

1 — Esma (isimler) yolu ki kalbi diinya zevk ve ni’metlerinden
cevirtip huliis ile ‘Allah’a yéneltmek ve bu ugurda ¢aliymak.

2 — Allah bilme ve Allah’in zitinda yok olma. Bu yol birinci
yolu da igerir ve Peygamberimizin de yolu budur?.

Simdi, simiflamalar ne kadar gesitli olursa olsun biitiin Tasavvuf
yollarinin miigterek esaslar1 Zikr’dir. Zikr, Kur’an’da on sekiz kadar
cesitli anlama gelmekle beraber, ligatta bir seyi dil ile veya kalbden
séylemek anlaminadir. Ve Kur’an’daki (ve li zikrulldhi ekber)aye-
ti, Stfilerce bir igaret sayilmigtir. Zikrin de yedi gesidi vardir:

1 — Bk.M.Ali Ayni; ayni eser; s: 194. Bu makamlarin yedili sekizli ce doduzlu simif-
lamalar1 da vardir bk. Ebu Talib el-Mekki; ayni eser; cilt:2;s: 65-192, cilt:3;5:3-122.
Nicholson; -Arapgaya cev. Nurettin Seribe; Et-Tasavvuf {’il-Islam; s:34-54; Msir, 1951.
Abdulhakim Hassan; Et-Tasavvuf £i§-Sir’il-Arabi;s: 169-234; Misir, 1954, Seyyid Ali;
Cami’ul-Usul; (baller, makamlar ve terimler igin); Sam, 1176. F.Gaynor; ayni eser; p:
176-177. Gazall; lhya’ul-Ulim; cilt:4;5:2-282; Misir, 1306.Imam Siithreverdi; Avarif’-
iil-Maarif (Thya’ul-Ulum’un himisinde); 5:199-334; Mustr, 1306.Yukandaki terimler igin
ayrica, bk. Imam Kuseyri; Er-Risalet’ul Kuseyriyye; Misir, 1940. Abdiinnafi; Minteha-
bat-1 Risale-i Kuseyriye; Istanbul, 1307. ibn Arabi; Istilah’us-Sufiye; Haydarabad, 1361.
Imam Siihreverdi; ayni eser; s: 334-365. Mehmet Ali Et-Tahanevi; Kegsaf1 Istilahatil-
Fiintn; cilt: 1 Istanbul, 1367. Seyyid Serif Curcani; Et-Ta’rifat; Msir, 1938,

2 — M.AIli Ayni; ayni eser; s: 194.
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1 — Dilin zikri: dil ile kalbe Allah’i hatirlatir,

Nefsin zikri: kalbe his ve hareketle Allah’1 hatirlatir,

Kalbin zikri: ilahi celdl ve cemaili miigsahede ettirir.

Ruhun zikri: Allah’in nurlarnim gésterir.

Sirrin zikri: ilahi sirlan agip gdsteren murakabadir.

Gizli zikr: tek olan zatin cemélinin nurlarina kavugturur.
7 — Gizlinin gizlisi zikr: en son makama mahsus zikrdir, hak-

kelyakin ve gergege ulayma mertebesidir. Buna mertebe de denemez.

Ciinkii, artikk bu noktada zamandan, mekdndan, makamdan, merte-

beden s6z etmege imkan yoktur®.

|

[N &, I N ECI S}
]

Bu yolun biiyiikleri Allah’in doksan dokuz veya ii¢ yiiz veyahut
ta bin ve bazilarina gére de sayillamayacak kadar ¢ok olan isimlerin-
den hangi isim ile zikredilmesi daha uygun diistiigii konusunda dii-
sinmiigler ve tevhit kelimesiyle yani, (lailahe illallah) deyip zikretme-
g1, nefyi ve ispati icermekle, uygun goérmiigler ve boyle bir zikri de,
daha aqik bir deyimle, ige ait tafsiyenin en biiyiik temeli saymiglar-
dur, Giinkii zikrin gorevi, insanla Allah arasinda miinasebeti sagla-
maktir. Peygamberden Ciineyd’e kadar yalmz tevhit kelimesiyle
yapilan zikre ondan sonra daha bazi kelimeler de eklendi.

[ge ait tasfiyenin temeli sayilan zikr ile bilrlikte tasfiyenin ilk
adimi atilmig olur. Fakat, zikrden sonra hemen tasfiye gelmez. Zikr
ile tasfiye arasinda nefs terbiyesi yer alir; ¢iinkii nefs, bir bakimdan
bedenle, bir bakimdan da ruhla ilgilidir, bu sebeple de 6nce onun
terbiyesi gerekir.

Sufilere gore nefsin dort derecesi vardir veya dért tiirli nefs
vardir:

1 — Tabii nefs. Bu, bedeni birlik halinde tutar.

2 — Nebati nefs. Bu, insanin yalmz biiylimesini saglar,

3 — Hayvani nefs. Bu, insan1 his ve hareket ettiren kuvvettir.

4 — Insani nefs. Bu, maddeden tamamen miicerred olan nefs-
tir ki buna nefs-i nitika veya ruh denir. Ruh-u insinf, ruh-u a’zam,
akl-1 evvel, kalem-i a’la, nur, nefs-i killiyye, levh-i mahfuz ve
yene hafi, ahtd, sir, sirrussir, kalb, latife-1 insdniye veyahutta kalb,
kelime, rav’, fuad, sadr, dil, goniil... gibi terimlerle ve kiigiik niians
farklariyle de gesitli olarak adlandirilmugtir 2

Iste bu nefs-i natika, bir yonden bedenle bir yénden de ruhla
ilgilidir. Hayvani ruhu alet ederek bedene hitkmedip onu kullanir,

1 - M.Ali Ayni; ayni eser; s: 197-198
2 - M.Ali Ayni; ayni eser; s: 236-240.
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Nefs-i nitikarun ici de ruhu teskil eder. Simdi, zikrden sonra ter-
biyesi gereken bu nefs-i natikanin yani, aklin yedi mertebesi, daha
dogrusu yedi sifati oldugu uzerinde biitiin Sofiler birliktirler ve bu
hususta da yene kur’andaki .baz1 ayetlere dayanmaktadirlar. Bu
yedi sifat sunlardir: »

1 — Emmare: Nefs-i natikamin hayvani veya gehvani nefse
tabi olup sehvet ve koétiilikten bagka bir sey disiinmemesidir.

2 — Levvame: Nefs-i natikamin Hakka yonelmekle beraber
kendisinde yene de sehvet meyli kalmasi ve dolayisiyle kendini levm
etmesidir.

3 — Milheme: Nefs-i natikanin gehvetlere olan meyilden uzak-
lagip, ona kargt koyup, daha ziyade kendi dlemine meyletmesi, ne-
didmet ve tévbe etmesiyle ilhdma miisait bulunmasidir.

4 — Mutmainne: Nefs-i natikanin hayvani ve gehvani nefsin
hiikkmiinden tamamiyle kurtulup kulluk makamina ulagjip sehvet-
leri bisbiitin unutmug olmasi, dolayisiyle de ildhi nura kavugmug
olmasidur.

5 — Réaziye: Nefs-i natikanin, tatmin hélini de birakip, biitiin
isteklerinden de vaz gecip fani olmasidir.

6 — Mardiye: Nefs-i natikada radiye halinin kemal derecesine
gelmis olmasidur. ‘

7 — Kéamile: Nefs-i natikkanin biitin kemal sifatlariyle sifat-
lanmig olmasi ve ayni zamanda halk: irsad icin gérevlendirilmis bu-
lunmasidir'.

Bu hale gelen nefs-1 natikanin artik i¢ yiiziine, ruha, doniilebi-
lir. Nefs-i natikamin dig yiizii igin mertebeler oldugu gibi i¢ yiizi
olan ruh i¢in de bir takim mertebeler kabill edilmigtir.

1 — M.Ali Ayni eser;s: 240. Nefs meselesi igin ayrica bk. Fahrettin Razi; Esas’iit-
Takdis; s: 114-116; Misir, 1328, Feriduddin Attar; ¢ev. Nuri Gencosman Pendname;
s: 7-8.10-18; Ankara, 1946. Ismail Fenni; Madiyyun Mezhebinin Izmihlali; 5:119-258;
Istanbul, 1928. Ibn Riist; Kitab’un- Nefs; s: 53-87; Haydarabad, 1947. Hakim Tasi;
Kesf’ul-Murad; s: 108-117; Cangane 1367. Ibn Kayyim Cezviyye; Kitab’ur-Ruh;.
s: 279-284, 342-415; Haydarabad, 1324, Gazall; Kimya-1 Saadet; ¢ev; Mustafa Rahmi;
s: 3-12; Istanbul 1953. Ismail Hakk: Bursali; Kitab’un-Necat; s: 24-28; Istanbul, 1298.
Gazali; El-Cevahir'ul-Gavili min resdil’il Gazali (Risalet’ul-Lediinniye); s:23-27; Musir,
1934, Gazali Miskat'ul-Envar;s: 112-135; Misir, 1934. Mes’udi; Muruc’uz-Zeheb; cilt: 2;
s: 178-180, 249; Misir, 1948. Sehristani; El-Milel v’an-Nihél; s: 159-265; Misir, 1949.
Ord. Prof. Hilmi Ziya Ulken; Reséil-i Ibn Sina (Kitab’ul-Fark beyn’er-Ruh v’an-Nefs);
Istanbul, 1953. Fahrettin Razi; Min Kitab’il-Mebahis’il-Magrikiyye [i IIm’il-Ilhiyat
v'at-Tabiiyat; s: 224-246, 345—418; Haydaribad, 1343.
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Safiler, insanin, besi emir aleminden besi de halk aleminden
olmak iizere on elemandan meydana geldigini sdylerler ki emir ale-
minden olan simiflama, ruhu ve dolayisiyle ruha ait siniflamayr da
ihtiva etmektedir. Insamin halk aleminden olan elemanlan ise sun-
lardir:

1 — Toprak. 4 — Ates.
2 — Su. 5 — Nefs.
3 — Hava.

Buna kargilik, insanin, emir aleminden olan elemanlar:1 da gun-
lardir:
1 — Insani kalb: Bu, Allah’a ait muhabbetin yeridir.

2 — Ruh-u insini: Ruh, hi¢ bir mahal ve mekina sigmazsa
da Allah’a mahsus bilgiye mahaldir.

g — Sir: Bu, ruhun i¢ yiiziidiir. Bu, insan kalbinde ilahi miisa-
hadeye mahaldir.

4 — Sirrin sirri: Bu, sirmin i yiiziidiir. 11ahi mithihedenin daha
ileri derecesidir.

5 — Hafa: Bu, sirmin sirrinm i¢ yiiziidiir. Insan ruhunda bil-
kuvve meknuz pek biiyiik bir sirdr.

6 — Ahfa: Bu, hafi’min i¢ yiizidiir. Bu ilme sirrin sirr1 veya
gaybin sirrn1 da derler. Giinkii bu, ezelden ebede, herkesin a’yan’i-
sabitesine ulthiyetin ezeli ilminin taallik etmesidir. Dolaysiyle,
bu ilim yalniz Allah’a mahsustur.

Biitiin bunlara Stfiler “Latifeler” derler. Latifelerin en yiiksek
mertebesi olan Ahfa’nin Allah’a ve en agagi mertebesi olan nefs-i
natikanin da bedene taalliku vardir'. ’

Simdi, bu nefs terbiyesi ile olan seyr ve siilikta elde edilen spi-
ritiiel gelismeleri siralayacak olursak durum sudur:

1 — Birinci merhale: Bu merhalede silikin mikami emmare,
zikri 14 ildhe illallah, seyri seyr-i ildllah (Allah’a dogru seyr), hali
havf ve rica, 4lemi sadhadet alemi, zikri Allahtan bagka ma’mad yok-
tur anlaminadir.

2 — lkinci merhale: Bu merhalede silikin makam levvame, zikri
Allah Allah, seyri seyr-i lillah (Allah igin seyr), hali sikilma ve ferah-
lama, alemi alem-i berzah, zikri Allah’tan bagka maksud yoktur

1 — M.Ali Ayni; ayni eser; s: 241-242,
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anlaminadir. Bu makamda artik dilnyaya muhabbet kalmaz. Bu ma-
kama kadar olan salikin yakin derecesi de ilme ait yakindir.

3 — Ugiincii merhale: Bu merhalede salikin makami miilheme,
zikri Hu, seyri seyr-i alallah (Allah iizerine sery), hali heybet ale-
midir, zikri Allahtan bagka mahbub yoktur anlaminadir. Salik, bu
makamda &hiret miikidfdtindan da vaz gecerek yalmiz Allah’in mu-
habbetini ister. Bu makamda salik biitiin varligin zikr ve tesbihlerini
duyar, kalbler ve sirlar1 kesfeder. Ona Allah’in isimleri ve fiillerinin
tecellisi zuhur eder ki bu gercek ilk kegftir. Bu makamda salikin ya-
kin derecesi ayne ait yakindir. Bu makamda artik her igin yapisicinin
Allah olduguna inanilarak tam bir itmi’nan hasil olur.

4 — Dérdiincii merhale: Bu merhalede salikin makiami mut-
mainne, zikri Hak, seyri seyr-i maallah (Allah ile seyr), hali kih
sikr (mestlik, sarhogluk) kah sahv (ayiklik), 4lemi alem-i ceberut-
tur, zikri Allahtan bagka mevcut yoktur anlamnadir.

Bu makamda silikin génliinde diinya ve diinyaya ait hi¢ bir
sey kalmaz. Onda hékim olan ancak Hak’kin fiillerinin teccllisidir.
Dolayisiyle, bu makamda salikin kalbi gittik¢e hassaslagir, 11ahi agk
giinden giine artar, Allah her geyden tecelliye baglar ve salik biitiin
varim1 yogunu hatta canimi bile Allah yoluna harcamaktan gekin-
mez. Fakat, bununla beraber silikin nazarindan esya denen perde
henuz kalkmamgtir. Bu sebeple de silik dost izinde kosup feryad
ile gbz yaglar1 déker. Bu makamda silik varliktaki geylerin gogunu
hal ile anlamaga ve bazi kesiflere de ulagabilmege muvaffak olur.
Bu suretle de gergek ikinci kegfe kavusur ki buna “Feth-1 miibin”
derler. Ancak, bu makamda tenasuh inancina saplanmak gibi bir teh-
like de bag gosterir.

5 — Beginci merhale: Bu merhalede salikin makam raziye, zikri
Pas, hali beseri sifatlarin mahvi ve bakaya isti’dat halidir, seyri seyr-i
fillah (Allah’ta seyr), alemi 4&lem-i lahGt, mahalli sirrin  sirndir.

Salik bu makamda begeri sifatlardan tamamen soyundugundan
artik ona véaridat ve sinihat (hi¢ digiinmeden akle kendiliginden
gelen fikirler) olmaz, her gey yalniz zevk ile bulinir. Salikin bu ma-
kamda zikri Allah’tan bagka mevcut, maksud, mahbub yoktur’dur.
Bu makamda olan silik, Allah nazarinda da insanlar nazarinda da
sevgili ve saygilidir.

6 — Alunci merhale: Bu merhalede salikin makdmi mardiye,
zikri Ya Kayylm, héli temkin ve hayret, seyri seyr-i anillah
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(Allah’tan seyr), alemi alem-i gehadettir. Bu makama erigen salik
giizel huylu, bagiglayici, ayiplan oértiicii, herkese karst iyi disiinceli
olur ve insanlara lutf ve sefkatla muamele eder. Bu makamda fiil-
lerin tecellisi agilmig, isimler ve hak ve hakikatun tecellisine ulagilmig-
tir. Bu makamdaki salik, Hak ile halk muhabbetini birlestirme ye-
tisindedir ve daima halk igindedir. Bu makam, biiyiik halifelik maka-
mudir ki bu akl ile algilanamayip ancak hal ve zevk ile bilinebilir.

Bu makamdaki silik, esyanin hakikatlarini ve sirlarini Allah’in
ilmiyle bilir ve ona Hak yolu makamlarinin en yiiksegi olan . “Ademe
mahsus sfiret” kesf olunur ki bu siiretin gercegi -Hakikat-1 Muham-
mediyye, latife-i Rabbaniyye, sirr1 a’zam Hu (Hiive) dur.

Bu altinci makama kadar silik miicihede ile ulagabilir, fakat,
altinct makamdan yedinci makama gegebilmek igin mutlaka Hak’-
kin cezbesi yani, siliki, Hak’kin kendine g¢ekip kavusturmasi gerekir.

7 — Yedinci merhale: Bu merhaleye ahadiyyet, cem’tlcem ve
ami mertebesi ve yakin,derecesi, Hak’ka ait olmakla da hakkalyakin
mertebesi derler. Salikin bu merhalede makami kimile, zikri ya kah-
har, seyri seyr-i billah (Alah’tan dolay1 seyr), hali baka, alemi
kesrette vahdet ve vahdette kesrettir.

Bu makama gelen salikin sifatlann hep giizel sifatlardir. Bu ma-
kamda artik miicihede bitmis, riyazete ihtiya¢ kalmamis, i¢ saltanati
baglamigtir. Bu sebeple bu makam, dier biitiin makamlarin dstiin-
dedir. Bu makama ulagan salikin biitiin hareketleri ve hareketsizlik-
leri iyilikler, hayirlar ve ibadet sayilir. Nefesi, kudret ve iniyet, sozleri
‘hikmet, yiizii huzur ve siirurdur. Kendisini goérenler, ona karg saygi
ve sevgi hissi duyarlar. Bu makamdaki salikin Hak’kin rizasindan
bagka bir seye ihtiyac1 kalmamugtir *.

Allah’a ulagma yolundaki bu ma’nevi seyr ve sefer veya hac
mertebelerini genel olarak dort mertebe ile gostermek te siifiye arasin-
‘da kabil edilmigtir. Bu simflamaya gére dért mertebe sunlardir:

1 — Seyr-i illillah (Alah’a dogru seyr). IzaAfi nefsten gergek
nefse gitmek.

2 — Seyr-i fillah (Allah’ta seyr). Allah’in sifatlariyle sifatlan-

mak, ahlakiyle ahlaklanmak, isimleriyle tahakkuk etmek, beseri
sifatlar1 yok etmek.

1 - Bk. M.Ali Ayni; ayni eser; s: 243-249.
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3 — Seyr-i maallah (Allah’la seyr). Burada ikilik ortadan kal-
kar ve sélik ahadiyete yiikselir. Bu mertebeye “Kabe kavseyn ev ed-
na” mertebesi de derler ki bunun sonunda gerek diga ait gerek ige
ait biitliin zithklar yok olur.

4 — Seyr-i anillah (Allah’tan seyr). Bu seyr vahdetten kesret, bir-
likten gokluk tarafina olan seyrdir. Bundan da maksat, insalar1 gercek
ilmiyle uyarip Allah’t bildirmek ve bulundurmaktir. Dolayisiyle,
bu mertebeye fenddan sonra baka, mahvdan sonra uyanmak, toplan-
diktan sonra ayrilmak yani, terimleriyle, baka ha’delfena, sahv ba’-
delmahv, fark ba’delcem derler. Bu mertebe, birligin gokluk, ¢oklu-
gun birlik oldugu mertebedir.

Goriiliiyor ki Allah’t bilmek ve O’nu bulmak igin, Tasavvufa
goére, insanin diinyadan ve onun ni’metlerinden yiiz ¢evirmesi, kitab
ve siinnet yolundan gitmesi, her bakimdan fakir ve her bakimdan
Allah’a muhtag oldugunu bilmesi, nefsini Allah’ta fan?i kilip irAdesini
Allah’in iradesine baglamasi, biitiin varhgt ile ve halis bir niyetle
Allah’a yonelmesi gerekmektedir. Bunun igin de sefer veya hac de-
nen ma’nevi bir yolculuk yapmak ve bu yolculukta tdévbe, ziihd,
tevekkiil, kanaat, uzlet, zikr, Allah’a yonelme, sabir, murakaba ve
riza gibi makamlardan ve bununla birlikte yakinlik, korku ve muhah-
bet, rica ve gevk, iilfet ve emniyetle siikiin bulma, miigahade ve ya-
kin gibi hallerden ge¢mek lazimdir. Bu sefer veya hacta, evvela, halis
niyyet gelir, ondan sonra tévbe edilir ve zikr ve temerkiiz ile miica-
hede yoluna girilir, Miicidhedenin sonunda ruh, diinyaya ait her geyi
terketmis ve mutlak surette Allah’a teslim olmustur. Bundan sonra
hakikat: 6érten perdeler kalkar ve miikagefe baglar. Artik, silikin kalbi
tamamen nurlanr ve Allah o nurlu kalbe gériiniir. En sonda da O’na
ulagihp kavusulur.

‘Bagka bir deyisle, gercegi bilme ve bulma yolunda uyulmas: zo-
runlu olan baz geyler vardir ki bunlarin bir kismi1 insanin dig yéniine
ve daha ziyade bedenine, bir kismi da insanin i¢ yoniine ve daha zi-
yade ruhuna aittir. Dig yone ait olanlar, kitap ve siinnete uymak,
kétiiliiklerden kaginmak, iyi huylarla huylanmak, diinya lezzetlerin-
den son derece perhiz etmek, Allah’tan bagka her geyden yiiz gevir-
mek, ezell hayat icin caligmak, fakr iizre olmak, biitiin insanlara
muhabbetle birlikte diigkiinlere sefkat ve merhametle muavenet,
alimlere ve biiyiik kisilere de hiirmet ve ta’zim géstermek gibi sey-
lerdir. I¢ yone ait olanlar da murakaba, Allah’in litf ve bagiglarini
diigiinmek, Allah’a agk ve muhabbet, Allah’in cemailine igtiyak ve yo-
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nelme, havf ve rica, iyilikler kargisinda da kiitiiliikler kargisinda da
Allah hakkinda kéti zanlara kapilmayip daima iyi digiinmek, utang
iizre olmak, riza iizre olmak, daima giikretmek, tamamiyle teslimiyet
Uzre olmak, gegici arzular terk, nefsi emniyet ve siikGinete kavugtur-
ma, Allah yolunda sebat ile yalmiz ve yalmz Allah’a tevekkil gibi
seylerdir ',

Kisaca, Tasavvufun en son giyesi tevhit, yani, birliktir. Birlik
te Allah’tan gayri olan geylerden ge¢mekle yani, feni ile olur. Feni
da ii¢ tiirlidiir:

1 — Fena filkusad.
2 — Fena figguhiid.
3 — Fena filviictd.
Bu bakimdan Sofiye de tige ayrihir:
1 — Kustdiye.
2 — Suhtdiye.
3 — Viictdiye.

Kusddiye : Bunlar, maksad ve irddelerini Allah’in irddesinde fani
kilanlardir. Bu yolda olanlar, ancak Allah’ kasdederler ve ancak
Allah’in iradesiyle irdde ederler. Bunlar, uyamklik ve bakadadirlar,
bunlarin ilim ve temyizleri vardir,

Suhiidiye : Bunlar, Allah’tan gayri olan seylerden fani olup yal-
mz Allah’i miigahade ederler ve onlarca bu suhud, gayedir. Bu fena-
min son derecesinde kendilerinden gegerler ki asil feni budur. Bu mer-
tebe, gegici bir hal ve zevk mertebesidir. Bunlarda ilim ve temyiz giicii
kalmazsa da yene de Yaratan ile yaratilan ayridir. Bunlardan baz-
lari bu fenid makamini giye edinerek biitiin amelleri birakirlar ki
suhutculann béylelerine Galiye denir.

Viicddiye : Bunlar, viicutta fani olanlardir. Bunlara gére Allah’-
tan bagka viicut yoktur; Yaratan ve yaratilan aynidir. Alemler,
Allah’in gutin ve tavirlarimin tecellilerinden ibérettir. Bunlara gore,
fena olsun vahdet olsun, digtadir ve diga aittir. Bunlar, gériilenin
yok olusundan gorme yokluguna gecerler ki bu husus Suhutgularla
aralarindaki en 6nemli ayriligi tegkil eder?

1 — Mchmet Ismail; ¢ev. Ahmet Muhtar; Mir'at-us-Suhud li Seyyid’il-Viicdd; s:
75; Istanbul, 1311,

2 — Lamii; ayni eser (Semenani ve Fergani miinakasas1); s: 537-547. Dr.Cavit Su-
nar; Vahdet-i Suhiid Vahdet-i ViicGd Meselesi; s: 19-79, 96-110; Ankara 1960. Ayrica
bk. Ismail Hakla Izmirli; ayni eser; cilt: 2;5: 173-178,R.A. Nicholson; Studies in Islamic
Mysticism; p: 89-125; Camb. Uni. Press, 1921.
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Vahdet-1 suhutta suhdd giyedir. Vahdet-i viichda gore isc
vahdet-i suhut ne giyedir ne de bu yol igin zorunludur. Suhitit
keyfiyeti; saliklerin bazilarinda hésil olur bazilarinda da hasil olmaz.
Dolayisiyle, suhiit, gercek yolunun esasindan degildir, tesadiife ait
bir geydir.

Viicutgularin bir kismi da Allah’r alemlerin bir toplami olarak
kabal ederler. Alemin hakikatinin i’tibari sayildigi bu gériige gére
Allah yoktur. Bunlara Gaéliyc veya vahdet-i mevcutgular denir.

Ve en nihayet, vahdet-i viiclit bir felsefedir, fakat, akla ve man-
tiga dayanan bir felsefe degil, sezgiye ve zevke dayanan bir felse-
fedir.

Gergegi bilme ve bulma dereceleri ve bu yolda saglanan gériig-
ler bakimindan, Tasavvufta gordigiimiiz gibi, genel olarak mizti-
sizm de bir takim cegitlere ayrilip bagka bagka adlarla anildigindan,
burada bunlar: da kisaca gdzden gecirmemiz gerekmektedir.

Mistisizmin Cegitleri

Mistisizmin cegitlerinden ilk adimda® rastlanacak olani, daha
once de belirli yonlerden dokunmak zorunda kaldigimiz, Extrover-
sive ve Introversive mistisizm sekilleridir.

Extroversive (disa doénuk) Mistisizm

Realiteyi, Bir’i duyu organlari araciyle dig alemde algilar ve
bulur. Bu mistisizme gore fiziksel diinya, bizim bir sonucumuzdur ve
boylelikle algilanir. Objeler, Bir’in gekil degistirmeleridir. Bu gériiste
esya, hep bir goriinmekle beraber aralarindaki ayriliklar tamamiyle
kaybolmug degildir. Eckhart, bu hususta g6yle diyor: “otun, tahtanin
ve tagin biitiin gériiniigleri, her gey bir’dir...*”’. Rudolph Otto’ya gére
de bu, siyah siyahligini, beyaz da beyazligini muhafaza etmekle be-
raber, siyah ayni’ zamanda beyazdir ve beyaz ayni zamanda siyahtir
demek gibidir®>. Jakob Béhme de “onlar hep birdir” deyecek yerde
onlarin hepsi Allah’tir doyir?.

1,2,3, — W.T.Stace; ayni eser; p: 16.
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Kisaca, Extroversive goriig bir taraftan fiziksel objeleri algiladi-
gindan duyumlara ait ve entellektiieldir. Fakat, diger tarafdan da
onlar1 “hep bir” olarak algiladigindan da duyumlar ve entellektiiel
disidir. Bu goriis, diinyanin en son bir varlik iginde birlesmesi ve gekil
degigtirmesinin algilanmasidir. Panteizm, bu varhigin Allah ile ayni-
lestirilmesi ve dolayisiyle, Allah’in biitiin objelerin ige ait zat1 ve ssasi
olarak algilanmasidir. Budizm de bu vahdedin Allah olarak ad al-
masidir. ‘

Extroversive mistisizm, Introversive mistisizme giden yari yol-
dur.

Introversive (ice doniik) Mistisizm

Bu cesit mistisizm ise realiteyi, Bir’i digta degil icte, nefste, in-
san gahsiyetinin esasinda bulur. Bu goriig, suurun biitin amprik
muhtevasinin toptan kaldirildigimi deyimler. Duyumlara ait olup
kaldirilan bu entellekte ait guurun yerini de biitiine ait bir suur olan
mistik suur alir. Mistik yuurun ne oldugu hakkinda Mandukya Upa-
nishad’tan ilgisi dolayisiyle yukariya aldifimiz tanimi buraya da
alalim: “O, duyulann iistiindedir, anlamanin iistiindedir, her bir tec-
riibenin Ustiindedir....O, kendisinde diinya ve ¢okluk bilgisinin tam
ve miikkemmel olarak yok edilmis oldugu mahz birlestirici suurdur.
O, tamimlanamaz huztrdur. O, yiiksek iyiliktir. O, bir ikincisi daha
olmayan Bir’dir. O, Nefs’tir '”’.

Mistisizmin, bagka bir siniflanmasina gore, iki gesidi de sudur:
1 — Agk ve Birlik mistisizmi.

2 — Bilgi ve Algi mistisizmi. Bunlar birbirlerinin tamamlayi-
cisidirlar.,

Agsk Ve Birlik Mistisizmi

Bu cesit mistisizm, yalniz ve huzfirsuz kalan ruhun, siiktin ve hu-
zlrunun kaynagi olan ashina yani, Allah’a tekrar dénmesi ve O’na
igtirak etmesi yoludur. Insan, yaratiklarin en teferriit etmis olam
oldugu gibi, diiglince ve imajinasyon ile de her seye istirak edebilme
yetkisini de tagir. Bagka bir deyigle o, zaman i¢inde zamansiz 4leme
ait bir varliktir. Bu noktada St. Augustine’nin de sézlerini tekrarla-

1 — W.T.Stace; ayni eser; p: 20.
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yalim: “Ey Allah, sen bizi kendin i¢in yarattin ve bizim kalblerimiz

Sen’de siikin buluncaya kadar huztrsuzdurlar”.

Bu ask ve birlik mistisizmi insan ile Allah arasinda karsilikli
bir yoldur. Bir taraftan insan Allah’a miigtak, diger taraftan da Allah
insana migtaktir. Ebu Yezid Bistimi soyle der: “Ben Allah’1 otuz
sene aradim, O’nu arzulayan ben oldugumu sanmigtim, fakat hayir,
beni arzulayan O idi?”. Bu noktada Orta ¢aga ait anonim bir siirden
bir iki misra1 da tekrarlayalim:

“Ben asla karigmamig olan gergek agkim

Bu suretle insanin ruhunu, kiz kardegimi sevdim*”.

Bilgi Ve Alg1 Mistisizmi

Bu cegit mistisizm, insanin, kainitin sirrini bulma ve bu sirm
da kiindtin pargalarinda parca olarak degil de kainatin biitiinliigiin-
de biitiin olarak kavrama isteginin deyimidir. Mistisizm, bu anlamda,
Allah’in tecriibi bilgisi deyc tanimlanabilir. Allah bilgisi de entel-
lektiiel sezgi veya sekilsiz spekiilasyon veya ildhi zit veya egyanin
en son realitesini kavrama yolunda insan zihninin bir gayreti veyahut
ta spekiilatif diigiince iizerine dayanan alginin gecici katagorilerini
agan bir sezgi sekli alunda egyay: yeni bir model iginde bir araya ge-
tiren, onlar1 analitik diigiincedeki parcalanmalarindan kurtararak
onlan tamamlayan tam bir diigiince olarak Allah’in dogrudan dogru-
ya bir tecriibesi iizerine temellendirilmigtir.

Bir bakimdan, filozof ta kiinat1 pargalar halinde degil de biitiin
olarak kavramak ister ve bu sebeple o da parga realiteler iistiinde
tam ve biitiin realiteyi vasiflamaga caligir. Bununla beraber, filozofun
yolu, aksiyomatik (belitsel) olmak zorunda olan ilk prensiplerden de-
diiktif diisince yoludur ve bu, filozofu, septisizme gétiiriir. “Bir sey
ayni zamanda hem var hem yok olamaz” aksiyumu, sag duyu icin
yeter derecede aciktir. Fakat, zaman ve mekan kavramlarinin tatbik
edilmedigi tecriibelerde yani, diialistik olmayan diigiince alan: iistiinde
kabl edilebilecegi giiphelidir. Ve yene, felsefe, kolayca, kavramlara ait
kargilagma ve ¢eliyme oyunu héline getirilebilir. Halbuki, mistisizmde

1 - F.C.Happold; ayni eser; p: 40.
2 ~ F.C.Happold; ayni eser; p: 41.
3 ~ F.C.Happold; ayni eser; p: 41. Bu konu igin ayrica bk. ayni eser 204-209, 119-
122. Bu gesit mistisizmin Hinduizmde karsihg Bhakti-yoga’dir. Aynica bk. G.T. Garrett ayni
eser; 280-281.
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bu gibi oyunlar bir tarafa atilmugtir. Ciinki, mistik, kdinatin sirrina
girebilmek igin dediiktif diigtince iizerine degil, tersine, sezgiye, dogru-
dan dogruya birlestirici miisahedeye dayanir ve bunun sonucunda
da hem kendi diigiincesine zit olmayan birlesmis bir niimune hem
de felsefenin veremeyecegi bir nevi yakin bulur'. Nicholas of Cusa
kardinal Julian’e yazdig1 bir mektupta soyle diyor: “simdi faziletli
peder, 6grenmenin ters yollariyle benim uzun zamanda elde etmegi
aragtirdigima gelelim..... her bir kamil mevhibenin kendisi tarafin-
dan verildigi nurlarin Babasinin ulvi bir mevhibesi olduguna inandi-
gim mevhibe tarafindan anlagilamaz olani algilamanin cehalet oldu-
gunu 6grenmege sevk edildifim zamana kadar elde ettigim bilgiler
beni tekzib etti; ve bunu ben anlama yoliyle degil fakat akil tarafin-
dan erigilen ebedi gergekleri agmak ile elde ettim 2,

Gergi, ilim adami da filozof ta mistik te kainat1 anlamak ve ma’-
nalandirmak isteginde beraberdirler, fakat, mistik i¢in bunlardan daha
6nemli bir eleman daha vardir ki o da “kurtulug’istegidir. Bagka
bir deyisle, sezgisel bilginin karakterisrigi sadece bildirici olmak degil,
fakat, ayni zamanda “Kurtarici”’da olmaktir. Boyle bir bir bilgi de
mistigi ezell hayata kavusturur?.

Kisaca agikladigimiz agk ve birlik ve bilme ve algilama mis-
tisizmine, bir goériige gore, bir de Aksiyon mistisizmi deye bir mis-
tisizm eklenmigtir. Bu gegit bir mistisizmin ortaya atilmasina sebep
olarak ta sunlar ileri siiriilmektedir. '

Aksiyon (eylem, fiil) Mistisizmi

Aksiyon mistisizmi ayri bir tip mistisizm olmayip agk ve birlik
mistisizmi ile bilgi ve algi mistisizminden ¢ikan, fakat, bu ikisinden
daha iistiin olan bir mistisizm geklidir. Bu mistisizm, esyanmin gorii-
niiste olan varliklari tizre degil de ger¢ek varliklar 6zre aksiyonda
bulunmag, aksiyonlarnn gercek realiteye uydurmagi deyimler. Boyle
bir mistisizm, Hindin Bhagavad Gita’sinda da ¢ok daha 6nceleri
deyimlenmiy bulunmaktadir. Orada, Hint Prensi Arjuna, Krishna’
ya soruyor:- “‘nasil oluyor da sen bana ayni zamanda Allah hakkin-
daki bilginin biitin aksiyonlardan dstiin oldugunu séyliiyorsun ?

|l - F.C.Happold; ayni eser; p: 4042, 119-122.

2 - F.C.Happold; ayni eser; p: 42. .

3 - Ayrica bk. F.C.Happold ;ayni eser; p: 197-203, 119-123. Bu gesit mistisizmin
Hinduizmede karsiligr Jnana-Yoga’'dir. Ayrica bk. G.T. Garrett; ayni eser; p: 280-280.
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Buna karg1 Krishna, dogru aksiyon hakkinda géyle konusuyor: - Allah’a
giden iki yol vardir:

a) Kontamplasyon yolu,

b) Aksiyon yolu,

Fakat bu aksiyon, 6zel bir aksiyondur ki g6yle agiklanabilir:
“Diinya, aksiyonlarin Allah’a bir ibadet olarak icra edildikleri zaman
miistesna, bizzat kendi aktivitesi i¢inde mahsutpur. Binaenaleyh,
sen her bir aksiyonu dini kaidelere uygun olarak yapmak ve sonug-
lara olan her bir aldka ve bagdan hiir olmak zorundasin'”’.

Hayatta, dogru ve etki yaratacak bir sekilde yasamak igin in-
sanin kendi gercek potansiyellerini (mekni kuvvet) realize (tahak-’
kuk) etmesi gerekir. Boyle bir insani aksiyon da, ancak, insanin ken-
disinin {istiinde ve Gtesinde olan bir 1gik altinda yapildiginda maksat
ve ma’na kazanabilir. Bu hususta Krishna soyle diyor: “kendini
Allah’la birlesmeye hasret. Kalbi Allah’la birlegtirmek, sonra da fiil-
de bulunmak, iste bagimsiz fiilin mahremiyeti budur ?”.

Aksiyonda bulunabilmek icin tekrar diinyaya dénmek lazim-
dir. Tekrar diinyaya dénebilmek icin de o6nce diinyayr tamamiyle
birakmak ve 6zel bir objektif tizerine giddetle temerkiizde bulunmak
lazimdir. Ancak bu suretledir ki insan aktif ve yaratici bir hayata
yoéneltilir, dolayisiyle de ezeli hayata geger’.

Mistisizmi, bir bagka agidan da ii¢ ayr1 yonden incelemislerdir.
Bu mistisizm g¢esitleri de sunlardir:

1 — Tabiat mistisizmi.

2 — Ruh mistisizmi.

3 — Allah mistisizmi.

Bu {i¢ mistisizm de, agk ve birlesme ve bilgi ve algl mistisizlmle-
rinde igaret ettigimiz gibi, birbirinin iginde ve birbirinin yardimc-
sidirlar,

Tabiat mistisizmi: Bu goriige gore Allah veya ruh tabiatin igin-
dedir. Bu gorisiin dayandig1 tecritbe daha mistik bir i¢ goétrge ait
olan bir tecriibe yani, Biitiin’iin Bir’in ve Bir'in Bitin’in i¢indeki
tecriibesidir. Bu tecriibeye Pan - en - hemic+ adi verilmig ve bu go-

1 - F.C.Happold; ayni eser; p: 103. Bhagavad Gita igin ayrica bk. H. Zimmer;
ayni eser; p: 378-409. K. W. Morgan; ayni eser; p : 363-395. S. Radhakrishnan ve
C.A. Moore; ayni eser; p : 101-164.

2 ~ F.C.Happold; ayni eser;p: 103. Bu gesit mistisizmin Hinduizmde kargihg: Kar-
ma-Yoga'dir. Ayrica bk. G.T. Garret; ayni eser; p : 281-285.

3 - I.C.Happold; ayni eser; p: 150-153, 119-122.

4 - F.C.Happold; ayni eser; p: 43. Ayrica bk. R.C. Zachner; Mysticism Sacred
and Profane; p: 28,29, 61,96,101; Ox[, Uni. Press, 1957.
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riiy panteistik bir gérily olarak kabtl edilmistir. Bir taraftan, hem
ultthiyet yaratilig iginde mevcut bir varhiktir, diger tarafitan da yara-
tilma stretiyle meydana gelen biitiin varlik Allah’ta tamamiyle yok
olmugtur. Béyle bir gériigle Islam Tasavvufu ozellikle miicadele et-
mistir. Giineyd, Ebu Yezid Bistdimi ve Gazali' bu yolda miicadele
cdenlerin ileri gelenlerindendir. Ebu Yezid bagta olmak iizre bu gibi
haller sarhogluk (sikr) halleri olarak vasiflandirilmigtir®.

Su musralar, tabiat mistisizminin giizel deyimleri olarak ileri
stirilmiigtir:

“Bir hareket ve bir ruh ki

Biitiin digtiniilen geyleri, biitin diistincenin biitiin objelerini

Harekete getirir ve onlar arasindan akar gider....>”
veya:

“O 151k ki tebessiimii kainiti tutusturur

O Giizellik ki onun icinde her sey faaliyette ve harekettedir 4.

Ruh mistisizms : Ruh mistisizminde daha dogrusu mahz ruh
mistisizminde Allah’in varligi fikrinden ziyade ruh fikri iizerinde
durulmugtur. Yaratilmamug telakki edilen ruhun veya nefsin tabiat
veya Allah ile istirAkinden ziyade, tersine, kendinden bagka olan
her seyden tecerriidii fikrine énem verilmistir.

Bu gegit mistisizmde mistiin yegine objesi bizzat kendi nefsi
ve nefsi hakkinda dogru bilginin elde ediligidir.

Boyle bir mistisizm, bazi Hint ve Budist mekteplerine yabanci
degildir. Garp diiglincesi i¢in ise kavranilmasi pek gii¢ bir goristir.
Bununla beraber, bu ¢esit mistisizm, Hindin Sankara’sinda ve Hiris-
tiyan Eckhart’ta Allah mistisizmi ile birleymis olarak gérilmekte-
dir. Yani, ruhun bilgi yoluyle benliginden uzaklastigt zaman kendi
mutlak karakterine kavustugu fikri ile ruhun Brahma veya ultihiyet
ile birlesmesi yoliyle kendisini bildigi ve buldugu fikri yan yana bu-
lunmaktadir®.

Allah mistisizmi © Bu cesit mistisizmin ana fikri, ruhun bizzat
kendisinin 6liimsiiz ve sonsuz iilkesine yani, Allah’a tekrar donisgi-
diir. Bu fikrin 6zellikleri iki sekilde deyimlenebilir. Bir ¢cok Sark mis-
tisizm sekillerinde rastlanan genel tipe gore yaratilmamig olan reel

1 — R.C.Zaehner; ayni eser; p: 101.

2 — R.C.Zaehner; ayni eser; p: 115.

3,4 — F.C.Happold; ayni eser;p: 43. Bu konu i¢in ayrica bk. F.C.Happold; ayni
eser; p: 353-357.

5 — F.C.Happold; ayni eser; p: 44. Ayrica bk. F.C. Happold; ayni eser; p: 357-362.
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nefs, Allah’in mahiyetinde erimistir, dolayisiyle, bir ferdi sahsiyet
ve objektif diinyadan da séz edilemez. Garp mistisizm gekillerinin
gosterdigi karakteristik tipe gore de Allah tarafindan yaratilnustir,
fakat, transformasyon ve birlesme vetiresi araciyle kendi ashini, ay-
niyyetini kaybetmeksizin Tanrilagmaktadir'.

Kisaca agikladifimiz mistisizm gekillerine son vermeden, mis-
tik gorige daima karigmakta olan, Panteist goriise de bir iki satirla
dokunmak gerekmektedir.

Mistisizm ve Panteizm : Allah’r saf ve basit olarak zaman ve me-
kanda olan kainat ile ayni kilan bir doktrin anlaminda Panteizm,
mistik goriigiin digindadir. Giinkii, her dinin mistikleri i¢in en son
veya ilahi realite, esasta, zaman ve mekinin iistiindedir, Fkaat, burada
su mesele bag gdstermektedir: Allah zaman ve mekanin digindadir
demek O’nun mekansizligimi kab®l etmek, dolayisiyle de bizzat
kendi varlift kemélinde O’nun her geyin 6ze ait zatt oldugunu
kab0l etmek demektir. Boyle bir kabdl da immanans yani, sinirh
varhiin gevresiyle ezeliyetin belirli bir ige ait birligini icerir. Iste,
bu simrlinin sinirsizla zata ait aynilestirilmesi, Panteizmin gercek
mistisizme de girmesine ve etkide bulunmasina sebep olmaktadir.
Onun igin béyle bir aynilegtirmenin saf ve basit bir ayniyet, bir iden-
tite ile ayni olmadig1 séylenir?,

Mistikler, zaman ve mekan iistiinde ayrilma ile degil, tersine,
parcalanmaz bir birlik ile karakterize edilmis bir diizen tamirlar.
Bu diizenli yiiksek 4lemde insan, Allah ile birlik iginde kendi ezeli
varhgina sahiptir. Bu ig¢inde yasanilan diinya, ezell bir sudiir veti-
resiyle ezeliyetin meydana ¢ikigidir. Bu sebeple mistikler i¢in bu “Ay-
rilik diinyasi”’nda da ildhi huzGr mevcuttur. Bu diinya gegici sirh
varligin Ustiinde olan ilahi realitenin tecellisinden bagka degildir.

Dolayisiyle insanin sinirli nefsi, kendi esnasinda, zatinda, sonsuz
ve ezcli olanla bir ve aynidir®. .

1 - F.C.Happold; ayni eser; p: 44—45.

2 - S. Spencer; ayni eser; 327-329.

3 - Mistisizmin gesitleri konusunda ayrica bk. F.J. Sheed; Theology and Sanity;
p:23-45, 83-102, 132-145; London, 1947.R.C.Zachner; ayni eser; p: 50-84. Lin Yutang;
The Wisdon of China and India; p:46-51, 579 ve gerisi; New York, 1942. Anton C.Pegis; St.
Thomas Aquinas; p:3-232, 233-280; New York, 1948 Etienne Gilson; God and Philosophy;
p: 38-74; Yale Uni. Press, 1959. W.R.Inge; Christian Mysticism; p: 3-36, 249-332; New
York, 1956. James Collins; The Existentialists; p:217-224; Chicago, 1952. Israel 1. Mat-
tuck; The Thought of the Prophets; p: 44; 1953. George Boas; Dominant Themes of Mo~
dern Philosophy; p:592-612; New York, 1957. W.P.Alston and G.Nakhnikian; Readings
in Twentieth Century Philosophy; p:1-85, 289-382; New York, 1963. Homer W.Smith;
Man and His Gods; (genel olarak); New York, 1956.
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I
MISTiSIZM VE DUNYA

(KOTULUGUN MENSEI VE MAHIYETI)

Mistik suur, gercegin, bilgiden ziyade yekten bir kavranmasi,
onun hakkinda bir irfan olarak, mistik te egyay1r gercek realitesinde
oldugu gibi miigahede eden kimse olarak deyimlenmistir. Sankara
tarafindan formiile edilen Maya' kavrami ve “Bogluk’un? Budist dokt-
rini béyle bir goériigin ifratlaridir. Artuk burada, realitenin biricik
standardi, vecdtir. Diinyanin ve insamin kendi nefsinin, iginde yok
oldugu vecd i¢in de degismez ve baskalasmaz Bir’den bagka ger-
cek realite yoktur.

Mistik monist goriige gore yiiksek realite, yiiksek 4lemde, sidece
Bir’e tabidir, dolayisiyle de bir béliinme ve ayrilma bahis konusu ol-
maksizin bir degigme ve bagkalagmadan s6z edilebilir. Mesela, Eflatun
icin Form’lar lyilik’ten, gergekten hasil olduklarindan bizzat kendi-
leri de ezelidirler. Plotin ig¢in de Nous (akil, zekd) ve Noeta ezell
olarak Bir'den sudir etmiglerdir. Fakat, fizik aleme dondiigiimiizde
i§ bagkalagmaktadir. Mesela, Eflatun igin bu diinya golge bir diinya-
dir, mutlak realiteye mélik degildir. Bununla beraber diinya sirf ve
basit bir illiizyon da olamaz. Plotin igin de durum aynidir,
Ona gore de fizik diinya Nous’un diinyasindan sudGr etmistir, bu
sebeple de ne de olsa bir realite derecesine sahiptir. Fakat, boyle olsa
da yene ancak gercek olan ve mevcut olan ezeli olandir?

Iste, boliinmeler ve dolayisiyle bozugmalar ve gatigmalar yalniz
sonlu varhik alemindedir ve digtadir; varhgin derinliklerinde biitiin
bunlar kaybolur.

1 - Bk.F.Gaynor; ayni eser; p:109-110.

2 - Prof. Dr. Abidin Itil; ayni eser; s: 96-105.
3 — S.Spencer; ayni eser; p: 332.
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Bu aynliklar ve gesilme ve catiyjmalar diinyasina diigen insan
kendi gercek mahiyetinden de habersiz ve bilgisiz digmiigtiir. Bu
goriigii de Hindistanda bulabuliriz. Sankara’nin Maya doktrinine
kargg Ramanuja' denen alim, insanda galip ve hakim karakter ola-
rak Avidya’yr yani, bilmemezligi ileri siirdii. Bunun gibi Plotin ve
daha bir ¢oklari, genel olarak, insanin kendi gergek varligini bilmedi-
gini, dolayisiyle, Allah ile ige ait birligini bilmedikce varligin gercek
mahiyetini de bilemeyecegini ileri siirmiiglerdir.

Bu agidan, mistiklerce, kotiiliigiin sebebi bilgisizliktir ve kotiliik-
te aslinda pasiftir. Koétiiliik, nefsin kendi ashna bilgisizligi olunca o,
kendi ayriliginda da israr eder, dolayisiyle de gercek hayat, hiirriyet
inkdr edilimig olur. Bu inkarin ilk alametleri de insamin bedeni ile
duyular dinyasidir.

Gnostiklere gore bu fiziksel diinya bizatihi bir disiiy sonucudur.
Bundan da ozellikle Aeon veya Sophia (Kutsal Zeka, hikmet)3nin
diiglisiinii kasdederler. Buna karsibik kurtulusu da insanda dogugtan
var olan ildhi kivilemin fiziksel dlemden kurtulup hiirriyetine ka-
vugmasi, dolayisiyle de Allah’a geri donmesi olarak tamimlarlar.

Maniseistler ve Cathari’lere gére ise madde kor arzunun kud-
retidir. Il4hi olan nur kuvveti ile stirekli miicadelede olan zulmet
kuvvetinin bir tecellisidir, Hirmiiz’iin kargisindaki Ehrimen’dir s,

Hermetislere gelince, onlar ilk diigiigii, semavi bir insanin ta-
biatla birlesmesi yolu ve sebebiyle kutsal karakterini kaybetmesi
olarak tamimlarlar. Bunlara gére kotilikler, genel olarak, “madde-

nin irrasyonel sikintilaridir¢”’. Ruh ta bu sikintilardan kurtulup hiir
kalmak zorundadur.

Plotin’e goére ise kétiiliik bu madde hayatinnmi eseridir. Ciinki
madde, ruhu, varhigin tek bir sekli icinde habseder, dolayisiyle ona
ildhi mahiyetini unutturur ve ruh maddeye huldl etmekle onun efen-
disi iken hizmetgisi olur. Fakat, bununla beraber, biitiin noksanligina
ragmen, bu cisimler 4lemi yene de ilahidir. Bu sebeple Plotin, diinyay:
kokiinden kotii sayan Gnostik goriigii reddeder. Ona gére hayat tam-
Iig1 ile gerci yiiksek diinyalarda elde edilir ama bedende ve bu dlem-

1 — Radhakrishnan; ayni eser; vol:2;p: 658-721.
2 — F.Gaynor; ayni eser; p: 22.

3 — F.Gaynor; ayni eser; p: 172.

4 — S.Spencer; ayni eser; p: 332.

5 — S.Spencer; ayni eser; p: 332-333.

6 - S.Spencer; ayni eser; p: 333.
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de yasadigimiz halde ve zamanda da bu sinirlari agmak miimkiin-
dir’.

Yahudilerdede diigig, gnostik bir tarzda tefsir edilir. Onlarca da
bittiin varhigin pargalanmaz birligi kainatin materyalize edilmesi,
dolayisiyle de bolinme ve gelijmeye diigiiriilmesi ile mahvedilmigtir.
Boehme’nin Zohar’1 tefsirine gore sefirotlar, yani, ilahi kaliteler ara-
sinda ahenksizligin sebebi muhakemenin (Din’in), yani, hesap giini-
nin Ask veya Rahmet’ten ayrilmig olmasidir ve Din, ilih4 hayattan
kacip seytani kudretlerle dolu olan bu diinyaya ait bir varlik olmug
olmanin muhakemesidir >

Luria’nmin “Kablarin Kirihg1” doktrini de Zohar’daki goériiniige
maliktir. Her iki goriig, kotiliigin sadece insan ve tabiatta degil, fa-
kat, ayni zamanda ilahi 4lemde de etki yaptifina, onun da birligini
bozduguna isaret etmektedir. Ve en nihayet modern zamanda Ha-
sidim’liler tarafindan ortaya atilan fikir de sudur: insanlar mistik
ibadetlerle gerek diinyada ve gerek ilahi hayatta birlik ve dhengin
saglanmasinda aktif bir rol oynamaldirlar; bu onlarin en birinci
gorevleridir ®.

Kisaca, kétiilik, maddenin eseri ise de ruh ile madde arasinda
ezeli bir bag vardir ve bu yol ve sebeple de madde bir ¢esit realite-
ye sahiptir. Denebilir ki madde, ruhun cisimlenmesi ve cesetlenme-
sidir. Gergek evrim vetiresi Zamansiz $imdi’nin i¢inde ruhun dina-
mik bir agihsidir. Akil, bunu, zaman ve mekan icinde bir tevali ola-
rak goriir. Boyle bir dinamik agilig i¢inde yerlegmek, gergek realite-
nin gergek suuruna sahip olabilmek i¢in zamandan, yayilmaktan, do-
layisiyle, ayrilik ve tezatlardan kagmak, hareket ve degisiklikler iis-
-tinde siktnda, yani, tamamhk ve miikemmeliyette gercek bir ak-
tivite saglamak demektir.

Bu konuda Tasavvufun goriisiine de kisaca dokunalim. Bu gé-
riige gore egyada iki yon vardir: iyi ve kétii, giizel ve ¢irkin yénleri.

Bunun béyle olmasi her seyin zitlar1 kendisinde toplayici olma-
sindandir. Ginkii Allah, celdl ve ceméil sahibidir ve her zerrede
tecelli eden ve var olan O’dur. Bu sebeple her bir seyde Allah’in
sifatlar1 da bulunur.

1 - S.Spuncer; ayni eser; p: 333.

2,3 - S.Spencer; ayni eser; p: 333. Aynica bk. F.C.Happold; ayni eser; p:113-116,
119-122.
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Tanri, bir insamn bir igi islemesini ezeli irddesiyle istemisse ona
o seyin iyi ve giizel tarafin1 gosterir. Fakat o, insamin o isi iglemesini
istemezse, ona kotii ve girkin tarafim gosterir. Giinahlar da hoyledir.

Iyilikler ve kotiiliikler, lezzetler ve elemler kendi varliklar
ve viicutta mertebelerinin degisik olmasi bakimindan mevcutturlar.
Fakat, mutlak olan viicida nispeble mutlak degildirler; izafidirler,
nisbidirler. Ciinki ayni ey, birine iyi diferine kot olabilir. Mese-
14, yilanin zehiri kendisine zararsizdir fakat insani oéldiirir *°. Ve ye-
ne: “Var olan varhk birdir. O da yalmz Allah’tir. Bagkalik ve zid-
diyet mertebeler bakimindandir. Hak olmayan da kendi varlif:
bakimindan Hak’tir. Hak olmamakligl nisbidir. Allah ise mertebe-
lerin 6tesinde ve dstiindedir. En yiikseginden en agagisina kadar
biitiin mertebeler, bu cisimler aleminde diriliip katlanmgtir. Ci-
simler kaldirllacak olursa, ruhlardan ve miicerret sayilan diger
seylerden eser kalmaz.

Ruh ve cisim, ayni gseydir. Aralarindaki ayrilik gercekten degil,
P’tibaridir. Peygamber, ’Ruhlariniz vucutlarimzdadir ve viicut-
lariniz ruhlarmizdadir’ demisgtir .

1 ~ C. Sunar; ayni eser; s: 90.
2 — C.Sunar; ayni eser; s: 85.
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v
MISTISIZM VE MORAL HAYAT

Mistisizmde, gercek realiteye veya ildhi varligia ulagmakla,
hayatimizin asil ve mahiyetinde onu yeni bastan diizenleyen ve
deyimleyen biiyilkk bir morél transformasyonun (Sekil degistirme)
meydana gelecegi iddiasi da gizlidir. Bu moral transformasyonun
da iki yonii vardir:

1 — Menfi (olumsuz) yén.
2 — Miisbet (olumlu) yén.

1 — Menfi yon: Moral transformasyonon menfi yonii “Nefsi
Tasfiye”dir. Tasfiyeden de maksat basta gurur, hiddet, nefs sevgisi
ve biitiin gekilleriyle benlik iddias1 olmak iizre bizi gercekten, Allah’-
tan ayiran maddi diinyaya ait ilgi ve baglarin her ¢esidinden siy-
rilip ayrilmak ve bunlarin yerine de algak goniillillik gibi biiyiik
bir fazileti temel olarak koymaktir. Bu sebeplerle ziihd hayati, mis-
tiklerce, insanm nefs galebesine goétiiren nefs disiplini anlaminda esas
olarak kabfl edilmigtir. Giinkid, onlarca, duyumlar diinyasi sadece
kotiiliik ve tehlike kaynag: degil, fakat ayni zamanda da ruh hayatina
aktiiel olarak kargi koyabilen bir biiyiik kuvvettir, Ju halde, diinyadan
ve onun ilgilerinden yiiz ¢evirmek ve zithd hayatina baglanmak zorun-
ludur. Onlarca idedl hayat ancak béyle bir hayattir. Bu sebepledir
ki tarihte Orphic ve Essenes gibi tecerriidii (tek kalmak) kendilerine
gaye edinen bir takim cemiyetlerden ve Hinduizm, Budizm, Taoizm
ve Hiristiyanltkta da monastisizmin (rithbaniyet hayat1) geliymele-
rinden sz edilmigtir, Bu diinyanin terki, ziihd hayati Hinduizmde
Sannyasin' terimiyle idealize edilmigtir.

2 — Miisbet yon: Misbet yonde mistik moralitenin karakteris-
tik prensibi iiniversel agktir.

1 — S.Spencer; ayni eser; p: 334. F.Gaynor; ayni eser; p: 161.
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Ask, cesitli gekillerde tefsir edilmigtir. Mesela, Hinayana Budizm-
de' o, insamin gahsi hayat baglarindan kurtulmas: i¢in en zorunlu
aragtir. Fakat, bazi mistikler arasinda da o, insanin kendi ilahi mahi-
yetinin tecellisi, Allah’in realize edilmekli§inin diger yaratiklarla
olan birliginin, her seye akan ildhi agkta igtirakin sonucudur. Ask,
diger insanlarin ve hatta hayvanlarin acilariyle aciklandigimiz
gefkat ve merhametle baglar. Merhamet, Mahayana Budizm’de’
Buda’nin biitiin yaratiklar: kucakladigi seydir. Mahayana’da ideal,
insamin sadece bagkalarimin sevinglerine ve kaderlerine katilmakla
yetinmesi degil, fakat, ayni zamanda iiniversel kurtulusa da katilmasi
ve ancak biitiin varliklar kurtuldugu zaman Nirvana’y: elde etmege
caliymasidir ki bu da Bodhisattva® ile deyimlenmistir.

Fakat, moral hayat sadece gefkat, merhamet sinirlarin1 agmayan
ve bir takim hayratlarla idame edilen bir heyet degildir. En biiyiik
giye, diinyanin terki olmakla beraber, moril hayat, dinyada fiili ve
aktiiel bir hayat yasamaktan kagmak degildir. Tersine, her ¢esit gérev
bolimiinde gérevlenmek ve daima aktif bir rol oynamak, ancak,
diinyay1 ve diinya ilgililerini glye edinmemektir. Plotin, bu notkay1
ozellikle belirten biyiiklerden biridir. O da Hermetistler ve Gnos-
tikler gibi ige ait tasfiye yani, kurtulug iizerinde 6nemle durmus, fa-
kat bununla, bu fiziksel diinyada daha zengin wve daha renkli bir ha-
yatin imkéinlarina igaret etmek istemigtir. Yahudi dini de diinyaya
ait hayata 6nem verir. Miislimanlkta ise diinyaya ait hayat, ezell
hayatin standardidir; diinyada ne ekilirse ahirette o bigilecektir.
Orta ¢agda ve modern zamandaki Hasidic hareketinde de bedensel
hayata gereken 6nmem verilmigtir. Fakat, nedense, Hint mezhepleri
ekseriyetle asikane bir manzaraya da sahip olduklari ve Tantric
harekette cinsel birleyme Shiva ve Shokti# birlesmesinin bir senbolil
oldugu hilde onlarda en son gaye diinyanin terki olan Sannyasin’-
dir. Sark Budistlerinde hayata kargt nefret esas olmakla beraber, me-
sela, Japonya’da Mahz Ulke mezhebi mensuplar: diger insanlarin ve
diinyanin normal hayatini yasarlars, Ozellikle, Protesten mistikleri
arasinda da hayat yagamaga deger sayilr.

1 — H.Zimmer; ayni eser; p: 507-534.

2 — Bk.S.Spencer; ayni eser;p: 335. H.Zimmer; ayni eser; p:507-534. G.T.Garratt;
ayni eser;p: 170-172,

3 - Bk.S.Spencer; ayni eser; p: 335. Radhakrishnan ve C.A.Moore; ayni eser; p:
273, 337.

4 — Bk.S.Spencer; ayni eser; p: 336. Radhakrishnan; ayni eser; vol:2;p: 722-765.
Chandradhar Sharma; Indian Philosophy; p: 374-379; Uni. Paperbaks, 1962.

5 — Genel olarak bk, Christmas Humphreys; Zen Buddhism; London, 1965.N,
Seuzaki ve R.Strout Mc Candle Candless; Buddhism and Zen; New York, 1953.
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Mistisizmin bazi belirli sekillerinde de moral prensipler gorii-
niigte veya gercekten kaldirilirlar. Terim olarak Antinomianism de-
nen ve Jeriat ve kaidelerinin lizumsuzlugunu ileri siiren bu gesit
goriise bir ¢cok yerlerde rastlamak miimkiindiir. Mesela, Sabbatian’-
lere gore Isa yolundan dénmiis olan Sabbatai Zevi’nin hulild ile-
bitiin ahlaki miikellefiyetler ortadan kalkar. Son asnin Hiir Ruh
kardegleri ve Ranter’inde de Kiilli Ruhun kendilerinde tecessim
ettigi kimselerin esasen ma’sum ve haté islemez kimseler oldugu inan-
a1 goriiliir. Bunlar Islam’da Sfa’nin ézellikle Imamiye kolu gibidir
ler ki onlara gére de Imamlar Allah’in tecessiit cttigi sahsiyetlerdir
ve dolayisiyle ma’sumdurlar. Genel olarak, Batiniligin etki yaptigi.
biitiin Tasavvuf tarikatlarinda bu moral miikellefiyetlerin kaldiril-
mas! agik veya kapal bir sekitde goriilebilir. Tantric diiglincede de
iyl ve kotii arasindaki fark: da ihtiva etmek iizre biitiinliigi ile hayat
_ bir vehm eseri sayilmisti. Hatta, cinsel hog goriirliiliik, halas ve neca-
tin (kurtulug) zorunlu gart1 gibi gérilmiistii *.

Kisaca, mistik moréal hayatin baslica karakteristigi insanin in-
sanlara karst agk ve muhabbet gostererek onlarin kederleriyle keder-
lenmesi ve sevingleriyle sevinmesi ve diima yardimlarina kogmasi-
dir. -Bencillik, esasen mistigin derhal yok etmekle gérevli oldugu ye-
gane geydir. Daha da ileri gidilerek, biitiin canhilara da sefkat ve
merhametle muamele edilmelidir. Biitiin kétiiliiklerin kaynag in-
sanlarin birbirlerini sevmemelerinde, birbirlerinden ayrilmalarindadir.
Ciinkii, birbirlerinden ayrnlan insanlarda bencillik artar, bu artinca
da insanlar arasinda sevgi yerine cekigme ve kavga baglar. Fakat,
mistik suurda her c¢egit ayriliklar yok oldugu gibi “Ben”, “Sen”,
“0” da kaybolarak “Biz” olur. Bu da sempati ile baglar ve aktiiel
agk ile tamamlanir. 114hi agka giden yol da beseri agktan geger. Ozel-
likle Islam stfileri, beseri agka ¢ok énem vermisler, ona, ildhi agkin
bir sembolii ve igareti olarak 6zel bir dnlam ve krymet tanimuglardir.
Askin mistik ve metafizik temeli, “Birimiz hepimiz, hepimiz birimiz
i¢in” parulasidir®. Agk, moral aktivitenin biricik kaynag: oldugun-
dan, dolayisiyle mistisizm de etik kiymetlerin en son kaynagidir,

1 = Bk.S.Spencer; ayni eser; p: 336.
2 — Bk. W.T.Stace; ayni eser; p: 26-27. Ayrica bk. W.D.Lamont; The Principles
of Moral Judgement; p: 96-131; Oxford, 1946.
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v
MISTiSizM VE DIN

Mistisizmi, dinin ayni veya dinsel bir fenomen (olay) saymak
istiyenler vardir. Fakat, gercekte, mistik tecriibe ile dinsel tecriibe
ayr1 ayn seylerdir. Ancak, ikisi arasinda kuvvetli miinasebet bulun-
dugu da inkar edilemez. Ama bu, aragli bir miinasebettir. Ciinkii,
mistik tecriibeyi ve mesela onu Allah veya Mutlak veya da Univer-
sel ruh ile ayni kilan entellektiiel tefsirlerden siyirdigimizda geriye
sadece degismez ve bagkalasmaz olan Birlik kalir. Béyle bir Birlik
ise, yekten, hic¢ bir dinsel manzara gostermez.

Béyle bir tecriibe, meseld, Vedantist ekola gére daha fazla sahsi
olmayan bir Mutlak; Budizme gore Allah’in her hangi bir nev’i ol-
mayip, Bosluk veya Nirvana; Hinstiyanhkta ve mesela St. Teresa
Of Avila’da Allah ile birlik, Eckhart ve Ruysbroeck’ta degismez ve
bagkalagmaz birlik veya Allah’in iigli kavrami olarak tefsir edilmig-
tir. Garbin Yahudilik, Hinistiyanlhik ve Milimanhk gibi ii¢ biiyiik
teistik dininde bu degigmez birlik tecriibesi, genel olarak, Allah’la
birlesme olarak deyimlenmigtir. Islam mistiklerinde ise o, Tevhide
ait Allah’tir’. Biitiin bunlara ragmen ger¢ek olan gey, béyle bir mis-
tik tecriibenin her geyden énce bagh bagina var oldugudur.

Gergek, boyle olmakla beraber, sonunda mistisizm, belirli bir su-
rette dinsel fakiiltelerle miinasebette bulunur, dolayisiyle de dinsel
bir renk ve sekil alir. Bunun da baglica sebepleri sunlardir:

1 — Mistik tecriibe, ferdiyet ve sahsiyetin Sonsuz’un iginde “eri-
yip gitme” tecriibesidir ve bu da Introversive tecriibenin 6énemli
bir yonudir.

Bu, “Eriyip gitme”, “Yok olup gitme”, “Gegip gitme” gibi de-
yimler, Hint,Budist, Hiristiyan ve Islam literatiiriinde 6nemli yer

1 - W.T.Stace; ayni eser; p: 24.
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kaplarlar. Daha da ileri, Islam mistiklerinin bu hali belirtmek igin
kullandiklar: dzel bir terim vardir ki o da “Fen&”dir. Insanin ferdiy-
yetini dogrudan dogruya yok ettigi boyle bir tecriibe de artik ne bir
istidlal, ne bir tefsir, ne bir teori veya spekiilasyondur; o, tamamen
aktiiel bir tecriibedir.

William James’in “Dini tecriibenin ¢esitleri” adh kitabinda
Tennyson’dan yaptigi nakillerdeki esas fikir de sonlu varlik olan in-
sanin sonsuz iginde eriyip onunla birlesmesidir ki igte bu vakia mis-

tisizmin dinsel bir anlam tagimasina sebep olur. Ciinki Sonsuz,
Allah’in bagka bir adidar'.

2 — Degiymez ve bagkalagmaz Birlik, mistiklerce, zaman ve
mekanin istiinde olarak kabfl edilmistir. Bu goriige gére, zamanin
esast, kendisinin, ard arda gelen par¢alarin sonsuz g¢oklugu icinde
bir bolinme; mekinin esast da kendisinin, yan yana duran parga-
lar ¢okluguna bir bélinmedir. Buna karsilik ise degismez ve bagka-
lagmaz birlikte ice ait her hangi bir pargalar boliinmesi ve ¢ogalma-
s1 yoktur. Dolayisiyle de béyle bir birlik, zorunlu olarak, zamansiz
ve mekansizdir. Zamansiz olmak demek te ezeli olmak demektir.
Gergek mistiklerce daima igaret edilmistir ki mistik tecriibe zaméani
agtigindan, o, bir “Ezeli $imdi’nin tecriibesidir. Fakat, dinde ezel
terimi, sonsuz terimi gibi Allah’in bagka bir ismi oldugundan dolay:
da mistik tecriibe bir dinsel tecriibe, bir Allah tecriibesi olarak dii-
ginilmiigtir?.

3 — Mistik tecriibenin emosyonel yéni de onun Allah ile ayni-
lestirilmesine ayri bir sebep olmusgtur.

Mistik suur, mistiklere gore suurun 6yle bir nev’idir ki onda
yiiksek bir huziir, kudsiyet ve neg’e hissi vardir. Oyle bir guura sahip
olan mistik, Allah’in Huzur ve Siik@inu ile bir olur. Iste bu sebepten-
dir ki bu siikfin, Budizmin dinsel hayatinin en yiiksek giyesi olmus-
tur. Béyle bir huzfir ve siikdin ve kudsiyet, hissi esasta, dinsel bir dog-
ma diginda ise de ¢ogu hilde onlar1 birbirinden ayrimak pek giig-
tiir 3.

Fakat, mistisizmle Din arasindaki bu gibi yaklagmalar, baska y6n-
lerden, onlarin birbirleriyle catigmalarinin da sebebini tegkil eder.

1 - Bk.W.T.Stace; ayni eser; p: 24-25. George Santayana; The Life of Reason;
p: 179-186, 285-301; New York, 1954. W.R.Inge; Mysticism in Religion; p: 40-55; Lon-
don.

2,3 — W.T.Stace; ayni eser; p: 25-26.
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Her seyden 6nce, mistik tecritbede dogrudan dogruya vahy iddi-
ast gizli bulunmaktadir'. Meseld Philo, Peygamberlerin dinsel tec-
ritbelerini mistik vecd temeli iizerine tefsir etmistir. Fakat, esasta
olan bu birlik, naslarla veya dinsel dogma ile aynilestirildigi, dolay:-
siyle, diga, entellekte mal edildigi zaman bu diga ait sézlerle ice ait mii-
sahede arasinda catigma ve ¢elisme baglar. Mistik icin i’timad edile-
cek tecriibe, ancak, kendi tecriibesidir. Dinler de esasen diga ait vaaz
ve nasihatlardan ziyade kalbin sesini dinlemeyi emretmektedirler.
Bu sebeple mistikler, Sarkta ve Garpta, Dinsel Ortodoksi ile didima
carpigmiglardir.

Bu carpigmayi, daha gerilere, Hint mistiklerine kadar goétiire-
biliriz. Dingayats ve Kashmir Shaivas gibi tarikatlar > mustesna,
Hind mistikleri, Veda’larin yanmilmazligi, dolayisiyle Upanishad’-
larin ihtiva ettigi mistik tecriibe iizerinde israrla durmuglardir.

Biitiin mesele, dinsel ortodoksinin zorunlu olarak simirli ve kap-
lamsiz olmasi, buna kargilik ise mistisizmin de dogma ve iymanin
baglariyle baglanmamasi, kayd altina alinamamasi meselesidir. Mis-
tisizmde {iniversellik vardir. On sekizinci yiiz yilin spiritialistleri,
Kembri¢ (cambridge) Platonistleri veya Quakers’ler gibiler hep ige
ait 19181n iiniverselligini kabil etmislerdir. Hatta, daha da ileri, tarihte,
Sabastian Franck gibiler iiniversel bir kilise goriigiini, Law gibiler
Allah’t miinkir azizlerin de 6tekiler derecesinde kabtiltinu, Hindistan-
da Giirkanli Devletinin biiyiik hiikiimdar1 Ekber gibiler Hiduizmin
ve Islam dininin her ikisinin de diga ait goériiniiglerinin istiine gikip
bu iki dinin sinirlarini agan kendi “I1ahi Din”ini® ileri siirmiiglerdir.
Ekber’i tikibeden Nanak 4 yegine zorunlu olan geyin ilahi agk oldugu
iizerinde giddetle durmakla o da her iki dini dig giiriinglerinden siyir-
mak istemigtir,

Modern gagin Peygamberi Ramakrishna, biitiin dinleri Allah’in
realizasyonu yollar1 olarak tefsir etti’. Biitin bunlardan maksat,
dinin ruh ve beger hayatini zedeleyici taraflarini kaldirmak ve onun
yerine yapict olan i¢ ve muhabbet hayatimi kurmaktir. Mesela Bu-
dism, simif ayriliklarini, i¢ hayat: i¢in liizumsuz olan zebh sistemi
gibi geyleri ortadan kaldirmak giyesini giiden bir reform hareketi
olarak meydana geldi. Bunu takibeden Bhakti hareketi icin de ayni

1 — S.Spencer; ayni eser; p: 337. Paul Tillich; Systematic Theology; p: 71-159;
Chicago Uni. Press, 1953.

2,3,4 — Bk.S.Spencer; ayni eser; p: 338. C.Sunar; ayni eser; s: 3-6.

5 — S.Spencer; ayni eser; p: 339.
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sey soylenebilir. Onda da spiritiiel esitlik gergegini haykiran reform-
cular yetistigi gorilmektedir. Ekber ve Nanak’in giyesi de gergek
hayata engel olan dinsel gelenekleri yikmakt.

Yahudilerde Sabastians’lar moral kanunlarla ¢arpigtilar. Modern
zamamn Hasidim’cileri de Hahamlik otoritesiyle ¢atiymak zorunda
kaldilar.

Yahudi mistikleri, dinsel merasimler arasinda Kabali’dan son
derece faydalanarak mistik diiglincenin en son hiirriyetine kavugtu-
lart, Mukaddes kitaplarin mecéazi olarak tefsir edilme zorunda ol-
malar1 bu fayday: saglayan yegine amildir.

Hinstiyan mistiklerinin de kendi égretileriyle Incil 6gretilerini
harmonize edebilmelerinin sebei budur. Gittikce dyle oldu ki gerek
Ortodoks gerek Katolik Roma kilisclerinin her ikisinin 6gretilerinde
-‘mistisizm galip ve hikim bir rol oynamaga bagladi. Her seyin istiin-
de transandan olan Allah’, begeér ruhunda da immanan olarak ka-
btil edilmege baslandi?®.

Islam mistisizminde yani, Tasavvufta da durum aynidir, hatta,

dinsel ortodoksi ile mistiklerin c¢arpigmast digerlerinden ¢ok daha
siddetlidir.

Stfilere gore dinin bitiin esast, kendi i¢ keyfiyetindedir, diginda
degildir. Biitiin iyman ve inanglarin esast asktir. Bu da gergegin 6zii-
diir. Doktrinler, miigahedeler, tegkilatlar ikinci pldnda gelir ve hatta
gogu kere i¢ hayatinin en biyiik hailleridirler. Bu gériiglerinden do-
lay1 stfiler dinsel geleneklerle daha ilk zamanlannda carpigmaga
mecbur olmuslardir ve bu ugurda canlarin: vermekten de cekinme-
miglerdir. Bunun en canli misali Hallac’in Bagdat’ta i’damudir. Git-
tikce birbirinden ayrilan bu iki gérigi Gazali birlestirmege caligti
ise de dinsel ortodoksiye ta’viz vermekle bu iste pek muvaffakiyet
saglayamadi. Ondan sonra gelenler onun yolundan gitmekle bu yarim
muvaffakiyeti devam ettirmege galistilarsa da bunu saglayamadilar.
Daha Gazali’nin ¢aginda Ebfi Sait, Kur’anin vahyini kab@l etmekle
beraber Bitini Nuru, kendisinden gercek hayat kanunlarinin cika-
geldigi en son otorite olarak saydi ve tilmizlerini Mekkeye, Hacca,
gitmekten 6nledi. Onun bu hareketi bir ¢ok tarikat pirleri tarafin-
dan da o6rnek tutuldu?.

| —~ Bk.S.Spencer; ayni eser; p: 339.

2 — Bk.S.Spencer; ayni eser; p: 340.
3 - Bk.S.Spencer; ayni eser; p: 338.
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Islam dini ortodoksisi ile Tasavvuf arasindaki garpigma, tasav-
vufu Vahdet-i Viicht sekli altinda felsefilestiren Ibn Arabi’den sonra
bilhassa pek artti. Ozellikle, onuncu hicri yiiz yilda, Imam Rabbani
Vahdet-i Viicud’a Vahdet-i Suhtd goriigiiyle doktrinel surette reak-
siyonda bulundu. Ondan sonra da bu iki gorii§ yani, din goriigii ile
tasavvuf goriigii arasindaki ¢arpigma en had seklinde devam ederek
lehte ve aleyhte bir ¢ok eserler yazildi' ve en nihayet memleketimiz-
de son zamanlarda Ibn Arabf’yi tutan Ahmet Avni ile Imam Rab-
banf’yi tutan Mehmet Thsan arasinda gecen miibakaga ile de bu eser-
lere kiigiik bir rissale daha eklendi.

Kisaca, din ile mistisizm arasinda esasa, asla ait baz1 benzerlik-
ler bulunmakla beraber Din, héricileyme, diga ¢ikma, 6zden ayril-
ma, bildirilerinin asli Allah’a muhabbet oldugu héalde muhabbet
ve agktan yiiz cevirerek sAdece bir takim kuru inang ve i’tikatlar,
duyular diinyasina ait bir takim emir ve nehiylerle bunlarin s6zden
ibaret doktrinleri ve yalmz gésterige ait tegkilatlar: olma yolunu tu-
tar ve bu suretle mistisizmden, dolayisiyle mistisizm ile miisterek
oldugu kendi esasindan da ayrilir. Buna kargilik, mistisizm ise ige ait
ozde, asilda, reelde tek bir kelime ile agk ve muhabbette verlesir ve
bu agk hallerini ve bu hallerin sezgisel verilerini ma’nalandirmak ve
kiymetlendirmek igin, zorunlu olarak, diyalekte ait sembollerle ter-
clime ve deyimlemege caligir. Mistisizmin kendi verilerini deyimle-
mede bu da bir gesit haricilesme ise de unutulmamalidir ki bu hérici-
legsme, sembolik bir héaricilegmedir ve duyumlar diinyasina gore,
entellektiiel hayata gore degil, gercek reel diinyasina, sezgisel ve ya-
ratict hayata gore te’vil ve tefsir edilmek zorundadir. Eger, demek

1 — Vahdet-iViiciit gériisiine, dolayisiyle Ibn Arabi’ye hiicim eden ve aleyhinde
eser yazanlar azdir. Nebi bn. Turhan’in, Aldettin Buh4ri’nin kigiik risaleleri, Ali’el-Kari’-
nin P’tirazlari, bunlardandir. I’tiraz edenler arasinda Ibn Teymiye, ileri gelenlerdendir ve
“Risale-i Furkan’im1 bu maksatla yazmigtir. Buna karsihk Inb Arabi’yi savunanlar, hem
kalite hem kantite bakimindan ok iistiindiirler. Bunlardan eser yazanlardan bazilari sun-
lardir. Ibn Hacer el-Askalani (El-Intisar li-Eimmet’il-A’sar) ; Celaleddin Siiydti (Tenbib’ul-
Gabi b’i-Tebriet’i Ibn’il-Arabi); Muhammed bn. Muzafferuddin (El-Canib’ul-Garbt fi
hall’i-miigkilat’s Muhyiddin al-Arabi); Abdulvehhab Sa’rini (El-Kibrit’ul-Ahmer fi be-
yan’1-ulim’1 ag-Seyh’il-Ekber); Ibn Kemal Pasa (Fetva); Abdulgani Nablisi (Er-Redd’ul-
Metin, al4 muntakasl-Arif’i billah Muhyiddin); $eyh Salihaddin Usaki (Miltah’u Vii-
cud’1l-Esher fi tevcih’i-keldm ag-Seyh’il-Ekber); Ibrahim Efendi (El-Misk’ul-Ezfer fi Teb-
riet’il-Seyh’il-Ekber) ; Seyh Omer (El-Feth;ul-Miibin fi redd’i ’tiraz’il-Mu’teriz ala Mufh
yiddin) ; Cerkes Seyhi Zade Tefvik (Levayih-i Kudsiye); Bursali Tahir (Seyh Ekberin ter-
clime-i hali ve fezaili) ; M.Ali Ayni (Seyh Ekberi Nigin severim)..... Ayrica bk, Ismail Fen-
ni; Vahdet-i Viicit ve Muhyiddin Arabi; Istanbul, 1928. C.Sunar; ayni eser; s: 96-110.
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céizse, artik Dinsel teolojiden degil, mistik teolojiden, daha agik ve
dogru bir deyigle, Kelam’dan degil, Felscfeden ve &zellikle mistik
bir felsefeden s6z etmek gerekir. Boyle bir mistik felsefenin kaynak-
lar1 da duyular Alemine ait sisterhler degil, ildhi agki terennim eden
dinsel ‘olmayan ve &zellikle dinsel sistemlerdir. Yani, gercek bir Is-
lam mistigi, tam bir muislimandir. Gergek bir Hiristiyan mistigi, tam
bir Hiristivandir... v.b.

Dolayisiyle, boyle bir mistik felsefenin reel, Allah hakkindaki
goriigii bagka olacaktir ve bu gérisiinii deyimlemek icin kullanacag:
senboller, tesbihler ve terimler de, pek yakinlikk gostermekle bera-
ber, teolojik ve felsefi terimlerden ayrlacaktur.

Mistiklerin, realiteyi, Allah’it kavrayiglari, sirast geldikce daha
once de acgikladigimiz gibi, iki sekil altinda olmadadar:

1 — Sudtr (Emanation),

2 — Indimac (Immanence),

Bu iki kavram dinsel ve mistik felsefeler i¢in ana kavramlardir,
clinkii, mistigin giyesi Allah’la birlesmektir.

Sudilr : Sudlir teorisi, kaynagini, bilhassa Plotin tarafindan ge-
ligtirilmig olan Yunan felsefesinde, Dionysius’ta Kabalistlerde bul-
maktadir. Kabalistlerin Bilinemez Kaynak’t, Yeni Eflatuncu’larin
Mutlak’s, daha sonraki mistisizmin de Sonsuz Gird4b’t olan uliihi-
yet hakkinda biz ancak O’nun tecellisi, sifatlariyle bilgi edinebiliriz.
Sifatlarin kaynaktan digartya ¢ikigi, bu ¢okluk sonunda da kéinit
yaratilmig olur. Bu noktada St. Thomas Aquinas g6yle der: “Yara-
tiklarin biitin kemaélleri, kemalin en ytiksegi olan Allah tarafindan
bir tertip altinda nézil olmakla insan daha agag1 yaratiklardan bas-
lamali ve derecelerle yiikselmeli ve boylelikle Allah’in bilgisine dog-

199

ru ilerlemelidir.....

Bu emanasyon teorisine gére de ruhun ulthiyet ile birlesmesi
insan akhmn digindadir ve ancak bir takim 4lemlerden ge¢mek su-
retiyledir ki ruh, Kabalist dildeki “T'ac’’a yani, Allah’in pek verim-
li bilgisine, Dionysius mektebinin “Ilahi Gayy4”’sina, Yeni Eflatun-
cularin “Bir”’ine ulagabilir. Hayat agacinin otuz iki yolu i’tibar edilen
bu alemler serisi Dante’de On Sema Dionysius’ta Hiyerarsiler, Ka-
bald’da da Sefirot veya Hayat Agaci olarak senbolize edilmigtir®,

1 — Bk. E.Underhill; ayni eser; p: 97.
2 — Bk.E.Underhill; ayni eser; p: 98.
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Boyle bir teoride de nefsin tasfiye ve illiminasyon yoliyle realite ile
birlesmesi hususunda ige ait tecriibenin parulasina da igaret vardir.
St. Augustine g6yle diyor: “Biz senin kalblerimizde mevcut yollarinda
yiikseliyoruz ve derecelerin sarkisini séyliiyoruz.... .

Emanasyon teorisinin hemen yanibaginda da indimag teorisi
bulunur. Ciinkii, bu iki teori birbirinin tamamlayicisidir.

Indimac : Modern teolojide pek miifrit bir gekil alan ve James’in
diliyle optimistik simifin pek benimesedigi bu teoriye gére Mutlak’in
elde edilmesi i¢in uzun ve yorucu bir seyr ve siildke ihtiya¢ yoktur.
O, gerek insan nefsinde gerek kainatta gizli ve 6rtiili olarak bulunan
bir geyin realizasyonundan ibarettir. Bu konuda on yedinci yiiz yilin
bir Miisliman misti§i olan Tevekkil Bey s6yle diyor: “Sen, Ben
idin, 14kin benim kalbim zulmette idi, ben sir olan miiteali bilmedim*”,
Plotin de: “Allah her hangi bir geyin diginda degildir, O, her seyde

her seyle mevcuttur, onlar O’nun-béyle oldugunu bilmeseler de*”.

demektedir,

Indimac teorisi, gergek mistiklerce metod. haline getirilen kon-
tamplasyonun, yani, ruhun biitiin fakiltelerinin kendi igine déniigi-
niin felsefi temelidir. Biyik mistiklerin doktrini, bu sebeple, Allah
her seydedir ve her geydir, dolayisiyle, biz O’nu kendi i¢imizde bu-
biliriz stzleriyle deyimlenebilir. Bunun da yolu maddi 4lemle Mut-
lak arasinda bir siiri dlemlerden ge¢mek veya uzun ve mesakkatl
yollarda yiriimek degil, pek verimli agkta basit bir teemmiilli mu-
rakaba ile dogrudan dogruya Allah’a ulasmaktir; bu yolun ilk ad:-
mi1 da Allah’ bir an bile géniilden ¢ikarmamak, dolayisiyle, O’nun
adim1 kesiksiz olarak anmaktir. Diinya vetiresi, ilahi kivileimin bir
parlayigt oldugu ve bu kivileim biitiin kainatta bulundugu gibi mik-
rokozmos (Kii¢iik 4lem) olan insanda da ayniyle bilkuvve mevcut-
tur.

Ve en nihayet, birbirlerini tamamlayan sud{ir ve indimac teori-
lerinin her ikisinin de anlatmak istedikleri ey, kidinatin statik olma-
yip dimanik oldugu yani, diinyanin bir olug dinyast bulundugudur.
Kainat, kendi kendini yaratan hiir bir kidinattir ve her bir pargas:
Allah’a ayni yakinliktadir. Eckhart-der ki: “Allah bana benim bana
olan yakinhgimdan daha yakindir; O agaca da tasa da ayni derece-
de yakindir fakat onlar bunu bilmezlert. Kur’an’da ise bizzat Allah,
insana, onun, sah damarindan daha yakin oldugunu séyliyor.

1 — Bk.E.Underhill; ayni eser; p: 98.
2,3 — Bk. E.Underhill; ayni eser; p: p99.
4 — Bk.E.Underhill; ayni ecer; p: 101.
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Mistigin, Allah ile fenomenal alem arasindaki iligkisine ait bil-
gisi her seyden once, Allah ile kendi nefsi arasindaki iligkiye ait tec-
ribedeki bilgide bulunmak zorundadir. Cunki, kainadtin nefsi ile
insan nefsi arasinda bir iliski vardir, Dolayisiyle,-ferdi nefs iizerindeki
tecriibe reeli arasurmanin baglangic noktasini tegkil eder. Su halde,
gercek mistik felsefe, tecriibenin bu iki oylunu birlegtiren felsefedir.
Fakat, artist ruhlu olanlar, her seye hayranlik duyanlar, daha ziyade
Allah1 4lemde miindemi¢ gormege, entellektiiel olanlar da daha zi-
yade Allah’r miitedl gérmege meylederler ki mizag ve zevk meselesin-
den bagka bir gey degildir. Esasta, her iki gériis birbirinden ayrilmaz.
Bu hususta Deus ve Theos kelimeleri arasinda pek giizel bir kargilag-
tirma yapilmugtir. Giin, aydinlhk, miite2l 1tk anlaminda olan Deus
kelimesi ile dud, ulvi istek, ice ait sevgl anlaminda olan Theos kelimesi-
nin bhirlegiginin bize mistigin objesi olan ulthiyetin en miikemmel
tamimini verecegi soylenmigtir'. O da ruhta miindemi¢ olan ilahi
agkin miiteal ve mutlak 151k ile birlesmenin yegane siiki oldugudur.

Mistik felsefe, en miikemmel deyimini, 6zellikle Hint, Misir ve
Yunan’in spiritiiel aktivist goriisleri icinde en giizellerini alip harmo-
nize eden Yeni Eflatunculukta bulmugtur. Bu felsefi gériig ferdi mis-
tik ilhamlara pek biiyiik bir kaynak olmugtur,

Mistik felsefenin bildirdigi, mistik suurun kavrattigi sey de insa-
nin Allah’la birlegebilecegi ve bu birlesmede kavramlan hususlarin
entellekt ile degil, kalb ile sezilebilecegi ve reel hayata igtirdk yolunun
ancak bu yol oldugudur. St. Bonaventura goyle diyor: “Eger siz bii-
tin bu geylerin nasil vaki oldugunu dogru olarak bilmek isterseniz
onu inayet-i Rabbani’den isteyin doktrinden degil; arzudan isteyin
entellekten degil; tazarru’ ve niyazin siddetli hararetinden isteyin
ekollerin ogretilerinden degil; Giiveyden isteyin Efendi (Sahib) den
degil; Allah’tan isteyin insandan degil; zulmetten isteyin 1giktan de-
gil; her geyi alevlendiren ve bizi biiylik bir tathhk ve en atesli agk
ile Allah’in i¢inde saran Ateg’ten isteyin illiminasyondan degil. O
ateg ki en son gergek olan Allah’tir, dolayisiyle, kalb te Kuds-u Serif-
tedir (Ka’be)?.

Fakat, Tasavvuf bahsinde de kisaca igaret ettik ki Yeni Eflatun-
cu goriig, sudiir ve indimac teorileri, Islim mistisizmi yani, Tasavvuf’-
la bagdagamaz. Giinkii Tasavvufa, Vahdet-i Viivit gorisiine go-

1 - Bk.E.Underhill; ayni eser; p: 103.

2 ~ Bk.E.Underhill; ayni eser; p: 124. Bu konu igin ayrica bk. F.C. Happold; ayni
eser; p: 104-113.
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re yalmz Allah vardir. O’ndan bagka hig bir sey yoktur. Egya, varl-
gin, vicudun kokusunu bile almamigtir. Binaenaleyh, Tasavvuftaki
tenzih ve tegbih meselesi de sudur ve indimac goriiglerinden ¢ok ince
farklarla ayriir. Bu sebeple konumuzu, Viicut meselesinde, Vah-
det-i Viicut gorigine de kisaca dokunmakla tamamlayip bitirmek
zorundayiz.

Ibn Arabi bu konuyu iki yiinden ele alarak inceler: ilem, nef-
sinde viicida sahip degildir ve solayisiyle mevcut degildir; nefsinde
viicida sahip olan dolayisiyle mevcut olan yalmz Allah’ur.

a) Alem hayaldir: “Ibn Arabfi’ye gore hakikat sudur ki: Alem
her an yeni bir tecelli ile var olmaktadir. Eger tecelll bir an kesilse
alemin varhgindan eser kalmaz. Tecellide ise tekrarlanma yoktur.
Her tecelli eski varlii giderir ve yeni bir varhk getirir. Tecellinin
her varlig: gidermesi onun gidigi 4ninda varhigin yok olmasi, yeni bir
varhigin yaratilmasi da bagka bir tecellinin onu meydana getirmesi-
dir ve egyanin yok olmast 4ni, onun var olmasi dmimn aymdir. Ma-
dem ki alem, Hak’kin viiciiduna nazaran biitiinligii ile arazlardan
ibarettir, demek ki alemin viicidu siirekli degildir. Qunkii alem,
cevheriyle araziyle ddima degismektedir. Her degigen seyin taayyiini
yani, goriiniigii de her an bagka bagka olur. Binaenaleyh, alem ha-
distir........ v,

“Alem, ancak gercek varhgin sifatlan olarak mevcuttur. Ciinki
alem denilen varhik, Allah’tan gelen tecelli ile dogan A’yan-1 Sabi-
te slretlerinde O’nun belirmesinden ibarettir. Allah ise bu A’yan-1
Sabite’nin hakikatlari ve ezeli bilgideki durumlarina gore gesitli
suretlerde goriiliir ve diigiiniiliir. Ilmin ma’lima yani, bilginin bilin-
mi§ olan seye bagh olmasinin sebebi de budur. Alemlerden gant
olan Allah birinci fail, suret te ikinci faildir. Bu i’tibarla Allah’a mah-
sus olan ilk olma (evveliyyet) surette olamayacagindan A’yan-1
Sabite denen ve ilim mertebesinde goriinmiis olan bu ilahi sifatlarin
siretleri de derece derece belirmis ve mimkiiniin hakikati ve da-
yanagi olmugtur. Allah’in varliklarda stretle tecellisi olmasayd: dlem
var olmazdi. Nasil ki akli kavramalar olan kiilli hakikatler olmasay-
di ayni varliklarda hig bir miimkiin meydana gelmezdi. Kiilli emir-
ler her ne kadar akilda mevcut iseler de ayn cihetinden yok (ma’dum)
ve hiikiim cihetinden var (mevcud) dirlar. Nasil ki ayni viicida nis-
pet olunduklarinda kendi izerlerine hiikmolunur. Su halde, var

1 — Bk.C.Sunar; ayni eser; s: 34.
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olan sey A’yan’da hitkmii kab(l eder, bélinme ve pargalanmagi
kabill etmez. Ciinkii bu haller onlar i¢in imkénsizdir. Killi emir-
ler o sifatlarla her bir mevsufta kendi zatiyle zahirdir. Insaniyet kav-
rami gibi ki bu kavram hususi olan insan nev’inden her fertte sahis-
larin gogalmasiyle artip cogalmadi ve akli bir kavram olmaktan da
uzak kalmadi. Ayni, digta varligi olanla olmayan arasinda bir ilgi
ve baglanti sabit olunca o, yokluk nispetidir. Yani, egyanin mahiyetini
tegkil eden cevherler viicut kokusunu koklamamiglardir, kendi nefs-
leri bakimindan viicutlart yoktur. Mademki Allah, viicat bakimindan
mevcut varlifin kendidir, sonradan var olan (muhdesat). deye ad-
landirdigimiz egya da O’ndan bagka bir sey olamaz. Haklarinda yok-
luk sabit olan egya varlik kokusunu duymadan o yokluk i¢indedir.
Saretler her ne kadar cesitli olsa da onlarda meydana cikan ayn bir-
dir. Cokluk isimlerdedir. Isimler ise nisbetlerden ibarettir. Nispetler
de yok olan geylerdir. Béyle olunca, var olan, yalmz Zat olan ayn’-
dir. Su hélde O, kendi nefsine karsi dig (z&hir) ve nefsi bakimindan
i¢ (batin) tir. Fakat dig “Ben” dediginde i¢, “Hayir” der ve i¢ “Ben”
dediginde dig “Hayir” der ve araya ziddiyet girer. Halbuki konusan
ve dinleyen birdir.

Kisaca, dig varhiklar asillarn i’tibariyle yokturlar. Nefslerinde ve
A’yan-1 Sabite’lerinde iizerinde bulunduklar: hal suretlerine biiriinen
ancak Allah’in viichdudur, bagka degildir. Varhgin hepsi de ha-’
yal i¢inde hayaldir. Gergek varlik zat1 ve ayn’1 i’tibariyle ancak Al-
lah’in varligidir.. Madde &4leminde O’nun egsiz birligine delalet et-
meyen hi¢ bir sey yoktur. Hayilde ise ancak ¢okluga delalet eden
golgeler ve hayall varliklar mevcuttur. Hazret-i Muhammed (Nas
uykudadir, éldiikleri vakit uyanirlar) buyurmustur. Demek ki insa-
nin diinya hayatinda gordiigi seyler uyuyan kimsenin riiyasinda
gordiigi seyler gibidir yani, hayaldir. (Siir): - Su varlik hayaldir,
halbuki hakikatta o da Hak’tir - Bunu anlayan kimse yolun sirlarina
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crmigtir .

b) Allah dlemdir: “.................. Allah, alem icin, ister Heyfla
olan cevher gibi olsun ister olmasin, tabiatin kendisidir. Béyle olmak-
la beraber unsurlarin istiinde olan seylerle onlardan dogmug olan
seyler de tabiatin sGretlerinden ibéarettir. ‘Kiill (Tabiat), Allah igin
ve Allah ile ve belki ancak Allah’ur’. Her stiretle, hakikat tek ve
egsizdir. Binacnaleyh, varlikta eg yoktur ve bu sebeple zitlar da ola-
maz, Zira, tek olan sey kendi nefsinin z1dd1 olamaz. ‘Alemdc her var-

I — C.Sunar; ayni eser; s: 35-37.
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Lk, ancak Hak’kin varhigidir... Giinkii biz, kendisinden alemin z&hir
oldugu asilda Hak’tan bagka bir sey bulmadik. Alem ise Hkk’kin
sifati tzerindedir. Nispetler kendi zatlariyle bilinirler. Halbuki, bu
nispetler kendisine nispet olunan Hak’kin viicudu bilinmez. Ciinkd,
viicutta ve biitin nispetlerde O’nun ayn’mni gayri degildir. Boyle
olunca O, biitiin nispetlere, izAfetelere ve sifatlara sahip olan tek
varhktir’.

Viiclit bakimindan alem, Allah’tan bagka bir sey degildir. Bag-
ka bir deyisle, varlig1 ancak alemin vuctdiyle meydana gikan Allah’-
tir. Alem, Allah’in bizaat kendi iginde ayirtip belirttigi stretler ve
sekillerdir ve bunlar viichdu tamamiyle toketmiglerdir yani, Allah,
mahlik adiyla adlanan ne varsa hepsinin i¢ine sokulmugtur. ‘Eger
tahdit olmasayd: sfretlerde Hak’kin cegitli goriinisgiinii Restller
haber vermezler ve Hak’kin kendi nefsinden saretleri arttirmakla
O’nu vasfetmezlerdi’. Boyle oldugu igindir ki varlik gercek ve Allah
ta varhigin kendi olmustur. Bu sebeple ‘Egyay: korumak Allah’t yor-
maz’ Ayetinde isaret edildigi gibi Hak, her seyi kendi zatiyle korur.
Hak’kin egyayr korumas: ise bir gseyin kendi sfiretini yabanci bir sii-
ret olmaktan korumasi demektir. Zira Allah;, her goérenle goriir ve
her gériinende goriiniir. ‘Su hilde Hak’ki Hak’tan Hak goziiyle go-
ren kimseler Hak’k: bilenlerdendir. Hak’ki Hak’tan ve Hak goéziiyle
gormeyip te nefsinin goziiyle Ahirette gérmeyi bekleyen kimse de
cahildir. Allah, bitiin inhisar ve tahdidi kaplayan Ulu varhktr.
Cunki Allah, kendi hakkinda: Hangi tarafa dénerseniz Hak’kin
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vechi orada zéhirdir’ buyurdu'”.

....... Esya alemindeki varhklarin, viicut bakimindan, Allah’-
tan bagka bir sey olmadiklarini i1spata galisan Ibn Arabi, bundan
Otesinin yani, Allah’in tecelll yeri olan madde Aleminden &tesinin
sirf yokluk olduguna isaretle soyle fikir yiiriitiir: *Allah vergileri, ya
Zat yoniinden ya Esmi ydniindendir. Zatl olan bahs ve ihsanlar
ebediyyen zuhiira gelmez, ancak, tecelliden meydana gelir. Zat’tan
gelen tecelli de ebediyyen vasitastz olmaz. Ancak, kendisine tecelli
vaki olan geyin isti’dddi sQretine gére olur, bundan bagka olamaz.
Kendisine tecelli vaki olan sey, Hak’kin aynasinda kendi stiretinden
bagka bir sey goérmedi, Hak’k: da gérmedi. Kendi sGretini ancak o
aynanin i¢inde goérmiiy oldugunu bilmesiyle beraber onu gérmek
miimkiin degildir. Bakilan bir ayna gibi sen, o aynada stretleri ya-
hut, kendi hayalini ancak onun iginde gérdiigiini bilirsin fakat, onu

1 — C.Sunar; ayni eser; s: 38-39.
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gbremezsin. Allah bunu zAti tecellisi i¢in bir misal olmak iizre gos-
terdi ve onu kargimiza koydu ki, kendisine tecelli erigen gey O’nu
gérmedigini bilsin. Gérme ile tecelliye bundan daha uygun ve daha
benzeyigli bir misil yoktur. Aynada bir hayal gérdiigiin vakit nef-
sinde o aynanin cirmini gérmege calis. Onu elbette hi¢ bir vakit
goremezzin, hattd goriinen shiretlerde bunun benzerini idrak eden-
lerden bazisi goriinen shretin bakanin gozi ile ayna arasinda hasil
oldugunu zannetti. Bu, ona gére ilimden yetigebildigi derecenin en
yiicesidir. Is bizim bildigimiz ve zannettigimiz gibidir ",

“Kisaca, Ibn Arabi’ye gére gerek esya gerek Allah yéniinden,
hangi yonden tahkik edersek edelim, goriiniirde ve gériinmezde yal-
niz viiclid sahibi olan Allah mevcuttur, egya ise yoktur. O hilde yok
olan egyamn sebep oldugu iyi ve kotii gibi hiitkiimler de nisbidir,
izafidir. Giinkii, her geyin igine sokulmug olan viicdd yani, Allah,
sirf hayirdir. ‘Nasil ki a’raz cevherin bulundugu yerde olur ve onunla
birlegmigtir. Bu yayilig bir mekinda bulunan cismin o mekéna gir-
mesi gibi degildir. Yahut, Ibrahim’e Halil adi verilmesi, Hak’kin
onun shretinin viichduna yayilmig olmasindan dolayidir. Bu iki hii-
kiimden her ikisi de dogrudur. Giinkii, her hiikkiim i¢in bir yer ve ma-
kam vardir ki o hiikkiim orada belirir ve oradan ileri gecemez. Gor-
mezmisin ki Hak, mahltklarin sifati ile belirince kendi nefsinden o
sifatlarla haber verir. Mahliklar1 gormezmisin ki bagindan sonuna
kadar Hak’kin sifatlariyle gériiniirler. O halde Hak’taki sifatlarin
hepsi mahlikta da bulunur. Mahlaklardaki vasiflarin Hak’ta da mev-
clt oldugu gibi... her ig Allah’a déner, bu hiikiim &giilen ve sogiilen
seylerde geneldir. Zaten varhikta iyl veya fenadir bagka bir sey yok-

BT

tur’ .,

“<Hakikat boyle olunca, Allah asildir, sey’dir, ma’ruf’tur, ma’--
lam’dur, nur’dur?”.

“Ibn Arabi, biitiin bu sézlerle Allah’in dlem ve 4lemin Allah,
daha dogrusu viicdd’un bir oldugunu ve viicid’un niirdan bagka
bir gey olmadifini, golge (zulmet) nin de bu nirun derece derece
kalinlagmasindan ve kabalagmasindan ibaret olup ash olan niir’dan
ayrilamiyacagini, daha acik bir deyigle, nir ile golgesinin ayni sey
olduklarini ve béyle bir gériige ulagabilmek igin toplama (Cem’) ma-
kamina yiikselmek lazimgeldigini anlatmak istiyor.............. 2,

1 - C.Sunar; ayni eser; s: 40—41.

2 — C.Sunar; ayni eser; s: 42.
3 — C.Sunar; ayni eser; s: 45.
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“‘Hayalde yaratilarak inanilan Ilahlar bir simrla siirlanmig
oldular. Bu Ilahlar, kendi kullarinin kalbine sigabilen Ilahlardir.
Halbuki, Mutlak 1lah, hi¢ bir seye sigmaz. Ciinkii O, egyanin ayni
oldugu gibi kendi nefsinin de aynidir. Halbuki her hangi bir gey hak-
kinda o, kendi nefsine siar veya sigmaz denilemze. Bunu iyi anla:
Allah gercegi séyler ve dogru yolu gdsterir’”.

“<-Sen, Hak’ki halk’tan ayirarak Hak tarafina bakma.

- O’nu hem tenzih, hem de tegbih ederek saddkat makaminda

dur 19 33

Iste, Tasavvuf’un Allah’t budur.

1 — C.Sunar; ayni eser; s: 50.
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SONUGC

Mistisizm hakkinda séylenenleri ozetleyecek olursak séyle de-
yecegiz:

Mistik hayat, her seyden 6nce, bir vakiadir. Bu vAkianin karak-
teristigi de hiir ve yaratict bir hayat olusudur. Fakat, boyle bir ha-
yatt elde etmek icin realiteye istirdk etmek lazimdir; zira, bilginin tini-
versel kanunu sudur: ancak reel olan realiteyi bilebilir.

Bunun i¢in illizyondan (vehim) transandantil (muteali) suura
dogru mistik yolda yiiriimek, seyr ve siilakta bulunmak gerekir. Bu
yol, mistigi, parca olmaktan kurtarip biitin yapar; kul olmaktan
cikarip hiir kilar. Bu hiirriyet te mistigin, mutlak gercek, mutlak gii-
zellik ve mutlak dogruluk hakkindaki igtiyak ve heyecamimin giddet
derecesiyle diiz orantihidar.

Mistik, transandantal (miiteali) suura yiikseldigi derecede rea-
liteye ulasir, ulagtigr derecede de biitiinliigii ile kainatta aktif bir rol
oynar. Bununla da kalmayip, diger insanlara da biitiin inanglar1 kap-
sayan asil hayatin anlam ve kiymetini tanitir.

Bu asl olan hayat, zeka, agk ve kuvvet gibi li¢ boyutlu bir hayat-
tir. Bu canl realite, Burada ve §imdi’de sezgiyle dogrudan dogruya
kavranan hiir ve yaratici bir hayattir.

Bu hiir ve yaratic1 hayat, ayni zamanda, her seyi asan bir huzir
da saglar. Ve bu da daha diinya hayatinda ulagilabilecek ebedi saa-
det yolu, kurtulus yoludur. Ciinkii bu huzir, insanin, kidinitin ve
ondaki yaratiklarin mukadderatina hiikmeden varlik olarak mé&’na-
landirilmasi ve her seyin Mutlak Efendisi sifatiyle onore edilmisg
olmas: huztrudur.

Mistisizmin konusunu tegkil eden béyle bir hayat ta o6zellikle
Psikoloji, filozofi, din ve biitiin giizel san’atlan da pesinden siriikler.
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LUGATCE

Kitapta, genelliklerinden dolayi, Tiirk¢e veya kendi telaffuz sekil-
leri altinda kullanilan belli bash terimler :

Aksiyon
Aktif
Aktivite
Analiz
Diskiirsif
Emosyon
Emosyonel
Entellekt
Entellektiiel
Entiivisyon
Entiivitif
Extroversive
Fakiilte
Fenomen
Fenomenal
Illiminasyon
Immanans
Immanan
Introversive

Kontamplasyon

Kontamplatif

Mister
Potansiyel
Roélativite
Rélatif
Spiritiiel
Sansasyon
Sansasyonel
Transandans
Transandan
Transandaltal

— Action — Etki, Eylem ; Fiil, Te’sir

— Actif — Etkin ; Fa’al

— Activité — Etkinlik ; Faaliyet, Failiyet

— Analyse — Céziimleme ; Tahlil

— Discursif — Gidimli ; Bahsi

— Emotion — Heycan

— Ing. Emotional — Kalp heyecan1 nev’inden olan
— Intellect — Anlik ; Fahime, Miidrike

Intellectuel — Anliksal ; Zihni
Intuition — Sezgi ; Hads

Intuitif — Sezgisel ; Hadsi

Extroverti — Disa doniik

Faculté — Yeti ; Kuvve, Meleke
Phénoméne — Olay ° Hadise
Phénoménal - Olaysal ; Hadisi
[llumination — Kalbe dogus ; Israk
Immanence — Indimac )

Immanent — I¢kin ; Miindemic
Introverti — Ige doniik
Contemplation — Murikaba, Miisdhede
Contemplatif — Murékip ; Miisahit veya Miisaha-

" deye ait

Mystére — Sir, hikmet, gizli hikmet

Potentiel — Mekni, gizli

Relativité — Gérelilik ; izﬁfiyet

Relatif — Gore ; Izafi

Sprirituel — Tinsel ; Ruhani, Ma’nevi, gayri cismani
Sensation — Duyum; Thsas

Sensationel - Duyuma ait

Transcendance — TaAli

Transcendant — Askin ; Miiteal

Transcendantal — Deney istii ; Miiteali
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Kitapta zuhul eseri ve basim hatalarimin Yanlis ve dogru cedveli

Sayfa Satir Yanhs Dogru
1 10 teim B terim
1 18 1-St. Paul’un ¢agdag ve dgrencisi ol- 1-Pek yanhy olarak uzun za-

oldugu kanul edilen man St. Paul’un ¢agdast ve of-

rencisi oldugu kabul edilen

2 19 iginde igine
4 22 génmeyenin gorinmeyenin
7 8 hem zaman hemzaman
7 22 gerektigi gerektigi de
7 25 edylerler séylerler
7 327 gayipten gayiptan
8 2 mistigin mistik,
8 3 déndiigii zaman dondiikten sonra
8 4 sepeebile sebeple
8 29 temas temasa
9 25 edebi ebedi
9 32 Allah’a Allah’la
9 33 patansiyel potansiyel
10 12 karakter- karakteristik-
13 27 siikdn (sikut) sikiin ve siikiit
15 6 sebmoller semboller
15 27 esene esine
17 25 zeeli ezell
17 26 Bu satir 25 . satirin takrardir
18 21 belayia belaya
19 9 isti icti
20 10 (Hormetic) (Hermetic)
20 12 sembollerde semboller de
20 23 varlimigin . varhgunn
20 26 ayrisa ayrica
21 12 Buizim Bizim
21 16 Bu satir 15, satirin tekrandir.
22 11 oolarak olarak
22 12 dosiinen diigiinen
23 34 Tooloji Teoloji
24 16 sekgilik seciklik
26 20 nehitde nehirde
26 21 vitalisr vitalist
27 12 ettiklerinde de ettiklerinde
27 15 hilini halini
28 18 kolo kolu
29 29 semboluk semnbolik
30 11 intendigi istendigi
32 10 yakalayacaksizin yakalayacaksiniz
32 13 istedigini istediginiz
32 16 realiteteki realitedeki
32 34 béliimnez béliinmez
35 26 gerceklememiss gergeklesmemis
36 34 iliigkisi iligkisi
37 18 tavsiri tasviri
37 33 arlar tarlar
37 34 topkanabilecegi toplanabilecegi
39 18 real reel



Sayla Satir Yanls Dogru
43 1 terimler terimle
44 8 teosisisinin teorisinin
44 13 bilginleden bilginlerden
56 14 tanambildigi tanmnabildigi
57 6 yoklama yokolma
57 27 yiikselmektedir yiikselinilmektedir
57 28 mislinin misalinin
58 14 fenemenal fenomenal
58 25 us- XXXX
58 30 teismin teizmin
59 22 merhalelerini merhalesini
59 23 sif’ sir
63 5 kiitiilitk katiiliik
63 20 diizenlenmedidir diizenlenmesidir
63 34 tamizlemektir temizlemektir
66 18 ameliyle alemiyle
66 26 miirdcatlar miinicatlar
66 30 artisler de artistlerde
67 34 goérmek goriinmek
67 36 sebmoler semboller
68 13 kapt,arinin kapilarimin
71 11 hakine haline
71 21 yenini yerini
71 22 suurda suur da
72 24 pesifligi pasifligi
73 3 amrik amprik
73 5 seylerde seyler de
74 30 Kontramplasyon Kontamplasyon
76 3 sabliminal subliminal
80 3 on en
82 28 hirreketsizlik hareketsizlik
86 7 da de
86 9 sembelik sembolik
86 22 dliyle diliyle
86 25 Guietist Quietist
87 3 gecemeip gegemeyip
89 5 emesyenol emosyonel
89 10 gsriintislerini goriinislerini
89 22 ha- XXXXX
90 4 olanseyr olan seyr
100 12 miinasebetker miinasebetler
100 15 olmayan XXXXX
103 37 Kuvvet'ul-Kulub Kut’ul-Kulib
110 35 Ismail Hakky Ibrahim Hakk:
111 12 kisminin kismina
112 22 miicidededen miicihededen
114 17 Neblasi Nablast
117 16 miihdhedenin miicihedenin
122 28 doyir diyor
125 20 ve ,
125 27 Gzre ilizre
126 7 mahsuptur mahpustur
126 27 ve s
126 31 gotirse goriige
130 1 gesilme gelisme
133 8 transformasyonon transformasyonun’
134 32 Protesten Protestan
141 10 tesbihler tegbihler
147 26 fenddir fenadan



