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Ankara Universitesi {lahiyat Fakiiltesi nden mezun oldu. Yiiksek li-
sans egitimini “Gazali'de Dini Tecriibe” baglikli teziyle, doktora egi-
timini ise “Ibadet Felsefesi” konulu calismastyla Erciyes Universitesi
Sosyal Bilimler Enstitiisii biinyesinde tamamladi. Doktora ¢alisma-
lari stirecinde bir y1l siireyle Amerika Birlesik Devletleri'nde, Boston
College Felsefe Boliimii'nde misafir arastirmaci olarak bulundu.
Din felsefesi sahasinda akademik galismalarini siirdiiren yazarin te-
mel ilgi alanlari; kita felsefesi, mistisizm, dinsel yasamin fenomeno-
lojisi, ibadet ve rittiellerin felsefi arka plan tizerine yogunlasmakta-
dir. Klasik Islam diisiincesi ile modern felsefi yaklagimlari mezce-
den bir perspektifle arastirmalarina devam eden Akgiil, halen Er-
ciyes Universitesi [lahiyat Fakiiltesinde gretim {iyesi olarak go-

rev yapmaktadir.
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ONSO0Z

Elinizdeki bu ¢alisma, yaklasik on yil evvel bir yiiksek lisans
teziyle tohumlar1 atilan, ancak gecen zaman igerisinde akade-
mik bir merakin 6tesine gegerek varolussal bir “tahkik” dava-
sina doniisen uzun bir tefekkiir yolculugunun mahsuliidiir. Te-
zin ilk merhalesinde Gazali'nin metinleriyle kurulan o heyecan
dolu temas, bizlere din{ tecriibe sahasmin Islam diisiince gele-
neginde ne denli muazzam ve ¢ok katmanli bir umman oldu-
gunu ihsas ettirmisti. Lakin aradan gegen yillar; ibadet felsefe-
si, ritiiel fenomenolojisi ve tasavvufun dertni koridorlarinda
yaptigimiz okumalar, ilk ¢calismamizin bu muazzam hakikati
ihata etmekte yetersiz kalacagini agik¢a gosterdi.

Bu siire zarfinda zihnimizde demlenen mesele, yiiksek li-
sans tezinin metnini aynen nesretmek yerine; modern din felse-
fesi literatiiriiniin i¢ine diistiigii o ‘ontolojik tenhalik” karsisin-
da, Gazali'nin ihya edici solugunu yeniden teneffiis etmek ve
ettirmek olmustur. Tecriibenin pargalandig1, hakikatin biitiin-
liigiintin ise giderek belirsizlestigi cagimizda, ‘dini tecriibe’nin
yeniden diisiiniilmeye muhtag olduguna inaniyoruz. Dolayisiy-
la bu kitap, eski bir metnin tekrar1 degil; ondan beslenen ancak
bugiiniin irfani ve akademik ihtiyaglariyla yeniden insa edil-
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mis, Gazali rehberliginde tecelli eden daha olgun ve biitiinciil
bir “tahkik ve tecriibe ufku’ teklifidir.

Calismanin merkezi davasi, modern din felsefesinde ekseri-
yetle Protestan bir zihniyet ve psikolojik bir tahlil sigligina hap-
sedilmis olan “dini tecriibe” (religious experience) kavramini,
kendi asli vatanina, yani Islam diisiincesinin hikmet merkezli
iklimine geri tasimaktir. Modern literatiiriin ¢cogu zaman me-
tafizikten tecrit edilmis siibjektif duygu yogunluklar1 olarak ta-
rif ettigi bu saha; Gazali’nin metin evreninde iman, marifet, ih-
san, zevk ve fena-beka gibi rithu dirilten kavramlarla oriilii bir
“kemal yolculugu” olarak tecelli eder.

Bizim buradaki gayretimiz, Batili tanimlarin dar parantezi-
ne sikismak yerine; Gazali'nin bizzat yasadig1 ve bir “hal” ola-
rak kusanilmasini teklif ettigi o dikey idrak zeminini agikar kil-
maktir. Boylece dini tecriibe, anlik ve izole bir psikolojik hal ol-
maktan ¢ikarak; Tanri, alem ve insan arasindaki o mukaddes
irtibatin bizzat hayatin i¢inde, ibadet, zikir ve ahlak ile doku-
nan kesintisiz bir ihya stireci oldugu gercegiyle bulusturulmus-
tur. Bu yontiyle kitap, terimlerin modern gurbetinden kurtari-
lip, irfani bir vukifiyetle yeniden yorumlanmasi tesebbiistid{ir.

Bu ¢alisma, Gazali'nin dini hayat ve tecriibe tasavvurunun
omurgasini kuran temel metinlere odaklanarak dikey bir de-
rinlesmeyi hedeflemistir. fhyﬁii Uliimi'd-din bagta olmak tizere,
ruhun hakikat arayisindaki o sarsilmaz beyani olan el-Munkiz
mine’d-dalal, ntirun ontolojisini nakseden Migkdtii1-Envdr ve ilahi
sifatlarin insandaki tecellilerini isleyen el-Maksadii1-Esnd galis-
mamizin ana istinatgahlarmi tegkil etmistir. Bu metinler tize-
rinden kurdugumuz tahlillerde; Tanri-alem-insan biitiinliigii-
nii korumaya azami gayret gosterilmis, kelami ve felsefi arka
plan irfani negve ile telif edilmeye calisilmistir.

Okurun dikkatine arz etmek isterim ki, bu kitapta yer alan
bazi boliimler, daha evvel yayimlanmis makalelerim ve yiiksek



ONSOz

lisans tezimin birikiminden beslenmektedir. Ancak bu kisim-
lar, ilk hallerinin basit bir tekrar1 degil; on yillik bir demlenme
siirecinin ardindan yeniden gézden gegcirilmis, genisletilmis ve
bu kitabin hedefledigi o biitiinciil “tahkik” mimarisine uygun
sekilde yeniden inga edilmistir. Kavramlarin berrakligini sag-
lamak adina Arapca 1stilahlar, ilk gectikleri yerde Tiirkce mu-
kabilleriyle zikredilmis; boylelikle metnin hem akademik cid-
diyeti hem de hikmet merkezli akicili§1 muhafaza edilmistir.

Calismamizin mimarisi, okuru adim adim ‘kalbin tahkikine’
hazirlayan dort ana merhale iizerine kurulmustur. ilk merhale-
de, Gazali’'nin varlik tasavvurunu merkeze alarak, esyanin ar-
dindaki o ezeli nizamin ontolojik katmanlarini araladik. Ikinci
merhalede, insanin “ziibde-i alem’ sifatiyla bu varlik hiyerarsi-
sindeki yerini ve fitratindaki o mukaddes yonelimi antropolo-
jik bir derinlikle tahlil ettik. Ugiincii merhalede, din{ tecriibenin
sadece bir idrak degil, bizzat rthun bir doniistimii oldugunu;
seyrusiillik diye isimlenen o fenomenolojik siireci Gazali'nin
rehberliginde inceledik. Dordiincii ve son merhalede ise, tec-
riitbenin nefsani aldaniglardan tecrit edilmesini saglayan epis-
temolojik mizanlari, tecriibenin sihhat sartlarini ve ‘sirrin mah-
remiyeti” ilkesini akademik bir titizlikle ele aldik. Nihayetinde
tiim bu merhaleler, modern insanin varlik gurbetinden kurtu-
lup vuslat uftkuna kanat actig1; dini tecriibenin bir tahkik ze-
mini olarak nasil anlagilacagini gosteren sonug fasliyla niha-
yete ermektedir.

Bu kitabin asil muhatabi, sadece din felsefesi ve tasavvuf
sahasinda kalem oynatan arasgtirmacilar degil; ayn1 zaman-
da modernitenin giiriiltiisii iginde kendi dertini sesini duy-
maya calisan, kemal ve anlam arayisindaki her bir miitefek-
kir ruhtur. Temennimiz odur ki bu ¢aligma, Gazali’nin o mu-
azzam dini hayat tasavvuru ile ¢agdas din felsefesi tartisma-
lar1 arasinda miitevazi ama muhkem bir koprii vazifesi gor-
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siin; geng arastirmacilar1 bu hikmet pinarindan yeni kanallar
a¢cmaya tesvik etsin.

Bu uzun soluklu yolculukta, yiiksek lisans stirecinden bu-
gline Gazali okumalarimda ufkumu agan, elestiri ve rehber-
likleriyle kalemimi bileyen kiymetli hocalarima minnettarim.
Derslerimizde ve seminerlerimizde sorduklari suallerle konu-
yu daima diri tutan talebelerime ve akademik mesainin o yo-
gun ve kimi zaman yalnizlastiran ikliminde, sabir ve muhab-
betleriyle bana siginak olan aziz aileme en kalbi tesekkiirleri-
mi arz ederim.

Gayret bizden, tesir ve tevfik ise ancak “Miisebbibii’l-Esbab”
olan Allah’tandir.

Kayseri 2025
Abdullah AKGUL



GIRIS
TECRUBENIN DAGINIKLIGI VE
HAKIKATIN BUTUNLUGU

“Idrakte acz da bir idraktir.”
(Hz. Ebiibekirden naklen Gazali-Maksad)

Modern diinya, beseriyete esya tizerinde genisleyen bir tek-
nik tasarruf ve maddi refah imkan1 sunarken, ferdi cogu kez
kendi varlik merkezinden uzaklastiran bir yabancilagma iklimi
de tiretmistir. Bu hal, insanin kendilik tecriibesinde anlam uf-
kunun daralmasz, kalbin “dikey” idrak imkaninin zayiflamasi
ve hakikatle irtibatin gevsemesiyle belirginlesen ontolojik bir
tenhaliktir. Insanin dig diinyay1 doniistiirme kudreti arttikca ig
diinyasmin derinlikleri ihmal edilmis; teknik kudretin pariltist
altinda kalp sinesindeki ezeli nura agilan basiret perdelenmis-
tir. Neticede karsimiza, her seye malik goriinse de kendi var-
liginin anlamini tagtyamayan, anlam ufkunu yitirmis bir “mo-
dern gurbetzede” profili gikar.

Bu noktada “gurbet” ve “tenhalik” dili, modern varolus dii-
siincesinde insanin yurtsuzlasmasi/tekinsizlesmesi olarak isle-

13
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nen kirilma ile Islam irfanindaki “garib” telakkisi arasinda bir
temas hatt1 kurar. Ancak burada maksadimiz edebi bir tasvir
degil; tecriibenin ontolojik zemininin pargalanisini ve hakikat-
le irtibatin nasil zayifladigini kavramsal olarak isaret etmektir.

Zihniyet diinyamizdaki bu biiytik kirilmanin esasin, bilgi-
nin yalnizca 6l¢iilebilir ve hesaplanabilir olanin dar sinirlarina
hapsedilmesi teskil eder. Modern rasyonalite, hakikati kesfetme
gayesinden tedricen uzaklasarak, esyay1 ve insani birer “nesne”
olarak denetim altinda tutan bir tahakkiim aracina evrilmistir.
Bu yeni epistemolojik diizen, akl1 kalpten, zihni ise irfani de-
rinlikten tecrit ederek insanin ontolojik susuzlugunu dindire-
cek olan o dikey boyutu feda etmistir. Neticede bugiin insan-
lik, tarihin higbir doneminde sahit olunmadigi kadar yogun bir
malumat y1ginina bogulmus; fakat ayni nispette “mana”ya, ya-
ni varligin kiinhiine dair o koklii vukifiyete hasret kalmasgtir.

Bilginin yalnizca zihni bir faaliyet haline gelip kalpten ko-
pusu, ferdin sahsiyet biitiinliiglinii sarsarak derin bir ruhi par-
calanmaya sebebiyet vermistir. Modern paradigma icerisinde
insan, artik sadece rasyonel semalarla hareket eden, her adim
oOlcliye ve hesaba dayal1 bir “diisiinen makine” mertebesine in-
dirgenmistir. Oysa insan fitrati, salt kuru mantik oyunlariyla
veya dissal verilerle iktifa edecek bir yapida degildir; o, her sey-
den evvel esyanin perde arkasini sezen bir “duyus” ve kalbi bir
“vukifiyet” arayigindadir. Bu asli arayisin 6niiniin tikanmasi,
kisiyi kendi derununa yabancilastirarak onu kendi i¢ diinya-
sinda dahi siginacak bir melce bulamayan bir “mana mdilteci-
si” haline getirmistir. D1 diinyada kurdugu teknik tahakkiime
ragmen, ruhunun derinliklerinde dinmeyen bu gurbet sancisi,
modern insanin en temel varolugsal krizidir.

Bu kirilma, tecriibe tasavvurunda da kendisini ele verir. Tec-
riibe, bir yandan yasanmishiklarin kiside birakti$1 deruni iz,
gorgii ve olgunlasma manasina gelirken; diger yandan kont-
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rollii ssnama ve deneyleme anlamiyla dis diinyaya miidahale
eden metodik bir faaliyeti ifade eder. Bu sebeple tecriibe, hem
bir hayat birikimi hem de bir test ve tahkik tarzi olarak iki vec-
heye sahiptir. Modern dénem ise, bilhassa bilimsel yontemin
itibar kazanmasiyla, bu iki veche arasindaki dengeyi deneyle-
menin lehine bozmus; tecriibeyi giderek tekrarlanabilir, 6l¢ii-
lebilir ve herkesce dogrulanabilir olana irca etmistir.!

Iste bu noktada “dini tecriibe”, sadece akademik bir teces-
siisiin veya soguk bir teolojik tasnifin mevzusu olmaktan ote,
insanin icine diistligii bu ontolojik gurbetten kurtulus hamle-
sidir. O, ferdin kendi hakikatine, yani o ezeli ve ebedi fitrati-
na yeniden riicu etme gabasinin en hayati sahasi olarak tecel-
li eder. Zira modernitenin parcaladig1 zihin ve kalp biittinlii-
g, ancak bizzat yasanilan, hissedilen ve bir “hal” olarak ku-
sanilan bu dikey idrak sahasinda yeniden tesis edilebilir. Do-
layisiyla dini tecriibeyi anlamak, sadece bir kavrami analiz et-
mek degil; ruhun kendi merkezine dogru ¢iktigr o kadim hic-
retin izini stirmektir. Bu iz bizi, modern diinyanin “tecriibe”ye
bictigi dar gomlegi yirtmaya ve meselenin irfani kiinhiine, ya-
ni “zevk”e dogru bir yolculuga davet etmektedir.

Dini tecriibe mefhumunun modern felsefi literatiirde belir-
ginlesmesi, on dokuzuncu yiizyilda dinin bilgi ve hakikat sta-
tiistinii yeniden gerekcelendirme gabalariyla irtibatlidir. Ozel-
likle baz1 Protestan teoloji cevrelerinde dinin “duygu”, “bagim-
lilik hali” veya igsel yasant1 diliyle tarif edilmesi, dini tecriibe
sOylemini giiclendirmistir. Bununla birlikte bu y6nelis, kimi za-
man dini olan1 yalnizca ferdin mahrem duyumlarina indirge-
yerek tecriibeyi ontolojik koklerinden koparma riskini tagimus;
dini tecriibeyi metafizik bir gerceklikle irtibatlandirmak yerine

1 Modern donemin tecriibe krizine dair genis bilgi i¢in bkz. Martin Jay, Deneyim
Sarkilari, gev. Cev Baris Engin Aksoy (Metis Yayinlari, 2012).

*15
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psikolojik bir “yasant1” olarak okuyan yaklasimlar: beslemis-
tir. James veya Otto gibi isimlerle goriiniirliik kazanan bu ¢iz-
gi, tecriibeyi betimleme bakimindan verimli imkanlar sunsa
da, hakikatin varlik-temelli boyutunu ve tecriibenin doniistii-
rlicii irfani yoniinii her zaman yeterince merkeze alamamuistir.?

Aydinlanma sonrasi bilimsel zihin, hakikatin ol¢iisiinii tek-
rarlanabilir ve dlgiilebilir olana bagladikga, tecriibenin kalbe ait
biricikligi daha da goriinmezlesmistir. Boylece dini olan, ka-
musal aklin denetimine girmeyen bir alan gibi telakki edilmis;
yabiitiiniiyle dislanmis yahut mahremiyetin sessizligine cekil-
mistir. Bu ayristirma, dini tecriibeyi bir yanda psikolojik duy-
guya, diger yanda teolojik iddiaya sikistirmus; hakikati kusatan
biitiinctil varolus tecriibesinin parcalanmasini hizlandirmagtir.

Modern din felsefesinin baz1 yaklasimlarinda tecriibenin
ferdin mahrem ve siibjektif diinyasina sikica baglanmasi, onun
bilgi degeri ve temsil kapasitesi hakkinda ihtiyatl1 bir tutumu
da beraberinde getirmistir. Tecriibe yalnizca “duyussal bir tit-
resim” veya “psikolojik bir veri” olarak goriildiigiinde, onun
ontolojik bir kokiiniin ve hakikati tagima kabiliyetinin goriin-
mezlesmesi kolaylasir. Bu durum, dini tecriibeyi rasyonel bil-
ginin karsisina yerlestirerek onu denetlenemez ve aktarilamaz
bir “his” derekesine indirme tehlikesi dogurur. Oysa hikmet
gelenegimizde tecriibe, aklin bittigi yerde baslayan bir zaafiyet
degil; bilakis rasyonel kaliplarin kusatamadig1 hakikat sahasini
bizzat miisahede ile ihata eden en yiiksek yakin mertebesidir.
“Oznel” etiketiyle disarida birakilan bu dikey alan, irfani uf-

2 Dini tecriibeye dair modern literatiir i¢in ayrica bkz. William James, The Varieti-
es of Religious Experience, ed. Martin Marty (Penguin Books, 1985); Rudolf Otto,
Kutsal’a Dair, gev. Sevil Ghaffari (Altikirkbes Yayinlari, 2014); Friedrich Schle-
iermacher, On Religion, ¢ev. K. John Oman) (Paul, Trench Triibner & Co., Ltd,
1893); Michael Peterson vd., Akl ve Inang: Din Felsefesine Giris, gev. Rahim Acar
(Kiire Yayinlari, 2006); Mehmet Aydin, Din Felsefesi (Izmir Ilahiyat Vakfi Yaym-
lar1, 2010).
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kumuzda stiphenin zail oldugu, bilginin bizzat “hal”e doniis-
tiigii sarsilmaz bir zemin olarak degerlendirilir.

Modern literatiirde kimi yaklagimlarda bir “psikolojik va-
kia” derekesine indirgenen tecriibe, bizim irfani gelenegimizde
“zevk”, “hal” ve “marifet” gibi her biri varligin ayr1 bir katma-
nina a¢ilan anahtar kavramlarla ifade edilir. Burada “zevk”, sa-
dece estetik bir begeni veya gegici bir haz degil; bilakis hakika-
tin bizzat kalben tadilmasi ve higbir araciya ihtiya¢ duymadan
dogrudan dogruya miisahede edilmesidir. Bu gelenekte bilgi,
zihnin disaridaki bir nesneyi soguk bir bicimde kavramasi de-
gil, 6znenin bizzat o bilgiyle boyanmasi ve onu bir “hal” ola-
rak kusanmasidir. “Hal”, kisiyi doniistiiren ve onu kendi var-
lik siglhigindan gikarip mutlak hakikatin ufkuna tagtyan ontolo-
jik bir sigramayi ifade eder. Dolayisiyla bu topraklarda dini tec-
riibe, siibjektif bir avuntu degil, “ben”in aradan gekilip hakika-
tin bizzat kendisinin tecelli ettigi en yiliksek marifet sahasidir.

Modern diistincenin “stibjektif” diyerek bilginin dis ¢eperi-
neittigi tecriibe alani, Gazali'nin epistemolojik ufkunda en yiik-
sek ve en sliphe gotiirmez hakikat, yani yakin mertebesi olarak
yeniden insa edilir. Gazali i¢in “zevk”, aklin verilerini nakze-
den bir hayal diinyas1 degil; bilakis aklin kusatmakta aciz kal-
dig1 hakikati bizzat “temasa” eden dikey bir idrak kapasitesi-
dir. Modern literatiirde “experience”in kimi zaman psikolojik
bir veri olarak nesnelestirilmesine karsilik, Gazali tecriibeyi 6z-
nenin hakikatle irtibatinin yogunlastig, bilginin bizzat “hal”
oldugu saglam bir zemin olarak takdim eder. Bu perspektifte
kalbi tecriibeyle elde edilen marifet, disaridan 6grenilen ma-
lumattan daha sahih ve sarsilmazdir. Zira bu mertebede insan,
hakikati sadece “bilen” degil, o hakikati bizzat “yasayan” bir
sahit konumuna yiikselir. Boylece dini tecriibe, ferdi bir duyus
olmaktan ¢ikarak, parcalanmis modern zihni hakikatin biitiin-
liigiiyle yeniden bulusturan bir mizan halini alir.
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Islam diisiince tarihinin en kritik dénemeclerinden birini
temsil eden Gazali, hakikat arayisini sadece zihni bir merakin
degil, ruhun en derin katmanlarinda yankilanan bir varolus
sancisinin tizerine inga etmistir. EI-Munkiz mine’d-Dalil'de tas-
vir edilen o meghur siiphe siireci, esasen modern anlamda her
seyi reddeden bir nihilizm veya kuru bir septisizm degil; bilakis
hakikati sarsilmaz bir yakin ile kucaklama arzusunun bir teza-
hiirtidiir. Gazali, aklin ve duyularin sundugu bilginin sinirlari-
n1 sonuna kadar zorladiginda, rasyonel ¢ikarimlarin tek basi-
na ruhun ontolojik susuzlugunu dindirmeye yetmedigini biz-
zat miisahede etmistir. Bu entelektiiel kriz, onu sathi bir malu-
matgiliktan kurtararak; bilginin bizzat “tadildig1” ve bir “nur”
olarak kalbe ilka edildigi o hakiki tecriibe sahasina sevk eden,
sancili fakat son derece bereketli bir esik olmustur.

Gazali'nin yasadig1 bu biiyiik dontistim, rasyonel aklin inkar1
degil, bilakis onun hududunun tayin ve tespiti mahiyetinde-
dir. Nizamiye Medresesi'nin bagmiiderrisi olarak ilmin zirve-
sinde bulunan bir zekanin, kelamin ve felsefenin metodolojik
labirentlerinde ulasti$1 nokta; hakikatin sadece “bilinen” bir
sey degil, ayn1 zamanda “olunan” bir sey oldugu idrakidir. O,
aklin egyay1 tasvif ve tasnif etmekteki maharetini takdir etmek-
le birlikte, varligin deruni sirlaria niifuz etmek igin kalbi bir
ingirahin ve bizzat yasanilan bir “hal”in zaruretini gormiisttir.
Bu stirecte Gazali, “kal” ilminden “hal” ilmine hicret ederek,
akli kalbin emrine veren bir irfani koprii inga etmistir. Boylece
onun ufkunda akil, hakikatin kapisina kadar getiren bir reh-
ber; kalp ise o kapidan igeri girip bizzat vuslati tecriibe eden
asil sultan makamina yiikselmistir.

Gazali'nin yasadig1 bu varolussal kriz, sahsi bir buhranin
otesine gecerek Islam tefekkiir atlasinda “hal ilmi”nin merkezi
konumunu yeniden tahkim eden muazzam bir hasada vesile
olmustur. Bu siirecten siiziilen irfani miras, ilmi sadece zihni
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bir meggale veya soguk bir akademik tartisma malzemesi ol-
maktan kurtarip; onu insani kemale erdiren, ruhu tasfiye eden
ve bizzat yasanilan bir marifet ufkuna tagimistir. Onun ufkun-
da dini tecriibe, artik diger tiim disiplinlerin sthhatini ve sami-
miyetini 6lgen bir “mizan” vazifesi gormeye baslar. Neticede
bu bereketli hasat, sadece tarihin bir donemine mahsus kalma-
mig; asirlar boyu insanin “mana” arayisina rehberlik eden ve
bugiin dahi modernitenin parcaladig: zihinlerimizi hakikatin
biitiinltigliyle bulusturma potansiyelini koruyan ezeli bir hik-
met pinari olarak giiniimiize ulasmistir.

Bu calisma, Gazali'nin devasa kiilliyatini sadece tarihsel bir
vesika olarak okumak yerine, onun diisiincesini ayakta tutan
temel stitunlar1 bugiiniin diliyle yeniden insa etmeyi hedefle-
mektedir. Bu yolculukta bize rehberlik edecek olan en miithim
anahtar, hakikati parcalamadan kusatan “Varlik Mertebeleri”
tasavvurudur. Zira varlik, sadece madde diinyasindan ibaret
goriilmediginde; miilk ve melekit arasindaki o dikey hiyerarsi
idrak edildiginde, dini tecriibenin zemini de kendiliginden net-
lesecektir. Keza insanin ezeli programi olan “Fitrat” ve tecriibe-
nin sthhatini 6lgen sarsilmaz bir terazi hitkkmiindeki “Mizan”
kavramlari, kitap boyunca hem birer usul ilkesi hem de birer
gaye olarak karsimiza ¢ikacaktir. Bu metodolojik cergeve, bir
yandan akademik titizligin gerektirdigi analitik disiplini mu-
hafaza ederken, diger yandan kalbin idrak sahasini ihmal et-
meyen dengeli bir bakis agis1 sunacaktir.

Bu itibarla eser, dnce dini tecriibenin ontolojik zeminini var-
lik ve mertebeleri tizerinden kuracak; ardindan insanin fitrati-
n1 ve tecriibe kapasitesini antropolojik bir temelde ele alacak-
tir. Sonraki asamada tecriibenin olusumu, dontisiimii ve ifa-
de imkanlar1 fenomenolojik siireg icinde tahlil edilecek; niha-
yet tecriibenin dogrulanmasi ve 6lgiitleri, mizan fikri etrafinda
epistemolojik bir muhasebeye konu edilecektir.
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Bu ¢alismanin nihai gayesi, Gazali'yi sadece tarihin tozlu
raflarinda kalmuis bir deha olarak yad etmek degil; aksine onun
hikmet aynasindan bugiiniin “pargalanmis” insanina bir bii-
tiinliik ve sifa teklifi sunabilmektir. Modern zihniyetin akil ile
kalbi, bilgi ile ameli, madde ile manay1 birbirinden tecrit ettigi
bu fetret devrinde; Gazali'nin dini tecriibe anlayisi, bizlere ye-
niden “bir”lesmenin ve fitrata riicu etmenin imkanlarint mus-
tulamaktadir. Dolayisiyla elinizdeki bu eser, bir sahsiyetin bi-
yografisinden ziyade, modern gurbetzedenin kendi i¢ vatani-
na doniis yolculugunun haritas: olma iddiasindadir. Gazali'nin
rehberliginde ¢ikacagimiz bu yolculuk, bizi sadece teknik bir
bilginin sogukluguna degil, bizzat hakikatin o sicak ve kusati-
a1 “zevk”ine davet etmektedir. Nihayetinde muradimiz, bu sa-
tirlarin sadece zihinlerde birer malumat olarak kalmasi degil,
kalplerde birer vukifiyet ve hal olarak nesviinema bulmasidir.



|. ONTOLOJIK ZEMIN:
VARLIK VE MERTEBELERI

“Hakikatte fail birdir.”
(Gazéli-Thya)

Teist bir perspektiften hareketle dini tecriibenin imkanini so-
rusturmak, kaginilmaz olarak bu tecriibenin ontolojik sacayak-
larmni teskil eden Tanri, alem ve insan tasavvurlarini bir biitiin-
liik icerisinde tetkik etmeyi iktiza eder. Zira tecriibe eden “0z-
ne” ile tecriibe edilen “nesne” arasindaki miinasebet, her sey-
den evvel bu varlik katmanlarinin birbirlerine nispetle sahip
olduklar1 mahiyetle dogrudan ilintilidir. Bu baglamda Gazali
diisiincesinde dini tecriibe, rastgele bir duyusal veri akis1 de-
gil; aksine varligin kaynagy, tezahiir mahalli ve idrak edici cev-
heri arasindaki metafizik bir aligveristir.

Gazali ekseninde yiiriitiilecek bir arastirma, su temel sorula-
rin rehberliginde sekillenmelidir: Mutlak manada askin (miiteal)
ve yaratilmiglara benzemekten miinezzeh bir Tanri, beseri tec-
riilbenin idrak sahasina dahil olabilir mi? Miilk dlemine (fizik-
v

sel diinya) dair bir tecriibe, hangi sartlar altinda “dini” bir vasif

kazanabilir? Insan, bu muazzam tecriibe silsilesini gogiisleye-
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bilecek latif yetilere fitraten sahip midir? Sayet bu istidat ken-
disinde mevcutsa, bu melekelerin ontolojik kokenleri ve isle-
yis mekanizmalar1 nelerdir? Bu can alic1 sorularin muhtevasi-
na girmeden evvel, Gazali’'nin sisteminde “tecriibe” ve “din”
kavramlarina yiikledigi anlam haritasini netlestirmek, konu-
nun zeminini saglamlastirmak agisindan elzemdir.

Gazali kiilliyat: tetkik edildiginde, “tecriibe” mefhumunun
iki farkli semantik zeminde neset ettigi miisahede edilir. Gazali,
bu kelimeyi bir yandan giinliik dildeki “bilfiil yasanilan hal”
anlaminda kullanurken; diger yandan mantik ve epistemolo-
ji sahasinda, kiyasin sarsilmaz 6nciillerinden (mukaddimat)
biri olan tecribiyyat (tecriibe yoluyla elde edilen 6nctiller) ve
miicerrebat (tecriibe ile smanmus, pratikte dogrulanmis veriler)
tabirlerine miiracaat eder. Bu teknik kullanimda tecriibe; duyu
verilerinin akil siizgecinden gegirilerek kiilli ve yakini bir bilgi-
ye doniistiiriilmesini ifade eder. Dolayisiyla o, salt bir duyum
degil, rasyonel bir kesinlik aracidir.3

Ancak dini tecriibe bahis mevzuu oldugunda, Gazali'nin
kelami ve felsefi terminolojinin dar kaliplarini asarak; varolu-
sun tiim katmanlarini ihata eden biitiinciil bir olguya yoneldi-
gi goriiliir. O, bu derin tecriibe alanini tasvir ederken zevk, ma-
rifet, kesf ve fend gibi kalbi ve ruhani 1stilahlar1 istihdam eder.
Bu kelimeler, hakikatin sadece zihnen tasdik edilmesini degil,
bilfiil tadilmasini ve o hakikatte yok olunmasini (istigrak) tem-
sil eder. Binaenaleyh, bu ¢alismada esas alinan tecriibe kavra-
my; “duyu verilerinden elde edilen teknik bilgi” mahiyetinde-
ki dar kapsaml: tecriibe degil, ferdin biitiin sahsiyetiyle istirak

3 Gazali, Mekasidul-Felasife (Daru’l-Kiitiibi'l Hmiyye, 2008), 49; Gazali, Mi'yiru’l-
Im (flmin Olciitii), cev. Ali Durusoy ve Hasan Hacak (Tiirkiye Yazma Eserler Ku-
rumu Bagkanligi, 2013), 256; Gazali, el-Mustasfi min Timil-Usil (Medine, 1413),
141-43; Gazali, Mihakku'n-Nazar, ed. Muhammed Bedreddin Na’sani (Daru'n-
Nahdati’l Hadise, 1966), 59-60.
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ettigi, ruhun derinliklerinde “bilfiil yasanan ve duyumsanan”
o genis ve derinlikli tecriibedir.

Gazali’nin din tasavvuru, statik bir kurallar biitiinti olmak-
tan ziyade, dinamik bir tekamdil siirecini ifade eder. Her ne ka-
dar onda dinin mahiyeti basl bagina bir tetkik konusu olsa da,
bu ¢alismanin ana eksenini tegkil eden “dini tecriibe”, aslinda
onun dinden ne anladiginin da en somut tezahiiriidiir. Diisii-
niirimiiziin perspektifinde din; esas1 kalbin ve ruhani vasifla-
rin hakikatine dair derin bir “marifet” iizerine kurulu, insanin
“Hak’tan Hak’ka” gerceklestirdigi mukaddes bir yolculuktur
(sefer ilalldh). Bu yolculukta kul, basiret nuruyla ahiret yolu-
nu kavrar (fikh); diinyada ilahi tinsiyet ve marifetin tadina va-
rirken, ahirette ise ebedi saadet ve riiyetullah ile miijdelenir.*

Gazali'nin bu kusatic1 din tarifinde, bir yanda hakikat isti-
yakiyla yanan “insan”, diger yanda Mutlak Hakikat olan “Tan-
11” yer almaktadir. Insanin ebedj felahi, bu iki kutup arasinda-
ki ruhani bagin tesisi ve idamesine baghdir. Dini tecriibe, iste
bu ontolojik irtibatin yasandig1 en mahrem ve en sahih saha-
dir. Bu miilahazalar 15181nda; dini tecriibenin ontolojik zemini-
ni tegkil eden Tanri, dlem ve insan unsurlarimin Gazali diisiin-
cesindeki yerini, mezkr yolculugun duraklarini anlamak adi-
na daha yakindan tetkik edebiliriz.

Varligin mahiyetine dair yapilacak her tiirlii sahici kelam, hig
kuskusuz merkeze Tanr1’'nin biricikligini ve mutlakligini koy-
mak mecburiyetindedir. Bu boliimde, dini tecriibenin ontolo-
jik imkani, Gazali'nin o muazzam tenzihgi dili ve varlik mer-
tebelerine dair yaptig titiz tasnifler 1s181nda ele alinacaktir. Te-
mel gayemiz, bir yandan Tanr1'nin zatina dair beseri idrakin si-
nirlarii ve bu husustaki “hayret” makamini tespit etmek; di-

4 Gazali, fhyﬁu Ullimi'd-Din (Daru ibn Hazm, 2005), 21; Gazali, el-Erbdin fi Usiilid-
Din (Daru’l-Minhéc, 2011), 104.
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ger yandan esma ve sifatlarin tecellileri iizerinden sekillenen
marifetin, kulun i¢ diinyasinda nasil bir tecriibi ufuk actigini
serdetmektir. Gazali'nin nazarinda mevcudat, en yalin haliyle
Tanr1 ve O'nun fiillerinden ibarettir5; yani varlik dairesi, O'nun
zaty, sifatlar1 ve bu sifatlarin alemdeki nakislar olan fiilleriyle
kaimdir. Bu itibarla, Gazali'nin varlik tabakalarin yerli yerine
oturtarak, O’'nun Tanr tasavvurunun dini tecriibe ikliminde-
ki karsiligin1 aramak, hakikat yolculugumuzun ilk ve en temel
basamagni tegkil edecektir.

Gazali, Faysalu't-Tefrika’da varlik kavramin bes temel mer-
tebeye ayirarak, hakikatin idrakine giden yolda zihni bir hari-
ta ¢izer. Bu tasnifte, his ve aklin hudutlar1 diginda mutlak bir
siibutla kaim olan “zati varlik” mertebesi en tistte yer alirken;
ferdiidrake mahsus olan hissi, hayali, akli ve sibhi (temsili) var-
lik alanlari, hakikatin farkli tezahiirleri olarak siralanir. Bu de-
recelendirme negvesini [hy#da da siirdiiren Gazali, mevcuda-
t1; cismani tecelliden 6nceki asliyetini ifade eden Levh-i Mah-
fuz’daki viicudu, esyanin hakiki viicudu, hayaldeki sureti ve
nihayet kalpte akseden manasi seklinde dortlii bir hiyerarsiye
tabi tutar. Bu mertebelerin bir kismi kesif bir cismaniyete, bir
kismi ise latif bir ruhaniyete isaret ederken, ruhaniyet sahasi-
nin da kendi iginde bitimsiz bir tekemmiil mertebesine sahip
oldugunu vurgular.®

Varligin bu dikey hiyerarsisi, Gazali'nin diisiince diinyasinda
ontolojik bir mecburiyete, yani “Zat1 geregi zorunlu” (vdcib bi-
zdtih) olan ile var olmak i¢in bir miiessire muhtag olan “miim-
kiin” arasindaki kesin ayriliga dayanir.” Gazali'nin nazarinda,

5 Gazali, fhyﬁ, 891; Gazali, el-Maksadiil-Esnd fi Serhi Esmdilldhi’l-Hiisnd (Matbaatii’s-
Sabah, 1999), 41; Gazali, Erbain, 49; Gazali, “TlcAmii’l-AvaAm an Ilmi’l-Kelam”,
iginde Mecmiiatii Resdili'l-Imami’l-Gazéli (el-Mektebetii't-Tevfikiyye, ty), 337.

6 Gazali, “Faysalu’t-Tefrika”, i¢inde Mecmilatii Resdili’l-Imami’l-Gazali (el-
Mektebetii't-Tevfikiyye, ty), 257; Gazali, fhyﬁ, 897.

7 Gazali, Meiriciil-Kuds fi Meddrici Ma'rifeti'n-Nefs (Daru’l-Kiitiibi'l-llmiyye, 1988),
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varligini bir bagkasina bor¢lu olan mevcudata “varlik” ismi-
ni yakistirmak, hakiki degil ancak miistear (emanet) bir isim-
lendirmeden ibarettir. Zira asil manasiyla varlik sifatina layik
olan yegane kudret, varlig1 kendinden olan Mutlak Zat'tir. Bu
perspektiften bakildiginda, Tanr1 disindaki her sey kendi nefsi
cihetiyle bir hiclikten ibaretken, O’na bakan vechesiyle bir de-
ger ve varlik kazanir. Iste bu sebeple, her seyin kendi zatiyla
kaim olmasi ve esyanin ancak O’nun var kilmasiyla ayakta du-
rabilmesi manasindaki Kayyiim vasfi, sadece O'na mahsus, es-
siz bir makamdir.®

Gazall'nin varlik tasavvurunda kemal meselesi, basit bir iis-
tiinliik hiyerarsisi degil, varligin Mutlak Bir olana olan mesafe-
siyle 6l¢giilen manevi bir derecelenmedir. O, mevcudat: kamil ve
nakis olarak iki ana sinifa ayirirken, kemalin en yiice ve asilmaz
zirvesini yalnizca Allah’in Zat'ina tahsis eder. O'nun digindaki
her ne varsa, mutlak bir kemalden mahrumdur; mahl{kat i¢in
s0z konusu olan, ancak bu mutlak kemale olan yakinlik veya
uzaklik dereceleridir.

Bu hiyerarside en alt basamaga, yani kemal nGrundan en
uzak noktaya Gazali, kesif bir yapiya sahip olan cisimleri yer-
lestirir. Ancak burada vurgulanmasi gereken yerli ve vakur bir
niians vardir: Bu uzaklik, fiziki bir mekan veya mesafe degil,
riitbe ve hakikat derecesi itibariyledir. Varligin serefini canlilik
sifatinda arayan Gazali, diri olani 6lii olandan daha kamil adde-
derken; canlilik dairesini de kendi icinde melekler, insanlar ve
hayvanlar seklinde, irfani bir liyakat sirasina gore tanzim eder.?

Gazali'nin varlik tabakalarini tasnif ederken basvurdugu

161.

8 Gazali, “Miskatiil-Envar”, icinde Mecmilatii ResdiliT-imami’l-Gazali (el-Mektebetii’t-
Tevfikiyye, ty), 293-94; Gazali, Maksad, 44-45,109; Gazali, “el-Ecvibetiil-Gazaliyye
fi'l-Mesaili'l-Uhreviyye el-Mazn{inii’s-Sagir”, iginde Mecmilatii Reséilil-imami’l-
Gazali (el-Mektebetii't-Tevfikiyye, ty), 386.

9 Gazali, Maksad, 31.
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“mahal” (mekan veya dayanak) meselesi, aslinda mevcuda-
t1 Mutlak Varlik’la olan irtibat1 noktasinda bir ayrismaya tabi
tutar. Bu zaviyeden bakildiginda varliklar; bir mahalle ihtiyag
duyan araz ve sifatlar ile bir mahalle muhta¢ olmaksizin ken-
di baglaria kaim olan cevherler seklinde ikiye ayrilir. Arazlar
ve sifatlar, bir dayanak noktasi bulmaksizin viicut sahasina ¢i-
kamazken; cevherler her ne kadar bir mahalle ihtiya¢ duyma-
salar da, var oluslarini ve bu varlig siirdiiriislerini bizzat ken-
dilerinden degil, bir miiessirden alirlar. Dolayisiyla, varlig: ve
bekas1 bizzat kendinden olan, dahas1 tiim mevcudatin varlik
kaynag1 ve istinatgahi olan yegane kudret Tanr1'dir.10

Gazali'nin varlik mertebeleri {izerinden ¢izdigi ontolojik cer-
ceve, Allah’in Zat'1 hakkinda konusmanin hududunu da belir-
ler; beseri idrakin “Mutlak” karsisindaki acziyetini ve bu aczi-
yetten dogan tenzihgi durusu goriiniir kilar. O, Allah’tan bah-
sederken Zat, sifat ve fiil hiyerarsisini titizlikle muhafaza eder;
zira her bir basamak, kulun marifet ufkunda farkli bir menzi-
le tekabiil eder.

Gazali, el-Iktisid adl1 eserinde Zat-1 Bari'yi tavsif ederken
on temel esas1 birer kale suru gibi diker. Bu esaslar; Tanr1’nin
bir sebebe muhtag olmamasini, ezeli ve ebediligini, mekandan,
cismaniyetten ve araz olmaktan miinezzehiyetini ilan eder-
ken; O’nun yon tayininden ve Ars’a kurulmak gibi insani tes-
bihlerden beri oldugunu vurgular. Bu tenzihi dilin zirve nok-
tas1 ise, bu diinyadaki idrak sinirlarinin 6tesinde, ahiretteki
“rli'yetullah” miijdesi ve Mutlak Birliktir.!! Diger bir zaviye-
den, “Vacib bi-zatihi” olan zorunlu varlig1 vasiflandirirken
belirledigi sekiz 6zellik ise, felsefi bir derinlikle kelami vaka-
rin birlesmesi gibidir. O, cisim ve suret gibi maddeye taalluk

10 Gazali, Maksad, 109-10.
11 Gazali, el-Tktisdd fi'l-I'tikid, cev. 1. Agah Cubukgu ve Hiiseyin Atay (AUIF Yayin-
lari, 1962), 24-73; Gazali, fhyﬁ, 124-27.
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eden her tiirlii kayittan azade oldugu gibi, varlig1 mahiyetine
zait olmayan, illete ihtiya¢ duymayan ve ikincisi tasavvur edi-
lemeyen tek hakikattir. Nihayetinde her sey, bu biricik kay-
naktan sadir olmustur.12

Bu satirlarda Gazali, bizlere sunu fisildar: Tanri'nin Zat't
hakkinda konusmak, aslinda O'nun ne olmadigini sdyleyerek
O’nu tim eksikliklerden takdis etmektir. Bu muazzam tenzih,
dini tecriibenin ilk adimi olan “husi” ve “hayret” makaminin
da ontolojik zeminini tegkil eder.

Gazali'nin [hyd'dan itibaren kaleme aldig1 eserlerinde Tan-
r1 tasavvuruna dair serdettigi miilahazalarin merkezinde, hig
kuskusuz sarsilmaz bir “takdis ve tenzih” vurgusu yer alir. Bu
vurgunun siddeti, Gazali'nin, insan zihninin Mutlak Olan"1 kav-
rama cabasinda diisebilecegi en biiyiik yanilgi olan “tecsim”
(Tanr1'y1 cisimlestirme) tehlikesine karst duydugu derin en-
diseden kaynaklanir. Zira o, insandaki sinirli ilim ve kudre-
tin, 11ahi olanla kiyaslanmasi neticesinde dogacak bir tegbihin,
inanc1 kokiinden sarsacak bir sapmaya dontisecegini bilir. Bu
sebeple avamin, yani dini hakikatlerin derinligine vakif olma-
yan genis kitlelerin miitesabih haberler karsisinda takinmasi
gereken ilk ve en zaruri tavr1 “takdis” olarak belirler.13

Gazali'nin nazarinda Tanr1'y1 takdis etmek; O'nu her tiirli
cismiyetten ve mahlikata mahsus olan noksanliklardan mutlak
bir tenzih ile ayirmaktir. Oyle ki, Tanr1'y1 uzuvlardan miitesekkil
bir cisim suretinde hayal etmeyi, hakiki bir tevhid inancindan
saparak adeta bir “puta tapma” bedbahtligiyla es tutar. Ciinkii
her cisim sonradan yaratilmistir (mahliktur) ve mahliika y6ne-
len her tazim, uluhiyetin o egsiz sanina golge diisiiriir. Bu has-
sasiyetle Gazali, miitesabih meselelerde sorulan sorulara mu-

12 Gazali, Meiric, 161-63.
13 Gazali, “Mi'racii’s-Salikin”, icinde Mecmilatii Resdili’l-Imdmi’l-Gazali (el-
Mektebetii't-Tevfikiyye, ty), 55; Gazali, “Ilcam”, 320.
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hatap olan irsad ehlinin, karmasik tevillerle zihinleri bulandir-
mak yerine; tenzih, nefy-i tegbih ve tecrid hususunda miibala-
ga derecesinde bir titizlik gostermelerini emreder. Bu tutum,
hem akidenin safligin1 korumak hem de dini tecriibenin ancak
tertemiz bir tenzih zemini tizerinde yeserebilecegini gostermek
adina hayati bir 6neme haizdir.14

Gazali’nin takdis ve tenzih konusundaki bu 1srari, aslinda
beseri idrakin Tanr1'y1 kendi aynasinda gorme temayiiliine ge-
kilmis bir settir. Insan, kendi smurl varhgidaki kemal sifatlarn-
dan yola ¢ikarak bir Tanri tasavvuru insa etmeye calisir; elinde-
ki en kiymetli 6l¢ti birimi budur. Ancak Gazali, yerli ve vakur bir
hassasiyetle bizi uyarir: Insan, Tanrr'ya atfettigi noksanhklardan
O'nu tenzih ederken bile, aslinda O'nu yine mahltkata mahsus
bir diizlemde degerlendirme riskini tasir. Oysa Hakiki Varlik, sa-
dece noksan sifatlardan degil, mahltkun zihninde canlandirdig:
o kisitl “kemal” suretlerinden ve onlarin benzerlerinden de mu-
kaddestir. el-Kuddiis ism-i serifini tefsir ederken vurguladig: iize-
re; duyularin ihata ettigi, hayalin naksettigi veya fikrin hudutlari-
ni1 ¢izdigi her ne varsa, Tanr1 ondan mutlak bir tenzih ile uzaktir.1>

Bu noktada Gazali, imanin tekemmiil asamalarini irfani bir
silsileyle 6niimiize koyar. Bu yolculugun ilk durag, zihni her
tlrli begeri tasavvurdan arindiran “takdis” makamidir. Zira
kisi, Tanr1'y1 layikiyla mukaddes saymadikc¢a, O'nun biricik-
ligini kavrayamaz. Takdisin hemen ardindan gelen “tevhid”,
O’'ndan bagka mukaddes ve mutlak varlik olmadigin ikrar et-
mektir. Bu tevhid niruyla nurlanan miimin, nihayet tiglincii
asamada marifetullahin zirvesine; yani alemde her ne varsa
ancak o “Bir”den sadir oldugu ve hakiki failin yalnizca O ol-
dugu hakikatine erer. Iste bu son mertebe, takdis ile temizlen-

14 Gazali, “Ilcam”, 321-24.
15 Gazali, Maksad, 51-52.
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mis, tevhid ile miihiirlenmis ve kudretin kemalini miisahede
ile taclanmis bir dini tecriibenin adidir.16

Gazali'nin diistince diinyasinda tenzih vurgusu, yalnizca
soguk bir teolojik ilke degil; aksine dini tecriibenin hangi sa-
hada boy verebilecegini tayin eden hayati bir sinir ¢izgisidir.
Bu sinur, kulu yaradanin yerine koyma yanilgisindan koruyan
bir kalkan oldugu kadar, tecriibenin istikametini de belirler.

Gazali'ye gore Tanr1'ya dair istikamet iizere bir inang, her
tiirli agiriliktan ve begeri tasavvurun dar kaliplarindan arin-
dirilmis bir “orta yol” {izerine bina edilmelidir. Bu mukaddes
inang; Tanr1'y1 sifatlarindan soyutlayan ta'til, hakikati inkar eden
ilhdd, yaratilmislara benzeten tesbih ve cisimlestiren tecsim gi-
bi sapmalardan tamamen uzak durmay: gerektirir. Hakiki bir
iman, uluhiyeti sadece noksanliklardan degil, ayn1 zamanda
mahliika mahsus bir “nasil” (tekyif) atfedilmesinden veya O'nun
bir varlikla birlestigi (ittihdd ve hulill) vehminden de tenzih et-
mektir. Gazali’nin nazarinda Allah, ne bir cisimdir ne de ruhani
bir t6z; ne bir cevherdir ne de arazlarin yerlestigi bir mahaldir.

Ihy&'nin akideye dair temel tagi olan Kavdidiil-Akdid bolii-
miinde Gazali, bu tenzihg¢i durusu adeta bir iman manifestosu
gibi serdeder. O'na gore Allah, ne bir sekle biirtinmiis cisim,
ne de sinirlar1 ve miktar1 takdir edilmis bir cevherdir. Boliin-
me ve parcalanma gibi maddi 6zelliklerden fersah fersah uzak
oldugu gibi, hi¢bir varligin O'na benzerligi (misl) de tasavvur
edilemez. O, yerin, gégiin ve cihetlerin kusatmasindan ytice;
zamanin ve mekanin kayitlarindan miinezzehtir; zira zamani
da mekani da bizzat kendisi yaratmstir.

Hiiccetiil-Islam’in ifadesiyle; Allah, Zat'1itibariyle ezeli, ebe-
di ve her seyin kendisiyle kaim oldugu yegane Kayyiim'dur. O,
hem her seyden 6nce olan Evvel, hem her seyin nihayeti olan

16 Gazali, hyd, 1423.
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Ahir, hem her zerrede tecellisi goriinen Zahir, hem de mahiyeti
idrak edilemeyen Bdtin’dir. Ancak bu sifatlar, begeri bir tasav-
vurla karigtirilmamalidir; zira O, ne sekil verilmis bir cisim ne
de sinirlari belirlenmis bir cevherdir. Cisimlere has olan parga-
lara ayrilma veya 0lciilme gibi noksanliklardan mukaddes ol-
dugu gibi, mahltkata hulul etmekten veya mekanin dar kalip-
larmna sigmaktan da miinezzehtir.

Gazali’'nin irfani dehas1 tam da burada, tenzih ile yakinli-
g1 (kurbiyet) muazzam bir dengede bulusturur: Tanri, tiim bu
askinligina ragmen kula sah damarindan daha yakindir. Fakat
bu yakinlik, cisimlerin birbirine olan mesafesi gibi mekansal
bir yakinlik degildir. O, higbir seye dahil olmadig: gibi, hicbir
seyin de kendi Zat'ina dahil olmasina miisaade etmeyen mut-
lak bir miistakillik igindedir. Zamanin ve mekanin kayitlarin-
dan azade olan bu “yakinlik”, dini tecriibenin en biiyiik sirr1-
n1; yani Mutlak Askin olanin, kulun kalbindeki bitimsiz tecel-
lisini fisildar. 17

Gazali'nin el-Erbain adli1 eserinde kurdugu o zarif muvazene,
aslinda Islam diistincesinin tenzih ve kurbiyet (yakinlik) ara-
sindaki en hassas noktasini tegkil eder. Diistiniiriimiiz, Tanr1'y1
mahliikata dair her tiirlii kayittan takdis edip en yiice mertebe-
ye yerlestirdikten hemen sonra, “Bununla birlikte O, kula her
seyden daha yakindir” diyerek irfani bir kap1 aralar. Ancak bu
yakinlik miijdesini verirken dahi, zihinlerin tesbih batakligina
saplanmamasi igin o vakur ikazini yineler: Bu kurbiyet, asla ci-
simlerin birbirine olan mesafesiyle kiyaslanamaz.!8

Bu iki ilkenin birlikte diistiniilmesi, dini tecriibenin ontolo-
jik ufkunu tayin eder: Miinezzeh olan Hak, ayn1 zamanda kal-
be en yakin olandir. Gazali bu sebeple yakinlig: fiziki mesafe-

17 Gazali, fhyﬁ, 106; Gazali, “Kavaidii'l-Akaid fi't-Tevhid”, i¢cinde Mecmilatii Resdili’l-
Imami’l-Gazéli (el-Mektebetii't-Tevfikiyye, ty), 174.
18 Gazali, Erbain, 40-41.
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ler tizerinden degil, kalbin arinma ve marifet dereceleri tizerin-
den okur. Boylece Tanr1’y1 uzaklarda arayan hayali tasavvur-
lar da, O'nu mahltikatla ayn1 diizleme indirgeyen tesbihgci egi-
limler de aynu dlciide tashih edilir.

Bu muvazene, Gazali'nin eserlerindeki tislup gesitliliginin
de anahtarini verir; zira o, muhatabinin derdine gore regete su-
nan “manevi bir tabip”tir. Genel kabul goren bu yaklagima go-
re diistiniirimiiz, Tanr1’y1 mutlak bir agkinliga mahk(m edip
alemden biisbiitiin koparan felsefi egilimlere karsi, Hakk’in ya-
kinligini ve alemdeki tecellilerini 6n plana ¢ikaran bir dil insa
eder. Ote yandan, Tanr1'ya vasil olma arzusunda doz agimi ya-
say1p “ittihad” ve “hulil” (Tanri ile birlesme) tehlikesine dii-
sen halki ve bazi s(ifi cevreleri irsad ederken ise, sarsilmaz bir
tenzih ve takdis dili kullanarak uluhiyetin o egsiz makamini
koruma altmna alir.

Miisliiman bir miitefekkir hassasiyetiyle Gazali, biitiin tan-
risal kemal sifatlarin1 cem eden o mutlak ve biricik hakikatin is-
mini “Allah” olarak vazeder. Bu mukaddes lafiz, yalnizca Zat-1
Bari'ye delalet etmekle kalmaz, ayn1 zamanda tiim esma ve si-
fatlarin ufkuna da isaret eder. Oyle ki bu isim, ne mecazen ne
de hakikaten O'ndan gayrisi igin telaffuz edilemez; zira “Al-
lah” ismi, varligin hem baslangic1 hem de nihayeti olan o essiz
Zat'in ontolojik mithriidiir.1?

Isim ve sifat dilinin mahiyeti s6z konusu oldugunda
Gazali'nin serdettigi su tespit, hem tevhid akidesinin safligin
hem de sifatlar bahsinin o hassas sinirlarini sarsilmaz bir man-
tikla agiga gikarir: “Allah” lafzi, sadece o erisilmez ve mukaddes
Zat'a degil, ayn1 zamanda o Zat ile kaim olan tiim kemal sifatla-
rina da isaret eden bir ufku kapsar. Bu girift iliskiyi zihne yak-
lastirmak adina Gazali, yerli diisiincenin o meshur temsil usu-

19 Gazali, Maksad; Gazali, Iktisad, 138.
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liine bagvurarak “Zeyd ve eli” 6rnegini verir. Nasil ki Zeyd'in
eli, Zeyd’in sahsiyetinden biisbiitiin ayr1 bir varlik degilse, an-
cak mutlak manada “Zeyd’in kendisi” de sayilamazsa; sifatla-
rin Zat ile olan bag1 da boylesine bir incelik arz eder. Bu temsil,
bizlere Tanr1'nin sifatlarin1 O'ndan bagimsiz birer varlik alani
olarak gormekten (ta’til) veya onlar1 Zat icinde eritip yok say-
maktan sakinmay1 6giitlerken; marifetullah davasinda sifatla-
rin, Zat'm bilinirligine hizmet eden o egsiz kopriisiinii selamlar.?

Bu temsilin isaret ettigi tizere, Zat-1 Bari hakkinda boylesine
titiz ve tenzihgi bir durus sergileyen Gazali'nin, sifatlar bahsin-
deki tavri da ayni rasyonel vakar ve irfani 6l¢ii igindedir. O, bu
sahada iki temel hakikati mihver edinir: Birincisi, sifatlarin Zat
ile kaim oldugu, fakat asla Zat'mn “aynm” olmadigy; ikincisi ise
sifatlar1 tanimanin, Zat'm mutlak hakikatini kusatmak (kiinhii-
ne vakif olmak) manasina gelmedigidir. Bu denge, hem kelami
bir titizligi yansitir hem de dini tecriibenin, Tanr1'nin zatini iha-
ta etmek degil, O’'nun sifatlar1 ve tecellileriyle kurulan bir “ma-
rifet” oldugunu acgikga ilan eder.

Gazali, el-Iktisad adli eserinin sifatlar bahsine ayirdig1 o mu-
azzam boliimde, uluhiyetin kemalini yedi temel sifat iizerin-
den rasyonel bir orgiiyle tahkim eder. Kudret, ilim, hayat, ira-
de, sem’ (isitme), basar (gorme) ve kelamdan miitesekkil olan
bu sifatlari; once miistakil mahiyetleri, ardindan birbirleriy-
le olan irtibatlar1 noktasinda derinlikli bir analize tabi tutar.
Gazali'nin burada serdettigi dort temel hiikiim, aslinda Ehl-i
Siinnet akidesinin o sarsilmaz vakarini yansitir: Sifatlar, Zat'in
ayrusi degildir fakat o Zat ile kaimdirler. Dahasi, mahltikata
has bir sonradan olusla (hadiis) malul olmay1p, Mutlak Zat gi-

20 Gazali, ".el-Maznﬁnu bihi ala Cayri Ehlihi / Mazntinu Kebir”, i¢cinde Mecmiiatii
Resdilil-Imami’l-Gazili (el-Mektebetii't-Tevfikiyye, ty), 361.
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bi kadimdirler; dolayisiyla bu sifatlardan miilhem isimlerin de
ezeli ve ebedi bir hakikati haiz oldugu bedihidir.!

Burada, yerli diistincenin o meshur “orta yol” hassasiye-
ti kendisini gosterir. Gazali, sifatlarin varligini kabul etmenin
Tanr1'nin Zat'inda bir ¢okluga (taaddiid-i kudemd) yol acacag1 en-
disesini, kelam tarihinin o en veciz ve hikmetli formiiliiyle ber-
taraf eder: “Sifatlar ne O’dur, ne de O'ndan baskasidir.” Bu ifa-
de, bir yandan Tanr1'y1 sifatlardan soyutlayarak (ta’til) O'nu bi-
linmez bir bosluga itmekten, diger yandan ise sifatlar1 Zat'tan
bagimsiz birer tanrisal varlik gibi gormekten bizi muhafaza
eder. Bu dengeli durus, marifetullah davasinda aklin durdugu
noktay1 isaret ederken, kalbe de o mukaddes sifatlarin tecelli-
lerini miisahede edecegi emniyetli bir saha agar.

Gazali’'nin zihin diinyasinda “Tanri'nin sifatlarini bilmek,
O’nun Zat'min hakikatine vakif olmak midir?” suali, ismin
miisemmadan (isimlendirilenden) tefrikiyle cevap bulur. Bu
mesele sadece bir mantik disiplini degil, ayn1 zamanda kulun
haddini bilmesi noktasinda bir vakar dersidir. Hiiccetiil-Islam’a
gore, bir seyin ismi soruldugunda “O nedir?” (md hiive) deni-
lerek mahiyet talep edilirken; miisemma soruldugunda gali-
ben “O kimdir?” (men hiive) denilerek sahsiyete isaret edilir.??

Buradaki inceligi glindelik bir misalle zihne yaklastiran
Gazali, “Insan nedir?” sorusuna verilecek cevabin onun “Alim”
veya “katip” olusuyla tamama ermeyecegini vurgular. Zira
katip vasfi, mahiyete dair degil, bir fiilin o kisiye izafe edilme-
sine dairdir. Tipk:i “babalik” vasfinin kisinin bizzat zatin1 de-
gil, evladin o zata olan nispetini ifade etmesi gibi; “Yaratic1”
ismi de uluhiyetin kiinhiinii degil, yaratma fiilinin o mukad-
des Zat'tan sadir olusunu anlatir. Bu isimlerin mefhtimu kus-

21 Gazali, Iktisad, 79-159.
22 Gazali, Maksad, 13.
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kusuz bir Zat'a isaret eder; lakin bu isaret, o Zat'in mutlak ha-
kikatini kavramak manasina gelmez. Dolayisiyla sifatlar, tec-
riibe ikliminde birer marifet kapisi aralasa da, Mutlak Zat'in
hakikati begeri idrakin her daim 6tesinde, ulasilamaz bir ufuk
olarak kalmaya devam eder.?

Gazali'nin epistemolojik dairesinde idrak, hayalin dar sinir-
larina mahk(m degildir. O, idrak edilebilen hakikatleri haya-
le girenler ve girmeyenler seklinde ikiye ayirirken; Tanri’min
mukaddes Zat'in, ilim, kudret ve irade gibi miicerret sifatlar-
la birlikte “hayale sigmayanlar” safinda miitalaa eder. Bu tas-
nif, modern zihnin maddeye hapsolmus idrakine kars: akade-
mik bir vakarla su gergegi hatirlatir: En ytice olan varlik, ne
cismani bir keyfiyete blirlinmiistiir ne de mekanin sinirlayici
kayitlarina boyun egmistir.

Gazali, mekan ve yonden miinezzeh bir varligin “kavrana-
maz” (gayr-i mefhiim) olacagina dair itirazlara karsi, irfani bir
ferasetle mukabele eder. Eger bu “kavranamazhk” ile kaste-
dilen, beseri hayalin bir suret ¢izememesi ise, bu durum Tanr1
hakkinda bir noksanlik degil, kemalin bir geregidir. Lakin bu
durum, O'nun mevcudiyetinin akli bir delille bilinemeyecegi
manasina gelmez. Gazali, meseleyi giindelik hayattan bir mi-
salle suhtid mertebesine tasir: Utanma, kizarma veya sevgi gi-
bi deruni hallerin ne bir rengi vardir ne de hayal hanesinde bir
sureti; ancak bunlar varlig1 inkar edilemez bedihi hakikatler-
dir. Bu itibarla Tanri, beseri hayalin ve vehmin kusatamayaca-
g1 kadar askin, fakat akli ve kalbi bir istidatla idrak edilebile-
cek kadar asikar bir hakikattir.24

Gazali’'nin irfani derinligi, aklin bir hakikati kavramadaki
acziyetini psikolojik veya epistemik bir noksanlik olarak degil,

23 Gazali, Muksad, 15-16.
24 Gazali, Iktisad, 49-50.
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ontolojik bir “parlaklik” meselesi olarak ele alir. Ona gore feh-
min eksik kalmasi iki zit sebebe dayanir: Ya fehmedilen seyin
perdeler ardindaki gizliligi ya da tam aksine, onun tahammiil
edilemeyecek derecedeki agiklig.

Tkinci duruma dair serdettigi yarasa drnegi, yerli ve vakur
diisiince gelenegimizin en carpici temsillerinden biridir: Yara-
sanin giindiiz vakti gérmemesi, 15181 gizli olmasindan degil;
bilakis giind{iiziin zuhurundaki siddetin yarasanin zayif gozii-
nii kamastirmasindandir. Bu noktada Gazali, idrakin ziddiy-
la kaim oldugu gercegine isaret eder; zira zitt1 olmayan bir se-
yin mahiyetini tefrik etmek fevkalade giigtiir. S6z gelimi gii-
nes hi¢ batmasa ve karanlik hi¢ vuku bulmasa, 15181n kayna-
ginin giines oldugunu idrak etmek begeri akil icin neredeyse
imkansiz hale gelirdi.

Bu temsil iizerinden Gazali, Tanr1'nin bilinmezligini O'nun
yokluguna veya uzakligina degil, her zerrede her an o kadar
siddetle tecelli etmesine baglar ki; insan bu mutlak asikarlk
icinde Hakikati gormekte zorlanir.?

Gazali’'nin irfani ufkunda Tanri, her ne kadar beseri tecrii-
benin ve hayalin siirlarinit asan mukaddes bir varlik olsa da,
aslinda varliklar kiimesi icindeki en zahir, yani en asikar haki-
kattir. Lakin bu mutlak asikarlik, insan idraki i¢in paradoksal
bir gizlilige biirtintir. Bu inceligi bir temsil ile vuziiha kavustu-
ran diisiiniiriimiiz, dntimiizdeki bir yazinin varligindan hare-
ketle; onu yazan katibin hayat sahibi olduguna, bir ilme, kud-
rete ve iradeye malik olduguna dair kesin bir neticeye vardig-
miz1 hatirlatir. Biz katibi gormesek de, eseri tizerinden bu si-
fatlarini en agik sekilde biliriz; fakat onun sahsina dair sehvet,
gazap veya saglik durumu gibi batini hallerini ya da boyu ve
ten rengi gibi baz1 zahiri vasiflarini ihata edemeyiz.

%5 Gazali, Ihyd, 1686.

« 35



36

KEMAL YOLCULUGU

Iste bu temsilin 15131nda Gazali, aleme nazar kildigimizda
gordligiimiiz tas, bitki, gokytizii, deniz ve hatta en kiigiik zer-
reye kadar her mevcudun; aslinda Tanri'nin varligina, ilmine
ve kudretine zaruri bir sahitlik sundugunu belirtir. Alemde her
ne varsa, kendi miidebbiri ve musavvirinin lisan-1 haliyle konu-
san apagik bir sahididir. Bir yazinin katibine delalet etmesinde-
ki bedahet neyse, alemdeki her bir zerrenin kendi varlik ve ha-
reketinin kendisinden olmadigini, Mutlak bir Yaratictya muhtag
oldugunu haykirmasi da odur. Bu itibarla esya, kendisini de-
gil, sinesindeki o 11ahi sanat1 ve sanatkari sezdiren bir aynadir.26

Gazali'nin buraya kadar serdettigi ontolojik tabloyu hii-
lasa edecek olursak; onun iislubunda tegbihin (benzetme)
imkanlarindan istifade edilse dahi, esas tavrin sarsilmaz bir
“tenzih” oldugu agik¢a miisahede edilir. Zat1 ve sifatlari itiba-
riyle uluhiyet, mahliikata benzemekten ve beseri idrak tarafin-
dan kusatilmaktan fersah fersah miinezzehtir. Gazali'nin sis-
teminde, Tanr1'ya atfedilen isim ve sifatlarin kiinhtine vakif ol-
manin yegane yolu, O'nun alemdeki fiillerini derinden bir kav-
rayisla (fehm) tefekkiir etmekten gecer. Ancak burada bir hu-
dut vardir: Tiim mevcudat Tanr1'nin fiili olduguna gore, smnir-
I1 bir varlik olan insanin bu fiilleri mufassal (ayrintil) bir sekil-
de ihata etmesi beklenemez. Kul i¢in miimkiin olan, bu fiilleri
miicmel (6zetle/topluca) bir nazarla idrak etmektir. Zira kisi-
nin marifetullahtan alacagi nasip, ancak [1ahi fiillerin hikmeti-
ne dair kazandig1 derinlik nispetindedir.?”

O halde, Zat1 ve sifatlari itibariyle her tiirlii noksanliktan
miinezzeh olan Tanr1’y1 tanimanin ve O’'nu deruni bir tecriibey-
le duymanin tek sahih yolu, O'nun alemdeki essiz fiillerine na-
zar kilmaktir. Bu mukaddes esikten gegerek, simdi Gazali'nin

26 Gazali, fhyﬁ, 1685.
27 Gazali, Maksad, 80.
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bastan ayaga “Tanri'nin fiili” olarak telakki ettigi alemin ha-
kikatine ve bu devasa isaretler manzumesinin ne fisildadig-
na yonelebiliriz.

Varlik sahasinda miisahede ettigimiz her ne varsa, mutlak
bir iradenin tecellisi ve O'nun yaratma fiilinin birer neticesi-
dir. Gazali diisltincesinde alem, sadece fiziki kanunlarin igledi-
gi mekanik bir “dis diinya” olmaktan 6te; idraki Tanr1'ya ulas-
tiran birer isaret, varlik mertebeleri arasinda bir gecis koprii-
sii ve insanin kemal yolculugundaki imtihan meydanidir. Bu
tasavvurun merkezinde ise, dini tecriibenin imkanini da belir-
leyen tevhid-i efal (fiillerin birligi) ve sebepler diizeni yer alir.
Gazali'ye gore Tanr1'nin fiillerini anlamak, iki sarsilmaz siitun
lizerine bina edilmistir: Birincisi, fail-i hakikinin ancak ve an-
cak Allah oldugu gercegi; ikincisi ise bu fiillerin hicbir zorun-
luluk (viicub) arz etmeksizin, tamamen ilahi bir ihtiyar ve hik-
met gercevesinde viicud bulmasidir. Bu itibarla alem, sebepler
perdesiyle failin gizlendigi bir karanlik degil, bilakis her zer-
resiyle miisebbibine delalet eden bir istidlal zemini, hikmetle
ortlmiis bir “yaz1” hiikkmiindedir.

Failiyet meselesi, bu ontolojik zeminde sarsilmaz bir man-
tikla sOyle formiile edilir: Hakikatte fail tektir ve O da Allah’tir.
Allah’in mutlak failligi ile insanin fiilleri arasindaki miinase-
bet; bir mahk{imun infazinda “Hiikiimdar filancay1 6ldiirdi”
denilmesiyle benzerlik arz eder. Burada kilic1 vuran cellat go-
riintirdeki sebep olsa da, hitkmii veren ve siireci baslatan ira-
de hiikiimdara aittir. Dolayisiyla faillik sifati, hakikat cihetiyle
yalnizca Allah’a riicu ederken, mahltkat igin kullanimi ancak
mecazi bir mahiyet tasir. O, varlik sahnesindeki her olusun ar-
kasindaki yegane “Fail-i Mutlak” ve biitiin sebepleri birbirine
baglayarak nihai neticeye ulagtiran “Miisebbibii'l-Esbab”dir. In-
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sanin bu sirra agina olmasi, sebepler perdesini aralay1p her isin
ardindaki ilahi imzay1 miisahede etmesi demektir.?8

Gazali’'nin varlik tasavvurunda nizam, tesadiifi bir olusum
degil; idraki her an “Miisebbib”e yonlendiren ilahi bir kurgu-
dur. Bu hikmetli diizende Tanri, icmali ve tafsili biitiin esba-
b1 bir tertip iizere koyarak kendisini “Miisebbibiil-Esbab” (Se-
beplerin Miisebbibi) olarak vasiflandirir. Dolayisiyla, sebep-
sonug dairesinde cereyan eden her hadisenin kékenine inildi-
ginde, perdenin ardindaki yegane Hakiki Fail’in Tanr1 oldugu
asikardir. Gazali bu noktada tevhidi bir hassasiyetle, failligi ha-
kikat cihetiyle yalnizca Zat-1 Ziilcelal’e hasreder; mahltikata nis-
pet edilen failligi ise hakikatin bir yansimasi olarak mecazi bir
dille karsilar. Zira irfani nazarla bakildiginda, mutlak failiyetin
disinda kalan her sey, O'nun kudret nurlarindan bir nebze ve
eserlerinden bir izdir.??

Bahsi gegen bu iki temel esas, dini tecriibenin sahihligini teyit
eden vazgecilmez bir mihenk tas1 vazifesi goriir: Zira alemdeki
sebepler diizeni, insan1 zahirin dar kaliplarina hapseden bir per-
de degil; bilakis idraki Miisebbib’e, yani asil kaynaga ulagtiran
bir istidlal zemini olarak telakki edilir. Bu noktada Gazali'nin
durusu son derece berrak ve tavizsizdir: Icmali veya tafsili, yani
ister kiilli ister ciiz'1 olsun, tiim sebeplerin yegane varlik sebebi
Allah’tir. O’'nun hikmetli nizami, kullarinin basiretini miiseb-
beplere yoneltmek maksadiyla sebepleri birer vesile kilmigtir.
Dolayisiyla sebebe bakip Miisebbib’i gormemek, nakista bogu-
lup nakkas1 unutmak kabilinden bir gaflet hali iken; sebepler
tahtinda ilahi hitkmiin isleyisini miisahede etmek, hakiki ma-
rifetin kapilarini aralayan irfani bir uyanistir.

Gazali, Tanr1'nin fiillerini ele alirken ilahi iradeyi her tiirli

28 Gazali, fhyﬁ, 1615. ‘
29 Gazali, Maksad, 73; Gazali, “Mi'racii’s-Salikin”, 82; Gazali, Thyd, 1617.
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begeri ve akli zorunlulugun iistiinde tutar. el-Iktisid adli eserin-
de acikca ifade ettigi tizere, O'nun biitiin fiilleri “mimkiin ve
ihtiyari” (caiz) olup, higbir surette zorunluluk (viicub) vasfry-
la nitelenemez. Bu yaklasim, modern zihnin alisik oldugu ne-
densellik sinurlarini agan bir hiirriyet sahasina isaret eder. Oy-
le ki Tanri, kullarmi gii¢ yetiremeyecekleri islerle miikellef kil-
mamak, onlar icin daima “en uygun olan1” (aslah) gozetmek
ya da itaat edene mutlaka miikafat vermek gibi akli zorunlu-
luklarla kusatilamaz.30

Peki, bu mutlak hiirriyet ilahi adaletle nasil telif edilecek-
tir? Gazali'ye gore alemdeki her olus, adaletin en miikemmel
tecellisidir; ancak buradaki adalet, begserl mizanlarin ¢ok ote-
sinde bir mahiyete sahiptir. Kullarin adaleti, “baskasmnin miil-
kiinde tasarruf” gibi hukuki ve ahlaki bir referansa dayanir-
ken; miilkiin gercek sahibi olan Tanr1 igin boyle bir sinir tayi-
ni muhaldir. Her sey O'nun miilkii oldugu cihetle, kendi miil-
kii tizerindeki tasarrufunda zuliimden s6z etmek mantiksal bir
imkansizliktir. Dolayisiyla O'nun fiillerindeki hiirriyet, adale-
tin noksanlig1 degil, miilkiin yegane sahibi olmasinin bir gere-
gi ve hikmetin ta kendisidir.3!

Gazali'nin “miimkiin fiiller” vurgusu, Tanri-dlem miinase-
betini rasyonalist bir determinizmin soguk zorunluluk sema-
lartyla degil, ilahi hikmet ve mutlak iradenin hiirriyeti gerge-
vesinde okumamizi iktiza eder. Bu perspektife gore, Tanr1'nin
irade buyurdugu her bir fiil “miimkiin” kategorisinde tecelli
eder; dolayisiyla O'nun mukaddes zatina, yaratma siirecinde
herhangi bir “zorunluluk” atfedilmesi miimkiin degildir. Bu
hiirriyetin bir neticesi olarak; Tanr1'nin kullarina giig yetireme-
yecekleri sorumluluklar yiiklemesi (teklif-i ma 1a yutak), her

30 Gazali, I:ktisad, 160-201.
31 Gazall, Ihya, 108; Gazali, Erbain, 49.

«39



40«

KEMAL YOLCULUGU

daim en uygun olani (aslah) gbzetmesi, ibadete karsilik sevap
veya giinaha mukabil ceza vermesi, hatta insanliga peygam-
ber gondermesi dahi O’nun tizerine bir vecibe degil, tamamen
bir liituf ve hikmet tecellisidir. Alemdeki nizam, bu “vacip ol-
mayan” ama “hikmetli olan” ihtiyari fiillerin bir oriintiistid{ir.

Varlik sahasindaki her bir tecelliyi Tanr1'nin bir fiili olarak
telakki eden Gazali, el-Munkiz adl1 eserinde “alemler” (avalim)
tabiriyle aslinda “varlik smiflarimi” (ecnasii’l-mevctidat) isaret
etmektedir. Calismamizin evvelinde de vurguladigimiz iizere
o, varliklar dairesini Tanr1 ve dlem seklinde iki ana kutba ay1-
rir; ancak bu ayrim, iki miistakil varlik alan1 ihdas etmekten
ziyade, varligin yegane kaynagini Tanr1’ya baglamak ve alemi
O'na tabi kilmak gayesini tagir. Gazali, Tanr1'nin fiilleri naza-
riyla baktig1 bu genis varlik sahasini tasnif ederken su hikmetli
ayrimi serdeder: “Alemler ikidir: Ruhani ve cismani. Dilersen
bunlara hissi ve akli yahut ulvi ve siifli de diyebilirsin. Onlar,
bizzat kendileri itibariyla cismani-ruhani; begeri idrakin veche-
siyle hissi-akli; birbirlerine olan nispetleri bakimindan ise ulvi-
siiflidirler. Keza birincisine miilk ve sehadet, ikincisine ise gayb
ve melekiit alemleri ad1 verilir.”32

Gortiliiyor ki Gazali, mutlak tevhid anlayisini zedelemeden,
Tanri-alem miinasebetini bu ikili varlik yapisi {izerinden kur-
gulayarak, dini tecriibenin kesif olandan latif olana, goriinen
sehadet dleminden goriinmeyen melekit ufkuna dogru uza-
nan seyrini temellendirmis olmaktadir.

Gazaéli'nin varlik tasavvurunda sehadet ve melekit alemleri
arasindaki hiyerarsi, salt bir mekan farki degil, bir mahiyet ve ha-
kikat derecelenmesidir. O, bu miinasebeti zihinlere yaklagtirmak
adina; sehadet alemini melekitun yaninda bir “kabuk”, ruhun
yanindaki “beden” veya nurun karsisindaki “zulmet” gibi diistik

32 Gazall, “Misgkat”, 298-99.
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bir mertebede konumlandirir. Bu sebeple melekiit alemi; ulvi,
ruhani ve nurani vasiflariyla tavsif edilirken; sehadet alemi siifli,
cismani ve zulmani bir tabiatla anilir. Bu ikili taksimde sehadet,
duyularin dar kaliplarina hapsolmus, dolayisiyla insanin idrak
noktasinda hayvanat ile miisterek oldugu bir sahay ifade ederken;
melekiit, duyularin 6tesine sarkan batini bir hakikate isaret eder.3

Gazali, Kur’an-1 Kerim’de siklikla zikredilen “gokler ve yer”
(es-semavati ve’l-ard) tabirini bu ontolojik ayrimin sembolik bir
teyidi olarak okur. Burada dikkat sayan olan husus, “yer”in tekil,
“gokler”in ise ¢ogul zikredilmesidir. Bu dilsel niians, hayvani
seviyeyi asarak melek(it ufkuna kanat agan insan i¢in sehadet
alemini geride birakmanin miimkiin oldugunu, ancak bu ¢iki-
sin ucu bucagi olmayan melekitun tamamini kusatmak anlami-
na gelmedigini hatirlatir. Dolayisiyla bu mertebeler arasi gegisi,
statik bir “burasi ve oras1” ayrimindan ziyade, dinamik bir “bu-
ras1 ve Otesi” stirekliligi iginde kavramak daha isabetli olacak-
tir. Nihayetinde unutulmamalidir ki; ister miilk ister melekt
olsun, her iki saha da Tanr1’nin birer fiili olan “alem”in ciizle-
ridir. Bu sahalarin herhangi birinde yasanan her tiirlii dini tec-
riibe, netice itibariyla ilahi fiillerin tecelli ettigi o genis kozmik
dairenin icerisinde viicut bulmaktadir.

Gazali'nin varlik tasavvurunda miilk ve melekit seklinde
karsimiza ¢ikan o dikey hiyerarsi, pratik sahada kendisini diin-
ya ve ahiret ayrimiyla gosterir. O, bu iki kavramin mahiyetini
tefekkiir ederken, onlar1 miistakil kompartimanlar olarak de-
gil, birbirine olan nispetleri ve islevleri tizerinden tavsif eder.
Gazali'nin kaleminde diinya, salt bir mekan degil; din yolunun
menzillerinden bir menzil, ebedi saadete hazirlayan bir “tarla”,

33 Gazali, “Miskat”, 291.
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otelerin ufkuna uzanan bir “yol” veya yolcularin aziklanmasi
icin kurulmus “stislii bir pazar” hiikkmiindedir.3*

Diinyanin “ahiretin tarlas1” olusunu, “dinin nizami, diinya-
nin nizamina baglidir” diisturuyla temellendiren Gazali, sekii-
ler bir diinya tasavvurunu reddederek maddeyi mananin hiz-
metine sunar. Ona gore diinyanin asil yaratilis gayesi, insa-
nin bu fani durakta ahiret azigini tedarik etmesidir. Dolayisiy-
la diinya, kendi basina bir amac degil; ancak 6telerdeki vusla-
ta imkan hazirladig 6lglide kiymet kazanan bir hazirlik safha-
sidir. Bu bakis agisiyla diinya, icinde bogulunacak bir bataklik
degil, iizerinden selametle gecilecek bir koprii mesabesindedir.®

Gazali'nin varlik telakkisinde insan ve iginde nefes aldig1 se-
bepler dairesi, mutlak vuslata (viisul) matuf bir gayeyle halk
edilmistir. Bu ulvi gayeye vasil olabilmek ise zikir ve fikir di-
siplinini iktiza eder; zira zihin ve kalbin bu uyaniklig1, ancak
hayatiyetini siirdiiren bir beden ikliminde miimkiindiir. Bede-
nin devamiyeti gida, su ve hava gibi unsurlara; bu unsurlarin
viicut bulmasi ise goklerin ve yerin nizamina baglidir. Bu hiye-
rarside beden, beseri ruhun (nefs) bu alemdeki biniti hiikmiin-
dedir. Gazali, “Her kim bir seyi Allah’a itaat disinda kullanirsa,
O’nun nimetine nankorliik etmis olur” ihtarinda bulunurken,
esyanin ontolojik varlik sebebinin Marifetullah olduguna isaret
eder. Alemdeki her zerre, Tanr1’'min bilinmesi icin birer ayine
olarak yaratilmigtir; dolayisiyla esyay1 bu asli gayesinin disin-
da istihdam etmek, nimeti inkar ve emanete hiyanet demektir.

Tanr1’ya vuslatin yolu, paradoksal bir bicimde insanin mu-
vakkaten bu beden hanesinde iskan etmesinden ve diinya men-
zilinden ge¢cmesinden gecer. Gazali'ye gore en yiice konaga
(me’va) ulasmanin yegane yolu, en asagidaki bu duraktan se-

34 Gazali, Kimya-i Saadet (Mutluluk Hazinesi), ev. A. Faruk Meyan (Bedir Yayinla-
11, 2015), 60.
35 Gazall, Ihya, 20; Gazali, Erbain, 180.
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lametle gecmektir. Bu sebeple o, diinyay1 ahiretin tarlasi ve hi-
dayet yolunun duraklarindan bir durak olarak tavsif eder. Ni-
tekim “diinya” isminin verilmesi de, onun mevkii ve kiyme-
ti bakimindan “en asagida” (edna) olan konak olmasindandir.
Fakat bu agsagilik, hor goriilmeyi degil, asil menzile hazirlayan
bir baslangic noktasi olarak hakkiyla degerlendirilmeyi bekle-
yen bir gecit hiikmiindedir.

Gazali, diinya hayatinin muvakkat mahiyetini ve asil men-
zile olan nispetini zihinlere naksetmek igin temsili anlatimin
imkanlarindan ustalikla faydalanir. Onun diisiince diinyasin-
da diinya; bazen bir deniz seferinde ihtiyaglar1 gidermek icin
ugranilan bir ada, bazen mesakkatli bir hac yolculugu, bazen
de dogrudan dogruya Allah’a uzanan o biiytik yiirtiytistin bir
safhasidir.

Deniz yolculugu tesbihinde diinya, geminin asli menziline
varmadan evvel sadece zaruri ihtiyaglarin ikmali i¢in demir at-
t181 muvakkat bir ada hitkmiindedir. Bu adada vaktini siiratle
degerlendirip gemisine donenler selamete ererken, adanin ge-
cici cazibesine kapilip asil seferi unutanlar, gemiyi kagirarak
vahsi hayvanlarin pengesinde helak olmaya mahk{imdur. Hac
yolculugu misalinde ise diinyaya dalmak; mukaddes bir gaye
i¢in yola ¢tkmisken ¢olde hayvanini yemlemek gibi tali islerle
oyalanip kervani kagirmak ve ¢oliin dehsetli yalmizliginda bas
baga kalmakla bir tutulur.3¢

Allah’a dogru gergeklestirilen o kutlu seferde diinya, yolun
tam ortasina kurulmus bir kervansaray veya bir “han” mesabe-
sindedir. Yolcu igin gerekli olan erzak bu handa mevcuttur; an-
cak kurtulus, bu nimetlerden sadece seferi tamamlayacak miktar
kadariyla yetinenler i¢indir. Hanin lezzetlerine ram olup orada
kalic1 oldugunu zannedenler igin akibet helak olmaktir. Gazali,

36 Gazali, Erbain, 180-81; Gazali, Kimya, 61.

* 43



[

KEMAL YOLCULUGU

bu hakikati su vakur ihtar ile miihiirler: “Sen yolcusun, menzi-
lin ise ahirettir. Yolcu, istirahate dalip rahat edemez; o, yolun
zorluklarina tahammiil etmekle miikelleftir. Sayet durup ‘bi-
raz rahat edeyim’ derse, yolda kalir ve helak olur.”3”

Gazali’'nin bu temsili anlatimlari, bize diinyanin mutlak ma-
hiyetini degil, izafi kiymetini ihtar eder. Onun nazarinda diin-
ya, ruhun ezelden ebede uzanan o sarp ve koklii yolculugunda
muvakkaten basini soktugu bir golgelikten ibarettir. Beden ile
miilaki olmadan evvel de var olan ruh, bu kisa terkibi geride
biraktiktan sonra da asliyetini muhafaza edecektir. Dolayisiyla
ruhun bu dar kaliptaki sertiveni, kendi varlik siiresine nispet-
le bir goz kirpimi kadar kisadir. Bu durak, ruhun tekamiiliinii
siirdiirmesi ve ebediyet azigini tedarik etmesi bakimindan ka-
¢inilmaz bir mecburiyet; fakat buray1 vatan bellenip orada ka-
lictymigcasina bir gaflete diisiilmesi noktasinda ise biiyiik bir
hiisran sebebidir.

Gazali, ilahi muradin esya tizerindeki tecellisini su veciz ifa-
deyle miihtirler: “Diinya hakkinda Allah"in siinneti, oray: yurt edi-
nenler igin degil, oradan gecenler icin bir agirlama yeri olmasidir.”
Baska bir miilahazasinda ise diinyanin bir amag degil, ancak
bir vasita (alet) olarak goriildiigiinde insan1 hakikate erdirece-
gini vurgular. Nitekim diinya, kendisini ebedi bir vatan sanan-
lar1 yolda birakirken, onu asil menzile ulastiracak bir binek ka-
bul edenleri Mevla’ya vasil eder. Netice itibariyla diinya, ahiret
saadetinin tohumlarinin atildig1 miibarek bir tarla olmasi hase-
biyle paha bigilemez bir kiymete; ancak insan1 asli gayesinden
koparip kendi aglarina hapsedebilme ihtimaliyle de sinsi bir
tehlikeye sahiptir. Bu paradoksal yapi, dini tecriibenin diinya
ile kurdugu o nazik dengenin de temelini olusturur.

Gazali'nin esyaya ve hadisata bakisindaki o derin diyalek-

37 Gazali, Erbain, 333.



I. ONTOLOJIK ZEMIN: VARLIK VE MERTEBELERI

tik, diinya tasavvurunda “yilan” tegbihiyle sarsic1 bir remze
doniisiir. Onun nazarinda diinya, biinyesinde hem hayr1 hem
de serri mezceden bir varlik sahasidir; tipki bir yilanin hem 6l-
diiriicii zehri hem de hayat veren panzehri ayn1 gévdede ba-
rindirmasi gibi.

Bu noktada Gazali, meselenin merkezine insanin “idrak” ve
“marifet” kalitesini yerlestirir: Hikmet sahibi olan basiret ehli,
diinyanin bu karmasik yapisindan marifet panzehrini siiziip
cikararak ebedi hayata hazirlanirken; diinyanin sadece zahiri
cazibesine ram olan gafil kisi, onun zehriyle manen helak olur.
Dolayisiyla diinya, kendi basina mutlak bir ser degil; insanin
ona yaklasim tarzina gore ya bir sifa kaynagi ya da vuslat yo-
lunda ayag1 kaydiran bir zehir yuvasidir.38

Gazali’'nin diinya ve ahiret tasavvuru, basit bir mekansal
ayrimdan ziyade varligin mertebeleri ve insanin yonelisiyle il-
gili ontolojik bir ayrimdir. Diinya, ebediyetin karsisinda geci-
ci bir menzil; ahiret ise bu menzilin nihai anlamini agan haki-
kat ufkudur. Bu sebeple “diinya”y1 yalnizca disaridaki maddi
alemle 6zdeslestirmek, meseleyi eksik okumaktir: Diinya, in-
sanin kalbini ve iradesini ebedi olandan koparan her tiirlii yo-
nelisin adidir. Bu bakimdan insanin diinyasi, sadece bu asa-
g1 (edna) alemdeki “kendi diinyasindan” ibaret degildir; ahi-
rete dair yonelisiyle genisler, diinyaya dair ihtirasiyla daralir.

Diinya ve ahiret arasindaki o gerilimli ama nizaml iligkiyi
serh ederken Gazali, kozmik bir analojiye bagvurur: “Gilindiiz
ahirete, gece diinyaya delildir; uyku ise 6liimiin sahididir.”
Miskatii’l-Envdr'da bu iki kavrami, beserl nurani cevhere (ru-
ha) ariz olan, birbirine mukabil ve paralel iki halet olarak ta-
nimlar. Onlar, tipk: gece ile giindiiz gibi ayn1 anda ayni kalp-
te cem olmazlar; birinin gelisi, digerinin gidisini iktiza eder.

38 Gazall, Mizanii'l-Amel (Daru’l-Mearif, 1964), 372.
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Gazali, diinya ve ahiretin birbirini bu diglayici tabiatini, halk
irfanina da hitap eden vakur bir tegbihle somutlastirir: Onlar,
ayn1 kocanin nikahi altindaki iki kiskang kadin gibidirler; biri-
ni raz1 ve memnun etmeye yonelmek, ka¢inilmaz olarak dige-
rinin kalbinin kirilmasina ve ihmal edilmesine sebebiyet vere-
cektir. Bu sebeple hakikat yolcusu, birinin sahte cazibesine ka-
pilmak yerine, ebedi olanin rizasini tahsil etme gayretindedir.?

Gazali'nin varlik tasavvurunda makrokozmos ile mikro-
kozmos arasindaki o sarsilmaz tenastip, alemin bir insan viicu-
duna benzetilmesiyle zirveye ulagir. Onun hikmetli nazarinda
gokler, yer ve bu ikisi arasinda mevcudiyet bulan her bir zer-
re, tipk1 bir bedenin hayatiyetini stirdiirmesi igin farkli vazife-
ler icra eden organlar gibidir. Nasil ki insan viicudundaki her
bir uzuv, biitiine hizmet etmek adina sasirtici bir yardimlas-
ma ve nizam iginde hareket ediyorsa, kainatin her bir ciizii de
kendi vazifesiyle ilahi koroya istirak eder. Organlar arasinda-
ki bu muazzam tertip, denge ve nizam, tesadiifi bir olusumun
degil, “Ahsentii’l-Halikin” olan Tanr1'nin en giizel sekliyle tak-
dir ettigi ilahi sanatkarligin bir tecellisidir. Bu organik biitiin-
liikk igerisinde aleme bakmak, kdinatin her noktasinda Allah’in
kudret elini ve hikmetini miisahede etmektir.

Gazali’'nin varlik tabakalarini izah ederken bagvurdugu en
zarif ve ikna edici temsillerden biri de “ayna” (mir’at) ben-
zetmesidir. O, bu benzetmeyi diinya ve ahiret miinasebetine
tesmil ederek, “Diinya ahiretin aynasidir” buyurur. Bu pers-
pektiften bakildiginda diinya sehadet alemini, ahiret ise gayb
alemini temsil eder; dolayisiyla iginde yasadigimiz bu somut
alem, duyular Gtesi hakikatlerin tecelli ettigi bir ayna vazifesi
goriir. Aynadaki suretin, o aynaya bakan zata mutlak mana-

39 Gazali, “Migkat”, 301; Gazalj, Minhéciil-Abidin ilé Cenneti Rabbi’l-Alemin, ed.
Mahmud Mustafa Halavi (Miiessesetii’r-Risale, 1989), 83.
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da tabi olmasi gibi, sehadet alemi de gayb aleminin hitkmii ve
hakikati altindadir.40

Ancak Gazali, aynanm bu fonksiyonuna dair epistemolojik
bir incelige daha dikkat ¢eker: Aynadaki suret, varlik mertebesi
(viicud) itibariyla asildan sonra, yani ikinci sirada gelse de, in-
sanin idraki ve gorme fiili bakimindan ilk sirada yer alir. Diger
bir ifadeyle, bir kimse kendi hakikatini miisahede etmek istedi-
ginde, nazar1 evvela aynadaki aksine diiser; ardindan bu temsil/
hikaye (muhakat) yoluyla kendi zatina dair bir marifet tahsil eder.

Iste miilk ve sehadet alemi de, gayb ve melekfit alemi icin
boylesi bir “benzer/simiilasyon” (muhak leh) hitkmiindedir.
Melekt alemi, varlik hiyerarsisinde asil ve oncelikli olsa da,
bizler i¢in marifet kapis1 ancak sehadet aleminin tecriibe edil-
mesiyle aralanir. Dolayisiyla melekGitun o ulvi hakikatlerine
dair idrakimiz, sehadet aleminde biriktirdigimiz tecriibelerin
birer basamak kilinmasiyla miimkiindiir. Bu durum, dini tec-
ritbenin neden bu diinyadan ve bu bedenden basladiginin da
en vasi cevabidir.

Gazali, alemin Tanr1’y1 tanimaya vesile olan bir vasita olu-
sunu, zihinlerde yer edecek iki giiclii tegsbihle, “merdiven” ve
“yaz1” 6rnekleriyle tavzih eder. Iki ayr1 seviyeyi birlestiren, aga-
g1da olan1 yukaridakiyle irtibatlandiran bir merdiven gibi alem
de, fani insan ile Baki olan Tanr1 arasindaki o muazzam bag-
lantiy1 kuran temel kopriidiir. “Hissi alem, akli aleme bir mer-
divendir” diyen Gazali'ye gore, sayet bu iki saha arasinda bir
bag (ittisal) ve bir uygunluk (miinasebet) bulunmasayds, insa-
nin akli ve ruhani mertebelere yiikselis yolu ebediyen kapan-
mis olurdu. Bu yolun tikanmasi ise siiphesiz Tanr1’ya yaklas-
may1 imkansiz bir hayale dontistiirecekti.4!

40 Gazali, fhyﬁ, 1445.
41 Gazali, “Miskéat”, 298-99.

« 47



48 «

KEMAL YOLCULUGU

Gazali bir diger hikmetli benzetmesinde alemi, ancak basi-
ret sahibi akillarin kendi dereceleri nispetinde okuyabildikle-
ri, ilahi manalarla oriilii bir “yaz1” (kitap) olarak tarif eder. Bu
kozmik yaziy1 okumak, varliktaki her bir zerreyi “konuldugu
hikmet tizere anlamak” demektir. Nasil ki bir katibin elinden ¢1-
kan tek bir kelimeyi goren kimsede, o katibin alim, kadir, isiten
ve goren bir zat olduguna dair stiphe gotiirmez, yakini bir bilgi
hasil olursa; katibi bizzat miisahede etmese dahi bu sifatlarin
varligina dair kanaati sarsilmaz. Tipki o tek kelimenin katibin
sifatlarina sahitlik etmesi gibi, goklerdeki ve yerdeki her bir zer-
re de kendisini takdir ve tahsis eden o Mutlak Diizenleyici’ye
kesintisiz bir sehadetle taniklik etmektedir.42

Insan, bu kainat kitabinin satirlar1 arasinda dolasirken as-
linda her bir varlik ayinesinde Fail-i Hakiki'nin isim ve sifatla-
rin1 okumakta, merdivenin her basamaginda Marifetullah uf-
kuna bir adim daha yaklagsmaktadir.

Varlik sahasinda Tanri'nin mukaddes zati disinda miisahede
edilen ne varsa, biitiiniiyle O'nun fiili ve mahltikudur. Cevher-
den araza, sifattan mevsufa kadar her bir zerrede, O’'nun son-
suz hikmetini, kudretini, celal ve azametini haykiran sayisiz
harikalar (acaib) ve sasirtic1 letafetler (garaib) gizlidir ki bun-
lar1 ihata etmek beseri takatin fevkindedir.

Mademki masiva biitiintiyle O'nun bir fiilidir; o halde mev-
cudata bu irfani nazarla bakan bir kisi, baktig1 seyi sadece bir
“gok” yahut bir “aga¢” olarak degil, dogrudan dogruya Mut-
lak Sanatkar'in bir saheseri olarak telakki edecektir. Bu idrak
seviyesinde, mahltikata dair her bir marifet, aslinda rubtbiyet
sahasina dair bir kesfe doniisiir. Esyay1 Tanri'min bir fiili ola-
rak miisahede eden bir kalbin, “O’'ndan bagka bir sey bilmiyo-

42 Gazali, “Mi'racii’s-Salikin”, 54.
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rum” yahut “O’ndan baskasini gormiiyorum” diye haykirma-
s1, bir miibalaga degil, hakikatin ta kendisidir.

Gazali bu deruni hali, ufukta giinesi ve ondan neset eden
ziyay1 goren bir kimsenin, “Giinesten bagkasini gormiiyorum”
demesine benzetir. Zira 151k, giinesin 6ziinden stiziiliip gelen
bir ciizdiir ve ondan miistakil degildir. Tipki bu misalde oldu-
gu gibi, biitiin bir mevcudat da ezeli kudretin nurlarindan bir
nur, o esgsiz eserler manzumesinden bir eserdir.*3

Gazali'nin alemi biitiintiyle ilahi bir fiil olarak goren bu koklii
perspektifi, beraberinde can alic1 bir soruyu getirir: Aleme dair
her tiirlii tecriibe, nihayetinde Tanr1’ya dair bir tecriibe olarak
telakki edilebilir mi? Gazali bu hususta, “Varlikta Allah ve fiil-
lerinden bagkas1 olmadig1 i¢in, O’'nun zat, sifat ve fiillerine dair
hakiki marifet, aslinda biitiin bir mevcudat1 bilmek demektir”
buyurarak ufuk agic1 bir kapi aralar. Ancak burada belirleyici
olan nokta, varliga “hangi nazarla” bakildigidir. Sayet bir in-
san, bedeni sadece tibbi bir mekanizma olarak inceliyor yahut
yildizlara sadece diinyevi hiikiimler ¢ikarmak i¢in bakiyorsa,
bu tecriibe ilahi bir kiymetten yoksun kalacaktir.

Asil kiymetli olan, alemin tamamini Tanr1'nin bir sanati (sun”)
ve hikmetli bir tasnifi olarak okuyabilmektir. Zira muazzam bir
sanat eseriyle miilaki olan kisi, o eserin letafetinden hareket-
le sanatkarin faziletine dair bir marifet edinir ve ona karsi kal-
binde bir muhabbet uyanir. Tipki bir siiri begenenin saire mu-
habbet duymas: ve daha giizel bir siirini isittig§inde bu sevginin
katlanarak artmasi gibi, insan da Tanr1’nin o hayranlk uyan-
diran harika sanatina (acaib) muttali oldukc¢a marifeti ve mu-
habbeti derinlesir. Gazali'nin “Fazla bilen, fazla sever” diisturu

43 Gazali, Maksad, 41-42.



50«

KEMAL YOLCULUGU

uyarinca, kainat aynasinda miisahede edilen her giizellik, as-
linda Hakk’in marifetine giden yolda saglam birer basamaktir.

Gazali, el-MaksadiiI-Esnd isimli eserinde, insana bahsedilen
o miistesna serefin yegane kaynaginin ilim oldugunu belirttik-
ten sonra, marifet mertebelerinin en yticesine “Marifetullah”1
yerlestirir. Ona gore, masivaya yani Tanr1 disindaki varliklara
dair her tiirlii bilgi, ancak ilaht fiillere sahitlik ettigi nispetle bir
kiymet ve seref kazanir. Bu baglamda Gazali, aleme dair ma-
rifeti ti¢ temel hikmet dairesinde miitalaa eder: Bu marifet ya
dogrudan ilahi fiillerin miisahedesidir ya Hakk’a yaklastiran
yollarin kesfidir ya da bu kutlu vuslat: kolaylastiracak vesile-
lerin idrakidir. Bu ulvi gayelerin disinda kalan bir diinya te-
lakkisi, Gazali’nin nazarinda beyhude bir ugrastan ibarettir.4>

Esyay1 oldugu hal iizere bilmeyi (hakayik-1 esya), insan1 hay-
vandan ayiran en temel vasif olarak goren Gazali, meseleyi su
sarsic1 tespit ile miihiirler: “Esyay1 yaratan ve onu esya kilan
Allah’tir. Sayet bir insan, Allah’tan gafil kalarak geri kalan her
seyi bildigini iddia etse, hakikatte o hi¢bir sey bilmemis hiik-
miindedir.” Zira sebebi bilinmeyen bir sonucun, katibi tanin-
mayan bir yazinin bilgisi, hakikat nazarinda eksik ve 6lii bir
bilgidir. Insan, ancak her mevcudu Mutlak Mevcud ile irtibat-
landirdig1 anda gercek ilmin kokusunu alabilir.46

Hiilasa edecek olursak insan, kendisine bahgedilen idrak
yetilerinin hudutlar1 nispetinde aleme dair miiteaddit tecriibe-
ler biriktirir. Miisahedeye konu olan veya olmayan tiim veche-
leriyle alemin biitiiniiyle ilahi bir fiil oldugu gercegi goz onii-
ne alindiginda, insanin yasadig: her tiirlii tecriibenin aslinda
Tanr1'nin fiilleri sahasinda cereyan ettigi bedihidir.

Gazali bu hakikati, “Kim fiilleri, fiil olarak bilirse, edinece-

44 Gazali, fhyﬁ, 1684; Gazali, Maksad, 113.
45 Gazali, Muksad, 69.
46 Gazall, Ihya, 945.
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i sey faili bilmekten baska bir sey degildir”’4” diyerek hikmet-
li bir zemine oturtur. Sayet bir kimse, nazar kildig bir eserin
muayyen bir sahsin fiili oldugunun suurundaysa, o esere dair
kesbettigi her malumatin aslinda failin maharetine ve sifatlari-
na dair bir marifet oldugunu derhal fark edecektir. Iste aleme
“Tanr1’nin fiili” nazariyla yaklasan arif kisi, kainattan 6grendi-
gi her bir ciiz ile aslinda Mutlak Fail olan Tanr1’ya dair bir sirr1
kesfettiginin bilincindedir. Dolayisiyla, esyaya bu sahih istika-
metle bakan bir goniil igin, aleme dair her tiirlii tecriibe insa-
n1 Mevla’ya ulastiran mukaddes bir basamak ve 6zii itibariyla
dini bir mahiyet arz eder.

Varligin bu muazzam haritasi, Zat'in mutlakligindan fiille-
rin kesretine dogru uzanan o mukaddes silsile icerisinde ana
hatlariyla ¢izilmis; Miilk ve Melek{it alemlerinin birbirini ikmal
eden dikey hiyerarsisi beyan edilmistir. Lakin bu ilahi nizam ve
kozmik yazi, kendisini okuyacak bir goz, hissedecek bir kalp
ve idrak edecek bir rtih olmaksizin gizli bir hazine hiikmiinde-
dir. Ontolojik zeminde yerli yerine oturan bu devasa kainat ay-
nasl, simdi nazarini o aynanin cilas1 ve “alemin 6zeti” (ztibde-i
alem) olan insana tevcih etmektedir.

Bu noktada tefekkiir yiiriiylisiimiiz, dis diinyadaki (afak)
mutlak hakikatten, o hakikatin yegane sahidi ve tecelli ma-
halli olan insanin der(inuna (enfiis) dogru evrilmektedir. Zira
dini tecriibe, ancak iki alem arasinda ruhani bir berzah olarak
konumlanan insanin, kendi fitratindaki o ezeli programa riicu
etmesiyle bir “hal” ve “suh(id” seviyesine yiikselebilir. Bina-
enaleyh, varligin nesnel haritasindan rthun 6znel derinlikle-
rine, yani calismamizin ikinci siitunu olan antropolojik temel-
lere gecmek; “nefsini bilen Rabbini bilir” hikmetince hakikate
vuslat yolunda kaginilmaz bir zarurettir.

47 Gazali, Ihya, 753.






ll. ANTROPOLOJIK TEMEL:
FITRAT VE VAROLUSSAL YONELIM

“Insan, melekler ile hayvanlar arasinda
bir riitbede yaratilmistir.”
(Gazali-Thya)

Birinci boliimiin nihayetinde isaret ettigimiz o deruni hic-
retin ilk adimi1 olarak bu boliimde; dini tecriibenin insandaki
imkan sartlarini Gazali’'nin “fitrat” ve “varolugsal yonelim” ta-
savvuru lizerinden temellendirecegiz. Bu gercevede; idrak me-
lekelerinin hissi olandan kudsi olana dogru basamakl inkisa-
fin1, kalbin bilgi ve yonelis merkezligini ve nihayet marifetul-
lahin insan ruhu i¢in neden vazgecilmez bir ontolojik gida ol-
dugunu takip edecegiz.

Varlik hiyerarsisinin en hassas ve en kamil halkasini tes-
kil eden insan1 anlamak, aslinda biitiiniiyle kainatin isleyi-
sine ve ilahi murada dair bir kiinhiine vakif olma ¢abasidir.
Gazali'nin tefekkiir diinyasinda insan, sadece biyolojik bir
organizma yahut tesadiifi bir varlik degil; miilk ve melekt
alemlerinin birbirine diigiimlendigi o mukaddes noktadir.
Bu noktada karsimiza ¢ikan temel ayrim, bir yanda biyolojik

«53e
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bir vakia olarak “beser dogmak”, diger yanda ise varolugsal
bir iradeyle “insan olmak” arasindaki o ince fakat derin me-
safedir. Beser dogmalk, fitratin bahsettigi potansiyel kuvvet-
lerin ve ilahi emanetin bir tasiyicis1 olmaktir ki; bu durum
bireyin hentiz bilfiil dahil olmadig1, mutlak bir liituf sahasi-
dir. Asil mesele, bu ham cevherin nasil islenecegi ve “ziibde-i
alem” (alemin 6zeti) vasfinin nasil hakikat kilinacagidir. Bu
sebeple insanin konumunu tayin etmek; onun hem topraga
bagli bedeniyle unsurlar alemine, hem de Rabbani nefesiy-
le yiice alemlere uzanan o ¢ift yonlii hakikatini idrak etme-
yi iktiza eder.

Bu iki safha arasindaki ontolojik mertebe farki, ferdin kendi
varolusu tizerinde sergiledigi iradi cehd ve gayrette diigiimle-
nir. Beser dogmalk, ilahi takdirin bir neticesi olarak fitri kuvve-
lerin ve kalbe emanet edilen istidatlarin ham bir cevher gibi ki-
siye liitfedilmesidir; insan olmak ise bu cevheri terbiye ederek
hakikate yonelen bir seyrusiiltik ufku kazanmaktir.

Gazali'nin nazarinda kainatin sadece siradan bir parcasi ol-
mayan insan, biitiin bir varlik hiyerarsisinin hiilasas1 ve mu-
fassal bir fihristidir. O, insanin her bir cliziiniin, alemin mu-
ayyen bir tabakasiyla derin bir tenasiip ve uyum igerisinde ol-
dugunu ifade eder. Bu perspektife gore insan; kudsi ruhuy-
la ulvi alemlere, unsurlarin tegkil eden su, hava, ates ve top-
ragiyla arzin cevherlerine, hayvani ruhuyla canlilar diinya-
sina, nesviinema bulmasiyla nebatata ve sert kemik yapisiy-
la caméadata (cansiz varliklara) benzer. Gazali bu durumu sa-
dece sathi bir benzerlik degil, ontolojik bir “aynilik” ve “kiis-
tahliktan ari bir numunelik” olarak tavsif eder. Nitekim o,
Kimyd-y1 Saddet’inde bu benzerligi miisahhas remizlerle daha
da derinlestirir: Insanin kemiklerini daglara, damarlarini yer-
yliziinde akan nehirlere, killarini agaglara benzetirken; dima-
g1 (beyni) goklere, bes duyu organini ise semanin kandilleri
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olan yildizlara mukabil goriir. Onun bu yaklasiminda insan
viicudu, sanki biitiin bir kainatin minyatiir bir dlgege s1gdi-
rilmis hali, miilk ve melekGtun birlestigi o muazzam diigiim
noktasidir; alem-i halk ile alem-i emr arasinda bir berzah, iki
ufkun kesistigi bir esiktir.48

Gazali'ye gore insani suret, bir yoniiyle Sani’ine, diger yo-
niiyle ise kainatin barindirdigi muazzam harikalara (acaib) aci-
lan egsiz bir penceredir. O, bu hakikati “Alemde 6yle bir miis-
kil is yoktur ki, insanda onun sirrini ¢ézecek ilmin anahtari bu-
lunmasin” diyerek perginler. Bu yaklasim, sadece biyolojik bir
benzerlikten 6te, epistemolojik bir zorunluluga isaret eder: In-
san zihni ve kalbi, dis diinyadaki mevcudati ancak kendi icin-
deki numuneler vasitasiyla idrak edebilir. Zira Gazali'nin var-
lik tasavvurunda bilgi; histen hayale, hayalden kalbe dogru sii-
ziilen bir siiregtir. Sayet alemin kiilli hakikatlerinden bir misal
insanin kendi 6ziinde (enfiiste) mevcut olmasaydi, onun dis
diinyay1 (afaki) kavramasi ve oradaki ilahi hikmeti desifre et-
mesi imkan haricinde kalirdi.#

[1ahi hikmetin insan1 her seyi kusatan (cami’) bir defter su-
retinde halk etmesi, aslinda gayb aleminin kapilarini aralayan
mukaddes bir anahtar hitkkmiindedir. insan, kendi nefsinde mii-
sahede ettigi hallerden yola cikarak, duyulariyla dogrudan ku-
satamadig1 gaib olani idrak etme kabiliyeti kazanr. flahi kud-
ret, kulun sahitten gaibe, clizden kiille dogru bir kiyas ve tem-
sil yoluyla marifete ulasabilmesi icin, insani sureti alemin sa-
silacak harikalarina muadil kilmistir. Bu noktada insanin fizi-
ken kii¢iik hacmine ragmen kainatin biitiin sirlarii sahsinda
cem etmesi, Gazali tarafindan ilahil rahmetin en zarif tecelli-
si olarak okunur. Netice itibariyle insan, kendisinde sakli olan

48 Gazall, “Mi'racii’s-Salikin”, 58; Gazali, Kimya, 38.
49 Gazall, “Mi'racii’s-Salikin”, 60; Gazali, [hyd, 897.
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bu numuneler ve “alemin 6zeti” olma vasfi1 sayesinde hem dis
diinyay1 hem de o diinyay1 var kilan Mutlak Hakikat'i (Allah)
tanima imkanina kavusur.>0

Bu noktada Gazali, insan1 kainatin bir 6zeti olarak tavsif et-
mekle yetinmez; onun varlik hiyerarsisindeki dikey konumu-
nu da titiz bir tasnife tabi tutar. O, canlilik mertebelerini ve bu
mertebeler arasindaki iisttinliigii belirlerken iki temel ontolojik
kistas1 esas alir: “Idrak edici olmak” ve “fail olmak”. Gazali’ye
gore bir varligin kemali, bu iki kuvvedeki derinligi ve kusati-
cilig1 nispetindedir. Bu zaviyeden bakildiginda varlik sahnesi;
melekler, insanlar ve hayvanlar seklinde ti¢ temel sinifa ayrilir.

Varlik piramidinin en alt basamaginda, hem idrak hem de
tiil bakimindan noksanlik arz eden hayvanlar bulunur. Hay-
vanin idraki, mekanik bir belirlenimle duyular sahasina hap-
sedilmistir; yani ancak fiziksel bir temas yahut yakinlik daire-
sinde gerceklesebilir. Fiili noksanliklari ise, iradelerini yoneten
yegane amilin sehvet ve gazap olmasindan kaynaklanir; onla-
r1 bu hayvani diirtiilerin Gtesine tasiyacak bir akil nurundan
mahrumiyet, bu sinifin en bariz eksikligidir. 51

Hiyerarsinin zirvesinde ise canliligin en kamil tecellisi ola-
rak melekler yer alir. Onlarin idrakteki tistiinliigii, maddi ale-
min kisitlamalarindan, mesafe ve cismaniyet engellerinden aza-
de oluslarindandir. Fiildeki miimtaziyetleri ise, nefsani arzula-
rin (sehvet ve gazap) esaretinden kurtulmus olarak, sadece ve
sadece Hakk’a yakinlagsma (kurbiyet) istiyakiyla hareket etme-
lerinden neset eder. Iste insan, bu iki u¢ nokta arasinda, her iki
aleme de acik olan istidatlariyla varolugsal bir gerilim ve imkan
sahasi tegkil etmektedir.

Gazal?'nin varlik tasavvurunda insan, statik bir noktada du-

50 Gazall, “Mi'racii’s-Salikin”, 54-55; Gazali, Mizaniil-Amel, 200.
51 Gazali, Maksad, 31-32.
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ran degil, melekGitun zirveleri ile hayvaniyetin derinlikleri ara-
sinda siirekli bir olus ve akis halinde bulunan yegane varlik-
tir. O, insan1 “meleklik ve hayvanliktan miirekkeptir” seklin-
de tavsif ederken, aslinda ferdin fitratindaki o muazzam onto-
lojik gerilime isaret eder. Bu terkip igerisinde insan, bir yanda
sadece bedensel hazlarinin ve sehvetinin pesinde kosan hay-
vanin diirtiilerini, diger yanda ise sehvetten azade bir sekilde
cemal-i [1ahi’yi miitalaa eden melegin safiyetini bir arada tagir.52

Bu noktada karsimiza ¢ikan temel mesele, insanin bu iki ku-
tup arasindaki varolusgsal tercihidir. Gazali'nin carpici ifadesiy-
le; “Alcalmak ve yiikselmek insanin isidir. Meleklerin ve hay-
vanlarin makamu bellidir, ancak insan bu iki menzil arasinda
bir tehlikededir.” Bu tehlike, aslinda insanin hiirriyetinin bede-
lidir. Hayvan, fitrat1 geregi asagida kalmaya, melek ise yukari-
da durmaya memurdur; oysa insan, iradesiyle ya hayvaniyetin
karanlik dehlizlerine sukut edecek ya da melek{itun nurlu uf-
kuna kanat agacaktir. Bu sebeple insanin yeryiiziindeki sertive-
ni, bir stikGinet hali degil, sehvet ile akil, toprak ile ruh arasin-
da cereyan eden bir miicahede ve bitmek bilmeyen bir gerilim
sahnesidir. Kisinin gercek insanlig1 da, iste bu dikey ytikseli-
si tercih edip, kendi icindeki meleki cevheri isleyebilme kud-
retinde gizlidir.53

Bu varolussal gerilim ve imkan sahasinin ontolojik zemini,
insanin mertebeleri kendinde cem eden terkibinde goriiniir.
Gazali'nin varlik tabakalarini tasnif ederken takip ettigi usul,
her bir {ist mertebenin bir alt mertebenin karakteristik 6zel-
liklerini blinyesinde barindirdigi, ancak ona eklenen yeni bir
“nur” ile ondan ayrildig: dikey bir mimari arz eder. Bu bag-
lamda o, bitkileri tam manasiyla “fail ve miidrik” (eyleyen ve

52 Gazall, Mizdnii'l-Amel, 209; Gazali, Maksad, 32; Gazali, fhyﬁ, 884; Gazali, Erbain,
249.
53 Gazali, Kimya, 89.
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idrak eden) birer canli kategorisinde miitalaa etmese de, insa-
nin hayatiyetini stirdiirmesi noktasinda nebatat ile olan kagi-
nilmaz akrabaligini teslim eder.

Insanin bu en alt tabiat dairesindeki yerini belirleyen unsur-
lar, beslenme ve ¢ogalma gibi biyolojik zaruretlerdir. Gazali’ye
gore bitki, hayvan ve insan, hayatiyetin bu idame siireclerinde
ortaktirlar; ancak hayvan ve insani bitkiden ayiran temel esik,
dis diinyay1 idrak etme ve bu idrak dogrultusunda iradi bir fiil
ortaya koyabilme kabiliyetidir. Hissetmek, hareket etmek, r1zik
pesinde kosmak ve neslini devam ettirmek gibi vasiflar nokta-
sinda insan ile hayvan arasinda zahiren bir benzerlik goriilse
de, bu ortaklik insanin sadece toprakla olan bagini ve hayvani
ruhunun sinirlarini tebariiz ettirir. Bu durum, insanin “ziibde-i
alem” (alemin 6zeti) olma vasfinin en alt basamagini teskil ede-
rek, onun maddi alemden melekiitl aleme uzanan merdiveni-
nin ilk basamagina tekabiil eder.

Insan ile hayvanin dis diinyay1 idrak etme bigimleri, sathi
bir bakisla duyu ve hayal (verileri muhafaza etme) diizeyinde
ortak goriinse de Gazali, bu benzerligin ardindaki derin gaye
farkina dikkat ¢eker. Hayvanda bu melekeler sadece biyolojik
varlig1 siirdiirme ve insana hizmet etme fonksiyonuyla sinir-
liyken; insandaki duyular, cok daha serefli ve ulvi bir maksa-
din hizmetindedir. Gazali’'nin o meshur tasviriyle, insandaki
duyu ve hayal kuvvetleri, siifli alemden ytice dini marifetlerin
esaslarini avlamaya yarayan mukaddes birer “idrak ag1” hiik-
miindedir. Insan, bu ag vasitasiyla devsirdigi tikel verilerden,
akil cevheri sayesinde mutlak ve kiilll manalar iktibas eder.>*

Bu noktada insan1 hayvandan ayiran asil istiinliik, duyu-
larin ve vehmin Otesine gecerek akli hakikatleri (akliyat) idrak
edebilme kabiliyetidir. Gazali'ye gore insan fitrati, bu hakikat-

5 Gazall, “Misgkat”, 304-5.



Il. ANTROPOLOJIK TEMEL: FITRAT VE VAROLUSSAL YONELIM

leri kesfetmeye kars1 onulmaz bir susuzluk i¢indedir ve onto-
lojik olarak buna gore tasarlanmistir. Ancak bu fitri istiyakin
ontindeki en biiyiik engel, nefsin bedeni sehvetlere ve gegici
hazlara olan megguliyetidir. Dolayisiyla, insanin dini marifete
ulasma seriiveninde fiziksel diinyadan edinilen her tiirlii du-
yusal veri, aslinda Tanr1'ya giden yolda birer basamak ve ma-
rifetullahin ingasinda kullanilan zaruri araglardir. Bu yontiyle
duyular, insan1 diinyaya hapseden birer zincir degil, dogru kul-
lanildiginda fizikotesine kapi aralayan hikmet anahtarlaridir.

Alemi Tanr’nin muazzam bir fiili, insan1 ise bu fiilin miis-
tesna bir 6zeti (zlibde) olarak goren Gazali; insanin hakikatine
dair suali, varligin en derin sirlarindan biri olarak telakki eder.
O, kainat i¢in 6ngordiigii miilk ve melekt taksimatinin bir ben-
zerini insanin kendi varliginda da miisahede eder. Gazali'ye
gore insan, sadece maddi bir kiitleden ibaret olmay1p; bir yo-
niiyle topraga ve kesafete, diger yoniiyle ulvi alemlere ve leta-
fete baglanan miirekkep bir varliktir. Bu terkibi o, “zahiri goz-
le (basar) idrak edilen bir ceset ile batini gozle (basiret) idrak
edilen bir ruhun” imtizaci olarak tavsif eder.5

Gazali tefekkiiriinde beden (cism), ruhun bu diinyadaki bi-
negi ve tecriibe sahasiyken; insanin asil mahiyeti ve hakikati
onun ruhudur. Nitekim o, pek ¢ok eserinde bu hakikati “be-
den ve kalp” ikiligi tizerinden agiklar. Burada zikredilen “kalp”
kavrami, gogiis kafesindeki et parcasindan 6te; marifetullahin
tecelli ettigi, ilahi hitaba muhatap olan ve insan1 “insan” ki-
lan ruhani bir cevherdir. Dolayisiyla insan, bedeniyle cisimler
aleminin bir clizii olsa da, ruhu ve kalbi hakikatiyle bu alemin
sinirlarini agan, dogrudan dogruya “Emr Alemi”ne (alem-i
emr) mensup olan miikerrem bir varliktir. Onun bu ikili yapi-

55 Gazali, Mfzﬁnii’l—Amel, 195-96.
56 Gazali, Ihyd, 934.
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s1, ayn1 zamanda dini tecriibenin imkanini da saglayan temel
ontolojik zemindir.5”

Gazali tefekkiirtinde insan, mikro-kozmos vasfiyla, aslinda
biiyiik alemin barindirdig: o ikili yapinin canli bir timsalidir.
Kainat i¢in s6z konusu olan “miilk ve melekat” taksimati; in-
sanda “beden ve ruh”, “hayvanlik ve meleklik” dengesiyle te-
zahiir eder. Bu bakimdan alem i¢in kullanilan “burasi ve Gte-
si” tabiri, insandaki “beden ve 6tesi” hakikatiyle birebir ortiis-
mektedir. Gazali'ye gore insan, sergiledigi tertipli ve muhkem
fiilleriyle varlik sahnesinde zahir olsa da, onun asil hakikati du-
yularin idrak sahasindan gizlenmis bir batindir. Zira beseri du-
yular sadece dis surete, yani sekle ve kaliba niifuz edebilirler.

Halbuki bir varlig1 “insan” kilan sey, onun gegici olan dis go-
riiniisti yahut maddi uzuvlari degildir. Zaman igerisinde insa-
nin bedeni biiyiir, hiicreleri yenilenir ve uzuvlari degisime ug-
rar; Oyle ki kemal yasindaki bir bedenin maddi ciizleri, ¢ocuk-
luktakinden tamamen farkli olabilir. Ancak bu maddi bagka-
lagima ragmen insanin “hiiviyeti” sabit kalir. Bu hiiviyet, du-
yular igin her daim gizli bir sir hitkkmiindeyken; akil i¢in, kisi-
nin ortaya koydugu eserler ve fiiller {izerinden ulasilan bedihi
bir hakikattir. Dolayisiyla Gazali’'nin nazarinda insan, sure-
tiyle miilk alemine ait gegici bir golge, hiiviyeti ve ruhuyla ise
melekit dlemine ait ezeli bir cevherdir.

Gazali'nin insan tasavvurunda ruh ve beden ikiligi temel bir
umde olsa da o, meseleyi derinlegtirdik¢e ruh kavramini fonk-
siyonel mertebelere ayirarak; “tabii”, “hayvani” ve “beseri” ruh
seklinde {tiglii bir taksimat yapar. Bu tasnif, ilk bakista insamn
parcal1 bir yap1 gibi gosterse de aslinda varligin alt mertebe-

57 Gazali, “er-Risaletiil-Lediinniyye”, i¢cinde Mecmilatii Resdili 1-imdmil-Gazali (el-
Mektebetii't-Tevfikiyye, ty), 241; Gazali, “el-Munkizu mine’d-Dalal”, iginde
Mecmilatii Resdili’l-Imami’l-Gazali (el-Mektebetii't-Tevfikiyye, ty), 601; Gazali,
Thya, 880.
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lerden ulvi hakikate dogru nasil evrildigini izah eden sistemli
bir hiyerarsidir. Bu hiyerarside tabii ruh, bedene hizmet eden
bir gida isteme kuvvesiyken; bedenin kendisi de hayvani ru-
hun emrine verilmistir. Hazim ve bosaltim gibi biyolojik zaru-
retleri idare eden tabii ruhun tiim faaliyetleri, neticede fiziksel
bedenin idamesine matuftur.

Burada mithim olan husus, Gazali’'nin bedeni “kesif bir ci-
sim”, hayvani ruhu ise “latif bir cisim” olarak tavsif etmesidir.
Bu niteleme, her iki mevcudun da aslinda cismani alemin, ya-
ni duyularla tecriibe edilen sehadet aleminin hudutlar igin-
de kaldigini gosterir. Bedenin canliligini saglayan bu meka-
nizmalar, insan1 heniiz hayvanlar diinyasindan tam manasiy-
la tefrik etmez. Insan1 miikerrem kilan ve onu miilk aleminden
melekiitun nurlu ufkuna, yani gayb alemine tasiyan asil cev-
her ise begeri ruhtur. Bu girizgahtan sonra, Gazali'nin sistemin-
de bedenin kesafeti, hayvani ruhun canlilik sirr1 ve beseri ru-
hun rabbani mahiyeti arasindaki o hassas iliskiyi daha yakin-
dan tetkik edebiliriz.

Gazali, insanin bu diinyadaki varlik kalib1 olan bedeni, “ke-
sif, karanlik, her an olug ve bozulus (kevn ii fesad) firtinalarina
maruz, topraktan yogrulmus bir cisim” olarak tavsif eder. Ken-
di basina bir kemali ve 15181 olmayan bu kesif yapry1 canlandi-
ran, ona hayatiyet bahseden asil unsur ise “hayvani ruh”tur.
Gazali bu ruhu, bedenin derinliklerinde parlayan “latif bir ci-
sim” olarak goriir ve muazzam bir temsil ile onu “kalp sirga-
sindaki bir kandile” benzetir. Bu hikmetli benzetmede hayat,
kandilin 15181; kan, onun yagy; his ve hareket ise etrafa yayilan
nurudur. Insani siiriikleyen sehvet bu kandilin harareti, gazap
ise onun dumanidir. Bu kandilin sénmesi, Gazali'nin nazarinda
bedenin 6liimii demektir. Ne var ki bu hayvani ruh, ilim tah-
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siline ehil olmadig gibi, seriatin mukaddes yiikiimliiliiklerine
(miikellefiyet) de muhatap degildir.58

Kalpten neset eden his ve iradi hareketleri azalarimiza ta-
styan bu latif ruh, aslinda tip ilminin tizerinde kalem oynat-
tig1 biyolojik canliligin ta kendisidir. Gazali, bazi1 eserlerinde
onu damarlarda ve adalelerde dolasan “tabii bir hararet” ola-
rak tanimlar ki bu, insani biyolojik bir tiir olarak hayvanla ay-
n1 diizlemde bulusturan miisterek hayatiyettir. Mutasavvifla-
rin “nefs” tabir ettikleri ve tezkiye edilmesi gereken o yerilmis
karanlik tarafin kaynagi da aslinda bu hayvani ruhtur. Dola-
yistyla beden ve hayvani ruh, insanin bu diinyadaki gegici ve
cismani vechesini temsil ederken; asil “insani” hakikat, bu kan-
dilin aydinlattig1 ama ondan ¢ok daha ytice olan bir bagka cev-
herde gizlidir.5

Gazali, insanin ruh ve bedenden miitesekkil o ¢ift yonlii ya-
pisint tahlil ederken, her iki vechenin de kendine mahsus bir
estetigi ve bicimi (hey'et) oldugunu savunur. O, dis gozle (ba-
sar) miisahede edilen fiziki yapiya halk, basiret nuruyla idrak
edilen batini surete ise hulk (karakter/huy) ismini verir. Bu iki
suret arasinda mutlak bir mertebe fark: vardir; zira Allah, be-
deni camura nispet ederken, ruhu kendi nefsine izafe ederek
onu miikerrem kilmustir. Nasil ki zahiri giizellik icin uzuvla-
rin tenasiibii sartsa, batini giizellik yani kemalat igin de ilim,
gazap, sehvet ve adalet kuvvetlerinin sarsilmaz bir denge ve
uyum igerisinde olmasi iktiza eder.0

Insanin bu asli cevheri olan beseri ruha dair Gazali, eser-
lerinin negvesine gore farkli isimlendirmelere gider. Ihyd ve
Kimyd’da bu hakikate “kalp” derken; Migkdt'ta “akil”, Mi‘ricu’s-

58 Gazali, “er-Risaletiil-Lediinniyye”, 241-42; Gazali, “Mi'racii’s-Salikin”, 55.

59 Gazali, Erbain, 310; Gazali, “Mi'racti’s-Salikin”, 55-56; Gazali, “er-Risaletii’l-
Lediinniyye”, 241.

60 Gazall, Erbain, 214-15.
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Salikin'de ise “nefs” tabirini kullanir. O, bu dort kavramin (kalp,
ruh, nefs, akil) her birine ikiser anlam yiikleyerek muazzam bir
vuzuh saglar: Bu kelimelerin ilk anlamlar1 farkli sahalara isaret
etse de, ikinci anlamlar1 dogrudan dogruya “insani hakikat”te,
yani bizim “ruh” dedigimiz o kudsinoktada birlesir. Gazali'nin
bu terminolojik zenginligi, aslinda hakikatin farkl: vechelerini
aydinlatma ¢abasidir. Hikmet ehli ona “nefs-i natika”, Kur'an-1
Kerim “nefs-i mutmainne” veya “ruh-u emri”, mutasavviflar
ise “kalp” dese de; kastedilen her daim hayvani kayitlardan
azade, hayat sahibi, fail ve idrak edici olan o yegane cevherdir.6!

Beseri ruhun miistakil bir cevher olarak maddi bedenle kur-
dugu miinasebet, Gazali tefekkiiriiniin en hassas diigiim nok-
talarindan birini teskil eder. Gazali, ruhun bedenle iligkisini
mekansal bir aidiyet iizerinden okumay1 reddederek; onun
bir mahalle huliil etmedigini ve bir mekanda iskan tutmadigi-
n1 6zellikle vurgular. Bu perspektife gore beden, ruhun hapse-
dildigi bir kafes yahut icine yerlestigi bir kap degil; ruhun ira-
de ve feyziyle yoneldigi bir tecelli mahalli hitkmiindedir. Ru-
hun zat1, bedene ne bitisik ne de ondan ayridir; o, sadece be-
dene nazar ederek ona hayatiyet ve kemalat feyzini bahseder.6?

Bu metafizik iliskiyi zihnimize yaklastirmak icin Gazali, o
meshur ayna temsiline miiracaat eder. Ona gore, nutfenin bi-
yolojik merhaleleri asarak ruhu kabule hazir hale gelmesi, bir
aynanin cilalanarak goriintii yansitmaya istidat kazanmasi gi-
bidir. Aynadaki aksin (goriintiiniin) ortaya ¢ikmasi i¢in ayna-
nin cilalanmasi sarttir; ancak bu durum, goriintiiniin ash olan
“suret sahibi”nin aynadan sonra var oldugu anlamina gelmez.
Ruh, aynadaki akis hitkmiindeki bedenden 6nce de mevcuttur;
fakat bu mevcudiyet onun kadim oldugu manasina gelmez. Zi-

61 Gazali, “er-Risaletiil-Lediinniyye”, 241.
62 Gazali, “er-Risaletiil-Lediinniyye”, 243.
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ra Gazali’'nin sarsilmaz tevhid akidesine gore kadim olan yal-
nizca Allah’in zat1 ve sifatlaridir; ruh da dahil olmak iizere ge-
ri kalan her sey, O’'nun ezeli dilemesiyle yokluktan varlik sa-
hasina ¢ikarilmig birer mahltktur.63

Gazal{'nin [hy#d'da ruh-beden miinasebetini izah ederken tek-
rar miiracaat ettigi ayna temsili, “Emr Alemi”’ne mensup olan
ruhun maddi viicutla nasil bir irtibat kurdugunu derinden ay-
dinlatir. Ona gore, ruhun kalpte hazir bulunmasi, bir aynanin
karsisindaki rengi aksettirmesi gibidir; aynanin kendi rengi yok-
tur, ancak istidad1 nispetinde hakikati yansitir. Burada zikre-
dilen “kalp” ifadesiyle Gazali, gogiis kafesindeki et ve kandan
miitesekkil biyolojik organi degil; o organla gizli ve derin bir
bag1 bulunan “1atif bir sirr” kastetmektedir. Insar diger can-
lilardan ayiran ve ona miimtaz bir sahsiyet bahseden asil ma-
hiyet, ruhun bu latif sirra yansimasidir.®4

Bu metafizik yansimanin biyolojik diizlemdeki tezahiirlerini
ise Gazali, er-Risdletii'l-Lediinniyye adl1 eserinde daha teknik bir
vecheye biiriindiiriir. Ona gore, bedenin ruhla ilk temas nok-
tas1 kalp olsa da, ruhun nurunun ve akli melekelerin ilk ortaya
ciktigt mahal beyindir. Insanin hayvani kayitlar: agarak ulvi is-
tidatlar sergilemesi, ruhun nurunun beyinde zuhur etmesiyle
miimkiin olur. Kisinin bulig ¢agina ermesiyle “akil nurunun
parlamas1” seklinde tasvir edilen kemalat stireci de bu nurun
beyindeki etkinliginin bir neticesidir. Netice itibariyla Gazali,
kalbi ruhun bedene giris kapisi, beyni ise bu ruhun idrak ve
tasarruf nurunun parladig bir fener olarak konumlandirarak;
hikmet ile fizyolojiyi muazzam bir dengede birlestirir.®>

Miicerret bir cevher olan ruhun, madde alemine ait kesif be-

63 Gazali, “Ravzatii’t-Talibin ve Umdetii’s-Salikin”, iginde Mecmiiatii Resdili’l-
[mami’l-Gazéli (el-Mektebetii’t-Tevfikiyye, ty), 127-28.

64 Gazali, fhyﬁ, 764.

65 Gazali, “er-Risaletiil-Lediinniyye”, 243; Gazali, Maksad, 32.
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den tizerindeki tasarrufu, Gazali tefekkiiriinde ontolojik bir bos-
luk birakilmadan, zihinlere yakinlastiran temsillerle izah edi-
lir. Ruhun bedeni hareket ettirme keyfiyetini Gazali, miknatis
ve demir arasindaki o gizli gekim kuvvetine benzetir. Nasil ki
miknatis, fiziksel bir temas olmaksizin demir parcalarini kendi
iradesiyle sevk edebiliyorsa; ruh da bedene dylece niifuz eder
ve onun fiillerini bir nizam dairesinde idare eder.%

Gazali, bu ilahi tasarrufu daha miisahhas bir zemine oturt-
mak icin “stivari ve binek” temsilini de siklikla kullanir. Bura-
da beden bir binek hayvani, ruh ise ona yon veren dirayetli bir
avcl yahut stivari hitkkmiindedir. Bu benzetme, bedenin ruhun
emrinde bir alet oldugunu ve ancak ruhun rehberligiyle istika-
met bulabilecegini vurgular.6”

Daha kusatic1 bir perspektifle Gazali, bedeni bir “memleket,”
beseri ruhu ise 0 memleketin mutlak hakimi ve sahibi olarak
tasvir eder. Birbirleriyle yardimlasan uzuvlar, bu memleketin
diizenini saglayan unsurlardir. Makro-kozmos ile mikro-koz-
mos arasindaki bu sarsilmaz bag1 percinleyen Gazali, kainati
da tek bir sahsa benzeterek; alemi Allah’in miilkii olan biiyiik
bir memleket, insan bedenini ise ruhun hiikiim stirdtigii kiictik
bir memleket olarak selamlar.%8

Gazali tefekkiiriinde beseri ruhun mahiyeti, sadece felsefi
bir merakin 6znesi degil, bilakis marifetullahin kapisini arala-
yan mukaddes bir anahtardir. O, Kimyd-y: Saddet’in mukaddi-
mesinde “Islam’in asli” olarak tavsif ettigi dort marifeti zikre-
derken, listenin en basina ve diger tiim hakikatlerin temeline
“kendini bilmeyi” yerlestirir. Gazali'ye gore kisinin kendisini
bilmesi, gelip gegici olan bedensel kayitlarindan siyrilarak ken-
di asil hakikati olan “ruh”u idrak etmesidir.

66 Gazali, “Mi'racii’s-Salikin”, 79.
67 Gazali, Kimya, 39.
68 Gazali, Maksad, 117-18; Gazali, Kimya, 21.
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Ancak ruhun hakikati, sathi bir bilgi yahut kitaplardan dev-
sirilecek nakli bir malumat degildir. Gazali, ruhun kiinhiine
vakif olmanin, bagkasindan dinlemekle takat yetirilemeyecek
kadar agir ve derin bir siire¢ oldugunu vurgular. Bu marifete
ulasmanin yegane yolu, nefsin arzularina kars: verilecek sarsil-
maz bir “miicahede” dir; zira bu manevi cehd neticesinde ma-
rifet, kulun kalbinde kendiliginden zuhur eder. Tanr1’y1 ve ahi-
ret ahvalini tam manasiyla idrak etmek, bu ruhun sirlarina ne
olctide niifuz edildigiyle dogrudan irtibathdir.

Seriatin beseri ruhun mahiyeti hakkinda konusmaya mesa-
fe koydugunu hatirlatan Gazali, eserleri boyunca ruha dair pek
¢ok teknik izahat yapmis goriinse de, aslinda onun asil sirrina
dair higbir seyi ifsa etmedigini hassasiyetle belirtir. Onun lisa-
ninda ruh, bir yandan her seyin anahtariyken, diger yandan
ancak tecriibe ile tadilabilecek ve hakkinda siikitun en biiyiik
kelam oldugu ilahi bir sir hitkmiindedir.%®

Gazali tefekkiiriinde begeri ruhun alamet-i farikasi, “esya-
y1oldugu hal tizere bilmek” (marifetiil-esyd ald ma hiye aleyh) ve
nesnelerin s1g dis goriintislerini asarak onlarin dertini hakikat-
lerine niifuz edebilmektir. Insan1 hayvaniyet derekesinden ay1-
ran bu miistesna cevher; hicbir maddi mahalle huldl etmeyen,
bir mekanda iskan tutmayan ve bizzat kendi nefsiyle kaim olan
ilahi bir varliktir. Allah Teala'nin “Kendi ruhumdan tifledim”
buyurarak sanin1 yiicelttigi bu 6z; tefekkiir, tezekkiir, temyiz ve
ru’yet gibi yiiksek hallerin merkezidir. O, maddeden soyutlan-
mig biitiin kil suretleri kabule istidatli, bedendeki tim kuv-
vetlerin mutlak emiri ve ruhani bir reistir.”0

Mi'rdcii’s-Salikin’de Gazali, dort unsurun (andsir-1 erbaa) sii-
rekli bir degisim ve doniisiim (kevn ii fesad) i¢cinde oldugu ay

09 Gazali, Kimya, 20-72.
70 Gazali, Thya, 884,945; Gazali, “Mi'racii’s-Salikin”, 55-56; Gazali, “er-Risaletiil-
Lediinniyye”, 241.
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alt1 alemde, beseri ruhun bu zevalden azade olan “cevherler”
smifina dahil oldugunu belirtir. Ruh, ne yer kaplayan bir cisim
ne de bir cisme bagli olan arazdir; bilakis o, dogrudan dogru-
ya “Emr Alemi”ne mensup kudsi bir kuvvettir. Gazali'nin na-
zarinda ruh; Akl-1 Evvel, Levh-i Mahfuz ve Kalem gibi, duyu-
larla ihata edilemeyen latif ve soyut bir ziyadir. Bu sebeple be-
den fena bulsa da ruh bozulmaz, yok olmaz ve 6lmez; o sade-
ce bedenin fesadiyla birlikte bu diinya menzilinden bir dige-
rine hicret eder. Boliinmez ve kamil bir cevher olan ruh, biza-
tihi diri ve aydinlatici bir faildir; 6yle ki dinin selameti de kal-
bin fesad1 da ancak bu merkezden dogar.”!

Gazali, beseri ruhu “Emr-i Rabbani” olarak tavsif ederek,
varlik tasavvurundaki o meghur ikili tasnife bir yenisini daha
ekler: Halk ve Emir alemi. Gazali'ye gore hakiki viicut, Emir ve
Melekit alemine mahsustur; insanin 6zii olan kalp de bu ulvi
alemin bir ciziidiir. Burada “Halk” kavrami, sanildig: gibi yok-
tan var etmek degil, maddi 6l¢ii ve sinirlari ifade eden “takdir”
(6l¢tilendirme) manasindadir. Halk dlemi; cisimlerin, miktar-
larin ve sekillerin diinyasiyken; Emir alemi histen, hayalden,
yonden ve her tiirlii niceliksel takdirden miinezzeh olan latif
varliklarin makamidir. Emir dlemindekiler, insanin zihni 6l¢ii-
leriyle (takdir) ihata edilemeyen bir hakikate sahiptir.”2

Bu ayrim, Emir aleminin ezeli oldugu manasina gelmez; zi-
ra her iki alem de Mutlak Yaratici'nin eseridir. Ancak aralarin-
daki fark, “asil” ile “golge” arasindaki ontolojik mesafe gibi-
dir. Gazali’'nin sarsic1 ifadesiyle; nasil ki bir gélgenin kendi ba-
sina hakiki bir varlig1 yoksa, cismani alemin de Emir alemi kar-
sisindaki konumu Oyledir. Bu perspektiften bakildiginda be-
den, ruhun bu kesif diinyadaki bir golgesi yahut ruhani haki-

71 Gazali, “Mi'racii’s-Salikin”, 64; Gazali, “er-Risaletiil-Lediinniyye”, 241-43; Gazali,
Erbain, 311.
72 Gazali, Erbain, 86; Gazali, “Ravzatii’t-Talibin”, 128.
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katin maddeye diisen bir yansimasi hitkmiindedir. Her ne ka-
dar Gazali, bu metafizik miinasebeti agiklarken pratik ve ahlaki
diizlemde “stivari ve binek” temsilini 6ne ¢ikarsa da; varligin
dertinuna inildiginde, bedenin ruh karsisindaki o igreti ve gol-
ge mahiyeti actk¢a miisahede edilir.”3

Gazali tefekkiiriinde beseri ruh, “emr-i rabbani” olusu ve
ilahi esrara acilan gizli bir menfeze sahip bulunmasi hasebiy-
le, fitraten ulvi sifatlara karst onulmaz bir istiyak duyar. insa-
na bu diinyada en biiyiik hazzi veren sey, aslinda bu ilahi va-
siflarin kendi ruhundaki akisleridir. Oyle ki, varlikta mutlak
biriciklik (ferdiyet) yalmizca Cenab-1 Hakk’a mahsus iken, in-
san kendi noksanligina bakmadan bu makamai arzular; adeta
“en ytlice rab” olma iddiasinin gizli yankilarini kalbinde tasir.
Bu mutlak hakimiyeti maddi diizlemde gerceklestiremeyen in-
san, teselliyi mevcudati istila etmekte, tistiinliik kurmakta ve
esyay1 kendi tahakkiimii altina almakta arar.”*

Gazali, insanin bu yiicelik ve kemal arzusunu bizatihi reddet-
mez; aksine bu meylin, dogru istikamete tevcih edildiginde ku-
lu Rabbine yaklastiran bir vesile oldugunu kabul eder. Burada
kritik ayrim, hakiki kemal ile vehmi kemal arasindadir. Hakiki
kemal; ilim, kudret ve nefsani esaretten kurtulmus bir hiirriyet
ile kaimken; mal ve makam hirsina dayali bir {istiinliik ¢abasi,
insan1 hakikatten uzaklastiran vehmi bir sarhosluktan ibarettir.

Ruhun bu seriiveni, onun ontolojik ¢ift yonliiltigiiyle yakin-
dan irtibatlidir. Gazali’ye gore kalbin biri miilk alemine (sufli),
digeri melekit alemine (ulvi) agilan iki kapisi vardir. Ruh, her
iki yone kars1 da mesuldiir: Bir yanda Mele-i A'la’ya yonelip fa-
ziletlerde meleklere benzemeye ¢alisirken, diger yanda hiikmii
altindaki bedeni (iilkeyi) bir hiikiimdar dirayetiyle imar etmek-

73 Gazali, Erbain, 86.
74 Gazall, Erbain, 174-76.
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le miikelleftir. Lakin unutulmamalidir ki ruh, asl itibariyle bu
bedende bir “garip” hiikmiindedir; onun asil vatani ve nihai
yonelisi geldigi ilahi kaynaktir. Sayet tabii kirlerden ve nefsani
kesafetten arinmay1 basarirsa, sahsiyetinin kazandigi cliz'i fay-
dalardan ¢ok daha otesine, aslindan siiziiliip gelen kiilli feyz
ve nurlara nail olacaktir.”

Gazali'nin bilgi nazariyesinde insan, varlik tabakalarindan
(ecnds-1 mevcudat) biitiiniiyle habersiz bir surette diinyaya adim
atar. Onun kainata dair her tiirlii malumati, kendisine bahge-
dilen idrak vasitalarinin inkisafiyla miimkiindiir; yani insan,
esyaya dair hakikatlere ancak bu idrak pencereleri vasitasiyla
vakif olabilir. Bu noktada Gazali, idraki “zahir1” ve “batini” ol-
mak tizere iki ana riikne ayirir. Zahiri idrak, insan ve hayvanin
miistereken sahip oldugu bes duyudan ibaretken; batini idrak,
mahalli kalp olan ruhani bir latifedir.

Gazali; akil, nur, kalp yahut “altinct his” (el-hissii’s-sddis) gi-
bi muhtelif isimlerle andig1 bu batini idraki, insan1 hayvandan
ayiran en temel iistiinliik kabul eder. Ona gore, insanin idrak
kapasitesini sadece bes duyusuna indirgemek, esref-i mahliikat
olan insan1 hayvanlar seviyesine diisiirmek demektir. Bura-
da dikkat cekici bir husus karsimiza ¢ikar: Gazali bir yandan
batini idraki insana tahsis ederken, diger yandan bir koyunun
kurdu gordiigiinde hissettigi diismanlik duygusunu da batini
bir idrak olarak niteler.”6

Zahiren bir tenakuz gibi goriilen bu durum, aslinda idrakin
taalluk ettigi alemlerle ilgilidir. Hayvandaki batini sezis, yalniz-
ca duyularla algilanan sehadet aleminin gereklerine ve hayat-
ta kalma giidiisiine mahsurdur. Insandaki batini idrak ise hem
sehadet alemini kusatir hem de madde 6tesi gayb ve melekt

75 Gazali, fhyﬁ, 897; Gazali, “Mi’racii’s-Salikin”, 77-78; Gazali, “er-Risaletii’l-
Lediinniyye”, 243.
76 Gazali, “Munkiz”, 598; Gazali, Ihyd, 882.
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alemlerine uzanarak dini marifetin kapilarini aralar. Insan1 mii-
kerrem kilan, iste bu ¢ift yonlii idrak kapasitesi ve melekiitun
nurlarma muhatap olabilme istidadidir.

Gazali'nin varlik tasavvurunda idrak, yalnizca bir bilgi top-
lama arac1 degil, varlik mertebeleri arasinda yiikselisi saglayan
ontolojik bir imtiyazdir. O, beseri ruhun derinliklerinde, her bi-
ri farkli bir hakikat katmanina ayna tutan bes ayr1 “ntir” veya
ruh mertebesi ayirt eder. Bu hiyerarsinin ilk basamagy, biyo-
lojik canliligin temeli olan ve heniiz siit emen gocukta bile te-
zahiir eden hissi (algilayici) ruhtur. Onu, duyularin devsirdigi
verileri hifzederek akla sunulacak birer hammadde haline ge-
tiren hayali ruh takip eder. Insan1 hayvaniyet dairesinden ¢ika-
r1ip miikerrem kilan asil esik ise, duyularin 6tesindeki miicerret
manalar1 kavrayan akli ruh mertebesidir. Gazali, bu akli veri-
leri birbirleriyle telif ederek sonsuz bir bilgi tiretme kapasitesi-
ne sahip olan fikri ruhu da bu zincire ekler. Zirvede ise yalniz-
ca nebilere ve seckin velilere mahsus olan, aklin ve fikrin bitti-
gi yerde baslayan nebevi kudsi ruh yer alir. Bu makamda gay-
bin levhalar1 ve rabbani marifetler bizzat tecelli eder; zira du-
yularin akil karsisindaki acziyeti neyse, aklin da bu kudsi nur
kargisindaki konumu odur.””

Ruhun bu mertebeli yapisi, ayn1 zamanda iki temel kuvvet
iizerinden igler: Bedeni harekete geciren ameli kuvvet ve mad-
de otesi hakikatleri kavramaya bilkuvve istidatli olan ilmi kuv-
vet. Gazali, bu siireci destekleyen batini melekeleri de ihmal et-
mez: Suretlerin devamliligini saglayan hayal, maddeden bagim-
s1z manalar1 sezen vehim ve bu suretler arasinda yeni terkipler
kuran miifekkire. Gazali'ye gore ruh, ozt itibariyle gayba miite-
veccihtir; ancak bu kabiliyetin bilfiil ortaya ¢itkmasi, ruhun bu

77 Gazali, “Migkat”, 304-5.
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i¢ ice gecmis mertebeleri asarak kendi hakikatini gerceklestir-
mesine baglidir.”8

Gazali, kalbi “kendisinde alemin hakikati ve suretinin te-
celli ettigi bir mahal” olarak tavsif ederken, hakikate ulasma-
nin iki ayr1 yolunu mukayese eder. Bunlardan ilki duyular va-
sitasiyla dis diinyaya yonelmek, ikincisi ise dogrudan Levh-i
Mahfuz'un feyzine agilmaktir. Gazali bu derin farki, “giinesin
kendisine bakmak” ile “gilinesin sudaki aksine bakmak” arasin-
daki muazzam derece farkiyla izah eder. Levh-i Mahfuz vasi-
tasiyla kalpte hasil olan marifet, bizzat giinesin kendisini mii-
sahede etmek gibi asil ve gergek iken; duyular yoluyla edinilen
bilgi, glinesin sudaki igreti yansimasindan ibarettir.

Bu noktada Gazali, irfani literatiirde derin izler birakan o
meshur temsiline miiracaat eder: Kalp ile Levh-i Mahfuz ara-
sindaki perdelerin kalkmasi, yerin derinliklerinden tertemiz su-
larin figkirmasi gibidir. Yerin altindan kaynayan bu memba or-
taya giktiginda, disaridan taginan sulara (duyu verilerine) ihti-
yag kalmadig gibi; kudsi feyze nail olan kalp i¢in de duyula-
rin kisith malumati artik ehemmiyetini yitirir. Hatta Gazali'ye
gore, bu ulvi miisahede makamindayken hala duyularin getir-
digi hayallerle mesgul olmak, Levh-i Mahfuz’un nurlarimi mii-
talaaya mani tegkil eden birer engel hiikmiindedir.”

Netice itibariyla, insanin duyusal bedeni ile melekti ruhu
arasindaki o ontolojik ugurum, alemin zahiri sureti ile batini
hakikati arasinda da mevcuttur. Alemin kiinhiine vakif olmak,
ancak kalbin bu perdeleri asarak “asil” olanla kurdugu irtibat-
la miimkiind{ir; bu mertebede duyusal diinyanin sundugu ve-
riler, hakikatin yaninda soniik birer golge olarak kalmaktadir.

Gazali, kalbi “esyanin hakikatinin biitiiniiyle kendisinde

78 Gazali, “’Mi’récﬁ’s-Sélikin”, 62-63.
79 Gazali, Ihyd, 897.
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tecellisine istidath mukaddes bir mahal” olarak tavsif eder-
ken, kalp ile Levh-i Mahfuz arasindaki o gizemli miinasebeti
karsilikli duran iki ayna temsiliyle agiklar. Bu tasavvura go-
re, ilahi hitkmiin ve kaderin kayitli oldugu Levh-i Mahfuz
bir ayna, insan kalbi ise ona mukabil ikinci bir aynadir. Sa-
yet bu iki ayna arasindaki perdeler aradan kalkarsa, Levh-i
Mahfuz'daki kudsi ilimlerin hakikatleri, hi¢bir zahiri vasita-
ya ihtiya¢c duymaksizin dogrudan kalp aynasina akseder. Bu
perdeler bazen iradi bir cehd ile, bazen de rabbani bir inayet
riizgariyla aralanabilir.

Insan bu vuslati bazen riiya aleminde tecriibe eder ve heniiz
vuku bulmamis hadiselerin bilgisine vakif olur. Ancak Gazali'ye
gore, bu diinyada yasarken perdelerin biitiiniiyle kalkmasi ve
hakikatin ¢iplakligina tahammiil edilmesi imkan dairesinde de-
gildir; mutlak kesif ancak 6liimle, yani perdenin kesin olarak
yirtilmasiyla vuku bulur. Bununla birlikte, uyaniklik halinde
de ilahi bir liituf eseri olarak gayb ortiisii aralanabilir ve kalbe
mukaddes ilimlerin nuru stiziilebilir. Gazali bu durumu, ka-
ranlikta ¢akan bir simsege benzetir; o nur, bazen anlik bir par-
layisla kalbi aydinlatip gecer, bazen de muayyen bir siire var-
ligin1 hissettirir. Lakin bu miisahede halinin kesintisiz bir su-
rette devam etmesi, ancak ender-i nadirattan sayilabilecek bir
kemalat mertebesidir.80

Gazali tefekkiiriinde ruhun bu diinyadaki yolculugu, 6zii
itibariyle kesintisiz bir ilim ve marifet talebinden ibarettir; zira
ilim, ruhun beka alemindeki yegane ziyneti ve ebedi azigidir.
Nasil ki goz gorme fiiliyle, kulak isitme vazifesiyle, dimag ise
kelimeleri terkip etme kabiliyetiyle techiz edilmisse; hayvani
ruh gazabin, tabii ruh ise yeme-igmenin lezzeti pesinde kosar.
Ancak insanin asil hakikati olan kalp (nefs-i mutmainne), fit-

80 Gazali, [hyd, 894-95.
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raten sadece ilmi arzular, ancak onunla mutmain olur ve 6m-
rii boyunca bu mukaddes tahsilin pesinde gider.8!

Bu marifet arayisinda Gazali, ruhu usta bir “avciya” tes-
bih eder. Av pesindeki bir avci i¢in binek ve av aletleri ne ka-
dar elzemse, beseri ruh icin de beden ve onun hassalari o de-
rece zaruridir. Bu zaviyeden bakildiginda beden, ruhun hapse-
dildigi bir kafes degil; bilakis hakikatleri avlamak icin kullani-
lan bir binek, duyular ise marifet yolunda istihdam edilen bi-
rer idrak aletidir. Dolayisiyla beden ve onun sagladig: her tiir-
It imkan, ulvi bir amaca hizmet ettigi miiddetce kiymetlidir.
Buradan hareketle denilebilir ki; Gazali diistincesinde, ilahi
marifete yoneltilmis her tiirlii duyusal tecriibe, aslinda kulun
Tanr1’y1 tanima ve O'na yakinlagsma seriiveninin ayrilmaz bir
parcast haline gelir.82

Gazali tefekkiiriinde insanin “emr-i rabbani” olusu, onu
kainatin diger ciizlerinden ayiran en sarsic1 hakikatlerden bi-
ri olan “Allah, Adem’i kendi suretinde yaratti” hadis-i serifiy-
le taclanir. Ancak Gazali, bu ifadeyi zahiri bir siglikla ele alip
insanbicimci (antropomorfik) bir Tanr1 tasavvuruna kapilan-
lar1; tesbih ve tecsime diisen “kisa goriislii cahiller” olarak ni-
teler. Ona gore Hak Teala, duyularla algilanan bir “suret”ten
miinezzeh ve yiicedir. Dolayisiyla bu nebevi beyanin bir zahiri
kabugu, bir de ancak basiretle kavranabilecek batini hakikati
mevcuttur.83

Bu hakikatin anahtari, Gazali'nin titizlikle tizerinde durdu-
gu “misl” ve “misal” ayriminda gizlidir. Allah’in bir benzeri-
nin olmasi (misl) mutlak surette muhal ve batil iken; insanin
ilahi sifatlara dair bir 6rneklem (misal) tegkil etmesi, marifetin
yegane imkanidir. Gazali’ye gore sayet insan, kendi ruhunda

81 Gazali, “er-Risaletiil-Lediinniyye”, 243-44.
82 Gazali, Erbain, 312.
83 Gazali, Ihyd, 1610.
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ilim, kudret, semi ve basar gibi ilahi sifatlarin birer ntiresini
tasimasaydi, Mutlak Varlik’r idrak etmesi miimkiin olamazd.
“Nefsini bilen Rabbini bilir” diisturu, tam da bu noktada tecel-
li eder: Insan, kendi icindeki ciiz’i kudret ve iradeyi miisahede
ederek, Kiilli ve Mutlak olan faili tanimaya baslar.

Lakin bu benzerlik, asla bir ayniyet yahut 6zdeslik mana-
sina gelmez. Gazali, “Tanr1’y1 ancak Tanri bilir” diyerek beseri
idrake ontolojik bir sinur gizer. Nasil ki siyah ve beyazin her iki-
sinin de “renk” ve “araz” olmas1 onlarin mahiyetlerini bir kil-
miyorsa; insanin alim ve kadir vasiflarini tasimasi da onu Tan-
r1 ile ayn1 kilmaz. Netice itibariyla Gazali igin insan, Tanr1’'min
bir misli degil; O'nun kemalat sifatlarinin bu kesif diinyadaki
en parlak ve muazzam bir “misali” hitkmiindedir.84

Gazali, insanin “Allah’in suretinde yaratilmasi1” hakikati-
ni tefsir ederken, bu benzerligi iki temel eksene oturtur: Bi-
rincisi, insanin kendi kii¢iik alemindeki tasarrufunun, Mut-
lak Yaratici'nin biiyiik dlemdeki (makro-kozmos) sonsuz ta-
sarrufuna olan islevsel benzerligidir. Ikincisi ise, insanin onto-
lojik yapisinin kainatin bir numunesi ve niishasi (hilkat) olarak
tasarlanmig olmasidir. Nitekim o, ildhi nurlarin bir numune-
si olarak gordiigii akil igin; “Numune olan sey, aslina tam ola-
rak benzemese de, ondan biitiiniiyle kopuk ve ona benzemek-
ten de hali degildir” diyerek, sinirli ile Sinirsiz arasindaki o in-
ce irtibat1 dile getirir.8

Bununla birlikte Gazali, “suret” kelimesinin zihni ¢agri-
simlar1 konusunda miiminleri teyakkuza davet eder. Bu kav-
ram bazen maddi bir sekli (g6z, kulak, uzuv) ifade etse de, Al-
lah hakkinda bu mananin kullanilmasinin imkan haricinde ol-
dugu su gotiirmez bir gergektir; zira O, biitiin suretlerin yara-

84 Gazall, “Mazn(inu Kebir”, 359-62.
85 Gazali, “Ravzati’t-Talibin”, 128-29; Gazali, “Mi’racii’s-Salikin”, 55; Gazali,
“Migkat”, 289.
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ticis1 olarak her tiirlii maddi kayittan miinezzehtir. Kelimenin
asil kastedilen batini manas ise, begeri idrakin tam manasiy-
la ihata edemeyecegi, Tanr1'nin celaline uygun kudsi bir haki-
kattir. Gazali, hakikati arayan talibe bu noktada bir edep sini-
r1 gizer: Kisiye diisen, bu lafizdan cismaniyeti nefyetmek ve ta-
katini asan meselelere dalmak yerine, emrolundugu kadary-
la iktifa etmektir.

Zira Tanri ile insan arasindaki o gizli miinasebet, kelimele-
rin kaliplarina sigmayacak kadar deruni bir mahiyet arz eder.
Gazali'ye gore bu batini iliskinin bazi vechelerinin kalemle tah-
rir edilmesi uygun degildir. Bu kudsi sir, ancak seyrusiiltik yo-
luna giren ve yolculugun sartlarin1 kemaliyle tamamlayan arif-
lerin, muicahede esnasinda bizzat tadarak farkina varacaklar:
bir “tecriibe” alanidir. Buradan da anlagilacag tizere, hakika-
tin baz1 vecheleri sadece anlatilmakla kavranamaz; onlar an-
cak belli bir ruhani seviyeye erisildiginde, bizzat yasanarak el-
de edilen kesfi malumatlardir.86

Gazali, Migskatii'l-Envdr adl1 eserinde insanin mahiyeti-
ne dair sarsic1 bir perspektif daha sunarak, ilgili hadis-i ge-
rifi “Allah’in sureti” yerine “Rahman’in sureti” kaydiyla ye-
niden tefsir eder. Ona gore bu iki isimlendirme arasinda-
ki fark, sadece lafzi degil, esasa dair derin bir hikmet barin-
dirir. Allah Teala, Adem’e (insana) olan liitfunun bir tecelli-
si olarak, ona biitiin bir alemi i¢ine alan muhtasar bir suret
bahsetmistir. Bu yoniiyle insan, kainatin devasa genisliginin
kiiciik bir niishasi, ruhani ve cismani tiim varliklarin bir hii-
lasas1 hiikmiindedir.

Gazali'ye gore insanin bu sekilde “mikro-kozmos” olarak
tasarlanmasi, ilahi rahmetin en biiyiik eseridir. Zira sayet bu
rahmet tecelli etmeseydi, sonlu bir varlik olan insanin, Sonsuz

8 Gazali, “Ilcam”, 321; Gazali, [hyd, 1670.
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olan Rabbini idrak etmesi asla miimkiin olamazdi. “Nefsini bi-
len Rabbini bilir” fehvasinca, insanin marifetullah yolculugu,
ancak kendi varlik aynasinda ilahi sifatlarin numunelerini mii-
sahede etmesiyle imkan kazanir. Iste bu imkani saglayan sey,
kulun dogrudan dogruya ilahi Zat'in (Allah) bir misli olma-
s1 degil; O’'nun her seyi kusatan rahmetinin (Rahman) bir ese-
ri ve sureti olmasidir. Dolayisiyla insanin bu tistiinliigii, dog-
rudan “Rahman” isminin bir liitfu olarak tezahiir eder ve ma-
rifetin yegane ontolojik kopriisii haline gelir.8”

Netice itibariyla; “insan” olarak varlik sahnesine adim at-
mak, her seyden evvel “emr-i rabbani” olan o kudsi beseri ru-
ha sahip olmak demektir. Insan, her ne kadar maddi bedeniy-
le kesif cisimler aleminin bir ciizii olsa da; diger tiim ruhani
boyutlariyla bu miilk dleminin 6tesine, dogrudan melekt uf-
kuna aittir. Tanr1'min bizzat Kendi Zati'na nispet ederek seref-
lendirdigi bu ruh, esyanin hakikatini ve ilahi esrar1 biitiiniiy-
le kendisinde aksettirebilecek muazzam bir tecelli istidadiyla
donatilmigtir.

Ruhun bu diinyadaki varolus seriiveni, hakikate kars: du-
yulan onulmaz bir istiyakla baslar; fakat bu istiyak, insanin id-
rak kuvvelerinde tedricen acgilan bir ufuk olarak somutlasir. Bu
sebeple, simdi duyulardan akla uzanan bu inkisaf ¢izgisini ve
onun kalpteki yonelis karsiligin takip edebiliriz.

Bu sertiiven, basit bir biyolojik biiyiime hadisesinden iba-
ret olmay1p, ruhun kemale dogru atti$1 basamakli bir tekamiil
yuriiytisidiir. EbG Hamid el-Gazali, begerin bu diinyadaki
hikayesini, dogumundan itibaren tedricen inkisaf eden bir id-
rak siireci olarak tavsif eder. Hentiz ¢ocukluk ¢aginda bes du-
yusunun sinirlt diinyasinda mahsur kalan insan, zamanla es-
yay1 birbirinden tefrik eden temyiz kuvvetine, nihayetinde ise

87 Gazali, “Migkat”, 301.
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Zani

duyular aleminin 6tesindeki “vacibi”, “caizi” ve “muhali” kav-
rayan, varligin metafizik boyutuna kap1 aralayan akil nuruna
kavusur. Ancak bu zihni inkisaf, sadece bir malumat birikimi
degil; insanin ontolojik boslugunu doldurmak tizere takdir edil-
mis ilah1 bir donanimdar.

Bu tedrici inkisaf, ilk etapta nefsin maddi alemle bag kur-
masini saglayan dokunma, gérme, isitme ve tat alma gibi zahiri
duyularin yaratilmasiyla baglar. Ne var ki beserin sertiveni, du-
yularin dar kaliplariyla sinirl kalmaz; yedi yas civarinda tem-
yiz kuvvetinin inkisafiyla yeni bir boyut kazanir. Bu evre, in-
sanin sadece duyusal verilerle yetinmeyip maddenin 6tesin-
deki metafizik hakikatlere dair ilk isaretleri idrak etmeye bas-
lad1g1 bir esiktir.88

Insanin yeryiizii seriiveninde ilk hali, biyolojik bir zaruretle
sekillenen ve mahalli maddi kalp olan “hayvani ruh”un sevk
ve idaresindeki bir varliktir. Bu mertebede gazap, sehvet, his ve
hareket kabiliyetleri, heniiz ulvi bir gayeye yonelmemis olup
biitiiniiyle bu siifli ruhun hizmetine amadedir. Insanoglunun
cocukluk yillarma tekabiil eden bu devrede, fitratin hayvani
vechesinin mutlak bir hakimiyeti miisahede edilir. Zira bu saf-
hada idrak hentiz duyularin dar smirlarini asamamus, kalp ise
biitiintliyle sehvet ve gazabin tesiri altina girmistir. Esasen bu
zahirl ve batini duyular ile hayati kuvveler, insan1 diger can-
lilarla miisterek bir zeminde bulusturan, varligin idamesi i¢in
gerekli olan tabii donanimlardir.

Lakin insani1 biyolojik bir organizma olmanin 6tesine tasiyan
asil kirilma noktasi, bulig cagiyla birlikte “akil ordularmin” ya
da bir diger ifadeyle “akil nurunun” kalpte tecelli etmeye bas-
lamasidir. Bu nurani kuvve, alelade bir zihni gelisimden ziya-
de, insanin kirk yasinda kemale ermesine kadar stirekli bir in-

88 Gazali, “Munkiz”, 598-99.
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kisaf ve artis gosteren deruni bir cevherdir. Gazali'nin perspek-
tifinden bakildiginda, insanin ilk yillarinda idrakinin duyularla
mahdud olmasz ve fiillerinin sehvet ile gazap ekseninde donmesi,
onun hayvani tabiatinin baskinhigindandir. Ancak ilerleyen yas-
larda zuhur eden bu akil nuru sayesinde, siifli arzulara ve ofke-
nin yakicihigia galebe calindig: takdirde, insan fani tortularin-
dan arinarak meleklere benzeyen ulvi bir mahiyet kazanacaktir.

Bu fitri uyanisin nihai zirvesi ise, ilahi bir mevhibe olarak
kalpte parlayan akil nurudur. Gazali'nin “akil”dan muradj, yal-
nizca kuru bir mantiksal yiiriitme degil; varligin temel direk-
leri olan vacipleri, caizleri ve muhalleri ayirt edebilen, 6nceki
mertebelerde kapali olan gaybi hakikatleri kesfeden bir idrak
melekesidir. Dolayisiyla insanin biyolojik dogumuyla baglayan
bu yolculuk; duyulardan temyize, temyizden de rasyonalite-
yi agkin bir akli melekeler biitiinliigtine dogru evrilen, insani
“hayvani mertebe”den cikarip “esref-i mahltikat” kilan bir va-
rolussal zorunluluktur.8?

Insan, varlik hiyerarsisinde bir “berzah” varhigidir; o, bir vec-
hesiyle siifli istahlarinin pesinden siiriiklenen hayvani tabiata,
diger vechesiyle ise sehevi tortulardan arinmis melekiti uftka
meyyaldir. Gazali, begeri hakikatin bu iki kutuplu yapisini, kal-
bin derinliklerinde vuku bulan ve birbiriyle kiyasiya carpisan
iki muazzam ordunun miicadelesi olarak tasvir eder. Bu ordu-
lardan ilki, kaynagini ulihiyetten ve melekit aleminden alan
“niir-1 akil” ile onun muktezasinca zuhur eden ulvi saiklerdir.
Mukabil cephede ise kaynag1 seytani desiseler olan sehvet ve
onun tahrik ettigi nefsani diirtiiler saf tutmaktadir.%

Kisinin bultig esigini asmasiyla birlikte, akil ve dinin icap-
lar1 birer birer inkisaf etmeye baslar. Bu sathada insan, anlik

89 Gazali, Erbain, 226-27; Gazali, Maksad, 32.
90 Gazali, Erbain, 249.
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lezzetlerin dar parantezinden kurtularak nazarmi islerin aki-
betine, yani ebedi sonuglara cevirir ki bu uyanis, seytani or-
dulara kars1 verilecek olan biiyiik miicadelenin de baslangici-
dir. Gazali'ye gore asil mesele, gazap ve sehvet kuvvetine mu-
kabil, akil kuvvetini bir hiikiimran kilip ona galibiyet bahset-
mektir. Bu sebeple, nefsin siifli davetlerine inat, aklin ve di-
nin ulvi ¢cagrisinda sebat etmek varolussal bir zorunluluktur.
Burada alt1 gizilmesi gereken miithim husus, akl-1 selim ile sa-
hih dinin taleplerindeki tam bir mutabakattir. Her ikisi de ay-
n1 gayeye, yani insan1 kemale erdirmeye hizmet ederler. Zira
hayvani mertebede bulunmayan “akibeti tefekkiir etme” me-
lekesi, akli olgunlugun bir nisanesidir; din ise bu hassas stirec-
te akla rahmani bir rehberlik sunarak, onun yolunu aydinlatan
ilahi bir fener hitkmiindedir.!

Bu varolusgsal gerilimi Gazali, iple havada asili duran adam
temsiliyle aciklar: Bir iple havada asili kalan kisi, yer¢ekiminin
(tabit sifat1) kendisini asag1 gekmesi ile ipin buna engel olmasi
arasindaki mukavemetten dolay1 derin bir elem duyar. Beseri
ruh da asil fitrat: itibariyle “mele-i ala”ya, yani ytice ruhani
aleme miistaktir. Lakin diinya sehvetleri birer agir zincir gibi
onu “agagilarin en agagisia” dogru siiriiklemektedir. Iste insa-
nin hissettigi o derin i¢sel s1z1 ve elem, ruhun kendi asliyetine
duydugu 6zlem ile sonradan ona ar1z olan siifli arzularin bir-
birine z1t yonlerdeki bu siddetli cekismesinden dogmaktadir.?2

Nihayetinde Gazali; ruhun melekti istiyak: ile bedenin
hayvani tortular1 arasinda sikisan, bir yaniyla ulvi ufuklara
miistak diger yaniyla siifli arzularin pengesinde kivranan in-
sanin yasadigl bu derin ontolojik siz1y1, varolusun merkezi
bir gergegi olarak vaz’ eder. Bu igsel parcalanmiglik ve zit ku-

91 Gazali, fhyﬁ, 905-8; Gazali, Erbain, 227.
92 Gazali, Erbain, 329.
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tuplarin mukavemetinden dogan elem, esasen beserin fitra-
tindaki en biiyiik bogluga ve en mukaddes arayisa isaret et-
mektedir. Zira bu varolugsal sancinin dindirilmesi ve ruhun
o ezeli huzura kavusmasi, ancak insanin hayatta ihtiyag duy-
dugu en ytice gaye olan “saadet” (mutluluk) ile miimkiindiir.
Gazali'ye gore insan, bu gerilimi agabildigi ve zitliklar arasin-
da bir denge tesis edebildigi dlciide, fanilikten siyrilip ebedi
saadetin kapisini aralayacak olan o biiyiik ihtiyacini kemale
erdirmis olacaktir.

Gazali'nin bu gelisim tasviri, dikkatle incelendiginde, insa-
n1 harekete geciren {i¢ temel varolussal ihtiyacin birer izdiisii-
mii olarak kargimiza ¢ikar. Bunlardan ilki, fani olanin dar ka-
liplarina sigmayan ruhun, ezeli ve ebedi bir saadet arayisinda
tecelli eden beka arzusudur. Ikincisi, kalbin kendi asli gidasi
olan esyanin hakikatini bilme ve varlig1 marifet nuruyla kusat-
ma yoniindeki idrak istidadidir. Nihayetinde tiim bu siireg, ru-
hun “mele-i a'la”ya olan kadim istiyakiyla, Mutlak Cemal’e y6-
nelip O'nunla iinsiyet kurma ve muhabbetle O'na kavusma ih-
tiyactyla taglanir. Insanin kalbindeki o dinmeyen huzursuzluk
ve bitmek bilmeyen arays, iste bu ii¢ ontolojik ihtiyacin birles-
tigi o derin kavsakta diigtimlenmektedir.

Insan, bul(ig ¢agiyla birlikte ntir-1 aklin kalbinde parlamasi-
na sahitlik ederken, ayn1 zamanda bu nurun aydinlattig1 o mu-
azzam savag meydaninin da tam merkezinde kalir. Omriin so-
nuna dek siirecek olan bu kaginilmaz gerilimin iginde, beserin
biitiin zerreleriyle yoneldigi ve her tiirlii mesakkati goze alarak
aradig1 o en kiymetli hazine, saadettir. Gazali, insanin bu diin-
yadaki biitiin varolussal deviniminin nihai gayesini “saadet”
kavramiyla temellendirir. Ancak o, saadeti sathi bir haz anla-
yisindan tefrik ederek, “mutlak” ve “mukayyet” olmak {izere
iki derinlikli mertebeye ayirir. Mukayyet saadet, ancak belli bir
hal ve dar bir zaman dilimiyle sinirh olan gegici bir huzurken;
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mutlak saadet, kokleri bu diinyada salinan fakat dallar1 son-
suzluga uzanan bir ebediyet iklimidir.”

“Insan igin derecelerin en yiicesi sonsuz mutluluktur” di-
yen Imam’a gére, hakiki saadet ancak uhrevi olan ve mutlak
mahiyet tasiyandir. Bunun disindaki gegici refahlar ve diinyevi
hazlar ise ancak mecazi birer tesellidir. Bu ikincil derecedeki
mutluluklar, ancak hakiki saadete giden yolda birer basamak
ve ulvi menzile ulastiran birer vesile olduklar: dl¢iide kiymet-
li ve degerlidirler.%4

Gazal'nin tasvirinde ebedi saadet, ancak son derece mesak-
katli, uzun ve ¢etin bir siilik neticesinde ulasilabilecek mukad-
des bir menzildir. Insanin bu varolugsal gurbetini sona erdire-
cek olan “beka” iklimine nasil vasil olunacag1 sorusuna imam’in
verdigi cevap nettir: Ilim ve amel. Ancak bu iki riikun, birbirin-
den kopuk kompartimanlar degil; birbirini ikmal eden ve ruhu
kemale erdiren bir biitiindiir. Gazali’ye gore ilim, bu kutlu yol-
culugun sarsilmaz temelidir; zira amelin keyfiyeti ve istikameti
ancak ilmin rehberliginde tayin edilebilir. Lakin burada zikre-
dilen ilim, zihni dolduran alelade bir bilgi y1gin1 degil; bizzat
Hakk’a kurbiyeti (yakinlig1) saglayan, ruhu fanilikten kurtarip
mutlak varliga yaklastiran deruni bir vukuftur.

Oyle ki, hakiki manada dini ilim, ancak insan1 saadete sevk
ettigi nispette mesruiyet kazanir. Gazali, “ilim ve marifet digin-
da bir saadet yoktur” derken, marifeti “likaullah”a (Allah’a ka-
vusmaya) giden yolda ruhun 6niinii aydinlatan bir dizi nur ola-
rak tavsif eder. Bu noktada ilim ile marifet arasinda ince fakat
derin bir tefrike gidilir: flim, kitaplardan tahsil edilen ve ame-
lin usuliinii bildiren bilissel bir zemin iken; marifet, o ameller-
de sebat etmek suretiyle kalbe liitfedilen tecriibi bir uyanistir.

9B Gazali, “’Mi’récﬁ’s-Sélikin”, 95.
94 Gazall, Ihya, 20; Gazali, Mizdnii'l-Amel, 304-5.
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Bu siirecte amelin sadece zahiri azalarla icra edilen bir form
oldugu zannedilmemelidir. Aksine, ilmi takip etmesi gereken
asil amel; kalbin niyetlerle tezyin edilmesi ve batini duygu-
larin 1slahi gibi ruhun derinliklerinde vuku bulan o sessiz ve
deruni inkilaptir.®

Gazalt'nin saadet tasavvuru, kisinin iman ve marifet ufkun-
da katettigi mesafe ile dogrudan tenasiip arz eder. Bu duru-
mu zihnimize yaklastirmak adina maddi bir tesbihe bagvuran
fmam, mal sahibi olmanin zenginlige delalet etmesi gibi, ima-
nin da asgari diizeyde bir saadete vesile oldugunu; lakin zen-
ginligin derecesinin malin kesretiyle degismesi misali, saade-
tin mahiyetinin de marifetin derinligiyle bagkalasacagini vur-
gular. Iman, ebedi felahin kapisini aralayan temel bir saik ol-
sa da, kisinin bu iman neticesinde ulastig1 marifetullah dere-
cesi, o kapmnin ardindaki iklimin letafetini ve ahiretteki maka-
minin ulviyetini belirler.

Zira inang esaslarini sadece nazari delillerin soguk kalipla-
riyla bilen bir zihin ile o esaslarin deruni sirlarina vakif olan
bir kalp, ayn1 saadet ikliminde nefes almazlar. Neticede beser,
kelami bilgiler ve semai nakillerle kurtulusa erebilse de; haki-
ki saadet, ancak inanilan hakikatlerin birer zihni malumat ol-
maktan ¢ikip, ruhun derinliklerinde bizzat tecriibe edilerek ta-
dilmasiyla miimkiindiir.

Insanin beka arzusunu dindirecek olan o ebedi saadet men-
ziline ulagmasi, ancak varligin derinliklerine niifuz edebilen
bir idrak istidadi ile miimkiindiir. EbG Hamid el-Gazali’ye go-
re marifetullah, yani Tanr1’y1 tanimak, yalnizca bir bilgi subesi
degil; alemin yaratilisindaki ana gaye ve peygamberlerin gon-
derilisindeki yegane hikmettir. Imam, bu miihim meseleyi fitri

9% Gazali, I:hyﬁ, 898.
9% Gazall, Ihya, 898; Gazali, Erbain, 53.
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bir ihtiyag olarak tavsif ederken, biyolojik sthhat ile ruhun sela-
meti arasinda hikmetli bir muadele kurar. Ona gore bedende-
ki her uzvun, yaratilis gayesine muvafik hususi bir fiili vardir;
bir azanin hastalig1 ise bizzat bu asli vazifesini icra edememe-
sinden neset eder. Tipki goziin hastaliginin gérme melekesini
yitirmesi olmasi gibi; yaratilis gayesi hikmet, marifet ve Tanr1
sevgisi olan kalbin de bu ulvi vazifeleri yerine getirememesi,
onun en derin marazidir.%”

Gazali, bu biiytiik varolugsal miicadelenin cereyan sahasinin
kalp oldugunu vurgular. Lakin burada karsimiza c¢ikan isim-
lendirme meselesi, tizerinde hassasiyetle durulmas: gereken
akademik bir diigtimdiir. Gazali'nin kaleminde “kalp” tabiri,
bazen insanin bizzat hakikati olan ruhu temsil ederken; bazen
de ruhun kesif bedenle olan miinasebetini tesis eden, ruhani
nurlarin tizerine aksettigi bir ayna vazifesi goriir. Bu ikinci ma-
na cercevesinde kalp, beseriyet istidad1 tasiyan nutfeye ruhun
tecellisini ulastiran, beden ile ruh arasindaki o ilk ve en haya-
ti temas noktasidir. Diistintiriimiiziin bu noktada yasadig ifa-
de giicliigiinii ise takdirle karsilamak gerekir; zira aynanin biz-
zat kendisiyle onda zuhur eden sureti birbirinden tefrik ede-
bilmek ve bu iki cevheri miistakil olarak tavsif etmek hakika-
ten fevkalade bir zihni cehdi gerektirmektedir.

Gazali kiilliyatinda kalbin bir “savas meydan1” olarak tav-
sif edilmesi, bizi dncelikle bu kavramin ¢ok katmanli mahiye-
ti tizerine diistinmeye sevk eder. Zira kalbin ilk ve asli mana-
s1, dogrudan dogruya ruhun kendisidir ki; o, “Emir Alemi”ne
mensubiyeti hasebiyle Tanr1'ya atfedilen mukaddes bir cevher-
dir. Boylesi ulvi bir cevherin bizzat kendisinin bir ¢atisma sa-
has1 olmasi diisiiniilemez. Dolayisiyla bu biiyiik miicadelenin

97 Gazali, “Ravzatii’t-Talibin”, 158; Gazali, fhyﬁ, 945.
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mekani, ruhun kesif bedene yansidigy, tinsel olanla maddesel
olanin birbirine teget gectigi o ilk tecelli noktasidir.

Gazali'nin perspektifinde kalp, sadece biyolojik bir mer-
kez degil, her tiirlii hayrin ve serrin diigiimlendigi manevi bir
cevherdir. Bedeni 6liime siiriikleyen hastaliklar gibi, kalbin de
ebedi felakete sebep olan bir harap hali mevcuttur. Tanr1’y1 ta-
nimamak ve O'nun marifetinden mahrum kalmak kalp igin 6l-
diiriicii bir zehir hitkmiindeyken; nefsin siifli arzularina ram
olup ilahi emirlerden yiiz ¢evirmek, bu mukaddes merkezi has-
ta eden agir bir illettir. Ancak bu karanlik dehlizden cikis kapi-
s1 yine fitrata miindemigtir: Kalbe hayat bahsedecek olan pan-
zehir ancak marifettir; onu asli sthhatine kavusturacak yegane
ilag ise, nefsani temayiillere mukavemet gostererek Tanr1’ya
mutlak bir teslimiyetle itaat etmektir.

Gazali'nin varlik ve bilgi nazariyesinde lezzet, alelade bir du-
yumsama olmanin 6tesinde, dogrudan dogruya bir idrak me-
selesidir. Zira o, lezzetlerin ancak idraklere tabi oldugunu va-
zeder ve insanin sahip oldugu her bir hasletin, fitratina ytikle-
nen gizli istidatlarin kuvveden fiile citkmasiyla kendine has bir
hazza kavustugunu savunur. Hikmet-i ilahi geregi varlik aga-
cinin higbir dali beyhude degildir; her bir haslet, yaratilis gaye-
sinin muktezasi olan bir is i¢in vazifelendirilmistir. S6zgelimi,
gazap kuvveti bir galebe ve intikam istiyakiyla yanarken, seh-
vet hayatin bekasi icin rizka yonelir; goziin lezzeti miisahade-
de, kulaginki ise isitmektedir. Bu baglamda hicbir haslet, ken-
di idrak ufkuna giren hakikatler karsisinda lezzet veya elem-
den azade kalamaz.

Beseri terkibin merkezinde yer alan kalp ise, kendine mah-
sus bir haslet ile diger tiim uzuvlardan ayrisir. Gazali'nin “ilahi
nur”, “akil”, “batini basiret” veya “yakin nuru” gibi isimlerle
andig1 bu cevher, duyularin ve hayal giiciiniin 6tesindeki ma-
nalara niifuz edebilen yegane idrak merkezidir. Kalp, bu basiret
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nuruyla alemin yaratilmigligini1 ve onun mutlak bir Miidebbir’e
olan muhtagligini bizzat kavrar. Iste insam1 hayvani kayitlar-
dan kurtarip esref-i mahliikat kilan asil sir, kalbin marifetulla-
h1 idrak edebilme kabiliyetidir.

Esyanin hakikatini bilmek {izere halk edilen kalbin asil gida-
s1ve en yiiksek lezzeti de ancak marifet ve ilimle miimkiindyir.
Zirailim, rubtbiyet sifatlariin bir tecellisi olup, beseri kemalin
ulagilabilecek en zirve noktasini temsil eder.?8

Gazali, marifetin asil karargahi ve neset gahi olarak beden-
deki tiim diger azalar arasindan kalbi miimtaz bir konuma yer-
lestirir. Zira kalp; Hakk’t taniyan, O'na takarrub eden, O'nun r1-
zas1 yolunda sa’y ii gayret gosteren ve nihayetinde O'nun katin-
daki lediinni sirlari kesfeden ruhani bir cevherdir. Bu merkezi
otorite karsisinda diger tiim uzuvlar, kalbin emrine amade birer
hizmetgi ve iradesini yeryiiziinde icra eden aletler hitkmiinde-
dir. lahi huzurda muteber olan, “masiva”dan yani Hakk digin-
daki her tiirlii yabanci alakadan arinmuis bir “kalb-i selim” iken;
diinya gaileleriyle bulanan bir kalp, asli nuruna perde ¢ekmis
ve hakikatten mahrum kalmis demektir.

Kalbin marifet devsirdigi ufuklar ise iki yonlidiir: O, ba-
zen duyularla idrak edilen sehadet aleminden, bazen de dog-
rudan gayb aleminin esrarindan beslenir. Gazali, kesbi ilim ile
ilhami ilim arasindaki mabhiyet farkini, zihinlerde yer eden o
meshur “havuz” temsiliyle izah eder. Bu tasvire gore kalp, iki
farkli yolla dolan bir su haznesi gibidir: Birincisi, disaridan beg
duyu nehriyle tagian sular; ikincisi ise bizzat havuzun dibinin
kazilmasiyla derinlerden fiskiran saf pinarlardir. Disaridan ge-
len sularin bulanikligina ve kesintiye ugrama riskine mukabil,
kalbin kendi derinlerinden kaynayan su, hem daha temiz hem
de daha daimidir. Bu sebeple Imam, halvet ve uzlet yoluyla du-

98 Gazali, Thys, 1671.
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yu nehirlerinin giirtiltiisiinii kesmeyi, kalbi nefsin perdelerin-
den temizleyerek hakikatin bizzat kendi batinimizdan figkir-
masina zemin hazirlamayi tavsiye eder.??

Ayni hakikati bagka bir vecheden ele alan Gazali, kalbin
miilk ve melek(it alemlerine agilan iki ayr1 kapisindan bah-
seder. Alimlerin ve hakimlerin nazari bir cehdle elde ettikle-
ri ilimler miilk alemine (fiziki diinyaya) acilan kapidan stizii-
liirken; nebi ve velilerin o sarsilmaz yakini bilgileri, dogrudan
dogruya melekit alemine acilan o mukaddes menfezden kalp-
lerine vasil olmaktadir.

Gazaly, fiziki bir uzuv olan kalbin ruhani bir haslet vesilesiy-
le marifetullahi idrak edebilecegini vurgularken, ruhi bir mahi-
yet tastyan kalbin bekasini da marifet ile kaim goriir. Zira be-
den i¢in maddi gida ne ise, ruh i¢in de marifetullah odur. Bu
noktada imam, “her mevcut i¢in en miinasip olanin, onun biz-
zat kendi hususiyeti oldugu” kaidesini vazeder. Oyle ki, gdziin
glizel bir sese yonelik fitri bir yatkinligr bulunmadigy igin isit-
me onun hususiyetine muvafik diismez. Beseri ruhun miimtaz
hususiyeti ise hakikatleri idrak etmektir.100

Burada idrakin lezzeti, bizzat bilinen mevzunun serefi ve
ulviyeti nispetinde bir artis gosterir. Varlik dairesinde Hak
Teala’dan daha serefli ve mutlak bir hakikat bulunmadigina
gore; O’'nun zatini, mukaddes sifatlarini ve miilk ile melekit
arasindaki o hikmetli nizamin1 bilmek, kalp i¢in lezzetlerin en
ylicesi ve en derinidir. Gazali, Allah’in “er-Rezzak” ism-i seri-
fini tefsir ederken, rizkin zahirl ve batini vechelerini birbirin-
den tefrik eder. Bedenin muhtag oldugu maddi riziklar zahiri
bir mahiyet tagirken; kalbin itminan buldugu marifet ve mii-
kagefe nurlar: asli batini rizk: teskil eder. Batini rizkin zahiri

99 Gazali, Ihya, 896-98.
100 Gazali, Erbain, 292-93.
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olandan ¢ok daha kerim ve yiice oldugu gerceginden hareket-
le; marifetullahin, kalbin bizzat kendisiyle beslendigi ezeli bir
gida ve insanin bu alemde nail olabilecegi en yiiksek rizik ol-
dugunu soyleyebiliriz.101

Gazali'nin epistemolojisinde marifet, zihni bir melekeden zi-
yade, kalbin karanligini izale eden metafizik bir aydinlanma, bir
“niir-1 ilah1” olarak konumlandirilir. imam, kozmik nizam ile
insani hakikat arasinda kurdugu o meshur paralellikle; Allah’in
dis diinyay1 (alemi) karanlik halk edip giinesi ona bir ziya kil-
masi gibi, kalbi de asli itibariyle karanlik yaratip marifeti onda
bir kandil kildigini ifade eder. Bu tegbih, marifetin kalbe disa-
ridan liitfedilen, ancak kalbin varolussal islevini yerine getir-
mesi i¢in zaruri olan “ontolojik bir 151k” oldugunu ihsas ettirir.

Bu nurun kalpteki bekasi ise, ruhani bir muvazene mese-
lesidir. Gazali, diinya sevgisinin kalbi istila etmesini, giine-
sin Oniinii kapatan kesif bulutlara benzetir; bulut giinesi na-
s1l perdeliyorsa, siifli alakalar da marifet nurunun kalbe sii-
ziilmesine mani olur. Dolayisiyla marifetin en bariz alame-
ti, kalbin bizzat Hakk ile hayat bulmasi, yani “ihya” olmasi-
dir. Miminin kalbine ilka edilen bu nur, varlik dairesinde-
ki en kiymetli cevherdir; zira maddi alemde hayatin idame-
si nasil giinesin ziyasina muhtag ise, ruhani hayatin bekasi
da ancak marifet ile kaimdir. Gazali'nin bu ¢arpic1 tasvirine
gore, marifetten ve dolayisiyla imandan mahrum bir kalp,
biyolojik olarak canli olsa dahi, hakikat nazarinda “meyyit”
(6li) hiikmiindedir.102

Gazali, marifetullahin mahiyetini tavsif ederken siklikla
“derin” ve “dibi olmayan bir deniz” (bahriin 14 sahile leh) ta-
birlerine miiracaat eder. [hyd’da ilimlerin fazilet derecelerini

101 Gazali, Maksad, 67.
102 Gazali, “Ravzatii’'t-Talibin”, 120-21.
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ele alirken, Cenab-1 Hakk’in zatina, sifatlarina ve kainattaki
siinnetine dair ilmi, derinligi asla ihata edilemeyecek bir um-
mana benzetir. Bu ugsuz bucaksiz deryada her miimin, an-
cak kendisine miiyesser kilindig1 ve fitri istidadinin el verdi-
gi Olctide kiyilarda dolasabilir. Peygamberler, veliler ve ilim-
de riisuh sahibi olan (rasihiin) dlimler ise, ilahi takdirin ken-
dilerine bahsettigi kuvvet nispetinde bu denizin derinlikleri-
ne dalis yaparlar.193

Ancak Imam, bu ruhani yolculugun barindirdig: tehlikele-
re kars1 da ciddi bir ikazda bulunur: Ehil olmayanlarin bu de-
rin mevzulara dalmasi mutlaka engellenmelidir. Zira maddi bir
denizde bogulan kisi yalnizca fani hayatin1 kaybederken, ma-
rifet denizinde yanlis yollara saparak bogulan kimse ebedi ha-
yatini tehlikeye atmis demektir. Tipki bedenin suya olan zaru-
ri ihtiyacinin, kontrolsiiz bir su kiitlesi i¢inde 6liime doniige-
bilmesi gibi; ruhun asli gidasi olan marifet de, gerekli ilmi alt-
yap1 ve ameli olgunluktan mahrum zihinlerde helake yol agan
bir zehir haline gelebilir. Yiizme bilmeyenin dalgalar arasin-
da kaybolmas: misali, manevi terbiyeden ge¢cmemis kisilerin
Tanr1’'nin mahiyetine dair derin arastirmalara girismesi, onla-
11 telafisi gii¢ sapkinliklara siirtikleyebilir. Bu sebeple, hakikat
yolunda kemale ermis rehberlerin, hentiz bu olgunluga eris-
memis olanlar1 ruhani emniyetleri adina boylesi derin mesele-
lerden men etmeleri, irfani bir zarurettir.104

Insan1 diger tiim mahlikattan miimtaz kilan asil seref ve fa-
zilet, onun fitratina dercedilen marifetullah istidadidir. Bege-
rin bu diinyadaki cemali, kemali ve izzeti; ahiretteki az1g1 ve
ruhani donanimi ancak bu marifetle kaimdir. Gazali’nin pers-
pektifinde marifet, sadece bir bilgi dal1 degil, tiim ilimlerin ni-

103 Gazali, fhyﬁ, 49.
104 Gazali, “IlcAm”, 326.
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hai gayesi ve ruhani hiirriyetin membaidir. Zira diger biitiin
ilimler ona giden yolu temizleyen birer hizmet¢i hiikmiindey-
ken; marifet, bizzat kendisi i¢in arzulanan, hicbir seye hizmet
etmeyen, mutlak manada “hiir” bir ilimdir.

Gazali, marifetullahin diger ilimlerden farkini, onun sarsil-
maz yakini mahiyetinde ve dogrudan dogruya ilahi zat ile si-
fatlara miiteveccih olmasinda bulur. Stfi mesrep bir duyusla
marifet; icerisinde higbir siiphe barindirmayan, kalbi itminana
erdiren en ytiksek bilis seviyesidir. Bu noktada “Zati marifet”;
Cenab-1 Hakk’in varligini, birligini, kidemini ve O'nun “ley-
se kemislihi sey’un” (O'nun benzeri higbir sey yoktur) sirrin-
ca benzersizligini idrak etmektir. “Sifatlar1 marifet” ise; O'nun
Hayy, Alim, Kadir, Semi ve Basir gibi kemal sifatlarma ruhani
bir vukifiyet kesbetmektir.105

[lmin serefinin, bizzat o ilmin mevzuu (konusu) ile dogru
orantili oldugu kaidesinden hareketle Gazali; konusu “Vacibii'l-
Viicid” olan bu ilmi, ilimler mertebesinin en yticesi ve en mu-
kaddesi sayar. Bu, dyle bir ilimdir ki, insan1 sadece malumat
sahibi kilmaz; onu ebedi saadetin esigine, yani bizzat hakika-
tin merkezine tagir.

Eb(it Hamid el-Gazali, Ravzatii’t-Talibin adli eserinde, ilim
ile marifet arasindaki mahiyet farkini, zihinlere naksolacak bir
ates metaforuyla izah eder. Ona gore ilim, uzaktan atesi miisa-
hede etmek; marifet ise bizzat o atese dokunmak, onun harare-
tini hissetmek ve yakiciligini tatmaktir. Bu tesbih, nazari bilgi-
nin digsal bir gozlemden ibaret kalisina mukabil, marifetin va-
rolussal bir “yasant1” (tecriibe) oldugunu ilan eder. Tipki bir
parmagin atese temasiyla tiim bedenin o hararetin tesiri alti-

105 Gazali, “Ravzatii't-Talibin”, 120; Gazali, Ihyd, 1667.
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na girmesi gibi; marifetin kalbi istila etmesiyle de insanin tiim
zerreleri ve azalar1 bu ilahi tesirden nasibini alir.106

Bu baglamda ifade etmek gerekir ki; dar anlamiyla ilim, bii-
yiik oranda biligsel bir seviyede tecelli ederken; marifet, bes du-
yunun dar kaliplarini asan, insan varolusunun tiim katmanlari-
n1ihata eden ve neticede biitiiniiyle bir “hal”e doniisen tecriibi
bir vukuftur. flim s6z konusu oldugunda tecriibe, duyular ve
aklin verileriyle sinirli bir sahada icra-i faaliyet ederken; mari-
fet ufkunda tecriibe, ruhun derinliklerinden azalarin ameli di-
siplinine kadar insan varliginin tiim boyutlariyla iliskilendiril-
mis olur. Dolayisiyla marifet, sadece bir bilme bicimi degil, biz-
zat bir “olus” ve “duyus” mertebesidir.

Gazali'nin bilgi hiyerarsisinde hakiki marifet, satirlardan
sadirlara intikal eden kuru bir nakil veya baskasindan isitilen
bir rivayet degildir. Zira Imam’a gore marifetullah, kitaplarin
lafzi kaliplarina sigmayacak kadar canli ve bizzat tecriibe edi-
lerek kalbe naksolmasi gereken deruni bir fetihtir. Bu noktada
o, taklidi sahih bir marifet yolu olarak gormez; zira taklit, haki-
kat ile insan arasina oriilmiis zihni bir perdedir. Gazali bu hu-
susu niibiivvet ikliminden bir misalle taglandirir: Peygamber
Efendimiz’in (sav) diinya ve ukbaya dair o muazzam vukifiyeti,
hasa Hz. Cebrail’i bir taklitten ibaret degildir. Bilakis, esyanin
hakikati O’na bizzat kesfolunmus; O, maddi alemi beden go-
ziiyle nasil miisahede ediyorsa, hakikatleri de “basiret nuru”
ile ayn1 netlikte seyretmistir.107

Bu durum, marifetin ruhanti bir tecriibe olusunun en kati de-
lilidir. Insan, duyduklarim ve okuduklarimi birer “malumat”
olarak zihninde istifleyebilir; ancak bu malumatin “marifet”
ismini alabilmesi i¢in, kisinin o hakikate bizzat sahitlik etmesi,

106 Gazali, “Ravzatii’t-Talibin”, 120.
107 Gazali, el-Kesf ve't-Tebyin -Esndfu’l-Magriirin (Mektebetiil-Kur'an, ty), 463.
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yani kalbi bir miisahede mertebesine yiikselmesi iktiza eder.
Taklit, insan1 sadece kapinin 6niinde tutarken; tecriibi marifet,
onu bizzat “huzur”a kabul ettiren o kudsi basirettir.

Gazali, marifetullahin ufkunu zat, sifat ve fiiller olmak tizere
ti¢clii bir sacayag tizerine bina ederken, el-Maksad adl1 eserinde
bu siireci dlem ve Tanr1 merkezli iki temel y6ne ayirir. Alemle il-
gili olan marifet vechesi, mevcudatin ontolojik bir “Miidebbir”e
duydugu mutlak ihtiyacin idrak edilmesidir. Imam, bu siireci
“giizel yaz1” metaforuyla somutlastirir: Bir yazinin zarafetinden
hareketle yazariin hayatta, kudret sahibi ve sanatkar oldugu-
nu istintdj etmek (sonug ¢ikarmak) miimkiinse de; bu, yazarin
bizzat kendisini tanimakla esdeger degildir. Bu durum, esya-
nin dilinden Yaratan'in vasiflarina ulasan beseri aklin ulastig1
o ilk ve zaruri basamag1 temsil eder.

Gazali’'nin “Ebubekir’i tanimak” ornegiyle taglandirdig:
ikinci mesele ise, marifetin edep ve tazim boyutuyla ilgilidir.
“O’nu bilirim” diyen, isim ve sifatlarin tecellilerini ikrar eder-
ken; “bilmem” diyen, Hakk’in mahiyetini ihata etmenin beger
icin imkansizligini, yani “tazimkar bir acziyeti” dile getirmek-
tedir. Zira Imam’a gére, Tanr1'nin sifatlarindan tiiretilmis isim-
lerini bilmek, bir seyin digsal vasiflarini (suyun soguklugu ve-
ya atesin sicaklig gibi) bilmek gibidir; bu ise o seyin hakikati-
ni ve mahiyetini bizzat kavramak anlamina gelmez.108

Netice itibariyle Gazali; “Alim”, “Kadir” veya “Vacibii'l-
viicad” gibi kavramlarin, Zat'in bizzat kendisinden ziyade, Zat'a
izafe edilen niteliklerden haber verdigini vurgular. Bu perspek-
tiften bakildiginda, hakiki marifetullah; isim ve sifatlarin 6te-
sinde, aklin ve dilin ihata edemedigi o mutlak Hakikat’e kars1
duyulan mukaddes bir hayret ve acziyet makamidr.

Gazali, “Tanr hakkinda marifet nasil mimkundiir?” sua-

108 Gazali, Maksad, 34-35.
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line cevap ararken, biri “yetersiz” (kasir), digeri ise “kapal1”
(mesdiid) olarak tavsif ettigi iki mecra tizerinde durur. Yeter-
siz olan birinci yol; insanin kendi varligindaki kemal sifatlarin
mikyas alarak, kiyas ve benzetme yoluyla ilahi isim ve sifatlara
dair bir tasavvur olusturmasidir. Bizler; hayat, ilim ve kudret
gibi vasiflar1 bizzat kendimizde tecriibe ettigimiz igin, bu sifat-
larin mutlak surette Cenab-1 Hakk’ta da bulundugunu vahiy-
le tasdik ederiz. Lakin bu idrak, tipki cinsel lezzeti heniiz tat-
mamuis bir cocuga bu hazzin “seker” tizerinden tarif edilmesi-
ne benzer; yani mahiyet olarak benzemeyen bir seyi, bilinen bir
misalle zihne yaklastirma ¢abasidir. Kendi varliginda bu sifat-
larin bir numunesini bulamayanin (sagirin isitme sifatini kav-
rayamamasi gibi), ilahi sifatin hakikatine dair bir fikir yiirtit-
mesi muhaldir. Fakat burada unutulmamasi gereken esas su-
dur: Bizim sifatlarimiz ile O’'nun sifatlari arasindaki fark, seke-
rin lezzetiyle vuslatin lezzeti arasindaki farktan ¢ok daha de-
rindir; zira “O’nun misli olan higbir sey yoktur.”

Marifetin “kapal1” olan ikinci yolu ise, bir seyin hakikatine
vakif olmanin ancak “o seyin bizzat kendisi olmakla” miim-
kiin oldugu gercegine dayanir. Yani ilahi sifatlar1 tam mana-
styla idrak etmek, rubtibiyet sifatlarinin tamamina sahip olup
“rab olmay1” tecriibe etmeyi gerektirir ki; bu kapi, Tanri’'dan
baskasi i¢in ebediyen kapalidir. Bu perspektiften bakildigin-
da, Gazali'nin marifet tasavvurundaki en derin sir, mutlak bir
tenzih ve tevhiddir. Hakiki marifet, O'nun sifatlarinin bizde-
ki golgelerinden yola ¢ikmakla baslar; ancak yolun sonunda
ulagilan makam, O'nu ancak O'nun bildigini itiraf eden bir
hayret ve “mukaddes acziyet” makamidir. Netice itibariyle,
Tanr1'y1 hakkiyla tanimak, O’nun disindaki tiim varliklar igin
imkansizin smirindadir.1%

109 Gazali, Maksad, 35-37.
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Gazali, er-Risaletiil-Lediinniyye adl1 eserinde ruhani hakika-
ti ifade sadetinde “nefs” kavramini; bu nefsin ulastig1 en ytice
marifet seviyesi icinse “tevhid ilmi” tabirini kullanir. Kadim
bir ilke olarak ilmin gerefi, bizzat o ilme konu olan malumatin
kiymetiyle olgiiliir. Varlik dairesinde idrak edilebilecek en ulvi
ve serefli hakikat Hak Teala olduguna gore, kuskusuz ilimlerin
en faziletlisi de O'nun birligine ve mahiyetine dair olan tevhid
ilmidir. Bu sebeple Imam, bu ilmi tahsil etmeyi, akil nimetiy-
le miicehhez her fert igin kaginilmaz bir vazife (farz-1 ayn) ola-
rak telakki eder.!10

Ser’1 ilimlerin sarsilmaz asillarindan biri olan tevhid ilmi;
Cenab-1 Hakk’in zat1 ve mukaddes sifatlarindan baslayarak,
niiblivvet miiessesesine, immetlerin ahvaline ve nihayetinde
mead (ahiret) hakikatlerine kadar uzanan genis bir sahay1ihata
eder. Bu muazzam ilmin epistemolojik kaynaklari ise sirasiyla
Kur’an-1 Kerim, Siinnet-i Seniyye ve bunlari teyit eden akli de-
liller ile kiyasi burhanlardir. Gazali burada hassas bir muvaze-
ne gozetir: Tevhid ilmi, her ne kadar zat1 itibariyle en yiiksek
serefi haiz olsa da, diger ilim subelerini asla nefyetmez. Bila-
kis, bu ruhani marifetin tam manasiyla kemale ermesi; gokle-
rin nizamy, feleklerin hareketi ve tiim masnfiatin (yaratilmisla-
rin) hikmetine dair mukaddem ilimlerin tahsiline baghdir. Zi-
ra kainatin derinliklerine dair her tiirli bilgi, nihayetinde tev-
hid ilminin ufkunu genisleten ve ondan neset eden birer hik-
met pariltist hitkmiindedir.

EbtG Hamid el-Gazali, insanin deruni yapisini ve amelleri-
nin kaynagin tegkil eden dort temel sifat1 vazeder: Hayvani
(behimi), yirticilik, seytani ve rubiibiyet sifatlar1. Beseri sahsi-
yetin tesekkiiliinde bu sifatlar; sehvet ve fiicurdan 6fke ve ha-
sede, hile ve aldatmadan biiytikliik ve ytiicelik arzusuna kadar

110 Gazali, “er-Risaletiil-Lediinniyye”, 240.
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genis bir duygu spektrumunun membaidir. Insanin fitratina
dercedilen bu dért unsurun kesif karanligindan halas olmak
ise ancak akil ve seriattan siiziilen “iman nuru” ile kabildir.

Varlik hiyerarsisinde insanda ilk zuhur eden, ¢ocukluk yilla-
rinin hirs ve istahiyla sekillenen hayvani sifattir. Onu, benlik ve
diismanlik duygularimn tetikleyen yirticilik ile hile ve desiseyi
beraberinde getiren seytani sifat takip eder. Nihayetinde, ben-
ligin en derin katmanlarinda “kibr”, “istila” ve “ultivv” (ytice-
lik) istegiyle tecelli eden rubtibiyet sifat1 zahir olur. Bu siifli te-
mayiiller hentiz buli§ ermemis kalbi birer “seytan ordusu” gi-
bi istila etmisken; akil nuru, Tanri'nin taifesi ve melek{itun or-
dusu olarak bu meydanda yerini alir. Temelleri bulGig caginda
atilan ve kirk yasinda kemale eren bu akil nuru, kalpte parla-
dig1 andan itibaren, beserin i¢ diinyas1 ezeli bir ¢catisma ve bii-
ylik bir imtihan meydanina doniisiir.

Gazali, kalbin derununda cereyan eden bu muazzam mii-
cadeleyi “batin ordular1” {izerinden tavsif ederken; ahlaki
tekamiiliin merkezine sehvet, gazap ve akil gibi ii¢ temel ko-
mutani yerlestirir. Bu komutanlar, beseri sahsiyetin tiim zit ku-
tuplarini biinyesinde barindiran ana sifatlardir. Kisi, sehvet va-
sitasiyla hayatin bekasi icin ltizumlu olan faydayi celbeder; ga-
zap ile varligina yonelecek zarar1 defeder; akil nuru ile de tiim
bu melekelerini hikmet dairesinde sevk ve idare ederek ruhani
tebaasini gozetir.111

Imam, bu ruhani hiyerarsiyi zihinlere naksetmek adina sar-
sic1 bir tegbihe miiracaat eder: Insan; gazabiyla yirtici bir képe-
gi, sehvetiyle serkes bir at1 dizginleyen, akliyla ise bu iki kuvvet
tizerinde hiikiim siiren bir hiikiimdardir. Ebedi saadetin anah-
tar1, bu kuvvetleri imha etmekte degil, onlarin arasinda mutlak
bir adaleti tesis etmekte gizlidir. Zira kemal, her bir kuvvenin

111 Gazali, Erbain, 226-27.
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hakkina riayet ederek onlari asli gayelerine ram edebilmekle
miimkiindiir. Gazali'nin veciz ifadesiyle; “Sayet kisi, altinda-
ki at1 uysallagtirir, yanindaki kopegi terbiye eder ve her ikisini
de aklin mutlak emrine verirse, arzuladig: o biiyiik zafere ve
ebedi saadete vasil olmasi kolaylasacaktir.” Bu noktada nefis
terbiyesi, siifli enerjilerin akli bir nizam icerisinde ulvi gayele-
re tahvil edilmesi stirecidir.!12

Kalp tizerinde cereyan eden bu muazzam miicadele, taraf-
larin birbirine karsi ileri siirdiigii “asliyet” iddias1 tizerinden
sekillenir. Miicadeleyi ruhun penceresinden miisahede ettigi-
mizde; ruh, bedenden evvel var olan kudsi bir cevher oldugu
i¢in, onun tecelli mahalli olan kalpteki sehvet ve gazab1 “arizi”
ve “sonradan peydah olmus” (hadis) unsurlar olarak telakki
eder. Buna mukabil, bedenin biyolojik tekamiilii agisindan ba-
kildiginda, cocukluktan bulGiga kadar kalbi istila eden sehvet
ve gazap “kadim” bir hakimiyete sahipken; ruhun nuru olan
akil, bu meydanda ancak riist cagiyla birlikte boy gosteren bir
“misafir” hitkmiindedir.

Bu ¢etin savasin en nazik ayrintisi ise taraflarin nihai he-
deflerinde gizlidir. Sehvet ve gazap ordulari, kalpteki mutlak
hakimiyetlerini korumak adina aklin nurunu tamamen son-
diirmeyi ve onu varolus sahnesinden silmeyi amaglarlar. La-
kin akil ve onun ruhani miittefikleri, kars tarafa ayni imha edi-
ci tavirla mukabele etmezler; zira aklin gayesi, bu siifli kuvvet-
leri yok etmek degil, onlar1 ehlilestirerek kendi hikmet daire-
sine ram etmektir.

Bu varolussal gerilim, Gazali'nin o veciz “serkes at” temsi-
liyle biitiiniiyle vuziiha kavusur: Heniiz ehlilestirilmemis bir
at, tizerindeki siivariyi diistiriip ondan tamamen azade kalma-
nin derdindedir; ancak ehil bir siivari, altindaki at1 6ldiirmeyi

112 Gazali, Erbain, 104-5; Gazali, “Ravzatiu’t-Talibin”, 159.
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degil, onun ham enerjisini dizginleyerek kendi istikametinde
bir hizmetkara dontistiirmeyi hedefler. Dolayisiyla ahlaki mii-
cahede, fitri kuvvetlerin tasfiyesi degil, akl-1 selimin emrinde
bir nizam ve intizama kavusturulmasidir.

fmam, el-Erbain’de bu varolussal gerilimi sarsic1 bir “tica-
ret” temsiliyle tavsif eder: Insan, sermayesi “6miir” olan bir
tiiccardir. Bu paha bigilemez sermaye dogru kullanildiginda
elde edilecek kar, sonsuz saadet ve “likaullah”tir (Tanr1'ya ka-
vusmaktir). Sermayenin heba edilmesi durumunda ise zarar;
ebedi bedbahtlik ve “mahrumiyet”tir. Gazali'ye gore gercek
saadet, sadece bir 6diil degil, bizzat Hakk’a kurbiyyet (yakin-
lik) peydah etmektir.113

Bu ruhani yiikselisin anahtari ise seriatin “iman” olarak isim-
lendirdigi “marifetullah”tir. Insan, Rabbini ancak bildigi dl¢iide
sevebilir; muhabbeti nispetinde de ilahi vuslatin lezzetine nail
olur. Dolayisiyla saadet-i dareynin (iki diinya saadeti) asli mu-
habbettir; muhabbetin membai ise marifettir. Gazali’nin “Ahi-
rette felaha erecek olanlar, huzur-u ilahiye marifet ve muhabbet
azigiyla gelenlerdir” tespiti, imani kuru bir tasdikten ¢ikarip,
kalbi Hakk ile dirilten tecriibi bir marifet seviyesine ytikseltir.

Gazali, hakiki saadetin ihyasi icin salike iki asamali bir ruhani
giizergah tayin eder. Bu yolun ilk merhalesi “taharet”tir ki; kal-
bin Hakk’tan gayr1 olan her tiirlii diinyevi alakadan ve masiva
tortusundan arindirilmasidir. Ikinci merhale ise “imtila”dur;
yani bosaltilan bu kudsi mekanin bizzat marifetullah nuruyla
doldurulmasidir. Bu iki riiknii sahsiyetinde cem edebilen ki-
si, Gazali'nin nazarinda “giizel ahlak”1n hakikatine ermis de-
mektir. O, alemin nizamin ve niibiivvet miiessesesinin gaye-
sini de bu eksende tarif eder: Peygamberler, beserin batini su-

113 Gazali, Erbain, 332; Gazali, fhyti, 1508.
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retini 1slah etmek, nefsi tezkiye ederek onu hilkatinin aslh olan
itidal-i kamile ulastirmak i¢in gonderilmislerdir.114

Insanin aradig1 ebedi mutluluk, ancak bu nefis tezkiye-
si ve ontolojik tekamiil neticesinde tecelli eder. Ahiret saa-
detine giden yol, “takva” zirhina biirtinmek ve nefsani diir-
tiilere set cekmekten ibarettir ki bu siirecin baslangi¢ nokta-
s1, kalbin diinyaya matuf prangalarindan azade olmasidir.
Bu istiklaliyet kazanildiktan sonra kulun kemali, “tahalluk
bi-ahlakillah” yani ilahi ahlak ile ahlaklanmas1 ve miimkiin
olan nispetle Esma-i Hiisna’nin manalariyla tezyin edilme-
siyle miimkiindiir.115

Netice itibariyle Gazali, varolussal bir hiyerarsi kurarak; mut-
lulugu ebedi saadete, ebedi saadeti insanin ruhani kemaline,
olan marifetullaha baglar. Bu silsilede gortildiigii tizere, bege-
rin tiim arayislarinin nihai menzili ve hakiki saadetin yegane
anahtar1 “Allah’1 tanimak”tan ibarettir.

Gazali, insanin tekamiil siirecini arzularin ve istiyaklarin do-
niistimii tizerinden tahlil ederken; marifetullahi, 6mriin kemal
demlerinde insanda zuhur eden en latif ve en kuvvetli “seh-
vet” olarak tavsif eder. Imam’in bu yaklagimina gore insan ta-
biati, merhale merhale yeni ve bir 6ncekinden daha baskin is-
tiyaklarla miicehhez kilmir. Cocukluk yillarinda sadece yeme
ve icmeye matuf olan basit istahlar hakimken; bul(ig ile birlik-
te zuhur eden cinsi meyil, 6nceki basit lezzetleri golgede bira-
karak onlara kars1 bir istigna duygusu gelistirir.

Tekamiiliin bir sonraki basamaginda ise kisi, cemiyet ice-
risinde sayginlik, makam ve riyaset (liderlik) sehvetine ducar
olur. Bu safhada insan, siifli bedensel hazlarin toplumsal iti-

114 Gazali, “Ravzatii’t-Talibin”, 158-59.
115 Gazali, “Ravzatii’t-Talibin”, 137.
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bar ve iktidar gayesi ugruna terk edebilir. Ancak Gazali'ye go-
re, ruhani seyrin ve diinyevi arayislarin zirvesinde “marifet seh-
veti” tecelli eder. Beseri arzularin bu en sonuncu ve en kudret-
li mertebesinde kisi, Hakk’in marifetine duydugu o muazzam
istiyakla, bir zamanlar biiytik bir hirsla pesinden kostugu riya-
set ve makam gibi diinyevi payeleri kiiciimsemeye baglar. Bu
mukaddes “marifet sehveti”, ruhu fani kayitlarin 6tesine tasi-
yarak onu Mutlak Hakikat'in lezzetine gark eden yegane kuv-
vet hitkmiindedir.116

Gazali, insanin her yeni istiyak (sehvet) mertebesine vasil
oldugunda, bir 6nceki sathay1 hakir gordiigiinii; ancak heniiz
tecriibe etmedigi daha ulvi makamlarin lezzetini ise biitiiniiy-
le inkar ettigini belirtir. Bu bilissel ve deruni hicab1 bir misal-
le aciklar: Cocuk, heniiz kendisinde uyanmamais olan cinsi is-
tiyakin mahiyetinden habersizdir; bu sebeple evlilik kiilfeti-
ne katlanan yetigkinlerin halini hayret ve saskinlikla karsilar.
Bu durum, insanin idrak ufkunda hentiz tecelli etmemis olan
bir lezzeti tasavvur edememesinden kaynaklanan fitri bir “bil-
mezlik” halidir.

Lakin Imam, bu gelisim silsilesinde bir mertebeye takilip
kalanlarin vaziyetini, marazi bir durum olarak tavsif eder. Bu
kimseler, mizac1 bozuldugu i¢in faydal gidalardan yiiz ¢evirip
toprak gibi zararli maddeleri yiyerek helake siiriiklenen hasta-
lara benzerler. S6z gelimi, bir kimsede riyaset ve makam tutku-
su bir illet haline gelirse, o kisi bu ruhani tikaniklik sebebiyle
marifetullahin o0 muazzam lezzetinden mahrum kalir.

Daha da vahimi, bu kalbi hastaligin “marifeti inkar etmek”
ve “marifet ehline bugzetmek” seviyesine evrilmesidir. Gazali'ye
gore, hakikati bizzat tecriibe edemedigi i¢in onu yalanlayan ve
bu nura talip olanlara diismanlik besleyen bir kalp, artik ruhani

116 Gazali, Erbain, 292-93; Gazali, Cevahiru’l Kuran (Daru Hlyéi’l—Ulﬁm, 1990), 82.
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tedaviyi kabul etmeyen, manen “6lii” mesabesinde bir cevher-
dir. Bu mertebede inkar, sadece bir bilgi eksikligi degil, ruhun
asli gidasina kars1 gelistirdigi 6liimciil bir yabancilasmadir.11”

Ebt Hamid el-Gazali, Cenab-1 Hakk’in sifat ve fiillerine da-
ir vukfiyeti ilimlerin en miibecceli sayarken, beseri kemal ve
saadetin ancak bu nurani iklimde nesviinema bulabilecegini
savunur. Bu perspektifte insanin aradig1 hakiki saadet, bizzat
kendi cevherinin keméle ermesinde miindemictir. Lakin bu
kemali tahakkuk ettirebilmek icin marifete olan ihtiyag sarsil-
maz bir zarurettir. Burada dikkatlerden kagmamasi gereken en
zarif niikte; marifetullahin insan kemale erdirirken, hasil olan
bu kemalin de yeni marifet ufuklarini aralamasidir.

Bu durum, ruhun derinliklerinde vuku bulan devri bir in-
kisaf stirecidir. Dolayisiyla insan, varolussal bir ihtiyag olan o
ebedi saadete nail olabilmek adina duraganliktan siyrilmali ve
Gazali'nin ifadesiyle, iradi bir cehd ile mukaddes bir “yol”a re-
van olmalidir. Zira marifetin ziyadelesmesi, ancak bu kemal yol-
culugunda gosterilen sebat ve siiltik ile miimkiindiir.

Buraya kadar serdedilen hakikatler 1s1g1nda miisahede edil-
mektedir ki; Gazali'nin antropolojisinde insan, alelade bir bi-
yolojik organizma degil, siifli arzular ile ulvi istiyaklar arasin-
da her an yeniden insa edilen ruhani bir “berzah” varligidir.
Insanin varolussal ihtiyaglari silsilesinde, bedenin rizki ve sih-
hati ancak fani birer arag hiikmiindeyken; kalbin asil gidas1 ve
sonmez nuru, marifetullahtir. Gordiik ki kalp, sadece kan pom-
palayan maddi bir organ degil, tizerine melekfit aleminin sirla-
rinin aksettigi kudsi bir ayna, Hakk’in tecelli mahalli ve ebedi
saadetin anahtaridir.

Beseri ruh, cocukluktan itibaren hayvani ve seytani sifatlarin
karanliginda yogrulsa da, riist cagiyla birlikte parlayan “akil nu-

117 Gazali, Erbain, 293.
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ru” sayesinde bu karanlig1 delmeye namzettir. Gazali'nin mu-
azzam tahlilleriyle ortaya koydugu iizere; saadet, ancak bu ig-
sel catismanin “akil ve seriat” ordularmin galibiyetiyle sonug-
lanmasi ve kalbin masiva kirlerinden temizlenerek marifet ile
dolmasiyla miimkiindiir.

Ancak marifet, sadece zihni bir malumat degil, bizzat “yasa-
nan” ve “tadilan” tecriibi bir haldir. Bu sebeple insan i¢in mut-
luluk, duragan bir son degil, siirekli inkisaf eden bir kemal sii-
recidir. Marifet kemali dogururken, kemal de yeni marifet ufuk-
larmi aralamaktadir. Simdi, bu teorik zeminden hareketle; in-
sanin bu ebedi saadet riiyasini hakikate doniistiirecegi, nefsini
tezkiye ederek “Tanri'nin ahlakiyla ahlaklanacag1” ve nihaye-
tinde tinsiyet ve agk makamina vasil olacagi o mukaddes Kemal
Yolculugu'na, yani ruhani siilikun merhalelerine gecebiliriz.



1. FENOMEANOLOJiK SUREC:
SEYRUSULUK VE DONUSUM

“Amellerden miiflis olma, hallerden hali kalmal!...

miicerred ilim senin elinden tutmaz.”
(Gazali-Eyyiihe'l-Veled)

Insanin ruhani bir berzah, siifli arzular ile ulvi istiyaklar
arasinda mukaddes bir koprii olarak tavsif edilmesi, onun va-
rolusunu statik bir mevcudiyetten ziyade, her an yenilenen ve
inga edilen dinamik bir ‘olug’ siireci olarak gormemizi iktiza
eder. Stiphesiz ‘beser dogmak’ seklinde tesmiye edebilecegimiz
fitri safha, Tanr1'nin beger cevherine emanet ettigi fitri kuvvele-
rin, vakt-i merhunu gelince kendiliginden zuhurundan ibaret-
tir. Lakin bu fitrl zemini asarak ‘hakiki insan” mertebesine va-
sil olmak, ancak iradi bir cehd, sarsilmaz bir sahsiyet azmi ve
derunti bir seferle miimkiind{iir. Bu miilahazalar 1s1§1nda tetkik
edecegimiz bu boliim; bilkuvve bir istidat olarak insanda sak-
I1 duran kemal cevherinin, nefsi miicahede ve kalbi tasfiye ile
nasil bilfiil hale gelecegini, yani insanin kendi hakikatine dog-
ru ¢iktigr o cileli fakat mukaddes ruhani siiltikun merhaleleri-
ni mercek altina alacaktir.
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“Insanin derecesi, idraki miktarincadir” ilkesini esas alan
Gazali, ruhani yolculugu bedenin bir yerden bir yere gider-
ken ugradig1 konaklara benzetir. Bu yolculukta ulasilan her
bir durak, ruhun eristigi bir ‘idrak alemi’'ne kargsilik gelir; zira
ruh, bu stirecte varligin daha derin katmanlarin1 kavrama ka-
biliyeti kazanir.

Siirecin ilk basamagini olusturan duyular (mahsusat) saf-
hasi, heniiz bilingli bir se¢imin olmadig1, pervanenin atege atil-
masi gibi sadece i¢giidiisel bir yonelisin hakim oldugu evredir.
Hayal giiciiniin (miitehayyelat) devreye girdigi ikinci menzilde
insan, yasadig bir aciy1 hatirlayan ve zarardan kagman ancak
bunun mahiyetini tam kavrayamayan bir canli gibidir. Nihayet,
tehlikeyi heniiz yasamadan sezen vehim (mevhumat) kuvvetiyle
donanan {iciincii basamakta ise; atin aslandan, koyunun kurt-
tan sakinmasi gibi fitri bir sezis ortaya ¢ikar. Ancak bu seviye,
Gazali'ye gore hentiiz ‘hayvani’ bir yetkinligin 6tesine gecmez.

Acikca gortilmektedir ki; hissetmek, hayal kurmak ve sez-
mek hususunda insan ile diger canlilar arasinda ontolojik bir
benzerlik mevcuttur. Oyleyse asil mesele, insan1 bu dar siir-
larin disina gikarip kendi hakikatine ulastiracak olan o ytice
ufukta, yani insandan beklenen asil biiyiik inkisafta gizlidir.
Peki, bu ortak doganin 6tesinde, insan ‘esref-i mahliikat” ki-
lan o gergek idrak kapisi nerede agilmaktadir?

Gazali'ye gore insan i¢in asil varolus miicadelesi; hissin, ha-
yalin ve vehmin smirl parantezlerini asarak ruh, akil ve kalbin
kanatlariyla ‘insaniyet alemi'ne yiikselme gayretidir. Bu mer-
tebeye ulasan insan, artik sadece duyularla algilanabilen kaba
gerceklige hapsolmaz; bilakis, ne duyularin ne de vehmin ihata
edebilecegi daha latif hakikatleri idrak etmeye baslar. Oyle ki
bu basiret, koyunun kurdu gordiigiinde hissettigi o anlik kor-
kunun otesine geger; insani, sadece simdiki zamanin dar ka-
liplarindan kurtarip gelecegin ruhani risk ve miijdelerine kar-
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s1 da uyanik kilar. Iste bu nokta, insanin kendi hakikatine, ya-
ni dogrudan Tanr1’ya nispet edilen o mukaddes ‘ruh’ cevheri-
ne vasil oldugu esiktir.

Bu uyanigla birlikte ‘melekiit'un kapilar1 aralanir; ruhlar,
maddi diinyanin kesif ortiilerinden siyrilarak saf bir miisahe-
deye konu olur. Gazali, cismani alemin sonluluguna mukabil,
bu idrak seviyelerini birer yiikselis metaforuyla anlatir: Duyu-
lar aleminde kalmak toprak iizerinde yiiriimeye benziyorsa,
buradan yiikselmek su iizerinde yiiriimek, daha 6tesine geg-
mek ise havada siiziilmek gibidir. Insan, hayvani diirtiilerin
hiikiim stirdtigti merhaleyi geride biraktiginda, 6nce nefsin ka-
ranlik dehlizlerini asar, ardindan meleki nurlarin parladig; is-
tikrar makamina ulasir.

Varliktaki her bir katmani birer “hidayet menzili’ olarak
goren Gazali i¢in, gercek hidayet dordiincii ufuk olan ruhlar
aleminde tecelli eder. Bu yolculuk, sadece ahlaki bir arinma
degil, ayn1 zamanda ontolojik bir riitbe degisimidir. Bu sil-
silenin nihayetinde ise ‘asiklar mertebesi” yer alir. Bu maka-
min yolculari, gece glindiiz Hakk’in vechindeki cemali sey-
retmekle megguldiirler; dilleri ve kalpleri stirekli bir tesbih
ve takdis halindedir. Boylece insan, hayvaniyet ile melekiyet
arasinda gidip gelen o sarkagtan kurtulur ve “asiklar’ kate-
gorisiyle birlikte, varolusun en mutlak ve en samimi katma-
nina dahil olur. 118

Beseriyeti hayvani kayitlardan ayiran bu ruhani seferin ma-
hiyeti, beraberinde esasl1 bir usul sorusunu da getirmektedir:
Insan, bu muhatarali yolda istikametini tayin edecek kudreti
miistakilen kendinde bulabilir mi, yoksa bir “Yol Gosterici'nin
rehberligine muhta¢ midir? Zira daha evvel de isaret ettigimiz
tizere Gazali, riist cagiyla birlikte kalpte parlayan akil cevhe-

118 Gazali, Erbain, 320-21.
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rini, alelade bir mantik yiiriitme melekesi olarak degil, ‘iman
nuru’nun tecelli ettigi mukaddes bir mahal olarak tavsif eder.
Onun nazarinda akil ve seriat, birbirini nakzeden yapilar de-
gil, aksine ayni1 hakikat pinarma yonelen iki miittefik kuvvet-
tir. Insanin nefsindeki siifli sifatlarla giristigi o biiyiik miicahe-
de, ancak bu iki kaynagin imtizaciyla hasil olan o manevi 1s1k
sayesinde zaferle neticelenebilir. Bu miilahazalar 15181nda, tec-
riibeye asil “dini” mahiyetini bahseden vahiy hakikatinin, insa-
nin kemal arayisindaki merkezi konumunu ve akil ile olan hik-
metli miinasebetini Gazali'nin diisiince 6rgiisii icerisinde tah-
lil etmeye gecebiliriz.

Gazali'nin tefekkiir diinyasinda ‘akil’ kavrami, tek bir tanima
sigmayacak kadar katmanli ve stiimullii bir mahiyete sahiptir.
Onun metinlerinde akli, bazen beseri ruhun bizzat kendisi, ba-
zen de bu kudsi cevherden stiziilen bir nur yahut fitr bir haslet
(garize) olarak gdrmek miimkiindiir. Hiiccetiil-Islam, Thya'da
bu mefhumu dort temel vechede tasnif ederek zihni karmasay1
bir intizama sokar: Akil; evvela insan1 hayvani dereceden ay1-
ran o temel istidat, saniyen dogustan getirilen zaruri ilimler,
salisen tecriibe imbiginden siiziilen birikim ve nihayetinde nef-
sin fani arzularin1 maglup edecek bir basirete ulagma halidir.
Bu son safha, akil agacinin en olgun meyvesi ve ondan bekle-
nen asil ahlaki neticedir.11®

Bu taksimatta ilk iki basamak fitri birer bagis (tabii) iken, di-
gerleri iradi bir cehd ile elde edilen (kesbi) kazanimlardir. La-
kin bu kesbi ilimler dahi, aslinda o temel fitrl hasletin icerisin-
de bir potansiyel olarak miindemictir. Gazali bu deruni duru-
mu, topragin derinliklerinde sakli duran ve kiigiik bir kaz ile
glin ytiziine ¢ikan berrak yeralti sularina benzetir. Tipki bade-
min Oziindeki yag yahut giiliin kalbindeki giil suyu gibi; akil

119 Gazali, fhyﬁ, 101.
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da insanin mahiyetinde saklidir ve uygun sartlar hasil oldu-
gunda, disaridan bir ekleme yapilmaksizin kendi i¢cinden taga-
rak zuhur eder. Boylece aklin hem dogustan gelen kokleri hem
de hayat icerisinde meyve veren dallari, insanin kemal yolcu-
lugunda bir biitiinliik arz eder.120

Peki, bu muazzam donanumiyla akil, varligin her katma-
nin1 biitiiniiyle ihata edebilir mi? Gazali'nin bu soruya ver-
digi cevap, aklin hem ihtisamini hem de acziyetini ayn1 an-
da teslim eden latif bir mukayeseye dayanir. O, aklin idraki-
ni goziin gorme fiiline benzetir: Goz, nasil ki bir fili tek bir
bakista tiim azalariyla kusatabiliyorsa, akil da baz1 hakikatle-
rin kiinhiine biitiintiyle vakif olabilir. Lakin ayni1 goziin, igin-
de bulundugu diinyay: yahut ugsuz bugsuz semay1 ayni an-
da ve her vechesiyle ihata etmesi nasil miimkiin degilse; ak-
lin da 6niinde duran &yle biiyiik hakikatler vardir ki, onlar:
kusatmasi1 muhaldir.12!

Bu noktada Gazali, aklin sinirlarini asan meseleleri ikiye
ayirarak miithim bir tahlil yapar: Ilk grupta, ekseriyetin idra-
kini asan fakat seckin akillar tarafindan kavranmasi miimkiin
olan sirlar yer alirken; ikinci grupta, hakikatinin kiinhtine hic-
bir beseri aklin asla erisemeyecegi mutlak ‘Sir’ bulunur. Bu eri-
silmez bolgenin tek sahibi Tanr1’dir. O'nun Zat1, Kendisi disin-
daki hicbir idrak tarafindan ihata edilemezken; O'nun fiilleri
ve yarattig1 alem, her akil i¢in olmasa da kemale ermis basiret-
ler i¢in “akledilebilir’ bir sahadir.122

Buradan hareketle, aklin her insanda ayni seviyede sabit
kalmadig1, aksine bir nur gibi artip eksilebilecegi gergegi or-
taya cikar. Gazali'ye gore akil, sadece nazari bir yetkinlik de-
gil, ayn1 zamanda ameli bir inkisaftir. Yasaklardan kaginmak

120 Gazali, fhyd, 102.
121 Gazali, Maksad, 84.
122 Gazalj, fhyﬁ, 102.
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ve ilahi emirlerin ikliminde yasamak, akil nurunu parlatan ve
onun ufkunu genisleten birer vesiledir. Oyleyse akil, statik bir
veri degil; takva ve istikametle beslenen, nefsin zincirlerinden
kurtuldukga genisleyen ve nihayetinde ‘hakikat’in esigine ka-
dar uzanan dinamik bir cevherdir.

Beseri ruhun diinya sahnesindeki seriiveni, kalp ile beden
arasindaki o girift miinasebetten miitevellit bir nevi ‘maraz’ ile
malul hale gelmistir. Gazali'ye gore, kalbin bu ruhani hastalik-
lardan kurtulmast i¢in aklin kendi sinirli tecriibe dairesinde tiret-
tigi coziimler kafi degildir. Zira burada so6zii edilen akil, ancak
duyular alemindeki tekrarlar tizerinden hiikiim veren “tecriibi
ilim'dir. Oysa ahiret saadetine matuf fayda ve zararlar, duyu-
larla ihata edilebilecek bir sahada yer almaz. Oliimiin Stesine
gecip de orada selametin ve helakin kodlarin1 miisahede ede-
rek geri donen bir beser olmadigina gore, akli kiyaslar bu nok-
tada ‘kasir’ (eksik) kalmaya mahkiimdur. Hakikat sudur ki;
akil, kendi smirlarin itiraf ettigi nispette yticelir ve 6liimden
sonrast icin mutlak bir rehberlige muhtag oldugunu idrak eder.

Bu noktada ‘niibtivvet nuru’, aklin o tikandig1 gayb ufku-
nu aydinlatan miiteal bir kuvvet olarak devreye girer. Gazali
bu durumu, tipki bir hastanin ilacin terkibindeki kimyevi sir-
lar1 bizzat kavrayamayip hekime tabi olmasi gibi, bir teslimi-
yet metaforuyla aciklar. Nasil ki bedenin tedavisi i¢in dokto-
run regetesine ihtiya¢ duyuluyorsa, kalbin sifas1 i¢in de ancak
peygamberlerin ‘niibiivvet eczanesinden” sundugu ibadet ve
taat ilaglarimna ihtiyag vardir. Bu ruhani ilaglarin hangi 6lctide
ve ne sekilde tesir edecegi, aklin mizaniyla degil, ancak kudsi
bir nurla fark edilebilir.?3

Binaenaleyh, kalbin iizerindeki kesif paslari silecek ve ru-
hu selamete ulastiracak yegane iksir, stinnet-i seniyye ufkun-

123 Gazali, “Ilcam”, 338.
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da yiirtimek ve vahyin yol gostericiligine ittiba etmektir. Zira
hakiki dini ilim, sadece zihni bir malumat y1gin1 degil; insanin
ahlakini giizellestiren, kalbinde dirilis mustusu gibi dogan ve
onu ebedi felahin yollarindan haberdar kilan ruhani bir nurdur.
Bu nurun kalpte uyanmasinin en alt basamag; ise, giinahlarin
ebedi varolusu bir uguruma siiriikledigi gercegine uyanmaktir.124

Gazali’'nin diistince ufkunda seriat bir bina, akil ise o binanin
sarsilmaz temelidir. Bu iki riiknii birbirini tamamlayan ruhani
aynalar gibi géren Hiiccetiil-Islam, seriat1 “harici bir akil’, akl
ise ‘dahili bir seriat’ olarak tavsif eder. Aklin goz hiikmiinde,
seriatin ise o goze gorme imkani bahseden nur mesabesinde ol-
dugu bu tasavvurda; insan, hakiki saadete ancak vahyin o kusa-
tic115181 altinda erigebilir. Bu hikmetli rehberlige kap1 aralamak
ise, evvel emirde bir iman iradesini iktiza eder. Zira bilingli dini
tecriibe, esyay1 sadece birer maddi nesne olarak degil, her bi-
ri birer kudsi ‘fiil’ olan varlik igsaretleri olarak okuma cehdidir.

fman, esyanin iizerindeki o alisilmis perdeyi kaldirarak tec-
riibeye ontolojik bir derinlik kazandirir. Surast muhakkaktir ki;
imandan mahrum bir nazar, varlifa sadece sebep-sonug zinci-
rinden ibaret natiiralist bir dar pencereden bakarken, aslinda
kendi ‘dalalet ve sekavetini’ artirmaktadir. Gazali, “‘Miisebbibu’l-
Esbab’1 (Sebeplerin Miisebbibi) devre disi birakarak sebepleri
miistakil birer gii¢ sanan bu ‘nazar-1 kasir1’” (eksik bakisi) sid-
detle yerer ve bunun bir helak sebebi oldugunu ihtar eder. Mii-
min nazarinda ise alemdeki her bir zerre, Tanr1'nin celal ve aza-
metini haykiran essiz birer sanat eseridir. Bu itibarla iman; in-
sanin hayvani kayitlardan siyrilarak bes duyunun 6tesindeki
mutlak hakikate uyanmasi ve boylece ruhani siiltikun o ilk ve
mukaddes basamagina adim atmasi demektir.125

124 Gazali, “Munkiz”, 601; Gazali, ihyﬁ, 29; Gazali, Erbain, 122.
125 Gazali, [hyd, 1824.
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fman, Gazali'nin nazarinda ebedi azaptan azade olmanin
asgari sart1 ve selamet kapisinin ilk anahtaridir. Lakin ruhani
kemali gaye edinen bir goniil i¢in bu saftha, nihai durak de-
gil; ancak muazzam bir yolculugun mukaddes baslangicidir.
Hiiccetiil-Islam, bu ilk basamagin Stesinde iki miiteal mertebeye
daha igaret eder: Ilki, inang esaslarini saglam delillerle tahkim
ederek zihni bir itmi'nana ulasmak; ikincisi ise bu hakikatlerin
deruni sirlarina niifuz edip, zahirin 6tesindeki o ntirani mana-
y1 bizzat miisahede etmektir. Her ne kadar ahiretteki azaptan
kurtulus icin taklidi bir iman kafi goriilse de, ‘nimetlerin son
noktas1” olarak tavsif edilen o asil ve biiyiik saadet, ancak ima-
nin bu ruhani derinligiyle dogru orantilidir. Dolayisiyla ebedi
mutluluk, sadece bir varolus durumu degil; imanin derecele-
riyle mukayyet bir ‘zevk’ ve ‘viisat’ meselesidir.126

Gazali, imanin kalpteki tekamiiliinii ve ruhani derinligini
tasvir ederken, beseri tecriibenin farkli vechelerine hitap eden
carpicl analojiler serdeder. Ona gore bir hakikati sadece duy-
mak, o hakikate dair akli bir kiyas yiiriitmek ve nihayetinde onu
bizzat ‘tatmak’ arasinda ontolojik ugurumlar vardir. S6z geli-
mi, bir halin mahiyetinden habersiz olan kimsenin onu giive-
nilir bir kaynaktan duyarak kabul etmesi imanin ilk basamagy;
bu hali bildigi baska duygularla kiyaslayarak akli bir zemine
oturtmasi ise ilimdir. Lakin bu, tipki bir tabibin hastalig1 tiim
belirti ve delilleriyle bilmesine ragmen, o marazin ‘gercek ta-
din1’ bizzat hasta olmadan asla kavrayamamasi gibidir. Haki-
ki marifet, bilginin zihni bir kalip olmaktan ¢ikip, kalpte biz-
zat yasanan bir ‘hal’e doniismesidir.12”

Hiiccetii'l-islam, bu idrak seviyelerinden hareketle insanlar
ti¢ ruhani zitimreye ayirir: Avamin taklitten neset eden imanz,

126 Gazali, Erbain, 53.
127 Gazali, Erbain, 89.
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kelamcilarin istidlal (delillendirme) ile tahkim edilmis kanaati
ve ariflerin yakin nuruyla ulastiklar1 kudsi miisahede. Bir evde
birinin varligin tasdik etme misalinde oldugu gibi; dogru s6z-
lii birinden ‘o evdedir’ diye duymak avamin siiktineti; kap ar-
kasindan gelen bir sesi delil saymak kelamcinin zihni gayreti;
iceri girip o zati1 bizzat gormek ise arifin yakinidir.128

Bu noktada Gazali, ilmin imandan sonra hasil olan ve onun
bereketli topraginda filizlenen bir semere oldugunu vurgular.
Sahabe ikliminde ‘ilim” kavraminin dogrudan Tanr1'nin fiille-
rini ve sanatin1 miisahede etmek anlaminda kullanilmasi, bu
ruhani hiyerarsiyi teyid eder. Demek ki iman, ruhani yolculu-
gun sadece kapisini aralamakta; Tanr1'ya dair asil biiyiik ma-
rifet ise bu kapidan igeri siiziiliip, hakikati bizzat tecriibe ede-
rek ‘gormekle’” miimkiin olmaktadir.

Gazali'nin tefekkiir diinyasinda Tanri'ya yonelis, sadece
nazari bir mesele degil; bizzat adimlanmas1 gereken kudsi bir
‘seyrustiltik’tur. O, bu ruhani seferi siklikla hac ibadetiyle rem-
zederek; yolun hem mukaddesatina hem de bizzat tecriibe edil-
mesi gereken bir ‘hal” olduguna isaret eder. Nasil ki hac, sade-
ce kaidelerini bilmekle degil, o miibarek beldelere bizzat yiiz
siirmekle kemale eriyorsa; Hakk’a giden yol da ancak yasana-
rak ve hissedilerek idrak edilebilir.

Bu noktada kurtulus ve ebedi saadet; ilmin amel ile, bilme-
nin ise deruni bir tecriibe ile birlestigi o hassas dengede giz-
lidir. Zira Gazali'ye gore hakikat, zihni bir malumat y1gimni ol-
maktan ziyade, kalpte bizzat duyumsanan bir uyanistir. Bu mii-
lahazalar 1s181nda ¢alismamizin bu kisminda; kuru bir bilgiy-
le yetinmeyip o bilgiyi bir hakikate doniistiiren “yolda olma’
iradesini ele alacagiz. Bu iradenin ilk ve en miithim merhalesi

128 Gazéli, fhyﬁ, 891; Gazali, “el-Kistasu’l-Miistakim”, i¢cinde Mecmiiatii Resdili’l-
Imami’l-Gazali (el-Mektebetii't-Tevfikiyye, ty), 218.
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ise; ‘kalp aynasini parlatmak’, yani insanun kendi 6z cevherini
masiva kirlerinden arindirarak ilahi marifetin tecellisine hazir
hale getirme cehdidir.

Gazali, cehaletin zidd1 olan ilmi, sadece bir malumat edin-
me siireci degil, varligin 6ziindeki asalete matuf bizatihi serefli
bir makam olarak addeder. Onun nazarinda cehalet; ruhani bir
karanlik (zulmet) ve duraganlik (siik(in) hali olup, adeta yoklu-
gun (adem) esiginde gezinmektir. Zira hakikatten kopus ve da-
lalet, ancak bu duraganhigin karanlik boglugunda kendine yer
bulur. Bu baglamda ilim varlik nuruyla, cehalet ise yoklugun
kesafetiyle es degerdir. Varlik yokluktan nasil daha hayirl ve
serefli ise, ilim de cehaletten ayni nispetle iistiindir.

Cehalet, maddi ve sonlu olan cismin bir levazimi iken;
ilim, bedenden ¢ok daha miibeccel ve kudsi bir cevher olan
beseri ruhun (nefs) asil bir sifatidir. Gazali, cismani yapinin
dar smirlarina mukabil, ruhun ucu bucagi olmayan bir id-
rak kabiliyetine sahip oldugunu vurgular. Maddi olanin ak-
sine ruh; higbir engellemeye takilmadan, hicbir daralma ve
yok olus (zeval) endisesi tasimadan, kainatin tiim ilimlerini
sinesinde cem edebilecek muazzam bir viisate ve ruhani bir
derinlige sahiptir.

Thya'nin baglangicini ilim bahsine ayiran Gazali, bilmeyi bi-
zatihi serefli bir makam olarak taltif ederken; ilmin insan ruhu
tizerindeki tesirini fayda ve zarar mizaniyla titiz bir tasnife tabi
tutar. Bu noktada her ferdin kusanmasi gereken asil nura ‘ahi-
retilmi’ adin verir ve bu kudsi ufku muamele ile miikasefe ola-
rak ikiye ayirir. Her miiminin selameti i¢in elzem olan muame-
le ilmi, temelde vahyin bereketli pinarindan siiziilen ve ‘amel’
ile taglanmas1 beklenen bir rehberdir.

Ancak Gazali'nin ‘amel’ tasavvuru, sadece bedenin dis aza-
lartyla siurli kaskati bir hareketler biitiinii degildir; o, zahir ile
batinin, yani beden ile kalbin muhtesem bir tenastibiinii hedef-
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ler. Nitekim [hyd’min mimari yapisi da bu denge iizerine ku-
ruludur: Eserin ilk yaris1 bedenin zahiri terbiyesine hasredil-
migken, son yaris1 kalbin o derin ve mahrem amellerine vak-
fedilmistir. Bu ruhani biitiinliigti goz ardi edenleri Gazali, sar-
sic1 bir tegbihle uyuz hastasina benzetir: Sadece cildindeki ya-
raya merhem siiriip, biinyesindeki asil marazi kurutacak ilac
icmeyen hasta, disaridan iyilesmis goriinse de hastaligin kok-
leri derinde yasamaya devam eder. Zira kalpteki keder ve kir-
ler arinmadikg¢a, onlarin menfi tezahiirleri eninde sonunda dis
azalarin fiillerinde kendini gosterecektir. Binaenaleyh, hakiki
sifa; merhem ile ilacin, yani zahiri ibadet ile batini ihlasin o hik-
metli imtizacindadir.12?

Gazali’nin nazarinda ilim ve amel, varolusun tizerinde ytik-
seldigi iki muazzam cevherdir. Oyle ki; semavatin, arzin ve bu
ikisi arasindaki ctimle mevcudatin halk edilis gayesi, nihayetin-
de bu iki esasa dayanir; peygamberlerin gonderilmesi ve kudsi
kitaplarin inzali de hep bu ruhani mimariyi ikmal etmek igin-
dir. Ancak burada miihim bir incelik vardir: Sadece zihni bir
megguliyetten ibaret kalan ‘miicerret ilim’, insani nefsi esaret-
ten kurtarmaya kafi gelmedigi gibi, onu amelden de miistagni
kilmaz. Bilgiyi sadece bir malumat y1gin1 olarak goriip haya-
tin merkezine tasimamak, Gazali’ye gore hakikatten kopusun
ve bir nevi fikrl aldanigin isaretidir.

Bu hakikati sarsic1 bir misalle tecessiim ettiren Gazali, on ta-
ne keskin kilic1 kusanmis olmasina ragmen kendisine saldiran
aslan karsisinda o silahlar1 kullanmayan adamin diistiigii hazin
durumu hatirlatir. Kilicin varhigy, o kilici savuracak bir “‘cehd” ve
‘irade’ ile birlesmedikge, sahibini helak olmaktan kurtaramaz.
Tipki bunun gibi, yiiz bin ilmi meseleyi hifzeden lakin bunla-
r1 kalbi ve bedeni bir amele doniistiirmeyen kimse i¢in de kur-

129 Gazali, el-Kesf ve't-Tebyin -Esndful-Magriirin, 466.
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tulus miiyesser degildir. Sifa bekleyen bir hastanin, ilacin ter-
kibini ezbere bilmesi lakin o ilac1 igmemesi nasil ki hastaligin
gidermiyorsa; bir asir boyunca ilim tahsil edip bunlar kitap-
lara dercetmek de, ilahi rizaya matuf bir amelle taclanmadik-
¢a ruhu kemale erdirmez.130

[lim, siiphesiz seref ve asalet bakimindan amelin 6niindedir;
lakin amelsiz bir ilim, kokii olup da meyvesi olmayan bir agaca
benzer. Gazali, seri ve akli ilimlerin derinliklerinde kaybolup
da azalarin glinahtan, kalbini ise masivadan arindirmayanlari,
bagkalarini tedavi etmekle mesgul olup kendi derdine derman
aramayan tabiplere benzetir. Hakikatte ilim, amelin rehberi ve
tasiyicisi; amel ise ilmin en tatli semeresi ve ruhani aynadaki
tezahiiriidiir. Ilim agac ise, ibadet onun meyvesidir; meyvesiz
bir agac ise sadece bir golgeden ibaret kalmaya mahk{imdur.13!

Gazali, Miziniil-Amel’de ilmi ruhun muhtag oldugu kudsi
hakikatleri kusanmak, ameli ise bu donanima mani olan yaban-
crunsurlariizale etmek olarak tarif eder. ‘Bir kemali dercetmek
icin evvela ona zit olan noksanlig1 gidermek sarttir” diisturuyla
hareket eden Hiiccetiil-Islam, ruhani insanin ancak esasl bir
tasfiye ile miimkiin olacagini ihtar eder. Bu siireci temellendi-
rirken bagvurdugu ‘ayna’ metaforu ise oldukga ufuk agicidir:
Bir aynanin kemali, karsisindaki suretleri higbir tahrifata ug-
ratmadan, olduklar: hal iizere aksettirebilmesidir. Bunun yo-
lu ise birbirini tamamlayan iki safhadan geger: Once aynanin
uizerindeki kesif kirler temizlenecek, ardindan ayna bizzat Hak
cihetine ¢evrilecektir.132

Insan nefsi de bu manada, her seyi yansitabilecek bir istidat-

130 Gazali, “Eyytihe’l-Veled”, i¢inde Mecmilatii Resdili T-Iméami’l-Gazali (el-Mektebetii't-
Tevfikiyye, ty), 275.

181 Gazall, el-Kesf ve’t-Tebyin -Esndfu’l-Magriirin, 465; Gazall, Mizdniil-Amel, 194;
Gazali, Minhicii’l-Abidin, 60.

132 Gazali, Mizinii’l-Amel, 217-18.
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la halk edilmis kudsi bir ayna hitkmiindedir. Lakin bu kabiliyet
meleklerde berrak bir suyun seffaf durulugu gibi ‘bilfiil” (hazir
ve nazir) iken, insanda hentiz islenmemis bir demir cevheri gi-
bi ‘bilkuvve’ (potansiyel) bir imkan olarak beklemektedir. Su,
dogas1 geregi 15181 sinesinde tasirken; demir ancak pasindan
arindirilip cilalandig nispette bir ayna hiiviyeti kazanabilir.

Bu noktada Gazali, ilahi rahmet ve comertligin her an ve her
zerre igin bolca mevcut oldugunu, ancak bu rahmetten mah-
rum kalmanin yegane sebebinin insanin kendi i¢cindeki perde-
ler oldugunu vurgular. ‘Suna inanman gerekir ki; perde senin
tarafindandir, yoksa ilahi rahmet cihetinden degildir” diyerek
varolugsal sorumlulugu insanin iradesine yiikler. Binaenaleyh,
esyanin ve ef’alin hakikatine vakif olmak isteyen insan, kendi
mahiyetindeki bu ‘demiri” miicahede ve tasfiye ile parlatmak,
yani kalp aynasini ilahi tecellilere mukabil bir duruluga ulas-
tirmakla miikelleftir.

Gazali tefekkiiriinde imanin kalpte kok salmasi, alelade bir
kabullenisten ziyade, marifet nurlarinin o deruni aynada par-
lamasidir. Bu parlakligin zuhur etmesi igin kalbin tasfiye ile
arinmasi, tezkiye ile saflasmasi ve cela ile parlatilmasi iktiza
eder. Zira kalp, miilk ve melekfit arasindaki o hassas dengede
kudsi bir ayna mesabesindedir; ameller ise bu aynanin {izerin-
deki kesif paslari silen ruhani cilalardir. Aslina bakilirsa, ser’t
miikellefiyetlerin ve salih amellerin asil hikmeti, bu “parlatma’
fiilinde miistetirdir.133

Bedenin azalari istikamet tizere hareket ettikge, kalp fitri bir
meyil ile hayra yonelir ve nefsin karanlik arzularindan yiiz ge-
virir. Bu arinma safthasimin ardindan goniil haznesi, insan1 ma-
rifet ve tinsiyete tasiyacak olan derin bir tefekkiir ve zikir nu-
ruyla dolmaya baglar. Unutulmamalidir ki ebedi saadet, ancak

133 Gazali, Ihya, 891.
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bu ruhani yakinligin ve marifetin bir semeresidir. Lakin bu ulvi
makama giden yol, nefsi arzularin dizginlendigi bir takva ka-
lesinden ve her seyden evvel kalbin diinyaya matuf fani ala-
kalardan tecrit edilmesinden geger. Nihayetinde insan, kendi
hakikatine ve ebedi huzura, nefsini tezkiye ederek onu kemal
mertebelerine ulastirdig1 nispette vasil olacaktir.

Gazali'nin diisiince sisteminde nefis miicahedesi, kalbin per-
delerinden siyrilarak kudsi bir miisahede ufkuna vasil olma-
sinin yegane yoludur. Kalp ilminin inceliklerine vakif olmak,
goniil hanesinde hikmet pinarlarinin fiskirmasina vesile olur.
Zira digsaridan, yani sadece nakil ve talim yoluyla zihne aki-
tilan sular; kalbin derinliklerinden, bizzat o mukaddes men-
bamn kendisinden kaynayan sular kadar saf ve berrak olamaz.
Hiiccetiil-Islam’m vurguladig1 iizere, bu deruni hikmetin in-
sana bahsedecegi zenginlik, ne kuru kitap sayfalarinda ne de
salt digsal bir talim dairesinde bulunabilir.

Miicahede ve murakabe ikliminde karar kilmak, zahiri ve
batini amelleri tam bir tenastip igerisinde ytiriitmek, zihni safi
bir tefekkiire yoneltip masivaya ait tiim fani alakalar1 kopara-
rak Hakk ile halvet etmek; ilhamin anahtar1 ve kesfin asil kay-
nagidir. Gazali bu ruhani disipline riayet edenlerin, bazen sa-
dece temel ilmi esaslarla iktifa edip kalbi murakabeye agirlik
verdiklerinde dahi, akil sahiplerini hayrete diisiirecek derecede
ince hikmetlere mazhar olacaklarii miijdeler. Bu durum, ilmin
artik sadece bir zihni ‘bilgi” degil, Tanr1 tarafindan kalbe dog-
rudan liitfedilen bir ‘nur” ve ‘hakikat’ olarak tecelli etmesidir.

Kalp aynasini tasfiye ve cela etme cehdi, yani miicahede, nef-
sin son nefesine kadar nihayete ermeyecek mukaddes ve dina-
mik bir siirectir. Gazali'nin o latif demir tegbihiyle ifade eder-
sek; demir ancak cilalandig1 nispette esyanin suretlerini akset-
tirmeye baslar; elde edilen o ruhani ayna da ancak kirlerden ari
tutuldugu miiddetce hakikati oldugu gibi yansitmaya devam
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eder. Bu dertini devr-i daimde, kalbi tasfiye derinlestikge yeni
tecelliler zuhur eder; zuhur eden her yeni tecelli ise ruhu daha
rafine bir arinma sevkine sevk eder. Nitekim bu yolculukta her
bir kemal mertebesi, yeni marifet ufuklarini aralayan bir anah-
tar; ulasilan her bir marifet ise ruhu daha ytice kemalata hazir-
layan sarsilmaz bir zemin hitkmiindedir.

Miicahedenin mahiyeti ve nasil gergeklestirilecegi mesele-
si, bagli basina genis bir akademik inceleme gerektirdiginden,
burada sadece bu manevi gayretin insana neler kazandirdigina
kisaca temas edelim. Bu kazanimlar ti¢ temel noktada hiilasa
edebiliriz: Basiret goziiniin acilmasi, kalbe dogan lediinni bir
ilim ve Cenab-1 Hakk’a duyulan sevgi ile saygili bir korkunun
(hasyet) kalpte kok salmasi.

Sonug itibariyle, insanin kemal yolculugunda kendisinden
beklenen asil hamle miicahededir; hatta miicahede, bu yolculu-
gun bizzat kendisidir. Insanin kendi olgunlugunu artirmasi, 6zii-
nii tanimasi ve bu sayede Rabbine ulagsmasi ancak bu temel sartla
miimkiindiir. Elbette bu yolda kitaplardan edinilen bilgiler kiy-
metlidir, fakat bunlar tek basina yeterli degildir; ¢tinkii baz1 ha-
kikatler ancak bizzat yasanarak kavranabilir. Oyle ki insan, ken-
di ruhunun gergekligini bile bagkalarindan duyarak degil, ancak
manevi bir ¢aba sonucunda kendi i¢ diinyasinda tecriibe ederek
tanir. Burada iki tiir bilgiyle karsilasiriz: Birincisi gidilecek yolu
tarif eden bilgi, ikincisi ise o yol yiiriindiigtinde kalpte kendili-
ginden dogan bilgidir. Insan, bu manevi gayretle kalp aynasim
parlatir ve o aynada ilahi sirlar yansimaya baglar. Bu siirecin so-
nunda insan Allah’1t daha yakindan tanir; tanidikga sevgisi ar-
tar ve bu sevgi, icinde derin bir hiirmet ve edebi de barindirir.

Bu noktaya kadar seyrustiliku, insanin idrak mertebeleri ile
iman-ilim—amel hattinda nasil 6rgiilendigi izerinden takip et-
tik. Simdi aynu stireci, kalpte gerceklesen miisahede ve basiret
tecriibesi agisindan; hakikatin ‘bilmek’ten ‘tatmak’a nasil inti-
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kal ettigini daha belirgin kilacak sekilde derinlestirelim. Bura-
da kalbin mahiyetine dair temel ercevemiz, Ikinci boliimde ci-
zilen ontolojik ve epistemik tasnife dayanacaktir.

Gazali'nin varlik tasavvurunda diinya, ebedi yolculugun or-
tasinda muvakkat bir durak, kisa bir konaklama yeridir. An-
cak bu miitevazi konak, yolun geri kalaninin nasil sekillenece-
gini tayin eden en kritik esiktir. Burada karsimiza ¢ikan esash
bir incelik vardir: Gazali, insanin bu “konak’ta yerlesik kalma-
sin1 degil, tam aksine orada derin bir sefer baglatmasini ister.
Peki, bir konakta yolculuk yapmak ne demektir?

Bu sefer; goriinen diinyadan (sehadet) goriinmeyen haki-
katlere (gayb), bedenin kayitlarindan ruhun hiirriyetine dog-
ru yapilan ruhani bir hicrettir. Zira Tanr1’ya yakinlik, mekansal
bir yer degistirme degil, bir olgunluk (kemal) davasidir; yani
O'nun yiice sifatlariyla ahlaklanma gayretidir. Insamin bu kutlu
kemal arayis1, vahyin nuruyla yoniinii tayin eden bir akil reh-
berliginde, sadece bilmekle degil, bizzat yasayip tecriibe etmek-
le tamamlanir. Simdi, bu ruhani seferin sathalarini ve insanin
bu yolda kat edecegi merhaleleri daha yakindan inceleyebiliriz.

Gazali, insanin ruhani tekamiiliinii ve mertebe mertebe yiik-
selisini ifade etmek i¢in mi'rag, sefer ve irtika gibi kavramlara
siklikla bagvurur. Oyle ki bu kavramlar, Mi‘rdcu’s-Salikin (Yol-
cularin Mi'rac1) ve Meiricul-Kuds (Kudsi Yiikselis Basamakla-
r1) 6rneklerinde oldugu gibi, eserlerine bizzat isim olmustur.
Onun nazarinda din, en 6zlii ifadesiyle “Tanr1’ya dogru ¢ikilan
bir yolculuk’tur. Gazali, Kur'an-1 Kerim'deki ‘Sebeplerde yiik-
selsinler’ (Sad, 38/10) ayetine atifla, irtika (ytiikselis) kavrami-
n1; en bayagi olandan en serefli olana dogru uzanan ve niha-
yetinde ‘Vacibii'l-Viicid’'da (Varligr Zorunlu Olan’da) son bu-
lan mukaddes bir tirmanig olarak agiklar.

Gazali'ye gore Tanr'ya dogru ¢ikilan bu mukaddes yolcu-
lugun asil faili, insanin hakikati olan ruhu, yani kalbidir. Bu
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ruhani seferde kalp; bedeni bir binek, ilmi ise menzile varma-
smi saglayacak bir azik edinir. Lakin bu aziga ulasmak ve on-
dan layikiyla istifade edebilmek, ancak salih amellerin (iyi ve
dogru islerin) varligiyla miimkiindiir. Gazali'nin nazarinda
diinya ve ahiretin yaratilis gayesi, ilim ve ibadetin birlestigi o
kudsi dengede gizlidir. Buradaki ibadetten kasit, sadece sekli
bir riik(i degil, insanin tiim varligiyla Yaratan’a yoneldigi tam
bir ‘kulluk” halidir.

Insanin asil vazifesi, bu iki cevheri yani ilim ve ameli birlikte
kusanmaktir; zira amelle taglanmayan bir ilim, Gazali'nin ifa-
desiyle bosa gitmeye mahk{imdur. lmin ibadetten 6nce gelme-
si ise iki hayati sebebe dayanur: Ilki, bilginin yapilan ibadeti sa-
hih ve anlamli kilmasy; ikincisi ise hakiki ilmin kalpte bir has-
yet uykusu uyandirarak kulu koétiilitkten alikoyup hayra yo-
neltmesidir. Zira insan, isimlerini, sifatlarini ve yiiceligini bil-
medigi bir Mabud’a nasil layikiyla kulluk edebilir?

Bu sebeple iman; sadece dille soylemek veya kalple onayla-
mak degil, bu onay1 hayatin igine bir amel olarak naksetmek-
tir. Gazali'ye gore amelsiz ilim bir tiir aldanis, ilimsiz amel ise
imkansiz bir arayistir. O, bugtiin bizi giinahlardan uzaklagtirma-
yan ve iyilige sevk etmeyen bir bilginin, yarin bizi ebedi azap-
tan da koruyamayacagini hatirlatarak, ilmin mutlaka hayatla
ve amelle nefes almasi gerektigini vurgular.

Ikinci boliimde ontolojik hiiviyeti {izerinde durdugumuz
kalp, dogas1 geregi bir sefer icin halk edilmistir. Tanr1'ya dog-
ru yapilan bu yolculuk; O'nunla karsilasmak ve o biiyiik vus-
lata ermek adina ruhani menzilleri birer birer kat etmek, ne-
fis ve diinya arasindaki mesafeleri birer birer asmak demektir.

Gazali, Tanr1’'nin mekandan miinezzeh oldugu hakikati-
ni her firsatta vurgularken, O'na dogru yapilan yolculugu
maddi bir yer degistirme degil, ruhani bir yiikselis (kemal)
olarak tarif eder. Bu durumu bir talebenin hocasina duydu-
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gu hayranlik iizerinden agiklar: Talebe, hocasina mekan ola-
rak yaklasmakla degil, ondaki ilmi ve kemali azar azar kendi
ruhuna naksetmekle ona ‘yaklasmis” olur. Iste insanin “asa-
gilarin en asagisindan’ yiicelere dogru yaptig1 sefer de tam
olarak budur.

Bu ruhani hiyerarside alimler velilere, veliler nebilere, ne-
biler ise meleklere benzeme istiyakiyla beseri noksanliklardan
styrilip meleki sifatlara biiriiniirler. En yiice mertebe olan mu-
karreb meleklerin cemali bile, Allah’mn uluhiyet ve rububiyet
nurlari karsisinda soniik kalir. Gazali'nin “‘mekan yoniinden de-
gil sifat yoniinden yakinlik” olarak adlandirdig bu siireg, cisim
olmayan bir Yaratici’ya cisimsel bir yaklasmanin imkansizlig:
tizerine kuruludur.

Nihayetinde, Tanr1'ya giden yol, insanin kendi kemalatini
ikmal etme yolculugudur. Bu yolculugun 6zii ise; kulun miim-
kiin oldugu olgiide ‘ilahi ahlak ile ahlaklanmas1” ve O'nun kudsi
isimlerinin manalariyla kendi ruhunu tezyin etmesidir. Dolay1-
styla Gazali'nin sisteminde Tanr1'ya hicret; insanin kendi nef-
sinden siyrilip, ilahi sifatlarin yansidigi bir tecelli aynasima do-
nismesidir.

Gazali'ye gore Tanrr'ya giden yol, 6ziinde ‘sehadet” adin
verdigimiz bu goriiniir dlemden, ‘gayb’ denilen gizli ve ytice
hakikatler alemine dogru bir hicrettir. Melekiit aleminin ‘gayb’
olarak tavsif edilmesi, o alemin bizatihi gizli olmasindan degil,
beseri duyularin onu kusatmaktaki acziyetindendir. Gazali, tize-
rinde yasadigimiz bu somut diinyay1 melek{itun yticeliklerine
tirmanan bir merdiven olarak goriir; bu ytikselisi ise Kur’ani
bir tabirle ‘sirat-1 miistakim’ (dosdogru yol) olarak adlandirir.

Bu iki alem arasindaki mtinasebet, alelade bir benzerlik de-
gil, kudsibir tenastiptiir. Gazali'nin ifadesiyle, bu diinyada gor-
diigtimiiz her sey, aslinda 6te alemdeki bir hakikatin misali,
bir isaret fisegidir. Bazen bu diinyadaki tek bir varlik, melekit
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alemindeki pek ¢ok sirra ayna tutar. Eger bu iki alem arasinda
boylesine sarsilmaz bir bag ve uygunluk olmasaydi, birinden
digerine yiikselmek imkansiz hale gelirdi.

Iste bu noktada Gazali, Tanr1’'nin sonsuz rahmetine vurgu
yapar: Cenab-1 Hak, merhameti geregi duyularimizla sahit ol-
dugumuz bu alemi, heniiz sahit olamadigimiz o nurani aleme
benzer kilmistir ki, bizler bildigimizden hareketle bilmedig;i-
mize dogru bir yol bulabilelim. Sayet aradaki bu koprii (itti-
sal) kurulmasaydi, akli ve ruhi yiikselis yolu kapanir; insanin
o en ylice gayesi olan Allah’a yakinlik ve rububiyet huzuruna
varig yolculugu yarim kalirdi.

Gazali'ye gore gercek manada ‘insan’ olmanin temel 6lgii-
sii, kiginin sehadet aleminin dar sinirlarindan melekt aleminin
genis ufuklarma dogru bir hicret baslatmasidir. Bu yolculu-
gun uzaginda kalarak sadece maddi ve goriiniir olanla yetin-
meyi, beseriyetin asil cevherinden kopup hayvani bir seviye-
ye riza gostermek olarak niteler. Hatta ona gore, hayvanlar bu
ulvi aleme yiikselecek ruhani kanatlardan (idrak kabiliyetin-
den) zaten mahrumdur; lakin bu donanima sahip oldugu hal-
de yerinde sayan bir insan, potansiyelini zayi ettigi icin hayvan-
lardan daha asag1 bir konuma diisme riskiyle kars: karsiyadir.

Bu itibarla, duyularla sinirli bu diinyadan duyular {istii
manevi iklime dogru ¢ikilan bu sefer, aslinda insanin kendi
bedeninden ruhuna, yani dis diinyasindan kendi deruni haki-
katine yaptig1 bir ‘6z-sefer’dir. Gazali’'nin sisteminde bu yolcu-
luk, alelade bir gelisim siireci degil, bizzat insan1 insan kilan on-
tolojik bir yiikselistir. Insan, bu mukaddes yolda mesafe kat et-
tigi nispette ‘hakiki insanliga’ yaklasir. Binaenaleyh, Gazali'nin
ylikselis ve mi'rag olarak tavsif ettigi bu siireg; insanin kendi
noksanliklarindan siyrilip ilahi esmanin tecellilerine ayna oldu-
gu, her adimda daha da yetkinlestigi bir ’kemal yolculugu’dur.

Gazali, ‘miisahede’ dedigimiz o derin kavrayis1 acgiklarken,
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glindelik hayatin en asina oldugu gérme fiilinden hareket eder.
Soyle ki; goziimiiziin 6niindeki bir nesneyi gordiigiimiizde
onun zihnimizde bir sureti olusur; goziimiizii kapattigimizda
ise o suretin hayaliyle bas basa kaliriz. Hayal, asil gorme fiiliy-
le 6ziinde aynidir; aralarindaki yegane fark, birinin digerinden
cok daha berrak ve kesin (net) olusudur. Iste akil ve duyularin
otesindeki ruhani hakikatlerin idraki de tam olarak boyle iki
seviyelidir: Biri teorik bir bilgi (marifet) iken, digeri bu bilginin
tam bir netlikle tecelli ettigi ‘miisahede’ veya ‘ru’yet’ makamidir.

Nasil ki goz kapaklarinin kapanmasi esyay1 gormemize
engel oluyorsa; nefsin bitmek bilmeyen arzular1 ve kalbin bu
siifli diinya ile megguliyeti de ruhani miisahedeye perde olur.
Gazali'ye gore kalpteki bu perdelerin mutlak manada kalkma-
st ancak oliimle miimkiindiir. O biiyiik esik asildiginda, diin-
yadayken hayal meyal bilinen marifetler, tipki hayalin yerini
canli1 bir gorme fiiline birakmasi gibi, yerini apagik bir miisa-
hedeye birakir. Insamin bu diinyada edindigi duyu verileri ve
bunlar {izerinden kurdugu marifet, hakikatin yaninda ancak
bir hayal mesabesindedir. Bu sebeple, kalp aynasi1 bu diinya-
da ne kadar parlatilirsa miisahede nurlar1 o nispetle artar; la-
kin perdesiz ve kesintisiz o biiyiik miisahede, ancak 6liimden
sonraki hakikat sabahinda gerceklesecektir.

Gazali'ye gore Cenab-1 Hakk’in zatina, sifatlarina ve
kéinattaki egsiz sanatina (stinnetullah) dair marifet sahibi ol-
mak, satirlarda degil sadirlarda gizli olan mukaddes bir ilim-
dir. Bu gizli (mekntin) hazineye talip olan kisi, kalp aynasini
parlatmak igin nebevi ve velice bir ahlaki kusanmals; nefis ter-
biyesi, riyazet ve kalbi diinya alakalarindan armndirma husu-
sunda bu yiice sahsiyetleri rehber edinmelidir. Ancak burada
hayati bir soru karsimiza ¢ikar: Her miicahede eden, mutlaka
arzu ettigi o dertini ilme vasil olur mu?

Bu noktada mesele, sadece insan iradesiyle sinirli degil-
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dir. Ona gore bu yolda maksuda ulagsmak, salt kulun ¢abasiy-
la degil, ilahi takdirin bir meyvesi olan kudsi rizikla miimkiin
olur. Lakin o, bu hakikati dile getirirken kulun gayretini de
asla hafife almaz: ‘Miicahede olmadan da olmaz; zira o, hi-
dayetin yegane anahtaridir’ diyerek iradenin hakkini teslim
eder. Dolayisiyla, marifetullah yolculugunda miicahede ge-
rekli bir sarttir fakat tek basina yeterli degildir. Bagka bir ifa-
deyle bu siireg; kulun kendi alin teriyle kazandig1 (kesbi) bir
caba ile baslar, ancak Tanri'nin bir ihsani olan (vehbi) o nurani
liitufla nihayete erer.

Manevi miicahede neticesinde elde edilen derin gorti yetisi-
ne Gazali ‘basiret” adin1 verir. Ona gore insan, cift kutuplu bir
gorme imkaniyla donatilmistir: Maddi varliklar zahiri gozle al-
gilanirken, esyanin hakikati ancak kalbin ‘akil gozii” olan ba-
siretle miisahede edilebilir. Bu goz, duyular diinyasinin 6tesi-
ni, yani gayb alemini idrak etme kabiliyetine sahiptir. Cenab-1
Hak, bir kulunu hayirla sereflendirmek istediginde, onun kal-
bindeki perdeleri kaldirarak zahiri goziin niifuz edemedigi ha-
kikatleri ona ayan eder. Gazali'nin, zahiri gormenin 1s1ga muh-
tag olmasi gibi, batini basiretin de ancak Tanr1’'nin nuruyla ay-
dinlanabilecegine dair vurgusu, bu siirecin vahiysiz tamamla-
namayacagin gosterir.134

Seytani vesveseler ile meleki ilhamlar arasinda kalan kal-
bin bu kararsizligin1 Gazali, zifiri karanlikta ¢6lde yolunu kay-
betmis bir yolcuya benzetir. Bu yolcunun selamete ermesi igin
iki temel unsura ihtiyaci vardir: Birincisi yolu gorecek bir goz,
ikincisi ise o yolu aydinlatacak bir giines. Burada ‘basiret go-
zi’ takva ile arinmis bir kalbi, “glines” ise Allah’in kitab1 ve
Resulii’'niin stinnetinden stiziilen kudsi ilmi temsil eder. Ni-

134 Gazali, “er-Risaletiil-Lediinniyye”, 243; Gazali, “Miskat”, 297.
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hayetinde bu ruhani seferin maksadina ulasmasi, ancak vahiy
1s1g1in rehberliginde acilan bir basiret goziiyle miimkiindiir.135

Gazali, ‘batin gozii akildir’ diyerek akil ile basiret arasinda-
ki o ayrilmaz bag1 kurar. Onun terminolojisinde basiret, aklin
en keskin yetisi; akil ise bu yetinin kaynagidir. Bu miinasebeti
bir tegbihle agiklarsak; basiret goze nispetle ‘g6ziin nuru’, ma-
rifet ise bu nuru aydinlatan “giines’ hiikmiindedir. Iste insan,
bu ruhani 1s1k sistemi sayesinde hem goriinenin (zahir) hem
de gizli olanin (batin) sirlarina vakif olur.136

Burada Gazali'nin basireti bizzat ‘akil’ olarak isimlendirme-
si son derece mithimdir. Zira o, akl statik bir yap1 olarak gor-
mez. Her insanda bulGig cagiyla birlikte fitraten ortaya cikan bir
‘asgari akil” vardir ki, bu akil insan1 hayvandan ayirir ve onun
i¢ diinyasin1 bir savas meydanina gevirir. Nefis, sehvet ve ga-
zap bu meydanda hakimiyet kavgasi verirken; eger akil, irade
ve miicahede ile bu savastan galip ¢ikarilirsa, insanda “yeni bir
akil’ seviyesi tezahtir eder.

Bu durum, herkesin ortaklasa sahip oldugu bir akil dairesin-
den, miicahede sonucu elde edilen daha rafine ve nurani bir id-
rak seviyesine gegisi ifade eder. Tipki zahir gozii acik olan her-
kesin ayni diinyaya bakip da basireti agik olanin orada derin
manalar gormesi gibi; miicahede ile cilalanmis bu “ikinci akil’
da, ilk aklin asla ulasamayacagi hakikat ufuklarini seyre dalar.
Netice itibariyle, insan ayni1 akil yetisini kullanmaya devam et-
se de, onu manevi disiplinlerle gelistirerek eskiden goremedi-
giruhani dersleri ve evrensel hakikatleri devsirebilir hale gelir.

Peki, bu deruni basiret ile bagimizdaki zahiri goz arasinda
nasil bir iligki vardir? Gazali, batin goziinii zahiri gozden hem
daha kuvvetli hem de daha serefli bir makama yerlestirir. Ona

135 Gazali, fhyﬁ, 908.
136 Gazali, Mekdsidul-Feldsife, 338; Gazali, “Ravzatii’t-Talibin”, 122.
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gore, hakikat ehli i¢in basiretle kavranan manalar, gozle gorii-
len suretlerden ¢ok daha kesin ve berraktir. Ancak Gazali, ‘ba-
siret nuru suretleri degil manalar1 miilahaza eder’ derken, ba-
sireti acilan her ferdin melek{it alemini biitiiniiyle kusatacagini
iddia etmez. Burada yine insani sinirlar1 hatirlatan bir kiyas ya-
par: Nasil ki zahiri goziimiiz bazi nesneleri tam bir netlikle go-
riip bazilarini ise ihata edemiyorsa, basiret sahipleri de ruhani
hakikatleri kendi idrak kapasiteleri nispetinde kavrayabilirler.13”

Gazali'ye gore basiret ehli, baktiklar1 her seyde ilahi tecelli-
yi miisahede etseler de, bu miisahedenin derinligi noktasinda
iki ana gruba ayrilirlar: Siddiklar ve rasih alimler. Bu iki ztimre
arasindaki ince farki Gazali o meshur ve sarsici tespitiyle soyle
aciklar: Siddiklar, hakikate o denli vakiftirlar ki ‘esyay1 Allah
ile’ goriirler; yani 6nce Hakk’1 bilir, O'nun nuruyla mahluka-
t1 seyrederler. Rasih alimler ise ‘Allah’1 esya ile” goriirler; yani
mahlukattan ve delillerden hareket ederek Yaratan'in varligi-
na ve birligine ulagirlar. Ik gruptakiler igin giinesin varhigiyla
esya aydinlanirken, ikinciler icin esyanin tizerindeki 1s1k giine-
se delalet etmektedir.138

Tiim insanlar zahiri gozleriyle ayni sehadet alemine baksa-
lar da, basiret sahipleri bu bakisi bir “anlam devsirme” ameliye-
sine doniistiiriirler. Bu durum, sadece aklin kullanimiyla smnurl
kalmay1p, miilk aleminin 6tesindeki melekat boyutuna gegebil-
me kabiliyetini ifade eder. Gazali, bu derunt siireci ‘i'tibar ba-
kis1” (ibret nazari) olarak isimlendirir. Ona gore, bu bakis yetisi
kendisine kolaylastirilmis olan kisi, miilk aleminde neye baksa
onun arkasindaki melekt sirrina intikal eder; iste bu ruhani
gecisin adi ‘ibret’tir.139

Buna mukabil, basireti kor olanlar bu gegisi gerceklestireme-

137 Gazali, [hyd, 61.
138 Gazali, “Migkat”, 297.
139 Gazali, Ihyd, 1445.
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yip esyanin kaskat1 maddesinde, yani miilk ve sehadet aleminde
tikanip kalirlar. Gazali'nin sarsic1 ifadesiyle, hakikate karsi bu
korliik onlar igin gizli bir cehennem atesidir; ancak bu atesin
acisi, diinya perdelerinin biitliniiyle kalktig1 6liim aninda tam
manastyla hissedilir. Hiiccetii'l-Islam, basiretin dnemini bir ‘bi-
nici ve at’ temsiliyle zihinlere nakseder: Burada basiret binici-
yi, beden ise at1 temsil eder. Yolculuk esnasinda atin kor olma-
st biiyiik bir zahmet olsa da, asil felaket binicinin kor olmasi-
dir; zira yolu tayin edecek olan bizzat odur. Dolayisiyla ruhun
(binicinin) basiretini kaybetmesi, bedenin (atin) noksanhigin-
dan ¢ok daha vahim bir hiisrandir.140

Gazali, basiret gozii agilmis olan kimselerin neler gorebile-
cegine dair ruhani perdeleri aralayan agiklamalarda bulunur.
Onun nazarinda 6liim, alelade bir yok olus degil; miilk ve se-
hadet dleminden gayb ve melek{it alemine bir ‘gecis’ (tahavviil)
halidir. Bu gegisle birlikte insan, artik bas goziiyle degil, kal-
binde potansiyel olarak bulunan o mukaddes gozle gormeye
baslar. Peygamberler, bu melekiit aleminin hayret verici ince-
liklerine bizzat sahit olur ve 6tesinden haber verirler. Gazali’ye
gore bu nevi miisahedeler, niibiivvet ikliminden beslenen pey-
gamberler ve onlara manen yaklasmis olan biiytiik veliler i¢in
miiyesserdir.

Hiiccetiil-Islam, ahiretteki azabim farkl simiflarini ve mahiye-
tini anlatirken, bu gerceklerin kendisine miisahede yoluyla ayan
oldugunu ifade eder. Oyle ki bu uyans, bildigimiz ‘g6z ile gor-
mekten’ ¢ok daha berrak ve agik bir idrak halidir. Basiret goziiyle
idrak edilenler sadece oliilerin halleri veya ahiret azabiyla sinir-
I1 degildir; arifler bu gozle Cenab-1 Hakk’in celal ve cemaline de
sahitlik ederler. Burada miihim bir kelami incelige dikkat ¢eken
Gazali, ariflerin Tanr'nin ‘zatin1” kusatmak gibi bir iddiada bu-

140 Gazali, [hyd, 893.
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lunmadiklarini; onlarin miisahedesinin, O’'nun kudsi sifatlarmimn
birer yansimasi olan “celal ve cemal’ tecellilerine matuf oldugunu
vurgular. Yani basiret, sonsuz olan zat1 ihata etmek icin degil, o
zatm sifatlarindaki mutlak giizelligi ve heybeti seyretmek icindir. 141

Gazali, insanin bir hakikati zihnen kavramasi (icmali idrak)
ile onu bizzat tecriibe ederek tiim ayrintilariyla yasamasi (tafsili
tahkik) arasindaki mahiyet farkina dikkat ¢eker. Bu noktada o,
ilmi iki katmana ayirir: ilki ‘kabuk’ veya ‘zahir’, ikincisi ise ‘6z’
veya ‘batin” hiikmiindedir. Bu durumu, uzaktan veya alacaka-
ranlikta goriilen bir sahis 6rnegiyle zihinlere yaklastirir: Uzak-
taki bir siltieti gormek ile o kisi yaklastiginda onu tam bir net-
likle tanimak arasinda biiyiik bir kalite farki vardir; ancak bu
ikinci goriis ilkinin zitt1 degil, aksine onun kemale ermis ve ta-
mamlanmig halidir.

Gazali; agk, hastalik ve 6liim gibi sarsic1 insani tecriibeler
tizerinden bu “tahkik’ slirecini temellendirir. Kisi bu halleri biz-
zat yasadiginda, onceki teorik bilgisini en mitkemmel merte-
bede dogrulamis (tahakkuk) olur. O, a¢ bir insanin yemek yer-
ken hissettigi aglik duygusu ile doyduktan sonra o ag¢lig1 ha-
tirlayip tizerine diisiinmesi arasindaki farki, dini ilimlerin id-
rak seviyelerine benzetir. Dini hakikatler, ancak ‘zevk’” dedigi-
miz bizzat tecriibe etme asamasina ulastiginda kemale erer.142

Bu gergevede batin, zahirin bir reddi degil; aksine onun ru-
hu, 6zii ve tamamlayicisidir. Dolayisiyla dini ilimleri kitaptan
okumak veya kulaktan duymak ‘zahiri” bir bilgidir; bu bilgi-
yi hayatin icinde bizzat tecriibe ederek kalbi bir duyus haline
getirmek ise ‘batini” bir marifettir. Bunlar, bir meyvenin kabu-
gu ile 6zii gibi, birbirini nakzetmek i¢in degil, biitiinii olustur-
mak icin bir aradadirlar.

141 Gazali, fhyﬁ, 401.
142 Gazali, fhyﬁ, 121.

*125



126 »

KEMAL YOLCULUGU

Gazali, Thya adli eserinde insanin ruhan{ tekamiiliinii ‘ilim-
amel-ilim’ seklinde formiile edilebilecek sarsilmaz bir sacaya-
g11izerine oturtur. Bu siirecin ilk halkasi olan ilim, kitaplardan
okunan veya kulaktan duyulan muamele ilmidir. Ancak bu ilim
kendi basina bir gaye degil, kalbi saflastiracak olan “amel” i¢in
bir rehberdir. Amelin asil gayesi ise kalbi masiva kirlerinden
arindirarak ilahi tecellilere hazir hale getirmektir. Zira kalp ne
kadar temizlenirse, Hak oraya o nispetle tecelli eder ve goniil
aynasi marifet nuruyla siislenir.143

Bu noktada Hiiccetii’l-Islam, amel ve deruni tecriibe netice-
sinde ulasilan kesfin, beseri idrakin ulasabildigi en yiiksek mer-
tebe oldugunu vurgular. Dolayisiyla Tanr1'ya dair gergek bir ma-
rifet, soguk bir malumat degil, bizzat ‘tadarak’ (zevk) elde edilen
tecriibi bir bilgidir. Basireti agilan kisi, bu yeni gozle ruhani ha-
kikatleri adeta yeniden kegfeder. Gazali, lediinni veya gaybi ilim
olarak isimlendirdigi bu yiiksek idrak seviyesini inkar etmeyi;
insanin kendi ruhunun (nefs) cevherinden, melekdt aleminin
tesirlerini kabul etme kabiliyetinden ve ruhani hakikatlerin ma-
hiyetinden habersiz olmakla esdeger goriir. Ona gore bu kesif,
insan ruhunun fitratinda sakli olan en asil imkandr.

Gazali'ye gore ilim tahsili, biri beseri digeri rabbani olmak
{izere iki ana koldan beslenir. Insani yol, her akil sahibinin asi-
na oldugu “digsal talim” (bir hocadan 6grenme) ve “igsel tefek-
kiir’ siireclerinden ibarettir. Gazali burada derin bir kiyas ya-
par: Bir hocadan ders almak neyse, kisinin kendi icine dontip
derinlemesine diisiinmesi de odur. Ancak tefekkiirde nefs, si-
nirl bir insandan degil, ‘Kiilli Nefs’ten istifade eder ki bu kay-
nagin 0gretme kuvveti tiim alimlerin fevkindedir.

Hiiccetiil-Islam’in egitim felsefesindeki en vurucu nokta, il-
mi insanin 6ziinde “uyuyan bir tohum’ (bilkuvve) olarak gérme-

143 Gazall, [hyd, 1681.



I1l. FENOMENOLOJIK SUREC: SEYRUSULUK VE DONUSUM

sidir. Ona gore 6grenmek, disaridan bir seyi igeriye tikistirmak
degil, zaten iceride mevcut olan cevheri giin ytiiziine ¢ikarmak-
tir. Bu manada alimi bir ziraatgiya, talebeyi ise bereketli bir top-
raga benzetir: Tohum toprakta gizlidir; egitim ise o tohumun fi-
lizlenip boy vermesini saglayan bir sulama ve bakim iglemidir.

Rabbani 6gretim ise vahiy ve ilham nurlariyla gerceklesir.
Gazali bu siireci ruhani bir nakis isleme sanat1 gibi betimler:
Insan nefsi tabii kirlerinden armip biitiiniiyle Rabbine y&neldi-
ginde, Allah o nefsi bir ‘levha’, Kiilli Nefsi ise bir ‘kalem’” kilar
ve tiim hakikatleri o goniil levhasina nakseder. Bu kudsi ders-
hanede muallim bizzat ilahi iradedir; saflasmis nefs ise bu mu-
azzam bilginin en asil alicisidir.144

Gazali’ye gore ilham, ‘Kiilli Nefs'in (tiim ruhlarin ash olan
ruhani cevher), ferdi insan ruhunu kendi istidadi ve saflig1 ora-
ninda uyarmasidir. O, bu ruhani kaynaktan beslenen bilgileri
iki ana kategoride degerlendirir: Vahiy yoluyla gelen bilgilere
‘nebeviilim’, ilham yoluyla kalbe dogan hakikatlere ise ‘ledtinni
ilim” adin verir. Lediinni ilmin en mithim vasfi, nefis ile Yara-
tan arasinda higbir beseri vasitanin bulunmamasidir. Bu bilgi,
‘gayb kandilinden’ siiziilen bir nur gibi; diinyevi mesgaleler-
den armmus, saf ve latif bir kalbe dogrudan dogar.

Hiiccetiil-Islam, bu manevi idrak seviyelerini birbirleriy-
le mukayese ederken; ilhamin vahiy kadar mutlak bir kesin-
lik tastmadigini ancak sadik riiyalardan ¢ok daha kuvvetli ol-
dugunu belirtir. Nihayetinde, ister nebevi ister lediinni olsun,
rabbani yolla ilim tahsil edilmesinin vazgecilmez sarti, kalbin
masivadan (Allah disindaki her seyden) temizlenmis ve ilahi
tecellileri kabule hazir hale getirilmis olmasidir.14>

Gazali, hakikate ulasma c¢abasinda olanlari ‘zahir alimleri’

144 Gazali, “er-Risaletiil-Lediinniyye”, 247-49.
145 Gazali, “er-Risaletiil-Lediinniyye”, 249-50.
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ve ‘goniil ehli veliler’ seklinde iki ana sinifa ayirir. Alimler, dig
diinyadan ilimleri devsirip kalbe naksetmek i¢in cehd ederken;
veliler, kalbi her tiirlii kirden arindirip onu ilahi tecellilere mu-
kabil bir ayna haline getirmeye odaklanirlar. Hiiccetii'l-islam bu
iki farkli metodu, ruhani bir yarismaya katilan Romali ve Cin-
li sanatkarlar 6rnegiyle zihinlere nakseder: Aralarinda bir per-
de bulunan iki duvardan birini Romalilar muazzam nakislarla
siislerken, Cinliler sadece kars1 duvar1 kusursuz bir parlakli-
ga ulastirana dek cilalarlar. Aradaki perde kalktiginda, Roma-
lilarin binbir emekle yaptig1 tiim o islemeler, Cinlilerin parlat-
t1g1 duvarda ¢ok daha saf ve biiytileyici bir giizellikle akseder.146

Buradan hareketle Gazali, ilahi ilimlerin asil mahalli olan
insan nefsi i¢in iki tahsil yolu 6ngoriir: Birincisi, naksin kendi-
sini disaridan 6grenip kalbe islemek; ikincisi ise kalbi her tiir-
lii yabanc1 mesgaleden temizleyerek, Levh-i Mahfuz'da ve me-
leklerin nefislerinde zaten mevcut olan hakikatleri dogrudan
yansitabilecek bir istidat kazanmaktir. Bu perspektifte birinci
yol nazari egitimle (talim), ikinci yol ise kalbi tasfiye (miicahe-
de) ile kat edilir. Sonucta her iki yol da ayn1 hakikate ¢iksa da,
kalbini parlatmay1 basaran ariflerin ulastig1 nur, disaridan 6g-
renilen bilgiden ¢ok daha duru ve kudsidir.

Gazali, zorunlu olmayan ilimlerin kalpte tesekkiil sathalarmni
incelerken ruhani bir tasnif yapar. Ona gore ilim bazen bir delil
ve 0grenme siireciyle (istidlal/taalliim) elde edilir, bazen de kay-
nag1 ilk bakista belirsiz bir sekilde, adeta bir 151k patlamasi gi-
bi kalbe hiicum eder. Delile dayanmadan kalbe dogan bu bilgi-
ye ‘ilham’; akil ytiiriitme ve gayretle elde edilene ise ‘i'tibar’ ve-
ya “istibsar’ denir. Bu noktada Gazali, caba olmaksizin kalbe va-
ki olan ilmi, kulun bu bilginin kaynagimi idrak edip etmemesi-
ne gore ikiye ayirir: Eger kisi ilmi kalbine birakan melegi miisa-

146 Gazali, fhyﬁ, 898; Gazali, Mizaniil-Amel, 225-26.
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hede edebiliyorsa bu “vahiy’dir; sadece ilmin kendisini hissedi-
yor ancak vasitay1 goremiyorsa bu ‘ilham’ veya ‘gonle dogma’
(nefeth fi'r-r(1") olarak isimlendirilir. Bu taksimata gore vahiy ne-
bilere, ilham evliya ve asfiyaya, istidlal ise ulemaya mahsustur.14”

Gazali'ye gore kesbi ilim (cabayla kazanilan), ilham ve vahiy,
ozleri itibariyla ayn1 mahiyettedir; her biri ayni1 ruhani mahal-
de gerceklesir. Aralarindaki temel fark, kalbin tizerindeki per-
delerin kalkma bi¢imidir ki bu durum ¢ogu zaman kulun ira-
desini asan bir liituftur. Vahiy ve ilham arasindaki yegane fark
ise ilmi getiren melegin bizzat goriiliip goriilmemesidir; zira
her iki durumda da ilim, melekler vasitasiyla kalbe intikal eder.
‘Nefis, ruhani bir cevher oldugu i¢in ruhani varliklarin tesiri-
ne her daim agiktir’” diyen Gazali, insanin potansiyel (bilkuv-
ve) olarak alim oldugunu, ancak ‘akillar’ olarak niteledigi me-
leklerin yardimi olmaksizin bu potansiyelin fiiliyata geceme-
yecegini savunur. Melekler, insandaki bu sakl kabiliyeti aci-
ga ¢ikararak onu bilfiil alim kilarlar. Bu ruhani istifadenin zir-
vesinde peygamberler yer alirken, diger insanlarin bu pinar-
dan ne kadar igebilecegi, nefislerini ne olglide terbiye ettikle-
riyle dogrudan orantilidir.148

Miicahede yoluyla kalbini masiva kirlerinden arindiran kisi-
nin basiret gozii agilip Marifetullah’ta mesafe katettikce, Cenab-1
Hakk’a olan muhabbeti de ayn1 nispette ziyadelesir. Zira insan
ancak taniyabildigi ve mahiyetini kavrayabildigi seyi sevebi-
lir. Gazali'nin sisteminde marifet ve idrakin bulunmadig: bir
yerde muhabbetten s6z etmek imkansizdir; Tanr1’y1 hakkiyla
tanimadan O’'nu sevmek tasavvur dahi edilemez. Allah, mut-
lak kemal sahibi olmas1 hasebiyle sevilmeye en layik olandir.

Hiiccetiil-Islam’in ifadesiyle, ‘Muhabbet, tevhid ve marifetin

147 Gazali, fhyﬁ, 894.
148 Gazali, “Mi’racii’s-Salikin”, 65.
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mirasidir.” Bu sebeple marifetin en bariz alameti muhabbettir;
kim Allah’1 bilirse O’nu sever, kim daha fazla bilirse O’'nu daha
derinden sever. Insan tabiat: geregi giizellige meftundur; zahiri
giizellikler bas goziiyle, batini giizellikler ise kalp goziiyle id-
rak edilir. Tipki bir insanin sadece dis goriintisiiyle degil, gii-
zel ahlaki ve siretiyle de sevilmesi gibi, Allah’in sonsuz cema-
li de ancak kalp aynasinda miisahede edilebilir. ‘Allah giizel-
dir ve giizelligi sever” hadis-i serifinden miilhem olarak Gazali,
Tanr1 hakkinda marifet sahibi olan kisinin O'na kayitsiz kala-
mayacagini belirtir. Bu sevginin siddetlenerek kulun tiim var-
ligin1 kusatmasina ise ‘ask” denir. Hatta Gazali'ye gore, arifle-
rin Allah’a duyduklar1 o miiteal istiyaki anlatmakta ‘ask” keli-
mesi bile bazen yetersiz kalmaktadir.14?

Gazali'ye gore Cenab-1 Hak, kainattaki tiim giizelliklerin asil
kaynag1 ve yegane menseidir. Dolayisiyla bir kisi basiret goziiy-
le O’'nun essiz cemalini temasa etmeye basladiginda, nazarin-
da cennet nimetleri dahi dahil olmak tizere tiim zahiri giizel-
likler ehemmiyetini yitirir. Zira Gazali'nin ifadesiyle, ‘gtizelli-
gi idrak edilen her sey, tabiatiyla sevilmeye ve asik olunmaya
layiktir.” Ariflerin katinda Allah, en yiice mahbubdur. Bu du-
rum, gozii olan birinin giizel bir surete kayitsiz kalamamasina
benzer; ancak Gazali’'nin de belirttigi gibi, ‘bu hal sadece go-
renler igindir, kor olanlar igin degil.”150

Insan, dogast geregi lezzetini alabildigi seye meyletmekten
kendini alikoyamaz. Bu noktada Gazali sarsic1 bir tespitte bu-
lunur: “Allah sevgisini, ancak bes duyunun Gtesine gegemeyip
hayvani derekede takilip kalanlar inkar edebilir.” Zira Tanr1 sev-
gisi, O'nu tanimanin (marifet) kaginilmaz ve zaruri bir netice-
sidir. Hiiccetiil-Islam’in o meshur zincirleme ifadesiyle; “Ma-

149 Gazali, “Ravzatii’t-Talibin”, 130; Gazali, fhyﬁ, 945.
150 Gazali, Maksad, 95-96.
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rifeti muhabbet, muhabbeti ise tarifsiz bir lezzet takip eder.’
Bu manevi hazzin varligina dair siiphe duyanlar, Gazali’ye go-
re sadece bu tadi hi¢ almamig olanlardir; ¢linkii bu, ancak biz-
zat yasanarak (zevk yoluyla) dogrulanabilecek bir hakikattir.15!

Gazali'ye gore marifetin ziyadelesmesi, ruhani bir zaruret
olarak muhabbetle birlikte ‘havt” ve ‘hasyeti’ (korku ve saygi-
y1) de beraberinde getirir. O, kendilerini “miikasefe ilmi'ne sa-
hip zannedip de ameli terk eden, ilahi hudutlar1 ¢ignemekten
¢ekinmeyen kimseleri ‘en siddetli aldanis” iginde olanlar ola-
rak tavsif eder. Zira takvada kusurlu davranip nefsin siifli ar-
zularma boyun egmek, o kisinin hakikate degil, sadece kelime-
lere ve isimlere ulastiginin en acik delilidir.152

Hiiccetiil-Islam bu durumu sarsici bir aslan benzetmesiy-
le izah eder: Akil sahibi birinin aslanin mahiyetini bilip de on-
dan korkmamasi ve tedbir almamas1 miimkiin degildir. Eger
bir kisi aslanin karsisinda higbir iirperti duymuyorsa, o aslani
taniyor degil, sadece seklini ve ismini ezberlemis sayilir. Ha-
kiki marifet sahibi olan kisi ise Tanri'nin celali karsisinda titrer
ve O'nun imtihanindan (mekr) asla emin olamaz. Dolayisiyla
insanin bu kutlu kemal yolculugunda, Tanr1'ya dair marifeti
arttikca O'na olan sevgisinin (muhabbet) ve sayg1 dolu korku-
sunun (hasyet) at bas1 gitmesi, kisinin “sirat-1 miistakim’ iizere
oldugunun en biiyiik nisanesidir.1>3

Buraya kadar yapilan tahlillerden agikca anlasilacag: tize-
re; kalp aynasini miicahede ile parlatmak insanin kendi cehdi-
ne bagl bir siirectir ve bu gayret, kisiye esyanin hakikatine da-
ir deruni bir kavrayis kapisi agar. Peki, insanin bu mukaddes
kemal yolculugunda, kendi iradesi ve ¢abasiyla varabilecegi o
en miiteal nokta neresidir?

151 Gazali, [hyd, 1660.
152 Gazali, Erbuin, 234.
153 Gazali, Ihyd, 1307-8; Gazali, el-Kesf ve’t-Tebyin -Esndfu’l-Magriirin, 464.
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Hiiccetiil-Islam’a gore, insanin kendi gayretiyle kat edebi-
lecegi bu yolun baslangici ve anahtari; kalbi masivadan (Allah
disindaki her seyden) temizleyerek tamamen Zikrullah’a gark
olmaktir. Bu yolun insani iradeyle ulasilabilen nihai durag:
ise “Tanri’'da fani olmak’ (fena fillah) mertebesidir. Burasi, ku-
lun kendi ‘kesbi” ve ihtiyariyla ayak basabilecegi son sinirdir.
Ancak Gazali, son derece sarsic1 bir tespitte bulunarak; bu fe-
na makaminin, aslinda ondan sonra yasanacak ruhani tecelli-
lere nispetle yolun sadece ‘baslangic1” oldugunu ifade eder. O
ana kadar yasanan tiim manev1 tecriibeler, asil hakikat sarayi-
na acilan birer giris koridoru mesabesindedir.

Dolayisiyla ‘fena’, insanin kemal yolculugunda kendi mii-
cahedesiyle varabilecegi en yiiksek zirve olsa da, bu zirvenin
otesinde ilahi liituf ve ihsanla ulasilabilecek daha nice gizemli
mertebeler mevcuttur. Gazali, dilin ve kelimelerin bu miiteal
makamlari tasvir etmekte yetersiz kalacagini, bu hususta soy-
lenecek her soziin yanlis anlagilmalara ve vahim hatalara kap1
aralayacagini belirterek; soziin bittigi, halin basladig1 o nokta-
da susmayz tercih eder.154

Gazali, insanin kemal yolculugunu beseri irade ve ¢cabanin
(kesb) yettigi alan ile bu sinirin 6tesine gegen ilahi lituf alan:
seklinde ikiye ayirir. el-Erbain adli eserinde bu siireci; ‘Allah’a
dogru sefer’ (ilallah) ve ‘Allah’ta sefer’ (fillah) olarak meghur bir
ayrima tabi tutar. Ona gore yolun baslangici Allah’a yonelmekle
gerceklesir; hidayet ve 6tesi ise bu yonelisin ardindan gelir. Bu
ruhani seferin ikinci asamasi olan ‘Allah’ta sefer’, kulun kendi
varligindan siyrilip ilahi tecellilerde kayboldugu fena ve istig-
rak halidir. Gazali bu halin, baslangicta bir simsek pariltis1 gi-

154 Gazali, “Munkiz”, 597.
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bi anlik oldugunu, ancak sebatla devam edildiginde kalic1 bir
meleke haline geldigini belirtir.15

Bu yiiksek mertebeye ulasan ruh, en ytice alemlere yiikse-
lir (urtig) ve varligin en safi hakikatine vakif olur. Bu makam-
da kulun kalbi melek@itun nurlarryla miihiirlenir ve iizerinde
kudsi tecelliler asikar olur. Bu ruhani uyanisin ilk sathalarin-
da kisiye meleklerin cevherleri, peygamberlerin ve evliyanin
ruhlar en giizel suretlerde tecelli ederek ona hakikat sirlarin-
dan pay verirler. Yolcu bu merhaleleri astiginda ise her zerre-
de Hakk’in apagik niruyla karsilasir. Ancak bu kudsi iklim-
den, ‘gblge” mesabesindeki diinyaya geri dondiigiinde, bu es-
siz manzaralardan mahrum kalan halkin durumuna derin bir
merhametle bakar; onlarin bu fani ve eksik alemle yetinmele-
rine hayret eder.

Hiiccetii'l-Islam, bu noktada son derece hassas bir {islup
benimser. O; ‘“Tanri’da fani olmak” veya ‘O'nda yok olmak’ gi-
bi ifadeleri, halkin zihninde ‘ittthad” (Tanr1 ile birlesme) veya
‘hulGl” (Tanr1'nin insana girmesi) gibi yanlis ve sakat inancla-
ra kap1 aralamamasi i¢in ¢ok dikkatli kullanir. Bazi eserlerinde
bu tabirlere yer verse de, ekseriyetle ayni hakikati karsilayan
fakat tevhid akidesini daha net muhafaza eden "tevhidde fani
olmak’ tabirini tercih eder. Biz de bu hassasiyeti gozeterek, ¢a-
lismamizin devaminda bu kusatic tabiri esas alacagiz. Simdi,
dilin siirlara dayanan bu halin mahiyetini ve 6tesinin neden
anlatilamaz oldugunu miitalaa edebiliriz.

Peki, Gazali'nin diisiince diinyasinda ‘fena’ tam olarak han-
gi manaya tekabiil eder? Onun kendi ifadeleriyle fena; kisinin
sadece dis diinyadan degil, bizzat kendi varligindan ve ruhani
hallerinden dahi biitiiniiyle gecmesi, tabiricaizse ‘kendi varlig:-
nin farkinda olma’” hissinden bile siyrilmasidir. Bu, dyle bir is-

155 Gazali, Erbain, 87.
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tigrak halidir ki, bes duyu tamamen durgunlasir ve kalbi mes-
gul etmeyi birakir; zihindeki hayaller siik{ina erer ve artik ger-
¢egi bulandiran birer engel olmaktan ¢ikar.1%

Bu hal igerisinde dizginlenmis olan hayal yetisi, artik stifli
arzularin degil, kudsiyet aleminden gelen ilahi tecellilerin birer
terciimani haline gelir. Boylece peygamberlerin ve meleklerin
mukaddes ruhlari, kisinin hayal diinyasinda en latif ve kudsi
kaliplarla temessiil etmeye baslar. Netice itibariyle Gazali igin
fena; duyularin giiriiltiisinden kurtulup stik{inete eren bir ru-
hun, hayal giiciinii bir ayna gibi kullanarak ulvi dlemin nurla-
rindan dogrudan istifade etmesi halidir.

Gazali, insanin ruhani kemalini, kisinin kendi nefsinden ve
hallerinden biitiintiyle ge¢mesi (fena) olarak tanimlar. Bu ytik-
sek idrak halini agiklarken, Hz. Yusuf'un giizelligi karsisinda
hayrete diisen Misir kadinlarmnin, ellerini kestikleri halde bu-
nun acisini hissetmemelerini (Yusuf, 12/31) fevkalade bir mi-
sal olarak zikreder. Ona gore gercek kemal; kisinin ilahi cema-
lin cazibesiyle kendi nefsini, bedensel ihtiyaglarin1 ve hatta o
anki ruhani halini bile tamamen unutmas, yani kendine olan
ilgisinin (iltifat) kesilmesidir.1%”

Hiiccetii'l-Islam’in nazarinda kemal; amel ve hal sahilini geri-
de birakip hakikat denizinin derinliklerine dalmak, begeri sifat-
larin kayitlarindan siyrilip tevhidin o saf niruyla biitiinlesmek-
tir. Burada alt1 cizilmesi gereken en miihim nokta, Gazali'nin
‘fena’dan kastinin biyolojik bir yok olus (cesedin fenasi) degil,
iradi ve kalbi bir istigrak (kalbin fenasi) oldugudur. Dolayisiy-
la insanin erisebilecegi en yiiksek olgunluk mertebesi; ruhun,
her tiirlii kesret ve benlik iddiasindan armarak ‘tevhidde fani
olmasi’ ve varlig1 sadece O’'nun varligiyla gormesidir.

156 Gazali, Erbain, 85.
157 Gazali, Ihyd, 764.
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Gazali, tevhidi sadece zihni bir kabul degil, ucu bucagi ol-
mayan engin bir kesif denizi olarak tavsif eder. Bu ¢etin mev-
zunun daha iyi kavranmasi adina, muamele ilmi gercevesinde
tevhidi dort temel mertebeye ayirir: [lk mertebe, kalbin istiraki
olmaksizin sadece dil ile ikrarda bulunmaktir ki bu miinafik-
larn halidir. Tkinci mertebe, lafzin manasini kalp ile de tasdik
etmektir; bu genel Miisliiman kiitlesinin makamidir. Uglincii
mertebe ise hak nuru vasitasiyla kesf yoluna girip, kesret (cok-
luk) icinde vahdeti (birligi) miisahede etmektir. Bu makam-
da olan mukarrebler, kainattaki her seyin aslinda tek bir kay-
naktan sudur ettigini bizzat “goriirler’. Dordiincii ve en kamil
mertebe ise varlikta ‘Bir'den bagkasini miisahede etmemektir;
Gazali buna ‘fena fi't-tevhid” adin1 verir. Bu zirve noktada ki-
si, tevhidin i¢inde dylesine miistagrak olur ki artik ne halki ne
de kendi benligini gorecek takati kalir.158

Hiiccetiil-Islam, bu hiyerarsiyi meghur ‘ceviz’ benzetme-
siyle daha da somutlagtirir. Tevhid; dis kabuk, i¢ kabuk, 6z ve
0ziin 6zl (yag) olmak tizere dort tabakadir. Kelime-i tevhidi sa-
dece dille sdylemek en distaki ac1 kabuktur. Kalp ile inanmak
ve delillerle bilmek i¢ kabuktur. Tevhidin asil 6zii ise ilahi nu-
run kalpte inkisaf ederek, kainattaki tiim sebepler silsilesinin
tek bir Miisebbib’e baglandiginin ‘goriilmesi’ (ru’yet) halidir.
‘Oziin 6zii'ne gelince; bu makamda kisi, tiim mevcudat: tipki
bir insanin farkli azalarmin tek bir sahsa ait olmasi gibi, boliin-
mez bir biitiin olarak kavrar. Semay, arz1 ve arasindakileri ay-
r1 kompartimanlar degil, tek bir hakikatin cilveleri olarak id-
rak eder. Gazali'ye gore ‘tevhidde fani olmak’, bu tek gercek-
ligin nurunda bogulup, O’'ndan gayr1 hicbir seye mevcudiyet
degeri vermemektir.15

158 Gazali, fhyﬁ, 1604.
159 Gazali, Erbain, 275-76.
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Gazali, tevhidin {iciincli mertebesi olan ‘her fiilin arkasin-
da tek bir faili gorme’ hakikatini, insanin idrak smnirlarmni zor-
layan bir ‘karinca’ benzetmesiyle vuzuha kavusturur. Bu tem-
silde, kagit {izerinde yiiriiyen bir karinca, beyaz zemin tizerin-
deki siyah cizgilerin kalemin ucuyla viicuda geldigini gortir ve
bu fiili dogrudan kaleme izafe eder. Zira o kiigliciik varligin
nazari; kalemi tutan parmaklari, onlar1 hareket ettiren eli, elin
arkasindaki sevk edici kudreti, o kudreti yonlendiren iradeyi
ve nihayet tiim bu siireci kusatan ilmi idrak etmekten acizdir.
Karinca igin fail sadece kalemdir, ¢linkii goriis alan1 oraya ka-
dar uzanmaktadir.160

Iste Gazali'ye gore insan da ¢ogu zaman bu karinca gibi,
olaylarin sadece goriinen zahiri sebeplerine takilip kalir. Ken-
di irade, kudret ve marifetini fiillerin asil kaynag1 zannetmesi,
nihai sebep olan ilahi iradeye ulasmaktaki basiret zayifligindan
kaynaklanir. Oysa hakiki tevhid ehli, kalemi hareket ettiren eli
gordiigli gibi, o elin arkasindaki mutlak kudreti de miisahede
ederek, sebepler silsilesinin en bagindaki ‘Miisebbib’e ulagir. In-
sanin kendi fiillerini kendisine mal etmesi, aslinda varligin bii-
tiinciil manzarasina dair o biiyiik resmi goremeyisinden neget
eden ruhani bir sighktir.

Tevhidin dordiincii mertebesi olan ‘mevcudati tek bir kay-
naktan miisahede etme’ makami, Gazali'nin diisiince sistemin-
de, kendisinden sonra ‘vahdet-i viicid’ olarak kavramsallasti-
rilacak olan derin metafizik telakkilerin niivelerini barindirir.
Ancak burada miithim bir metodolojik uyariy1 kaydetmek ge-
rekir: Gazali ve selefi olan mutasavviflar, bu yiiksek idrak hal-
lerinin ehil olmayan kulaklarca yanlis tevil edilmesinden en-
dise etmis, bu sebeple bu halleri ifsa etmekten kaginmislardir.
Belki de temel mesele; bizzat tecriibe edilerek yasanmasi ge-

160 Gazali, Erbain, 277.
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reken ruhani bir ‘hal’in, kitap sayfalarina dokiilerek rasyonel
bir ‘felsefe” gibi sunulmasidir ki, bu durum tarih boyunca bit-
mek bilmeyen kelami tartismalara ve yanlhs anlasilmalara se-
bebiyet vermistir.

Hiiccetiil-Islam, tevhiddeki bu fena halinin mahiyetini su
meshur ticleme ile formiile eder: “Iman, hiisn-i zan ile kabul et-
mektir; ilim, kiyas ve akil yiirtitmedir; zevk ise bizzat miisahe-
de etmektir.” O, okuyucusuna ‘miisahede ehlinden olmaya ¢a-
lig” telkininde bulunurken, duyulan haberin bizzat gérmek gi-
bi olamayacagin1 hatirlatir.161

Dolayisiyla Gazali i¢in tevhidde fani olmak; 6nceden hiisn-i
kabulle iman edilen ve akilla kavranan hakikatlerin, miicahede
neticesinde ‘zevk’ dedigimiz ruhani bir tecriibeyle bizzat ya-
sanmasidir. Bu bir bilgi aktarimi degil, varolussal bir “tadis’tir;
bu sebeple de o tad1 almayanlar igin bir muamma olarak kal-
maya devam edecektir.

Hakikat semasina yiikselen ariflerin, ‘varlikta Tek olan
Hak’tan gayrisin1 gormedikleri” hususunda ittifak ettiklerini
belirten Gazali, bu seviyedeki ruhani tecriibenin “Tanri ile bir-
lesme’ (ittihat) olarak yorumlanip yorumlanamayacag soru-
suna ¢ok net bir cevap verir. Bu makamdaki kisilerin nazarin-
da ¢okluk (kesret) biitiiniiyle kalkmis, geriye sadece ‘sirf tek-
lik” (el-ferdaniyyetiil-mahza) kalmistir. Oyle ki kisi, Tanri’dan
gayri1 her seyi, hatta kendi benligini dahi unutacak kadar istig-
rak halindedir. Iste bu manevi sarhosluk ikliminde, Hallac-1
Manstr ve Bayezid-i Bistam1 gibi isimlerden sadir olan ‘Ene’l-
Hak’ veya ‘Ciibbemin i¢inde Allah’tan bagkas: yoktur’ gibi sar-
sic1 ifadeler, bu yogun halin birer tezahtirtidiir.162

Gazali, bu hali yasayanlarin rasyonel akla dondiiklerinde,

161 Gazali, Erbain, 89.
162 Gazali, “Migkat”, 294-95.
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tecriibe ettikleri durumun hakiki bir birlesme degil, sadece ona
‘benzeyen’ bir hal oldugunu anladiklarini vurgular. Bu onto-
lojik yanilsamay1 iki meghur tesbihle aciklar: Bu tegbihlerden
bilhassa Migkitiil-Envir'daki “ayna ve stiret” misali, bu tec-
ritbenin ontolojik bir birlesme degil; idrak ufkunda gergekle-
sen bir “aynalasma’ ve nispet degisimi oldugunu berraklasti-
rir. 11ki, bir aynaya bakan kisinin aynay1 fark etmeyip gordii-
gii sureti ayna ile bitisik sanmasidir. Ikincisi ise seffaf bir sise-
deki sarab1 gorenin, sarabin rengini sisenin rengi zannetmesi-
dir. Gazali'nin deyimiyle; ‘sarabin kadeh olmas1” ile ‘sarabin
kadeh gibi goriinmesi” arasinda ugurumlar vardir. Bu hal, hal
sahibine izafetle fena veya fenau’l-fena olarak isimlendirilse de;
miistagrak olunan makam cihetiyle mecazen “ittihat’, hakikat-
te ise saf ‘tevhid’dir.163

Sufilerin bu tiir ifadelerinin, ehil olmayanlarca ‘hulal’
(Tanr1’'min insana girmesi) seklinde vehmedilebilecegini kabul
eden Gazali, aslinda bu sozlerin mecaz ve istiare kapisindan
okunmasi gerektigini savunur. Arifi, ‘vaktin oglu” (ibnti'l-vakt)
olarak tamimlayan Hiiccetii'l-Islam, onun ne gecmise ne gelece-
ge ne de kendi nefsine iltifat ettigini, sadece ‘O’ ile mesgul ol-
dugunu belirtir. Bu haldeki kisiyi ‘zikrettigiyle birlesmis gibi-
dir’ seklinde tavsif ederken, ‘Zati ile birlesmistir’ demediginin
altin1 6zellikle ¢gizer. Gazali, bu noktada okuyucusunu uyara-
rak; ilahi vuslatin yogunluguyla olusan bu birlesme zanninin
bir ‘hal’ neticesi oldugunu, ancak hakikatte kulun kul, Halik’in
ise Halik olarak kalmaya devam ettigini bildirir.164

Gazali, insanin kendi cehdi ve iradesiyle (kesb) varabilece-
ginihai ufuk olan fena mertebesinin 6tesinde, ruhani istikrarin
makami olan bekadan bahseder. Ona gore fena hali bir siirekli-

163 Gazali, “Miskat”, 294-95.
164 Gazali, Maksad, 126.
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lik kazanir, kulun kemali artar ve kalbinde Hak’tan gayr1 hicbir
seye iltifat (yonelis) kalmazsa, kisi beka makamina kadem bas-
mis olur. Bu dyle bir mertebedir ki, kulun beseri sifatlar1 ilahi
nurlarin karsisinda eriyip kayboldugunda, ona kudsi bir hil’at
olarak ‘Kulum benimle isitir, benimle goriir” sirr1 giydirilir.

Bu makamda artik Cenab-1 Hak, kulunun bizzat ‘Miitevelli’si
(sorumlusu) ve “Veli’si (dostu ve yardimcisi) olur. Kulun varli-
g1, ilahiiradenin bir mazhari haline gelir: Konustugunda O'nun
zikriyle konusur, baktiginda O’'nun nuruyla nazar eder ve ha-
reket ettiginde O'nun kudretiyle fail olur. Gazali'nin ifadesiy-
le bu durumda “ikilik (isneyniyyet) gider ve ayrilik (beyniyyet)
imkansiz hale gelir.” Ancak bu, bir zat birlesmesi degil, kulun
iradesinin ilahi iradede biitiiniiyle mahvolmasi ve her fiilde
yalnizca tek bir Fail-i Mutlak’in miisahede edilmesi halidir.16>

Gazali, ilahi hakikate erismeyi ifade eden “vustl” kavramini,
ancak disiplinli bir ruhani siireg olan “siiltik” ile miimkiin gortir.
Siiltik; ahlakin, amellerin ve marifetlerin giizellestirilmesi, ya-
ni ferdin hem zahirini hem de batinini imar etmesi ameliyesi-
dir. Bu yoldaki salik, batin aynasini temizlemek suretiyle ken-
disini ilahi vuslata hazirlayan kisidir. Peki, bu ruhani temizli-
gin neticesinde gerceklesen vuslatin mahiyeti nedir?

Hiiccetiil-Islam’a gére vustl; ‘Hakk'in egsiz giizelliginin kula
kesfolunmasi ve kulun bu cemal karsisinda biitiiniiyle istigrak
haline girerek kendinden ge¢gmesidir.” Bu makamda kul, ma-
rifet ufkunda Tanr1’dan bagkasini bilmez, gayret ufkunda ise
O’ndan bagkasini1 gérmez hale gelir. Vuslat ehli, zahirde ibadet-
le, batinda ise ahlaki kemal ile mesguliyetin nihayetinde, kendi
nefsinden siyrilip tamamen O’'na hasrolunur. Gazali, bu yiik-
sek hali ‘diinyada kalbin sirriyla, ahirette ise bas goziiyle ger-
ceklesen bir miisahede ve ru’yet’ olarak hiilasa eder.

165 Gazali, “Ravzatii’t-Talibin”, 105.

* 139



140 »

KEMAL YOLCULUGU

Burada en miihim kelami sinir sudur: Vustil, asla ‘bir zatin
Allah’in zat1 ile fiziksel veya t0zsel olarak birlesmesi” (ittisal)
manasina gelmez. Gazali, ‘Allah bundan yticedir’ diyerek, vus-
lat1 ruhani bir vukifiyet ve miisahede olarak tanimlarken, Ya-
ratan ile yaratilan arasindaki ontolojik farkin (tenzih) her da-
im mahfuz oldugunu kuvvetle vurgular.166

Gazali, ilahi vuslatin mertebelerini kulun idrak ve miisahe-
de derinligine gore ii¢ ana kademede tasnif eder: Ik basamak-
ta kul, kainattaki tiim fiilleri Hakk’m kudretine baglayarak “fi-
illerin tecellisi’ ile teselli bulur. Ikinci basamakta, ilahi sifatla-
rin kalbe dogmasiyla ‘heybet ve iins” (korku ve dostluk) ma-
kamlarina erisir. Uglincii basamakta ise batini yakin ve miisa-
hede nurlar1 kusatmis bir halde ‘fena” makamina yiikselir. An-
cak Gazali'ye gore tiim bu derecelerin fevkinde, hakikatin biz-
zat yasandig1 ‘hakka’l-yakin” mertebesi yer alir.

Hiiccetii’l-Islam, “havas’ olarak niteledigi seckin kullarmn bu
diinyadayken birtakim manevi pariltilarla (levaih) sereflendiril-
digini belirtir. Oyle ki miisahede nuru; ruhu, kalbi ve nefsi is-
tila ederek kisinin maddi kalibina kadar sirayet ettiginde haki-
katler tiim berrakligiyla ayan olur. Fakat bu makamin asil hay-
ret verici yonii sudur: Kul, bu ytice hallerin zirvesine ulastigin-
da bile aslinda yolun heniiz basinda oldugunu derinden hisse-
der. Gazalij, en yliksek mertebeyi dahi ‘sonsuzlugun ilk menzi-
li” olarak goriir ve sarsic1 bir soruyla beseri idraki sarsar: “Vus-
lat yolunun menzilleri ebedi olan ahiret hayatinda bile nihaye-
te ermeyecekken, bu kisacik diinya émriinde son bulmasi na-
sil miimkiin olabilir?” Onun nazarinda vuslat, ulasilan bir yer
degil, kulun Rabbinde sonsuzca kaybolusunun baslangicidir.16”

Gazali, ‘Allah’a vustil ancak marifetledir” diyerek, ilahi vus-

166 Gazali, “Ravzatii’t-Talibin”, 113-14.
167 Gazali, “Ravzatii’t-Talibin”, 114-15.
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latin mutlak surette bilgi ve tanima (marifet) kopriisii tizerin-
den gececegini savunur. Ancak Hiiccetiil-Islam’in sisteminde
marifet, sonu olan bir malumat y1g1n1 degil, aksine derinlestik-
¢e hayretin arttig1 ruhani bir siiregtir. Ona gore arifler i¢in ma-
rifetin en tistiin mertebesi; Allah’in zatina ve hakikatine iligkin
hakiki bir kavrayistan (ihata) biitiiniiyle aciz olduklarini idrak
etmeleridir. Yani kamil ariflerin bildigi yegane sey, Tanr1'y1
hakkiyla bilemedikleridir. Zira Rububiyet sifatlarinin kiinhii-
nii kusatacak bir marifet, mahluk olan insan i¢in imkansiz (mu-
hal) bir taleptir.168

Gazali, insanin ilahi marifet ufkunda varabilecegi bu ‘son
noktay1’ temellendirmek icin iki sarsici referansa dayanur: {lki,
Peygamber Efendimiz’in (sav), ‘Seni hakkiyla sena edemem,
Sen bizzat kendini sena ettigin gibisin’ seklindeki miinacatidir.
Tkincisi ise Hz. Ebubekir’in ruhani epistemolojide bir milat sa-
yilan, ‘Idrakten aciz oldugunu idrak etmek de bir idraktir’ (el-
aczu an derkil-idraki idrak) soziidiir. Bu perspektifte gercek
marifet, ilahl azamet kargisinda aklin kendi sinirlarini itiraf ede-
rek ‘hayret’ makaminda secdeye kapanmasidir.16

Cenab-1 Hakk’in zatin1 hakkiyla idrak etmek begeri ve
melekiti kapasitenin fevkinde ise, melekler, peygamberler ve
veliler arasindaki marifet dereceleri nasil temaytiiz eder? Gazali,
Tanr1'nin zatinin hakikatini bizzat Kendisinden baskasinin bil-
mesini ‘muhal” (imkansiz) gorse de, ariflerin bu yoldaki ‘genis-
lik” (ittisa) bakimindan birbirinden farklilastigini kabul eder.
Bu farkliligin zeminini ise ilahi isim ve sifatlara dair vukifiyet
olusturur.

Ariflerin marifeti; O'nun sonsuz ilminin tecellilerine, kudre-
tinin kainattaki hayret verici nakislarina, diinya ve ahiret miil-

168 Gazall, Minhﬁcm-Abidfn, 229. .
169 Gazali, Ihyd, 119; Gazall, Maksad, 38; Gazali, “Ilcam”, 324.
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kiindeki egsiz ayetlerinin giizelliklerine dair kendilerine agilan
kesif perdeleri nispetindedir. Bu ruhani ufuk genisledikge, ku-
lun “ariflik” derecesi de yiikselir.

Gazali'ye gore marifet, statik bir bilgi degil, ilahi isim ve s1-
fatlarin sonsuzlugunda gerceklesen dinamik bir seyirdir. Bu
seyir esnasinda isim ve sifatlara dair kesifler arttikca marifet
de ziyadelesir. Ancak kul, sifatlardan gecip dogrudan ‘Zat'a
dair bir miilahazaya yoneldiginde, beseri aklin ve ruhun elde
edebilecegi yegane netice; mutlak bir hayret, derin bir dehset
ve hust dolu bir sessizliktir. Zat-1 Bari, tim idraklerin durdu-
gu o ‘Sedd-i Miintaha’dir; orada marifet, acziyeti itiraf ederek
hayrete dontistir.

Gazali, marifetullahi “sahili olmayan bir umman’ olarak tav-
sif ederken, bu denizin derinliklerinde sakli olan ilahi celalin
kiinhiine vakif olmanin ve Zat-1 Bari'nin sifatlarini ihatayla bil-
menin mahluk i¢in mutlak surette muhal (imkansiz) oldugu-
nu savunur. Ona gore insan idraki, Tanr1'min sifatlarini ancak
kendi begeri sifatlariyla kiyaslayarak bir nebze kavrayabilir; oy-
sa ilahi sifatlar, insani benzerliklerden biitiiniiyle miinezzeh-
tir. Hiiccetii'l-Islam bu ulagilamazlig1 sarsici bir kiyasla agiklar:
Nasil ki niibiivvetin hakikatini bizzat nebi olmayan tam mana-
styla bilemezse, UlGihiyetin hakikatini de bizzat Allah olmayan
kimse hakkiyla bilemez.170

Varlig1 kendinden ve zorunlu olan (vacibii'l-viictid bi-zatihi)
Cenab-1 Hak, bu essiz vasfini hi¢bir mahlukuyla paylasmadig:
icin, Gazali O'nu hem diinyada hem de ukbada Kendisinden
gayr1 kimsenin hakkiyla taniyamayacag tizerine adeta yemin
eder. Bu metafizik tikaniklik karsisinda kula diisen; akil ve kal-
bin tiim kanatlarmni ¢irptiktan sonra ulastig1 o son sinirda, ilahi
azamet karsisinda kendi acziyetini itiraf etmektir. Gazali'nin na-

170 Gazali, jhyﬁ, 1679; Gazali, “Ravzatii’t-Talibin”, 122.
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zarinda marifetin en ytiksek kiirsiisti, O'nun yiiceligini kavra-
maktan aciz oldugunu idrak ederek susmak ve bu mutlak ac-
ziyeti bir kulluk nisanesi olarak kusanmaktir.

Gazali, el-Maksadii'l-Esnd adl1 eserini “Allah’in ahlaki ile ah-
laklanin” nebevi diisturunu serh etmek gayesiyle kaleme alir-
ken, zihinlere takilabilecek miithim bir paradoksu da bertaraf
eder: Her bakimdan essiz ve benzersiz olan bir Tanri'nin vasif-
lariyla vasiflanmak, O'nunla bir tiir benzerligi (miimaselet) ge-
rektirmez mi? Hiiccetii'l-Islam icin Cenab-1 Hakk’mn ‘misli ol-
mamas!” hakikati, sarsilmaz bir vahyi temeldir. O, bu noktada
can alic1 bir mantiksal ayrim yapar: ‘Vasiflarda ortaklik, mahi-
yette denkligi gerektirmez.’171

Bu tezi bir tesbihle vuzuha kavusturur: Siyah ve beyaz, bir-
birine zit iki renk olmalarina ragmen; ‘renk olmak’, ‘araz ol-
mak’ ve ‘goriilebilmek” gibi bircok ortak nitelige sahiptirler. La-
kin bu ortaklik, siyahin beyazla ayn1 oldugu manasina gelmez.
Benzer sekilde; bilmek, gormek, irade etmek ve merhamet et-
mek hem Tanr1’nin hem de insanin sifatlaridir; fakat bu sifat-
lar insanda ‘mimkiin’, Tanr’’da ise ‘mutlak’ ve ‘zorunlu’dur.

Gazali'ye gore ‘denklik’ (miimaselet), ancak cins ve mahi-
yetteki ortaklikla miimkiindiir. Oysa Tanr1 olmanin biricik vas-
f1, tim miimkiin varliklarin kaynagi olan “Vacibii'l-Viictd bi-
zatihi” (varlig1 kendinden zorunlu) olmaktir. Bu mutlak sifa-
tin hi¢cbir mahlukla paylasilmas: tasavvur dahi edilemez. Ne-
tice itibariyle insan; merhametli, sabirli veya alim olmakla ilahi
ahlaktan pay alirken, bu durum onu asla Ultthiyet makamina
yaklastirmaz; zira sifatlardaki isim benzerligi, Zat'in essizligi-
ne halel getirmez.172

Gazali, ilahi sifatlardan pay almanin (tahalluk) mahiyetini

171 Gazali, Maksad, 32-33.
172 Gazali, Maksad, 32-33.
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aciklarken, zihinleri bulandirabilecek “hulal’ ve “ittihad” gibi sa-
kat telakkileri bes maddelik bir mantiksal siizgegten gegirir. O,
bu ihtimallerden yalnizca ilkinin hakikat oldugunu, digerlerinin
ise imkansiz (muhal) ve batil oldugunu katiyetle ortaya koyar:

Isimde Miistereklik (Dogru Yol): Kulda meydana gelen si-
fatlar, ilahi sifatlarla mahiyetce denk degil, sadece isimde or-
taktir. Insani merhamet veya ilim, ilahi olanla yalnizca bir ‘mii-
nasebet” kurar; ancak mutlak kemal ile sinirli begeriyet arasin-
daki ugurum her zaman baki kalir.

Sifatin Ayniligt: 11ahi sifatin bizzat kendisinin kulda hasil
olmasi muhaldir. Zira “Yaratma’ sifatinin aynen kula ge¢mesi,
kulun kendi kendisini yaratmasi gibi mantiksal bir paradok-
sa ve Tanr1’'min biricikliginin (vahdaniyet) ortadan kalkmasi-
na yol acar.

Sifatin Intikali: Rububiyet sifatlarinin kulun zatina tagin-
mas1 imkansizdir. Gazali’'nin ‘sifat mevsufuyla kaimdir” ilke-
si geregi; nasil ki bir insanin ilmi digerine aynen gecemezse,
Allah’in sifatlarinin da O’'nun zatindan ayrilip bir baskasina
intikali diistiniilemez.

Ittihad (Birlesme): "Kulun Rab olmas1’ iddiasi, kendi icinde
celigkili ve aklen batildir. Gazali burada sarsic1 bir mantik yii-
riitiir: ki ayr1 varligin tek bir varlik olmast igin ya her ikisinin
de yok olup tigiincti bir seyin ¢tkmasi gerekir (ki bu ittihad de-
gildir) ya da birinin yok olup digerinin kalmas1 gerekir ki ‘mev-
cut’ ile ‘madum’ (yok olan) asla birlesemez.

Huldl (i¢ine Girme): Gazali, huldil iddiasini “sirf aptallik’
olarak niteler. Ona gore huldl ya iki cismin mekan iligkisidir
ya da arazin cevherle kaim olmasidir. Tanr1 cisim olmadig gi-
bi, araz da degildir. Kendi basina kaim (Kaim bi-nefsihi) olan



I1l. FENOMENOLOJIK SUREC: SEYRUSULUK VE DONUSUM

bir Zat i¢in huldl tasavvur etmek, en temel teolojik kategorile-
ri ihlal etmektir.173

Hiiccetii'l-islam’in bu tahlilleri, tasavvufi tecriibenin ‘cezbe’
ve ‘sekir” anlarinda sdylenen sozlerin birer ontolojik gergeklik
degil, ruhani birer ‘tesbih’ oldugunu tescil eder. Insan ancak
ilahi sifatlarin birer golgesi ve yansimasiyla ahlaklanabilir; bu
ise kulu Tanr1 yapmaz, aksine onu Tanri’nin ahlakiyla bezen-
mis ‘hakiki bir kul” kilar.

Gazali, Marifetullah ufkundaki insani farkliliklari, onto-
lojik bir taban tabana zitlik olarak degil, bir ‘maden” metafo-
ru lizerinden agiklar. Ona gore; altin, glimiis ve bakir maden-
lerinin cevher kaliteleri nasil birbirinden farkliysa, insan kalp-
leri de marifet cevherlerinin neset ettigi birer ruhani kaynak-
tir (meadin). Kimi kalpler niibiivvet, velayet ve ilahi hakikatle-
rin tecelli mahalli olacak kadar saftir; kimi kalpler ise hayvani
sehvetlerin ve seytani ahlakin nesviinema buldugu birer ze-
min haline gelmistir.174

Hiiccetii'l-Islam, bu fitri farklilig: giindelik hayatin iginden
bir 6rnekle somutlastirir: Nasil ki her insanin sanattaki kabili-
yeti ve el becerisi bir degilse —0yle ki birinin biiyiik bir maha-
retle ortaya koydugu eseri bir baskas1 omiir boyu ugrassa da-
hi viicuda getiremezse — Marifetullah denizindeki derinles-
me de Oyledir.

Gazali, marifet denizine yonelen insanlari, ruhani cesaret
ve istidatlarina gore katmanlara ayirir. Kimisi bu engin deni-
zin heybetinden korkup sahilde kalir, kimisi yiizmeye ciiret et-
se de derinlere agilmaktan cekinir, kimisi ise dalisa geger fakat
o en nadide inci ve mercanlarin (nefis cevherlerin) sakli oldu-
gu derinliklere ulasacak ruhani donanimdan yoksundur. Bu

173 Gazali, Maksad, 127-31.
174 Gazali, “Ilcam”, 336-37.
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durum, ilahi marifetin sonsuzluguna karsilik, beseri kabiliye-
tin sinurlarimi ve her ruhun kendi ‘kap1’s1 kadar su alabilecegi
gercegini vurgular.

Gazali, Marifetullah sahasindaki insani mertebeleri zihin-
lere yaklastirmak adina ilahi otoriteyi bir ‘sultanlik” tegbihiy-
le izah eder. Bu temsile gore sultanin hagmetli bir saray1 ve bu
saray1 ¢evreleyen genis bir meydani vardir. Bu meydan, ava-
min giremedigi, sadece devletin ileri gelen seckinlerinin kabul
edildigi mahrem bir alandir. Ancak bu segkinler dahi, sultana
olan yakinliklar1 ve mevkilerine gore meydanin farkli noktala-
rinda konumlandirilirlar. En mahrem sirlar ise yalnizca vezi-
re, sultanin diledigi ol¢iide ifsa edilir.

Hiiccetii'l-Islam’a gore ‘Hadratii'l-lahiyye’ (llahi Huzur)
kapisinda arifler, avamin takilip kaldig esigi asmak noktasin-
da birlegseler de, bu esigin ardindaki ruhani mesafeler agisin-
dan birbirlerinden fersah fersah ayridirlar. Meydanin tam mer-
kezinde yer alan ‘Haziratii'l-Kuds’ (Kudsi Menzil) ise dyle bir
miitedl makamdir ki, ariflerin oraya ayak basmasi imkansiz,
basireti en keskin olanlarin dahi o nura dogrudan nazar etme-
si imtiyaz digidir.17>

Gazalj, ariflerin ilahl marifet denizinde ne kadar derinlegir-
lerse derinlessinler, o ummani biitiiniiyle kusatmalarinin (iha-
ta) asla miimkiin olmadigin1 savunur. Mahlukatin ilmi, ne ka-
dar genis olursa olsun, Allah’in sonsuz ilmi karsisinda bir dam-
la mesabesindedir. O, Marifetullah’in kiinhiine (6ziine) ancak
bizzat Cenab-1 Hakk’in vakif olabilecegi gercegini her firsatta
yineler. Netice itibariyle insanlar, Tanr1'nin hakikatini kusata-
mamak noktasinda beseri bir acziyette esitlenirken; bu hakika-
te olan manevi yakinliklar1 ve miisahede dereceleri bakimin-
dan birbirlerinden ayrilan sonsuz bir hiyerarsi tegkil ederler.

175 Gazali, “IlcAm”, 337.
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Hiilasa etmek gerekirse Gazali'nin epistemolojik ve ahlaki
sisteminde “tevhidde fena’, bir yoniiyle insanin ciiz-i iradesi
ve gayretiyle varabilecegi en ug sinir, diger yoniiyle ise ilahi
ummanda sonsuzca siirecek olan yolculugun hentiz baglan-
gi¢ esigidir. Insanin bu kemal seferi nihayeti olmayan bir se-
yirdir; ancak bu seyirde kulun Rabbiyle t6zsel bir birlesmesi
(ittihat) asla s6z konusu degildir. Tarih boyunca bu makam-
da sdylenmis olan ‘birlesme” ifadeleri, ruhani bir sarhoslugun
(sekir) tezahiirii olup, kisi akil ve itidal zeminine dondiigiin-
de bu birlesme zanninin hakikatte bir ‘aynalasma’ oldugunu
bizzat idrak eder.

Bu yolculukta insanlar, fitr kabiliyetleri ve manevi istidat-
lar1 bakimindan bir hiyerarsi tegkil ederler; zira her ruh, ayni
ruhani cesareti gosteremez. Yolun selameti i¢in beseri gayret
(kesb) sart olsa da tek basina kafi degildir; bu gayretin mutla-
ka ilahi liituf ve inayetle (vehb) taglanmas: gerekir.

Salik igin asil tehlike, hedefe odaklanmak yerine yol esna-
sinda zuhur eden ‘sira dis1” hallere ve kesiflere takilip kalmak-
tir. Gazali, bu tecriibi stirecin kelam ile ifade edilebilen kismi-
n1 yoldaslarla paylasmay1 mesru gorse de; hentiiz bu yolu biz-
zat tecriibe etmemis olan ‘avam’ tabakasina bu sirlarin ifsasi-
n1 siddetle yasaklar. Zira bizzat yasanmayan bir halin lafizlara
dokiilmesi, sadece yanlis inanislara ve akidevi sapmalara kap1
aralayan ruhani bir zehir hitkmiindedir.

Gazali, hakikate dair vukifiyeti ii¢ temel idrak seviyesi-
ne ayirir: Delil ve burhan ile hakikati dogrulamak ’ilim’; o ha-
kikatin bizzat i¢cine dogup onunla hemhal olmak "zevk’; ken-
di tecriibesi olmasa dahi bu halleri yasayanlara hiisn-i zan ile
itimat etmek ise ‘iman’dir. Hiiccetii’l-Islam, bu ii¢ ruhani nasi-
be de yabanci kalanlar “cahiller’ olarak tavsif eder. Bu kimse-
ler, kendi s1§ idraklerine sigmayan bu ytice halleri inkar eder,
ariflerin sozlerini birer ‘sayiklama’ olarak gorerek alaya alirlar.
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Bu ruhani hiyerarside salike diisen, 6nce bulundugu men-
zili sahih bi¢imde teghis etmek; ardindan da bir {ist mertebe-
nin adabina hazirlanarak ilerlemektir. Eger buna istidadin yet-
mezse, tesbih ve kiyaslar yoluyla hakikati kavrayan ‘ilim” ehli-
ne dahil olmaya galis. Sayet bu da miiyesser olmazsa, en azin-
dan bu hakikatleri tasdik eden “iman’ ehlinden ol ki inkarin ka-
ranligina diismeyesin. Unutulmamalidir ki ilim imanin, zevk
ise ilmin fevkindedir.

Gazali’'nin diisiince diinyasinda ‘zevk’, zihinsel bir tasavvu-
run veya mantiksal bir ¢ikarimin ¢ok 6tesinde, hakikatin biz-
zat rlihi bir tecriibe ile tadilmasidir. O, bu ruhani ‘tadis’1 tarif
ederken, soyut kavramlardan ziyade somut duyulara atifta bu-
lunur; zevki, hakikate ‘bizzat sahit olmak’ (miisahede) ve hatta
ona ‘elle dokunmak’ (lems) gibi dogrudan ve dolaysiz bir id-
rak bi¢imi olarak niteler.

Hiiccetiil-Islam’in sisteminde gergek marifet, hakkinda bilgi
sahibi olunan seyin kendisine doniismekle miimkiindiir. Nasil
ki sagligin tanimin1 bilmek, saglikli olmanin verdigi o zinde-
lik hissinin (zevk) yerini tutamazsa, Allah’a dair kelami tanim-
lar da O'nun huzurunda bulunmanin verdigi o deruni sahit-
ligin yerini tutamaz. Bu sebeple Gazali, imanin en kamil mer-
tebesi olarak gordiigii zevki, hakiki marifetin yegane mutlak
temini olarak siirekli vurgulamistir. Ona gore bilmek, sadece
bir hazirliktir; asil olan, bilinenin icinde kaybolup onu bizzat
tecriibe etmektir.

Gazali, salikin kemal yolculugundaki ruhani terakkisini ‘mi-
ra¢’ kavramuyla tavsif ederken, bu siirecin mahrem detaylari-
nin mukasefe ilmine dair oldugunu ve seriatin bu sirlarin if-
sasin1 menettigini hatirlatarak bir ihtiyat pay1 birakir. Ancak
0, Miskatiil-Envdr'da ‘ilk mirag¢” olarak adlandirdig: o kritik
esigi tasvir etmekten de geri durmaz. Hiiccetiil-Islam’in sis-
teminde “yiikselmek’, fiziksel bir dikey hareket degil, idrakin
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siifli olandan ulvi olana dogru niteliksel bir sigrayisidir. Ona
gore Melekfit aleminin yticeligi, gokyiiziiniin fiziksel ytiksek-
ligiyle mukayese edilemez; zira gogiin yiiksekligi hayvanlarla
ortak olan duyularla algilanabilirken, asil mirag, bu his ve ha-
yal kayitlarinin {izerine ¢ikabilmektir.

Bu gercevede insan, melekiti bir mahiyet kazanarak ruhani
kapilarin aralanmasina liyakat kesbettiginde, esyaya dair idra-
ki de biisbiitiin degisir. Bu miracta salikin ‘arz1’, his ve haya-
line hapsolmus dar diinyasi; ‘semast” ise bu sinirli alginin 6te-
sindeki mutlak hakikatlerdir. Ne zaman ki insan, begeri alginin
sundugu bu sahte yer ve gok tasavvurunu yirtip geger, iste o
zaman melekit aleminin gercek sakini olma liyakatini kazanir.

Gazali, miikagsefe ilminin mahiyetini agiklarken, hakikati
bizzat ‘kesfetmek’ ile ona sadece disaridan ‘inanmak’ arasin-
daki ontolojik farki, Firavun'un sihirbazlar1 ve Samiri'nin ta-
kipgileri tizerinden fevkalade bir tesbihle vuzuha kavusturur.
Firavun'un sihirbazlari, yillar siiren tecriibeleri neticesinde il-
ltizyonun ve sihrin nihai sinirlarina muttali olmusglardi. Bu se-
beple Hz. Musa’min mucizesi bu beseri sinir1 astiginda, onlar
isin hakikatini bizzat miisahede etmis (miikasefe) ve bu sarsil-
maz yakin duygusuyla Firavun'un dehsetli tehditlerine zerre
miktar meyil gostermemislerdir.

Samiri'nin adamlarinda ise durum tam tersidir. Onlarin ima-
n1, asanin yilana doniismesindeki o harikulade ‘zahire” takilip
kalmigtir. Dolayisiyla bir suretten (yilan) etkilenerek miimin
olanin, baska bir ¢arpici suretle (buzagi) karsilasinca ona mey-
ledip inkara diismesi kaginilmaz bir neticedir. Gazali'nin bu sar-
sic1 tespitiyle vurgulamak istedigi sudur: Sehadet alemindeki
her iki hadise de g6z oniinde cereyan etmesine ragmen, haki-
kati ‘kesf” yoluyla kalben tasdik edenler ile sadece duyulari-
nin esiri olarak “taklit’ edenler arasindaki fark, sarsilmaz bir
sebat ile savrulmak arasindaki farktir. Hakiki marifet, suretin
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otesindeki manaya vakif olmaktir; zira suretler degisebilir, an-
cak hakikat sabittir.176

Gazali, ‘Insan bunca goklugu algilarken, her seyin hakikat-
te Bir olmas1 nasil miimkiin olur?” seklindeki o kadim soruyla
karsilastiginda, bizi dogrudan miikagsefe ilminin mahrem sini-
rina gotiiriir. Ona gore bu hakikat, satirlara dokiilmesi caiz ol-
mayan, bizzat yasanmasi gereken bir sirdir. Ariflerin “‘Rububi-
yet sirrini ifsa etmek kiifiirdiir’ soziine atifta bulunarak, bu de-
rin tecriibenin ehil olmayanlara anlatilmasiin doguracag: teh-
likelere isaret eder.

Hiiccetiil-Islam, bu “cokluk icinde teklik’ meselesini rasyo-
nel bir diizleme ¢ekerek bir tegbihle vuzuha kavusturur: Tipki
bir insanin azalari, kemikleri ve damarlar1 ayr1 ayr1 ele alindi-
ginda bir ¢okluk arz etmesi, fakat bir biitiin olarak “tek bir in-
san’ olarak kavranmasi gibi; kainat da bir yoniiyle kesret, bir
yoniiyle vahdet ifade eder. Gazali, kisinin hentiz kendi idrak
ufkuna girmemis olan bu yiiksek makamlar1 inkar etmemesi
gerektigini, herkesin imaninin kuvveti ve kalbinin saflig1 nis-
petinde bu hakikatten pay alacagini vurgular. “Tek olan Hakk't’
miisahede hali ise her zaman siireklilik arz etmez; bu hal bazen
salikin kalbinde bir simsek gibi anlik parlamalar seklinde te-
celli eder, bu pariltinin daimi bir huzura doniismesi ise ancak
nadir segkinlere nasip olan miistesna bir liituftur.17”

Bu boliim boyunca siirdiirdiigtimiiz tahliller, dini tecriibe-
nin insanin varolugsal sancilarindan neset eden ve nihayetin-
de “tevhidin 6ziiniin 6ziine” kadar uzanan ruhani bir seyir ol-
dugunu ortaya koymustur. Gazali'nin rehberliginde takip et-
tigimiz bu yolculukta, miicahede ile parlatilan kalp aynasinin,
melekit aleminden yansiyan nurlari kabule nasil miiheyya hale

176 Gazali, I:hyﬁ, 1612.
177 Gazali, Ihyd, 1605.
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geldigi miisahede edilmistir. Gortildiigii tizere kemal yolculu-
gu, sadece zihni bir tasavvur degil; marifetin muhabbete, mu-
habbetin ise ancak tadilarak bilinebilen bir “zevk”e dontistii-
gl ontolojik bir doniisiimdiir. Ancak bu yiikselis, saliki beseri
sinirlardan biitiintiyle koparmamakta; aksine “idrakin aczini
idrak etmek” suretiyle onu mutlak bir hayret ve tevazu maka-
mina sabitlemektedir.

Ne var ki kalbin bu en mahrem menzillerinde kargilagilan
her parilts, istikamet tizere olan bir ilhama isaret etmeyebilir.
Gazali'nin de siklikla ikaz ettigi iizere; hayalin oyunlari, nef-
sin gizli arzular1 ve seytanti telkinler, ruhani tecriibenin berrak-
ligini1 her an bulandirabilecek radddededir. Tecriibe derinles-
tikge, karsilasilan manalarin sahihligi ile vehimlerin aldaticili-
g1 arasindaki cizgi daha da incelmektedir. Dolayisiyla dini tec-
riibe, sadece yasanilan siibjektif bir hal olarak birakilamaz; o,
ayni zamanda ilahi bir mihenk tasmna vurulmasi, dl¢iilmesi ve
Kur’ani istikametle sitnanmasi gereken bir siiregtir.

Binaenaleyh, kemal yolculugunda kat edilen bu merhale-
lerin ardindan gelen dordiincii boliim, kalbe dogan bu mana-
larin dogrulanmasini miimkiin kilan objektif ve deruni 6lgiit-
leri ele alacaktir. Ayrica, “Rububiyet sirrinin ifsas1 kiiftirdiir”
diisturundan hareketle, yasanan bu miiteal tecriibelerin dil-
le ifade edilme sirlari, sembolik anlatimin liizumu ve arifin
“hal” ile “kal” arasindaki o hassas dengesi miitalaa edilecek-
tir. Bu gergeve, dini tecriibenin kaotik bir duygu selinden, di-
sipline edilmis bir ruhani hakikate nasil tahvil edildigini goz-
ler 6niine serecektir.
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“Sayet Allah’t hakkiyla bilseydi,

O’ndan korkar ve sakinirda.
( Gazﬁlf—fhya)

Insanin kemal yolculugunda ulastig dini tecriibe safhala-
r1, ruhun melek@t ufkuna acilan pencereleri hiitkmiindedir. Bir
onceki boliimde seyrustiltikun doniisiim hatlar: tasvir edilmis-
ti; bu béliimde ise s6z konusu hallerin sthhatini tayin edecek
mizan ve dogrulama ilkeleri ele alinacaktir. Ne var ki bu siib-
jektif duyus ve varidat, mahiyeti itibariyla her zaman berrak bir
aynadan yansimaz. Gazali diisiincesinde tecriibe, salikin kal-
binde vuku bulan bir “hal” olarak yasanmis olmasiyla kendi
basina bir mutlakiyet arz etmez; bilakis her bir varid, sahih bir
cercevede muhafaza edilmek ve imtihan edilmek mecburiye-
tindedir. Zira kalbe gelen her “hatira” (havatir) yahut kesfi aci-
lim, her zaman rahmani bir kaynaktan neset etmeyebilir. Salik,
ruhani bir inkisaf yasadigini zannederken nefsinin hileleri veya
seytanin istidrac kabilinden sundugu sahte pariltilarin pengesi-
ne diigebilir. Bu sebeple tecriibenin degeri, onun sadece yasan-
mis olmasinda degil; ilahi bir mizana arz edilerek dogrulanma-
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sindadir. Boyle bir mizan, tecriibeyi siibjektif bir savrulmadan
kurtarip ruhani bir emniyet zeminine tasir; boylece dini haya-
tin selameti, kesfin heyecanina feda edilmemis olur.

Dini tecriibenin siibjektif ufku ile ilk temasi, ekseriyetle
kalbin o mahrem derinliklerinde birer parilt1 gibi beliren dii-
stinceler, yonelisler ve haller manzumesi tizerinden tahak-
kuk eder. Kalp, tabiat1 icab1 dis diinyaya kapandig1 nispet-
te manevi dlemlerin tesirine acilir; ancak bu acilis, kalbe do-
gan her “hatira”’nin ayn1 ulvi kiymeti haiz oldugu manasina
gelmez. Bu noktada Gazali, salikin kalbine dogan bir diisiin-
cenin hayir mi1 yoksa ser mi oldugunu tayin edebilmesi igin
ii¢ kademeli bir manev1i filtre kullanmasini gerekli goriir. Bu
mizanin ilk ve en muhkem basamag: seriattir: Kalbe dogan
mana dinin zahiri ve batini dlg¢iileriyle tartilmali; seriata uy-
gunsa hayir, muhalifse ser olarak nitelenmelidir. Sayet bu ilk
merhalede bir tavazzuh hasil olmazsa, ikinci adimda o dii-
siince salihlerin gidisatina arz edilir; hikmet ehlinin ve isti-
kamet sahiplerinin tuttuklar1 yola muvafik olan her hal hay-
rin isareti sayilir. Eger bu mizan dahi saliki tam bir kesinlige
ulastirmazsa, son care olarak o hatira nefis ve hevanin terazi-
sine konur: Sayet nefis, o diistinceye tabii bir meyil ve lezzet-
le yoneliyorsa, orada hayrin degil serrin kokusu aranmalidir.

Bu ahlaki ve ameli ayirimin 6tesinde, Gazali'ye gore tecrii-
benin ontolojik kaynagini tesbit etme hususunda daha derin-
likli bir metodoloji de sunulur. Ser kabilinden olan bir diistin-
cenin baslangicini tahlil ederken; diistincenin sabit, tek diize ve
1srarci bir karakter arz etmesi durumunda bunun ya dogrudan
Allah’tan bir imtihan ya da nefsin bir desisesi oldugu sonucu-
na varilir; tereddiitlii ve diizensiz bir seyir izleyen her vesve-
se ise dogrudan seytana nispet edilir. Keza kotii bir diisiince-
nin bir giinahin hemen akabinde belirmesi, onun ilahi bir ce-
za mahiyetinde oldugunu gosterirken; bir giinahla irtibatl ol-
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maksizin zuhur etmesi seytani bir igva olarak goriiliir. En mii-
him tefrik noktalarindan biri, Allah’1 zikirle olan miinasebet-
tir: Zikirle zayiflamayan ve eksilmeyen menfi hatiralar nefsin
hevasindan neset ederken, zikir karsisinda eriyip yok olan her
sey seytanin isidir. Hayirli diistincelerin (ilhamat) tasnifinde
de benzer bir titizlik s6z konusudur: Allah’tan gelen ilham-
lar kalpte bir kararlilik ve 1srar birakirken, meleki olanlar da-
ha ziyade nasihatci bir edayla miitereddit bir yapidadir. Batini
ameller ve inang esaslarina matuf her tiirlii inkisafin kaynag:
Cenab-1 Hakk'in liitfu iken, fiiruat ve zahiri amellere dair yo-
nelisler cogu kez meleki rehberligin bir tezahiiriidiir. Burada
en nazik nokta, seytanin bazen saliki daha biiyiik bir serre sii-
ritklemek maksadiyla kalbe hayirli goriinen bir diisiince fisil-
dama ihtimalidir. Bu sinsi tuzaga kars1 regete, salikin i¢sel du-
rumuna bakmasidir: Sayet o hayirh diistinceyle birlikte kalbe
korku ve hasyet yerine bir emniyet duygusu, bir acelecilik ve
isin sonunu miilahaza etmeme hali hakim oluyorsa, bunun sin-
si bir seytani tuzak oldugu anlasilir.178

Bu teferruatl “havatir” tahlili aslinda iki temel hakikati bir-
likte temellendirir. Birincisi, dini tecriibenin dogrulanmasi sii-
recinin disaridan keyfi bir miidahale degil, bizzat tecriibenin
kendi i¢ dinamigiyle kurulan bir manevi ayirt etme (temyiz)
faaliyeti olusudur. Ikincisi ise, bu Slciitlerin nihai kertede her
zaman bir “arz mantig1” ile isletilmesidir; yani kalpte beliren
her bir ciiz’'t mana, mutlaka seriat, akil ve irfan gibi daha kusa-
tic1 ve kiilli bir mizana gotiiriilerek mesruiyet kazanir. Boylece
dini tecriibe, stibjektif bir savrulma olmaktan ¢ikip salikin her
adimda kendisini ve Rabbini daha sahih bir zeminde tanidigy,
istikametle Oriilmiis bir hikmet yolculuguna doniisiir.

178 Gazali, “Ravzatii’t-Talibin”, 147-48; Gazali, Minhdciil-Abidin, 11-116.
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Kalbin bu mahrem muhasebesi ve havatirin ince elenip stk
dokundugu riihi siireg, saliki kaginilmaz olarak daha kiilli ve
objektif bir mizana, yani ruhani emniyetin sarsilmaz kalesine
sevk eder. Gazali'nin dogrulama semasinda seriat, dini tecrii-
benin ufkunu daraltan veya onu disaridan kusatan soguk bir
sinir ¢izgisi degil; bilakis bu tecriibeyi kendi mecrasinda sahih
kilan, ona mesruiyet ve derinlik kazandiran yegane mihverdir.
Bu ruhani disiplin igerisinde kalbe dogan her tiirlii mana ve
varidatin imtihani, en temel seviyede seriatin mukaddes esasla-
riyla gatisip catismadigi noktasinda baslar. Ser’1 bir temeli haiz
olmayan her tiirlii kesfi agilim, ne kadar goz kamastirici olursa
olsun, bir ruhani seraptan 6teye gecemez. Tecriibe, salikin ha-
yatinda ahlaki bir tekamiile ve ameli bir istikamete kap: ara-
lamiyorsa, batini icerigi ne denli etkileyici ve sarsici olursa ol-
sun, giiven verici bir mahiyet arz etmez. Hakikatin pesindeki
kamil insan, rthun en yiiksek mertebelerine kanat girparken
dahi geriatin en kiiciik bir esasin1 terk etmek hususunda nefsi-
ne miisamaha gostermez.17?

Bu sarsilmaz seriat vurgusu, dogrulamanin mahiyetini de
kokten degistirir: Burada asil mizan, harikulade haller veya
olagantistii kerametler degil; ihlasla oriilmiis bir itaat ve ta-
vizsiz bir istikamettir. Gazali'nin yaklasimi, tecriibeyi seriatin
karsisinda yahut onun fevkinde konumlandirmaya yeltenen
her tiirlii egilimi daha yolun basinda dislar. Bir tecriibe, seria-
tin nuruyla telif edilemedigi ve onun hudutlariyla ¢atistig1 6l-
ciide, kendi sahihlik iddiasini ve ruhani kiymetini biitiiniiy-
le kaybeder. Dolayisiyla dini tecriibe, seriatin zahiri hiikiim-
lerini askiya alan bir 6zgiirliik alaru degil; bilakis o hiikiimle-
rin derini hikmetine niifuz ederek onlar1 agkla yasama sana-
tidir. Salik i¢in en biiyiik keramet, fevkalade haller miisahede

179 Gazali, “Migkat”, 302.
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etmek degil; her an ve her nefeste seriatin ¢izdigi sirat-1 miis-
takim {izere kalabilmektir.

Seriata arz, ruhani emniyetin ilk ve zaruri esigidir; lakin bu
esik asildiginda akil, tiim siireci tanzim eden diizenleyici ilke
vasfryla belirginlesir. Gazali’de seriatin akil iizerine bina edil-
digi kabuliinden hareketle, dogrulama safhasinda akil en temel
mizanlardan biri olarak konumlandirilir; ancak buradaki akil-
dan murat, kuru bir rasyonalizmden ziyade fitraten derg¢ edil-
mis olan ve apriori bilgilerle donanmis “zaruri ilimler”in reh-
berligidir. Aklin bu ruhani siirecteki vazifesi, tecriibeyi biitii-
niiyle kanitlama iddiasina indirgeyerek onu rasyonalist bir s1g-
liga mahk{im etmek degil; aklin kendi hudutlar1 dahilinde ihata
edebilecegi saha ile idrakin tek basina erisemedigi askin alani
birbirine karistirmadan ayirt etmektir. Zira bu iki alan arasin-
daki nazik berzah kayboldugunda, tefekkiir iki tehlikeyle kar-
s1 karsiya kalir: Bir yanda kalbe dogan ruhani hakikatlerin sirf
akli kaliplara sigmadig1 icin gereksiz yere muhal (imkansiz)
ilan edilerek reddedilmesi; diger yanda ise nefsin hayal ve ve-
him iirtinii olan her tiirlii sanrisinin mutlak birer hakikat gi-
bi sunulmasi.

Gazali'nin ifadesiyle bu noktada “aklin muhal gordigi”
(imkansiz saydig1) seyler ile onun “nail olamadig1” (kavrayi-
sinin hentiz erisemedigi) tecriibeler arasina sarsilmaz bir ¢iz-
gi cekilir.180 Velayetin veya niibiivvetin yiiksek mertebelerin-
de miisahede edilen 6yle haller ve kerametler vardir ki, mii-
cerred akil bunlar1 ihata etmekten acizdir. Lakin bir hakika-
tin idrak hususunda akla kapali kalmasi, onun akil terazisin-
de muhal oldugu manasina gelmez. Gazali’'nin isaret ettigi bu
merhale, aklin hitkmiinii iptal eden bir “irrasyonellik” degil;
aklin sinirini teslim ederek daha kusatici bir idrak ufkuna agi-

180 Gazali, Maksad, 132.

« 157



158 »

KEMAL YOLCULUGU

lan, rasyonel olan1 dislamayan bir supra-rasyonel diizlemdir.
Bu bakimdan, aklin ger¢eklesmesini bizzat imkansiz gordii-
gl iddialar asla kabul edilemez; buna mukabil aklin idrakten
aciz kalacag1 durumlarin meydana gelmesi ruhani bir imkan
dahilindedir. Mesela bir veliye gelecege dair bir kesfin agil-
mas1 aklen nail olunamayan bir liituf iken; “Tanr1 Kendisine
denk bir varlik yaratacak” seklindeki bir iddia aklen muhal-
dir ve her tiirlii dini tecriibe iddiasindan miinezzeh tutulma-
lidir. Bu hayati ayrimi yapamayanlarin, aklin erisemedigi as-
kin hakikatleri sirf idrak edemedigi icin imkansiz saymasi de-
rin bir cehaletin isaretidir. Boylece ne ruhani tecriibeyi biitii-
niiyle inkar eden bir akil karsitligina ne de akli devreden ¢i-
karan kontrolsiiz bir mistisizme gegit verilir; akil ile akil tistii
alan1 kendi vakarinda telif eden itidal miidafaa edilir. Dog-
rulama siireci, aklin muhal olani reddetme kudretiyle, kav-
rayamadig1 mukaddes sirra hiirmet etme edebini birlestiren
tam da bu mizanin adidur.

Bununla birlikte dini tecriibenin salikin i¢ diinyasinda siiktin
buldugu o nazik demlerde, tecriibenin bizzat kendisi insan nef-
sinde tehlikeli bir emniyet sarhoslugu (sekir) iiretme istidad1
tasir. Salik, r(ihi bir inkisaf yasadig1 vehmiyle kendisini ilahi
inayetin sarsilmaz bir giivencesi altinda gordiigii anda, dog-
rulama ihtiyaci ve manevi uyaniklik zarureti her zamankinden
daha hayati bir seviyeye ytikselir. Zira marifet, kulun riitbesini
artirmakla birlikte onu Allah’in imtihanindan (beld ve mihnet)
azade kilan bir dokunulmazlik zirhi degildir; bilakis hakiki ma-
rifet, ferdi daha derin ve her ani1 kapsayan bir nefs muhasebe-
sine sevk eden mukaddes bir miikellefiyettir. Bu hikmet daire-
sinde tecriibenin sithhati ve stirekliligi, yalnizca yasanan vecd
halinin kesintisiz devam etmesiyle degil; o halin salikin kalbinde
filizlendirdigi ihtiyat ve temkin duygusuyla dl¢iiliir. Bu sebep-
le Allah’a dair marifet sahibi olan kimse, O’'nun “mekr”inden
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(imtihan ve gizli takdirinden) kendisini asla mutlak bir emni-
yet icinde hissedemez.181

Buradaki “mekr” fikri, dogrulama siirecinin sadece psiko-
lojik bir kaygidan ibaret olmadigini; bizzat teolojik bir biling
ve ontolojik bir edep iizerine oturdugunu gosterir. {1ah1 imti-
hanin her an ve her makamda tecelli edebilecegi suuru, tecrii-
beyi kendinden menkul, disa kapali bir sahte giivenceye do-
niistiiren nefsani meyilleri kokiinden kirar. Bu yoniiyle sahih
bir dini tecriibe, salikin manevi disiplinini gevsetmez; aksi-
ne onu esyanin hakikati ve ilahi murat karsisinda daha uya-
nik, daha miiteyakkiz ve daha miitevazi bir sahsiyete dontis-
tirtir. Hakikate yaklasan ruh, emniyet sarhosluguyla uyus-
mak yerine, marifetin dogurdugu vakur ve hasyet dolu ihti-
yatla kemale erer.

Gazali’'nin temkin vurgusu, meseleyi keramet ve hariku-
ladelik soylemine indirgemeyi en biiyiik manevi risklerden
biri olarak goriir. Zira olaganiistiiliik iddiasi, tecriibeyi ilahi
bir liituf olarak dogrulamaktan ziyade, nefsin sinsi arzularini
parlatan bir gosteri diline doniisme istidad1 tasir. Bu nokta-
da dogrulama mizani, salikin “Ne yasadim?” seklindeki hay-
ret verici soruya hapsolmasindan ziyade, “Bu yasant1 beni ne-
reye gotiirdii?” sualinin irfani derinligine yonelir. Hakiki bir
tecriibenin yegane ispati, kisinin ibadet ve ahlak diizeninin
tahkim olup olmadigidir; yoksa ferdin kendisini hakikatin ve
ser'i miikellefiyetlerin iistiinde konumlandiran bir vustil veh-
mine siiriiklenmesi, rtih1 bir inkisaf degil, helak alametidir.

Bu ruhani savrulmanin en hazin orneklerine, ironik bir
sekilde bizzat bu yolun yolcusu oldugunu iddia edenler ara-
sinda rastlanmasi, ikazlarin merkezinde yer alir. Miikasefe il-
mine sahip oldugunu iddia edip de amelleri ihmal edenleri,

181 Gazali, el-Kesf ve't-Tebyin -Esndful-Magriirin, 464.
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Allah’in emir ve hudutlarina riayet etmeyenleri “aldanisi en
siddetli olanlar” olarak vasiflandirir. Bir kiginin takvada ku-
surlu davranip sehvetlerine ram olmasi, ona Allah’in marife-
tine dair hakiki manalarin degil, sadece i¢gi bos isimlerin kes-
folundugunun delilidir. Meshur tegbihte ifade edildigi iizere;
akilli bir kisinin aslan1 bizatihi bilip de ondan korkup sakin-
mamasl tasavvur edilemez. Aslanin sadece ismini veya sek-
lini bilen ise ondan korkmayabilir; bu da, aslinda aslani ger-
cekte tanimadigini gosterir. Benzer sekilde Allah’t hakkiyla
taniyan bir rthun, O’'ndan hasyet duymamasi ve takva zirhi-
na biiriinmemesi diisiiniilemez.182

Bu ikazlarin gayesi, dini tecriibe iddialarini pesinen red-
detmek degil; tecriibenin kendini ispat etme ve goriiniir ol-
ma arzusuyla kirlenmesini engellemektir. Dini tecriibe, seria-
ta arz edilmekten ve akli itidalden koparildigi andan itibaren,
en dindarane goriinen sdylemler dahi istidracin ve manevi al-
danmanin tagtyicis1 haline gelebilir. Bu sebeple yolun sahih-
ligini tespit igin sarsilmaz bir 6l¢ii teklif edilir: Bir insanin su
tizerinde yiirtidiigiinii gorseniz dahi, sayet o kisi giinliik ha-
yatinda seriat terazisine muhalif bir is yap1yorsa, biliniz ki bu
keramet degil, seytani bir igvadir. Sahih tecriibenin meyve-
si, fevkalade hallerin sergilenmesi degil; seriatla tahkim edil-
mis bir istikamet ve ahlak diizenidir. Bu ruhani disiplin, dini
tecriibeyi siibjektif bir hezeyan olmaktan kurtarip ferdi ahlaki
ve felsefl bir temkine ulagtirir.

Kemal yolculugunun belki de en sinsi ve agilmasi en giig
merhalesi, salikin ulastig1 bir nur, bir kesf veya bir ruhani hal
karsisinda “Ben artik vardim” diyerek diisttigii bliyiik yanil-
g1, yani vustl vehmidir. Bu irfani sistemde dini tecriibe, ucu
bucag1 olmayan bir umman gibidir; bu yolda “vardim” de-

182 Gazall, [hyd, 1323.
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mek, hakikate giden kapilar1 kendi eliyle kapatmak ve riihi
tekamiilii nihayete erdirmek demektir. Zira ulasilan her mer-
tebe, bir sonraki daha ytice bir tecellinin perdesi hitkmiinde-
dir. Salik, kalbinde parlayan bir hakikat nuruna aldanip onu
yolun sonu zannettiginde, tecriibenin bizatihi kendisi bir pu-
ta doniisme riskiyle karsi karsiya kalir. Bu noktada dogrula-
ma mizani en keskin haliyle devreye girer: Sayet bir tecriibe
kiside “oldum” hissi uyandiriyor ve onu bir emniyet sarhos-
luguna stirtikliiyorsa, bu ruhani bir inkisaf degil, nefsin sin-
si bir desisesidir.

Gazali'ye gore Allah’in Zati mutlak gayb oldugu icin, O'na
dair hakiki marifetin bir son duragindan bahsetmek ontolo-
jik olarak muhaldir. Bu sebeple vuslat, bir bitis ¢izgisi degil;
Allah’a dogru yapilan yolculugun, belirli bir makamdan sonra
“Allah’ta” yapilan sonsuz bir seyre doniismesidir. Ferdaniyet
memleketine ulasan ruh igin artik durak yoktur; orada her
an yeni bir se’n, her an yeni bir tecelli s6z konusudur. Dola-
yistyla salikin kendisini emniyette gormesi ve ilahi imtihan-
dan (mekr) azade hissetmesi, marifetullah deryasinda aslin-
da heniiz kiyida bile olmadigini gosterir. Hakiki arif, ulastig:
makam ne kadar yiice olursa olsun, Allah’in mekrinden ken-
disini asla giivende hissedemeyen; her an “ya aldaniyorsam”
titizligiyle hareket eden kimsedir.

Bu vustl vehmi tehlikesi, saliki ruhani bir atalete ve ahlaki
bir gevsemeye siirtiklemesi bakimindan helak alametidir. Dini
tecriibenin dogrulama kriteri olarak ihtiyat merkeze alindigin-
da, salikin her turli kesf ve miisahede karsisinda entelektii-
el ve ruhi bir temkin icinde olmasi hedeflenir. Kendini vasil
sanan kisi, artik mizana ihtiyag¢ duymayan; seriatin zahiri ve
batini 6l¢tilerini kendi tecriibesinin altinda goren bir kibre ka-
pilir. Oysa kemal yolculugunda her vuslat, yeni bir hayretin
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baslangicidir. Bu sebeple sahih bir dini tecriibenin en biiyiik
nisanesi, salikin kendisini yolun sonunda gormesi degil; son-
suz azamet karsisinda kendi hicligini daha derinden idrak et-
mesidir. Vasil oldugunu sanmak bir duraklama; yolda oldugu-
nu bilmek ise bitmek tiikenmek bilmeyen bir ruhani istiyaktir.

Sahih bir dini tecriibenin salik tizerindeki ilk ve en bariz
pratik isareti, kalbin bu fani ve siifli alemin kayitlarindan ta-
bii bir soguma ile siyrilmasidir. Bu durum, sadece iradi bir
terk veya kuru bir ziiht faaliyeti degil; melek(it aleminin nur-
larin1 miisahede eden rtthun, miilk dleminin golge varlikla-
rina olan istahini fitri bir sekilde kaybetmesidir. Salik i¢in bu
alamet, diinyevi baglarin ve gecici lezzetlerin kalpteki tesiri-
ni yitirerek rhun asil vatanina, yani ulvi aleme yonelmesiy-
le tecelli eder. Hakiki bir inkisaf yasayan ruh, artik cismani
lezzetlerden ziyade ruhani ve akli hazlarin pesine diiser; gol-
ge alemden golgenin aslina, mecaz ¢gukurundan hakikatin zir-
vesine dogru daimi bir hicret gerceklestirir. Bu mertebede en
biiyiik dogrulama mizani, kalbin her an, hicbir zorlanma ol-
maksizin ve derin bir lezzet alarak Allah ile beraber olmasidir.
Oyle ki kisi giinliik ihtiyaglarini goriirken, miilk dleminin za-
ruri isleriyle mesgul olurken dahi bu deruni beraberlik ve lez-
zet hali zeval bulmaz. Rthu kusatan bu ilahi huzur, dig diin-
yanin giiriiltiisiinii siikinete erdiren bir itmi'nan vesilesidir.

Rtthun dikey boyutta Cenab-1 Hakk’a olan yakinlig1 arttik-
¢a, bu terakkinin yatay boyuttaki yansimasi halka karsi tam
bir miistagnilik ve mahltikata kars: derin bir sefkat olarak te-
zahtir eder. Allah ile sahih bir bag kuran salik, insanlarin elin-
de bulunan fani imkanlara kars1 kalbi bir tamah duymaz; zira
hakiki miilkiin ve esrarin yegane sahibine ram olmustur. Bu
miistagnilik, saliki toplumsal hiyerarsilerin ve maddi menfa-
atlerin esaretinden kurtararak ona ahrar (hiir kisiler) duru-
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su kazandirir. Ancak bu ruhani bagimsizlik, halktan kopuk
bir yalnizlik degil; ilahi bir merhametin tecellisi olarak tiim
mahliikata kars1 sorumluluk bilinci dogurur. Marifetullah der-
yasina dalan ruh, mahltikat1 Yaratici'nin birer eseri ve emaneti
olarak gormeye baslar; bu da kalpte kin, haset ve nefret gi-
bi siifll duygularin yerine rahmetin ikame edilmesini saglar.
Dolayisiyla dini tecriibenin dogrulanmasinda bir diger pratik
mizan, salikin insanlara karst merhametinin artmasi ve onlar-
dan bir karsilik beklemeksizin hizmet etme istiyakidir. Dikey-
de Allah’a yaklasan rithun, yatayda mahliikata kars1 sefkat-
le genislemesi, yolun sithhatine dair sarsilmaz bir alamettir.

Netice itibariyla Gazali diisiincesinde dini tecriibenin dog-
rulanmasi, siibjektif bir yasantiy1 disaridan denetleyen soguk
bir kontrol mekanizmasi degil; tecriibenin anlamini ve ruhani
kiymetini muhafaza eden bir temkin halidir. Kalbe dogan her
bir hatiranin kaynagina dair titiz ayrim, seriatin degismez
mihverine sadakat, aklin imkansiz ile idrak otesi arasinda-
ki berzahi koruyan bekgiligi ve marifetin dogurdugu ihtiyat,
bu mimarinin ana siitunlarin teskil eder. Bu mizanlar goste-
rir ki tecriibe, yalnizca gegici bir vecd hali degil; her adimda
mizanla tartilan, akil ve seriatla tashih edilen ve nihayetinde
saliki hem dikeyde Yaratan’a hem de yatayda mahltikata kars1
daha sorumlu kilan bir istikamet davasidir. Boylece dini tecrii-
be, emniyet sarhosluguna kurban edilmeyerek, ruhani disip-
linle tahkim edilmis gercek bir kemal yolculugu olarak kemale
dogru tasinir. Bununla beraber bu dogrulama, tecriibenin yal-
nizca i¢ muhtevasina dair degildir; onun kelama ve topluma
intikal ettigi saha da ayn1 mizanin golgesinde degerlendiril-
melidir. Zira sahih tecriibe, 6l¢iisiiz beyan ve yanlis muhatap
karsisinda, ayni derecede kolaylikla zedelenebilir.

Bu noktada dini tecriibenin igerigi mizanla tartilip sahih bir
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cercevede muhafaza edilse de, bu tecriibenin “kal”den “hal”e,
yani batini bir duyustan zahiri bir beyana intikali, beraberin-
de muazzam bir sorumluluk ve derin bir ifade edebini getirir.
Zira bir tecriibenin ruhani bakimdan sahih olmasi, onun her
kosulda ve her muhataba ayni1 agiklikla aktarilabilecegi veya
dilin dar kaliplarina biitiiniiyle sigabilecegi manasina gelmez.
Gazali’'nin diistince ufkunda tecriibe, yalnizca zihni bir malu-
mat veya disaridan “bilinen” bir nesne degil; bizzat kalpte ya-
sanip rihu biitiiniiyle ihata eden bir “hal” ve bu halin salikin
ufkunda agtig1 mukaddes bir penceredir. Bu ruhani yasants,
dile dokiildiigii anda iki biiyiik ontolojik ve ahlaki riskle yiiz
yiize gelir: Tlki, hakikatin o sonsuz ve kusatict mahiyetinin, iba-
renin (dilin) mahdut ve kesif sinirlarina carparak daralmasi,
hatta taninmaz hale gelmesidir. Tkincisi ise, muhatabin ruhani
istidad1 ve idrak kapasitesi gozetilmeden sarf edilen her so-
ziin, hakikate bir kap1 agmak yerine, dinleyenin zihninde bii-
yiik bir fitneye ve itikadi bir sarsintiya doniisme ihtimalidir.
Iste bu sebeple Gazali'nin metinlerinde, sadece neyin sdylen-
digi degil, nasil ve kime sdylendigi de hayati bir ehemmiyet
kazanir. Burada karsimiza ¢ikan “ifade edebi”, isaret dilinin
o nazik zarureti ve mahremiyet ilkesi, tecriibeyi bir bilgi nes-
nesi olmaktan ¢ikarip, ruhani bir sirrin muhafazasi ve irsadin
selameti i¢in sistematik bir ¢erceveye oturtur.

Tecriibenin kalbe niizuliinden kelama dokiiliisiine kadar
gecen bu nazik siireg, esasen getin bir “terciime” ameliyesi-
dir; zira burada kalpte inkisaf eden o latif mananin, dilin ke-
sif ve mahdut kaliplarina giydirilmesi s6z konusudur. Ozel-
likle “gayb ufkuna” matuf idraklerin lafiz kagidina dokiil-
mesi, kacinilmaz olarak eksiltici bir karakter arz eder; ¢linkii
beseri ibare, ancak miisterek yasantilar zemininde paylasilan
ve lizerinde mutabik kalinan sinirli bir anlam sahasini ihata
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edebilir. Bu sebeple, kalpte inkisaf eden manay1 ibarenin dar
hudutlari igerisine biitiiniiyle hapsederek kusatmak (ihata)
¢ogu kez beseri takatin fevkindedir.

Ancak dilin bu simirliligl, yasanan tecriibenin “bos” veya
“hayali” bir kurgu oldugunu degil; bilakis tecriibe edilen ha-
kikatin, ibarenin (dilin) hacmini ¢ok¢a asan ruhani bir derin-
lige ve ontolojik bir agirliga sahip oldugunu gosterir. Bu nok-
tada akademik bir vakarla miilahaza edilmesi gereken husus
sudur: Bir dini tecriibeyi sirf “anlatilabilirlik” veya “rasyonel
ifade” kriterine gore tartmak, hakikati dilin hapishanesine
mahk{m etmek olur. Aksine, bir tecriibenin kelama dokiile-
meyen, o anlatilamaz kalan kismi, onun hakikate olan yakinli-
ginin ve kudsiyetinin bir nisanesidir. Ibareye indirgenemeyen
bu askin mana; bu hikmetli islupta bazen “isaret diliyle”, ba-
zen “istiare” ve “temsillerle”, bazen de siik{itun o vakur mah-
remiyetiyle muhafaza edilir. Dolayisiyla dini tecriibenin ifa-
desinde susmak, bir bilgi noksanlig1 degil, bilginin celali kar-
sisinda gosterilen ruhani bir edep ve ifade zorunlulugudur.

Dilin bu ontolojik yetersizligine ve ifade kaliplarinin dar
hududuna ek olarak, tecriibenin beyaninda muhatabin zihni ve
kalbi hazirlig1, yani epistemik istidad: da merkezi bir ehemmi-
yet kazanir. Gazali, 6zellikle ilahi isimler ve sifatlar (Esmati’l-
Hiisna) etrafinda oriilen dilin, dinleyenin yerlesik aligkanlik-
lar1 ve igine dogdugu mezhebi asabiyetler tarafindan hizla
tahrif edilme riskine dikkat ¢ceker. Bu noktada tecriibenin di-
li, yalnizca “dogru ve sahih bir ctimle” kurmakla iktifa ede-
mez; dogru muhatabi se¢mek, dogru seviyeyi gézetmek ve
ifadeyi dogru Ol¢iiyle tartmak da bu dilin edebine ve vakarin
sarsilmaz ciizlerine dahildir. Nitekim o, Esmaii’l-Hiisna nin
der(ini esrarina dair yapacag: tahlillerin hemen basinda, ha-
kikatin kiinhiinden bahsetmenin insanlarin gogunun muhale-
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fetiyle karsilasacag1 yoniindeki o meshur ¢ekincesini dile ge-
tirir. Zira Kkitleleri yerlesik adetlerinden ve mezhep aligkan-
liklarindan koparmak, onlara hakikati bizzat sunmaktan ¢ok
daha cetin bir meseledir.183

Bu vakur cekince, ruhani tecriibenin sec¢kinci bir tavirla
kasten “saklanmas1” veya bir sir perdesi arkasina gizlenme-
si gayesine matuf degildir. Bilakis, bu tavrin gerisinde, tecrii-
benin yanlis tasavvurlara ve haksiz yorumlara malzeme edi-
lerek hem sodyleyeni hem de dinleyeni manevi bir zarara sii-
ritklemesine mani olma endisesi yatar. Bu yaklasimda mah-
remiyet, epistemik bir “kitlik” veya bir bilgi cimriligi olmak-
tan ¢ikar; bilginin kudsiyetini ve muhatabin ruhani selametini
korumay1 amaclayan en yiice ahlaki sorumluluk bi¢imi hali-
ne gelir. Boylece dini tecriibenin ifadesi, salik i¢in sadece bir
beyan meselesi degil, ayn1 zamanda muhatabin rtthuna kars1
ustlenilmis agir bir emanet yiikiidiir.

Bu ihtiyatin tarihi arka plani, tecriibenin aktarim sartlarina
dair su hatirlatmada daha berrak goriiniir. Gazali'nin saha-
be nesli ile kendilerinden sonra gelen kusaklar arasinda kur-
dugu o keskin tefrik, yalnizca tarihi bir vakianin tespiti degil;
bilakis ruhanti tecriibenin aktarim sartlarini ve imkanini tayin
eden kurucu bir ilkedir. Zira “sahitlik”, dogrudan miisahede
ve mukaddes bir huzurda birlikte bulunma vasitasiyla, lafiz-
lara ihtiya¢ duymayan sarsilmaz bir “ortak zemin” inga eder.
Bu zemin, hakikatin heniiz kelam kaliplarina dokiilmeden
kalpten kalbe intikal ettigi safi bir iklimi temsil eder. Ancak
zamanla bu sahitlik zemini zayifladiginda, dil mecburen da-
ha fazla karineye, dolayli anlatimlara ve zihni ¢ikarimlara yas-
lanmaya basglar ki; bu durum ibarenin (dilin) o fitri saglam-

183 Gazali, Maksad, 4.
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ligin1 yitirerek daha “kirilgan” ve yanlis anlamalara agik bir
hale gelmesine sebebiyet verir.184

Dolayisiyla ruhani tecriibenin dili, her devirde ve her tarihi
kesitte ayni berraklikla isletilemez. Yasanan “hal” ile onu ta-
rif eden “s6z” arasindaki ontolojik mesafe biiytidiikge, haki-
kati muhafaza etmek adina dogrudan beyan yerine “isaret
dili” ve remizler ka¢inilmaz bir zaruret halini alir. Bu cercge-
vede bu degisim, bir gerileme degil; bilakis hakikatin kudsi-
yetini zamanin agindiric tesirinden korumak igin gelistirilen
ruhani bir savunma ve ifade estetigidir. Bu baglamda isaret
dili, ibarenin bittigi yerde hakikate dair ufuk agan sessiz bir
rehber hiikmiindedir.

Ruhani tecriibenin ifade zemininde karsilasilan bu kiril-
ganlik, sadece beseri dilin mahdut hacminden kaynaklanan
teknik bir yetersizlik degildir; bizzat o bilginin edinilme tar-
z1, yani epistemolojik mensei de beyan imkanini ve smirlarini
dogrudan tayin eder. Bu cercevede, kemal yolculugunda 6y-
le derinlikli marifetler vardir ki, bunlara kuru bir nazari tah-
lille degil, ancak cetin bir riyazet ve sarsilmaz bir i¢ disiplin
neticesinde ulasilabilir. Bu tiir bir “yasantisal bilginin”, aym
rihi tasfiye slirecinden gegmemis, o manevi gileyi kusanma-
mis kimselere alelade bir malumat gibi “nakledilmesi”, ekse-
riyetle ya tam bir anlagilmama ya da hakikatin tahrifiyle so-
nuglanan agir yanlis anlamalar tiretir. Nitekim Gazali, yalniz-
ca riyazet yoluyla siiziilerek gelen bu ilimlerin kitap sayfala-
rina sigdirilamayacagini ve bu ruhani nimetten nasibi olma-
yanlara ifsasinin hikmete muvafik olmadigini acikga belirtir.
Sadece ehliyle ve o hali yasayanlarla paylasilabilecek olan bu

184 Gazali, fhyﬁ, 24,
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der(Gini idrak, Peygamberi bir hadiste zikredilen “ilm-i hafi”
(gizli ilim) hakikatinin bizzat kendisidir.18

Riyazetle kalbe dogan idrak, zihni bir “kavram” formun-
da degil, bizzat rthu istila eden bir “hal” olarak tecelli eder.
Kavramlarin diliyle konusmaya aligmis bir zihin igin, bizzat
yasanmasi gereken bir halin dili, hazirliksiz bir muhatabi an-
cak saskinliga, reddedise ve hatta ruhani bir tahammidilstiz-
liige stiriikleyebilir. Bu sebeple ifade edebi, bilginin sadece
dogrulugunu degil, muhatabin istidadini ve o s6ziin muha-
tabin rtthunda bir fitneye mi yoksa bir insaya mzi vesile olaca-
gin1 gozetmek mecburiyetindedir.

Ruhani tecriibenin ifade zeminindeki bu nazik denge,
salikin sadece dilin smirlariyla degil, bizzat kelamin ahlaki
sorumluluguyla imtihan edildigi “sathiyyat” meselesinde en
keskin noktasina ulasir. Gazali, stifiler tarafindan vecid hal-
lerinde serdedilen bazi taskin ifadeleri “sath” olarak adlan-
dirirken, bu dile kars: tavizsiz bir elestiri gelistirir. Burada
temel mesele, yasanan batini tecriibenin bizatihi kendisini
inkar etmek degil; o tecriibenin beyaninda gozetilmesi gere-
ken ruhani sorumlulugu ve muhatabin hukukunu muhafaza
etmektir. Sath dili, salikin kalbindeki o mahrem baglamindan
koparilip alelade bir beyan gibi ortaya atildiginda, dinleyenin
aklini ve zihnini ruhani bir saskinliga siiriikler. Ne var ki bu
saskinlik, her zaman hakikate agilan bir kap1 hitkmiinde de-
gildir; aksine, idrak kapasitesi bu tiir agir sozleri kaldirmaya
miisait olmayan kimseler icin hakikatten sogumakla ve hatta
itikad1 bir savrulmayla neticelenebilir.186

Bu noktadaki tasnif oldukga ufuk acicidir. O, sathiyyatin
bir kismini, bazilarinin Allah’a duyduklar: agki, zahiri amel-

185 Gazali, fhyﬁ, 29.
186 Gazali, fhyﬁ, 46.
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lerden miistagni olduklarini, “ittihad” (birlesme) yasadikla-
rin1 veya ilahi hitaba dogrudan muhatap olduklarini iddia
etmeleri tizerinden tesrih eder. Bu tiir iddial1 sozler, 6zellik-
le avam tabakasz i¢in yikici bir mahiyet arz eder; zira insanin
nefis terbiyesinden kagan tabiati, getin ameli ytiktimliiliikle-
ri terk ederek kestirme yoldan yiiksek makamlara ve hallere
ulasilabilecegini telkin eden bu tiir s6zlerden sinsi bir zevk
alir. Sathin ikinci kismini ise, ya zihni bir karisikliktan ya da
idrak edilen manay1 tabir etme yetisinden yoksunluktan kay-
naklanan, zahiren hi¢bir anlam ihtiva etmeyen miiphem sozler
teskil eder. Bu yaklasimda, dinleyenin zihnini bulandirmak-
tan ve ruhani bir karmasa iiretmekten oteye ge¢meyen bu tiir
ifadelerde hicbir hikmet ve fayda yoktur.

Bu ruhani disiplin igerisinde tecriibe hakkinda konusmak,
salik i¢in sadece bir “anlatma cesareti” degil, ondan ¢ok da-
ha evvel ve daha elzem olan bir “susma terbiyesini” (discip-
lined silence) iktiza eder. Zira sarf edilen her kelam, muhata-
bin zihin diinyasinda geri doniisii olmayan bir imtihan saha-
st agar. Kelamin agirligini ve sirrin mahremiyetini kaldirama-
yan muhatap igin, o mukaddes s6z bir irsad vesilesi degil, tam
aksine bir fitneye ve helake doniisiir. Bu yoniiyle ifade, salik
i¢cin sadece epistemik bir beyan degil; muhatabin selametini
kendi ruhani hazzinin fevkinde tutmay1 gerektiren yiiksek
bir ahlaki durustur.

Ruhani tecriibenin ifade zeminindeki bu mesuliyet bilinci,
kalbin tasfiyesinde “son had” olarak tavsif edilen o mukaddes
kemal noktasina ulasildiginda, “rububiyet sirlarinin” (asrarii’r-
rububiyye) ifsas1 meselesiyle ¢cok daha hayati bir boyuta tasi-
nir. Bu gercevede, kalplerin saflig1 en yiiksek mertebeye eris-
tiginde, salik icin artik rububiyet cemalini miitalaa etme lez-
zeti kapilarini aralar. Ancak bu derini miisahedenin netice-
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sinde hasil olan ilmin, genel dilin kaliplarina dékiilerek ava-
min idrakine sunulmasi, hakikati aydinlatmaktan ziyade ka-
ranlik bir fitneye kapr aralar. Zira bu yiiksek marifetlere ula-
san bir kimsenin sozleri, ekseriyetle halkin akil ve hayal hu-
dutlarmi zorladig: igin, o kisi toplum nezdinde “delilik” ve-
ya “kiifiir” gibi agir ithamlarla yaftalanma riskiyle kars: kar-
stya kalir; hatta Gazali'nin naklettigi o sarsic1 ifadeyle, “bu il-
me ulasan kisi i¢in halk tarafindan taslanmak vardir”. Bu du-
rum, hakikatin bizatihi kendisindeki bir kusurdan degil, mu-
hatabin o hakikati tartabilecek ruhani mizandan mahrum olu-
sundan neset eder.187

Buradaki sakinma refleksi, yalnizca hakikatin yanhs anlasil-
masina mani olmak degil, ayn1 zamanda toplumsal ve itikadi
diizenin gereksiz bir sarsintiya ugramasini engellemek gibi
sosyolojik ve ahlaki bir endiseyi de barindirir. Gazali, ken-
disine bir hakikat kesfolunan kisinin, bu kesfe sahip olma-
yanlara sirr1 izhar etmesini hikmete aykir1 bulur. Bu hikmet-
li ketm (susma/sakla) tavrinin ardinda, dlemin nizamina dair
muazzam bir miilahaza yatar: Sayet tiim insanlar bu yiiksek
marifetlere ayni anda nail olsalardi, diinyevi nizam ve mai-
set diizeni biitiiniiyle harap olurdu. Oyle ki, insanlar sirf kirk
glin helal yeseler ve bu riyazetin neticesinde ziithdiin zirve-
sine ¢iksalar, carsilar durur, gecim yollar1 bozulur ve haya-
tin devinimi sekteye ugrardi. Hatta alimler dahi sadece ken-
di batini halleriyle meggul olsalar, ilmi yaymak ve halk: irsad
etmek hususunda kalemler ve diller sukut ederdi.!88

Bu carpici tespitler gostermektedir ki, Gazali'nin kurdugu
cercevede dini tecriibe, yalmizca “igerik” bakimindan degil, bu
icerigin dis diinyaya arz edildigi “sunum” bigimi bakimindan

187 Gazali, [hyd, 1674-75.
188 Gazali, [hyd, 1702.
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da ¢ok kat1 bir adaba baglanmistir. Gortintiste ser olan hadi-
selerde ilahi bir hikmetin gizli olmasi gibi, ruhani sirlarin per-
delenmesinde de alemin ve insanin selametini gozeten derin
bir rahmet tecelli eder. Hakikatin mahremiyeti, epistemik bir
sakinma degil, ruhani bir adaletin geregidir. Tecriibe, dogru
mubhatapta ve dogru vakitte sunuldugunda bir “irsad” nuru-
na dontisiirken; yanlis muhatapta ve 6l¢tistiz bir dille ifsa edil-
diginde, sonmesi gii¢ bir inkar atesini veya ruhani bir tagkin-
1181 tetikleyebilir. Bu sebeple bu ¢ercevede ifade, salikin ulas-
t1g1 makamin degil, sahip oldugu edebin ve tasidig1 mesuli-
yetin en biiyiik imtihan sahasidir.

Bu adabin bir bagka cephesi, salikin ulastig1 makamla bir-
likte derinlesen niyet imtihaninda agiga ¢ikar. Ruhani tecrii-
benin kelama dokiilmesindeki bu nazik denge, salikin ulasti-
g1 makamin yiiceligiyle dogru orantili olarak daha karmasik
bir ahlaki imtihana dontisiir. Gazali, ¢etin bir miicahede ve ri-
yazetin nihai hedefini, “kalbin kesintisiz bir bicimde Allah ile
beraber olmasi” seklinde tavsif eder. Ancak rithun bu derin-
likli siiktin ve huzur iklimine vasil olmasinin ardindan, saliki
bekleyen en sinsi tehlikelerden biri, bizzat ulasti$1 o dertini
liituflar1 bagkalarina “anlatma istah1” dir. Bu yaklasimda kalp,
masivadan alakasini kesip hazret-i rubiibiyetin celaline ve ha-
kikatin tecellilerine muhatap oldugunda, dile dokiilmesi caiz
olmayan ve mahiyeti itibariyla hi¢bir vasfin ihata edemeyece-
giilahi lituflar zuhur eder. Tam da bu noktada miirid icin en
biiyiik engel; ulastig1 bu esrar1 va’z ve nasihat yoluyla, siislii
kelimelerin arkasina siginarak ifsa etme arzusudur.1®

Bu durum, dini tecriibenin ifadesindeki ahlaki riski biitiin
ciplakligiyla fas eder. Zira bu ruhani lezzetlerin beyani, gogu
zaman hakikati ihlasla paylasma gayesinden saparak, nefsin

189 Gazali, Ihya, 962.
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gizli bir haz aldi1g1 “kendini goriintir kilma” tesebbiisiine d6-
niisebilir. Seytan, salikin kalbindeki bu anlatma istahim tiir-
lii stislemelerle mesrulastirarak, kisiyi ruhani bir kibirle ken-
di nefsine meylettirebilir. Bu sebeple burada tecriibenin ifa-
desi, yalnizca epistemik bir dil meselesi degil; dogrudan dog-
ruya kalbin en mahrem koselerinde yiiriitiilen bir niyet mu-
hasebesidir. Niyetin safiyeti, ihlasin sarsilmazlig1 ve “mahvi-
yet” (higlik) bilinci eslik etmedigi miiddetce, sdylenen s6z ne
kadar parlak gortiniirse goriinsiin, ruhani bereketten ve ir-
sad kabiliyetinden mahrum kalacaktir. Hakikat yolcusu icin
susmak, bazen en belig beyandan ¢ok daha derin bir ahlaki
kemalin tezahtirtidiir.

Ruhanti tecriibenin kelama dokiilmesindeki o nazik ve sarp
sinirlara dair miilahazalarimiz, “ruhun hakikati” bahsine ge-
lindiginde en yiiksek ve en cetin mertebesine ulasir. Gazali'nin
ifade doktrininde, dilin sinirlar1 sadece teknik bir yetersizlik
degil, bizzat ilahi iradenin bir takdiri olarak ruh bahislerin-
de daha da belirginlesir ve bir nevi siikit mecburiyetine do-
niigiir. O, gseriatin insan ruhunun hakikati hakkinda tafsilath
konusmaya miisaade etmedigini, bu alanin zahiri bir beyana
kapatildigini 1srarla vurgular. Bu ilahi yasagin ve ruhani si-
nirin ardindaki temel kaygi, ruhun o tarif edilemez derinlik-
lerinin avam nezdinde “yanlis tasavvurlara” kapi aralamasi
ve netice itibariyla tenzih akidesini zedeleyecek bir “tesbih”
(benzetme) fitnesine yol agmasidir. Insan, kendi rithuna dair
miisahede ettigi bazi ruhani ve acayip nitelikleri, idrak nok-
sanlig1 sebebiyle Allah hakkinda da soylemeye meyledebilir;
bu da ulthiyetin o mutlak miinezzehligine halel getirecek
ruhani bir illiizyonu tetikleyebilir.

Gazali nazarinda ruhun hakikati, ancak “ilimde rtisuh sa-
hibi” (derinlesmis) olan ariflerin kaldirabilecegi kadar agir ve
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kudsi bir emanettir. Ruh, 6yle fevkalade ve esrarli 6zellikle-
re sahiptir ki; halkin ogunun akillari, bu 6zellikler dogrudan
Allah hakkinda zikredilse dahi o kelamin agirlig: altinda ezi-
lir ve sarsilir. Bu sebeple o, bizzat Fahr-i Kainat Efendimiz’in
(s.a.v) ruhun sirrindan bahsetmemis olmasini ve bu husus-
ta siik(itu tercih buyurmasini ruhani bir rehber ve mutlak bir
ornek olarak kabul eder. O, peygamberi edebe ittiba ederek,
mahiyetini idrakten aciz oldugumuz bu mukaddes sirr1 zik-
retmemeyi ve kelamin sehadetine sunmamay1 bir ruhani sa-
dakat borcu olarak gortir.1%0

Bu vakur durus ve sarsilmaz vurgu, tecriibenin diliyle ilgili
en temel irfani ilkelerden birini pekistirir: Baz1 ruhani sahalar-
da konusmak, sanildig: gibi bir “agiklik” veya “aydinlanma”
iiretmez; bilakis hazirliksiz zihinlerde onulmaz bir karisikliga,
ruhani bir kaosa ve fitneye sebebiyet verir. Bu derinlikli bag-
lamda “susma” (ketm), asla bilgiye kars1 bir tavir veya epis-
temik bir reddedis degildir. Aksine susmak, bilginin bizatihi
kendisini muhafaza etmek, onun kudsiyetini beseri lafizlarin
hoyratligindan korumak ve muhatabin ruhani selametini ken-
di beyan hirsinin fevkinde tutmak demektir. Dolayisiyla ru-
hun sirr1 karsisindaki siikft, bilginin yoklugu degil, bizzat o
bilginin azameti karsisinda takinilan en yiice ifade edebidir.

Ruhani sirlarin mahremiyeti ve kelamin bu sirlar karsisin-
daki acziyeti, bizi ifade probleminin en getin sahalarindan bi-
rine, yani “miitesabih lafizlar” meselesine sevk eder. Gazalj,
miitesabih haberler ve lafizlar karsisinda avamin derinleme-
sine soru sormaktan siddetle kaginmasi gerektigini; zira bu
sahada vuku bulacak bir yanlis anlamanin safi ruhlar igin
tam bir “helak” ile neticelenebilecegini ihtar eder. Buradaki

190 Gazali, “Kantnu’t-Te'vil”, icinde Mecmilatii Resdili T-Imémil-Gazali (el-Mektebetii't-
Tevfikiyye, ty), 629; Gazali, Erbain, 311.
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“helak” vurgusu, sozii sdyleyenin niyetinden ziyade, muha-
tabin o s6ziin agirligini kaldirma kapasitesine ve idrak istida-
dina isaret eden ruhani bir 6l¢tidiir. Sayet soru sorulan kim-
se cahilse, verecegi nakis cevapla soran kisinin cehaletini ar-
tiracak ve onu ruhani bir savrulmaya, hatta kiifre siiriikleye-
cektir. Sayet muhatap bir arif ise, o da hakikatin mahiyeti ge-
regi onu alelade bir dille anlatmaktan bizzat aciz kalacaktir.
Gazali bu irfani acziyeti, hayatin iginden stiiziilen sarsic1 tem-
sillerle tefsir eder: Bir babanin, heniiz mektebe dahi gitmemis
¢ocuguna egitimin felsefi yararlarini anlatmaktaki caresizli-
gi veya bir kuyumcunun, kendi sanatinin o zarif inceliklerini
biitiin dmriinii marangozlukla gegirmis birine nakletmedeki
glcligii gibi. Nasil ki bir marangoz, kendi sanatinda ne ka-
dar mabhir olursa olsun, kuyumculugun o has tecriibesinden
gecmedikge o sanatin inceliklerini ihata edemezse; diinyevi
mesgalelerle mukayyet olanlar da ilahi islerin marifetinden
Oylece aciz kalirlar.

Bu ruhani pedagoji icerisinde salikin ve muhatabin duru-
mu, Gazali’nin meshur “emzikli cocuk” tesbihiyle tam bir vu-
zuh kazanir. Emzikli bir gocugun ekmek ve et gibi kuvvetli gi-
dalarla beslenememesi, o gidalarin yoklugundan veya kotiilii-
glinden degil, bizzat ¢ocugun fitratindaki o anki noksanliktan
ve zayifliktan kaynaklanir. Nasil ki zayif bir ¢cocuga taham-
miil edemeyecegi agir gidalar yedirmek onu beslemek yerine
helakine sebep olursa, idrak seviyesi kafi gelmeyen kimselere
miitesabih hakikatleri ifsa etmek de onlar1 irsad degil, manen
imha eder. Bu ¢ercevede Gazali, miitesabih lafizlarin varid ol-
masiny, ilahi manalarin sonsuzlugu ve bu manalar1 karsilaya-
cak begeri kelimelerin darlig: ile agiklar. Sadece peygamber-
lik nuruyla veya uzun ruhani miicahedeler neticesinde akil
nuruyla idrak edilebilen 6yle derin manalar vardir ki; bunlar
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icin daha evvel vaz’ edilmis mahsus kelimeler bulunmayinca,
o manalara en yakin diisen lafizlarla “istiare” yapilmak zo-
runda kalinmigtir. Bu ¢ergevede istiare, sadece edebi bir siis
veya belagat unsuru degil; askin anlam1 muhatabin idrak uf-
kuna yaklastiran, hikmetin safiyetini korumak i¢in basvuru-
lan “zorunlu bir dil tedbiri”dir. Ne var ki istiare yolu da her
daim ruhani bir emniyet vaat etmez; zira istidadi noksan olan
yanlis muhatap, tesbihteki maksadi asarak istiareyi hakikatin
bizzat kendisi zannedebilir ve boylece tesbih ile tecsim batak-
liginda yeni bir tasavvur hatasina diisebilir.191

Gazali, dini tecriibenin ifadesi hususunda yalnizca ferdi
bir ihtiyat veya felsefi bir miilahaza ile iktifa etmez; bilakis
bu nazik meseleyi nebevi bir uyariya istinat ettirerek miikel-
lefiyetin zeminini daha da tahkim eder. Bu baglamda, “Insan-
larin anlayamayacag: bir sekilde konusan kimse, bazilarinin
fitneye diismesine sebep olur” hadis-i serifini rehber edine-
rek, hakikatin beyaninda “dogruluk” kadar “vakit” ve “mu-
hatap” unsurlarmnin da belirleyici oldugunu vurgular. Bu yak-
lasima gore bilginin bizatihi dogru olmasi, onun her yerde ve
herkese ifsa edilmesi igin kafi bir sebep tegkil etmez. Zira bil-
ginin “dogru” olmasi epistemik bir vasif iken, onun “dogru
zamanda” ve “dogru muhataba” verilmesi ruhani bir hikmet
ve iletisim etigi meselesidir.!92

Bu nebevi ilke, dini tecriibenin aktariminda muazzam bir
“iletisim etigi” insa eder: Muhatabin idrak kapasitesini ve kalbi
istidadini hesaba katmayan her tiirlii beyan, dinleyeni haki-
kate yaklastirmak yerine onu “fitne” denilen o karanlik deh-
lize, yani stiphe ve inkar savrulusuna stiriikleyebilir. Dolay1-
styla bu cergevede, tecriibe edilen ruhani halleri her daim an-

191 Gazali, “Ilcam”, 324.
192 Gazali, “Ilcam”, 346.
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latmaya ¢abalamak mutlak bir “fazilet” teskil etmez; aksine,
mubhatabin selametini gozeterek siik{it etmek, bazen en belig
s6zden ¢ok daha faziletli ve ahlaki bir tavir haline gelir. Ileti-
sim, sadece bir “duyurma” faaliyeti degil, muhatabin rthuna
matuf bir irsad ve koruma sorumlulugudur.

Gazali'nin dil ve hakikat tasavvurunda mahremiyet, yal-
nizca pedagojik bir ihtiyat veya muhatab1 gozeten gecici bir
tedbir degil; bilakis kimi sartlar altinda “vacip” mertebesine
yiikselen agir bir dini mesuliyettir. Ozellikle “sir” iddiasmin
pervasizca arttigi, insanlarin ruhani bir derinlikten mahrum
kalarak Ol¢iistizce s0z pesinde kostugu fetret donemlerinde,
tecriibenin dili mutlak bir “ketm” ilkesine baglanmak mec-
buriyetindedir. Zira en yiiksek hakikatler dahi kelamin dar
libasina biiriindiigiinde, onlar1 ¢ocuklarin ve cahillerin s1g
anlayislarindan, yanlis tasavvurlarindan korumak neredey-
se imkansiz hale gelir. Bu noktada siik@it, hakikati saklamak
degil, bilakis onu tahriften muhafaza etmektir. Gazali, ken-
disine yoneltilen bazi ruhani meselelere cevap vermekten ka-
¢inirken, bu tavrini muazzam bir epistemolojik temele otur-
tur: Hentiz mahiyetine vakif olunmayan, bizzat tecriibe edi-
lip ulagilamayan bir “hale” dair, sirf soz vasitasiyla ilim tah-
sil etmek ontolojik olarak muhaldir.193

Bu ruhani tikaniklik, Gazali’nin meshur “tatmak” (zevken
idrak) tesbihiyle tam bir vuzuh kazanir. Tatlinin lezzeti veya
acinin buruklugu ancak tadilarak bilinebilecegi gibi, kalbi hal-
lerin hakikati de ancak yasanarak kavranabilir; bunlarin ke-
limelerle nitelenmeye ¢alisilmasi, hikmete muvafik bir is de-
gildir. Diistintirimiiziin naklettigi o sarsic1 temsildeki gibi;
bir iktidarsizin cinsel birlesmenin lezzetini sormas: karsisin-
da verilen “ahmaklik” cevabi, aslinda ruhani tecriibenin ma-

198 Gazali, “IlcAm”, 345.
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hiyetine dair ¢ok derin bir hakikati fas eder: Tatmakla/tecrii-
beyle bilinecek bir hakikati kelamin sehadetine zorlamak, bey-
hude bir ¢abadir. Sayet o hale bizzat ulasirsan zaten bilirsin;
ulasamadiysan onu yazmak veya soylemek, hakikati karart-
maktan bagka bir ise yaramaz. Bu yoniiyle mahremiyet, salik
i¢in sadece bir sirr1 saklamak degil, ruhani bir “edep” daire-
sinde kalma zaruretidir.194

Ketm ilkesine dair bu ahlaki durus, Gazali'nin Migkditii’l-
Envdr'm mukaddimesinde serdettigi o sarsici ikazlarla en yiik-
sek irfani seviyesine ulasir. O, kendisine ruhani sirlar hakkin-
da sual soran muhatabina, bu kapinin ancak “rasih alimlere”
(ilimde derinlesmis olanlara) acildigini hatirlatarak; her sir-
rin ifsasinin ve her hakikatin alelade bir sekilde ortaya konul-
masinin hikmetten uzak oldugunu bildirir. Bu ¢ercevede hiir
kisilerin sineleri (ahrarin sudfiru), mukaddes sirlarin kabir-
leri (esrarin kubfiru) hitkkmiindedir. Oyle ki, baz1 ariflerin ifa-
desiyle “rububiyet sirrin1” liyakatsiz olanlara ifsa etmek, bir
nevi “kiifiir” (hakikati 6rtmek ve zedelemek) olarak telakki
edilmistir. Bu tavrin gerisinde, yine o nebevi uyar1 yankilan-
maktadir: “Ilmin dylesi vardir ki, gizlenmis inci gibidir; onu
ancak Allah’1 bilen alimler bilir”. Bu sakli inciler, yani ruhani
marifetler ehli tarafindan zikredildiginde, ancak o hakikat-
ten nasibi olmayan cahiller inkara kalkigirlar. Iste bu tip liya-
katsiz ve anlayissiz kimselerin ¢ogaldig1 zeminlerde, sirlarin
korunmasi ve kelamin siik{ita biirlinmesi artik salik i¢in “va-
cip” bir gorev halini alir.1%

Netice itibariyla tiglincii boliimde tasvir edilen seyrusiiliik
ve doniistim siireci, bu béliimde dini tecriibenin sahihligini ve
emniyetini teminat altina alan iki temel halka ile tamamlanir:

194 Gazali, “Eyyiihe’l-Veled”, 278.
195 Gazali, “Migkat”, 286-87.
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“Dogrulama”, tecriibenin safiyetini ve sahihligini nefsani al-
daniglardan korurken; “mahremiyet” ise bu sahih tecriibenin
lafizlarin hoyratlig1 ve yanlis yorumlarin fitnesiyle zedelen-
mesini Onleyen bir kalkan vazifesi gortir. Boylece Gazali'nin
kurdugu cergevede dini tecriibe, sadece ferdin i¢ diinyasinda
yasay1p gectigi siibjektif bir hadise olmaktan ¢ikar; bilakis o,
dilin, edebin, ketm ilkesinin ve ahlaki mesuliyetin her an im-
tihan edildigi biitiinciil bir “hayat formu” olarak tecelli eder.
Hakikat, ancak bu sarsilmaz mizanlarla tartilip mahremiye-
tin nezih ufkunda muhafaza edildiginde, insan1 kemale erdi-
recek sahih bir ruhani istikamete dontisebilir.



SONUC:
VARLIK GAURBETiNDEN VUSLAT UFKUNA -
BIR TAHKIK ZEMINi OLARAK DINI TECRUBE

7

“Bu yolculugun sonu ebedi saadettir.”
(Gazali - Thya)

Bu calismanin ulastig1 nihai semere sudur: Modern litera-
tirde daraltilmis bir kullanim kazanan “dini tecriibe” mefhu-
mu, Gazali ufkunda yalnizca stibjektif bir i¢ yasantiy1 bildiren
bir fenomen olmaktan ¢ikar; ontolojik kokleri olan, fitratla ir-
tibatlanan, seyrusiiltk ile olgunlasan ve mizan ile tahkik edi-
lerek istikamet kazanan biitiinciil bir “kemal yolculugu” ola-
rak belirginlesir.

Modern insan, teknik kudretini artirdikca anlam ufkunu yi-
tiren bir ontolojik tenhalikla yiiz yiizedir. Hakikati hesaplanabi-
lir olana irca eden rasyonalite, ruhu dikey boyuttan mahrum bi-
rakmus; akil ile kalp, bilgi ile amel, madde ile mana arasina asil-
masi glic mesafeler koymustur. Boyle bir pargalanmiglik, dini
tecriibeyi de iki z1t ucta tiiketmeye meyletmektedir: Ya tecriibe
yalnizca “6znel duygu”ya indirgenmekte yahut biisbiitiin red-

*179.
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dedilerek insanin i¢ derinligi epistemik bir degerden mahrum
birakilmaktadir. Bu ¢alisma, dini tecriibenin bu iki ug arasin-
da kaybolmamasi i¢in onu ontolojik bir zemine, antropolojik
bir yonelise, fenomenolojik bir siireg¢ disiplinine ve epistemik-
ahlaki bir dogrulama ufkuna yerlestirerek bu parcalanmishga
kars1 sarsilmaz bir biitiinliik zemini insa etmeyi hedeflemistir.

Gazali'nin bizzat yasadig1 entelektiiel kriz ve “kal” ilminden
“hal” ilmine hicreti, bu calismanin savundugu biitiinliik fikrinin
somut bir 6rnegini tegkil eder. Hakikat, yalnizca bilinen degil,
bizzat olunan ve tadilan bir vukifiyettir. Akil insan1 hakikatin
esigine kadar getiren mukaddes bir rehberdir; ne var ki vusla-
t1 tecriibe eden “sultan” makami kalbe aittir. Bu, aklin inkari
degil; hududunun tayini ve idrak imkanlarmin tevhid i¢inde
yeniden tertibidir. Bu nedenle “zevk”, hayali bir tagkinlik de-
gil; aklin kusatamadigi hakikatin bizzat temagasina imkan ve-
ren dikey bir idrak tarzi olarak anlagilmalidir.

Calismamiz boyunca temellendirilen tahkik, teorik bir dog-
rulama dili olmaktan 6te bilginin hayata, idrakin ahlaka, kav-
rayisin kulluga inkilap ettigi bir hakikat nizamidir. Dini tecrii-
be bu zeminde bir “i¢ yasant1” olarak basladig1 yerde tiiken-
mez; insanin varlik tasavvurunu, yonelisini ve amelini dontis-
tiirerek kemalin imkan sartlarma dahil olur. Binaenaleyh dini
tecriibeyi anlamak, onu yalnizca tasvir etmekle kalmay1p han-
gi sartlarda sahih, hangi kosullarda saibeli hale geldigini be-
lirleyecek Olciitlerle birlikte diistinmeyi gerektirir. Bu noktada
mizan, tecriibenin nefsani savrulmalardan muhafaza edilmesini
saglayan sarsilmaz bir mesruiyet mihveri olarak tebartiiz eder.

Bu semerenin hangi dayanaklar {izerinde yiikseldigi, asa-
g1da boliim boliim 6zetlenen hat iizerinden daha agik bicim-
de goriilebilir.

Birinci béliimde insa ettigimiz ontolojik zemin, dini tecrii-
benin neden tesadiifi bir duygu degil, varligin mertebeli diize-
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niyle irtibatli bir hakikat sahas1 oldugunu gosterdi. Tanr1'nin bi-
ricikligi ve mutlak failiyeti, alemi yalnizca maddi bir sahne ol-
maktan ¢ikarip “ayet” kilan anlam ufkunu agar. Boylece miilk—
melekt hiyerarsisi, tecriibenin imkan sartlarimi belirleyen dikey
cerceveye doniistir. Insan ise bu cercevenin kavsaginda; kesafet
ile nuraniyet arasinda ytikselis ve diisiis imkanlarini1 ayni1 anda
tasir. Kemal, bu gerilim hattinda hayvani kesafetin perdelerini
asarak melek{iti miras1 ihya etme miicadelesidir.

Tkinci boliimde “fitrat”, romantik bir dogallik iddiast olarak
degil; insanin ezeli yonelisi ve hakikate agiklig1 olarak ele alindx.
Insanin “Rahman’in stireti” iizere yaratilisi, Gazali'nin titiz ten-
zih mizaninda antropomorfizme kap1 aralamadan, ilahi sifatla-
rin cliz’i numuneleri {izerinden Mutlak Olan’1 idrak imkanina
isaret eder. “Nefsini bilen Rabbini bilir” diisturu da bu baglam-
da psikolojik bir i¢goriiden ziyade ontolojik bir kopriiye do-
niisiir: Insan, kendi varlik aynasinda beliren ilahi akisleri mii-
sahede ettigi nispette hem kendini tanir hem de kendini asan
Hakikat'e dogru istikamet kazanir. Boylece fitrat, tecriibenin
hem kaynagi hem de hedefi olarak belirginlesir.

Ugiincii béliimde ele aldigimiz fenomenolojik siireg, bu
ricinun “nasil”mi1 goriiniir kildi. Seyrusiilik, tecriibenin bir
defalik bir hadise degil, siireklilik talep eden bir doniisiim di-
siplini oldugunu bildirir. Seriat ve akil, rithun istikametini ta-
yin eden iki miittefik kuvvettir; seriatin ¢izdigi hudutlar tecri-
beyi disaridan soguk bir smir gibi kusatmaz, bilakis tecriibenin
dertini hikmetine niifuz imkan acar. Bu siiregte amel, kalp ay-
nasinin pasini silen ruhani bir ciladir: flim kok ise ibadet mey-
vedir; meyvesiz bir agag, hakikat nazarinda gélgeden ibaret ka-
lir. Dolayisiyla tecriibenin ayirt edici meyvesi fevkalade haller
degil, sirat-1 miistakim iizere sebat ve istikamettir.

Dordiincii boliimde “mizan”, dini tecriibeyi hem epistemik
hem ahlaki bakimdan dogrulayan temel 6l¢ii olarak temellendi-
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rildi. Kalbe dogan her hatira (havatir) kaynagi bakimindan tef-
rike tabi tutulur; kesf ve ilham iddialari, salihlerin yolu ve ser'1
oOlctilerle tartilmadik¢a emniyet kazanmaz. Bu noktada mizan,
tecriibeyi degersizlestiren bir siiphecilik degil; tecriibenin sih-
hatini koruyan ruhani bir emniyet nizamidir. Zira sahih tecrii-
be, insan1 kendine hayran kilan bir “makam dili” {iretmez; bi-
lakis niyeti aritir, kibri kirar ve ahlaki temkini tahkim eder. Ha-
kikatin 6l¢iistii, halin kendisi kadar, halin dogurdugu istikamet
ve tezkiye neticesidir.

Dogrulama siireci, “ifade edebi’ni ve mahremiyet ilkesini
de zorunlu kilar. Kalpte inkisaf eden latif manalarin dilin ke-
sif kaliplarina dokiilmesi, hakikati daraltma ve muhatabi zora
sokma riskini tagir. Gazali'nin ketm vurgusu, bilgi cimriligi de-
gil; bilginin kudsiyetini ve muhatabin selametini koruyan bir
iletisim ahlakidir. Zira hakikat istidada gore verilir; aksi tak-
dirde dilden tasan bir fitne, tecriibenin kendisini de yaralaya-
bilir. Bu sebeple mahremiyet, hem pedagojik bir ihtiyat hem
de tecriibenin sihhatini muhafaza eden ruhani bir edep olarak
anlagilmalidir.

Bu gergeve icinde kemal yolculugunun ufkunu tayin eden
fena ve beka bahisleri, tecriibenin nihai sinirmi da gosterir. Fena,
tozsel bir ittihad yahut hultil degildir; vuslatin hararetiyle “ben-
zerlik” vehminin belirdigi bir istigrak halidir. Gazali'nin tem-
sil dili, “sarabin kadeh olmas1” ile “sarabin kadeh gibi goriin-
mesi” arasindaki farki hatirlatarak tenzih ¢izgisini muhafaza
eder. Beka ise ruhani istikrarin zirvesi olmakla birlikte mutlak
bir ihata degil, mukaddes bir acziyet dogurur: Marifetin en de-
rin meyvesi, aklin kendi siirlarmni itiraf ederek hayret ve has-
yet makaminda secdeye varmasidir. Boylece tecriibenin zirve-
si, iddia degil; teslimiyet ve siik{inet olur.

Neticede Gazali'nin dini tecriibe tasavvuru, modern diinya-
nin tirettigi parcalanmaislik karsisinda hem diisiinceyi hem ha-
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yat1 yeniden “bir”leyen biitiinciil bir teklif olarak belirir. Din,
bu ufukta statik bir kurallar biitiinii degil; rGhun biitiin cephe-
siyle Mutlak Hakikat’e yoneldigi dinamik bir kulluk negvesi-
dir. Dini tecriibe ise bu nesvenin epistemik sahihligini mizanla,
ahlaki emniyetini istikametle, dili ve aktarimini mahremiyetle
koruyan bir hayat 6rgiisiidiir. Bu 6rgii, modern rasyonalitenin
dar parantezini asarken kontrolsiiz bir mistisizmin savrulma-
larma da kapi aralamaz.

Bu eser, Gazali'nin hikmet aynasindan bugiiniin insanina
su imkan1 hatirlatir: Rthun kendi asliyetine riici ederek fitra-
ta donmesi ve hakikatin biitiinliigii iginde yeniden nefes alma-
st miimkiindiir. Ne var ki bu imkén, ulasilan bir “son durak”
degil; bitimsiz bir seyrin her menzilde yeniden tahkik edilme-
sidir. Selamet, her adimda mizani diri tutmak, istikameti ko-
rumak ve hakikatin kudsiyetini hem dilin hoyratligindan hem
de nefsin sinsi paylarindan muhafaza edebilmekle miimkiin-
diir. Bu bakimdan “varlik gurbetinden vuslat ufkuna” ytri-
yiis, bir netice climlesi degil; kemal yolculugunu diri tutan bir
baslangi¢ hitkmiidiir.
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“Modernitenin ontolojik tenhaliginda yolunu viti-
ren insan icin hakikat; sadece zihnen kusatilan bir
‘malumat’ degil, bizzat kalple tadilan bir ‘nefes’
olabilir mi?"

Modern rasyonalite, insani ve esyayi Earcalara ayi-
rip dlciilebilir olanin dar parantezine hapsederken;

ruhu dikey boyutundan, kalbi ise ezeli vatanindan
mahrum birakmustir. Bugtiniin ferdi, teknigin ve bil-
ginin devasa kusatmasi altinda “ontolojik bir gurbet”

yasamakta; zihni ile gonlu arasindaki o mukaddes
kopriyi her gecen giin biraz daha kaybetmektedir.

Elinizdeki bu calisma, Huccetd’l-islam imam
Gazali’'nin ihya edici mirasi tizerinden, modernite-
nin bu parcalanmisligina karsi ruhant bir vukaifiyet
teklifi sunuyor. GazalP'nin bizzat kendi varolussal
kriziyle baslayan ve “hal” ilmine hicretiyle kemale
eren seriiveni; dini tecriibenin sadece stibjektif bir
du gu siginag: degil, sarsitmaz bir “tahkik zemini”
ldugunu gozler oniine seriyor.

Kemal Yolculugu, modern literatiirde zaman zaman
indirgemeci bir cercevede psikolojik bir goriingu-
ye hapsedilen * ‘dini tecriibe” kavramini; Islam du-
stincesinin marifet, zevk ve yakin ufkuyla yeniden
diisinmeye davet eder. Varlik mertebelerinden
kalbin tasfiyesine, seriatin mizanindan vuslatin
mahremiyetine uzanan bu calisma, okuru kelime-
lerin gurbetinden hikmetin vatanina cagiran vakur
bir seyrustlik denemesidir.

“Idrakteki aczden hakikati bir ‘hal’ olarak kusanma-
ya: Gazéli ile yeniden distinmek”
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