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BEYAN

Bu tezin yazilmasinda bilimsel ahlak kurallarina uyuldugunu, baskalarinin
eserlerinden yararlanilmas: durumunda bilimsel normlara uygun olarak atifta
bulunuldugunu, kullanilan verilerde herhangi bir tahrifat yapilmadigini, tezin
herhangi bir kisminin bu {iniversite veya baska bir tniversitedeki baska bir tez

calismasi olarak sunulmadigint beyan ederim.
TUNCAY AKSOZ

28.06.2016



ONSOZ

Din psikolojisinin arastirma alanlarindan biri olan ve tasavvufun igerisinde yer alan nefs
arinmast ve nefs arinmasinin gergeklesmesini saglayan ¢esitli siire¢ ve uygulamalar, son
donemde Bati’da sufi psikolojisi literatiirii baglaminda ortaya konan caligsmalarin

incelenmesi ile modern psikolojik yaklasimlar agisindan analiz edilmistir.

Bu calisma giris ve sonug ile iki bolimden olusmaktadir. Ilk boliimde; modern
psikolojik yaklasimlar (psikanalitik, analitik, hiimanistik ve transpersonal), nefs
armmas1, nefsin asamalar1 ve arinma ile ilgili psikolojik kavramlar ele alinmustir. ikinci
boliimde ise; arinmanin gergeklesmesini saglayan siire¢ (tovbe, fena ve beka, insan-1
kamil mertebesine ulasma) ve uygulamalar (zikir, tefekkiir, rabita, sufi hikayeler, seyh-
miirid iliskisi, muhasebe ve murakabe, halvet, ziihd, riyazet, riiya) modern psikolojik

yaklagimlar acisindan analiz edilmistir.

Yol, yolcu, yolculuk, yolun hakkini verme ifadeleri insani tanimlayan en anlaml
kavramlar olsa gerek. Bu tezin hazirlanmasi asamasindaki uzun ve zorlu ¢alisma siireci,
bu gercegi bir kez daha yogun bir sekilde animsatti. Boyle zamanlarda zorlu ve uzun
yollar1 kolaylastiran ve kisaltan rehberler insanlarin ihtiyag¢ hissettikleri kisilerdir. Ben
de bu uzun yolculukta yardimini, destegini, tesvikini eksik etmeyerek yolu kolay kilan
degerli ve saygideger hocam Prof. Dr. Abdulvahit imamoglu’na tesekkiirii bir borg ve
vazife bilmekteyim. Ayrica desteklerini esirgemeyen saygideger hocalarim Prof. Dr.
Mustafa Akcay ve Prof. Dr. Musa Tasdelen’e; tezin son seklini almasinda degerli
tavsiye ve goriigleri ile destek veren saygideger hocalarim Prof. Dr. Ali Ulvi
Mehmedoglu ve Dog. Dr. Ali Ayten’e ¢ok tesekkiir ederim. Son olarak da vakitlerinden
aldigim ve bana kars1 azami sabir gosteren esim Melek’e ve oglum Tarik’a sevgilerimi

yolluyorum.
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Bu calismada din psikolojisinin aragtirma alanlarindan biri olan tasavvuf igerisindeki
nefs arinmasi konusu, modern psikolojik yaklasimlar (psikanalitik, analitik, hiimanistik
ve transpersonel yaklagim) agisindan ele alinmistir. Bu baglamda nefs arinmasi; tovbe,
fena ve beka, insan-1 kamil mertebesine ulasma siiregleri ile riyazet, ziihd, halvet, zikir,
tefekkiir, seyh-miirid iligkisi, sufi hikayeler, riiya, rabita, muhasebe ve murakabe
uygulamalari, modern psikolojik yaklasimlara gore (psikanalitik, analitik, hiimanistik ve
transpersonel yaklasim) analiz edilmistir. Ozellikle Bati’da son dénemde ortaya konan
sufi psikolojisi literatliriine dayandigi i¢in “Nefs arinmasi Batili kaynaklarda sufi
gelenek psikolojinin sundugu bakis acistyla nasil incelenmektedir?” sorusuna cevap
aranmistir. Bu dogrultuda silire¢ ve uygulamalarin psikolojik acidan analizi ile beraber
nefs arinmast siirecinin, farkindaligin artarak biling ve kisilik gelisim ve doniisiimiiniin
saglamasiyla kisinin kendisini gergeklestirdigi psikolojik ve psikoterapotik bir siireg
oldugunu ortaya koymak amaglanmigtir. Bati’da sufi psikolojisine dair son donemde
yapilan ¢alismalarin yer aldig: literatiir taranarak olusturulan bu teorik ¢aligma ile sufi
psikolojisi literatiiriine dolayistyla din psikolojisi alanina katki saglamak hedeflenmistir.
Literatiir taramasi yapilarak elde edilen bilgiler ile nefs arinma stireci modern psikolojik
yaklasimlar agisindan analiz edilmistir. Agiklama yontemi ile bir inang ve felsefeye
dayanan tasavvufi siire¢ ve uygulamalar psikolojik ve fizyolojik bir indirgemecilige tabi
tutulmadan ele alinmistir. Bu ¢alisma ile nefs arinma siirecinin, farkindaligin artarak
biling ve kisilik gelisim ve doniisiiminiin saglanmasiyla kisinin kendisini

gergeklestirdigi psikolojik ve psikoterapotik bir siire¢ oldugu sonucuna ulasilmistir.

Anahtar kavramlar: Modern psikolojik yaklagimlar, arinma, nefs, tasavvufi siirecler,
tasavvufi uygulamalar
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The purification of self in sufism, one of the research area of psychology of religion,
was studied according to the perspectives of modern pshycological approaches:
psychoanalytic, analytic, humanistic, transpersonal in this study. Therefore the
processes of purification, repentation, annihilation, continuance, to reach the stage of
perfect man and the practices of purification asceticism, renunciation, invocation,
contemplation, the relationship of master and disciple, sufi stories, dream, connection,
self criticism and self observation were analyzed according to these modern
psychological approaches. As this study is especially based on the literature of sufi
psychology in the West recently, the answer was searched for the question ‘How is the
sufi tradition analyzed according to the perspective of psychology in the sources of the
West?’. With the analysis of the processes and practices according to perspectives of
psychology, It is aimed to introduce that the purification of self is a psychological and
psychotheraputic processes as it causes the actualization of self by the raising the
awareness and consciousness and the development and transfromation of personality. It
has been aimed to contribute with this theoratical study based on the literature of sufi
psychology in the West recently to the literature of sufi psychology and the psychology
of religion. With the informations obtained from the the literature of sufi psychology,
the purification of self was analyzed according to modern psychological approaches.
With the explanation method, the processes and practices of sufism based on a faith and
philosophy were analyzed without reduction to psychology and physiology. As a result,
it was concluded with this study that the purification of self is a psychological and
psychotheraputic processes as it causes the actualization of self by the raising the

awareness and consciousness and the development and transfromation of personality.

Key Words: Modern psychological approaches, purification, self, the processes of
sufism, practices of sufism




GIRIS
Din psikolojisinin arastirma alanlarindan birisi olan tasavvufa olan ilgi akademik alanda
da kendini gostermektedir. Tasavvuf ve psikoloji arasinda kurulan iligki 6zellikle
Bati’da sufi psikolojisi baglaminda bir literatiiriin olusmasini saglamistir. Tiirkiye’de bu
alanda ortaya konulan caligmalarda daha fazla literatiirin olustugu goriilmektedir.
Ayrica Tiirkiye’deki ¢aligmalardan farkli olarak Bati’da meydana gelen g¢alismalarin
biiyiik ¢ogunlugunun psikolog ve psikiyatristler tarafindan ortaya konulmasi son derece

dikkat ¢ekicidir. Iste bu calisma ile Bati’da meydana gelen sufi psikolojisi baglaminda

nefs arinmasi ele alinmastir.

1. Arastirmanin Konusu ve Problemleri

Insanin sahip oldugu akil, duygu, fikir ve inan¢ gibi unsurlar onu ¢ok boyutlu ve
derinlikli hale getirmektedir. Bu unsurlarin farkli kombinasyonlarindan insanin varolusu
gerceklesmekte ve her biri birbirinden farkli bireyler ortaya c¢ikmaktadir. Farkliligin
psikolojik yansimalarindan biri de bireyin hem kendini anlamasinin hem de
anlasilmasinin zorlasmasidir. Modern psikolojinin dnemli isimlerinden biri olan Carl
Gustav Jung’un “Insan i¢in kendisi ¢oziilmesi gereken bir bulmacadir.” (Jung, 2002: 31)
yaklasimi bu ¢ok boyutlulugu, derinligi ve farklilig1 ortaya koymakla beraber bireyin
kendisine diisen sorumlulugu da giindeme getirmektedir. Insanin kendini anlamaya ve
bilmeye ¢aligsmasi onun sorumlulugudur. Bu durum bir¢ok kiiltiir ve gelenekte tarih
boyunca karsimiza c¢ikmaktadir. Bireyin kendisine diisen bu sorumluluk, insam
anlamaya, sorunlarmi ¢6zmeye yardimci olacak olan psikolog, psikiyatrist ve dini
rehberlerin hem sorumlulugu hem de ilgi alanlaridir. Fakat bu bulmacanin ne kadar
¢ozildigiine dair veriler i¢ agic1 degildir. Mesela kiiresel dlgekte 350 milyon insanin
diinyanin en yaygin hastaliklarindan biri olan depresyondan etkilendigi tahmin
edilmektedir. Diinya Saglik Orgiitii (World Health Organization-WHO), depresyonu
kiiresel bir kriz olarak ele alarak 2012 yilin1 depresyon yili ilan etmistir. Bundan dolay1
17 ilkede yapilan calismaya gore her 20 kisiden birinin bir 6nceki yila ait depresyon
hikayesi bulunmaktadir. Depresyonun intihara neden olabilecegi ve yaklasik bir milyon

insanin intihardan 61diigili verisi depresyon gercegini ortaya koymaktadir (WHO, 2012).



Kiiresel oOlcekte bu olumsuz psikolojik tablonun yaninda bu problemleri ¢ézmeye
calisan modern psikolojik yaklasimlara da elestiriler getirilmekte ve yeni psikolojik
yaklasim onerileri de sunulmaktadir. Ornegin Martin Seligman’m (2000) pozitif
psikoloji baglaminda ortaya koydugu iddialar bu cer¢evede ele alinabilir. Ona gore
psikolojinin iizerindeki patoloji odakli yaklasim, hayati yasamaya deger kilan pozitif
ozelliklerin eksikligi igerisinde olan bir insan modeli ile sonuglanmistir. Umut, bilgelik,
azim, cesaret, maneviyat, sorumluluk ya gérmezden gelinmis ya da daha sahici olarak
degerlendirilen negatif dirtiilerin doniisimii olarak ag¢iklanmistir (Seligman ve
Csikszentmihalyi, 2000: 5).

Modern psikolojinin patoloji odakli olduguna dair bir baska elestiri ise Transpersonal
psikolojiden gelmektedir. Bat1 ve Dogu psikolojilerinin sentezinin Budist ve Hindu
geleneklere dayanarak ve ortaya konan yaklagimlarin birgogunun Taoizm ve
Konfligyanizmle beraber Sufizm’de de yansimalarinin oldugu transpersonal psikoloji
baglaminda ele alan Roger Walsh, (1996) Toward a Synthesis of Eastern and Western
Psychologies isimli ¢alismasi ile bu elestiriyi ortaya koymaktadir. Bu ¢alismada
Dogulu ve Batili psikolojilerin kiyaslanmasi Freud o6rnegi {izerinden verilmektedir.
Freud, normal olan1 o Kkiiltire has bir nevroz olarak degerlendirirken Dogulu
psikolojilerin normal olan1 psikoz olarak ifade ettigi ortaya konulmaktadir. Batili
anlayisa gore psikoz; zihnin kontrolii kaybettigi, gerceklige dair sahip oldugu resmin
bozuk olmasiyla beraber bu resim farkinda olmayan bir biling halidir. Dogulu
perspektife gore bu psikoz hali insanlarin normal halidir. Bununla beraber diinyanin
yasadig1 psikoz bireyin yasadig1 psikozu ortaya koyarken; i¢inde bulunulan kiiltiirde bu
kolektif psikozun bir sekli olarak degerlendirilebilir. Bundan dolayr Dogulu
perspektiflerin normalin siirlarin1 ve bozukluklar1 asmaya ¢alistigl iddia edilmektedir.
Dogulu psikolojiler varolusumuzu tehdit ettigi diisiiniilen bu psikozun yarattig1 kolektif
transtan insanlar1 uyandirmaya calismaktadir. Bundan dolayr Batili psikolojilerle
beraber Dogulu psikolojilerde modern krizlerimizin psikolojik kokenlerini anlamada ve
¢ozmede; insanoglunun hayatta kalmasinda 6nemli bir rol oynayabilecegi; hatta ikisinin
entegrasyonuyla beraber insanin hayatta kalma psikolojisi olusturulabilecegi ifade
edilmektedir (Walsh, 1996: 544-551).



Transpersonal psikolojinin, modern psikolojinin kapsam ve genisligine dair bir baska
elestiri ise transpersonal psikoloji ile ilgili 6nemli ¢alismalart olan Ken Wilber’den
gelmistir. Ona gore transpersonal psikoloji harig, ego-akil Bati psikolojisince ¢alisilan
en yiiksek bilinglilik diizeyidir. Batili psikiyatristler ve psikologlar daha yiiksek diizeyde
bir biitiinliikk kavramini ya inkar etmekte ya da bir sekilde saptarlarsa patolojik tanisi
koymaktalar. Bu yiizden bilingliligin, ego ve ego-beden 6tesinde daha iist diizeylerdeki
tabiatina dair veriler i¢in, Batili ve Dogulu, Hindu ve Budist, Hristiyan ve Miisliiman

mistiklere kulak verilmesi gerektigini iddia etmektedir (Wilber, 2001a: 130).

Hem mistik geleneklere yapilan vurgu hem de bu geleneklerin Dogulu psikolojiler
olarak ifade edilmesinin sebebi her dini ve mistik gelenegin oOrtiili bir psikoloji
icermesidir. Bu psikolojiler insanin manevi potansiyellerini ortaya koyan bir insan
modeli ortaya koymaktadirlar (Boni, 2010: 13). Bu gergekligi ortaya koyan bir baska
yaklagim da 19. yiizyildaki modern bilim patlamasindan sonra psikolojinin, 6nceden
dinin alanina ait olan benlik ve insan 6zgiirliigii kavramlarina dair iddialar ortaya atmasi
(Knabb ve Welsh, 2009b:402) hatta psikolojinin tahtina oturdugu yerin dinlerin daha
once oturdugu yer olmasidir. Fakat psikolojinin bu konumuna ragmen mistisizm,
manevi tecriibelerin en az anlasilan konularindan biri olmasina ragmen insanlarin
ilgisini ¢ekmeye devam etmistir (Oliver, 2009:3). Mistik tecriibelerin temporal-lob
epilepsisinin aurasi ile ortaya ¢ikan anormal fiziksel bir unsur olarak gorenlerin varligi

da bu gercgegi degistirmemistir (Ghaemi, 2003:129).

Modern psikoloji ile igkin bir psikoloji i¢eren bu mistik gelenekler arasindaki ilgi ve
iliskiyi ortaya koyan cesitli ornekler verilebilir. Erich Fromm, Zen diislincesinin kendisi
ve psikanaliz 6grencileri i¢in hayati dneme sahip oldugunu belirtmesi; Karen Horney,
R.D.Laing, Abraham Maslow, Rollo May, Carl Rogers gibi psikologlarin Doguyla
ilgilenmesi; Zen’in gestalt terapiyi biiyilk oranda sekillendirmesi ve transpersonal
psikolojinin ¢ogunlukla Dogulu geleneklere dayanmasi; Roberto Assagioli’nin
psikosentez gorlisiiniin Yahudi ve Hiristiyan geleneklerinden derinden etkilenmesi
(Clarke’, 1997:153-159), Dalai Lama’nin ndrobilim ile ilgilenmesi; Andrew Newberg
ve Eugene d’Aquili Tibet rahipleri ve Fransisken rahiplerinin beyinlerini foton emisyon
Olclimii yapan tomografiyle tarayarak manevi tecriibenin nérofizyolojik boyutunu ortaya

koymalar1 (Miovic, 2004:107-111); Zen Budizmi felsefesine dayanan Morita terapisinin



depresyon, kaygi, panik bozukluklarin tedavisinde kullanilmasi (Sato, 2011: 84);
Freud’un psikanalitik anlayismin Kabala’ya dayanmasi (Bakan, 2004:25); Ken
Wilber’in bilinglilik tayfi (spectrum of consicousness) dedigi bilincin Bati psikolojisinin
goz ardi ettigi asamalarin1 da ele alan psikospiritiiel modelinin Budist ve Hindu
geleneklere dayanmasi (Wilber, 2001b:97) bu 6rnekler arasindadir. Goriildiigii gibi
Dogulu mistik gelenekler bilimin son asamalariyla kendi goriislerini giincelleyip hayat
kazandirip hem bilimsel literatiirde kendilerine yer bulmus hem de psikolojiye katki

saglarken yeni psikolojiler, terapiler ve yaklagimlar olusturmustur.

Modern psikoloji ile iliski igerisinde olan ve sahip olduklar1 psikolojiler ile insana yeni
bakis agilar1 kazandiran bu mistik geleneklerin yaninda Islam’in mistik boyutu olan
tasavvufu dolayisiyla tasavvuf/sufi psikolojisini de g6z Onilinde bulundurmak
gerekmektedir. Bir tiir din felsefesi olan tasavvuf hem dinin derinliklerinde yatmakta
olant bulup ¢ikarmaya calisan bir tiir din arkeolojisi hem de dinin sirlarint ¢6zmeye
calisan bir sifre ¢oziiciidiir (Kilig, 2004:108). Bu felsefi boyutuyla beraber tasavvuf ayni
zamanda davranis ve aliskanliklarimizda degisikligi 6ngéren bir uygulamadir (Ghaemi,
2003:124). Fakat bu uygulama eski zamanlarda kalmis arkaik bir uygulama degildir.
Gliniimiiz diinyasinda da orneklerini gérmeye devam ettigimiz tasavvufun manyetik
etkisi ve uzun bir gegmise dayanan enerjisi devam etmektedir (Hammerle, 2002: 71).
Bu etkiyi modern psikolojinin besigi olan Bati’da tasavvuf yoluyla ihtida eden kisilerde
gormekteyiz. Ciinkii tasavvufun “Kendini bilerek Rabbini bilme” 6gretisi, bunun akilla
degil, i¢ gézlemle yapilmasi ve nefsin kontrol altina alinarak iradenin giiclendirilmesine
yonelik metotlar1, zikir yontemleri, insanlhiga hizmet ve kardeslik konularindaki
Ogretileri ve biitlin bunlarin bu yolda ilerlemis bir seyhin gézetiminde gerceklestirilmesi

Batililara ilging gelen unsurlardandir (Kose, 2004: 64).

Tasavvufa olan ilgi ayn1 zamanda tasavvuf psikolojisi baglaminda da olmus; bu ilgi
tasavvufun tarihi 6gretilerinin modern psikolojiyi zenginlestirebilecegi iddialarina kadar
gotliirmiistiir (Bonnin, 2012). Ciinkii manevi rehberligin milyonlarca saatlik klinik
tecriibesiyle temellenen yiiksek sofistike bir psikolojiye sahip tasavvuf psikolojisi
(Boni, 2010:36), diger Dogulu manevi psikolojilerin kisileri i¢inde bulunduklar
psikozun yarattig1 transtan uyandirmak igin ortaya koydugu yaklasimlara benzer
goriisler ortaya koymuslardir. Sufilere gore insanlarin ¢ogunun uykuda olmasinin sebebi

bilinglerinin hirs ve 6fkelerine hizmet eden otomatik tepkiler igermesidir. Insanoglu



kosullanmis varsayimlardan ve benmerkezci diisiinceden 6zgiirleserek biling gelisimini
gerceklestirebilir (Deikman, 1982:39). Bundan dolay1 sufizmde nefsin egitilerek ilahi
olanmi tecrilbe etmenin karsiligi Bati terminolojisinde bilincin arttirilmasi olarak ifade
edilmistir (Ozelsel, 2010:1393). Diger bir deyisle kisi kiiltiirel benlikten dzgiirleserek
kozmik benlige ulasabilir. Kolektif bilingaltiyla iletisime gecerek, yaratici bilingalti
stiregleri yeniden harekete gecirerek kiiltiirel bilingaltin1 hareketsizlestirebilir. Sonug
olarak psikokozmoloji baglaminda ele aldigimizda sufizm bir yeniden dogus, insanin
Oziinli yeniden kazanmasi, yaratici vizyona ulagmasi, farkindaliga ulagsma ve birligi

algilama siirecidir (Arasteh, 1974: 94).

Bizim bu tezimizin baglamini olusturan tasavvuf, sahip oldugu psikolojik derinlik ve
boyutlartyla beraber bir insan modeli ortaya koyarak insanlarin soru ve sorunlarina
cevap veren yontem ve uygulamalar sunmaktadir. Merkezinde yer alan kavramlardan
biri olan nefsi arindirma siireci insanin hem olumsuz 6zelliklerinden kurtulmasi hem de
bir olgunlasma siirecidir. Bu silire¢ sonucunda varilan insan modeli; kaygilarindan,
korkularindan ve kederinden kurtulmus psikolojik anlamda saglikli bir bireydir. Hem
global hem de yerel olcekteki psikolojik sorunlarimizin ortadan kalkabilmesi i¢in
armmus dolayistyla kendini gergeklestirmis insanlara ihtiyag ortadadir. Insana, hayata,
cevreye bakis agimizin olumlu ve saglikli hale getirilmesi gerekmektedir. Tasavvuftaki

arinma ve temizlenme bu algiin ve bakisin temizlenmesidir (Helminski, 2010:1252).

Sufi psikolojisi igerisinde yer alan arinma siireci; nefsle miicadele, miicahede ve nefsi
terbiye etme siirecidir. Sadece yememek, igmemek ya da nefsin arzularindan
vazgegmesi i¢in onu belirli seylerden mahrum etmek gibi sanki insami kisitlayan,
Ozglirliglinii elinden alan olumsuz bir yaklagimdan ziyade; insan1 bagli oldugu ya da
tutsag1 oldugu diinyevi seylerden Ozgiirlestirmesidir. Bundan dolayr armmmay1 egonun
uyum fonksiyonlarinin kismen ketlenmesi olarak ele alarak patolojik olarak
degerlendirmemek gerekir (Levenson, 1999:254). Sonug¢ olarak sufi psikolojisi
baglaminda nefsi arindirma siireci psikospiritiiel agidan saglikli bireylerin olugsmasina

katki saglayabilir.

Dolayisiyla hem Dogu’da hem de Bati’da sufi psikolojisi ile ilgili kavramlar ve
caligmalar son donemlerde giderek artan bir ilgi gormektedir. Din psikolojisinin de

Oonemli arastirma alanlarindan biri olan tasavvuf/sufi psikolojisinin  merkezi



kavramlarindan biri nefstir. Nitekim nefsin terbiyesi, nefs tezkiyesi, nesfle miicahede
seklinde tasavvuf literatiiriinde ifade edilen nefsin armmasi siireci modern psikolojik
yaklasimlar ¢ergcevesinde de ele alinmaktadir. Bu baglamda aragtirmanin konusu
Modern Psikolojik Yaklasimlar A¢isindan Nefs Arinmasi olarak belirlenmistir. Bu konu
cergevesinde tovbe, fena ve beka, insan-1 kamil mertebesine ulagsma siirecleri ile riyazet,
ziihd, halvet, zikir, tefekkiir, seyh-miirid iligkisi, sufi hikayeler, riiya, rabita, muhasebe
ve murakabe uygulamalari, modern psikolojik yaklasimlar (psikanalitik, analitik,
hiimanistik ve transpersonel yaklagim) g¢ercevesinde analiz edilmistir. Bu arasgtirmada
“Batili kaynaklarda sufi gelenek psikolojinin sundugu bakis agisiyla nasil

incelenmektedir?” sorusuna cevap aranmaktadir.

2.Arastirmanin Amaci

Arastirmanin amaci; Batili literatiirdeki sufi psikolojinin nasil anlasilip ele alindigi ve
bu caligmalar icinde 6zellikle nefsin arinma siirecinin nasil degerlendirildigini ortaya
koymaktir. Bu baglamda modern psikolojik yaklasimlar (psikanalitik, analitik,
hiimanistik ve transpersonal yaklasim) agisindan, nefsin arinma siirecinde yer alan
tovbe, fena ve beka, insan-1 kamil mertebesine ulasma siirecleri ile riyazet, ziihd, halvet,
zikir, tefekkiir, seyh-miirid iliskisi, sufi hikayeler, riiya, rabita, muhasebe ve murakabe
uygulamalarini analiz etmek ¢alismanin diger amacini olusturmaktadir. Diger bir amag
ise bu analizler dogrultusunda nefs arinma siirecinin, farkindaligin artarak biling ve
kisilik gelisim ve doniisiimiiniin saglanmasiyla kisinin kendisini gergeklestirdigi

psikolojik ve psikoterapoétik bir siire¢ oldugunu ortaya koymaktir.
3.Arastirmanin Onemi

Kiiltiirel benzerligine ragmen Avrupali psikologlar Amerikan psikolojisinden sikayet
ederken, bu diinyalarin disindaki bilim insanlarmin bu teori ve uygulamalari
kullanmalar1 konusundaki yaklagimlarint gozden gecirmeleri gerekmektedir (Badri,
2000:114). Bunun vyapilabilmesi igin Islam psikoloji gelenegine ve tasavvuf
psikolojisine dair ortaya konulan c¢aligmalara bakilmasi gerekmektedir. Kozmik
doktorlar olan sufiler (Tart, 1975:361) ve bir psikoterapi sekli olarak da
degerlendirilebilecek olan tasavvuf (Anissian, 2005: 19), ele alinmasi gereken 6nemli
kavramlardir. Calismamiz bu baglamda tasavvuftaki arinma kavraminin psikolojik

yapisina odaklanmaktadir. Arinma; nefsle miicahede ve nefsi terbiye olarak da ifade



edilebilir. Nefsle miicahede genelde Islam ile psikoloji arasindaki iliskiye, dzelde ise
sufizm ve psikoloji arasindaki iliskiye gédnderme yapmak icin ifade edilebilir (Ismail,
2008:8). Bundan dolayi sufi psikolojisinin kalp ve ruh ile beraber 3 temel kavramindan
biri olan nefs, bu ¢alismada arinma siireci baglaminda ele alinmaktadir. Her ne kadar
sufi psikolojisi ile ilgili caligmalar Bati’da az olsa da sufizme ilgi giderek artmaktadir
(Pryor, 2002:41-47).

Bati’da son donemde giderek ilgi goren bu caligma alanini, Tiirkiye’de de g¢esitli
agilardan ele alan ¢alismalar bulunmaktadir. Bununla birlikte nefsin arinmasini merkeze
alan tek c¢alisma Tugba Kismir’in (2012), Tasavvuf Psikolojisi Ag¢isindan Nefsin
Olgunlasma Siirecinin Karaktere Etkisi bagligini tasiyan yiiksek lisans ¢aligmasidir. Bu
calismada Kismir (2012), Robert Frager''n Kalp, Nefs ve Ruh kitabina dayanarak
tasavvufun nefsi terbiye etmek ve kamil karaktere ulastirmak i¢in ortaya koyduklari
zikir, halvet ve riyazet pratiklerinin olgunlagma siirecindeki psikolojik etkilerini ortaya
koymustur. Diger calismalar ise sufi psikolojisi alani ile ilgili ¢aligmalardir. Ornegin
tasavvuf ve psikolojisi iliskisine dair ¢esitli ¢alismalardan biri Hiiseyin Certel’in (1993),
Ebu Talip El-Mekki’de Tasavvufi Yasayis bashigini tasiyan doktora calismasidir. Bu
calisgmada Certel, Ebu Talip El-Mekki ve eseri Kutu-I-Kulup baglaminda tasavvufi
yasantinin psikolojik boyutlarini ortaya koymaktadir. Ali Riza Bayzan (1998), Cagdas
Psikoterapi Ekolleri Agisindan Tasavvufi Biling Yapilanmasimin Degerlendirilmesi
bashigint tasiyan fenomenolojik yorumsama metodunu kullanan yiiksek lisans
calismasinda, modern ve postmodern karakter tasiyan psikoterapi yaklasimlari ile
geleneksel karakter tasiyan tasavvuf arasinda ruh sagligi baglaminda bir iletisim
kurmay1 amaglamaktadir. Orhan Giirsu (1999), Giiniimiizde Tasawuf Yoluyla Islam’a
Yonelisin Sosyo-Psikolojik Analizi bashigini tasiyan yiiksek lisans ¢alismasi ile tasavvuf
guruplart vasitasiyla ihtida eden kisilerin yasadiklart siirecinin psikolojik boyutlarini
ortaya koymaktadir. Esra Erman (2005), Mistik Dindarlarda Benlik Kontroli (Self
control) ve Ahlaki Gii¢ bashgmi tasiyan yiiksek lisans calismasinda Naksibendi
tarikatina mensup 40 kisi ile miilakat yapmistir. Tasavvuf yolunu segcen bu mistik
dindarlar, tasavvufun sahip oldugu temel esaslari, kendine has metot, yontem ve
hedefleri ile nefsi kontrol altina almaya g¢alisarak benlik kontroliinii saglamada olumlu
bir etkiye sahip oldugunu ortaya koymustur. Ulas Araci (2007), Sifi Hikayelerinin
Kullamildigi, Biligsel-Davranis¢t Yaklasimla Biitiinlestirilmis Bibliyoterapinin Islevsel



Olmayan Diisiinceler ve Kendini Gergeklestirme Uzerindeki Etkisi bashigini tasiyan
yiiksek lisans ¢alismasinda 26 kisiye Fonksiyonel Olmayan Tutumlar Olgegi ile Kisisel
Yoneli Envanteri uygulamig ve sufi hikdyelerini kullanarak bilissel-davranisei
yaklasimla biitiinlestirilmis bibliyoterapi teknigini kullanmistir. Deney ve kontrol
gruplarindan elde edilen sonuglara gore deney grubunda yer alan katilimcilarin
fonksiyonel olmayan diisiincelerinde kontrol grubuna nazaran istatistiki agidan anlamli
bir azalma ve yine deney grubundaki katilimcilarin kendini gergeklestirme diizeylerinde
anlamli bir artis yasandig1 ortaya konulmustur. Tasavvuf Psikolojisi basligini tasiyan bir
diger calismada Hasan Kayiklik (2009), tasavvufu ilk ortaya ¢iktigi asirlardaki anlami
ile bireysel ve psikolojik baglamda degerlendirmeye calismistir. Ayse Sule Yiiksel
(2011), Psikoterapéitik Bir Teknik Olarak Hikdye ile Tedavi: Meviana’'nin Mesnevi
Ornegi bashigim tastyan yiiksek lisans calismasi ile Mevlana’nin Mesnevi adli
eserindeki hikayelerden yola ¢ikarak Mesnevi’nin psikoterapotik yoniinii ortaya
koymaktadir. Ibrahim Isitan (2014), Siilemi’ye Gore Sufi Benlik Déniigiimii isimli
caligmasinda sufi psikolojisi baglaminda benlik gelisimi/doniisiimii konusunu Klasik
dénemin en 6nemli sufi miielliflerinden Ebu Abdurrahman Muhammed Siilemi’nin

bakis acisiyla ele almistir.

Bu caligmanin 6énemi ve yapilan diger ¢alismalardan farki, Bati’da sufi psikolojisine
dair son donemde yapilan c¢aligmalarin yer aldigi literatiir taranarak olusturulmus
olmasidir. Boylece sufi psikolojisi literatiiriine, dolayisiyla din psikolojisi alanina katki
saglamak hedeflenmistir. Sonug olarak bir¢cok modern psikolojik yaklagimin igerisinde,
mistik tecriibe ve geleneklerin katkisi oldugu gergegini géz Oniine alindiginda, sufi
psikolojisi literatiiriine yapilacak katkilarin yeni psikolojik yaklasimlarin ve kavramlarin
ortaya ¢ikmasini saglayabilecegi; tasavvuf gibi uzun bir gegmis ve ¢esitlilige sahip bir

alanin ¢ok 6nemli katkilar saglayabilecegi ongoriilmektedir.
4.Arastirmanin Yontemi

Son donemlerde Bati’da ortaya ¢ikmaya baslayan sufi psikolojisi literatiiriine dayanan
bu calisma teorik bir ¢aligmadir. Literatiir taramasi yapilarak elde edilen bilgiler ile
nefsin arinma siireci, modern psikolojik yaklasimlar acisindan analiz edilmistir.

Aciklama yontemi ile elde edilen bilgiler anlamaya ve yorumlanmaya ¢alisilmistir.



Bu caligmada tasavvufi siire¢ ve uygulamalar psikolojik ve fizyolojik bir indirgemeye
tabi tutulmamistir. Clinkii ikisi birbirinden farkli amag, hedef, yontem, paradigma ve
temele sahiptir. Benzerliklerden yola ¢ikarak iki alani birbirine esitlemeden,
tasavvuftaki psikolojik siirecler ortaya konulmaya c¢alisilmistir. Indirgemeci yaklasim
tuzagina diismeden ya da bu kavramlari kullanmadan bir sufi psikolojisinden bahsetmek
zor olmaktadir. Bu durum diger mistik gelenekler icin de gecerlidir. Fakat burada
yapilmast gereken bu benzesimin mutlaklagtirllmamast ya da aynilestirme
yapilmamasidir. “Kullanilan dilde boyle bir benzerlik bulunmaktadir ya da hiimanist
psikolojideki  yaklasik karsiligi  budur.” gibi bir yaklasim gelistirilmelidir.
Unutulmamasi gereken sudur ki, iki modern psikoloji ekoliiniin arasinda bile ayni
kavram farkli boyut ve derinlikleriyle kullanilirken; sufi tecriibeyi Jung’un analitik
psikolojisine ya da Freud’un psikanalitik yaklagimina indirgemek ya da esitlemek dogru
olmayacaktir. Kiyaslamalar, benzerlikler kurulabilir ama esitleme s6z konusu
olmamalidir. Buradaki temel mesele kavram farklilig1 degil siireg, yontem, hedef, icerik
farklilig1 gibi temel farkliliklardir. Sonug olarak bir inang ve felsefeye dayanan tasavvuf
diisiincesinin, psikolojik indirgemecilikle ele alinarak sekiilerlestirilmemesi bu

calismanin yontemi acisindan dikkat edilmesi gereken 6nemli bir yaklagimdir.

Sufi psikolojisi literatiirline dayanan bu teorik aragtirmada inceledigimiz ¢aligmalardan
biri, Amerika’da yasayan Iranli psikiyatrist Mohammad Shafii’nin (1988), Freedom
from the Self adli calismasidir. Bu eser, sufi psikolojisi literatiiriinde en ¢ok atif yapilan
calismalardan birisidir. Eserde, psikanalizin gelisim asamalar1 ve Erikson’un gelisim
basamaklar1 ile sufizmin yedili gelisim asamalar1 ve kisilik teorisini kiyaslayarak
benzerlikler ortaya konmaya calisilmaktadir. Boylece su anki psikolojik bilginin
Otesinde yer alan kisiligin ortaya konulmamis noktalarinin kesfedilmesine yardimci
olunabilecegi; zira sufilerin Bati psikolojisi ile paralellik gostermeyen 4 gelisim
asamasinin daha mevcut oldugu iddia edilmektedir. Ayrica kitabm ismi Freedom from

the Self ile kisinin nefsinden 6zgiirlesmesini ifade eden fena siireci kastedilmektedir.

Erich Fromm’mn o6grencisi olan ve Amerika’da yasayan Iranli psikiyatrist A.Reza
Arasteh’in (1990), Growth to Selfhood isimli ¢alismasi, Sufizmin insan gelisimine dair
katkilarini, evrensel benlik veya kozmik benlik baglaminda ortaya koymaktadir. An

kavramini yaratici tecriibe olarak alan bu kavramin, sufi varolusun en tepe noktasi



oldugunu ileri stirmekte ve bu yaklagimin Batili psikolojilerden ve psikanalizden farkli

oldugunu gostermeye c¢alismaktadir.

F. Amini’nin (1999), Sufi Psychology and Jungian Analytic Psychology: Treatment of
Narcissistic Personality Disorder adli c¢alismasi, sufi psikolojisi ile Jung psikolojisi
arasinda karsilagtirmalar yaparak, sufi psikolojisinin Bati klinik psikolojisini
zenginlestirecegini iddia etmektedir. Eserde, narsistik kisilik bozukluguyla ilgili iki
ornek vakayla Jung psikolojisi ile tasavvufun iligkisi ortaya konulmaya c¢alisilmaktadir.
Eserde ayrica sufi sevgi anlayisinin Batili bir uygulayiciya psikoterapdtik faydalar

kazandiracagi ifade edilmektedir.

M. Anissian (2005), Eros in Sufism: Journey to Mystical Love adli ¢alismasinda,
sufilerin ask ve birlige ulasmak i¢in gegctikleri hal ve makamlart olusturan mistik
seyahatin analizine yogunlasmaktadir. Anissian eserinde; Mevlana, Attar, Ruzbihan
Bakli, Ibn-i Arabi ve Rabia-tii’l-Adeviyye’nin goriislerinden yola cikarak analizler
yapmakta ve analitik psikoloji ile tasavvuf arasindaki paralellikleri ortaya koymaya

caligmaktadir.

G. Baxter-Tabriztchi (2003), Faridud-Din Attar’s The Conference of The Birds (Mantiq
Al-Tayr): A Study in Sufi Psychology and Spirituality adli calismasinda, Attar’in Mantik
al-Tayr isimli eseri igerisinde 6nemli psikolojik ve manevi kavramlar bulundugunu
diistinerek, eseri psiko-spirtiel bir gelisimi ortaya koydugu i¢in kendini gerceklestirme
baglaminda ele almistir. Calismanin, psikolojiye 6zellikle de transpersonal psikolojiye
katkilar1 olacagini iddia etmekte ve nefsin psikolojik boyutlarmi ti¢ psikolojik gelisim
evresi baglaminda ele almaktadir: Kendini gergeklestirememis benlik, kendini
gerceklestirme siireci, kendini gergeklestirmis benlik. Kuslarin ortaya koydugu kendini
gerceklestirememis benlik tipolojisinin  psikolojik  6zellikler gosterdigini ileri

surmektedir.

L. J. Boni (2010), The Sufi Journey Towards Nondual Self-Realization baslikli
calismasi, yasayan bir tecriibe olarak tasavvufun kisinin kendini gergeklestirme
potansiyeline katkisim ve fena ve beka olarak ifade edilen kendini gergeklestirme
siirecine etkilerini yasayan sufilerin tecriibelerinin analiz edilmesine dayanmaktadir.
Eserde, Toronto’daki Halveti-Cerrahi tarikatinin 5 iiyesi ile yapilan miilakatlar yer

almaktadir. Caligma transpersonal psikoloji baglaminda gerceklestirilmistir.
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J. Nurbakhsh’mm (1992), The Psychology of Sufism isimli eseri, insan ruhunun
miitkemmele dogru giderken gectigi asamalarin -nefs, ruh, kalp, hafi, ahfa- her birinin
bir biling agamasi olarak ele alindigi ¢alismadir. Eser, temel tasavvuf klasiklerinin
bircogu ele alinarak hazirlanmis ve bu eserlerde gecen ilgili noktalar sufi psikolojisi

baglaminda incelenmistir.

M. Badri’nin (2000), Contemplation: An Islamic Psychospiritual Study baslikli eseri,
Kognitif psikoloji baglaminda tefekkiirii detaylariyla anlatan az sayida calismadan
birisidir. Ayrica meditasyon ile benzer ve farkli yanlariyla beraber tefekkiiriin iistiin

oldugu noktalar1 da agiklamistir.

E. E. Hammerle (2002), An Heuristic Analysis of Descriptive Interpretations of
Experiences Considered to Be Mystical and Profound by Western Practitioners on A
Sufi Spiritual Path adli ¢alismasi ile sufi yolunu tecriibe eden Batililarin mistik tecriibe
ve yorumlarini inceleyerek tasavvuftaki tevhid kavrami ile transpersonel psikoloji,
Maslow’un doruk deneyimleri ve mistisizm arasindaki iliskileri ortaya koymaya
calismistir. Sufi tecriibe, bu tecriibeyi yasayanlarin miilakatlarinin degerlendirilmesiyle
olusturulmustur. Yazar bunlara ilaveten bir sufi olarak kendi tecriibesini de
sergilemistir. Sufi tecriibenin insanin potansiyelini ortaya ¢ikararak kendini
gelistirmesini sagladigi ve doruk deneyimlerin Gtesinde oldugunu iddia etmistir. Sufi
tecriibede Allah ile iliski kuruldugu ve burada ortaya ¢ikan tevhidin ve askin,

tanimlamalarin 6tesinde oldugu sonucuna varilmistir.

A. Pryor’in (2002), The Practice and Experience of Inner Jihad (Effort or Striving) in
Contemporary Islamic Sufism adli ¢alismasinda, tasavvuftaki smirli farkindalik ile
olanin kavranmasi, tecriibe edilmesi, tevhide ulasmay1 gosteren nefs doniisiimii, igsel
cihad baglaminda ele alinmaktadir. Yazar, kendi tecriibesiyle birlikte tasavvuf bilgisine
sahip 4 kisiyle yaptig1 miilakatla i¢sel cihad meselesini konu edinmektedir. Calismada,
farkli kiltiirden ve gecmisten gelen kisilerin cihad ile kisisel gelisim ve doniisiim
hedeflerini gergeklestirebilecegi ileri siiriilmektedir. Eserde; cihad, doniisiim, uyum,

huzur ve irfanin saglandig1 psikospiritiiel bir siire¢ olarak ele alinmustir.

G. A. Ismail (2008), Islam, Sufism & Psychotherapy: In Search of Unifying Values and
Epistemologies adli ¢alismasinda, Islam ile psikoterapiyi entegre etme girisimlerini

kesfetmeye yogunlagsmaktadir. Eser, bu entegrasyonu gergeklestirmeye ¢alisan kisilerle
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yapilan miilakatlardan olugsmakta ve bu entegrasyonun nasil bir sey oldugunu gostermek
amaglanmaktadir. Miilakatlar Malik Badri, Laleh Bakhtiar, Aliya Haeri, Amineh
Amelia Pryor, Mohamad Shafii, Lynn Wilcox gibi tasavvufla yakin ve derin ilgisi

bulunan uzman psikolog ve psikiyatristlerle gergeklestirilmistir.

A. M. Safken’in (1998), Sufi Stories as Vehicles for Self-development: Exploration,
Using In-depth Interviews, of The Self-perceived Effects of The Study of Sufi Stories
baslikli kitabi, iki y1l boyunca her cumartesi hikayelerin gokga kullanildigi Cerrahi
tarikatinin toplantilarina katilan psikoterapist bir aragtirmacinin, sufi hikayelerini
bireylerin gelisimleri baglaminda kullanan; sufi hikayelerini seven; hayatlar {izerinde
giiclii bir etkisi olan ve bu hikayelerle ilgileri 2 ile 28 yil arasinda degisen dordii
Cerrahi tarikatina mensup, dordii psikoterapist, biri sanat¢i, biri 6gretmen ve ikisi

doktor sekiz kisiyle derinlemesine yaptig1 miilakat ¢caligmalarina dayanmaktadir.

B. C. Umlauf'un (1984), The Use of Story as Metaphor in Transpersonal
Psychotherapy isimli ¢alismasi ise, sufi hikayelerle ilgili ilk ampirik ¢aligmadir. Eserde,
sufi hikayelerinin transpersonal terapide kullanimi konusu ele alinmaktadir. Yazar,
hikayeleri psikoterapide kullanarak yaptigi ii¢ klinik vakaya dayanan eserinde,
hikayelerin terapdtik bir unsur olarak etkililiginin Onemine dair gozlemlerini

paylasmaktadir.

5.Arastirmanin Sinirlar

Modern psikolojik yaklasimlar ¢ercevesinde ele alinan bu ¢alismanin sinirliliklarindan
ilki 4 yaklasimla sinirli olmasidir. Bu ¢alismada psikanalitik, analitik, hiimanistik ve
transpersonal yaklasim ele alinmistir. Bu yaklasimlara ek olarak biligsel, varoluscu ve
pozitif yaklasim ele alinabilirdi. Fakat sufi psikolojisi literatiiriine dayanan bu teorik
calismada ele aldigimiz 4 psikolojik yaklasim, ilgili literatiirde 6n planda oldugu i¢in

tercih edilmistir.

Calismanin diger bir sinir1 ise arinma siirecinde ele alinan siire¢ ve uygulamalarin
sayisidir. Burada daha fazla siire¢ ve uygulama ele alinabilirdi. Ciinkii uzun bir gegmise
sahip olan tasavvuf icerisinde farkli tasavvuf ekolleri ile beraber ¢ok fazla tasavvufi
uygulama ve siire¢ bulunmaktadir. Ornegin fena ile yakin anlamli olan mahv kavrami

ile arinma sonucunda ulasilan ihsan ve ask kavramlari bunlardan bazilaridir. Fakat bu
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calismanin dayandig1 Bati’daki sufi psikolojisi ile ilgili literatiirde yer alan ¢aligmalarda
dolayistyla bizim ele aldigimiz kaynaklarda bu siire¢ ve uygulamalar 6n plana ¢iktigi
icin caligma igerisinde bu siire¢ ve uygulamalar tercih edilerek ele alinmistir. Sonug
olarak Bati’da olusan sufi psikolojisi literatiiriiniin 6zellikle bu siire¢ ve uygulamalara

daha fazla vurgu yaptig1 ifade edilebilir.
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BIRINCI BOLUM: KURAMSAL VE KAVRAMSAL CERCEVE

1.Modern Psikolojik Yaklasimlar
1.1. Psikanalitik Yaklasim

Burada ele alacagimiz psikanaliz; Freud, diisiinceleri ve elestirisi baglaminda olacaktir.
Freud’un amacinin insan ruhunun derininde yatan ve Eski Yunan klasikleri,
Shakespeare, Goethe ve diger biiylik yazin ustalar1 tarafindan ele alinmis olan 6zellikleri
bilimsel psikoloji ¢atis1 altinda ve onun sdylemleriyle bir araya getirip agiklayabilmek
oldugu ifade edenlerin yaninda (Babaoglu, 2002: 160), bilingli ya da bilingsiz bir
sekilde Yahudi mistisizmini sekiilerlestirdigi icin Freud’un katkilar1 Yahudi
mistisizminin ¢agdas versiyonu ve psikanalizi bir sekiilerizasyon olarak goérenler de
vardir (Bakan, 2004: 25). Freud’un, Kabala’nin mistik mirasindan etkilendigi igin
Kabalistik kavramlar Yetzer Tov (iyi egilim) ve Yetzer Hara (koti egilim) ile
psikanalitik teorideki ego ve id ile iliskilendirildigi ifade edilmistir (Dein, 2006: 133-
134). Hatta Erich Fromm, Freud’un kurucusu oldugu psikanalizi yar1 dinsel bulmus ve
psikanalizin kokenlerini Yunan bilgeligiyle Musevi akilciligina kadar gotlirmistiir
(Fromm, 1978: 11-19). Ayrica Freud psikanalizinin ahlaki bir sistem oldugu ve din ile
psikanalizi birlestirme gayretlerinin dinin psikolojiklesmesine ve Hiristiyanligin
psikolojik bir unsura doniismesine yol actifimi ifade edilmistir (Knabb and Welsh,
2009b: 403-404). Islam diinyasindan ise psikolog Malik Bedri, Yahudi etkisinden
dolayr psikanalizi kertenkele ¢ukuru olarak ifade etmistir (Badri, 2000: 68). Rene
Guenon ise psikanalizi irkiitiicii seytan ayinlerine benzetmistir (Guenon, 1990: 275).
Biitiin bu din temelli benzetmelere ragmen Freud, tarihte insanoglunun dine vurdugu 3.
darbenin kendi psikanaliz goriisii; diger iki goriisiin ise kozmolojide Kopernik ve

biyolojide ise Darwin’e ait oldugunu iddia etmistir (Palmer, 1997: 60).

Psikanalizciler ruhu arastiran bir cerrah gibi goriilmektedir. Ciinkii bir nérolog olarak
egitim goren Freud, ilkece biitiin ruhi sorunlarin noérolojik-kimyasal terimlerle
anlasilabilecegine inandigi i¢in ruhun i¢inde bulunan aygiti(intrapsychic apparatus)
arastirmak amacini tasityordu. Ruhi rahatsizliklarin nérolojik agiklamasi i¢in ayrintili bir
semanin ana hatlarini ¢izdigi Project for a Scientific Psychology (Bilimsel Bir Psikoloji

Projesi) adli kitabin1 hi¢ yaymlayamadi (Capra, 2009:209). Freud’a goére insan
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davranigini motive eden temel unsur biyolojik diirtiidiir. Psikopatoloji; kisinin i¢giidii,
fantezi ve isteklerini bilincaltina atip bastirarak ve savunma mekanizmalartyla
bilingaltinda tutmasindan kaynaklanmaktadir. Norotik davramiglar bu savunma
aktivitelerinden ve kendini agiga vurmaya calisan bastirilmis iggiidiisel enerjiden
kaynaklanir (Jones, 1991: 10). Buradaki bilingaltt kavramini ilk ifade eden Freud
degildir. Onun bu konudaki yeniligi ve psikanalitik teorisinin kdse tasi olan nokta
bastirma kavramiyla bilingaltini, bilincin yetersizligi olarak ortaya koymasidir. Diger
ayirt edici onemli nokta ise bastirma nedeniyle olusan biling yetersizliginden dolay1
geriletilen isteklerimizdir. Freud’un teorisinin en 6nemli iki noktas1 budur. Diger bir
degisle riiyalar, norotik semptomlar ve dini aktiviteler bilingalt1 igeriklerin kendini
ortaya ¢ikarmaya caligtigi yaniltici yollardir. Bilingalt1 arzular; dini diirtii, eylem ve

inanglarla kendilerini gereklestirecek yanlis yollar edinirler (Preus,1987: 183).

Freud, id kavramini Nietzsche ve Alman Doktor George Groddeck’e dayandirir (Freud,
1997: 101-102). Bir baska goriise gore ise Freud, idi agiklarken Darwin’in
hayvanlardaki i¢giidii diisiincesinden ilham almistir. Bundan dolay1 Libido teorisi
psikanalizin 6zii olarak degerlendirilmektedir (Tarhan, 2012d: 82). /d higbir deger
yargisi tanimaz; iyi, kotii, ahlak diye bir sey bilmez. Haz ilkesine yakindan baglhdir.
Id’de olan tek sey bosalma arayan icgiidiisel enerji yiikleridir (Freud, 1997: 104). Id’in
6liim icgilidiisii tarafindan yonetildigi sdylenebilir. Diger i¢giidii eros ise Freud’un daha
ileriki yasaminda bir i¢giidii olarak degil, dini bir yapiya sahip yaratici, koruyucu ve
birlestirici kozmik bir prensip olarak ortaya ¢ikacaktir (Fuller, 1986: 53). Ego 'yu id ‘den
ayiran sey igerigini sentezleme, id 'de tamamen eksik olan ruhsal siiregleri birlestirme ve
biitiinlestirme egilimidir. Egonun id’le olan iligkisi biniciyle at arasindaki iliskiyle
kiyaslanabilir. Lokomotifin giiclinli at saglar; buna karsilik binici hedef belirleme ve
gliclii hayvanin hareketini yonlendirme ayricaligina sahiptir. Ama ego ile id arasinda sik
sik bu ideale uymayan bir durum ortaya ¢ikar; binici, at1 gitmek istemedigi yola zorlar.
Egonun bastirmadan kaynaklanan direnmeler nedeniyle ayrildig: bir id boliimii vardir.
Ama bastirma id’e uygulanmaz; bastirilan sey id’in geri kalan kismina gomiiliir.
Egonun dis diinya ve id agisindan yasadigi zorluklari dikkate almaksizin belli hareket
standartlar1 koyan, bu standartlara uymadig1 zaman ego 'yu yogun asagilik duygulari ve
sugluluk duygulariyla cezalandiran siiper ego, ego’nun attigr her adimi izler (Freud,

1997: 104-107). Siiper egonun olusmasinin sebebi ¢ocuklarin babaya duyduklari
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sevgidir. Bu sevgiyle beraber sevgi-nefret ikilemleri de Freud’un teorisinde din
fenomeninin olugmasinda merkezi bir role sahiptir. Din babanin 6ldiiriilmesinden dolay1
yasanan bastirilirmis nevrotik semptomlarin tekrar sekillendirilmesidir. Baba imajinin
yerine tanri konulmasidir (Fuller, 1986: 43-45). Freud’un siiper ego 'su toplumun ve
genlerimizin ve ilahi 6gretinin i¢imizdeki temsilcisi olan vicdanla karsilastirilabilir
(Tarhan, 2012b: 85). Id, ego Ve siiper €go ‘dan birinin digerlerinden daha kuvvetli ya da
daha zayif oldugu zaman farkli kisilik tiirleri ortaya c¢ikmaktadir (Ciiceloglu, 2008:
409).

Freud’un 6ne siirdiigii insan beynindeki bilingalt1 igleyis daha iyi anlagilmaya baslandig:
iddia edilmektedir. Ornegin Yale Universitesi’nden Psikolog John Bargh, otomatik
bilingdis1 siireg¢lerin  hayatimizi her yonde kusattigini, zihinde gizli programlar
oldugunu, bilincin kendi niyet ve tercihleri ile hareket eden aslinda hayatimizin
otomatik pilotta ilerledigini iddia etmektedir (Tarhan, 2012d: 57-58). Eger boyle ise
psikanaliz, varligin bu alt tabakalarina ait olan tiim muhtevayi su yiiziine ¢ikartmaktan
ibarettir; tam olarak bilingalt1 diye adlandirdigimiz seyi olusturan da bu alt tabakalardir.
Bundan dolayi ilgili sahis varsayim olarak psikolojik agidan hastadir. Ayrica meslek
olarak psikanalizi se¢mek ve wuygulamak isteyen kisinin Oncelikle kendisinin
psikanalizden ge¢mis olmasi gerekir. Boyle bir operasyondan gecen kisi daha once
sahip oldugu kisilige artik sahip olmaz ya da boyle bir operasyon kisi iizerinde silinmez
bir iz birakabilir (Guenon, 1990: 271-274). Bundan dolay: psikanaliz ekoliiniin negatifi
diizeltme c¢abas1 yerine, pozitif psikolojinin olumluyu gii¢lendirme c¢abasi daha

uygundur (Tarhan, 2012b:196).

Sonug olarak Stanislav Grof’a gore Bati psikolojisinin; zihnin temel dinamikleri,
duygusal rahatsizliklarin  yapis1 ve psikoterapi teknikleri konusunda temel
anlagsmazliklar1 ve karsitliklar1 bulunmaktadir. Manevi geleneklerin bu carpisan ve
anlasamayan umutsuz psikoterapi labirentinde aciklik ve basitlik saglayacagini hatta
manevi yorumun Freud’un zihinsel siireclerle ilgili kati determinizmini yeniden
degerlendirmemizi saglayacagini ifade etmektedir. Ayrica Freud un psikanalizi, modern
fizigin nesnelerin ayrilig1 ve lineer zaman diisiincesine dayanmaktadir. Freud, psisik
unsurlar1 belirli sebeplere dayanan Olciilebilir unsurlar olarak gorerek tedavi etmeye

calistif1 i¢in insani makineye benzer bir model olarak almasina yol agcmistir. Bu da
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insan1 daha genis kozmik, sosyal ve kisileraras1 baglamdan ayirmasina yol agmistir
(Nerio, 2008: 143-144). Bundan dolay1 bilimsel psikoloji olarak bilinen Freudyen
psikoloji, pargali insan dogasini yorumlamak i¢in iyi olabilir. Bilimsel psikolojinin bu
yetersizligi, Freudyen psikolojinin kurucusunun sinirli insan goriisiine dayanmasina
ragmen; objektif bilim olma iddiasindan kaynaklanmaktadir. Bundan dolay1r Freud

diger kiiltiirlerle iligki i¢inde olsaydi daha az hata yapmis olurdu (Arasteh, 1974: 91-92).
1.2.Analitik Yaklasim

Analitik psikoloji ekoliiniin onciisii Jung’tur (Sambur, 2005: 7). Jung’u anlamak,
analitik psikolojiyi anlamak acisinda dnemlidir. Tiim diislincelerinin giinesin ¢evresinde
dolasan gezegenler gibi tanrry1 merkeze aldigini ve bu ¢ekim giiclinii yadsirsa en biiyiik
giinah isleyecegini diisiinen Jung (Jung, 2002b: 13), psisik yapimizin derinliklerine
sadece hayret ve pismanlikla baktigini ifade etmektedir (Stevens, 1999: 158). Dinleri,
insan ruhunun ya da kisiliginin acisini iyilestirmeye g¢alisan psikoterapotik sistemler
olarak goren Jung (Sambur, 2005:150), modern psikoloji tarihinin en O6nemli
kisilerinden biridir. Pek cok tarih¢i, teolog ve yazar Jung’u kendilerine bir ilham
kaynagi olarak almakla beraber bilimsel psikoloji, 6nciisii oldugu analitik psikolojiyi
gormezden gelmistir (Schultz ve Schultz, 2002:566). Ciinki ilgisini yogunlagtirdigi
konular geleneksel baglamda irrasyonel ve esoterik olarak degerlendirilmistir (Stevens,
1999: 9). Bundan dolayr hayvanlar lizerine ¢alisilmasi ve zihinsel rahatsizliklar
olanlardan Ggrenilenlerin saglikli insanlara uygulanmasi Jung’un c¢aligmalarinin hak
ettigi degeri Amerika’da ve Asya’da elde edememesSinin siirpriz olmadiginin
gostermektedir (Arasteh, 1974: 92). Fakat Klinik go6zlemlere ve yorumlamalara,
kontrollii laboratuar incelemelerinden daha ¢ok giivenmesine ragmen Jung’un
diistinceleri, 1970 ve 1980’lerde mistik iceriginden otiirii halkin biiytik ilgisiyle
karsilasmistir  (Schultz ve Schultz, 2002:567). Ciinkii Freud insanlar1 ¢ocukluk
yasantilarinin kurbani olarak goriirken Jung, bizlerin gegmisimiz kadar gelecege yonelik
timitlerimiz ve tutkularimiz tarafindan sekillendirildigimize inanmistir (Schultz ve

Schultz, 2002: 562).

Ifade edilen bu iki zit kutup Jung’un Islam ve tasavvufla olan iliskisinde de ortaya
ctkmaktadir. Ciinkii Jung’un din, Islam ve tasavvufun ile iliskisine dair literatiirdeki

onunla ilgili sdylemler birbiriyle ¢atismakta, bazen dinle iligkisine pozitif vurgu
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yapilirken bazen de negatif hatta yikici ve indirgeyici bulunmaktadir. Ornegin
Hintlilerden Islam {izerine fahri doktora almasima (Jung, 2002b: 286) ve Kuzey Afrika
ve Hindistan’da Islam dini ile yakin temasta bulunmasina ragmen islam ve tasavvuf
bilgisinden hi¢ s6z etmemistir (Merter, 2011: 39). S.Hiiseyin Nasr, psikoanalitik
yaklagimin insanin tim yiice degerlerini nefs diizeyine; nefsi ise modern psikolojik
yontemlerle incelenebilecek bir olgu diizeyine indirgedigi i¢in Freud ve Jung’un
nefs/kendilik goriisiinii  Islam diinyasina kars1 felsefi bir baskaldir1 olarak
degerlendirmektedir. Freud and Jung on Religion kitabinin yazar1 Palmer’in da
belirttigi gibi Jung dini, bir psikolojizme indirgemektedir (Bahadir, 2010: 248-249).
Bundan dolay1 Nasr, geleneksel doktrinleri ve sembolleri carpitict bir sekilde ele
almasindan dolayr Jung’u tiim geleneklere karsi olan Freud’a gore daha yaniltict
bulmaktadir (Nasr, 2001:135). Hatta Jung psikolojisi ileriki yillarda bazi yandaslari
tarafindan yeni bir dinin dogusu olarak degerlendirilmis; bu tabir sagliginda Jung

tarafindan bizzat kullanilmistir (Merter, 2011: 33).

Bu olumsuz bakislarin yaninda olumlular da vardir. Ornegin Bat1 psikolojisinin referans
cergevesi Bati kiiltlirlinlin bir Uriinii oldugu i¢in sufizmi yorumlamakta yetersizdir.
Bundan dolay: analitik psikoloji, sufizmi aciklamada diger okullardan daha iyi
goriilmektedir (Arasteh, 1974: 91). Jung’un, bireyin tanriyla iliskisiyle alakali olarak
rilya yorumlama ve 6z farkindalik kavramlari, psikoterap6tik modeller olarak Amerikan
sufi hereketlerinin i¢inde yer almaktadir. Jung psikolojisinin Amerikan sufizminde
seyhin roliinli psikiyatrist ve psikologa yaklastirmistir. Sufi Psychological Association,
Amerikan tiniversitelerindeki klinik psikoloji programlarinda damigmanlik ve 6gretim
yapmaktadir (Hamilton, 2007:39). ibn-i Arabi’nin, her seyi Allah’n tecellileri olarak
gormesi ve en kiiciik karsilagmalarin ilahi olan iletisimin sembolik ifadeleri olarak
degerlendirmesi Jung’un senkronizasyonuyla eslestirilmektedir. Henry Corbin, Jung’un
terimleri olan anima, self, bireylesme, hayal giiciiniin iyilestirme ve yol gostermesinin
Ibn-i Arabi’nin kavramlariyla yakindan iliskili oldugunu ifade etmistir. Jung’un kollektif
bilin¢alt: dedigi sey Ibni Arabi’nin aktif imgelemi igerisinde yer almaktadir (Halligan,
2001: 276-286). Jung’un arketip kavrami Ibn-i Arabi’nin ayan-i sabite kavramiyla
kismen benzerlik gosterse de ayan-i sabite kavrami daha kudsi ve askin olarak

degerlendirilmektedir (Merter, 2011: 36).
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Yukarida kendisinden bahsetmis oldugumuz Jung’un, kurdugu analitik yaklasim;
kollektif bilingalti, arketiplerin varligi, kisiligin biitiinlestirici giicii olarak benligin
Oonemi gibi kavramlar1 vurgulayan psikodinamik bir teoridir. Analitik psikoloji, genel
olarak ruhsal olgular bilesenlerine indirgeyerek incelemeyi hedefleyen yaklagimlarin
ortak adidir (Budak, 2009: 62). Analitik psikoloji tiim yaklasimlarinda ruhun gergekligi
tezinden hareket etmektedir (Bahadir, 2010: 61). Bundan dolay1 ruhsal yasantilar
bilesenlerine ayirarak incelemeyi hedeflemektedir (Giirses, 2007: 78). Jung’a gore
analitik psikoloji, doktorlarin terapi odalariyla siirli degildir ve Bati’'min Dogu
karsisindaki psikolojik yetersizliginin yarattigt boslugu doldurmaya calismaktadir
(Sambur, 2005: 171). Hem sufi psikolojisi hem de Jung psikolojisinin amaci, bireyin
kendi kisiliginin farkli yonlerini kavramasi ve kesfetmesi ve bilingli olarak kisiligin

bilin¢li olmayan kismini biitlinle entegre etmesidir (Amini, 1999:173).

Analitik psikolojinin pratiginde iki diisliince 6nemli yer tutmaktadir:1- Bilingdis1 ruhta
yatan kisilik boliinmeleri veya kompleksler; translarda, riiyalarda ve haliisinasyonlarda
bir sahs1 canlandirabilirler. 2- Kisiligin gergek gelisim siireci bilingdis1 seviyede olur.
Bu diistinceler iki yaklasim olusturmustur: bir terapi teknigi olarak aktif imgelem ve

teleolojik bir kavram bireylesme (Stevens, 1999: 20).

Hayal kurma teknigi(aktif imajinasyon-aktif imgelem) Junggu analizin odak noktasidir
(Stevens, 1999: 135). Jung, riiyada ortaya ¢ikan sembollerin anlamlarini bu metotla
kesfetmeye galigmistir. Aktif imajinasyon, bireyin siibjektif gercekligini objektif olarak
gozlemlemesi ve kurgulamasidir. Belli bagl aktif imajinasyon teknikleri arasinda; riiya
motifini ¢izmek, onun hakkinda yaz1 ya da siir yazmak gelmektedir. Bu metot bireyin
gordiigl riiya motifi izerinde hayal kurmasi ve onu yeniden kurgulamasidir. Diger bir
ifadeyle aktif imajinasyon bilincin bilingalt1 {izerine kapanmasi ve yogunlagmasidir
(Sambur, 2005: 126). Kisaca aktif imgelem bilingli ego ile bilingalti kavramlar olan
kompleks, arketip ya da tanrinin diyalogudur (Amini,1999: 68).

Jung, zihinden ve zihinsel etkinliklerden bahsederken bunlarin yerine ruh ve ruhsal
terimlerini kullanmistir. Ciinkii zihin ve zihinsel sozciikleri aslinda bilingle ilgilidir. Ote
yandan ruh ve ruhsal terimlerinin kapsamina hem biling hem de bilingdis1 girer. Ruhun
bilingdist yonii bilingten farkli ama bilinci tamamlayicidir (Fordham, 2004: 17-18).
Jung’ta psise kavrami 3 seviyeden olusur: Biling, kisisel bilingalti, kolektif bilingalt1.
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Bilincin merkezinde ego vardir. Biling; algilari ve anilar1 kapsar ve bizim ¢evremize
adapte olabilmemizi miimkiin kilan ger¢eklikle baglanti kurmanin yoludur. Kisisel
bilingalt1 anilardan, diirtiilerden, arzulardan, silik algilardan ve bireyin hayatindaki
bastirilmis veya unutulmus diger sayisiz deneyimlerden olusur. Kisisel bilingaltindaki
olaylar kolaylikla bilince geri getirilebilir, bu durum bilingalt1 seviyesinin ¢ok derin
olmadigint gosterir. Kisisel bilingaltindaki deneyimler guruplagarak kompleksleri
olustururlar. Kompleksler zihnin gii¢ veya asagilik hissi gibi diisiincelerle mesgul
olmasiyla tanimlanan ortak ana konularla; duygu, ami ve isteklerin kaliplaridir. Bir
kompleks aslinda biitiin kisiligin icerisinde sekillenen daha ufak bir kisiliktir (Schultz ve
Schultz, 2002: 562-563). Jung’un alternatif kisilikler olarak nitelendirdigi kompleksler
kisisel bilingaltimizda derin bir faaliyet igerisindedirler (Sambur, 2005: 9-79).

Burada ifade edilen kollektif bilingaltt Jung’un psikolojiye sagladig1 en dnemli katkidir
(Stevens, 1999: 48). Jung, bilingaltin1 yogun bir sekilde arastirmaya ¢alismis ve ona
insanlarin kalitsal deneyimleri olan kolektif bilingalt1 ile yeni bir boyut eklemistir.
Kollektif bilingalt1 birey tarafindan bilinmeyen daha onceki tiim nesillerin birikimli
deneyimlerini kapsar ve bilingalti1 kisiligin temelini  sekillendirir.  Simdiki
davraniglarimizin hepsini yonlendirir ve bu nedenle kisilikteki en etkili gligtiir (Schultz
ve Schultz, 2002: 562-563). Jung, kolektif bilingaltin1 kisinin yasam sinirlarini ve
tecriibelerini agan birey Otesi genel olarak biitiin insanliga ait kokli ve etkin bir alan
olarak tasavvur etmektedir (Sambur, 2005: 82). Kollektif bilingaltinin arketiplerini
inceledigimizde insanin bir dinsel isleve sahip oldugunu ve bu islevin kendi
dogrultusunda insant cinsellik ve saldirganlik iggiidiileri kadar giiclii bir sekilde
etkilendigi goriilmektedir (Fordham, 2004: 88). Jung, kolektif bilingteki kalitsal
egilimleri arketipler olarak adlandirmistir. Arketipler bir kisiyi benzer durumlarla
karsilasan atalar1 ile benzer sekilde davranmasini hazirlayan zihinsel deneyimlerin daha
onceden var olan belirleyicileridir. Jung’un cesitli uygarliklarin sanatsal ve mistik
tirtinlerine yonelik yogun arastirmalari, bu uygarliklarin hepsi i¢in hatta dogrudan
etkinin miimkiin olmadig1 zaman ve mekan olarak genis bir alana yayilmis kiiltiirler igin
dahi ortak sembollerin kesfedilmesiyle sonu¢lanmistir. Jung, hastalarinin riiyalarinda bu
ayni sembollerin agik izleri oldugunu diisiindiigii noktalar bulmustur (Schultz ve
Schultz, 2002: 563). Arketipler herkeste goriilen 6zdes psisik yapilardir. Bunlar bir

biitlin olarak insanligin en eski mirasini olusturur. Jung, temelde arketipleri tiim
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insanliga has ortak davranig 6zelliklerini ve tipik deneyimleri baslatma, kontrol etme ve
yonlendirme kapasitesine sahip dogal noropsisik merkezler olarak gérmiistiir (Stevens,
1999: 49). Arketipler sanatta, mitlerde, masallarda, riiyalarda, dinde ve ortak
bilingdisinin diger disavurumlarinda kendilerini evrensel sembollerle belli ederler.
Freud diisiincesinde i¢gilidiiniin 6nemi neyse Jung diisiincesinde de ruhsal anlamda
arketiplerin 6nemi odur. Algilarimiz1 orgiitler, imajlar1 toplar, biling igeriklerini
diizenler, degistirir, davranislarin temel yoniinii belirler: Oliimden sonra yasam, anne,
toprak ana, baba, kahraman, benlik, yeniden dogus arketipleri gibi (Budak, 2009: 380).
Fakat analitik psikolojide 4 arketip one ¢ikmaktadir: Kendilik, persona, golge, anima ve

animus.

Kendilik, yasam boyu bizim psisik varligimiza destek veren dinamik yapmin hem
mimart hem de ustasidir. Jung’un kullandigi Self kelimesi giinlik dilde yer alan
kullanim bi¢iminden (benlik) ayirt etmek igin biiylik S harfi kullanir. Jung kendilige,
tiirlerin asirlardir sahip oldugu yetenekleri dogal olarak iceren ve benligin iizerinde
konumlanan bir anlam yiikler (Stevens, 1999: 62). Kendilik, biitiin arketiplerin en
merkezi olanidir. Burada Jung’un bu kavram i¢in kullandigi Selbst s6zciigiiniin 6biir
dillere c¢evrilmesindeki zorluk belirmektedir. Bu sozciiglin Almancadaki anlami
Tiirkgedeki kendi ve daha dogrusu da ¢zii sozciiklerinin tam karsiligidir. Bu kavrami
Ingilizcedeki karmasik bir kavram olan ve daha ¢ok Arapga-Osmanlicadaki nefs
sOzcliglinlin anlamini animsatan ya da simdi Tiirkgeye ¢eviride —lik takist gibi bir olus
sirecini ifade eden bir takiyla kullanmak zorunlulugu kavramin aslinda kastedilen
kapsamindan sapmasina yol acar. Gergekte bununla kastedilmis olan bizim dilimizdeki
0z gibi, kisiligin gdriinmeyen, en i¢ merkezidir ve bilingle bilingdisinin birliginden
olusmaktadir. Bu 06z, bilingli olan ego tarafindan degistirilemez ve sasirtilamaz

(Babaoglu, 2002: 190).

Jung, benlik-bilincinin, kendiligin devam eden hayatiyetine bagli oldugunu
vurgulamistir. Kendilik, bilingdis1 gibi apriori bir varolustur ve bu varolus araciligiyla
benlik biiyliylip gelisir (Stevens, 1999: 64). Bundan dolay1 kendilik, psikolojik olarak
dogrulanabilir olmasina ragmen bilimsel olarak kanitlanamaz. Bu nedenle deneyiistii bir
varsayimdir (Kisa, 2005: 121). Yasamin ancak ikinci yarisinda benlik kendilige

nispeten 6nemsiz konumunun farkina varabilir. Bu ayn1 zamanda bireylesme siirecinin
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kacinilmaz evresidir. Boylece kisiligin biitlinliige erismesi ve daha yiiksek bir biling
kazanmasi miimkiin olur (Stevens, 1999: 64). Jung beni (self), sistemdeki en 6nemli
arketip olarak ele almistir. Bilingaltinin tiim yonlerini dengeleyen ben kisiligin tiim
yapisina birlik ve istikrar kazandirir. Kisinin tiimiinii temsil eden ben, tam bir
biitiinlesmeye ulagmaya cabalar. Jung beni, kendini gerceklestirmeye veya kendini

kavramaya yonelik bir diirtiiye ve ihtiyaca benzetmistir (Schultz ve Schultz, 2002: 564).

Persona arketipi gercek kisiligi saklar. Persona, baskalariyla iligkiye gectigimizde
giydigimiz bir maskedir ve bizi topluma goriinmek istedigimiz sekliyle sunar (Schultz
ve Schultz, 2002: 564). Persona, kisinin ger¢ekte olmadigi halde kendisinin ve
digerlerinin o zannettigi seydir ve her zaman igin yapmacik bazi unsurlar tasimaktadir

(Stevens, 1999: 65).

Golge arketipi, kisiligimizin hayvana benzeyen yanidir; hayatin daha alt sekillerinden
bize kalan irksal mirastir. Gélge tiim ahlaksizliklari, ihtiraslar1 ve tiim nahos arzu ve
faaliyetleri igerir (Schultz ve Schultz, 2002: 564). Bireysel bilingaltinin kisilestirilmis
bi¢imi olan golge arketipi basgkalarimin farkina varmasini istemedigimiz ve
kendilerinden = hoslanmamamiz nedeniyle bireysel bilingaltina  bastirdigimiz
niteliklerimizden olusmaktadir (Sambur, 2005: 95). Istenmemesine ragmen her
gittigimiz yerde adeta gercek golgeye benzer karanlik bir arkadas gibi pesimizdedir.
Yasamimizda giiglii bir dinamik olarak varligini siirdiirtir. Riiyalarimizda bizi huzursuz
edecek bicimde varligint derinden hissettirir. Bundan dolayr golge arketipi tiim
arketipler igerisinde en tehlikeli diisman arketipidir. Jung analizinin en can alic1 kismu,
analiz goren kisinin kendi gélgesiyle ylizlesmeye basladigi zaman gercgeklesir. Golge
kompleksi biitliniiyle sucluluk ve degersizlik duygulariyla ve reddedilme korkusuyla
kapli oldugundan gergek yapisinin kesfedilmesi veya agiga ¢ikarilmasi oldukga zordur.
Ciinkii kendilik potansiyelinin ve iggiidiisel enerjinin biyiik bir kismi golgede
hapsolmustur ve kisiligin biitiin emrinde degildir (Stevens, 1999: 65-68).

Anima ve animus arketipleri ise her bir cinsin hem erkeksi hem de kadinsi egilimler
gosterdigi goriisiinii yansitir. Anima, erkeklerdeki disilik 6zellikleriyle ilgilidir; animus
kadinlardaki erkeklik 6zelliklerini gosterir (Schultz ve Schultz, 2002: 564) Tiim arketip

sistemler arasinda yasamin tipik durumlarina uyum saglama imkani veren en Onemli
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arketip karsi cinsle iliski kurmaya yonelik olandir. Anima ve animus kadin ve erkegin
birbiriyle olan iligkisini derinden etkiler (Stevens, 1999: 72).

1.3. Hiimanistik Yaklasim

Psikolojide 3.gii¢ olarak ifade edilen Hiimanist psikolojinin kurucusu Abraham
Maslow’dur. Psikoloji literatiiriine doruk deneyim, varlik degerleri, varlik bilinci ve
kendini gerceklestirme gibi terimler kazandirmistir. Freudyen teorinin 6ne siirdiigii kotii
tabiath insan goriisiine karsi ¢ikan Maslow, ruh hali iyi insanlar1 incelemeye almistir.
Ciinkii biyolojik dogamizin koétii degil iyi ya da notr oldugunu savunmaktadir. Maslow,
asli giinah doktrinini reddeder ve kotii insanlarin degil, kotiiliikklerin oldugunu savunur.
Ona gore insanin ne oldugu degil ne olabilecegi 6nemlidir ve birgok psikolojik hastalik;
dogamizin degistirilmesi, reddedilmesi ve ona engel olunmasi nedeniyle olusur.
Hiimanist psikoloji, insana 6énem vermeyen anormal bir psikoloji yerine insan aklina ve
insanin  kendini degistirme yetenegine Onem veren bir psikoloji {izerine
temellenmektedir (Ayten, 2006: 98-100). Hiimanist psikolojinin hedefi; iyinin, giizelin

ve gercegin algilanmasi olarak tanimlanmistir (Maslow, 1996: 30).

Maslow’un insan saghgr ve hastaligina dair temel varsayimlari sunlardir:1- Her
birimizin biyolojik bir temele dayanan degistirilemez ya da degismez bir igsel dogasi
vardir. 2- Her birey bir boliimii kendine 6zgili bir bolimii de tiim insanlikla ortak bir
icsel dogaya sahiptir. 3- Icsel doganm bilimsel agidan incelenmesi ve kesfedilmesi
miimkiindiir. 4- Elimizdeki bilgiler 1s181inda bu igsel doga, temelde ya da zorunlu olarak
kotii degildir. 5- Igsel dogamiz kétii degil, tersine iyi yada notr oldugundan agiga
cikarilmasinin desteklenmesi segilecek en iyi yoldur. 6- Bu temel yapisi reddedildigi ya
da baski altina alindig1 zaman insan saglhigi goriiliir sekilde ya da gizliden gizliye hemen
ya da neden sonra bozulacaktir. 7- Insani i¢sel dogas1 hayvanlarin i¢giidiilerinin tersine
giiclii, egemen ve yanilmaz degildir. Zayif ve hassastir. Aligkanliklara, kiiltiirel baskiya
ve olumsuz tavirlara kolaylikla boyun eger. 8- Zayif olmasina karsin bu doga normal
insanda ender olarak tamamiyla yok olur. Reddedilmesine karsin kendini
gerceklestirmek tlizere igten ice direnir. 9- Bu yargilar disiplin, yoksunluk, engellenme,

act ve trajedinin gerekliligi i¢inde acik¢a tartisilmalidir. Bunlar i¢sel dogamizi agiga

cikaran, besleyen ve gergeklestiren; yasamak istenilen deneyimlerdir. Bu deneyimlerin
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basar1 ve ben giicii, dolayisiyla 6z saygi ve 6z giiven ile yakindan baglantili olduklar

gittikge anlagilmaktadir (Maslow, 2001b: 8-9).

1960’larda Bat1 kiiltiiriiniin mekanik ve materyalistik yonlerine duyulan huzursuzlugu
ve antipatiyi dile getirerek ortaya ¢ikan (Schultz ve Schultz, 2002:604) Hiimanistik
psikolojinin sahip oldugu bir¢ok seyin Dogu’nun mistik unsurlarina ait oldugu (Clarke,
1997:159) ve Yeni Cag akimlarinin en ¢ok sevdigi psikologun Abraham Maslow oldugu
ifade edilmektedir (Twenge, 2009: 130). Din ve bilim arasindaki iliskiyi karsitlik igeren
ve rekabete dayanan bir iliski olarak ortaya konulabilecegini soyleyen Maslow, bunun
bdyle olmasinin pek gerekli olmadigini diisiinmektedir. Ciinkii er ya da ge¢ bilime ve
dine yeni tanimlamalar getirmek zorunda kalacagiz. Ona goére her zaman oldugu gibi
birbirine zit konumlara getirme her iki tarafi da sagliksizlastirmaktadir. Bir biitiiniin iki
bagmtilt birbirine gereksinim duyan, gercekten birbirlerinin pargalart olan maddeleri
birbirinden ayirmak, her ikisini de sagliksizlastirmakta, kirletmekte ve garpitmaktadir
(Maslow, 1996: 35). Bundan dolayr Hiimanistik psikolojinin kurucusu Maslow;
insanoglunun degerler gercevesine, yasam felsefesine ve dine ihtiyaci olduguna, askin
ve transpersonal boyut olmazsa insanin hasta, nihilist, umutsuz ve uygunsuz olacagini
(Boni, 2010: 20) mistik tecriibeler, kisisel dini ifadeler ve insani degerlerin insanin
uyumu ve biitlinlesmesi i¢in ana kuvvet oldugunu ifade etmistir (Hammerle, 2002: 156-
157). Maslow’a gore yasayan ¢esitli dinler, insanlarin isteklerinin, yani insanlarin olmak
istediklerinin bir disa vurumu olarak ele alindiginda da insanlarin kendilerini
gerceklestirmek i¢in ¢abaladigi ya da buna egilimli oldugu diisiinmektedir. Ciinkii
kendini gerceklestiren insanlarin karakteristik o6zellikleri diger dinler tarafindan ortaya
konulan ideallerle ayni dogrultudadir: Benligin askinligi, gercek, iyi ve giizelin bir
potada eritilmesi, diger insanlara katki, bilgelik, diiriistliik ve dogallik, bencil ve kisisel
gidileri askinlik, daha alt diizeydeki tutkularin daha yilice olan icin terk edilmesi,
incelik, amagclar (dinginlik, huzur ve baris) ile araglarin (para, gii¢ ve statii) rahatlikla
ayirt edilebilmesi, diigmanlik ve acimasizlik gibi duygularin azalmas: (Maslow,

2001b:168-169).

Maslow’a gore biitlin biiyiik dinlerin baslangicinda, 6ziinde, aslinda ve evrensel
merkezinde, duyarliligi yogun olan bir peygamberin ya da bir kisinin kendisine 6zgii,

yalniz ve kisisel aydinlanmasi, vecd ya da ice dogus deneyimleri bulunmaktadir
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(Maslow, 1996: 41). Peygamberin karakter 6zelligi; kendi kisisel deneyimleri araciligi
ile diinya, evren, ahlak ve tanr1 hakkinda kendi gercegini, kendi igsel kimligini bulmus
ve tim bunlar ige dogus olarak degerlendirmis yalniz bir adam olmasidir. Biiyilik
dinlerin peygamberleri bu deneyimleri genellikle tek baslarina olduklar1 bir zamanda
yagsamislardir. Bundan dolay1 tiim mistik veya doruk deneyimler ayni oldugu i¢in biitiin
dinler de Oziinde aynidir ve ortak bulunduklari noktalarda birlestirilmeli ve bu
dogrultuda ogretilmeleri gerekmektedir. Sonug¢ olarak Maslow’a gore doruk

deneyimlerin 6gretmeye calistiklar1 da ortaktir (Maslow, 1996: 42).

Maslow’a gore doruk deneyimler, gilinlimiize kadar sadece dinsel deneyimler ve
yasantilar olarak alindigi i¢in benzer noktalara sahiptirler: Tiim evrenin birlesmis ve
ayrilmaz bir biitiin olarak algilanmasi, her seyi dista birakan bir odaklanma, 6ziin
algilanisi(6zbilis) meydana gelmesi, nispeten daha egoyu asan, egosuz yani bencil
olmayan algilays, kendi 6z degerlerini i¢inde barindiran anlamli ve degerli deneyimler,
ara¢ degil amag¢ deneyimler olmalari, uzay ve zaman bilincinin kaybolmasi, diinyanin
giizel, 1yi, arzu edilir olarak goriilmesi, tanrisal olmanin bir baska yolu olmasi1 (Maslow,

1996: 75-80).

Maslow’a gore ayrica doruk deneyimlerin kapsaminda bulunan ve asagi ug
deneyimlere, Groff’un psikolitik tedavisine, 6liimle karsi karsiya gelme ve geri doniis
deneyimlerine, ameliyat sonrasi vizyonlara ek olarak belirttigi Plato deneyimler vardir.
Bu deneyimler dokunakli, yogun duygusal yasantilar igeren, mucizevi olana kars1 6zerk
tepkiler verilen, biitlinlestirici, 6z degerlerin tecriibe edildigi, husu icinde birakan
deneyimler olmaktan c¢ok, sakin yasanan deneyimlerdir. Plato deneyimler, doruk

deneyimlerden daha sik meydana gelmektedir (Maslow, 1996: 22).
1.4.Transpersonal Yaklasim

1983’ten itibaren Transpersonel Psikoloji dergisi, amaci ifadesine yer vermedigi igin 20
yilt agkin bir siire transpersonel psikoloji tanimi yapilmadi. Lajoe ve Shapiro 1968—
1991 yillar1 arasinda profesyonel literatiirdeki 202 transpersonel ifadesini inceleyerek
transpersonel literatiirde bes ana husus ortaya koydular: Biling halleri, tist ya da en son
giic, ego ya da ben/kisi Otesi, askinlik, maneviyat (Uysal, 2007: 66). Transpersonal
psikoloji, cagdas psikologlar tarafindan gesitli gerekgelerle ihmal edilmis olan genis bir

olgu ve kavram c¢esidini aydinlatmaya ugrasmaktadir: Transpersonel siireg, degerler ve

25



durumlar, biitiinlestirici biling, iist diizey-ihtiyaglar, doruk deneyimler, vecd, mistik
tecriibe, varolus, 6z, mutluluk, hus®, hayret, beni askinlagtirma, ruh, giinliik hayatin
kutsanmasi, birlik, kozmik farkindalik, kozmik oyun, bireysel ve tiirler-arasi sinerji,
meditasyon teori ve pratikleri, ruhsal yonelimler, merhamet, transpersonel birliktelik,
transpersonel idrak ve etkinlesme ve ilgili kavram, deneyim ve uygulamalar (Wulff,
2006: 243-244). Transpersonal psikolojinin temellerini atilmasinda 6nemli katkilari olan
kisiler ise sunlardir: Ram Dass, James Fadiman, Robert Frager, Stanislav Grof, Stanley
Krippner, Ralph Metzner, Claudio Naranjo, Huston Smith, Charles Tart, Frances
Vaughan, Miles Vich, Roger Walsh, Michael Washburn, John Welwood, Ken Wilber
(Ruzek, 2004: 59).

Transpersonal psikolojinin kurucusunun kim oldugu ve temellerini kimin attigina dair
farkli yaklagimlar vardir. Kimileri Maslow’u, hiimanist psikolojiyi bir ge¢is bilimi ve
transpersonel sekle bir hazirlik olarak gordigii i¢in transpersonal psikolojinin felsefi
babasi olarak goriir ve davraniscilik, klasik psikanaliz ve hiimanist psikolojiden
“dordiincii gili¢” olarak kabul eder (Wulff, 2006: 243). Halbuki transpersonal
psikolojinin ana akim psikoloji lizerindeki etkisi en diisiik diizeydedir ve bu alanin
kurucular1 ana akim psikoloji ile daha iyi kopriiler kurmamalarindan dolayr pismanlik
yasamaktadir. Psikoloji tarihg¢ileri ve transpersonal psikolojinin kuruculartyla ilgili
yapilan miilakata dayali bir ¢caligmada tarihg¢ilerin transpersonal psikolojiyi ana akim
psikolojinin bir alt dali olarak gormedigi hatta ne tarih¢ilerin ne de kurucularinin onu
4.gli¢ olarak degerlendirmedigi ortaya ¢ikmistir (Ruzek, 2004: 114-128). Kimilerine
gore Perennial felsefe, transpersonal psikolojiye zemin saglamaktadir. Perennial felsefe,
farkli ruhani geleneklerin psikolojilerinin 6ztdir (Satken, 1998: 39). Bundan dolay1
Robert Frager’a gore transpersonel psikoloji, Aldous Huxley’in perennial felsefesine bir
geri doniistiir (Boni, 2010: 21). Bazilarina gore ise Jung’un analitik yaklagimi
transpersonal psikolojiye tarihi bir arka plan saglamaktadir. Birgok transpersonal
psikolog ise dini tecrilbe ve empirizm arasinda kurdugu yakin baga ragmen William
James’i transpersonal psikolojinin Onciisii olarak kabul eder. Bu farkli yorumlara
ragmen transpersonal yaklasimin ortaya ¢ikmasina yol acan en énemli doniim noktasi
psikedelik ilaglarin 1950’lilerin basinda Amerikan psikologlar1 ve psikiyatrisleri

tarafindan yogun bir sekilde ¢aligma konusu yapilmasidir. Psikedelik tecriibeler bazi
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psikologlar tarafindan Budist, Hindu ve diger mistik tecriibelerin kavramlariyla

yorumlanmugtir (Nerio, 2008:145-146).

Transpersonal psikolojinin basarilarindan birisi maneviyati insanin biitlinciil yapisinin
bir unsuru olarak ortaya koymasidir. Bunu da felsefi ve dini diisiinceleri psikolojik bir
perspektiften degerlendirerek saglamistir (Ruzek, 2004: 76-77). Bu ayni1 zamanda
transpersonal psikolojiyi diger psikolojilerden ayiran temel unsurlardan biridir. Cilinkii
yeni bir bilimsel paradigma gelistirmek i¢in biiyiik Dogulu dini geleneklerin psikolojik
anlayiglarin1 kendine mal etmeye ¢alismaktadir (Wulff, 2006: 244). Hatta David Lukoff
DSM-3 i¢in Transpersonal Psikoloji dergisinde “psikotik igerikli mistik tecriibeler”
kavramini ortaya atarak farkli bir psikiyatrik teshis kategorisinin gerekli oldugunu 6ne
stirmistiir (Lukoff, 1985: 160). Fakat bu kavram “dini ya da manevi problem” olarak
degiserek DSM-4 tarafindan ancak 1993’te teshis kategorisi olarak kabul edilmistir
(Lukoff ve digerleri, 1998: 26). Depresyon gibi hastaliklarin tedavisi ve iyilestirilmesi
transpersonal danigsmanligin odaklandig: asil noktalar degildir. Transpersonal psikoloji,
iyi olma (wellbeing) ve kendini gergeklestirmenin transpersonal ve ruhsal seviyede
oldugunu ifade etmektedir.  Bilincin manevi ve agkin tecriibelerinin insanin
potansiyelini gerceklestirmesini ve saghigim1 kolaylastirdigini  diistinmektedir. Bu
yiizden diinyanin manevi geleneklerini bu siire¢ i¢in bir ara¢ ve saglikli bir ¢ergeve

olarak goérmektedir (Boni, 2010: 5).

Transpersonal kavrami ego-ben 6tesindeki biling seviyelerini ifade eder. Bundan dolay1
birgok transpersonal psikolog, siradan olmayan yani yiiksek bilinci insanin geligimi,
olgunlagmas1 ve biitlinliiglinii i¢in terapotik degere sahip oldugunu diisiinmektedir
(Boni, 2010: 66-67). Ciinkii yiiksek biling hallerinin gerceklestigi siire¢te ani ruhsal
acilimlar meydana gelmektedir. Transpersonel yaklasima gore, gilinlimiizde psikotik
olarak tan1 konan ve baskilayic1 ilag tedavileriyle tedavi edilen rahatsizliklarin
bircogunun aslinda kokten bir kisilik doniisiimii ve spiritiiel bir agilmanin sikintili
evreleri oldugunun farkina varilmasi 6nemlidir. Bunlar dogru bi¢imde anlagilir ve
desteklenirse bu psikospiritiiel krizler, duygusal ve psikosomatik iyilesme, dikkate
deger psikolojik degisimler ve biling doniisiimiiyle sonuclanabilir (Ozdogan, 2011: 10).
Ken Wilber benétesi (transpersonal) hallerin 6zgiir irade ile harekete gegen ve aslinda

her birimizin dogasinda var olan, iistiin insani degerler oldugunu sdyleyerek Jung’un
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hayatin ilk donemlerindeki safliga doniis anlamina gelen romantik ilkellik gorisii ile
Freud’un manevi arayislari tamamlamak igin ileri siirdiigii gerileme (regresyon)
teorisini agmaya calisarak maneviyata ve mistik tecriibelere psikolojik bir problem
olarak gérme agisin1 degistirmistir (Merter, 2011:114). Fakat transpersonal psikologlar
Wilber ve Grofu’un modelleri, insan bilincinin nihai olarak anlagilmasinin, sézciikler ve
kavramlarin giiciinii astifin1 gostermektedir. Bu bilincin dogas1 hakkinda bilimsel
Onermeler One siirmenin miimkiin olmadig1 yolundaki 6nemli soruya yol agabilir ve
daha da 6nemlisi psikolojinin bir bilim olarak degerlendirilip degerlendirilemeyecegi
ortaya cikabilir (Capra, 2009:444). Sonug¢ olarak diinyanin manevi sistemlerindeki
bilincin yapisina dair transpersonal kesifler Batili zihnin goriintiste objektif yapisi
icinde ortaya ¢ikmistir (Louchakova and Lucas, 2007: 118). Transpersonal kesiflerin
objektifligi her ne kadar manevi gelenekleri aragtirsa da aslolan Batili zihnin
objektifligidir. Ayrica Budist ve Hindu mistik tecriibeleri ilizerine yogunlasildig1 i¢in
tasavvufun ne kadar anlasildigi sorusu giindeme gelmektedir. Zaten transpersonal
psikoloji alaninda sufilerin tecriibe ve yasamlar1 kapsamli bir sekilde calisilmamistir

(Boni, 2010: 214).
2. Nefs ve Nefs Arinmasi
2.1. Nefs ve Asamalari

Oncelikle nefs kavraminin psikolojik olarak tam karsiligini vermek ¢ok zor oldugunu
belirtmek gerekmektedir. Birinci sebep; psikolojinin Bati’da gelismis olmasindan
dolay1, psikoloji &ncesi bir déneme ait olmasidir. Ikincisi; ¢evirilerden dolay: nefsin
belirli kavramlarla 6zdeslestirilmesidir. Ugiinciisii; hem Ingilizce yazan yazarlarin hem
de Tiirk¢e yazan Kkisilerin ortak bir kavram etrafinda birlesememesidir. Dordiinciisii;
nefs gibi ¢ok derinlikli bir kavramin sadece belirli yon ve 6zelliklerinden yola ¢ikilarak
tanimlamalar ve agiklamalar yapilmasidir. Bununla beraber mistik tecriibelerden elde
edilen cesitli Budist ya da Hinduist kavramlar psikoloji literatiiriine gec¢mis
bulunmaktadir. Hatta psikoloji sozliiklerimizin birinde satori ifadesi yer almaktadir
(Budak, 2009:632). Nefs, fena ya da beka kavramlar1 da kendi derinlikleri ile psikoloji

sozliiklerinde yer almas1 uygun goriilmektedir.

Nefs; bilingalti, miisahede ve farkindalik eksikligi, igimizdeki seytan, yol boyunca

kisiye yardim edecek kopek ve at; Feridiiddin Attar’a gore ise Hz. Isa’nin esegi (Baxter-
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Tabriztchi, 2003: 217-253); id yani arzu ve istek (Ciiceloglu, 2008: 408); Freud’dan
sonra psikolojide yer alan alt ben kavrami (Kasapoglu, 2006:57); Sadiye Ahmed et-
Tel’e gore Islam filozoflarin kullandig1 sahsiyet kelimesi (Ayten, 2012: 76); insanin
biyolojik potansiyeli, benlik, kendilik ve 6ziin farkina varma, i¢giidii, arzu-egilim ve
diirtiilerden olusan enerji (Tarhan, 2012d: 44-182); ego (Rizvi, 1994: 77, Merter,
2011:14); benlik (Helminski, 2006: 91); alt benlik, benlik, Arap¢ada benlik, ben
merkezli ego  (Frager, 2005: 19-71, 2010:1228); benlik (Kili¢, 2012: 241) yiiksek
biling durumu (Shaalan, 2004:148); kisilik, benlik ya da kendilik (self) veya kisilik
gelisiminin asamalar1 (Sayar, 2004: 16); bugiinkii ilim diliyle i¢giidii (Certel, 1993:198);
psise (Ayten, 2014: 13-14); kulun koétii vasiflari ile yerilen huy ve fiilleri, beden kalibina
tevdi edilen ve kotli huylarin yeri olan bir latife (Kuseyri, 2009:181); insanoglundaki
psikolojik yap1 ve Hinduizm’deki atman yani bireysel biling (Boni, 2010: 36- 175);
insan kisiliginin bir unsuru (Geels, 1996: 230); tim karakter ve kisilik ve davranig
bitiinlighi (Cisti, 1997: 27); bilingalt1 benlik (Douglas-Klotz, 2002);  sufizmin
laboratuar1 (Pryor, 2002: 202); kendisinde iradi hareket, his ve hayat kuvveti bulunan
latif buharh bir cevher, kotiiliigli emreden, Allah’in insana kendi ruhundan iiflemesine
nispetle ilahi ben, hayvani nefs, Ibn-i Arabi’ye gore ofke, ihtiras gibi insanin zayif
yonlerini harekete gegiren gii¢ (Karagoskun, 2007:97- 98); Yahudilikte nefes (naphes)
ile Akad dilinde nopistu olarak tanimlanmaktadir (Blachere,1982: 190).

Yukarida Bati’dan ve Dogu’dan psikolog, psikiyatrist, Islam filozofu, tasavvuf
aragtirmacisi, din psikologu gibi pek ¢ok kisinin nefs tanimlamasina yer verilmistir.
Karsimiza ¢ok genis yelpazede bir tanimlama ¢ikmaktadir. Psikolog ve psikiyatristlerin
farkli tanimlamalar getirmelerinin sebebi, farkli psikolojik teorilerle nefse bakmalar1 ya
da bir psikolojik eklektisizm i¢inde yer almalaridir. Bundan dolay1 ¢ok boyutlu ve
cevirilerin kurbani olan kavrami nefs kavramini da kelime olarak da nefs seklinde
kullanmak gerektigini diistinmekteyiz. Literatlirde baska mistik geleneklerin kavramlari
oldugu gibi kullamilmakta, sadece agiklamalar yapilirken Ingilizcedeki yakin
kavramlarla -self ve ego gibi- ifade edilmektedir. Psikiyatrist Cevad Nurbakhsh’in
kitabina Del wa Nafs ismini vermesi 6nemlidir. Nefsi sadece self ya da ego diye
cevirerek Islam ve tasavvuf baglamindaki kalp, ruh, akil, iradeye karsilik gelen degerini
ve konumunu veremeyiz. Yukari da at ve esek ifadeleri kullanilmaktadir ama Freud da

bu ifadeleri libido ve id igin kullanmaktadir. Calismamiz 6zellikle Ingilizce yazilan
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literatiir ¢aligmalarina dayandigi igin karsimiza kelime karsiligi olarak sorunlu anlamlar
¢tkmaktadir. Ciinkii nefs kavrammn Ingilizce karsiigini bulmak zordur. Nefs
Ingilizceye genellikle soul olarak ¢evrilmistir. Bununla beraber soul kavrami sinirli
teolojik ve metafizik cagrisimlara sahiptir. Nefs kavraminmi 6zellikle psikolojik
boyutuyla derinlikli olarak temsil etmez. Ingilizcedeki en yakin anlamlar personality
(kisilik), self (benlik) ve kisilik gelisiminin asamalaridir (levels of personality
development) (Shafii, 1988: 19).

Islam alimlerinin ve filozoflarmin uzun tarihi gegmis icerisinde ortaya koyduklar1 ¢ok
fazla sayida nefs tanimi ve goriisii vardir. Her birinin goriisiinii ve tanimini ayri ayri
ifade etme gayreti bu ¢alismanin kapsamini asacaktir. Bu yilizden ¢esitli genellemeler
yapmak ve bazi onemli kisilerin nefs goriisiinii ortaya koymaya calismakla yetinerek

konunun esas ekseninden ¢ikmamasina 6zen gosterilmistir.

Dinin temel kaynagi olan Kur’an-1 Kerim ve nefs arasindaki iliskiyi bliyiik mutasavvif
Mevlana “Biitiin Kur’an, nefsin kotiilikklerini serh eder. Mushaf’a bir bak ama o goz
sende nerede! (Rumi, 2007: 796)” diyerek nefsle asil kaynak arasindaki baglantiy: ifade
etmistir. Gazali’ye gore kalpte yer alan ve insanin kisiligi olusturan - bazi kislerde hepsi
ayn1 anda olabilir iken bazi kisilerde ise birisi daha baskindir- nefsle iliski dort 6zellik
ortaya cikmaktadir: Rabbaniyet (benlik iliskili olan), behimiyyet (fizyolojik olan),
sebiiiyyet (saldirganlik iligkili olan) ve seytaniyyettir (kotiiliikle iliskisi olan) (Gazali,
1974: 24). Aslinda bu yaklasim, hocas1 Ebu Talip el-Mekki’nin goriisii ile paralellik arz
etmektedir. Ciinkii Ebu Talip el-Mekki’ye gore nefsin 6zellikleri 4 gurup igerisinde
toplanmaktadir: Birincisi; kibir, cebriyye, rububiyet (Oviilmeyi, onurlandirilmay: ve
zenginligi seven) sifatlaridir. Ikincisi; hile, aldatma, hased gibi seytani sifatlardir.
Uciinciisii; yeme, icme, sehvet gibi hayvani sifatlardir. Dérdiinciisii; korku, tevazu ve
itaat gibi ubudiyet sifatlaridir (el-Mekki, 1998: 386). Bu aciklamalar neticesinde genel
olarak tasavvuf ehlinin Ahkamiinnefs (nefsin hiikkiimleri) veya Ciinudunnefs (nefsin
askerleri) olarak ifade ettikleri nefsin sifat ve 6zelliklerinin en temel olanlar1 sunlardir:
Sehvet (yeme, igme, cinsel arzu); gazap (intikam, 6fke, kizginlik) heva, Kibir ve
ucub(kendini begenme), sertlik ve kat1 kalplilik, alaycilik-hafiflik, aggdzliiliik-hirs, kin
ve haset, gereksiz konusma, cimrilik, zuliim, ihanet ve aldaticilik (Ogke, 1997: 67-70).
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Ibn-i Sina’nin  nefs anlayis1 bir bakima Islam’in  nefs goriisii  olarak
degerlendirilmektedir. Onun nefs yaklasimi kendisinden sonra hem Islam, hem de
Hiristiyan diinyasinda yiizyillarca etkili olmustur. Ciinkii Eflatun ve Aristo’nun
miiphem biraktig1 bir¢ok noktayr acikliga kavusturmus ve daha sistemli bir nefs goriisii
ortaya koymustur. Ibn-i Sina’ya gore nefsin ortaya konmasi kalb ile alakalidir. Ciinkii
nefsin biitlin giic ve fiilleri, kalb vasitasiyla bedenin oteki organlarinda ortaya
cikmaktadir. Mesela, nefsin idrak ve hareket gii¢leri kalbten beyne, beyninden sinirlere
yayilir; fakat merkez yine kalptir. Ayni zamanda bedenin ilk olusugu yer de kalbtir.
Nefs bir kere kalb ile iligskiye girince beden nefs sahibi olur. Nefs sahibi olan beden
bn-i Sina’ya goére kan, balgam, safra ve sevda denilen dért sivimin birlesmesinden
olusur. Bu sivilar esas itibariyle besinlerden elde edilir. Nefsin giicleri i¢in gerekli olan
bedenin organlar1 bu 4 sivinin karistminin incelik ve katiligindan meydana gelir. En kati
sekildeki birlesiminden kemikler, ince birlesiminden de ruh meydana gelir. Nefsin
binegi olarak ifade ettigi bu ruh son derece incedir ve nefsin gii¢lerini bedenin her
tarafina tasir. Her bir giice ait ruhun mizaci farklidir (Durusoy, 1992: 56-168). Ibn-i
Sina nefsi 3’e aymrir: 1- Bitkisel nefs: dogma, biiylime ve beslenme yetkinligi, 2-
Hayvani nefs: idrak etme ve irade etme yetkinligi, 3- Insani nefs: ihtiyarla mevcut
fiilleri yapma ve goriisle ¢ikarimda bulunma ve tiimel hususlari idrak etme yetkinligi

(Ibn Sina, 2013:146).

Nefs kavrami psikolojik agidan ego, benlik ve 1d gibi bazi kavramlarla
eslestirilmektedir. Her ne kadar nefs kavrami ile bu kavramlar arasinda cesitli
benzerlikler, yakinliklar bulunsa da bu kavramlar nefsin tam karsiligi degildir. Bu
benzesimlerin kullanilmasinin sebeplerinden biri de nefsin dikey ve asamali boyutunun
g6z ardi edilmesinden kaynaklanmaktadir. Belirli asamalara sahip olan nefs bu sekilde
ele alinmazsa yanlisliklara girilebilir. Ornegin Bati’da sufi psikolojisine dair en ¢ok atif
yapilan eserlerden birinin yazari olan psikiyatrist Muhammed Shafii, nefsin 7
asamasini, sekiiler zihnin {irlinli olan id, ego ve siliperegoyla eslestirmistir. Fakat bu
tasavvuf ve Islam arstirmacis1 William C.Chittick’e gdre birbirinden farkl
kavramlardir. Ciinkii Chittick’e gore Shafii’nin batin1 bilingalt1 olarak ifade ettigini
fakat zahir bilinmeden batin anlasilamayacagi ve tasavvufun ancak gayb/sahadet ve
akil-his gibi ikilikler seklinde anlasilabilecegini ifade etmektedir. Fakat Shafii, orijinal

baglamin farkinda olmadan sufi terminolojiyi kullanmistir. Chittick’e gore Shafii,
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sufizmin teknik terimlerini makinede disliler gibi sokiip daha iyi ¢alismasi i¢in modern
psikolojinin makinesine yerlestirmistir (Chittick, 1989:147). Bir baska ornekte ise
degisik nefs basamaklar1 Jung’un bireylesme siirecinde yer alan karsitlarin biitiinlesmesi
kavramina benzetilmektedir (Shaalan, 2004: 148) ya da Jung’un gelistirdigi toplumsal
bilingdis1 ve arketip kavramlari ile nefsin iist katlarina isaret ettigi ifade edilmistir
(Merter, 2011:303). Bu tanimlamalara paralel olarak Batili psikologlar kisiligin oldukga
birlesik, biitiinciil bir yapiya sahip oldugunu varsayarken sufi psikolojisinde ise
insanoglu -nefsin bu c¢ok boyutlu dikey yapisindan dolayi- bir¢ok farkli gelisim
asamalariyla baglantili, birbirinden farkli 6zellikler ve egilimlerin koleksiyonu olarak
goriilmektedir. Bundan dolay1 gercegi tecrilbbe etme sekli manevi mertebeye gore
degisiklik gostermektedir (Frager, 2004: 33-67). Tasavvuf arastirildiginda kelimelerin
ve tanimlamalarin Gtesi; id, ego, siiperego kategorilerini asan boyutlar1 kesfedilebilir
(Ismail, 2008: 33). Bundan dolayr nefsin bu ¢ok boyutlu yapisinin bilinmesi
gerekmektedir.

Nefsin 7 derecesine gore degisen hallere etvar-i seb’a denir (Cebecioglu, 2004: 198).
Etvar-: Seb a, tasavvuf kitaplarinda nefsin mertebeleri adini almistir (Ogke, 1997: 83).
Fakat nefs mertebelerinin sayisi, ilk donemlerden itibaren degisiklik gOstermistir.
Omegin Gazali, Ataullah iskenderi, Ragib el-Isfahani, Necmeddin-i Kiibrd ve
Sihabiiddin Siithreverdi gibi mutasavviflar {i¢lii (émmare, levvame, mutmainne); Hakim-
I Tirmizi ve Esrefoglu Rimi gibi mutasavviflar dortlii (emmare, levvame, miilhime,
mutmainne); Osmanli mutasavviflar1 ise genellikle yedili asamayr benimsemislerdir
(Muslu, 2007: 44). ilk tasavvuf kaynaklarinda nefsin emmare, levvaame ve mutmainne
asamast disindakilere deginilmedigi, diger mertebelerin felsefi tasavvuf anlayisiyla
birlikte islenmeye baslamistir (Ogke, 1997: 96). Nefs asamalarinin sayisinin
farkliligiyla beraber emmaare, levvame ve mutmainne asamalarini farkli kavramlarla
ifade etmistir. Omegin Kinalizade Ali Efendi nefs-i meleki, nefs-i seb’i ve nefs-i behimi
kavramlarmi kullanmistir (Kinalizade, ?: 87). Sufi psikoloji iizerine ¢alismalar1 olan
psikiyarist Cevad Nurbakhsh nefsi dorde ayiriyor: Emmare, levvame, miilhime,
mutmaine (Nurbakhsh, 1992: 51). Hatta seytan -modern psikolojide seytan diye bir
kavram yok- etki ettigi i¢in bu ilk 4 asama daha zor kabul edilmektedir (Vett, 2004:
122). Ayrica psikiyatrist Syed Azhar Ali Rizvi, modern psikolojinin diger iist nefs

basamaklarin1 agiklayamayacagimi diisiindiigi i¢in nefsi tice ayiriyor: Mutmainne,
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levwame ve emmare (Rizvi, 1994: 78). Ashlinda tasavvufun psikolojik agidan
degerlendirilmesini zorlagtiran agamalar emmare, levvame, miilhime ve mutmainne
disindaki basamaklar oldugu soOylenebilir. Bu asamalar1 gergeklestiren insanlarin az
olmas1 da aragtirilmasi ve agiklanmasi konusundaki zorlugu ifade etmek i¢in 6nemli bir
sebeptir. Somut olarak bu {ist asamalarda yasananlarin ifade edilmesi de zor oldugu i¢in

modern psikolojinin sinirlarint da agmaktadir.

Nefsin asamalarin birincisi nefs-i emmaredir. Nefsin psikolojik olarak tanimlanmasinda
yasanan karmasikliklar nefs-i emmare konusunda da yasanmaktadir. Ornegin ana akim
sufi uzmanlarin Freud’un idi ile nefs-i emmare arasinda benzerlik gordiikleri igin
Freud’un haz-aci ilkesini benimsedikleri iddia edilmektedir (Ismail, 2008: 25). Tirk
psikiyatrist Nevzat Tarhan, Freud’un idini Gazali’nin nefs-i emmaresiyle
ortiistiirmektedir (Tarhan, 2012d: 180). Bununla beraber Malik Bedri nefs-i emmare ve
levvameyi Freud’un id, ego ve siiperego gibi kavramlariyla ifade ederek Freud’un
teorisini Kur’an’in destekledigini sOyleyenlerin yanlis yaptiklarini belirtmektedir
(Badri, 2000: 119). Fakat bu karsit bakis agilarindan farkli olarak ele aldigimizda nefs-i
emmare, sufi psikolojisindeki 2 temel bilingalt1 unsurdan biri -digeri kalb- (Nurbakhsh,
2008: 40); kendi kokeninin farkinda olmayan, aci ¢eken, yiiksek kapasitelerini
gelistirememis, hayatin anlamindan uzak korliik i¢inde yasayan ve psikolojik olarak
uykudaki bireyin konumu (Baxter-Tabriztchi, 2003: 220); Jung’un “Ye, ig, eglen; yarin
Olecegiz.” diyen disadoniik duyumsal tipi (Stevens, 1999: 92); tiim ahlaksizliklari,
ihtiraslar1 ve nahos arzu ve faaliyetleri iginde saklayan golge arketipi (Sambur, 2005:
95); bagimlilik, baglilik ve kosullara sikismis kendini gerceklestirememis nefs (Baxter-
Tabriztchi, 2003:254); insanin, ruhunun derinliklerinde yer alan 6vme ve pohpohlamaya
(dalkavukluga) olan bagimli olan psikopat seviyesi (Boni, 2010: 39); derin bilingaltinda
yer alan egoist giidiilerin merkezi  (Frager, 2005: 29); Islami psikolojide alt
kisiliklerimiz ve rollerimiz hiikiim siirdiigii en alt bodrum kat1 olarak tanimlanmaktadir

(Merter, 2011:219).

Nefsin mertebelerini Kur’an ayetlerine dayanarak ilk siniflamayr yapan Ciineyd-i
Bagdadi’ye gore nefs-i emmare, cahil nefs demektir (Muslu, 2012:343). insanlarm
bityiik cogunlugu bu nefse sahiptir (Ogke, 1997: 96). Emmare teriminin sdzliik anlamu;

dogas1 itibariyle tekrar tekrar emreden demektir. Aslinda bu tanim nevrozu
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cagristirmaktadir. Nevroz, sonu¢ vermemesine ragmen ayni seyi yapmayi siirdiirmektir.
Biitiin insanlarda degisime karsi direng belirli miktarlarda bulunmaktadir. Fakat bazi
insanlar kati ve biikiilmez olduklar1 i¢in yasamlarini kurtaracagini bilseler bile
degismezler. Bundan dolayr emmareye dair yapilan tanimlarin ¢ogu dengesiz kisisel
ruhla alakalidir (Frager, 2005: 73-141). Goélgesi tarafindan ele gegirilen insan daima
kendi 1s181n1 keser ve kendi tuzagimna diiser. Eline gecen her firsatta bagkalar1 tizerinde
olumsuz bir izlenim birakmay1 tercih eder. Cogunlukla sanssiz kisi konumundadir.
Ciinkii kendi diizeyinin altinda yasar, kendine iyi gelmeyen seylere ulasabilir.
Tokezleyecegi bir esik olmasa da yaratir, hatta faydali bir sey yaptigin1 sanmaktadir
(Jung, 2005: 56). Ciinkli negatif ego gelismis bir sinir sistemine ve kisisel ruhun
zekdsina da ulasabilir. Bu nedenle iggiidiilerin elinde olmayan bazi savunma
mekanizmalarina -yansitma, rasyonalizasyon, inkar, bastirma vb- sahiptir. Bu nedenle
negatif ego, iggiidiilerden ¢ok daha giiglii bir etkiye sahiptir. Ayrica nefs-i emmare
bilingten saklanma konusunda da ustadir. Bu yiizden genellikle biling disinda faaliyet
gostererek kisiye farkinda olmadan hékim olur ve bu durum gergeklestiginde onun
etkisine kars1 miicadele etmeyi bile denemesine izin vermez. Ayrica ona isyan
diislincesi asla kisinin aklina gelmemektedir (Frager, 2005: 75-212). Kisiyi olumsuz
duygu, davranis ve karakter 6zellikleriyle sarmistir. Nefs-i emmarenin 10 temel 6zelligi
sunlardir: Cehalet, 6fke, zuliim, kibir, riya, kiifiir, kiskanglik, kin, inat, a¢ gozliiliiktiir
(Nurbakhsh, 1992: 52). Aslinda bu ozellikler nefs-i emmarenin, Hiristiyanligin 7
giinahiyla tasvir edilebilecegini gostermektedir: Kibir, 6tke, kiskanglik, sehvet, a¢
oburluk, a¢ gozliliik, tembellik. Kendi arzularmi gergeklestirmeye calisan nefs-i
emmarenin davranigsal tepkileri diger insanlari yargilama, kontrol ve baski altina
almasinda ortaya cikar. Olaylar kendi istedigi gibi gergeklesmezse sinirlenir,
engellenmis, korkak ve depresif hisseder. Kisinin nefs-i emmare etkisinde oldugunu
gosteren tutum, baskalarinin ne yapmasi gerektigi ya da onlarin kendi istedigi gibi
davranmalarin1 beklemesi; ayrica bagkalarindan yaptiklari i¢in onay beklemesidir.
Bundan dolayr nefs-i emmare asamasinda kisi, Jung’un ifadesiyle kendisini
personasiyla 6zdeslestirmektedir (Amini, 1999: 46). Fakat bir patolojik tepkinin en tipik
gostergesi bireyin bir arketiple kendini 6zdeslestirmesidir (Kisa, 2005: 45). Kisinin
kendisini kisiliginin o6zellikleri ile O6zdeslestirmekten kaginabilmesi i¢in benligini

tanimast ya da 6fke gibi 6zelliklerinin farkinda olmasi gerekir (Frager, 2005: 152). En
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onemli zelliklerinden biri narsistiktir. Clink{i narsistik 6zellikler sufi psikolojisindeki
nefs-i emmarenin 6zellikleridir. Sufi psikolojisine gore ¢ogu insan kendini bencilce
sevmekten kaynaklanan narsistik bozukluktan aci ¢ekmektedir. Kisinin kendisine dair
olan bu takintis1 ve limitlerinin sinirli oldugunu géz ardi etmesi insanin acilarinin
temelidir. Ciinkli bu narsistik yaklasim ger¢ek varligimizi anlamamizi ve onunla iliski
kurmamiz1 engellemektedir. Narsistik bozuklugu tedavi etmek icin narsistteki kendine
duydugu aski doniistirmek gerekir. Ciinkii sufi psikolojisine gore insanlarin ¢ogu
narsizmden yani kendini sevmek ve kendine onem vermekten aci g¢ekerler. Kendini
sevme, insanin acit g¢ekmesinin kokenidir. Varligin kaynagindan yani Allah’la
baglantimiz1 koparir. Sufi psikolojisinin narsist bozuklugu tedavi etme amact kendilik

sevgisi yerine, Allah sevgisi ya da diger insanlarin sevgisini koymaktir (Amini, 1999:

11-151).

Sahte bir benlik yapisina sahip olan emmarede, nefsin dis yiizi i¢ yiliziinden farklidir ve
baskalarmin huzurunda yalniz basina oldugu zamanlardan farkli davranir. Allah’in onu
takdir edip etmeyecegine aldirmaz ama insanlarin takdirlerine inat¢1 derecede
takintihidir. Boylece sahiplenme, kibir ve ayn1 zamanda kiistahlik, kendini 6nemseme ve
bagkalarm1 kiiciimseme artmaktadir. Stirekli sifatlarinin erdemleriyle mesguldiir;
memnuniyet ve saygi ile kendi hallerini diisiiniir. Bu nefs hi¢bir zaman degismez.
Siirekli heves ve kaprislerinin esiridir. Kendimizi hi¢bir zaman nefs-i emmarenin
etkisinden tam olarak kurtaramayiz. Benligin en armmmis diizeylerinde bile onun izleri
kalabilir. Ornegin, Melamilerin bu baglamda hedeflerinin miikemmel insan ve
insantiistiiliik olamadigi; ilahi olanla daha derin, daha insani boyutlu ve daha seffaf bir
iligkiyi hedefledikleri belirtilmektedir (Toussulis, 2010: 200). Melami ekolii ince bir
psikolojik ¢ilecilik, 6viilme arzusundan ve hatta bagkalar1 tarafindan kabul edilmekten
vazgegme disiplinidir. Thlassizlig1 yok etmek icin Melamiler, dindarligin biitiin zahiri
isaretlerini ortadan kaldirirlar ve hatta saygiy1 celbetmeyecek bir tarzi tercih ederler.
Boylelikle negatif egoyu, onu besleyen biitiin kaynaklardan -6zellikle zahiri taninma ve
odiillendirmeden- yoksun birakirlar. Fakat ayni zamanda bir psikiyatr olan Seyh
Nurbahsi’n-Neccar, nefs-i emmarenin tamamen yok edilmemesi gerektigi konusunda
uyar1 yapmaktadir. Onun iyi niteliklere ve eylemlere donistiiriilmesi gerekir. Nefs-i
emmareyi Yok etmek kendimizi yok etmek demektir (Frager, 2005: 76-82). Ciinkii nefs-

1 emmare, libidoyu i¢inde barindirir. Jung libidoyu genellestirilmis bir hayat enerjisi
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olarak ele almistir. Jung icin libidal hayat enerjisi gelisme ve iiremede oldugu kadar,
belirli bir zamanda birey i¢in neyin dnemli olduguna bagli olan diger biitiin faaliyetlerde
de kendini a¢iga vurur (Schultz ve Schultz, 2002: 561). Bu hayat enerjisi Jung’a gore
aynt zamanda ruhsal ve psisik enerjidir. Tiim psikolojik fenomenler fiziksel
fenomenlerde oldugu gibi bu enerji ortaya ¢ikmakta ve bu onlarin dinamik doniistiiriicti
giiclinli ortaya koymaktadir (Stevens, 1999: 26-27). Jung’un karsitlik, esdegerlik ve
daginim ilkelerine gore hareket eden libido, psisik siireclerin ortaya ¢ikisindan ruhsal
biitlinliige uygun olacak tarzda diizenlenmesi icin gerekli tiim giicii saglayacaktir
(Bahadir, 2010: 62). Boylece psikanalizin nefs-i emmareyi azdirmaktan baska bir ise
yaramayan derinlerde hapsolup kalmig hayat enerjisi kisinin ylikselmesine vesile

olacaktir (Merter, 2011: 76).

Ikinci asama olan nefs-i levvame, kendini gok¢a yeren nefs anlamma gelmekte ve
kisinin kendisini kinamasi ve elestirmesini igermektedir (Muslu, 2012: 348). Nefs-i
levvame sabit bir halde durmaz. Tereddiit, degisim ve farklilasmay1 c¢ok kolay
yasayabilir. Tasavvufta kabz-bast olarak ifade edilen ferahlik ve sikismayi bir arada
yasar. Pismanlik ve tovbe duygular igerisindedir. Bu anlayis etkisini tasavvuf tarihinde
de gostermistir. Bundan dolayr kinamay1 prensip edinen Melamet veya Melamilik
hareketi ortaya ¢ikmistir (Ogke, 1997: 88-89) ve hatta nefs-i levvame Melami
1stilahinda kamil nefis olarak kabul edilir (Afifi, 2000:139).

Nefs-i levvame asamasinda kisi i¢ gerceklige dair daha bir biling kazandig1 i¢in Jung
teorisindeki bireyin gélge yansimalarindan vazgegisiyle iliskilendirilmektedir (Amini,
1999: 47) ya da Freudyen psikanalizdeki siliperego kavrami ile benzerlikler
kurulmaktadir (Sayar, 2004: 21). Fakat genel olarak nefs-i levvamede kendini gézleme,
icebakis, psikolojik farkindalik gibi yetiler vardir (Anissian, 2005: 100). Hatalarimiz ve
yanliglarimizla ilgili bir biling olusmaya baglamistir (Ismail, 2008: 26).  Sufi
psikolojisinin diger 6nemli unsuru olan kalbin 15181 nefs-i levvame tizerine diismektedir
(Nurbakhsh, 1992: 55). Fakat levvame, maneviyati biitiin kalbiyle sevdigini sdyleyen
ancak hala bagka ihtimallere goz gezdiren sahte asik ve bagimliliklarinin boyutu ve
etkilerinin farkina varan bagimlilar gibidirler. Her ne kadar degigsme yetenegine sahip
olmasak da diinyaya yonelik alisilagelmis ben merkezli yaklasimimizin olumsuz

etkilerini anlamaya baslariz. Ciinkii bilincimiz kim oldugumuzu daha iyi gérmemizi
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saglar. Alt benligin diirtiilerini daha fazla fark ettigimiz i¢in ve bu farkindalik diirtiilerin
giiclinii azaltir (Frager, 2005: 86-88). Fakat pismanlik duyan nefs-i levvamede
alisilageldik benmerkezci yaklasimimizin olumsuz etkilerinin farkina varsak bile bu
asamada tistesinden gelinmesi gereken en onemli hastalik riya yani ikiyiizliiliiktiir.
Ciinkii yanlis davraniglara dair bir i¢gdriiye sahip olsa da farkindalik konusunda
isteksizdir (Boni, 2010: 40). ilk sufi psikolog olarak kabul edilen Haris el-Muhasibi, Er-
Riyae kitabinda, en ¢ok boliimii riyaya ayirmasi da sufi psikolojisinde bu kavramin
Onemini ortaya koymaktadir. Ayrica bir i¢ karisiklik hali bagladigi i¢in uyandirilmasi
gereken nitelikler perhiz, sakinma ve ismettir(giinahlardan korunma) (Helminski, 2006:
150).

Levvame asamasinda hayati yukaridan izleyebildigimiz i¢in sorumlulugumuzun farkina
variriz. Bu varolusgularin isaret ettigi temel sucluluk duygusudur (Merter, 2011: 194).
Varolussal su¢ bir seyin ne olduguyla ne olmasi gerektigi arasindaki farkin
algilanmasidir. Bundan dolay1 varolussal su¢ ruh sagligi i¢in bir engel olusturmaz; hatta
bir Olclide gerekli oldugu dahi sdylenebilir (Sayar, 2002b: 22). Fakat burada buradaki
sucluluk duygusu Freud’un insanin duygusal c¢atismalarinin temeline yerlestirdigi
sucluluk duygusu degildir. Ciinkii kendi annesiyle olan karmasik ve tuhaf iligkilerini
¢coziimleyememesi onu bir utancin sularina biraktigi, kendisinin bu utanci hi¢ fark
edemedigi i¢in onda bir sugluluk duygusu olusmustur (Sayar, 2003: 148). Tasavvuftaki
kendini kinayan nefsin ideali; hayvani arzulari, bencil egilimleri, narsistik gururu,
yalanct umudu ve kendini kandirmay1 dizginlemek i¢in gereklidir. Aksine sucluluk ve
utancgla asir1 ugras insan gelismesini sinirlar bir dizi patolojik durumun ortaya ¢ikisin
kolaylastirir (Sayar, 2004: 22). Hatta bundan dolay1 nefsini kinama yolu (Melamilik)
nevrotik utan¢ ya da su¢ duygulariyla cevrili kisiye tavsiye edilecek bir yol degildir.
Belirli bir biitiinliigii ve ego diizeyine ulasilmamissa kendini kinama yolu dengesizlige
yol acabilir ya da yararli olmaz. Bu sufi egitiminin belirli bir diizeyinden mezun
olmuslar i¢in var olan ezoterik bir yol olarak kabul edilmektedir (Helminski, 2006:
309).

Uciincii asama olan nefs-i miilhime; ilhama ulasan nefs olarak ifade edilmekte ve
¢ogunlugu olusturan emmare ve levvamenin ayrismaya basladigi asama olarak kabul

edilmektedir (Ogke, 1997: 89-90). Ciinkii nefs-i miilhime asamasindan 6nce biitiin
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bilgilerimiz disaridan gelirken ilk kez irfan ve kalbin ilhamlarindan gelir. Pozitif ve
negatif egilimlerimiz arasindaki miicadele artik pozitifin lehine doniigmistiir. Ancak
egonun yeni kazanimlarindan gurur duyma ihtimalinden dolayr irfan ve kalbin
degerlendirmeleri negatif ego tarafindan yanlis algilanip kotiiye kullanilabilir (Frager,
2005: 218). Miikemmellige ulagtim yaniltmacasina diisme riski altindadir. Kisi kendini
onemli ve ilerlemis olarak degerlendirme, kendini begenme yanilgisina ve tuzagina
diisebilir; iyi bir seyler yaptigimi diisiindiigii i¢in manevi bir gurur yasayabilir. Bu da
Jung’un, kisinin kendine asir1 6nem vermesinden dolayr kisiligin normal simirlar
genigleterek bozmasi demek olan psikolojik sismeye yol acabilir (Boni, 2010: 41).
Bundan dolayi, nefs tam olarak ozgiirlesmeyi yeni sagladigl i¢in en kirillgan ve en
tehlikeli asamadir (Nurbakhsh, 1992: 58). Alt katlarda acgik veya gizli hiikiim siiren
kaygi ve korku biiyiikk oranda azalsa bile (Merter, 2011:199) kibir, gurur, kendini
begenme, sohret duygusu gibi diigmanlar ortaya ¢ikmistir. Terapistler ve miirsidler bu
sorunlarla miicadele etmek zorunda kalirlar. Bu asamaya 6zgii bir tehlike de insanlarin
egitimini tamamladiklarina, daha fazla manevi egitime ihtiyaclar1 kalmadigina
inanmalaridir. Bu asamaya ulastiklarinda tamamen aydinlanmig hale geldiklerine karar
veren bir¢ok karizmatik fakat yanlis yolda olan kendisini manevi miirsid ilan etmis
kisiler vardir (Frager, 2005: 92). Bu nedenle bu asamada harekete gegcirilmesi gereken
Ozellikler sadece diinyevi Ozlemlerin ve ihtiraslarin birakilmast ve arzulardan
kaynaklanan kosullanmalardan o6zgilirlesme degil aym1 zamanda manevi ihtiraslar,

gururlar ve kosullanmalardir (Helminski, 2006: 150).

Dordiincii asama olan nefs-i mutmainne; huzura ermek, tatmin olmak, kotii fiil ve koti
hatiralarla iliskiyi kesmek anlamlarina gelen nefs asamasi olarak (Ogke,1997: 90) yedili
siniflamay1 tercih eden Halvetiler disinda, iiglii siniflamay1 tercih eden bazi tarikatlarda
nefs-i mutmainneye ermis nefs, kemale ermis ve irsad igin yeterli hale gelmis kabul
edilir. Ciinkii bu tarikatlarda bir, bes, alt1 ve yedinci basamaklar kabul edilmez (Muslu,
2012: 356). Psikiyatrist Cevad Nurbakhsh, sufi psikolojisi kitabinda nefsin asamalari
olarak tasavvufcularin dortlii siniflamasimi-emmare, levvame, miilhime ve mutmainne-
tercih etmektedir (Nurbakhsh, 1992: 51). Hatta psikiyatrist Muhammed Shafii, son dort
gelisim basamaginin -mutmainne, raziyye, marziyye ve kamilenin- Bati psikolojisi ile
paralellik gostermedigini, bu basamaklarin anlagilmasinin psikoljik bilgimizin 6tesinde

yer alan zihin ve kisilikle ilgili bilinmeyen alanlar1 kesfetmemize yardimci olabilecegini
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iddia etmektedir. Hatta yazar ilk ii¢ sufi basamagiyla Freud’un ego psikolojisi id, ego,
stiperegosu ile Erickson’un 8 donemi ile kiyaslamaktadir (Shafii, 1988: 12-176). Bu
yaklasim aslinda modern psikolojinin diger basamaklarla ilgili goriisler ortaya
koymasinin zorlugunu ortaya koymaktadir. Bilimsel ag¢idan bu asamalar1 hem bu
asamalara ulagabilenlerin azlig1 hem de bu asamada yasananlarin ifade edilmesindeki
zorluk, modern psikolojinin tasavvuftaki smirimni olusturmaktadir. Bundan dolay1 nefs-i
emmare ve nefs-i levwameden sonraki asamalar kendini gerceklestirmis benligin
asamalar1 olarak degerlendirilebilir (Baxter-Tabriztchi, 2003: 212). Ornegin Jung’un
bireylesmeyi gerceklestirmis benlik kavramiyla en iyi Ortlisen kavramin nefs-i

mutmainne oldugu 6ne siiriilmektedir (Merter, 2011: 35).

Mutmainnede diinyevi arzulardan 6zgiirlesme tecriibe edildigi i¢in intrapsisik ¢atigmalar
ortadan kalkar. Huzur, uyum ve denge meydana gelir (Anissian, 2005: 101-102). Ciinkii
mutmainne, yiiksek biling olan kalbin diizeyidir ve bir sonraki agama olan ruh diizeyine
ulagsma kapasitesine sahiptir (Nurbakhsh, 1992: 59). Ayrica bu asamada istikrar s6z
konusu oldugu i¢in diger asamalara doniis daha azdir ve ulasilmak istenen ilahi diizene
giivenme gerceklesmistir (Boni, 2010: 41). Bu giiven ayn1 zamanda negatif egonun belli
baslt carpiklar1 karsisinda elde edilmis olan giivendir. Daha onceki asamalardaki
miicadele genel olarak sona ermis ve kisi gafletten kurtulmustur. Nefsi emmarenin
sifatlar1 artik ¢ok ¢irkin ve igren¢ goriinmektedir. Ama yine de bu ve daha sonraki
asamalarda negatif ego, anlik bile olsa kisiyi etkileyebilir (Frager, 2005: 93). Bundan
dolayr mutmainnede uyandirilmasi gereken nitelik diinyaya ait ilginin kaybolmasi,
kaygilardan kurtulmak ve i¢ huzur anlaminda kullanilan manevi fakirliktir (Helminski,

2006: 150).

Nefs-i mutmainne, yiiksek bilingten daha fazla istifade etmeye baslamistir. Kisi kendi
psisesinin derinliklerinin daha ¢ok bilincindedir. Ben, ruh ekseninde gelistigi i¢in ruhun
ebedi ve oliimsiiz perspektifiyle 6zdeslesmistir. Ruhun Batini rehberligi ben’in daha ¢ok
hizmetindedir ve ben artik psisenin merkezi olarak goriilmez. Ciinkii icgiidiiler
zayiflamig, ben doniismiistiir (Frager, 2005, 95-96). Bundan dolayr modern psikoloji
mutmainne basamagiyla arastirabilecegi ve iizerinde yorumlar yapabilecegi sinira
ulagmistir denilebilir. Bu asamadan sonraki asamalar tasavvufun kendi kavramlari ya da

felsefi agidan degerlendirilebilir.
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Besinci asama nefs-i raziyye; razi, hosnut olan anlamina gelen ve kendi iradesinden
gecip Hakk’in iradesine tabi olan nefstir (Cebecioglu, 2004: 475) Diger asamalardan
farkli olarak raziyye asamasi ile siirekli olarak yiiksek bilincin farkindaligi altina
girdigimiz icin dilinyaya bakisimiz genel bakis perspektifimizden c¢ok farklidir.
Diinyanin acilarii1 ve sinanmalar1 bir riiya gibi algiladigimizdan yalnizca hakkimiza
razi olmakla kalmayip, yasamin Allah’tan gelen giigliikleri ve sinamalaria bile razi
oluruz. Artik bu diinyadaki higbir sey bize ¢ekici gelmedigi igin yalnizca kendi igimize
ve Allah’a odaklaniriz (Frager, 2005: 96-98). Fakat diinyaya, acilara ve sinanmalara
karst olan bakisimizin degismesinden dolayr raziyye asamasini psikopatolojideki
derealizasyon kavramima benzetmek dogru degildir (Merter, 2011:202). Ciinkii
derealizasyon, panik ataklar esnasinda gelen yaygin dissosiyatif belirtilerden biridir.
Dissosiyasyon ise bellek, kimlik ve bilincin normal olarak biitiinlestirici islevlerinde
degisme veya bozulmalari ifade etmektedir (Tekin ve Tekin, 2014: 330-331). Bundan
dolay1 tasavvufta olumlu ve istenilen asamalardan biri olan raziyye asamasini ¢esitli
benzerliklerden yolan ¢ikarak patolojik kavramlarla iligkilendirmek ve aciklamak

yerinde bir yaklagim olmayacaktir.

Altinc1 asama olan nefs-i marziyye; Allah’in ahlakiyla ahlaklanan, beseri sifatlar1 asan,
Allah’in kendisinden razi oldugu nefs anlamina gelmektedir ve herkesin ulasabilecegi
bir makam degildir (Ogke, 1997: 95). Arapcada nefs disil; ruh ise eril oldugu igin
marziyyede, nefs ve ruhun birlesmesiyle Ibn-i Arabi’nin Batini evliligi gerceklesir ve bu
evlilik kalbde manevi olusumlara neden olur. Nefs ve ruh birlestigi i¢in artik psisede bir
ikilem ya da zithik olmadig: icin kisilik sorunlar1 sonunda ¢oziilmiistiir. Kisi birlesme
diizeyine ulastig1 igin diinyanin ilahi birligini gérmektedir. igsel miicahede ve gokluk
duygusu yoktur. Maddi ve manevi arzularimiz arasinda ayrilik kalmamistir. Bu yiiksek
bir biling asamasinin gostergesidir (Frager, 2005: 98-216). Aslinda tasavvuf ve psikoloji
arasinda yapilan arastirmalarda bu {ist yeni asamalar net olarak ifade edilemedigi igin
yiiksek bir biling diizeyi olarak ifade edilmektedir. Fakat bu yiiksek biling diizeyi
kavrami ise diger mistik geleneklerin -Ozellikle Budizm ve Hinduizm- kendi
kavramlariyla 6zdeslestirilen biling asamalarindan alinmigtir. Ciinkii Bati’da mistik
gelenekleri aragtiran psikolog ve psikiyatristler genelde Dogulu mistik geleneklerinden
yola ¢ikarak kavramsallastirmalar yapmislar ve bu kavramsallastirmalari neredeyse

diger biitiin mistik geleneklere genellemisledir. Tasavvuf ve psikoloji iizerine arastirma
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yapanlar da bu kavramsallastirmalardan ve genellemelerden bir literatiir
olusturmuslardir. Ornegin marziyye asamasi bir calismada transpersonal psikolojinin ve
bilinglilik akiminin onciilerinden Ken Wilber’in nese-sekilsizlik (causal level)
kavramina benzetilmektedir (Boni, 2010: 42). Ken Wilber, biling teorisinde manevi
asamalar1 gosteren dort transpersonal seviye vardir: Psisik (psychic), latif (subtle),
causal, nondual (birlik). Buradaki kavramlar Budizm’deki kavramlarla eslestirilmistir.
Ormnegin zihinsel konsantrasyon anlamma gelen yiiksek biling diizeyi Nirvikalpa

samadhi nese-sekilsizlik (casual) asamasina benzetilmistir (Wilber, 2006).

Yedinci asama olan nefs-i kdmile temizlenmis saf ve duru anlamina gelmektedir ve
Allah’in biitiin isimlerine, sifatlarina ve zatinin tecellilerine mazhar olmustur
(Ogke,1997: 95). Biitiin olgunluk &zelliklerini elde etmis ve insanlara rehberlik
edebilecek konuma gelmistir. Nefs-i kdmile ayn1 zamanda nefs-i kudsiyye, nefs-i safiye
ve nefs-i zekiye olarak da ifade edilmektedir (Cebecioglu, 2004: 474). Cok az kisinin
ulasabildigi kdmile asamasi, 6lmeden dnce dlmek olarak adlandirilir. Clinkii benlik, nefs
ve ego asilmistir. Geride higbir ego, benlik ya da kimlik kalmamistir; yalnizca Allah’a
kavusma vardir. Zaten egonun, nefsin, benligin ve ayr1 bir kimligin izi kaldik¢a bu
diizeye ulasilamaz (Frager, 2005: 100-101). Benligine ait ge¢mis aligkanliklarindan,
gelecege dair arzu ve kaygilarindan kurtulmus olmasi gerekir. Onun igin kazanmak ve

kaybetmek gibi ikilemler yoktur (Sayar, 2004: 26).

Bu son ii¢ agama psikolojinin sinirlar1 zorlamaktadir. Bundan dolay1 bu agamay1 kendini
gerceklestirme ya da en ist biling diizeyine ulasma olarak aciklayabiliriz. Aslinda
sufilere gore bu asama anlatilamaz sadece metafor ve sembollerle aktarilabilir. Nefs-i
kamile, Ken Wilber’in biling teorisindeki transpersonal hal olan birlik-ikilik yok
(nondual) asamasina benzetilmektedir (Boni, 2010: 43). Wilber bu asamayi
Budizm’deki en yiiksek biling asamasi olan Samadhi ile 6zdeslestirmektedir (Wilber,
2006).

Nefs-i kamile tasavvuftaki insan-1 kamildir. Psikolojik kavramlarla ifade edecek olursak
kendini gerceklestirmis insandir. Fakat kendini gerceklestirmis insandan kastedilen
sadece Abraham Maslow’un kurami degildir. Psikoloji ekolleri igerisinde benzer
kavramlarla benzerlikler gostermektedir. Fakat nefs-i kamileyi bu kavramlardan

birisiyle eslestiremeyiz.
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Nefs-i kamile asamasi, tasavvuftaki fena ve beka kavramlarimi gergeklestiren kisinin
bulundugu asamadir. Psikolojide benligin 6ldiiriilmesi gibi bir kavram olmadig1 i¢in
fena ve beka hali psikoloji i¢in kavramsallastirilmast ve agiklanmasi zor olan

kavramlardir.
2.2. Nefs Arinmasi

Nefsi tezkiye, nefsin isteklerini azaltarak onun beden {izerindeki hakimiyetini kirmak ve
ruhun hiikkiimranligina saglamaktir (Yilmaz, 1994: 39-40). Bu bir nevi psikolojik
savastir. Bu ylizden nefsle olan savas bir nefs arinmasidir. Ciinkii “Tasavvuf sulhu
olmayan bir savastir.” (Kuseyri, 2009: 369). Miicahede yolu ile kotii bir huyu atmak
isteyen kimse, o huyun aksine davranmaya kendisini zorlar. Ciinkii bir seyin tam tersi
yapilarak o sey ortadan kaldirilmaya calisilir. Meselda diinyd ihtirasindan kurtulan
kimsede farkina varmadigi bir kendini begenmislik meydana gelince ona bir siire
dilencilik yaptirilirmis. Menkibeye gore Aziz Mahmud Hiidayi Bursa’da kadilik ve
miuderrislik yapiyordu. Manevi egitime baslayinca, miicdhede ve riyazetin bir parcasi
olarak hocas1 Uftdde’nin emriyle bir ara, sokaklarda ciger sattigi bilgisi tasavvuf
kaynaklarinda yer alir (Demirci, 2007: 18). Fakat burada g6z 6niinde bulundurulmasi
gereken biitiin beseri sifatlarin kazinarak atilmast ve tamamen yok edilmesi
kastedilmemektedir. Ciinkii bir takim tabii huylar1 Allah bir fayda icin yaratmistir.
Ornegin sehvet tamamen sokiip atilirsa bu insanin agliktan 8lmesine ve evlenmedigi i¢in
neslin kesilmesine sebeb olur ya da 6fkenin tamamen ortadan kalkmasiyla bir saldirgana
kars1 kendini savunmamasina yol acar. Bundan dolay1 denge ve vasattan sapilmasi

elestirilmektedir (Ibn Haldun, 1977:127-128).

Bu savasin ve miicadelenin sonunda Oliim bulunmaktadir. Ciinkii Sufilere gore
“Olmeden 6nce &liiniiz.” hadisi ve “Nefsinizi oldiiriin (Bakara, 2/54).” ayeti gibi
ifadelerden kastedilen, nefsi tezkiye, kotii huy ve davranislardan temizlenme ve
kurtulmadir (Alkaya, 2000: 19). Tasavvufta 6lmeden 6nce Slmek sirrina erenler; a-
Mevt-i beyaz (Beyaz oliim): Nefsi aclikla terbiye, b- Mevt-i ahmer (Kirmizi Slim):
Nefsin isteklerine ve sehvetlerine muhalefetle terbiye edilmesi, c- Mevt-i esved (Siyah
olim): Eziyet ve belaya tahammiil ile terbiye, d- Mevt-i ahdar (yesil 6liim): Nefsin
azgmhigim1 kirmak ve diinya malini horlamak i¢in riyaya varmadan yamali elbise

giyerek benligi ezmek ve bu suretle nefsi egitmek gibi isimlerle agiklanmaktadir
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(Yi1lmaz, 1994: 54-55). Bu dort dliimden kirmizi 6liim olan nefse muhalefet ile ilgili
Ibn-i Arabi’nin yorumunun giiniimiiziin narsist anlayisinin farkli bir noktadan elestirisi
gibi degerlendirilebilecegi igin psikolojik bir deger tasidig1 sdylenebilir. Ona gore nefse
agir gelen bir hal nefsin kendi kendine muhalif olmasidir. Muhalefet eden ve edilenin
aynt seydir. Bu ilging durum bir durum bir zorlugu ortaya koymaktadir. Ciinkii
muhalefet edilen baska bir nefis olsaydi buradaki zorluk sasirtict olamazdi. Muhalefetin
nefse agir gelmesinin sebebi; aslinin soylu ve mertebesinin yiiksekligidir. Ciinkii alemde
ilahi vekalet ona verildiginden nefsin kendi kendine soyle diyecegi “Isin sahipligi ve
miilkii elimdedir. Bilhassa Allah beni kendi suretine gore yaratti. Oyleyse bana
muhalefet etmek Hakk’a muhalefettir.” ifade edilmistir. Sadece kamil nefs igin,
muhalefetin kizil 6liim olmadig: belirtilmistir (Ibn-i Arabi, 2008: 249-250).

Gazali’nin Batini ilimlerle mesgul olmay1 birinci planda tuttugu ve kalp ilimlerinin
inceliklerini bilmeyi nefsin terbiyesi, kalp ve ruhun tasfiyesi ve tezkiyesi (Ertiirk, 2004:
85-86) olarak ifade ettigi gdz Oniine alinirsa helezonik bir yolculuk olan seyr-ii siilukte
alemlerin i¢ ige olmas1 gibi ben’in i¢inde de matruskalar gibi i¢ i¢e diiriilmiis benlerin
yani hadiste belirtildigi gibi “Her biri bir maden olan insanlarin ortaya g¢ikarilmasi
gerekir.” Bu arinma siireci yani altina doniismeye dayali simyevi siireg
gerceklestirilmelidir. Fakat insanlarin ¢ogunlugu perdelerle biirtinmiistiir. Tasavvufi
literatiirde Allah ile kul arasinda yetmis bin perde vardir. Sufiler bunun emmare,
levvame, miilhime, mutmaine, radiye, mardiyye, kdmile olmak tizere yedi nefse tekabiil
ettigini, Hak Teala’nin 7 isminden birinin (kelime-i tevhid, Allah, hd, hak, hay, kayym,
kahhar) on bin perdeyi kaldirdigini, setr perdesi kalktik¢a, ilahi sirlarin agilip Hakk’in
tecellilerini miisahedenin gerceklestigini ifade ederler. Boylece tecelli yani zuhur
meydana gelir. Tasavvufta bu Hakk’in zat ve sifatinin zuhurudur (Kilig, 2012: 44-324).
Bu zuhurun gergeklesmesi igin bir iradenin gii¢lii olmasina ihtiyag vardir. Irade, siiluk
yolunda gidenlerin baslangi¢ hali oldugunda miirid Allahii Teald’ya gitmeye kast
edenlere verilen ilk isimdir. Bu sifata irade isminin verilmesi her isin basinin istekle
ilgili olmasindandir. Kul bir sey irade etmezse onu yapamaz. Allah’a giden yolu tutanlar
icin ilk is bu oldugundan buna irade adi verilmistir. Boylece irade her igin basinda
bulunan kasta benzetilmistir. Kelime tiiretme kaidelerine gore miirid kelimesi iradesi

olan kimsedir (Kuseyri, 2009: 283).
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Nefs armnmasi aslinda evrensel bir kavramdir ve diger manevi geleneklerde de yer
almaktadir. Ciinkii insanoglunun kadim sorularina, sorunlarina ve varolussal kaygilarina
Islam’m mistik yonii olan tasavvufun oldugu gibi diger kadim dinlerin mistik
boyutlarmin da ¢dziimleri ve cevaplari olmustur. Oncelikle ifade etmek gerekirse nefs
arinmasi, bir kisiliksizlesme degildir. Kisiligi hakiki gergeklige ulastiran 6nemli bir
stirectir. Gergi Bati psikolojisi, egonun sinirlarini ve giiclinii arttirirken; Dogu
maneviyatlt egoyu yok etmeye c¢alisir. Bati’nin bilinglilik olarak ifade ettigi kavram
kendini bilmedir (Clarke’, 1997: 164). Kendini bilme aslinda Dogu’da ve kadim
geleneklerde de vardir. Ciinkii her dinin mistisizmi “Cennetin krallig1 i¢inizdedir.”
seklindeki bir diislinceye sahiptir (Happold, 1970: 59) ya da Katolik bir yazarin
belirttigi gibi tanriyr aramak insanin kendisini kesfetmesiyle alakalidir (Novak, 1967:
66). Fakat bu, Bati psikolojisindeki bilme ile mistiklerdeki kendini bilme arasindaki
temel fark kendilerini bilen mistiklerin bir arinma siirecinden gegirmeleridir. Nasil bir
smiflandirma yapilirsa yapilsin mistik yolun ilk basamagi nefsin arindirilmasidir.
Arinmanin; a- Seylerden uzaklagsma ve baglarini koparma b- Ego merkezli yasamanin
Oldiriilmesi gibi iki ana unsuru vardir (Happold, 1970: 58). Sonug¢ olarak zihni
rahatlatmak ve bosaltmak bir¢ok gelenekte yaygin (Oliver, 2009: 26-27) oldugundan

mistisizmde nefsi arindirmadan kimse tanriya ulasamaz (Smith, 1976, Forgotten...: 5).

Eski manevi kimyada doniistiirme islemini yapmak igin 6nce bir iksir (elixir vitae) ya da
filozof tasi hazirlanirdi. Bunu hazirlamak i¢in kullanilacak suyun binlerce kere
damitilmas1 gerekmekteydi. Tipki bir sufinin tespihin tanelerini ¢ektikge arinmasi gibi
bu su arindik¢a degismektedir (Kilig, 2010: 138-139). Tasavvufta yer alan arinma siireci
ve uygulamasi diger dinler de bulunmaktadir. Ornegin; Hiristiyan mistizminde seyr ii
siilukun yani inisiasyonun 3 basamagindan biri arinmadir. O basamaklar sunlaridir: a-
Arinma (Purgative life): Ziihde dayali olarak diinyevi baglardan ve egodan arinma, b-
Aydinlanma (Illuminative life): Ilahi birlige yaklasip onu tefekkiir etme, varligin nihai
gizemini fark etme, c- Birlesme (Unitive life): Tanr ile birlesme zevkini yasama (King,
2004: 19-20).

Yahudilikteki naphes ve Akad dilindeki nopistu sozciikleri ile Arapgadaki nefs ve nefes
kelimeleri arasinda semantik bir uyum vardir (Blachere,1982: 190). Nefs kavrami

Yahudilikte ruhun 3 unsurundan biridir. O ¢ unsur sunlardir: 1- Neshamah (super soul)
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yani Ustiin ruh: Rasyonel unsurdur ve Torah ve ilahi olani anlamay1 saglar. 2- Ruah

(spirit) yani ruh: Ahlaki unsurlari barindirir. 3- Nefesh yani nefs: Diirtiiler, fiziksel

1995: 29).

Tanr1 kelimesinin Yahudi harfleriyle yaziliminda degisiklik yaptiginizda karsilik olarak
ben yani ego ¢ikar. Birey ile tanr arasindaki iliski ii¢ yolla saglanir: 1- Maddi diisiince
ve maddi seylerden uzaklagma, 2- Hitlahavut: Manevi enerjinin alevlendirilerek, bu
coskunun diisiince ve duygulara aktarilmasi, 3- Bittul: Ben bilincinin kaybolmasi ve
tanr1 bilinciyle doldurulmasi (Blumenthal, 1982:128). Bu bir tiir fena halidir. Kisi
armarak tanrida yok olmustur. Hatta Yahudi mistizmi Kabala’da tanri, Ibranice hi¢
anlamma gelen Ain olarak ifade edilmektedir. Arinmay1 kisaca ifade edecek olursak;
kendi hayvansal ruhunun (nefs, nephesch) kotii egilimlerinin tamamen iistesinden
gelebilen, bdylece kendi potansiyelini iyiye doniistlirebilen, kendini halkinin
yiikselmesine adayan kisi olan hasidik (Tzaddik) benligin erimesi, yok olma ya da
bensizlik anlamina gelen Bittul’a ulagsmasidir (Akinci, 2005:39-346).

Hinduizm’deki Atman yani bireysel biling nefs olarak anlagilabilir. Brahman ortaya
cikmasiyla Atman saflasir (Boni, 2010:175). Hinduizm’de bireyleri bu hedeflere
ulastiran en 6nemli yontem yogadir. Bir gurunun rehberliginde diizenli meditasyon,
bagliliklardan siyrilma ve ziiht uygulamasi seklinde tarif edilen yoganin hedefi; zihinsel
dalgalanmalarin, karigikliklarin durmasidir(cittavrtti nirodha). Bu, istikrarli meditasyon
olasiligin1 ve boylece daha derin tefekkiir (dhyana veya samadhi) durumlarini arttirir.
Bunun icin nefsine fazlasiyla hakim olmak (yama) ve 0z disiplin (niyama)

gerekmektedir (Giinay, 2007: 55-58).

Dort gergek ve sekiz yol lizerine temellenen Budizm’de hallerin en iyisi arzulardan
Ozgiir olmaktir; insanlarin en iyisi goren kisidir. Boylece arinmis olanlar Nirvana’ya
ulagirlar (Dhammapada, 2005: 43-65). Bu dort gercek ise: 1- Hayat 1zdiraptir. 2-
Izdirabin sebebi vardir. 3- Izdirabin ortadan kaldirilmast miimkiindiir. 4- Izdirabin
ortadan kaldirilmasi i¢in ¢esitli yollar vardir. Sekiz yol ise: 1- Dogru goriis, 2- Dogru
niyet, 3- Dogru soz, 4- Dogru davranis, 5- Dogru gec¢im, 6- Dogru ¢aba, 7- Dogru
diistince, 8- Dogru konsantrasyon (Mohapatra, 2003: 170-172).
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Zen’de ise bosluk kavrami baglaminda ele alinmaktadir. Bos/uk, diinyanin gercek dogal
durumunu yansittigr i¢in Onemlidir. Zihnimizi bagli oldugu seylerden bosaltmak
onemlidir. Béylece diinyanin o bosluk haline ulasabiliriz. Bu ylizden bosluk ve uzay

Zen Budizm’de 6nemlidir (Oliver, 2009: 55).

Buraya kadar ifade edilenler nefs arinmasinin tasavvuf ve diger manevi gelenekler
baglamindaki agiklamalardan olusmaktadir. Nefs armnmasinin psikolojik bir boyutu ve
psikolojik agidan degerlendirilmesi miimkiindiir. Nefsi modern psikolojinin kavramlari
ile ifade ederken kisilik, benlik, kendilik, ego, id gibi kavramlar kullanilmistir. Fakat
Islam tasavvufundaki nefs bunlardan higbiriyle esitlenemez. Ciinkii nefs kavrami bu
kavramlara gore hem ¢ok boyutlu hem de ¢ok daha derindir. Bu Batili kavramlardan her
biri, nefsin bir yoniine, bir boyutuna, bir 6zelligine ya da bir asamasina tekabiil eder.
Bununla baglantili olarak nefs arinmasi, sadece benligin doniistimii degil ayn1 zamanda
bilincin de doniistimiidiir. Mesela nefsle savas ile ilgili yapilan psikolojik bir ¢alismada,
biitinlesme miicadelesi ve psikolojik doniisiim olarak ifade edilen cihad, sinir sistemi
ile baris i¢inde olan bir farkindalig: siirdiirme olarak ifade edilmistir (Pryor, 2002: 42-
158). Sufizm’deki dlmeden once olme olgusu bilincin daha diisiik asamalarindan
kurtulmaktir. Yani nefsin 6liimii, sinirli bilincin Slimidir (Boni, 2010:186-187).
Bilincin gelisimi, tasavvufta ruhsal gelisimin ilerleme asamalarini temsil eden
makamlar1 beraberinde getirir. Dolayisiyla her makam, kisiligin daha miikemmel bir

seviyeye doniisiimiine katkida bulunur (Sayar, 2004: 19).

Islam tasavvuf ekolleri aracilifiyla bir manevi gelisim metodolojisi (seyr ii siiluk)
olusturulmustur (Merter, 2011: 48). Bu metodoloji nefsin temizlenmesi ve nefsin
dontstiirilmesi lizerine kuruludur. Bu yalanci nefsin tanimlar1 ve bakis acilar
temizlenerek gercek benligin ortaya ¢ikmasi saglanir (Boni, 2010: 35). Bu temizlenme
ve arinma miicadele ve miicahedeyi gerektirir. Bu aslinda manevi bir cihaddir. Alginin
temizlenmesi olan tasavvuftaki (Helminski, 2010, Spiritual...:1252) cihad,
farkindaligimiz1 ana tasimak, ilahi yoniimiize inanmak, onun farkinda olmak ve ne
olursa olsun O’na glivenmek, kisinin ger¢ek dogasini ortaya ¢ikarmaktir (Pryor, 2002:
102-107). insanin fitratinda var olan, Allah’a kendini asarak tekrar donmesi ve
biitiinlesmesi olan cihad ile (Ismail, 2008: 19) nefs hijyeni (Merter, 2011: 288)

saglanarak sufi psikolojisinin temel unsuru olarak kalbin temizlenmesi gergeklesmis
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olur (Bagasra, 2005: 25). Mistik bilgi bireyin kendini ilahi olanda kaybetmesiyle elde
edilir. Bu bilgi nefs temizlenmeden elde edilemez. Kisinin kendini ilahi olanda
kaybetmesi;, zihne ait bilgiden kalbe ait tecriibeye ge¢mesidir (Assinian, 2005: 43). Bu
geciste, mistiklerin merkez metodu olan zihni igeriklerin bosaltmasiyla saglanir.
Mistikler siradan bilinci diislince, his, duygu, hayal ve anilarla dolu goriirler;
farkindaligin askin durumlarini tecriibe etmek bu zihni temizlemekle olur (Levenson
and Khilwati, 1999:254). Bundan dolay1 sufiler bilinci istenmeyen diisiincelerden
temizlemeyi ve nefsin tutkularini kontrol etmeyi vurgulamislardir. Bilincin biitlin
perdelerini kaldirarak nihai agama olan higlige ulasirlar (Arasteh, 1974: 106-107). Fakat
bilincin gelisim basamaklarini tirmanirken tehlike mutlaka artar. Insanlik tarihindeki
baslica biitiin biling degisimleri fedakarlikla gerceklestirilmistir (Ozelsel, 2007: 177).
Ciinkii sahte benligin yapist bizim gosteris merakimiz ve gururumuz {izerine
kurulmustur. Gosteris ve savunmact tutum ve davraniglarla bir benlik imgesi
olustururuz. Bu egoya -benmerkezciligimize, sahte benligimize- karsi takinilan temel
tavir onu besleyen her seyden onu yoksun birakmak isteyisimizi icermektedir

(Helminski, 2006: 310-312).

Iste bu birakmalar ve vazgegmeler sayesinde nefsi armdirma siireci, aslinda bozulan
algiin diizeltilmesi siireci olmustur (Baxter-Tabriztchi, 2003: 268). Ciinkii geleneksel
Bat1 psikolojisine gore algimizi, bakisimizi olusturan en yiiksek biling diizeyimiz,
rasyonel uyanik halimizdir. Sufi psikologlar1 insanlarin biiyiik kismi i¢in bunun aslinda
bir uykudan uyanma hali olduguna dikkat ¢cekmektedir. Batili psikologlar, 6zsaygi ve
giiclii bir ego kimligi duygusunun 6nemli oldugu, kimlik kaybinin patalojik oldugu
goriisiinii benimser. Tasavvufa gore ayri kimlik duygusu birey ile Allah arasinda
hakikati saptiran ve bizim gercek ilahi dogamizi 6grenmekten alikoyan perdelerden
birisidir. Hedefimiz, egomuzu doniistiirmek ve ayr1 kimlik hissimizi yok etmektir. Bu
algmin ve hayata bakisin yeniden sekillendirilmesidir. Kendi kisiligimizi yeniden

olusturmamiz asli dogamiza dénmemizdir.

Bati psikolojisinde insan dogasinin tanimlari, temelde insanin sinirlart ve nevrotik
egilimleri ya da insanin kalitsal iyiligi ve 6zce pozitif dogamiz iizerine odaklanmaktadir.
Birinci yaklagim, tipik bir klinik yaklagim iken; ikinci yaklasim ise insan psikolojisidir.

Sufi psikolojisine gore insanoglu meleklerle hayvanlar arasinda bir yerdedir. Her
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ikisinin de dogasini paylasiriz ve meleklerden daha yiliksege yiikselme ya da
hayvanlardan daha asagiya diisme potansiyeline sahibiz (Frager, 2005: 32-33). Sufizm,
insanligimiz1 egiterek ve kutsal bir karakter olusturarak (Helminski, 2006: 349)
meleklerden bile daha listiin bir seviyeye ¢ikmamizi saglar. Su asamada akla soyle bir
soru gelebilir: Nefsimiz arminca m1 odagimiz degisir yoksa odagimiz degisince mi
nefsimiz arinir? Aslinda ikisi de birbirini etkileyen faktérlerdir. ikisinden birine ncelik
vermek bakis agimiza gore degisir. Burada ilk once alginin degismesi kivilcim ise

armdiktan sonra bu kivilcim aleve doniistir.

Insan korku ve arzulariyla ¢evrili ve bu arzu ve korkular onun duygularini rahatsiz edip
diistince ve algilarim1 degistirebilmektedir (Safken, 1998: 52). Korku, arzu ve
hiiziinlerimizden olusan karakterimizi ve psikolojik O6zelliklerimizi neden her seyi
Olgtiiglimiiz bir kriter olarak aldigimiz sorusu giindeme gelmektedir (Pryor, 2002:128)
Iste bu yiizden sufilere gore insanlarin ¢ogunun uykuda olmasi bilinglerinin hirs ve
ofkelerine hizmeti i¢in otomatik tepkiler icermesindendir. Onlara gore insanoglu
kosullanmis varsayimlardan ve benmerkezci diisiinceden Ozgiirleserek biling evrimi
gerceklestirebilir (Deikman, 1982: 39). Icimizdeki ilahi 151k bilinmek istiyor fakat
savunmalarimiz ve ego mekanizmalarimiz bunu engelliyor (Ismail, 2008: 45).
Savunmalarimizdan olusan nefs bilinci Allah’in isaretlerini ve mucizelerini
kavrayamaz; cehalet ve korliikle onlardan siiphe duyar (Anissian, 2005: 92). Bundan
dolay1 kendisinden korkmamiz gereken tek sey kendi egomuzdur. Ego gercek
varolusumuzun diismanidir (Helminski, 2006: 77). Ayrica insanin fitratindaki beklenti,
arzu ve istekler onun ego doyumunu saglamaya yetmemekte (Tarhan, 2012a: 226) ve
farkindaligimizi1 torpiileyen bir durum olan gaflette (Tarhan, 2012b:185) kalbimize ve
ruhumuza pranga olmaktadir. Bu yiizden sufiler insanligin psikolojik olarak hasta
oldugu, ¢iinkii insanlarin gergekte kim olduklarini ve durumlarmin ne oldugunu
algilamadiklar1 iddiasindadir (Deikman, 2004: 129). Hatta nefsin ayn1 katinda takilip
kalip kaynaga, oze, birlige, tevhide dogru yiikselememenin, aslina riicu edememenin
Ofkesini yasadiklart i¢in insanlar depresyondadirlar (Merter, 2011: 42-188).
Depresyonlar ve nevrozlar, katlanilmasi gerekli normal acilarin yerine 06denen
bedellerdir. Ruh saglig1 her ne pahasina olursa olsun ger¢ege sadik kalmaktir. Ruhsal
hastaliklar, insanin bilingli iradesinin, tanrinin iradesinden 6nemli Ol¢lide saptiginda

ortaya cikar (Peck, 1997: 302). Bu sapma insanin i¢inde bulundugu dar varolus
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alanindan sikilmasi ve bir iist kata ¢ikamamasimin getirdigi metafizigi yasayamama
gerilimidir (Merter, 2011: 27). Bireydeki biling ve bilingalt1 gercekler arasindaki
zithiklar bu gerilimi arttirir ve bireyin dengesi sarsilir. Kisi karanlik tarafin1 gorerek
zithiklart bilingli olarak kavrayabilir (Amini, 1999: 165-167) Bu kavrayis insanin;
gblgesinin, kendisinin bir pargasi oldugunu kabul etmek ve sorumlulugunu onu dogru
yoldan saptirdigina inandig1 seytana yansitmak yerine kendisi alip ikiye boliinmekten

kurtulmak zorundadir (Shaalan, 2004: 167).

Zorluk ve engellemelerle karsilasan biri, durumu kabul etmek yerine korkuyor ve endise
duyuyorsa ya da neden diye soruyorsa, bu nefsinin faaliyet halinde oldugunun isaretidir
(Ozelsel, 2007: 207). Ayrica modern psikolojiye gore psisemizin degisik boliimleri bizi
geriye eski, rahat yasam bigimlerimize dondiirmeye calisir ve eger geri gitmezsek
felaket riskiyle karsi karsiya oldugumuz tehdidiyle korkutur. Ancak adimimizi ihlasla
atarsak Allah’in inayetiyle gegmisin dayanilmaz derece gekiciligi cazibesini yitirecegi
belirtilmektedir (Frager, 2005: 79). Unutulmamasi gereken, ilahi biling her zaman
mevcuttur fakat diinyevi baglarimizdan dolay1 tizeri ortiiliidiir (Anissian, 2005: 111) ve
eger nefsin kendisini bir yoldan ifade etmesi engellenirse stratejisini kolaylikla
degistirebilir ve bagka bir yoldan kendisini doyuma ulastirabilir (Helminski, 2006: 95).

Bu nedenle her zaman uyanik, bilingli, suurlu olup arinma siirecini yasamamiz gerekir.

Armmis olanlar/insan-1 kamiller, kendi problemlerini ¢6zecek ve kendi kendinin
terapisti olabilecek bir seviyeye ulasmislardir (Pryor, 2002: 69). Bakara suresinde ifade
edildigi gibi “Onlar igin korku ve hiiziin yoktur (2/38).”. Sufi bilincin perdelerini bir bir
kaldirir ve nihai hedefe, higlige ulasirlar. Bilingdisinin agiga ¢ikarilmasiyla sufi bilgiye
dogrudan ulasmis olur (Sayar, 2004: 15). Bu bilgiyle amacglanan evrenle biitiinlesmektir
(Hammerle, 2002:109). Sufiler, Islam’in istedigi tevhid ve biitiinlesmeyi psikolojik
birlik ve biitiinliik i¢inde yasayarak gerceklestirmislerdir.

Sufi psikolojisine gore benligin arinmasi cihad, terbiye, seyr i siiluk, miicahede, tezkiye,
tasfive, olgunlasma, doniisiim, gelisim, denge, uyum, bilincin ve benligin doniisiimii,
bireylesme, kendini gergeklestirme gibi kavramlarla bazen aym1 anlamda bazen es
anlamli bazen de yakin anlamli kullanildig1 goziikmektedir. Psikolojik ¢alismalarda
ifade edilen bu kavramlar nihai anlamda bir arinma ya da arinma siirecindeki psikolojik

parametrelerdir. Kisisel gelisimin bir benlik egitimi oldugu dikkate alindiginda (Tarhan,
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2012b: 251), sufizmde nefsi egiterek ilahi olani tecriibe etmenin karsiligt Bati
terminolojisinde bilincin arttirilmas1 (Ozelsel, 2010: 1393) ve ‘“bilincin déniisiimii’
olarak nitelendirilmistir (Baxter-Tabriztchi, 2003: 269). Benlik gelisim asamalari
emmare, lewdme ve mutmainne olan Islami benlik gelisim teorisinde tezkiye (Rizvi,
1994: 23) ile ifade ediliyorsa arinma siirecinin bu ¢ok boyutlulugu ve ¢ok anlamlilig

goriilecektir.

Burada ele alinan yontem ve siireclerin nefsi arindirma baglaminda ele aldigimizda bizi
bir biling ve farkindalik diizeyine ulasmamizi saglar. Kisinin nefsini bilmesi Allah’1
bilmekle esitlendigi gbz Oniine alindiginda bu asamanin ne kadar degerli, 6nemli ve gii¢
kaynag1 oldugu anlasilacaktir. Arinmanin gerceklesmesi bu bilmeye, farkindaliga ve
biling diizeyine baghdir. “Allah’tan alim kullar1 korkar (Fatir, 35/28).” ayetiyle de ele
aldigimizda bu bilme 6nemlidir. Iste buradaki siirecler psikolojik agidan bizi bu biling
ve farkindalik diizeyine ulastirmaya c¢aligmaktadir. Bdylece arinma gerceklesmis
olacaktir. Bundan dolay1 bu siireglerin sagladigi giic bizi arinmaya goétiirecegi i¢in bu

stireclerle elde edinilen kazanimlar ve boyutlar ortaya konulmaya calisilacaktir.
3. Nefs Arinmasi ile ilgili Psikolojik Kavramlar
3.1. Farkindahk

Psikolojideki degisim ve doniistim i¢in gerekli ilk asama olan farkindalik (Pryor,
2002:134) kisinin kendi i¢indeki veya disindaki bir uyarimin (diisiincenin, duygunun,
alginin, vb.) bilincinde olmasidir (Budak, 2009: 98). Birgok psikoloji kitabi farkindalik
kavramini bilincin igeriginden farkli ve bagimsiz bir olgu olarak degerlendirmez. Fakat
icebakisct meditasyona dayali belli bashh Dogu felsefeleri, farkindalik ile igerik
arasindaki ayrimi ozellikle vurgular. Yani farkindalik; diisiinceler, heyecanlar, imgeler,
duygular, arzular ve hafiza olarak farkinda ve asina oldugumuz her seyden ayr1 ve farkli
bir seydir. Farkindalik, zihinsel igerigin tezahiir ettigi zemindir. Bundan dolay1 soz
konusu igerik bu zemin iizerinde ortaya c¢ikar ve yine bu zemin iizerinde kaybolur

(Deikman, 2007: 357-362).

Ust biligsel iggodrilyii arttirdii belirtilen ve otuz yila yakin bir siiredir Bati'daki
psikoterapi yaklasimlari igerisinde bir terapi yontemi olarak kullanilmakta olan 6rnegin

davranig terapilerinin iigiincii dalgas: olarak nitelenen Farkindalik Temelli Terapiler,
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danisanlarin farkindalik diizeyini arttiran c¢esitli teknik ve alistirmalarin kullanildig:
terapi yaklagimlaridir. Bu yaklagimlarin bir bolimii yogun meditasyon uygulamalarini
icermektedir. Farkindalik, dikkatin anlik yasantilara odaklanmasim1i ve igsel
deneyimlerin gézlemlenmesini i¢eren bir zihin ve beden pratigidir. Farkindalik kavrami
kokenlerini Dogu'da uygulanan meditasyon pratiklerden almaktadir. Farkindalik
meditasyonu olarak adlandirilan bu pratikte, dikkat siirekli olarak nefes alis verise,
beden duyumlarina, duygulara veya zihnin akisina yani diislincelere odaklanmaktadir.
Biitiin bu ig¢sel deneyimler, yargisizca ve kabullenmeyle gézlemlenmektedir (Catak ve

Ogel, 2010: 85-87).

Farkindalik; psikoloji ve psikoterapide dnemli bir kavram oldugu gibi mistik tecriibeler
icinde 6nemli bir kavramdir. Oregin Zen Budizm’inde farkindalik, mistik tecriibeyle
esanlamlidir (Oliver, 2009: 56) ve meditasyon Oziimiize dair farkindaligi gelistirmek
icin duygusal ve =zihinsel engellerden kurtulmak i¢in etkili bir metot olarak
goriilmektedir (Ismail, 2008: 45). Sufilere gore ise kisinin kamil insan olmamasindan
dolay1 ac1 c¢ektigi hastalik, algi ve farkindaliginin her zaman hatali olmasidir
(Nurbakhsh, 1978:204). Manevi uygulamalarla, duyulara dayanan bilgi ve fiziksel
gercekligimizin sinirlarini kirarak (Hammerle, 2002: 85) bu aciy1 ortadan kaldirmaya
calisiriz. Boylece Allah’in farkinda oluruz. Allah’in liitfunun farkinda olmak, onun
stirekli varligint kisisel olarak hissetmek, insanin Allah’a yakinligini bilmek, pek az
kisiye nasip olan bir i¢ huzuru ve siikineti tanimak ve siirekli olarak yasamak demektir.
Ote yandan bu bilgi ve farkindalik, beraberinde muazzam bir sorumlulugu da getirir
(Peck, 1992:314). Tasavvuf; zikir, tefekkiir, riyazat ve halvet gibi uygulamalarla bu
farkindaligin ve sorumluluk bilincinin devam etmesini saglar. Gaflete, uykuya dalip
korlesen insani tasavvuf hayret makamina yani farkindaliga ulastirir. Fakat bugiin
teknik anlamda korliik ve uyku olarak ifade edilen amnesia (unutkanlik) (Ornstein,
1975:361) yasantisal terapide ¢ok oOnemlidir. Dogulu bilgeler ¢ogunlukla c¢ocukluk
tecriibelerini unuturlar. Onemli olan son yani masuktur, sevilendir (Arasteh, 1974:113).
Hafizamizda O’na yer agabilmek, hatirlamak, hatirlayabilmek icin ge¢misi, her seyi
unuturuz. Bu unutmanin farkindaliga bakan yoniidiir. Masivayi, Allah’tan gayri olani
her seyi unutmak da bir farkindaliktir. Unutamadigimiz ic¢in nefsin isteklerinden
vazgecemiyoruz. Bu yiizden nefsi arindirmak, asil yurdu ve ilahi olan1 hatirlamak i¢in

arzulart unutmaktir. Bu konudaki kararliligi ve konsantrasyonu devam ettiren anahtar
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kavram farkindaliktir (Hammerle, 2002: 93). Assagioli, yiiksek degerleri iceren
farkindaligin biitiin diizeylerinin, ruhsal olarak gergeklestirilebilecegine inandigina

(Ozdogan, 2005:143) gore nefs arnmasi bunu bize saglayabilir.

Arinmanin saglanabilmesi i¢in farkindaligin degeri ‘an’da ortaya ¢ikar. Yasamdan elde
ettiklerimiz ne gegmis ve ne de gelecektedir; gegmekte olan simdidedir. Bundan dolay1
zamanin ¢ocugu yani ibn-iil vakt isek farkindaligin yani hayretin giiciinii an’da
gostermeliyiz. An’a vurgu yapan an tizerine kurulu bir terapi arinmayi da saglayacaktir.
Yaratict ve Ozgilir evrensel insan ‘an’in sahibidir yani yaratict an’in veya hayatin
dogrudan tecriibesidir. An, algmin olustugu zaman dilimdir. Dogumun ve yeniden
dogusun gergeklestigi zaman araligidir. Sufinin bireylesme asamasinda 6ze dair neseyi
tecriibe ettigi zaman araligidir. An’in siireci ve dogasi kisinin zihinsel ¢aba, gerilim,
sabir ve miicadele ile yeni seyler buldugu insanin yaraticiligi ile benzerdir. Cocukta ve
ilkel insanda anin tecriibesi olan yaratici imge, diisiince aklin ve yargilamanin bir
aracina donlismeden Once vardir. Fakat insanlik tarihi, insanoglunun bu saf niteligi
elinde bulundurmasini engellemistir. Terapi bu saf niteligimize dair yeni bir bakistir. An
kavramu ile terapi teknigi yeni bir sekil alabilir. Fakat an tecriibesi ve ondan ¢ikan terapi
Freudyen analitik yaklasimlardan farklidir. Id, ego Ve siiperego gibi bir ayrim an’in
psikoterapisinden sapmadir. An’1n tecriibesi felsefesine gore hicbir tedavi zamanimizin
nevrozlarinin bilincine vararak elde edilmez. Aslinda bu insanoglu i¢in bir engeldir.
Oziimiize tekrar erebilmek igin ¢ocukluk ve sosyal tecriibelerimizin iistesinden gelen
yeni bir glic olusturmak, hatta onlar1 unutmak i¢in bir sentez gelistirmek eger miimkiin
ise onlarin farkinda olmaktan ise temizlemek gerekir. An’in tecriibi terapisi gecmis
iligkileri vurgulamaktan ziyade ileriye bakar. Pasif analizciyi aktif hale getirir; hastay1
geveze olmaktan ziyade agiklayici olmaya tesvik eder. Sempton-tedavi boyutunu asar;
analizcinin daha saglikli bir yasami gerceklestirmek icin gerekli olan tutumun kaynagi
tecrilbe edip anlamasina yol acar (Arasteh, 1974:110-113). Farkindalik adeta an’a
hiilkmetmizi saglar. Fakat bu hiikiimranlik tasavvufi uygulamalarin stirekli ve nitelikli

bir sekilde devam ettirilmesiyle gerceklesebilir.
3.2. Bilinglilik

Biling diger canlilardan farkli olarak insanin kendisinin, en genel anlamiyla i¢ ve dis

algilarin farkinda olmasidir (Budak, 2009: 127- 129). Bir¢ok gelenek, bilingliligi
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merkezi konumda gormekte ve Batili varsayimlara karst bazi Onermeler One
stirmektedir: 1- Normal bilinglilik durumumuzun biiyiik oranda vasatin altinda oldugu,
2- Gergekte daha yiiksek biling durumlarini igeren farkli biling durumlarinin var oldugu,
3- Bu biling durumlarina egitimle ulasilabilecegi, 4- Fakat onlara iliskin szl iletisimin

zorunlu olarak sinirli oldugudur (Walsh ve digerleri, 2001: 47).

Insanda iki temel biling bicimi vardir; Bunlardan birincisi analitik, digeri de biitiinciil
(holistik)diir. Birincisi, bir filin tek tek parcalarimi gérme islemine; ikincisi ise, tiim
hayvani gérmeye benzer. Her ikisi de kendi islevlerine sahip olarak birbirlerini
tamamlarlar. Celiskinin anlagilmasinin diger yolu da insanin rasyonel ve sezgisel
yanlar1 arasindaki farkin ortaya konmasidir. Diislince tarihimizde bu iki ayr1 bilme
bicimini, 6rnegin bilim ve din gibi ayr1 uzmanlik alanlarina ayirmisizdir. Bunlardan
birini kullanan, diger yaklasimla ¢ok az iliski de bulunmustur. Rasyonel ve sozlii
olmayan biling bigimini pek az énemser ve hatta deger bile vermeyiz. Meditasyonun
Batini sistemleri ¢ogunlukla yanlis anlagilmaktadir. Ne paranormal olgusu; ne de
siradan olmayan gerceklikler, hakim paradigmaya uymadigi i¢in géz 6niine alinmazlar
(Ornstein, 1992: 23-24).

Tam gelisimi basarmis mistikler, agik bir bigimde normal bilinglilik durumunun vasatin
altinda olmakla kalmayip, riiyaya ve illiizyona benzedigini 6ne siirerler. Onlara gore,
egitilmemis bireyler, farkinda olsunlar ya da olmasinlar, kendi zihinlerinin i¢inde
hapsolmus durumdadirlar. Ciinkii zihinler, tamamen ve farkinda olmaksizin, her seyi
tiiketen illiizyonlu bir algi ya da gerceklik (maya ya da samsara) iireten siirekli bir i¢
fantezi-diyalogunun tuzagina diismiistiir.  Bu durum sadece, bizim algisal-bilissel
siirecimizi, meditasyonda oldugu gibi, titiz bir taramadan gec¢irmemize kadar siirer.
Buna gore, normal bireyin aslinda uykuda ya da riiya halinde oldugu varsayilir. Riiya
ozellikle ac1 verici veya rahatsiz edici oldugunda bir kdbusa doniisiir ve psikopatoloji
olarak algilanir. Ancak insanlarin biiyiikk ¢ogunlugu riiya goriiyor oldugu igin, bu
durumun farkina varilmaz. Birey, bu riiyay: siirekli olarak 6ziimseyemediginde ya da
riiyadan tiimiiyle silkindiginde, uyanmis olduguna hiikkmedilir ve hem oOnceki du-
rumunun, hem de ¢ogunlugun halihazirdaki durumunun farkina varir. Bilinglilik
disiplinlerinin hedefi, bu uyanma veya aydinlanmadir. Bilinglilik disiplinleri bireylerin

carpikliklara maruz kaldigini, bu ¢arpikliklarin algilarin tiim yonlerini etkiledigini,
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zihnin sagaltict bir egitim almazsa ¢arpikliklarin tiimiiyle devam edecegini ve
paylasilan ortak gercekligin de bundan dolayr yaniltici olacagini 6ne siirmektedir

(Walsh ve digerleri, 2001: 47).

Kisisel biling, bireyin biyolojik varligini siirdiirmek i¢in ortaya ¢ikmistir. Biyolojik
varligin siirdiiriilmesi i¢in nesnelerin etkin kontrolii, tehdit icerebilecek giiclere karsi
duyarlilik ve kendini digerlerinden ayirma gereklidir. Oncelikle elde edilen verilerle
kisisel bilincin duyu bicimleri segilir. Bu se¢im, genellikle ¢ok diizeyli bir damitma
islemiyle, hayati stirdiirmeye iligkin uyarilarin ayiklanmasini icermektedir. Daha sonra
bu siiziilmiis girdiden kalic1 bir biling insas1 elde edilmis olur. Bundan dolay1 siradan
bilincimizin, bu diinyada varligimizi siirdiirmemiz i¢in zorunlu olarak insa ettigimiz bir
unsur oldugunu algilayabildigimizde, bu bilincin olas1 bilinglerden sadece biri
oldugunu da kavrayabiliriz ve biling kisisel bir insa ise, o zaman herkes insa bi¢imini
degistirerek bilincini de degistirebilir. Kisisel biling tiimiiyle kalici olmadigi i¢in
ithtiyaglar ve niyetler gibi 6n kabuller ve savundugumuz seyler de degisir. Ag, tok,
cinsel olarak g¢ekici, yorgun, telash oldugumuzda bilincimiz farkli olarak sekillenir.
Acken yiyecekKler, iceceklere tok oldugumuzdan daha ¢ok dikkat ederiz. Karsi cins ile
ilgilendigimizde onlari, ilgilenmedigimiz zamanlardan farkli olarak algilariz. Bunu
olguyu Mevlana’nin “Bir par¢a ekmegin degeri, a¢ olup olmamaniza baglidir.”

ifadesiyle agiklayabiliriz (Ornstein, 1992: 31-50).

Manevi geleneklerin ¢ogu, genis bir biling durumlar1 spektrumunun var oldugunu iddia
etmektedir. Ornegin Budist psikoloji gibi meditasyonun 6nemini vurgulayan
disiplinlerde, bu spektrum detayli olarak tasvir ederek farkli biling durumlari i¢in kolay
anlagilir bir kartografi sunmaktadir. Fakat Batilt model ise, gercekligi carpik bir sekilde
goren ve bu c¢arpikligi anlamayan optimalden diisiik bir bilinglilik durumunu psikoz
olarak tanimlamaktadir. Bundan dolayr mistik bakis agisinin tanimladigr normal biling
durumu yani optimalin altinda bilinglilik, c¢arpitilmis gergeklik goriintiisii ve bu
carpitilmis gergekligin aymriminda olmamak olarak tanimlanan psikozun Kriterlerine
uymaktadir. En st diizey mistik yaklasima gore psikoz, her biri kendi basina zorunlu
olarak sinirli ve sadece goreceli olarak gercek olan bilinglilik durumlarindan herhangi
birine hapsolma ya da bagli kalma olarak tanimlanabilir (Walsh ve digerleri, 2001: 48-
49). Bunun disinda yer alan ¢ok farkli deneyim gesitlerinin tiimii ‘Bilincin Degisik
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Halleri’ (Altered States of Consciousness-ASC) olarak tanimlanmistir. Cilinkii bu haller
giindelik siradan bilingle edindigimiz kavrayis ve deneyimden farklidir. Bu haller
uykuyu, mistik halleri, meditasyonu, komalari, hafiza kaybini, trans hallerini, ayrica
organik hastaliklarin ve psikozun dogurdugu kimi durumlar1 ve uyusturucu kullanmanin
sonuglarint kapsayabilir. Bir kismu1 yararli ve uyum saglayici bulunurken, digerleri ise
zararli ve uyum bozukluguna yol agic1 olarak degerlendirilmistir (Wilcox, 2001:187).
Diinyaya agilan ezeli (primordial) penceremiz olan bilincin genislemesi psikospiritiiel
gelismeyi kolaylastirir (Boni, 2010: 57-80). Ciinkii ruhsal gelisim, bilicin gelisimi
olarak tanimlanir (Peck, 1992:292).

Bat1 felsefesinde; self, soul, mind, consciousness ve self-consciousness kavramlari
birbirine sik¢a karistirilan kavramlardir. Yahudi-Hiristiyan geleneginde ise self, soul ve
spirit kavramlar1 birbirinin yerine kullanilmaktadir (Islam, 1987: 30-31). Bundan dolayz,
Bilinglilik hareketinin Onciilerinden olan Robert Ornstein ve Charles T.Tart giiniimiiz
psikolojisinin insan bilinciyle ilgili Dogu’nun ezoterik psikolojisinden 6grenecegi ¢ok
sey oldugunu; manevi geleneklerin, bilincin degisik halleri ile ilgili ilhamlar1 ve yol
gosterici olacagmi sOylemistir. Ayrica Robert Thurman, Bati’nin zihin donanimiyla
ilgilendigini bu yiizden zihnin yazilimiyla ilgilenen Hint ve Tibet kutsal geleneklerinden
ogrenecek ¢ok sey oldugunu; Bati’nin diga ait ilimlerde (outer sciences) ilerledigini;
Hint medeniyetinin ise ice ait ilimlerde (inner science) ilerledigini ifade etmektedir.
Inner science’tan kastedilen bilinglilik ve farkindaliktir (Clarke’, 1997:151-163). Buna
tasavvufun ortaya koydugu bilgeligi de ekleyebiliriz. Bundan dolayr manevi yapiyla
ilgili bir biling ve farkindalik gelistirmek icin Islam’m onerdigi cesitli disiplinlerin
anlasilmas1 gerekir. Islam’daki en yiiksek biling diizeyi olarak ifade edilen ihsan,
Richard Bucke’in kozmik biling kavramina benzetilmektedir. Bucke, kozmik bilingle
gegici gergekligi ve aklin sinirlarin1 asmayi ifade eder (Ismail, 2008: 30-31). Kozmik
bilinci ortaya koyan Bucke, soyle bir tamim ortaya koyuyor; “Dinin gizemini
giintimiizde sOyle agiklayabiliriz; birkag yiizii disinda insanlarin hepsi vazgecemedikleri
benlik bilinci diizeyinde yasiyorlar. Dini liderler, rehberler onlar da bu diinyada
yastyorlar; fakat ayni zamanda kozmik biling dedigimiz daha biiyiik, 6nemli ve ilging
bir diizeyde yasarlar.” (Hammerle, 2002:122). Aslinda biling gelisimi diger mistik
geleneklere gore sufizmde daha 6nemlidir. Mevlana’nin toprak, mineral, sebze, hayvan

ve insan asamalar1 buna 6rnektir (Deikman, 1982: 40). Ayrica giinliik biling hallerinin
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disindaki yasanan tecriibeler Bat1 diisiincesinin aksine Islam’da kabul edildigi ve degerli
goriildiigl i¢in; sufi psikolojisinin onceki yaklasimlari Bati bilimleri i¢in 6greticidir.
Halihazirda biling alaninda yapilan ve kiiltiirlerarasi psikolojide yapilan ¢alismalar, Bati
biliminin; soma, vecd, trans gibi kavramlar1 anormal ve patolojik olarak degerlendiren
onyargilarin1 degistirmistir. Toplumlarin %90’1nda ortaya c¢ikan trans hali etnografik
olarak calisilmistir. Bu kavramin evrensele yakin durumu Bati’nin 6n yargisina ve
psikolojik a¢iklamalarin eksikligine ragmen anormal olarak degerlendirilemez (Avery,
2004:157-222). Bu nedenle biling arastirmalarindan edinilen gozlemler, materyalist
bilimin gilinlimiizdeki, bilincin maddenin bir epifenomeni, beyindeki ndrofizyolojik
stireglerin bir Uirtinii seklindeki yaklagimini ortadan kaldirir. Bilincin, varolusun birincil
bir niteligi oldugunu ve beynin yapamayacagi bircok etkinligi gerceklestirebilecegini
gostermektedir. Yeni bulgulara gore insan bilinci tiim varolusun igine isleyen kozmik

bilincin daha genis, evrensel bir alaninin bir parcasidir ve ona katilir (Grof, 2002: 14).
3.3. Kendini Gergeklestirme

Insanlar psikolojik gelisim, biiyiime ve saglikli bir denge yoniinde davranma
egilimindedirler. Bu egilim kendini ger¢eklestirme (self actualization) veya yalniz
gerceklestirme (actualization) egilimi olarak tanimlanir (Ciiceloglu, 2008:437). Kendini
gergeklestirme ile ilgili temel yaklagimlar sunlardir: Alfred Adler’in Ustiinliik Duygusu,
Otto Rank’in Irade Sahibi Olma, Carl Gustav Jung’un Bireylesme, Kurt Goldstein’in
Organizmanin Orgiitlenmesi, Abraham Maslow’un Kendini Gergeklestirme, Erich
Fromm’in Sevgi ve Erdem, Carl Rogers’in Tiim Potansiyelini Kullanma, E. Viktor
Frankl’in Kendini Asma’s1 (Ayten, 2004: 15-23). Fakat biz burada 6ncelikle Abraham
Maslow’un kendini gergeklestirme kurami iizerinde duracagiz. Daha sonra da

bireylesme kavramini ele alacagiz.

Maslow’a gore kendini gergeklestirme az sayida insan tarafindan gorece basarilmis bir
iligkiler biitiiniidiir. Bir¢ok insan i¢in bu bir arayis, 6zlem, diirtii ve istenilendir ama
heniiz elde edilmemis bir seydir (Maslow, 2001b:170). Kendini ger¢eklestirmis
insanlarin nevrozlardan uzak oldugu ve hemen hemen hepsinin orta yas ve ilizerinde
oldugu diisiiniilmektedir. Maslow bu insanlarin niifusun %]1’inden daha azmni
olusturdugunu belirtmistir (Schultz ve Schultz, 2002: 608). Ayrica Maslow, kendini

gerceklestirenleri yalnizca kuramcilar, sanatgilar, bilim adamlar1, mucitler, yazarlar gibi
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yaratici insanlara ait bir ayricalik olarak diistinmiistii fakat tizerinde ¢alistig1 insanlar bu
diisiincesini degistirmesine yol acti. Clinkii egitim almamis, yoksul ve biitiin giiniinii ev
kadinlig1 ve annelik yaparak gegiren bir kadin bu yaratici insanlar gibi bir sey ortaya
koymuyordu ama yine de kusursuz bir anne, as¢1, es ve ev kadini olabiliyordu (Maslow,
2001b: 145). Bundan dolay1 Maslow kendini ger¢eklestirmeyi duragan ve tipolojik
eksikliklerden arinmig bir sekilde yeniden tanimlamamizi ve ¢ok az sayida insanin
ancak altmisindan sonra erisebildigi bir ulvi asama olmaktan ¢ikarmamiz gerektigini
ifade etmektedir. Kendini gergeklestirmeyi insanin giiglerinin, 6zellikle verimli ve
yogun bir hizla, bir araya geldigi donem ya da atilim olarak da tanimlar. Boylece kisi
daha ¢ok biitlinlesmistir ve boliinme azalmistir. Deneyime daha agiktir. Daha kendine
Ozgiidir ve kendisini kusursuz bir sekilde disa vurur. Diger bir ifadeyle isbirligi,
yaraticiligl, mizah duygusu, ben askinlig1 gelismis ve alt diizeydeki gereksinimlerden
Ozgiirlesmistir. Boyle donemlerde tamamen kendi olmaya, gizil giiclerini kusursuzca
gergeklestirmeye, varliginin 6ziine, tlimiiyle insan olmaya daha yakin durumdadir

(Maslow, 2001b: 104).

Maslow’a gore her bir insanin kendini gergeklestirmeye yonelik dogustan gelen bir
egilimi vardir. En yiiksek dereceli insan ihtiyact olan bu hal, tiim yetenek ve
niteliklerimizi aktif olarak kullanmayi ve potansiyelimizi gelistirip gergeklestirmeyi
icerir. Kendini gergeklestirmis birey olmak i¢in hiyerarsik olarak dizilmis ihtiyaclar
icinde Oncelikle en alt seviyesinde bulunan ihtiyaclarin karsilanmasi gerekir. Bu
ithtiyaclar ve hiyerarsideki siralar soyledir: Su, yiyecek, hava, uyku ve cinsellik gibi
fizyolojik ihtiyaglar; gilivenlik, diizen, korunma ve korku ile anksiyete duygusundan
uzak olma gibi emniyet ihtiyaclari; ait olma ve sevgi ihtiyaci; baskalarindan saygi
gorme ve kendine saygi ihtiyaci, kendini gerceklestirme ihtiyact (Schultz ve Schultz,
2002: 607).

Kendini gerceklestiren insanlar, tiim temel ihtiyaclarinda (aidiyet, sefkat, saygi ve
Ozgiiven) tatmin bulurlar. Bu insanlar, bir yere veya seye ait olma ve koklii olma gibi
duygulan kendilerinde yerlestirmistir; sevgiye dair ihtiyaclarin1 karsilamiglardir;
dostlar1 vardir ve sevildiklerini, sevilmeye deger olduklarini hissederler; hayatta belli
bir statii ve konuma sahiptirler; baskalarindan saygi goriirler; kendilerini degerli ve 6z

giivende hissetmeleri i¢in makul gerekgeleri vardir (Maslow, 2001a: 161). Gergekligi
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bizden daha verimli bir sekilde, timiiyle ve giidiilenmelerden daha az etkilenerek
algilayabilirler. Gergeklik daha hakkinda alisilmis olandan daha dogru bir bilgi
edinebilirler (Maslow, 2001b: 107-108).

Maslow’a gore insanda genel anlamu ile kendini gergeklestirme adi altinda bir ileriye
doniik olma ya da gelisim egiliminin var oldugunu kesin olarak one siirebilecek denli
¢cok sayida anlamli, kuramsal ve deneysel veri vardir. Bu egilim, ic¢sel bir kisilik
biitiinlesmesi, dogal bir disavurum, tam bir bireysellik ve kimlik, yaratict olma istegidir.
Genel olarak anlagildig1 sekliyle iyi degerlere, dinginlik, incelik, yiireklilik, diiriistliik,
sevgi, bencil olmama ve iyi olmaya yonelik bir istektir (Maslow, 2001b:165). Diger
taraftan kendini gergeklestirme, tiim insani sorunlarin agildigi duragan, ger¢ek olmayan,
kusursuz bir duygu; insanlarin insaniistii bir dinginlik ya da esriklik i¢inde sonsuza dek
mutlu yasayacagr bir durum olarak ele alinirsa; Maslow bunun deneysel bir

dayanaginin olmadigini belirtmistir (Maslow, 2001b:124).

Kisaca kendini gergeklestiren insanlarin ozellikleri sunlardir: Nesnel bir gerceklik
algist; kendi yaratiliglarini oldugu gibi kabul etme; kendini bir tiir ise adama ve
sorumluluk; davraniglarinda sadelik ve dogallik; bagimsizlik, 6zerklik ve mahremiyet
ithtiyaci; yogun mistik veya dogalistii deneyimler; tiim insanliga yonelik empati ve
sevgl; konformist bir yasam tarzina direng¢; demokratik karakter yapisi; yaraticilik

tutumu; yiiksek derecede sosyal ilgi (Schultz ve Schultz, 2002: 607).
3.4. Bireylesme

Jung’a gore bireylesme insanin kisisel potansiyelinin bilincine vararak 6ziiyle kavradigi
seyin pesi sira giderek kendi agisindan kusursuz bir insan olabilmektir (Stevens, 1999:
28). Jung’un psikoloji teorisi bireylesme siirecinin kavramsallastirilmasidir (Sambur,
2005: 7). Bu kavramsallagtirma geleneksel psikiyatri ile Jung arasindaki farktir. Cilinkii
geleneksel psikiyatrisler hastayi rahatsizligin pengesinde biri olarak ele alirken, Jung ise
kisiyi bireylesmeye aday biri olarak goriir (Stevens, 1999: 128). Psikolojik bir yolculuk
olan bireylesme siirecinde kisinin once kendi goélgesiyle tanigsmasi, bu iirkiitiicii veya
giiclii yonleriyle birlikte yasamayr oOgrenmesi gereklidir. Karsitliklarin uyusumu
olmazsa biitiinlesme saglanmaz (Fordham, 2004: 99). Bu yaklasim hem Jung’u
geleneksel psikolojiden ayirmis hem de onu maneviyata yaklastirmistir. Jung’a gore

maneviyat anlamsiz bir sey olmanin aksine bireylesmeyi saglayan nadir ve paha
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bigilmez bir hazinedir (Sambur, 2005: 171). Insanm igindeki tanr1 imajin1 yasamaya ve
kendi inandig1 dinin ona verdigi bigimlerle olan iligkisini hissetmeye gereksinimi vardir.
Eger bu ger¢eklesmezse karakterinde bir catlak olur. Distan uygar olarak goriilebilir,
ancak ic¢inde kendisini yOneten ilkel bir tanr1 vardir ve kendisi bir barbardir (Fordham,
2004: 93). Bundan dolay1 bireylesme benligin varolus sebebidir. Jung’un goriisiine gore
kendilik sadece toplumsal anlamda gevreye degil, tanriya, evrene ve ruhun yasamina
kisisel bir uyum siirecidir (Stevens, 1999: 63). Jung’a goére tanr1 imgeleri ve benlik
imgelerini birbirinden deneysel olarak ayirmak miimkiin degildir. Bu nedenle bir
terapist hastanin tanr1 imgelerinden yola ¢ikarak kolaylikla bireylesme siirecinin hangi

asamada oldugunu belirleyebilmektedir (Kisa, 2005: 158).

Bireylesme kisinin kendisini ve insanlig1 daha derinden tanimasini, dogasinda var olan
ancak bilin¢cdisinda kalmis veya bilingdigina itilmis 6zelliklerini geriye dondiirmesini
icerir. Birey bu Ozellikleri bilince ¢ikarmakla diinya ve kozmik diizenle i¢sel ve dissal
bag kurar. Jung, cabasinin biiyiik boliimiinii bu siirecin ikinci yarisina adamistir ve
insanlara hayatlarinin orta yaslarinda 6liime hazirlanmak seklinde de diistiniilebilecek
olan daha genis bir kisilige ulasma olasilifin1 sunmustur. Jung bireylesme siirecinden
s0z ettiginde oncelikle aklinda olan bu son boliimdiir (Jacobi, 2002:147). Jung’un 40’11
yaslarinda yasadig1 psikolojik kriz -yaratici hastalik- samanlart ve sufilerin yanm sira
meshur birtakim ressam, yazar ve filozoflarin yasadiklarina benzer niteliktedir (Stevens,
1999: 36-37). Temelde Junggu yaklagimi gelisim psikolojisine yonelik diger teorilerden
ayirt eden Ozellik yaslihik doneminde bile tiim kisisel gelisim potansiyelimizi

gergeklestirme egilimimizi siirdiirmekte oldugumuz iddiasidir (Stevens, 1999: 43).

Bireylesmeyi Jung psikolojisinin en 6nemli unsurlarindan olan arketipler baglaminda
diistindiigiimiizde bireylesme siireci ben arketipinin realizasyonudur (Sambur, 2005:
45), golgenin kendini gergeklestirmesi, anima ya da animusun ayristirilmast ve son
olarak da kendiligin gerceklesmesinden olugsmaktadir (Kisa, 2005: 102). Bundan dolay1
Jung igin arketipsel riiya sembolleri ¢ok Onemlidir ¢linkii ortaya ¢ikan arketipler

bireylesme silirecinde 6nemli bir asamadir (Merter, 2011:314).

Sonug olarak, bireylesmeyi simyagerlerin bazi maddeleri altina doniistiirme siireci olan
simyaya benzeten (Stevens, 1999: 42) Jung’a gore bireylesme bilingaltinin

kesfedilmesiyle gergeklesen bir olgu (Sambur, 2005: 9), kiside aciga ¢ikan gelisim
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stirecine kars1 bilingli bir farkindalik gelistirme (Stevens, 1999: 82) ve bireyin
kisiliginin biling ve bilingalt1 boliimlerini birlestirerek kendi 6zgiin kisiliginin farkinda
olmasiyla ve bilingaltin1 kabullenmesiyle tiim canlilarla hatta inorganik madde ve
evrenle olan kardesligini gerceklestirmesidir. Jung’a gore psikoterapinin en 6nemli
gorevlerinden birisi gelisimi engelleyici 6geleri tespit etmek ve bireylesme yolundaki
kisiye destek olmaktir. Jung’a gore bireylesme siirecinin amaci kendiligin kendisini
gerceklestirmesidir (Kisa, 2005: 90-91). Mistik baglamda ele alindiginda Jung’un
analitik metodunun merkezinde yer alan bireylesme siirecinin Jung tarafindan Yoga

yontemiyle esit goriildiigii ifade edilmektedir (Clarke’, 1997:156).
3.5. Kendini Asma

Kendini asma; kisinin kendi mevcut sinirlarin 6tesine dogru olan hareket etme siireci ve
bu siirecin sonucu olarak ortaya ¢ikan genis diinya goriisiidiir (Garcia-Romeu, 2010:
26). Literatiirde kendini agsma ile ilgili kisilik kurmacisi Claude Robert Cloninger,
Victor Frankl ve transpersonal yaklagimin tanimlamalari vardir. Transpersonal psikoloji
ve psikoterapi insanin psikolojik gelisimine dair en genis kavramsallastirmay1 yaptig
iddiasindadir. Bu kavramlardan biri de kendi bilincimizi agsma (transcendence of self-
consciousness) kavramidir. Manevi geleneklerden elde edilen transpersonal tekniklerin
nihai amaci kisisel beni asmak ve birlik bilincine ulagsmak yani kisisel ego sinirlarini
asmaktir. Clinkii transpersoanl psikolojinin temel 6nermesi biitiin insanlarda daha genis
bir bilince ulagmak i¢in kisisel egolari agsmaya dair bir egilim oldugudur (Boorstein,
1997:2-125). Kisilik kuramcis1 Cloninger’e gore kisilik ile iyi olma hali arasindaki
iliskiyi saglayan 3 kisilik 6zelligi vardir: Kendini yonlendirme, isbirligi yapabilme ve
kendini agmadir. Kendini yonlendirme i¢inde sorumlu olma, amag¢ sahibi olma ve
becerikli olma gibi alt &zellikler sayilabilir. Isbirligi yapabilmenin iginde hosgdriilii
olma, yardimsever olma, merhametli olma gibi alt 6zellikler sayilabilir. Kendini agsma
icinde ise sezgisel olma, mantikli olma, manevi olma gibi alt 6zellikler sayilabilir.
Kendini agma ile iligkili degerler vasitayla manevi bir anlam elde etme, depresyondaki
ve sizofrenideki hastalarin kotiilesmesini azaltip iyi olma durumlarini arttirir. Ruh
saglig ile ilgili Batili kavramlar genellikle kendini yonlendirme ve isbirligi yapabilmeyi
vurgular; kendini agsma degerlerine dayanan manevi farkindaligin énemli roliinii thmal

eder (Cloninger, 2006: 2). Viktor Frankl gore ise varolus, logoterapi terimi olan
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kendini asmaya baglidir. Insan sadece varolusundaki bu kendini asmay1 gerceklestirdigi
zaman gergekten insan ya da gercek benligi olmaktadir. Bunu, kendini, kendi benligini
giincellestirmeyi diisiinerek degil, kendini unutarak, kendini vererek, kendini
gormeyerek ve disartya odaklanarak gerceklestirir. Kendini gergeklestirme denen sey,
kendini agsmanin niyetlenmeyen bir sonucudur (Frankl, 1994: 29). Bu anlamda o
gelistirdigi yeni kavramla 6teden beri savundugu kendini gegeklestirme diislincesini,
daha oOnce eksik kalan kutsal baglami giindeme getirerek tamamlamis bdylece insani

miikemmellik arayisinda kendi 6tesine tagimistir (Bahadir, 2002: 51).

Her ne kadar transpersonal anlamda kendini asma, ana akim psikologlarinin kabul
etmedigi bir kavram olsa da (Louchakova and Lucas, 2007:119) gesitli psikiyatristlerin
bu konuda yaptigi calismalar bulunmaktadir. Ornegin MacDonald ve Holland’mn
2002’de 376 tniversite dgrencisiyle yaptiklari ¢alismada kendini agma ile dini katilim
orani yiiksek olanlar arasinda belirgin bir pozitif korelasyon bulunmustur. Ayn sekilde
manevi tecriilbe yasayanlarin yasamayanlara oranla daha yiiksek kendini asma
bulunmustur. Greenway ve arkadaslarini 2007°de Avustralya ’da 190 Hiristiyan
lizerinde yaptig1 caligmada tanrinin kendisiyle ilgilendigini diisiinen ve olumlu basa
cikma stratejisi gelistirenlerin kendini agsma 06zelligini ortaya koydugunu bulmuglardir
(Garcia-Romeu, 2010: 39). 2008’de Hunnibel ve arkadaslarinin hemsireler {izerinde
yaptig1 calismaya gore, kendini agma ve tiikenme arasinda iligski vardir. Kendini asma
arttikga tiikenme azalmaktadir. Kendini agsmanin yapict ve dayanma giicii veren bir
ozelligi vardir. 2009°da Smalley ve arkadaslarinin yaptigi bir arastirmanin sonucuna
gore manevi kisilik boyutunda ele aldigimizda bilinglilik ve kendini agma arasinda
pozitif bir iligki vardir. 2010°da Soons ve arkadaglari tarafindan yapilan kendini agma ve
stress arasindaki iligkiye bir arastirmanin sonucunda kendini asanlarin daha az stres
yasadiklar1 bilin¢lerinin ve duygusal empatilerinin yiiksek oldugu, kisisel gelisim ve
kendini kabullenmenin yiiksek oldugu ortaya ¢ikmistir. 2011°de Le tarafindan kendini
asma bilgelik ve yasamdan tatmin olma arasindaki iliskiye dair ¢aligmasi sonucunda
yasamdan tatmin olmanin yani iyi olma halinin kendini asma ve bilgeligin sonucu
oldugunu bulmustur. Hayattan zevk alma ve hedonizm ile iyi olma hali arasindaki iligki
yamlticidir. Iyi olma hali erdemleri gerekli kilmaktadir (Kantas, 2013: 16- 17). Ayrica

Tiirkiye’de 2010 yilinda iiniversite ogrencileri ile yapilan bir ¢aligmada materyalist
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degerlerle kendini asmanin transpersonel 6zdeslesme boyutu arasinda belirgin bir

negatif korelasyon oldugu bulunmustur (Can, 2010:47).

Felsefeci Trevor Curnow (1999) yaptigi calismada Avrupa ve Asya felsefi
geleneklerinin bilgelik 06zelliklerini damitarak elde ettigi 4 temel bilgelik unsuru
sunlardir: kendini bilme (self-knowledge), bir seye baglanmama (detachment),
biitiinlesme (integration) ve kendini asma (self-transcendence) (Levenson ve digerleri,
2005: 128). Fakat kendini asma; rasyonel, analitik ve matematiksel olarak ag¢iklanip
kavramsallastirilamayacagi i¢in bilimsel agidan bir problem olarak durabilir.
Psikometrik degerlendirmelerle transpersonal durumlar mimkiin oldugu kadar
standardize edilebilir. Ayrica buna ek olarak insan dogasiyla ilgili genetik ve norolojik
verilerle bu desteklenebilir. Boyle yapmak deneysel ve rasyonel agiklamalarin iistiin
oldugu anlamma gelmez. Sadece soyut kavramlari biraz somutlastirarak hem
kavrayisimizi arttirmis hem de pragmatik agidan bilimsel bir ¢aligma yapmis olur.
Boylece Maslow’un kendini asma ile ilgili daha fazla detay bulun cagrisina uymus
olunur (Garcia-Romeu, 2010: 41-42). Maslow’un ifadesiyle agkinlik, insan bilincinin en
biitlinciil ve en yiiksek seviyesini ifade eder (Hammerle, 2002: 130). Bundan dolay1
Maslow’un kendini gergeklestirme asamasinin tesine kendini asmanin yerlestirilmesi

gerektigi soylenmektedir (Kantas, 2013: 18).
3.6. Terapi

Psikoterapi, dar anlamiyla kendi yontemiyle kisinin anlatisin1 ya da dykiisiinii yeniden
insa etme siirecidir (Sayar, 2002b: 35). Terapi goriismeleri giinah ¢ikarma seanslarina
benzetilmektedir. Terapi kiiltiiriinde terapistin yaptig1 isi ge¢cmis caglarda samanlar,
rahipler, riiya yorumculari yapmaktaydi (Sayar, 2012d: 118). Psikoterapi genis
anlamiyla ise ruhsal yollarla yardim ve iyilestirme demektir. Hasta ile karsilikli iliski ve
iletisimi kullanan bir takim uygulamalardir (Oztiirk, 1998: 1). Hasta ile hekim
arasindaki her konusmay1 bir psikoterapi olacak sekilde yorumlayarak psikoterapiyi en
genis anlamiyla ele alan egilimlerden; belirli ruhsal hastaliklari, belirli tedavi teknik ve
stratejileri ile belirli sartlarda uygulamay1 standardize etmis olup terimi dar anlamiyla
kullananlara kadar bir dagilim gostermektedir. Bundan dolay1 karsimiza miiphem ve

cercevesi ¢izilmemis bir terim ¢ikmaktadir (Ozakkas, 2004: 20).
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Terapinin amact ic¢sel catigmalar1 temizleyerek 6z farkindaligi arttirmak, psikolojik
sistemin yeniden yapilanmasina yardimci olmak ya da kapali bir psikolojik sistemi
agmaktir (Sayar, 2002b:17-102). Gergege bakis acimiz yasam ormaninda kullandigimiz
bir harita gibidir. Kisi haritay1 degistirmeye ¢alismak yerine, yeni gercegi yok etmeye
caligabilir. Hastalar, haritalar1 artik acikca ise yaramadigi i¢in terapiye gelmektedirler
(Peck, 1992: 43-48).

Psikolojik terapi yontemlerinin temeli “Insan nedir?”, “Insan nasil ve nigin diisiiniir,
hisseder, konusur ve davranir?” sorularina verdikleri cevaplarda yatmaktadir
(Cliceloglu, 2008:475). Bugiin diinyada 800’tin tiizerinde psiko-terapdtik teknik
kullanildigr iddia edilmektedir. Bunlar 5 ana baslik altinda toplanabilir: 1- Kaynagini
Pavlov’un hayvanlar lizerinde yapmis oldugu ¢aligmalardan alan ve kosullu sartlanmay1
temel kabul eden Davramisg1 Psikoterapi teknigi, 2- Insani hayvandan ayiran temel
yapmin diisiince oldugunu iddia eden ve algilama farkliligi {izerinde duran Bilissel
Psikoterapiler, 3- 1Insanin problemlerini kesitsel olarak almaylp gecmisle
biitiinlestirerek, ge¢cmisin ana sablonlarinin bugiinkii izdisiimleri yaratti§ina inanan
Dinamik Psikoterapiler, 4- Insanin en temel varlik nedenlerini irdeleyen ve cevap
bulunamayan sorularla ilintili olarak insanin kriz yasadigini iddia eden Varolusgu
Psikoterapiler (Ozakkas, 2004: 23-24), 5- Manevi ve mistik tecriibeleri igeren
transpersonal psikoterapiler. Cesitli psikoterapi tiirlerinde kullanilan baslica ruhsal ve
fiziksel araglar ise sunlardir: Telkin, ikna, danismanlik, rehberlik, hipnoz, narkoz,
katarsis, giidiimsiiz goriisme, serbest cagrisim, diislerin ¢dziimlenmesi, siirgmelerin
¢Oziimlenmesi, sembollerin ¢oziimlenmesi, diren¢ ve aktarimin ¢dziimlenmesi, agiklama
ve yorumlamalar, gevseme, kosullama, edimsel kosullama, iistiine gitme, Odiil-ceza
teknikleri, pekistirme, sondiirme, cesitli 0gretme teknikleri, ¢evrenin degistirilmesi,

ilaglar, fizik sagaltim yollar1, rehabilitasyon yollar1 (Oztiirk, 1998: 6).

Terapist-hasta iligkisini konu alan literatiir; bir araya gelme, sahicilik, kesin empati,
kayitsiz sartsiz pozitif saygi, ben-sen karsilasmasi gibi terimlere dair tartismalarla
doludur. Ciinkii terapinin itici giicii teori degil, iki insan arasindaki iligkidir (Yalom,
2006: 30-44). Bu iki insan arasindaki iliskiyi gelistirmedeki en dnemli asama, vakanin
Ozelliklerini kavrayip terapiye yonelik miidahaleleri olabildigince 06zellestirmek,

psikoterapiyr sadece belirli bir vakanin psikoterapisi haline doniistiirecek kadar
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somutlagtirmaktir. Bu somutlastirma hastaligin esasini anlatarak terapi iliskisine giren
kisiyi, hasta kismindan ayirarak hastaligi kisilige yabanci, miicadele edilmesi gereken
bir siire¢ olarak sunulmasiyla gergeklesir (Tura, 2000: 199-200). Sonugta terapist sadece
bir katalizordiir. Insanlar terapinin yardimi olsun ya da olmasin, kendi kendini tedavi

ederler (Peck, 1992: 310).

Psikiyatrinin bir tip alam1 olarak var oldugu 210 yil boyunca organik ve spiritiiel
diyebilecegimiz birbirine karsit uglar arasindaki her 30 yilda bir yon degistirmektedir.
Bu otuzar yillik periyotlarin biyolojik adin1 almis olan sonuncusu bitmekte, psikoterapi
yine agirlik kazanmaktadir (Babaoglu, 2002: 319-323). Pakistan’in o6nde gelen
psikologlarindan M.Ajmal’e gore her psikoterapinin temelinde bir metafizik vardir.
Omegin psikoterapideki Batili yaklasimlarin ¢ogu asli giinah kavramindan tiiremistir.
Halbuki geleneksel Islami psikoterapi insan1 normal bir varlik olarak almistir. Bundan
dolayr bir Miisliiman pozitif zihinsel sagliga inanir. Vurgu tedaviden ziyade
onlemeyeyani koruyucu hekimlige yoneliktir (Rizvi, 1994: 208-212). Bu baglamda
Mevlana’nin Mesnevi’si, Kisisel gelisim disiplinleri ve psikoterapi anlaminda 6nemli bir
eserdir (Ozdengiil, 2005: 17). Tasavvufla ilgilenen psikolog ve psikiyatrisler farkli
terapotik modeller kullanmaktadir. Muhammed Safii psikodinamik yaklasim, Malik
Bedri biligsel-davranisg1 yaklasim, Wilcox ve Pryor meditasyon destekli yaklagim
(favored meditation), Laleh Bahtiyar ahlaki iyilesme (Moral healing), Haeri ise biitiinciil
yaklagimi kullanmaktadir. Bu degiskenlik psikoterapinin ana higbir okulunun Islami
diinya goriisiiyle ozellikle alakali ve alakasiz olamayacagini gdstermektedir. Bedri,
Haeri ve Bahtiyar Miisliiman daniganlarla; Wilcox, Pryor ve Shafii nadiren Miisliiman
damisanlarla ilgilenmektedir. Fakat hepsi de Islami prensiplere dayandiklarini ifade
etmektedirler (Ismail, 2008: 40). Gelisim psikolojisi ve psikoterapide ele alinan bazi
unsurlar esoterik kitap ve metinler kadar manevidir (Deikman, 1982: 65). Buna paralel
olarak Budizm bir tiir psikoterapi olarak goriildiigii disiiniiliirse Dogu felsefelerinin
sofistike kavramsal gerceveleri, psikolojik metodolojinin daha dikkatli incelemesine
yol acacaktir (Clarke’, 1997: 162-164). Burada Hiristiyanlik ve Yahudilik dinlerinin bir
katkis1 olmayacak gibi diisiiniilmemelidir. Zaten mevcut psikolojinin temellerinde

ozellikle Yahudilik olmakla beraber bu dinler ve bu dinlerin mistik boyutlar1 vardir.
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2001°de yapilan aragtirmaya gore Amerikan niifusuna %90’nindan fazlasi Allah’a
inanirken klinik ve danigman psikologlarin %24 Allah’a inanmaktir (Hatta, 2009: 108).
Yine klinik psikologlarin %85°1 din ve psikoloji konusunda az ya da hi¢ egitime sahip
olmadiklarini, %681 hastalartyla dua etmenin uygun olmadigini, %551 ise dini yazi ve
metinleri terapide kullanmanin uygun olmadigimi ifade etmislerdir (Ismail, 2008: 72).
Bununla beraber iinlii psikiyatrist Stanislav Grof’a gore insan ruhunun boyutlaryla ilgili
bu yeni anlayisin en 6nemli sonuglarindan biri ¢agdas psikiyatrinin patolojik olarak
gordiigli ve baskilayici ilaglar vererek ele aldig1 birgok durumun aslinda, iyilestirici ve
dondistiirlicii potansiyele sahip psikospritiiel krizler yani ani ruhsal agilimlar oldugunun
farkina varilmasidir. Bu kosullarin dogasi, bunlart baslatan durumlar, goériiniim
bigimleri ve yeni terapotik stratejilerin tartisilmasina 6zel bir boliim ayrilmistir. Uygun
bicimde anlasildiginda maneviyat ve bilimin ¢atisma icinde olmadig1 ve olmayacagi,
varolusa yonelik iki tamamlayict yaklasimi temsil ettiklerini savunmaktadir (Grof,
2002: 15). Bu ifadelerden hareketle maneviyat merkezli eklektik bir yaklasim gelecegin
psikoterapisi olabilir (Rizvi, 1994: 214).

3.7. Benlik ve Ego

Bugiin iizerinde en ¢ok tartismanin yiriitiildiigii psikoloji kavramlarindan birisi benlik
kavramidir (Sayar, 2003: 38). Benlik kavrami yogun tartismalara ragmen felsefenin de
muglak kavramlarindan biridir. Benlik kavrami insana o kadar yakin olmasina karsin
yakalamak istedigimiz zaman bir tilirlii yakalanamayan insanin kendi golgesi gibi,
tizerindeki bunca tartismaya karsin bir tiirlii ne oldugu tam olarak anlagilamamis bir

kavramdir (Yalgin, 2010: 2-3).

Benlik en genel anlamiyla kisinin kendini baska herkesten ve her seyden ayri, essiz bir
biitiinliik olarak hissetmesi, bunun bilincinde olmasi ve iradi eylem yetisi, bilen, aci
ceken, arzulayan sey, her tiirlii 6znel yasantinin altindan yatan biitiinlestirici ilkedir.
Insanda dogustan geldigine ve kendini gerceklestirmeye, kusursuzluga, miikemmellige
ulagma yoOniinde insan1 giideledigine inanilan temel evrensel potansiyeldir (Budak,
2009: 118-119). Diinyay1 ve bagkalarini ve kendimizi nasil goriip algiladigimizi belirler,
varolusumuzun temelini olusturur ve her tirli duygu ve davranisimizi etkiler
(Kagitgibagi, 2010: 401). Hatta baz1 psikologlar benligi insan davranisinin temeline
koymaktadirlar (Ciiceloglu, 2008:427).
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Benlik; kisinin bedeni, yetenekleri, kisilik ozellikleri, yaptiklariyla ilgili algi ve
farkindaligidir.  Kiginin becerebilmek, iistesinden gelmek, diisiinmek, hatirlamak,
planlamak, algilamakla gorevli fonksiyonlaridir (Bhatia, 2009: 369). Benlik beni
tanimlayan biitiin fikir, algi ve degerlerden ibarettir ve ben kimim ya da ne
yapabilirimin farkinda olmay1 kapsar. Bu algilanan benlik de kiginin hem diinyay1 hem
de kendi davramsini algilayisini etkiler. iki tiir benlik vardir: Ideal ve gergek benlik.
Ideal benlik herkesin hoslanacag kisilige iliskin benliktir. ideal benlik gercek benlige
yaklastikca kisi daha doyumlu ve mutlu olur. Ideal benlik ile gergek benlik arasindaki
kopukluk arttikca mutsuzluk artar ve doyumsuz kisilik ortaya ¢ikar. iki tiir uyumsuzluk
geligebilir: Biri benlik ile gercek deneyimi, digeri ise benlik ile ideal benlik arasindadir
(Atkinson ve digerleri, 1999: 477). Hemen hemen ayni ifadeleri baska bir psikoloji
kitabinda kendilik ¢evirisi olarak bulabiliriz (Plotnik, 2009: 444).

Bu genel tanimlamalarin disinda farkli psikoloji ekollerinin ve kuramlarin benlik ve ego
tamimlamalar1 da vardir. Ornegin Jung’a gére benlik hayatimizi amaci olan arketiptir.
Adler’e gore benlik insanin yasam bic¢imini segmesi i¢in kullandigi bir aragtir. William
James’a gore benlik 6znenin kaynagi ve degerin hedefi olarak kullanmistir. Karen
Horney’e gore benlik gelismemiz ve olgunlasmamizi saglayan biricik kapasitemiz
olarak ifade etmistir. Gordon Allport’a gore igimizdeki en kisisel ve en 6nemli unsur
olarak ifade etmistir. Edward Murray benligi kendimize dair bilincimiz anlaminda
kullanmigtir (Matsumoto, 2009: 464). Son olarak benlik psikolojisinin kurucusu Heinz
Kohut’a gore benlik bir iist orgiitlenme, kisiligin ¢ekirdegi, algilarin ve girisimlerin
merkezidir ve ihtiraslar ve idealler olarak iki kutba sahiptir (Terbas, 2004: 71).
Mistisizm ve psikiyatri ile ilgili caligmalari olan Arthur Deikman ise observing self yani
gozlemleyen benlik kavramini 6ne slirmiistiir. Ona gore diisiince, duygu ve hareket
benliklerinden 6nce gelen ve onlari tecriibe eden benliktir. Askin bir unsurdur ve Bati
psikolojisi bu gozlemleyeni hesaba katmazsa, gelisimi ertelenecektir. Bat1 psikoterapisi
gozlemleyen benligi gozlenen duygu, diisiince, duygulardan ayirirsa, bu kavramlar daha
az zorlayic1 ve baskict olacaktir (Deikman, 1982: 94-96). Islam diisiiniirii ve Benligin
Sirlari’'min yazart Muhammed Ikbal ise balgik iizerinde giil gibi gurur ile kurulan
insanin, benligin rahminden dogdugunu ve her gordiigii seyin benligin sirlar1 oldugu

ifade etmistir (fkbal, 2010: 32-68). Yine tasavvuf konusunda calismalar1 olan Kabir
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Helminski ise egoyu dogal benlik, ruhu ise manevi benlik olarak tanimlamistir

(Helminski, 2006: 269).

Farkli teoriler ve tanimlamalar olmamasina ragmen psikoterapi kavramlar1 siklikla
evrensel ve tarih asirt bir benlikten s6z ederler. Halbuki Dogulu ve Batili benlikler
arasinda onemli farklar goren arastirmalar ve analitik kavramlastirmalar evrensel bir
benlik olamayacagi onermesinden hareket etmektedirler (Sayar, 2003: 99). Hatta 21.
yiizyilda benligin ¢oklu benlik (multifreni) olarak tanimlanabilecegi dile getirilmistir.
Bu bir anlamda derin ama bos benlikten s1g ve coklu benlige gecisi gostermektedir

(Sayar, 2002a:135).

En genel anlamiyla ego ise ben derken kastettigimiz, her tiirlii ruhsal-bedensel olayin
merkezi olarak diisiindiigiimiiz bilingli varhgmizdir (Budak, 2009: 238). Fakat ego
kavrami genel psikoloji kitaplarinda Freud’un ego tanimlamalar ile verilmistir. Freud’a
gore bebeklik esnasinda id’den gelisen, id’in isteklerini tatmin etmenin giivenli ve
sosyal olarak kabul edilebilir yollarin1 bulmak ve id’in istekleriyle siper ego’nun
kisitlamalar1 arasindan arabuluculuk yapan, zihnin ikinci bélimidiir (Plotnik, 2009:
436). Ornegin bundan farkli olarak Jung benligi biling ile bilingalt: bir konumda yer
alan birlik arketipi olarak ifade ederek benlik ile ego’yu birbirinden ayirmistir
(Matsumoto, 2009: 176). Ciinkii Jung’a gore benlik bizzat bilincin merkezidir ve ben
veya benim tabirleri kullanirken ifade edilir. Bundan dolay1 hi¢bir zaman benlik ve
biling terimleri arasinda bir ayrim yapmamis donilisiimlii olarak kullanmayi tercih
etmistir (Stevens, 1999: 63). Zaten son yillarda psikanalizde de egodan benlige dogru
bir yonelim gozlemlenmektedir (Sayar, 2002b: 37). Sonug olarak farkli tanimlamalar,

bazen de benzesimler kurulsa da ego ile benlik farkli kavramlardir.

Psikolojik liretatiirdeki farkli tanimlamalardan yola ¢iktigimizda benlik, ego’'dan daha
ist ve olumlu ¢agrisimlara sahiptir. Benligin ego {izerinde bir hakimiyet kurmasi gibi
bir anlam ortaya ¢ikmaktadir. Oncelikle benlik ilahi pargamiz olarak hem tanri hem
kainat hem de inandigimiz o {stiin sey neyse onunla baglantilidir. Benlik daha genis bir
kavram gibi durmaktadir; ruhumuzu ve merkez noktamizi olusturmaktadir. Benlik,
yapmamiz gereken dogru seyin ne oldugunu bilir. Olumsuz duygular i¢imize siiphe
attiginda yapmamiz gereken seyler konusunda benlik problemler yasayabilir. Benlik

kendinden emin ve sessizdir; ego ise sesli ve kendine 6nem veren bir konumdadir. Ego
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senin baskalarindan daha O6nemli olduguna inanir. Aslinda bu sen degilsindir senin
baskasindan onay bekleyen egondur. Onaylanma ve memnuniyet beklendigi icin hep
dikkat ¢ekme ihtiyaci i¢indedir. Ego her zaman kendini baskalar1 ile kiyaslar. Benlik,
benlik saygisi ile eslestirilebilir, ego ise kiigiimseyici davranislarla eslestirilebilir. Ozet
olarak benlik daha iist bir varolusla alakali iken ego kendisini baskalari ile kiyaslayan
kendine 6nem veren bir yapidadir. Benlik pozitif duygularla ego ise negatif duygularla
iligkilidir. Benlik kendinden emin ve sessiz, ego sesli ve kendine Onem verir

(www.differencebetween.net, 2015).
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BOLUM 2: NEFS ARINMANSININ SURECLERI VE
UYGULAMALARI

2.1. Nefs Arinmasinin Siirecleri
2.1.1. Tovbe

Pismanlik olarak ifade edilen tovbe (Kuseyri, 2009:187) Arapg¢ada aslina geri donmek
anlamindadir. Sufi gelenekte ise tovbe sadece belirli bir glinahtan doniisii degil ayni
zamanda hayatimizi doniisiime ugratacak bir igsel ihtida siireci olarak ifade
edilmektedir. Biiyiik Islam mutasavvifi Ebu Talip el-Mekki’ye gére, tovbeden daha
zorunlu bir kavram yoktur. Tévbe, Islam’a giren biri i¢in temel ve kagilamaz bir
gerekliliktir. Tovbe sadece glinahlar icin degil, ayn1 zamanda arinma siirecinin de €en
kusatict unsurudur. Ciinkii tovbe olmazsa ruhun hastaliklar1 yayilarak onu yok eder
(Khalil, 2009: 111-192). Hatta bu evrende uyandirilmasi gereken insani nitelik tovbe ya
da vicdan rahatsizligi oldugu ifade edilmektedir (Helminski, 2006: 149).

Mekki, eger giinahlar1 hatirlamak onlara karsi bir arzuyu besleyecekse hatirlamamak
gerektigini sOyler. Bu pismanlik konusundaki niyetimizi yenilgiye ugratir. Kisinin
giinahtan sonra iyi bir seyler yaparak kefaretini yerine getirmesi gerektigini vurgulayan
Mekki, bunun bir slah siireci oldugunu ifade etmektedir. Mesela bireyin yasaminda

nifak varsa bunun yerine ihlasi koymalidir (Khalil, 2009: 198-209).

Tasavvuftaki Onemli tartigmalardan biri, kiginin glinahlarint unutmasi mi1 yoksa
hatirlamamast m1 konusudur. Bu konuda Mekki, asla hatirlamamanin yiiksek
derecedekiler i¢in daha uygun oldugunu, fakat bunun yeni baslayanlar i¢in uygun
olmadigini ifade eder. Tovbe eden kisi kendisini giinahlardan donme konusunda basarili
bulup tévbesinin basarisint kendisine verirse kendi kibrinin kurbani olur ve tovbeden

onceki giinahlarinin yerine daha zorlarini koymus olur (Khalil, 2009: 174-220).

Mekki’ye gore, aydinlanmig biri igin bile tovbe sona ermez. Ciinkii tovbe sufilerde hig
bitmez (Khalil, 2009: 218-219). Farkli asamalarda ve farkli derinliklerde devam eden
tovbe farkindalik ve biling diizeyinde siireklilik arzetmektedir. Mesela Ziinnun
Misri’nin avamin gilinahtan tovbe ettigini, seckinler (havas) ise gafletten tovbe ettigini

belirtmesi bununla ilgilidir (Kuseyri, 2009: 98).
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Mekki’ye gore kisinin tovbeye yaklagimi o kiginin bulundugu manevi asamayi
gostermektedir.  Ornegin giinaha diistiikten hemen sonra derhal tdvbe edenler
mutmainne ve nefs-i raziyye makamindadirlar. Kii¢iik ve biiyiik giinahlardan kagian
fakat istemeden ve planlamadan kiiciik giinahlara diisenler levvame makamindadirlar.
Gilinahtan benzer giinaha hatta daha biiyiigiine gidenler emmare basamagindadirlar.
Emmare basamaginda olanlar t6vbe konusunda en zayif olanlardir (Khalil, 2009: 213-
215). Kisinin bu asamalarda mesafe kat edebilmesi i¢in bulundugu halden memnun
olmaylp manevi olarak yiikselmeye ihtiyac1 i¢inde oldugunu ontolojik manada
hissetmelidir. Var oldugu hali birakma istegine tovbe denir. Tovbe eden kisiye irade
gosterdigi i¢in istekli anlamina gelen miirid ismi verilmektedir (Kilig, 2012: 199).
Bundan dolay1 tovbe; diirtiilerimizi, arzularimizi ve eylemlerimizi goézlemleme
konusunda bir irade ortaya koyma faaliyetidir. Sufi psikolojisindeki nihai ama¢ bu
yikici diirtii, davranis ve karakter 6zelliklerden 6zgiirlesmektir. Bundan dolay1 gozlemin
sagladig farkindalik tovbe igin gerekli ve onemli bir unsurdur. Psikodinamik agidan
tovbe devamli olarak kendini gézleme (murakabe) ve elestirme (muhasebe) etme
siirecidir. Ciinkii kendini gozleme, elestirme ve diirtiisel davraniglarimiz iizerine
yogunlasma etkili bir psikoterapinin Onemli unsurlaridir. Olumsuz diisiince ve
davraniglarimizi inkar ederek, gormezden gelerek sadece olumlu davraniglarimiza
odaklanmak narsizme, kendi kendini kandirmaya yol agacagi i¢in gelisim igin bir bakis

gelistirmemize yol agmaz (Shafii, 1988: 180).

Bir itiraf eylemi olan tovbe, terapotik bir deger tasir. Terapistler sucluluk hissinin
kuvvetlenmesinin ve affedilmek icin ge¢ kalindigi diislincesinin zihinsel rahatsizlik
semptomu oldugunu ifade ederler. Giinahlarindan dolay1 depresif durum yasayan kisi
tovbeyle bunu ortadan kaldirabilir. Ciinkii Kur’an ayetlerini okuduktan sonra
giinahlarinin affedilecegine inanir. Miisliiman diisiiniirler, manevi diizeydeki itiraf olan
tovbenin gilinahlara karsi saglikli bir tutum saglayacagini ve bir care olacagim
diistinmektedir. Boyle bir itirafin tam olarak nasil gerceklestirilebilecegi tartisilabilir
fakat terapdtik degeri géz oniinde bulundurulmalidir. Biiyiik Islam diisiiniirii Gazali’ye
gore ahlaki catigmalarimizi baskasina anlatmak; bu ¢atismalarin, marazi takintilarimizin

kaynag1 olmasini engellemede etkili olacagini ifade etmektedir (Rizvi, 1994: 34).
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Tovbenin psikoterapdtik degeri Jung psikolojisi baglaminda degerlendirilebilir. Jung
analizinin birinci asamasi itiraftir. Bu kisinin analisti ile paylastig1 on katarsis evresi
olarak ifade edilir Genelde yogun bir rahatlama, yiikiinii bosaltma, zehrini bosaltma gibi
duygular igerir. Artik sugluluk ve asagilik kompleksi gibi duygular, toplumdan kabul
gormeme veya dislanmiglik hisleri azalmigtir.  Kisinin golgesiyle biitiinlesmesi
saglanmis olur (Stevens, 1999: 131). itiraf bircok acidan psikoterapideki katarsisle
benzerdir. Temizleme anlamma gelen Kkatarsis, olumsuz duygu ve ge¢mis
tecriibelerimizi agiklamaktir. Fakat Katarsiste bazen kendini kinama duygusu olabilir.
Bazi modern psikoterapi guruplarinda, bireylerin kendilerini ifade edebilmeleri igin
siddet ve diismanlik iceren ifadeler cesaretlendirilir ve onaylanir. Libidal enerjinin
ketlenmeden saliverilmesi terapotik kabul edilir. Tovbedeki itirafta ise belirli bir
cergeve dolayistyla kurallar igerisindedir. Ciinkii tovbe eden kisi vicdaninin ve inandigi
kutsal degerlerin hiikmii altinda oldugundan sug¢ ve sorumluluktan kagamaz (Rizvi,

1994: 36).

Gilinahindan dolayr aci ¢eken kimse, kendini degersiz ve topluma faydasiz hisseder.
Tovbe, ac1 ¢eken insana affedilecegi umudu verir. Affedilmek, diinya ve Allah ile
uzlasmanin 6n kosuludur (Rizvi, 1994: 35). Giinahlan itiraf etmekle affedilmeye dair
umut insani psikolojik agidan rahatlatabilir. islam’da affedilmek, diinya ve ahiret
dengesinde Misliiman igin ¢ok anlamhdir. Modern psikoloji, katarsisle ya da

psikanalizle bu umudu ne kadar verebilir sorusu giindeme gelmektedir.

Tovbe etmek, hastaliga konulan tani gibi ne kadar erken olursa o kadar faydal ve etkili
olur (Ozdgogan, 2011: 18). Fakat tdvbe etmeyi reddeden varolussal sucluluk duygusu
kisiyi etkisi altina almistir (Helminski, 2006: 20). Halbuki bu sugluluk duygusunu
yasayan, gee¢misi ile baristk olmayan, hatalarini unutamayan kisiler i¢in en uygun
yontem tovbedir. Ciinkii tovbe etmek, bir baska agidan kendini affetmektir. Kendimizi
affetmek kendimize karsi olan bakisimizi ve diisiincelerimizi degistirecektir. Ciinkii
Biligsel Davramig¢r Terapi’ye gore bireyin bilgi ve diisiincelerinin davranislarini ve
davraniglarindan dogan sonuclar1 degistirecegi one siiriilmektedir ve terapinin amact
hastanin diisiince yapisint degistirmektir. Bu durumda psikolojik gerginlikler ve
endiseler son bulabilir. Bu da hal tavir ve davranislarma yansiyacaktir (Ozdgogan,

2011: 18). Tovbe bu degisim ve doniistimiin baslangicidir. Psikolojik bir yeniden
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uyanis olan tovbe kisinin diirtiisel davranislart ve yasaklanmis arzulari igin bir af
arayisidir. Kisinin kendini gergeklestirmesi i¢in degerlerini ve bakisini varolugsal agidan
sorgulamasidir. Kisi kendini gerceklestirme konusunda genellikle bir farkindalik
eksikligine sahiptir. Giinlik yasantimiz ve sahip oldugumuz maddi seyler igsel
boslugumuzu doldurmadigi ve ig¢sel karmasamiza huzur kazandirmadigi igin, psikolojik
catismalar yasayabiliriz. Bundan dolayr tovbe psikanalitik agidan ve dinmaik
psikoterapi a¢isindan kaygi, su¢luluk ve kendini gergeklestirememe eksikligi farkina
varmak i¢in ilk asamadir. Sufilere gore kisisel biitiinliiglin ilk asamasi ger¢eklikten -
Hakk- ayrilmanin yarattigi kayginin farkina varmaktir. Ay sekilde kaygi ve sucluluk
duygusu etkili ve gelisim saglayan bir psikoterapi i¢in ¢ok onemlidir. Ac1 ¢ekmenin
olmadig1 bir psikoterapi sadece entelektiiel bir faaliyettir. Ciinkii psikoterapide degisim
igin gerekli motivasyonu saglayan kaygi ve yapici bir sucluluk duygusu gereklidir
(Shafii, 1988: 178-179). Fakat gercek tovbenin yalnizca hatalarimizi fark edip onlari
itiraf etmek degil; hatalarimizdan tamamiyla uzaklasma oldugu g6z Oniinde

bulundurulmalidir (Frager, 2005: 106).

Terapotik ve teolojik itirafin faydali oldugunu vurgulayan Robert H.Thouless, ilahi
yardimin giiglii psikolojik etkileri oldugu ig¢in psikologlarin terapotik itiraflarinin
basarisiz oldugu yerde teolojik itirafin basarili oldugunu ifade eder (Rizvi, 1994: 37).
Terapide danisan bazen her seyi ifade etmeyebilir. Onu agmak bazen zaman alir; bazen
de imkansizdir. Fakat tovbede birey seffaftir ve her seyi ifade eder. Ciinkii Allah’tan ve
vicdanindan higbir seyi saklayamayacagmi bilir. Iste tovbeyle gelen bu farkindalik

durumu, hem arinmanin baslangici hem de tasiyici giiciidiir.
2.1.2. Fena ve Beka

Oncelikle fena kavrammin kendisinden kaynaklanan zorlukla beraber tasavvufta ona
yakin kavramlar -mahv gibi- tanimlamayi ve ag¢iklamay1 zorlastirmaktadir. Riiyada
oldugu gibi bu hallerde de ruhun dikkatinin duyusal algi diinyasindan ¢ok i¢e dogru
yoneldigini soylenmektedir (Sviri, 2004: 197). Ayrica fena fi's-seyh, fena fi'l-pir, fena
fir-resul, fena fillah gibi ¢esitleri ile 3 asamasi bulunmaktadir. ilk fena, kulun
kendinden ve sifatlarindan fani olarak Hakk’in sifatlar ile fani olmasidir. Ikinci fena,
Hakk’i temasa eden kulun Hakk’in sifatlarindan da fani olmasidir. Ugiincii fena,

Hakk’in viicudunda yok olan kulun kendi fenasini gérmesinden de fani olmasidir
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(Kuseyri, 2009:161). Beseri ve nefsani vasiflarin biitlinii ile susturulmasi, tim varlig
Cenab-1 Hakk’la mesgul olarak (Ertiirk, 2004: 90) iradenin Allah'in iradesinde yok
olmast anlamina gelen {ic asamali fena, ahlaki anlamda miicahede ve riyazet ile
gerceklestirilir ya da diinya ile ilgili algilarin yok olmasimi saglayan miisahede ve
istigrak ile gergeklesir. Fena asamasinda kiside seving ve mutlulukla birlikte giiven
duygusu meydana geldigi; miiridin bu halin manevi sarhosluguyla huzura kavustugu;
bedeninin husu halinde bulundugu; ruhunun saf ve duru hale geldigi tasavvufi
literatiirde dile getirilmektedir (Kara, 1995: 334-335).

Ayrt bir ben olma duygusunun ortadan kaldirilmas: baglarimizdan, istek, arzu ve
diirtiilerimizden kurtulup 6zgiirlestigimiz ve daha iist bir biling diizeyine ulastigimiz
kisacasi arinmamiz sonucunda ulasilan son nokta fena-beka olarak isimlendirilmistir.
Fena gecici olmak, yok olmak, dlmek anlamina gelirken beka var olmak ve siirekli
olmak anlamina gelmektedir (Kara, 1995: 333). Sufiler fena ile insandaki haz ve
arzulara dayali kotii sifatlarin yok olmasi ile kendini yok ettigi varlikla mesgul
olamasini, beka ile nefsine ait 6zelliklerin yok olast ile Allah’a ait olan seylerle baki
olmas1 yani insanin giizel vasiflar edinerek bunda devam etmesine isaret ederler
(Kelabazi, 1979:182-183). Bu ¢alismada iki kavram her ne kadar birbiri ile iliskili olsa
da oncelikle fena kavramini ele alacagiz. Daha sonra bekayr ayri olarak ele aldiktan

sonra ikisini kiyaslamaya ve agiklamaya calisacagiz.

Psikoloji ile mistisizm ya da mistik geleneklerin karsilastigi, bazen farklilagtigi bazen de
benzestigi fakat kesin bir 6zdeslesmenin kurulamayacagi kavramlar benlik, ego ya da
sufi baglami icinde degerlendirilen nefs kavramidir. Bu kavramin ego ya da benlik
sekilde kullanimi1 ¢evirinin ya da o kavramsallastirmay1 aldigr mistik tecriibeyi yapan
yazara aittir. Temelde baglayan benzerlik yine hem mistik geleneklerin hem de
psikolojinin ego-benlik gelisimi ya da gergeklestirilmesi baglaminda devam etmektedir.
Yeniden uyanma olarak ta ifade edilen (Loufty ve Berguno, 2005:144) ego bilincinin
sinirlarin agsmak, kisiligin 6tesine gecmek ya da benlige dair sinirli farkindaligin 6tesine
gecmek olarak ifade edilen kendini gerceklestirme siireci mistik uygulamalarin
merkezinde yer almaktadir (Boni, 2010: 24-26). Fakat mistik geleneklerdeki bu kendini
gerceklestirme slireci modern psikolojinin kendini gergeklestirme,  bireylesme,

biitlinlesme olarak ifade ettigi siireglerle son bulmaktadir. Mistik anlamda kendini
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gerceklestirme siirecini ister 6tesinde ister i¢inde diyelim bir kendini asma anda kendini
oldiirme yok etme boyutu ve siireci vardir. Ornegin mistik geleneklerin 6nemli
vurgularinda biri olan anlamsizli§i asip askinlifa gitmek mistiklerin hedeflerinden
biridir (Deikman, 1982:114-115). Askinlik baglaminda ele aldigimizda pek ¢ok mistik
gelenekte bireysel egonun yaninda, insanda var olan ve uygun kosullarda ortaya ¢ikan
bir ezeli, mutlak, ilahi egonun varligini kabul edilmektedir (Tiizer, 2006: 258). Hem bu
ilahi egonun varligi hem de benlige getirilen yeni tanimlamalar mistisizm ile modern
psikolojinin farkliligini ortaya koymaktadir. Ornegin kozmik benlik bunlardan biridir.
Kozmik benlik kainatin ortaya c¢ikarilmast ve anlamlandirilmast igin gerekli olan
benliktir. Kozmik benlik bilingaltinda yer alirken geleneksel benlik bilingte yer
almaktadir. Mistik anlamda ele aldigimizda kozmik benlik geleneksel benligin
siirlarini agip aydinlanmaya ulasmaktadir (Knabb and Welsh, 2009b: 406). Bu
yaklasim hem Bati diistincesi hem de modern psikoloji ile mistik gelenekler arasindaki
farki ortaya koymaktadir. Bati diisiincesi egonun &zgiirlesmesinden yani baglarindan
kurtulmasindan  ziyade gergeklesmesine odaklanir. Fakat buradaki kendini
gerceklestirme ifade ettigimiz gibi sezgi ve ice bakistan ziyade bilgi ve talimatlara
dayandig1 i¢in gerceklestirme ve kimlige dair siirli bir bakisa sahiptir (Knabb and
Welsh, 2009a: 50).

Buraya kadar ifade edilen karsilastirmay: iki kavram ekseninde toplayabiliriz: Mistik
aydilanma ve psikolojik 1y1 olma hali. Mistik aydinlanma ile psikolojik 1yi olma hali
ayn1 degildir. Mistik aydinlanma kisiyi psikolojik iy1 olmaya hazirlar yani psikolojik
saglik manevi arayigin yan lirliniidiir. Bundan dolay1 nihai amaciin disinda medidatif
teknikler en azindan aliskanliklarimizi kirmak i¢in kullanilmakta; bdylece psikolojik
saglik icin gerekli olan zihinsel yasam yeniden insa edilmis olmaktadir. Yani bazi
psikologlar agisindan meditasyon amacit goz Oniine alinmadan bir ara¢ olarak is
gorebilmektedir. Fakat sonu¢ olarak psikoloji ve psikoterapi ile mistik gelenekler
ozellikle de Dogu’ya ait gelenekler amag¢ ve yontem acisindan birbirinden farklidir.
Cagdas psikoterapinin amaci kisin toplumun kosullarina uyumunu ve etkinligini
saglamak, kisisel ve toplumsal norm arasinda bir kontrol saglayarak toplumun disina
cikan kisileri icerde tutabilmektir. Bir baska yaklagima gore de psikoterapistler bilincini
gelistirmek ve anlamak icin degil kisilerin bozukluklari ile ilgilenmek igin

egitilmektedir. Dogulu gelenekler ise siradan farkindaligi ortadan kaldiran bir kurtulusu
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g0z Onlinde bulundurmaktadir. Psikoterapik saglik ise benlik merkezlidir ve biling ile
bilingalt1 arasindaki dengeyi saglayarak bagimsiz bir birey olusturmaya calisir. Dogulu
geleneklerde benlik simartilip pohpohlanmaz; 1iyi olus hali birlesik bir kisilik yapis1 ya
da toplumun beklentilerinin karsilanmasiyla elde edilmez. Kisiyi mesgul eden arzu ve
ihtiyaglarinin iistesinden gelinmesiyle elde edilir. Kisinin kendisini ayr1 bir varlik olarak
gormesini saglayan biling halinin ortadan kalkmasiyla, kisiligin merkeze alinmasi
birbirinden farklidir. Bundan dolay1 mistisizm ve psikoterapi diinyevi ve askin ihtiyaglar
konusunda uzlagarak birbirini tamamlayabilirler. Psikoterapi benligi genisletirken
mistisizm daraltmaktadir. Psikoterapi istikrarli bir kisiligi olusturmayr hedef haline
getirirken mistik gelenekler bu noktada bir enerjiyi bosuna harcamanin bizi biitiinciil bir
kimlik insasindan nasil uzaklastirdigini gostermeyi hedef haline getirmistir. Psikolojik
fenomenler iistesinden gelinmesi gereken pargali ve golgeli bir diinyanin parcgasidir.
Mistiklerin ulagsmaya calistig1 benliksizlik hali psikoterapistlere kendine saygi ve giiven
anlaminda bir eksikligin oldugu sagliksiz bir durum olarak goziikebilir. Psikoterapi
kisiyi topluma acarken mistisizm nihai gerceklige acar. Bundan dolay1 psikoterapi ve
mistisizm hedefleri ve teorileri baglaminda birbirinden ayrilir. Dogulu rehberlik diinya
gorlislimiizii doniistiirmeye odaklanirken, Batili rehberlik ise yasadigimiz ister Dogu
isterse Bati olsun onun yanlig ve alisgilmis toplum hayatinda daha rahat ve faydah
olmamiz1 saglamaya yoneliktir. Psikoterapi endiselerden kurtarip normal olmamizi
saglamak ile ugrasarak bizi rahatlatirken sosyal entegrasyonun 6tesindeki hedefi ortadan
kaldirmaktadir. Manevi disiplinler problemlerle ugragmaktan ziyade sorunun kaynagi
olan yanlis gerceklik algisiyla ugrasmaktadir. Benmerkezci ve hatali bir perspektifle
gercekligi algiladigimiz siirece toplumda normal bir sekilde yasasak da acilarimiz
kaginilmaz bir sekilde devam etmektedir. Bundan dolay1 psikoterapi problemlerimizi
morfinin ¢ozdiigli sekilde ¢ozmektedir. Bizi uyandirmak yerine rahatlamamizi
saglayarak uyutmaktadir. Hasta i¢in psikoterapistin kisiligi énemli bir model oldugu
icin ve terapotik teoriler ve kiiltlirel degerler arasindaki etkilesim aydinlanma igin
gerekli olan siradigt biling halini psikoterapi ile ortadan kaldirmaktadir. Ciinki

psikoterapi igin benliksizlik hali mistik bir hatadir (Jones, 1993:179-183).

Psikoterapinin benliksizligi ya da egonun 6liimiinii mistik bir hata ya da patolojik bir
durum olarak degerlendirmesine ragmen bazi psikolog ve filozoflar bu durumu olumlu

hatta nihai hedef olarak degerlendirmistir. Ornegin Maslow’a gore kutsal olanin,
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diinyasal, dinsel ve ansal olarak anlik bir duyumsanisi olarak karsimiza ¢ikan biitiinliik
bilinci doruk deneyimlerde sik¢a yasanan bir durumdur. Doruk deneyimlerin kisinin
miikemmel bir kimlige sahip olmasina, 6zgiin olmasina, kendine 6zgii durumuna ya da
gercek benligine dogru yaklagsmasina ve daha gercek bir insan olmaya yonelmesine yol
actigini; fakat en acik ve en giiglii kimliklere sahip bu kisilerin egolarin1 yada
benliklerini en fazla asabilen, en azindan goreceli olarak benliksiz ve egosuz olan kisiler

olduklarini ifade etmistir (Maslow, 1996: 82-84).

Biling flizerine aragtirmalari bulunan transpersonal psikolog Ken Wilber, benligin
oliimiinii birlik baglaminda ele almaktadir. O, psychologia perennis (ebedi psikoloji)
cercevesinde ifade ettigi insan bilincine iligkin evrensel ve herkesge onaylanan her-gey-
icinde-Bir ile 6zdestir gorisiinii dile getirmistir. Bu en son biling halidir. Tanr ile
birlige erisemeyecegimiz, ama o birligin bilgisine erisebilecegimiz, yiice kimligimizi
liretemeyecegimiz ama onu ayrimsayabilecegimizin ve bunu gerceklestirmenin, Yiice
kimligimizin bilgisine erigmenin tam da en son bilin¢, aydinlanma, satori, mkosha, wu,
kurtulus, ozgiirlik hali oldugu sdylendigi ifade etmistir. Bundan dolay1 ona gore en
son biling hali bagka haller arsinda bir hal degil ama tiim halleri kapsayan bir haldir. En
son bilin¢ hali Brahman oldugu icin ve Brahman’a erisilemeyecegi i¢in en son biling
hali de erisilecek bir sey degildir (Wilber, 2002: 293-301). Wilber’in burada ifade ettigi
yaklagim bir aragtirmacinin beka ile 6zdeslestirdigi nondual (ikili olmayan) benlik,
transpersonal benlik, kendini asmis benliktir. Bunun ayni zamanda psikolojinin babasi
William James’in benliksiz biling dedigi durum oldugu ifade edilmektedir (Boni, 2010:
12).

Benligin 6limii baglaminda degerlendirilen diger yaklasim ise Kanadali psikiyatrist
Richard M.Bucke’nin Buda, Krisna, Isa, Muhammed, Pavlus gibi biiyiik sahsiyetlerde
ortaya ¢iktigini ifade ettigi yeti kozmik bilingtir. Gilinah duygusu, oliim korkusu,
zenginlik istegi gibi daha asag1 zihinsel yetilerin ortadan kalkmasi ve 6zgiirliik, evrenin
anlami kavrama, 6liimsiizliik duygusu, ahlaki olarak yiicelme, aklin aydinlanmasi, 6liim
korkusunun kaybolmasi gibi ozelliklerin olugsmasiyla bu yeti dogmaya baglar. Eski
kisiligin yok olup yeni benin ve kisiligin ortaya ¢ikmasidir. Kozmik bilince ulasmak
icin 1yi bir beden yapist ve saglik, yiiksek bir ahlak, giiclii duygudaslik, sicak bir kalp,
yiireklilik, gii¢lii ve diiriist dinsel bir duygu gereklidir. Budistler buna Nirvana; Isa ise
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tanrinin kralligi ya da goklerin krallig1 olarak ifade etmektedir (Bucke, 2002: 27-39).
Zen’deki satori ve yogadaki samadhi ile de 6zdeslestirilen kozmik biling gibi pek ¢ok
gelenek yiiksek biling halinden s6z etmektedir. Ingilizcede ultrabiling ya da
genisletilmis biling olarak ta ifade edilmektedir (Wilcox, 2001: 196). Ayrica Martin
Buber’in ben-sen iliskisi, Maslow’un olma-idraki ve Ouspensky’nin mucizevi olanin
algilanmas1 da bu baglamda degerlendirilmektedir. Kisaca kisinin ayirt edici bir
farkindalik diizeyinde kendini idrak etmesi olarak tanimlanan biling mistiklerde alemin
kusursuzlugunu ve ilahi diizeni algilamak olarak ifade edilmektedir (Peck, 1992: 239).
Mistiklerin giinliik ve siradan farkindaliktan farkli olan bu bilincine mistik biling
denilebilir (Baxter-Tabriztchi, 2003: 99). Mistiklere gore siradan farkindaligin Stesinde
bir ilahi benlik ya da ilahi gergeklik s6z konusudur. Bundan dolayr benlik cesitlerini
bilincin asamalar1 olarak degerlendirebiliriz (Deikman, 1982:176). Insanlarin biling
alanin genisletme yontemiyle kendilerini tanimak amaciyla mistik tecriibelere yakindan
ilgi duymalarinin sebebi budur (Isitan, 2012: 167). Zaten biling konusunda yapilan son
arastirmalarda bagimsiz benligin Oliimiiyle miimkiin olabilen, biling 6tesi duruma
dontlisiimden soz etmektedir. Bundan dolay1 eger kisi birlik’e ya da ger¢eklik’e ulasmak
istiyorsa benlik 6lmelidir (Ozelsel, 2003:146)

Benligin 6lmesini Jung baglaminda ele aldigimizda oncelikle Jung’un benlik, ego,
kendilik, tanr1 ve bireylesme kavramlarii géz 6niinde bulundurmaliyiz. Jung’a gore
bilingdisinin en gii¢lii imgesi olan tanrinin insan varolusu i¢in zorunluluk oldugu i¢in
tanrilarin asla 6lmedigini ve dlmemesi gerektigini iddia etmektedir. Psisede var olan
iistlin gili¢ tanr1 imgesine ait degilse, psisik enerjiyi bir i¢giidii yada kompleks kendine
cekecek ve beni teslim alacaktir (Bahadir, 2010: 142). Ayrica Jung tanriy: bilingaltinin
merkezi arketipi olan benle esit tutmaktadir. Ben arketipi Jung’a gore i¢imizdeki tanriya
tekabiil etmektedir (Sambur, 2005: 103). Sonug¢ olarak tanr1 ve kendilik arketipleri
birbirinden ayrilamaz. Ciinkii her iki arketip psikolojik biitlinliigiin sembolleri olarak
degerlendirilir. Bundan dolay1 her iki arketip bireylesme siirecinin amacin ifade ettigi
icin ¢akigmaktadirlar (Palmer, 1997:153). Bireylesmis birey insandaki iyi ve kotii
unsurlarin ego iizerinde hakimiyet kurup kaosa yol agmasini engellemis kisidir. Fakat
sadece egoyla cevrilmis kisi bunun iistesinden gelemeyecegi i¢in bu zit giiclerin
istesinden gelen tanri arketipi kisilik bitiinliigii i¢in birlestirici bir etkiye sahiptir.

Bundan dolayr Jung’a gore zit giliclerin birlestirilmesi ve dengede tutulmasi igin

77



mistisizmin 6nemli bir rol oynadigini ifade etmektedir ve ona gore zaten mistik tecriibe,
ego bilincinin yerine bilingalt1 gii¢ler olan tanriyr koymaktir (Anissian, 2005:210-212).
Fakat bireylesmede kendiligin (Self) -burada ifade edilen kendilik Jung’un tanriyla
ozdeslestirdigi benliktir ve Ingilizce biiyiik S harfiyle yazilir- en biiyiik psisik tehlikesi
ben (self) bilincinin kendilik ile 6zdeslesmesidir. Ciinkii bilinci ¢6ziilmekle tehdit eden
bir siskinlige neden olur (Jung, 2005: 75). Bundan dolayr Jung’un ifadesiyle kisi

egosunu benin gerceklestirilmesi ugruna feda etmelidir (Sambur, 2005: 192).

Psikolojik yorumlarin yaninda psikolojik verilerle beraber felsefi yorumlar1 da
birlestirerek benligin 6liimii kavramini birlik tecriibeleri olarak degerlendiren kisiler de
mevcuttur. Ornegin mistisizm ile ilgili galismalar1 olan ve goriislerinde Jung’un analitik
psikolojisi hakim olan R.C.Zaehner’e gore mistik tecriibe her seyin birliginin
tecriibesidir. Bu tecriibe en {ist noktasinda sonsuz bir varolus modunun bilfiil tecriibe
edildigi bir zaman ve mekani asma, Oliimsiizliigli duyumsama tecriibesidir. Burada
Jungeu anlamda biitiinlesme vardir. Jung icin bireylesmeye ve biitiinlesmeye giden yol
bilingaltinin karanlik unsurlarinin, animanin bilince ¢ikarilmasi ve tiim kisiligimizle
biitiinlestirilmesidir. Iste bu anima ile animusun, persona ile gdlgenin, biling ile
bilingaltinin bulustugu ve kendilikte biitiinlestigi igsel evlilik halinden Zaehner ileri
giderek kendi icinde birlige ulagsmis, bireylesmis kisinin varacagi son merhale olarak
yani mistik tecriibenin en {ist basamagi olarak kisinin kendinden bagimsiz bir tanriyla
birligini, onunla manevi evliligini gérmektedir. Zaehner’e gore kisisel ben, egonun
kaybolmas: ve ezeli ruhun, benin tanriya karigmasi, benligin tanriya dontisii olan bu
teistik tecriibe gercek mistik tecriibedir. Tasavvufi baglamda sufinin Allah’in kendisini
orada gorebilmesi i¢in kalbini veya ruhunu temizler veya cilalar. Hinduizm ve Budizm
gibi mistik gelenekler kalp aynasini temizleyerek isi birakirken Islam ve Hristiyan
teizminde ilahi sevgi ile tanr1 kendisini aynada gdsterir. Monizmde kisi kendi ¢abasiyla
huzur verici boslugu yasarken teizmde tanrida yok olmay1 arzular. Dolayisiyla kalpte
tanr1 disindaki her seyin atilmasiyla olusan saf biling ya da bosluk hali teistik gelenek
icin monizmde oldugu gibi bir son hali degil daha isin baslangicidir (Tiizer, 2006: 75-

80). Ornegin tasavvufta bu asamadan sonra beka asamas1 gelmektedir.

Insanin manevi bilincinin derinliklerinde yer alan bu mistik tecriibeyi (King, 2004:5)

Walter Stace birlik bilinci olarak ifade etmektedir (Baxter-Tabriztchi, 2003:100).
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Stace’e gore ayrimlagsmamis birlik tecriibeleri ice doniik mistik deneyimin oziidiir
(Stace, 2004: 86). Ayrica birlik algis1 meditasyonun derinligini ifade etmektedir ve
biitlin mistiklerde bulunmaktadir (Naranjo and Ornstein, 1971:30). Fakat birlik
yaklasimi sadece mistiklerle smirli degildir. Ornegin hem psikologlarin hem de
fizikcilerin yaklagimlarinda yer almaktadir. Psikolojik yaklasimlara gore parcalanmis
bir hal, kendimize ait pargalar arasinda siirekli bir ¢atismanin oldugu bir hal i¢inde
varolusumuzu siirdiirmemiz, kendi i¢imizdeki birlik ilkesini unutmamiza dolayisiyla
psikolojik olarak c¢ok tanrili olmamiza, kendi yarattiklarimiza tapmamiza ve ayni
zamanda birgok benlige sahip olmamiza yol agmaktadir. Sonu¢ olarak da kendi 6z
benligimizi bilemedigimiz i¢in ¢ok benlikli bir hale doniismiis olmaktayiz (Helminski,
2006: 24-25). Bundan dolay1 kalbimizin kozmik agda diger kalplerle beraber atmasi
demek olan birlik, psikolojik saglik i¢in 6nemli bir faktordiir (Hammerle, 2002:4).
Fizikgilerin bu pargalanmishiga yaklagimlart hem birlik hem de biling alaninda
gelismelere yeni bakislar saglamistir. Ornegin mistisizm ve fizik {izerine calismalari
olan Fritjrof Capra’ya gore modern fizikte kuantumdaki gozlem ve 6l¢iim meselesinde
gbzlemcinin gozlenen seyi belirledigi yonilindeki yaklagimlar biling meselesini giindeme
getirmistir. Bu da madde-zihin, gdzlenen-gbzlemci arasindaki Kartezyen ayriminin

stirdiiriilemez oldugunu fizikgiler kabul etmistir (Badri, 2000:110).

Cesitli disiplinlerin ortaya koydugu bu pargalanmishk ve birlige ulagilmamasinin
yanlighigini ifade eden goriisler igerisinde insanlarin ve nesnelerin ¢okluguna iliskin
siradan bilincin yitirilip birlik bilinciyle yer degistirdigi bi¢im olan mistik biling
kavramint glindeme getirmektedir. Hemen hemen her Batini gelenekte tanimlanan
mistik biling birlik ve teklik bilincinin en fazla gelistirilmis olan1 olarak ele
alinmaktadir. Bundan dolay1 bireysel, analitik bir bilin¢ten sezgisel yanlarimizi egiterek
meydana getirilen biitiinciil ve birlik bi¢imine sigrama, Batini gelenekte nefsin 6liimii
olarak ifade edilmektedir. Bu sigrama kisisel bilinci siirdiiren ingalarin bir dagilimindan
ve bu analitik bicimden birdenbire ortaya c¢ikan gestalt bi¢imine gegis olarak
degerlendirilmektedir. Ornegin tasavvuftaki korler ve fil dykiisii agisindan mistik
yasantilar bilingte, analitik, bireysel, parca parca bilgi yaklasimindan daha alici,
biitiinciil bir bigime, tiim filin biitliin olarak goriilebilecegi bir bigime dogru bir degisim

gerektirdigini ifade etmektedir (Ornstein, 1992: 141-181).
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Tasavvufun sufi oykiilerle ortaya koydugu bu parcaci yaklasim ayni zamanda ayrilik ve
ayrilik acis1 olarak ortaya cikmaktadir. Tasavvufa gore ilahi olandan ayrilik acinin
kaynag1 iken birlesme ya da birlik iyilesme ve biitiinliigiin kaynagidir (Boni, 2010:
175). Ciinkii sufiler ayriligi bir hastalik olarak goriirler ve insanoglu tabiattan,
hakikatten, dogruluktan ve Allah’tan ayrilik kaygilarinin kisiligin pargalanmasi, zihin ve
ruhun bozulmaya ugramasinda etken oldugunu iddia etmektedirler. Bu temel ayrilik

temel aksiyetenin, duygusal istirap veya hastaliktan kaynagidir (Sayar, 2004: 28).

Temel ayrilik ve anksiyetenin tedavisi A.R.Arasteh’in kiiltiir asir1 bir kavram olarak ele
aldig1 ve insanoglunun evrensel gelisim teorisi olarak ortaya koydugu varolussal asama
nihai biitinlesmedir. Nihai biitiinlesme dikey yonde kisiligin biitiinlik ve birlik
kazanmasidir (Knabb and Welsh, 2009a:52). Shafii ise benzer bir yaklagimla varolugsal
birlik olarak olarak ifade ettigi durum var olmama ile elde edilmektedir. Buradaki beka
asamasi hem varolusun en nihai asamasi hem de fenanin nihai asmasidir. Allah ile bir
olmayt ve birlesmeyi ifade etmektedir. Arasteh gibi Shafii’nin benlikten (nefsten)
Ozglrlesme olarak ifade ettigi fena tecriibesi kiiltlirleri ve c¢aglar1 asan evrensel bir
tecriibedir. Benligin ortadan kaldirilmasi (loss of the self) Yahudilik, Hristiyanlik,
Sufizm, Yoga ve Budizm gibi ¢esitli mistik geleneklerde 6zgiirlesme, yiiksek bir biling
diizeyine ulagma, farkindalik, kendi iradesinden vazge¢me, birlesme, gercek bilgiye
ulagsma, aydinlanma baglaminda yer almaktadir. Bununla beraber 6zellikle psikanalitik
psikoloji ve psikoterapi tarafindan mistiklerin benligin ortadan kaldirilmas1 ve her seyle
bir olma yaklasimi i¢i ve disin karistig1 psikotik bir hal, nesne-6zne ayriminin ortadan
kalktig1 bir haliisiinasyon ve paranoid bir yanilsama olarak degerlendirmesine ragmen
bu yaklasimi olumlu anlamda ele alan psikolojik yaklasimlar ve psikologlarda
bulunmaktadir. Ornegin Erich Fromm’un ayrilik yaklasimi ile sufileri kisiligin
par¢alanmasinin ve ruh ve zihin rahatsizliginin kaynagi olarak gdrdiikleri, bir ayrilik
anksiyetesi ve hastalik olan ayrilik kavramlari benzerdir. Richard Bucke’nin kozmik
biling yaklasimi ile fena arasinda benmerkezciligin ortadan kaldirilmasi, bilincin
ortadan kaldirilmasi, 1s181n, nesenin, gergekligin, vecdin, sezgi ve kesinligin tecriibe
edilmesi baglaminda paralellikler vardir. Maslow’un hem kendini gerceklestirme hem
de Omriiniin sonlarinda mistik geleneklerde yer alan kendini agma kavramina verdigi
degerden dolay1 kendini agsma kavramu ile fena arasinda paralellikler vardir. Varoluscu

anlayisin temel yaklasimlarindan biri olan anksiyete higlikle alakalidir. Hiclikten dolay1
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hayatin hi¢bir anlam1 yoktur. Baz1 varoluscular mistik tecriibelere ve agkinlik anlayisina
deger vermese de gegmis ve gelecekten Ozgiirleserek ani tecriibe etme yaklagimina
vurgu yaparlar. Sufiler de ana vurgu olugu gibi kisilik gelisiminde nefsin ve gecmisin
katkilarin1 da inkar etmezler. Varolusgularda anin zevkine odaklanirlar an hem ara¢ hem
de amactir. Sufiler kisilik biitiinlesmesi ve gergek ve dogayla birlesmek igin amagtir.
Varolusgular 6liim, korku ve hi¢likten uzak durarak anin tadini ¢ikararak bu kavramlari
doniisiim, biitiinlesme ve birlesim i¢in degerlendirmektedirler. Bu baglamda fena her an
yeniden dogup 6lmeyi ve 6liimiin kagimilmazhigini kabul etmektir. Viktor Frankl, anlam
arayist baglaminda ele aldigimiz da benligin hapishanesini asmak, hi¢ligin ve 6liimiin
iistesinden gelmektir. insan var olusun ger¢ek amaci ona gore kendini gerceklestirmek
degil kendini agmaktir. Varolusgular acinin higlikten ve oliimden kaynaklanmasina
ragmen sufiler gore acimin kaynagi dogadan ve gerceklikten ayrilimizin yarattigi
anksiyeteden kaynaklanmaktadir. Bu baglamda varoluscu Frankl aciyr bir zenginlik
olarak i¢ giliclimiizii arttirarak boslugumuzun iistesinden gelmemize yardim ettigini

soylemektedir (Shafii, 1988: 148-171).

Psikolojik parcalanmiglik halinin ortaya ¢ikardigi yanhis algi ve bakisin ortadan
kaldirilmas: gerekmektedir (Baxter-Tabriztchi, 2003: 339). Alginin temizlebilmesi igin
kisinin inisiyatik —seyr-i siiluk- bir siiregten ge¢mesi gerekmektedir. Eliade’nin ifade
ettigi gibi biitlin inisiasyonlarin merkezinde kisinin oliimii ve yeniden dogumu
sembolize edilir. Kisi yeni bir insan ve varlik olarak hayata doner. Bu sembolik 6liim
cocuklugun, cehaletin ve profan olanin sonunu ifade etmektedir. Hatta bu baglamda
Yunanca Olmek anlamina gelen teletuan kelimesi ile inisiyasyon anlamina gelen
teleisthai kelimelerinin benzer oldugunu vurgulanmaktadir. Sufilerin burada ortaya
koydugu yaklasim nefsin 6ldiigli ve ilahi aska ulastigi fena halidir. Bu kisinin kendi
egosunun Oliip gergek bene ulagsma siirecidir (Anissian, 2005:67-69). Muhammed
Ikbal’in de belittigi gibi tasavvufundaki bu birlestirici tecriibe, sonsuz egoya karismak
suretiyle fani, bitimli veya gegici egonun kendi varligint yok etmek degil; aksine sonsuz
benlik ve egonun fani benligin sevgi dolu kucagma girmesidir (Tiizer, 2006: 71).
Dolayisiyla sufilere gore insan gelisimi su anki yapimizla sona ermez. Evrensel ben
olmak igin bir potansiyelimiz vardir. Kisilik biitiinlesmesi ve var olugsal birlige dogru

giden bu umut verici siire¢ sufi yolunun dinamik giiciidiir (Shafii, 1988: 18). Iste bu
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stireci tamamlamak i¢in atilacak son perde bireydeki ayr1 bir ben olma duygusudur
(Frager, 2005: 206).

Psikolojik agidan ele aldigimizda, alt katlardaki rollerden ve alt kisiliklerden siyrilarak
kaybolan rollerin ardindan ilahi niteliklerin kisilikte yer tutmaya baglamasi olan fena
halinde (Merter, 2011:203) kisinin sunlar1 tecriibe ettigi soylenebilir: Diinyanin biitiin
yiikleri kalktig1 i¢in kendini hafif hissetme, diisiincelerin ortadan kalkmasi, zihnin
siiktineti, duyarliligi artmasi, distan ve igten gelenlere karsi kavrayis, icimizdeki ve
cevremizdeki goriinmez ritimlere kars1 farkindalik, gelecek olaylar1 algilama, parcalarin
yaninda biitline dair farkindalik, icsel ¢atigmalarin azalmasi, emniyet, kesinlik,
biitiinlesme ve her seyle bir olma duygusunun artmasi. Ayrica fena tecriibesini insan
uyumunun 6nemli bir unsuru olarak degerlerin Shafii’ye gore su 6zelliklere sahiptir:
Biyolojik ve fizyolojik koklere sahip olmasi, her insanin boyle bir tecriibeyi yasama
potansiyeline sahip olmasi, bazilarinin bu tiir tecriibeleri farkinda olmadan sik sik
yasamasi, bazilarinin fenayi yaratici aktivitelerde ya da yogun insani iliskiler esnasinda
tecriibe edebilmesi, bazilarinin bundan korkmasi ve bundan dolay1 bilingli yada
bilingsiz bir sekilde kendini ona karsi savunmasi, gelismis 6grenmeye, iyl olusa ve
kisilik biitiinlesmesine katkilar1 olmasi, bazilarmin meditasyon araciligiyla varolussal
birligi tecriilbe etmek amaciyla asama asama bu tecriibeleri daha uzun siireglerde

yeniden olusturabilmesi (Shafii, 1988: 159-160).

Sufi tecriibe siireci igerisinde ikili olmayan (nondual) askin hallerdeki kendini
gerceklestirme siirecleri ve bu siireclere bagl olarak kiside meydana gelen dontistimler,
sira dis1 biling hallerinin 1iyilestirici giliciiniin arastirildigi ve bunlara bagl olarak
kisilerin psikospritiiel gelisimleri saglayan bir biling genislemesi, saglikli bir ego
bilincinin gelisimi ve entegrasyonu ile askin hallerdeki kendini gerceklestirme izlendigi
miilakata dayali bir ¢aligmada hem 9. ylizyilda yasanan tecriibe ile 21.ylizyilda yasanan
tecriibe arasinda paralellikler bulunmus (Boni, 2010: 6-214) hem de Shafii’nin goriisleri
bliylik oranda dogrulanmistir. Ego bilincinin 6tesindeki kendini gerceklestirme halini
ulasarak kim olduklarina dair anlayislarini derinlestirdikleri ifade eden bu calismadaki
katilimcilar fena tecriibesi ile ilgili yasadiklar1 tecriibeleri s0yle ortaya koymuslardir:
“Nefs, fena asamasinda arinip pasifize olsa da hala kalmakta ¢ilinkii hala diinyada

yasamaya devam etmekte oldugu i¢in ona ihtiyacimiz oluyor. Ilk basta korkutucu olsa
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da Allah’t i¢inde hissetmek ve her seyden vazgecmek, Allah’in karsisinda higligini
hissettigi bir tevazu meydana geliyor. Romantik olmayan bir agk yasadigi ve yasanan
act asktan degil bagl oldugumuz seylerdir. Fena, vazge¢cmek oldugu i¢in vazgegmemiz
gereken seyler sadece bize zevk veren seyler degil bizi bize baglayan seylerdir. Bu
Batililarin  anladigt manada Ozgiirliiglimiizden, 6zerkligimizden haklarimizdan
vazgeeme degildir. Benligi 6ldiirmek korkudan ziyade huzur ve sagliktir, kendini
Allah’in ellerine birakmaktir. Yani irademizin otesine kendimizi birakmaktir. Liitfu
giiclii bir sekilde hissetmektir. Zorluk ve direnme meydana geliyor. Batili anlayista
mutlulugun merkezi benlik oldugu ve fenada bunun tam tersi oluyor. Korkutucu fakat
ayn1 zamanda cezbedici. Ilahi olana girdiginizi ve biitiin zamanla bir oldugunuzu
hissediyorsunuz. Biitiin perdeler kalkip Oliip yeniden dogmus gibi doniistiiriicii bir
siireg. Ego temizlendigi i¢cin bu diinyaya ait degil ve daha Otesine hizmet ediyor;
tamamen bir ¢éziilme ve bosluk hissettim. Temizlenmesine ve pasifize olmasina ragmen
hala var. Yanilsamalarimi, en derinlerimi ve yaralarimi1 gordiim fakat liitufla bunlardan
uzaklagtim.”. Katilimcilar fena halini ifade etmenin agkin ve tarifsiz boyutundan dolay1
zor oldugunu onu ifade etmenin kavramlara indirgemek ve sinirlamak oldugunu ifade
etmislerdir. Tamamen vazge¢cmenin gerekli kosul oldugunu belirtmislerdir (Boni, 2010:
179-209).

Fenanin ortaya konulmaya calisildigi ayni c¢alismada beka kavrami transpersonal
psikolog ve biling iizerine ¢alismalar1 olan Ken Wilber’in biling agamalar1 yaklagiminin
son basamagi olan nondual (ikilik olmayan) biling asamasi ile ifade edilmistir. Wilber
bu kavrami Buda’dan yola ¢ikarak aydinlanma olarak da ifade etmistir ve nondual
tecrilbede bu ikilik ortadan kalkar. Wilber, bu diizeydeki bilinci sinirlarin olmadig:
biling diizeyi oldugunu ve eski benlik kavramlari, benlik bilinci ve benligin sinirl
tutumlar1 bu asamada ortadan kalktig1 i¢in ego bilincinde gibi bir ben-sen ikiliginin
nondual tecriibede gerceklesmedigini ifade etmektedir. Yazar Wilber’in bu
yaklasimindan yola ¢ikarak sufiler nondual kendini gergeklestirme siirecindeki nondual
kavramiyla asik ile masukun birlesmesini yani tevhid, birlik agmasi olarak
degerlendirmektedir. Tevhid; kisinin Oziinii tekrar elde etme siireci olan sufi
yolculugunda asli varolusa doniis, ilahi bilingle birlesme yani ilahi biling okyanusunda
yer alan orijinal varolusumuza sahip olmaktir. Beka ile ilgili bu tanimlamanin yapildig1

calismada katilimcilar beka tecriibesi ile ilgili yasadiklarini soyle ortaya koymuslardir:
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“Ifade etmek cok zor, huzurda olma hali, an1 tam olarak yasama, tam teslimiyet,
biitiinliik, i¢cte ve her yanda bir iyilesme ve merkez tarafindan tam olarak yutulma yani
tevhid. Bu birlik tecriibesi ile yok edilmez benligini kesfediyorum. Kelimelerin 6tesinde
olan bu tecriibenin tecriibe edilerek bilinebilir. Dalma duygusu yasiyorum. Bekanin
gerceklesmesi icin yapilanlarin yaninda liituf hissediyorum. Gayret gostermeden gelen
sey hediyedir. Yaptigim gayretin ¢ok 6tesinde bir liituf. Bir katilimc1 mutluluk ve nese
ile beraber siirdiiriilemez bir biling halinden bahsediyorum. Biling hem akiskan hem de
dalgalidir. Déoniistiirticti etkisi var. Diinyay1 algilamamizi saglayan bakis agisina
doniistiyor. En azindan anlik bir durum. Kalpte hissedilen bir birlik ve biitiinliik hali.”.

Ayrica biitiin katilimeilar iyilestirici etkisinden s6z etmektedir (Boni, 2010: 28-194).

Sufiler insandaki kotii sifatlarin yok olmasina isaret ettikleri fena ile insanin giizel
vasiflar edinerek bunda devam etmesine isaret eden beka asamalari (Kuseyri,
2009:160) ile 1ilgili tecriibelerin ifade edildigi ¢alismaya gore katilimcilar son iki
asamay1 ifade etmekte zorlandiklari i¢in kiyaslamalarla ve tahminlerde bulunarak
yapmiglardir. Katilimcilar en agkin asamada bile egonun hala var oldugunu ve bu
tecriibenin kavramlarin Gtesinde bir gergekli oldugunu ve ancak tecriibe edilerek
bilinebilecegini ifade etmislerdir (Boni, 2010: 213). Bundan dolayr bu kavramlar
kelimeler yetersiz kalacagi i¢in tartisilmasi ve iizerinde konusulmasi gereken degil
tecriibe edilmesi gereken psikolojiden ziyade ruhani kavramlardir (Anissian, 2005:176).
Fena ve bekanin ortaya cikmasi ve tecriibe edilmesi miiridin zikir, muhasebe ve
murakabesi gibi sufi uygulamalarla gerceklesmektedir. Fena ve bekanin tecriibe
edilmesi ile cehalet fena bulurken irfan beka bulur. Bu noktada kisi bu farkli halleri
tecriibe ederek hem bilingliligi artar hem de biling seviyesi yiikselir (Amini, 1999:64).
Zaten fena daha diisiik bir biling diizeyinden 6lerek kurtulmay1 ifade ederken beka daha
yiiksek bir biling diizeyiyle var olmay1 ifade etmektedir. Daha yiiksek bir farkindalik
diizeyi i¢in belirli bir farkindalik diizeyinden vazge¢mektir. Diger bir ifadeyle ona eslik
eden beka ile gerceklesir. Devam eden ilahi gerceklik, fena bulan gercek olmayan yani
bireyin sinirl farkindalik diizeyidir. Bundan dolay1 fena daha diisiik bir asamayi ifade
ederken beka daha yiiksek bir asamayi ifade etmektedir (Chittick, 1998: 105-107).
Biling baglaminda karsilagtirdigimiz bu iki kavrami analitik psikolojinin bireylesme
yaklagimi baglaminda ele aldigimizda fena geleneksel benden vazgegme yani benin

ortadan kaldirilmasi iken beka kozmik benlikle biitiinleserek yeniden dogma yani beni
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oldurma siirecidir (Arasteh, 1974:105). Diger bir ifadeyle miiridin varlifinin kaybolmasi
yani negatif olanla ayrigsmasi (fena) ve hayatin olumlu yonleriyle yeniden
biitiinlesmesidir (beka). Ayrisma gelencksel benligin yok olmasi, biitiinlesme ise
kozmik ve evrensel benlikte dogmadir. Fena, ayr1 kimlik olan kii¢iik benlikten kurtulma
beka ise gercek benlige ulasmaktir. Burada sosyo kiiltiirel bilincin sinirliligi yerine;

beka kavramiyla bilingli varlik olma stireci vurgulanmaktadir (Anissian, 2005:179).

Sema gibi sufi uygulamalarinin birer meditasyon sekli yada medidatif boyutlarindan
dolayr bireyin birlik tecriibesi yasamasi i¢in askin bir zihinsel durum olusturdugu
sOylenmektedir. Semanin bu 6zelliginden dolay1 doruk deneyimleri ger¢eklestirmek i¢in
yapildigir iddia edilmektedir (Arasteh, 1974:106). Semanin doruk deneyimlerle
Ozdeslestirilmesi gibi fena ve beka tecriibeleri de analitik psikoloji baglaminda ele
alindig1 gibi Maslow’un doruk deneyimleri baglaminda da ele alinmaktadir. Maslow’un
kendinde gozlemledigi bu deneyimler hayretin yani sira bir tiir birlik bilincidir ve hayret
bilinci ile glincel biling ayn1 anda yasanmaktadir (Merter, 2011:59). Aslinda sufinin
manevi seyrinin ileri agamalarinda hissettigi bu birlik hali, diger mistik sistemlerde
yasanan doruk deneyimlerin algi tanimlamalarinda da bulunmaktadir. Maslow da
yaptig1 alan aragtirmalarina dayanarak, doruk deneyimler adin1 verdigi mistik tecriibenin
ileri agsamalarindaki ortak algi tanimlamalarinin bir 6zelligi olarak bir olmaya egilim ve
kendini hakikatle birlesmis, biitlinlesmis hissetme seklinde tanimlamaktadir
(Cebecioglu, 2005:47). Fakat Sufizm’deki birlik tecriibesi ile Maslow’un doruk
deneyimleri ayni sey degildir. Doruk deneyimlerde ben-sen iliskisi yani (dualite)
mevcuttur. Doruk deneyimler sufi yolda ortaya ¢ikan isaretlerdir ve ilahi olanla
aramizdaki dualiteyi ifade eder. Bu isaretler askla birlige ulasincaya kadar devam eder.
Birlik tecriibesi basarilmasi, siirdiiriilmesi ve agiklanip yorumlanmasi zor bir siire¢

oldugu i¢in yasananlari tam olarak degerlendirmek zordur (Hammerle, 2002:105-106).

Buraya kadar fena ve beka kavramimin hem tasavvufi hem mistik hem de psikolojik
boyutlarini ele almaya calistik. Tasavvufta diger bazi deneyimler gibi her zaman
yasanamayacag i¢in anlatmak kolay degildir. Kisiler yasadiklar: tecriibeyi iizerinden
cok zaman gectikten sonra anlatiklar i¢in o anla ilgili hissettiklerini ve diisiindiiklerini
degistirmeden hatirlamalar1 miimkiin olmayabilir. Kisinin o konu hakkindaki bilgi

seviyesi de onemlidir. Eger bir sufi olarak o tecriibelerle ilgili literatiirii detaylarina
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kadar biliyorsa acaba gergekten yasadiklarini mi anlatiyorlar ya da yasadiklarini
kavramsal olarak bu gerceveye mi oturtuyorlar ya da benzetiyorlar m1 sorusu akla
gelebilir. Bunun disinda bilgileri olsun ya da olmasin bu tecriibelerini farkli sekillerde
ifade edebilirler. Bir kisi babasinin 6liimii aninda yasadigi1 deneyimleri beka baglaminda
anlatmaktadir. Bir bagka kisi bir yaz aksami yusufcuklar ve kurbagalar sarki sdylerken
bir yanda Vivaldi sarkilari calarken kedileri fena halinde kiiclik bir Buda gibi bu
sarkilar1 dinlerken yildizlar altinda bu bir kadinin kocasi ve kedisi ile beraber
yasadiklar1 an1 bekaya ornek olarak anlatiyor. Bu Ornegi veren katilimci yasadigi
hikdyenin ge¢mis mistiklerin yasadigi dogrulu siipheli hikdyeler gibi olmadigini ve
Ortodoks dini tecriibeler kadar kutsal oldugunu ifade etmektedir. Ayrica bu tecriibenin
tyilestirici ve aciklanamaz derecede gizemli oldugunu fakat beka tecriibeleri kirilgan
tecriibeler oldugu icin siirekli olmadigi ifade etmektedir. Bir baska kisi anin i¢inde
eridigimizde seslerin ve goriintiilerin i¢inde kayboldugumuzda bekay1 tecriibe etmis
oldugunu soyliiyor (Boni, 2010: 77-204). Yiiziiklerin Efendisi filmindeki yiziigi (nefs)
volkanik bir kratere atarak kotiiliikkleri ortadan kaldirmak igin yolan ¢ikan Frodo
karakterinin yasadigi seyahati fenanin mitolojik bir benzeri olarak yeterli bir kiyas
olmasa da degerlendirilebilecegini sdylemektedir. Intihar diirtiisii benligin sonunu
gosteren bir metafor olarak degerlendiren yaklagimlarda mevcuttur (Bogar, 2013: 38-
39). Wilber’in insan oliimden korktugu i¢in kendini oldiirecegi yaklagimindan yola
cikarak burada oOliimle kastedilenin dikey yiikselis imkaninin yitirilmesi, yani an
kapisindan gecerek gercek oOliimsiizliik alemine adim atamamak oldugunu belirten
yaklasimlarda mevcuttur (Merter, 2011:123). Hatta Aldous Huxley’in meskalin gibi
uyusturucularla yasadigr hallerin mistiklerin yasadiklar1 hallere benzedigi ifade
edilmektedir. Meskalinin psikozlar1 ortadan kaldiran yapay bir zihin hali liretmek i¢in
klinik olarak kullanilmasiyla bu durum ortaya ¢ikmistir. Ortaya ¢ikan bu halin mistik
birlik tecriibelerine benzedigi gibi ayn1 zamanda kéinatla bir olma anlaminda sufilerde

de yaygin oldugu ifade edilmistir (Zachner, 1978: 28).

Bu yaklagimlarin disinda fena tecriibesini ¢esitli patolojik unsurlarla agiklamaya ¢alisan
yaklasimlar da mevcuttur. Zihnin sessizliginde ve siikiinet halinde olusan bu anlar;
diistincelerin durmasi, diigiincesizlik, yiizde ifadesizlik, orada olmama, staring spell
olarak tamimlanan bir ¢esit bosluga dalip gitme anlarmin bazilar1 tipta patolojik

semptomlar olarak degerlendirilmektedir. Fena tecriibesi psikopatolojik olarak
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degerlendirilen staring spell ile birlikte sizofreni, epilepsi, depresyon, otizm,
kisiliksizlesme bozukluklar1 olarak ele alinmaktadir. Bu anlarin patolojiden ziyade
biitiinlesme gelisim trettigi dikkate alinmamistir. Bu anlarin bazilari; igsel sessizlik,
diisiincesizlik hali gibi fenanin habercisi olabilecegi ifade edilmektedir (Shafii, 1988:
158). Hallac’in bekayi ifade eden Ene’l Hakk ifadesini narsistik ve biiyiiklenmeci olarak
degerlendirmemek gerekir. Bir tevazu ifadesi olarak degerlendirmek gerekir. Ciinkii
kendisinin degil ilahi varligin gercekliligin siirekliligini ortaya koymaktadir (Boni,
2010: 188). Diger bir degisle Hallac kendiyle degil Allah ile mesguldiir. Psikoterapi
baglaminda ele aldigimizda benlikten vazge¢cme, kendinle mesgul olmanin kaybolmasi
seklindedir. Bircok biligsel terapi teknigi danisanin kendisiyle olan kognitif
mesguliyetini azaltmay1 vurgulamaktadir (Knabb and Welsh, 2009b: 410- 411). Ayrica
nefs bilincinin ortadan kalktig: fenada 6nce bozma sonra yeniden yapma oldugu i¢in ve
fena siirecinde sinirli benligin mutlu bir birlesim tevhid i¢in Allah’in ezeli sifatlarinin
atesinde yok edilmesinden dolay1 arketip psikolojinin kurucusu James Hillman’a gore
de insan ruhu bir patoloji yani 6liim ile bilgiye ulasmaktadir. Oliim patolojisi merkeze
gelerek insan icin psisik bir destege donmektedir. Fena kavrami Hillman’in arketip
psikolojisindeki patoloji kavrami ile iligkisi bulunmaktadir. Arketip psikolojisinin
kurucusu James Hillman, kotiiliik (pathologizing) yaklasimina gore yagsanan hastaliklar,
rahatsizliklar, anormallikler, bozukluklar ve acilar gibi unsurlara sahip insan psisesinin
hayat1 bu bozuk ve ac1 veren perspektiflerle hayati degerlendirmesidir. Ona gdre bunlar
birer arketip ve ruh i¢in gerekli oldugu i¢in merkezi bir konuma sahiptir. Bundan dolay1
patolojilerin insan ruh gelisimine (soul-making) ve kisilik olusturmada (personification)
faydasi1 olabilecegini diistinmektedir. Ruh gelisiminin aci ve 6liim tlizerine kuruldugunu
yeni bir psikospiritiiel tecriibenin gerceklesmesi igin psikolojik bir Sliimiin
gerceklesmesi gerektigini iddia etmektedir. Tasavvufa gore fenanin gergeklesebilmesi
icin kisinin benliginin ortadan kalkip sadece Allah’in kalmasi yaklasimi ile Hillman’in
hem insani ozellikleri birakma (dehumanizing) kavrami benzerdir. Hillman, insan
benligine vurgu yapan biitiin psikolojik yaklagimlar1 reddetmektedir. Ruh gelisiminde
kahraman bir egonun her seyi nihai olarak kontrol ettigi modern vurguyu yikmak
istemektedir. Oliim ve 8lmek kavramlarmin farkindalig: ile egonun yok olusunu tecriibe
etmemiz bu gercegi bize anlatan bir tecriibedir. Bu kisiligimizin sadece bizim irade ve

aklimiza dayanmadigimni ve depersonalization denilen siire¢le bunlarin buharlagtig

87



goriilmektedir (Bogar, 2013: 37-38). Fakat mistiklerin psikotiklerin yasadigina benzer
bir siire¢ olan kisiliksizlesme (depersonalizasyonu) bir psikoz olarak degerlendirmemek
gerekir. Bu siire¢ yani kimlik, benlik duygusunun ortadan kalkmasi ve zaman duygusun
kaybr mistik tecriibelerde de mevcuttur. Bu silire¢ mistik aydinlanmanin 6nemli bir
unsurudur. Yani kiside ego duvarlar1 yikilmadik¢a, esyanin kendisini oldugu gibi
gostermesi mimkiin degildir. Ayrica benligin 6ldiiriilmesinin mistik aydinlanmanin

olmazsa olmaz bir kosulu oldugunu hemen her mistik gelenek onaylayacaktir (Tiizer,

2006: 228).

Tiim mistik geleneklerde karsilagilan temel, evrensel bir tecriibe oldugunu One
stiriilen,zihinden tiim igerigin atilmasi, egonun dagilmasi ve siije-obje ikiliginin ortadan
kalkmasiyla bireysel ben ile evrensel Benin 6zdesligini ifade eden ayrimlasmamais birlik
tecriibesi ya da saf bilincin olusturdugu bu mistik aydinlanma Hinduizm’in Moksa
tecriibesi, Budist Nirvana tecriibesi, Yahudi Devekuth tecriibesi ve Sufi fena tecriibesi
bir ve aym tecribe olarak degerlendirilmektedir. Ornegin bilissel psikoloji,
ndrofizyoloji, noropsikoloji ve psikiyatri alanlarinda laboratuvarlarda yapilan deneysel
arastirmalart goz Oniinde bulunduran Robert K.C.Forman, James H.Austin, Arthur
Deikman, Jensine Andresen, Ken Wilber, Stephen Bernard, Donald Rothberg gibi
pereniyalist filozof ve psikologlara gore tiim mistik tecriibelerin temelinde hepsinin
ortak olarak paylastigi bu saf biling olayr mistik bir bilincin varligin1 ortaya
koymaktadir. Bu goriise gore benligin ikilik igermeyen bu daha iist biling seviyesinde
her seyin bir olarak ya da hakikatte ne ise Oylece goriinmektedir. Bu farkli mistik
tecriibeler arasinda boyle bir 6zdeslik kurulmasma ragmen Tao, Allah, Isa, Brahman
ve Bosluk birbirinin ayn1 olmadigi;; hatta evrensel oldugu ileri siiriilen birligin
ontolojik, epistemolojik ve duygusal ya da fenomenolojik olmak iizere farkli bigcimleri
bulundugu i¢in mistik denen tecriibeler igerisinden evrensel bir tecriibe, bir birlik

tecriibesi ¢ikarilamaz (Tiizer, 2006: 62-359).

Biitiin bu agiklamalardan sonra fena ve beka kavramlarinin gergekligi ve olabilirligi ya
da diger mistik geleneklerdeki tecriibelerden bir farki olmadigi noktasinda ¢esitli sorular
olusabilir. Oncelikle diger mistik gelenekler agisindan ele aldigimizda Budizm’de
Nirvana gerceklesince nefs/self yok olur. Islam da nefs Allah’ta fani olur ve devam eder

clinkii kisi Allah’in varligim1 tam olarak kavrayamaz. Bundan dolay:r Hristiyanlik’ta
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hulul (inkarnasyon) diisiincesi ile karistirilmamalidir. Buradaki mesele Allah’ta ezeli
benlige ermek igin iradenin ortadan kalkmasidir (Parrinder, 1995:134-135). ikinci
olarak; eger bilinci ya da kalbi tiim bu hayalden temizleyecek olursak geride kalan sey
Allah’n varlig1 ya da pereniyalistlerin igeriksiz tecriibe ya da saf biling dedikleri sey ise
zihinden tiim igerigin atilmasi ve benligin ortadan kalkmasiyla yasanan saf biling
tecriibesini kim yasamaktadir sorusu giindeme gelmektedir. Sayet saf biling olayinda
siije-obje ikiligi ortadan kalkiyor ve benlik yok oluyorsa o zaman bu hali yasayan kisi
yasadig1 an1 nasil animsamaktadir ve herhangi bir seyin bilincinde olmayan saf biling
tecrilbesi empirik acidan nasil miimkiin olabilir sorularina cevaplar gerekmektedir
(Tlizer, 2006: 178-180). Soyle ki; sufiler fena ve bekadan sonra sahv (uyaniklik)
makamini her tiirlii agiriliktan kaginmak i¢in zorunlu iiglincli makam olarak ongoriirler.
Bundan dolay1 insani iradenin ilahi iradede yok olmasi son makam olamaz. Fena ve
bekadaki sarhosluk (sekr) halinden sahv (uyaniklik) haline ge¢mekle yani esyanin
gercekligini yeniden tanimakla olmaktadir (Armagan, 1998: 121). Ayrica Allah'in
hakikatinin biitiin benlik ve suurunu istila ettigi bu durumda disaridan gelen herhangi
bir uyaricty1 idrak edemedigi ve kendi varliginin da farkinda olmadig: i¢in "fenaii'l-
fena" halini yasar. Ciinkii fena halini yasadigimin farkinda olmak demek mutlak
hakikatten (Allah) baska bir seyi idrak etmek demektir (Kara, 1995: 334). Kisacasi
fenanin bu son asamasinda ben ve benlik yoktur; O vardir. Bu asama heniiz ben demeyi
ogrenemedigi i¢in bebegin durumuyla kiyaslanabilir (Anissian, 2005:187). Bundan
dolay1 fenay1 benligin yok olmasi olarak ifade ettigimizde karisikliga sebep olsa bile bu
bir kisiliksizlesme degildir. Bu, gercek olmayanin yok olmasi, sahte benligin ¢6ziilmesi
yani tim doyumsuzluk, nefret ve direncler ile ilgili aliskanliklarimizin ¢oziilmesidir.
Fena, yok olmak biitiin bunlari birakmak; tiimiiyle insan olabilme yetisidir; bizim
insanlifimiz1 saptiran ya da yolunu kesen ne varsa onlarla degil, saptirmayan ve
yolumuzu kesmeyen ile temasta olmaktir (Helminski, 2006: 318). Kendi nefsini
Oldiirmekle mistik, birey olarak gercek varolus anlaminda var olmaktan vazge¢mis
olmaz aksine Allah'in geri alinmaz bir armagani olan bireyselligi, Rabbi araciligiyla ve
Rabbinde miikemmellestirilir, tamamen doniistiiriiliir ve ebedilestirilir (Arberry, 2004:
55). Sonug olarak fena, benligin Allah’in varliginda yok edilmesidir. Bu hal i¢indeyken
ne kendi bilincini ne de bilingsizligini algilayacak bir bilin¢ yoktur. Eger bilingsizligini

algilayabilseydi, bilincini de algilayabilirdi. Bu insanin yasadig1 hal, metamorfik olarak
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Ozdeslik veya hakikat dilinde birlesme olarak tanimlanir. Bu hakikatlerin ardinda

aciklanamaz ve ifade edilemez sirlar bulunmaktadir (Ozelsel, 2003:117).

Sonug olarak fenayr arinma baglaminda diislindiigimiizde ulasilmasi gereken bir hedef,
Kisinin bir yanilsamadan ve kuruntudan vazge¢mesi, nefsle olan baglantisin1 kesme; bir
anlamda hem arinma siirecin hem kendisi, hem sonucu hem de amacidir. Arinmaya
baslamak fenaya baslamak, arinmak ise fena bulmaktir. Tasavvuftaki ben’in yok olmasi
kisinin sinirlarin1 ve haddini bilmesi olarak degerlendirilmektedir. Bundan dolay1
degersizlestirme ya da asagilik kompleksi olamayani fena ve bekayr bagka bir
gelenekteki veya psikolojik yaklasimlardaki benzeri tecriibelerle etiketlemek
tecriibelerin sayisini ve ¢esitliligini ve zenginligini ortadan kaldirmaktadir. Ciinkii fena,
yasam boyu siiren bir gayretin sonucu oldugu i¢in kisa siirede elde edilemez ve
psikanaliz ve diger psikolojik yaklagimlarda tarif edilen kisilik psikolojisinin 6tesindedir
(Levenson and Khilwati, 1999:253). Bundan dolay1 fenay1 sadece psikanalitik agidan
aktif 0znenin ben temsillerinin ketlenmesi olarak degerlendirmemek gerekir (Geels,
1996: 250). Aslinda buradaki temel mesele Bati psikolojisinin aksine sufi psikolojisinin
psikolojik terminolojiyi patolojik bir formda kullanmamasidir (Amini, 1999:122).
Ornegin Bogar’a gore farkliliklar1 akilda tutmak kaydiyla fena ile Hillman’in ruhu
gelistiren patoloji kuramu ile kurdugu iliskiden sonra Islam diinyasmin Batili teolog,
bilim adam1 ve psikologlar tarafindan daha iyi yorumlanmasiyla ve anlagilmasiyla daha
fazla paralelliklerin hatta yeni bakis agilarinin kesfedilecegini iddia etmektedir (Bogar,
2013: 39). Ayrica fenayr diisiincesizlik halleri ve kendini asma olarak tanimlayan
psikiyatrist Freedom from the Self -yazar bu ifadeyi fenanin karsihigi olarak
kullanmaktadir- kitabinin yazari Muhammed Shafii fenanin epifenomen, anormal
davranig m1 ya da beyinin asir1 yliklerini temizlemek i¢in beynin fonksiyonlarin artmasi
m1 olup olmadig: derinlikleriyle arastirilmasi gerektigini; hipotezine gore ise insanoglu
diirtiilerle ve bilgiyle daha fazla bombardimana ugradik¢a fonksiyonlarmin etkili bir
sekilde devam etmesini saglamak icin fena gerekli oldugunu iddia etmektedir. Ona gore
fena ¢ogunlukla kisiliksizlesme, kisilik parcalanmasi, psikotik davranis ya da narsistik
birlesme olarak degerlendirildigi icin Bati tibb1, psikolojisi, psikiyatrisi ve psikanaliz

fenanin terapoétik, biitiinleyici 6nemini kesfetmeye ¢alismalidir (Shafii, 1988: 159-160).
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2.1.3. Kemale Ulasma

Insan-1 kamil, Allah’in her mertebedeki tecellilerine mazhar olan, Allah'in ahlakiyla
ahlaklanmis olmasi agisindan ahlaki kemale sahip bulunan kisidir. Kamil insanin sozleri
dogru, isleri 1yi, ahlaki giizeldir; esyayr ve ondaki hikmetleri geregi gibi bildigi i¢in
marifet sahibidir. Insan1 kemaéle erdiren bu dort 6zellik tasavvuftaki siilukun da
amacidir. Insan-1 kAmil anlayis1 sadece tasavvufla sinirli degildir. Mani mezhebinde ve
Manihaizm’de insan-1 kadim, Mazdeizm'de Gayomart, Yahudi Kabala'sinda Adam
Kadmon’un bazi o6zellikleri uzaktan da olsa tasavvuftaki insan-1 kamil anlayigini
cagristirmaktadir. Benzer diisiincelere Uzak Dogu kiiltiiriinde de rastlanir. Hint
disiincesindeki Purusa, Cin diisiincesindeki Chen-Zhen kavramlari, mikrokozmos-
makrokozmos inanisinin ne kadar eski ve evrensel oldugunu gostermektedir. Biitiin
bunlara ragmen Islam fikir geleneginde anlasildig1 sekliyle insan-1 kamil, tasavvufun
gelistirdigi bir disiincedir ve insan-1 kamil kavrami tasavvuf literatiirine Muhyiddin
Ibnii'l-Arabi tarafindan yerlestirilmistir (Aydim, 2000: 330-331). Ibnii’l-Arabi’ye gére,
gore insanlar tanrisal 6zii kavrayip-kavrayamama baglaminda kategorilere ayrilarak
kisilik tipleri olustururlar. Bu 6zii ger¢ek anlamda islevsel kilabilmis ideal kisilik tipi,
insan-1 kamildir. Ona gore insan-1 kamil genel algilama yetenegi ile varolugsal bir
ozellik olarak ontolojik olarak sahip olunan tanrisal 6zii kavrayip islevsel kildig1 i¢in en
iist biling diizeyini olusturmaktadir. Bu biling diizeyine ulasamamis ve salt hayvansal
yoniinii islevsel kilmis insan tipi olan insan-1 hayvan ise en alt kategoriyi

olusturmaktadir (Karagoskun, 2007: 96).

Kimligimiz, kisiligimiz, ego-benligimiz, bedenimizle iligkili bir psikolojik bilesenler
toplamidir ve bedenin zevk almasi ve hayatta kalabilmesi ile iliskilidir. Yanilabilen ve
sonugta 6limlii olan bir bedenle birlikte yagamak zorlu bir durumdur. Ayrica modern
Bati1 toplumunun sadece yiizeysel agidan bir ilgi gostermesi ile beraber kutsadigi birey,
bliylik kutsal gelenekler tarafindan anlasilan insan ile karsilastirildiginda sadece
pargalanmis ve boliimlenmis bir yapiya doniistiirmektedir (Helminski, 2006: 21-32). Bu
pargali bakistan dolayr Bati’da insan olma siirecinin iist asamalari, kiiltiirel ve teorik
olarak mevcut bile olmadigindan, ulasilacak bir hedef olarak degerlendirilmez. Boylece
varolusun anlamsizlig1 merkezi bir sorun olarak varligin1 devam ettirmektedir (Ozelsel,

2003:134). Halbuki Maslow kendini gergeklestiren bireyin cennet olarak ifade
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edilebilecek ice ait psisik bir diinyada yasadigin1 (Boni, 2010: 18) ve Carl Rogers ise
kendini gerceklestirme psikolojik saglik halinin en iist seviyesi oldugunu ifade etmesine
ragmen (Schultz ve Schultz, 2002:610) giiniimiiziin bu en hiimanist psikolojileri kendini
gerceklestirmeyi One  siirerken  gergeklestirilecek kendinin  ne oldugu ve
gerceklestirmenin nasil olacagr agiklamazlar (Deikman, 2004:135). Hatta bireyin ya da
hastanin bu tekamiil arzusunun, terapinin basarili olup olmamasini belirleyen yasamsal
onemde bir etken olmasina ragmen modern psikiyatrik teoride anlagilmamakta, hatta

kabul edilmemektedir (Peck, 1992: 312).

Psikolojinin ve psikiyatrinin kendini gergeklestirme ve tekamiil arzusuna bu eksik
bakisina ragmen mistik gelenekler ve 6zellikle tasavvuf, sahip oldugu ickin psikoloji ile
bu konularda 6nemli diisince ve metodlara sahiptir. Fakat insanlarin c¢ogu igin
maneviyat bir ¢esit kendini iyi hissetmek yoluna indirgendigi, manevi gergege ve kendi
0z benligine yabancilastig1 i¢in (Helminski, 2006: 23) hem maneviyattan hem de bu
derin psikolojiden mahrum kalmasina neden olmustur. Yine de bu olumsuz durumlar
insanlarin insan-1 kAmil olma 6zlemlerini ortadan kaldiramamstir (Kilig, 2009: 59). Bu
baglamda sufi psikolojisi giiniimiiziin kimi maneviyatsiz psikoloji dgretilerinden farkl
olarak insan ruhunun gelisim gosterebilecegi, bencilce arzularindan siyrilarak huzur ve
itmi’nan bulabilecegini ifade ederek bir insan-1 kdmil olma anlayis1 ortaya koymustur

(Sayar, 2012c:22).

Insan-1 kamilde nefsin perdeleri ortadan kalktig1 igin insanda kodlanmis olan Allah
bilgisi ortaya ¢ikmaktadir. Bundan dolayr sufi psikolojisinin dnemli temellerinden biri
tevhiddir. Sufi psikologlara gore biitiin psikolojik mutsuzluklarin kékeni bu ontolojik
kaymanin yasanmasidir. Modern psikoloji baglaminda ele aldigimizda bu ontolojik
kayma insanin en biiylik problemi olan yabancilagma olarak ortaya ¢ikmaktadir (Kilig,
2012: 29-322). Ciinkii glindelik toplumsal hayattan beslenen ego, ontolojisinde yer alan
sesi kolaylikla bogup evrensel bir benligin gelisimini ketleyebilir ve sufinin gercek
benlige ulasip insan-1 kdmil olmasini engelleyebilir. Bundan dolay: bir psikokozmoloji
cercevesi sunan tasavvuf bir yeniden dogus, kisinin dogalligin1 yeniden kazanmasi,
otomasyondan bir ¢ikis ve yaratict goriis i¢in bir aragtir (Sayar, 2004: 13). Modernligin
psikozlarindan biri olan kisinin donecek evi olmamasi bu ara¢ ile ev 6zlemi c¢eken

bireye donecek bir ev sunmakta ve agrilarin1 tedavi etmektedir (Sayar, 2012c: 25).
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Tasavvufun psikospritiiel yolculugu ile elde ettigi ev ile kendini gerceklestiren birey
Ferlididdin Attar’in kendini gergeklestirememis kisinin tipolojilerini olarak sundugu
kuslardan biri artik degildir. Bundan dolay1 kendini gerceklestiren birey Allah’tan ne
gelirse gelsin ister olumlu ister olumsuz, ihtiyaci olan ya da olmayan bu durumdan
mutludur (Baxter-Tabriztchi, 2003:218-243). Halbuki modern yaklasim, normal kederi

ve hiiznii alarak onun yerine depresyonu vermektedir (Sayar, 2012d:176).

Insan biitiin varliga ait arketiplerin yansimasi oldugu i¢in (Anissian, 2005:134) insan-1
kamil tipolojisi makro diizenin mikro kozmigi olarak sadece tabiat kuvvetlerini degil,
ilahi kuvvetleri de ayna gibi yansitan bir en yiiksek insan tasavvurudur (Sayar, 2003:
85). Bu bakis acis1 sufizmin i¢inde denizi kendi i¢inde iceren bir damla diisiincesiyle
hep var oldugu i¢in bilimin hologram modelinin maneviyattaki yansimasidir
(Helminski, 2006: 39). Sufi terminolojisine gore miikemmel bir gelismislik diizeyi
gosteren holografik yapidaki insan-1 kdmil miikkemmelligini zitliklarin1 yani disi ve
erkek yonlerini esit Olgiide gergeklestirerek elde edebilir. Jung’un anima ve animus
kavramlar1 ile Uzak Dogu’nun yin ve yang prensiplerini gosteren bu yaklasimin
tasavvuftaki karsilign cemal ve celal dengesinin saglanmasidir (Ozelsel, 2007: 179). Bu
denge durumu Junggu baglamda ikiliklerin ve ¢eliskilerin merkezi bir nefsin biitiinliik
kazanmasi, bir bagka deyisle bir bireylesmesidir. Ancak buradaki kavramin bireycilikten
farkl1 oldugunu belirtmek gerekir. Ciinkii Yaratici’nin sinirsiz ve sonsuz dogasina
ulagsmak i¢in bu siirecin agsamalar1 baska boyuttan bakildiginda fiziksel diizeyde
biitiinliik olarak kisinin terapisi islevini de tistlenmek durumunda kalmaktadir (Shaalan,
2004:146). Her ne kadar bireylesme ve insan-1 kdmil birbirini aynisi olmasa ve Jung’un
Islam hakkinda bir bilgisi olmadigi ifade edilse de onun Islam’daki insan-1 kamil
orneklerinden biri olan Hizir’1 kendilik kavramimi temsil ettigini sdylemesi ve Kehf
suresinin gorliniiste kopuk kopuk simgeci bir yapida da olsa bugiin psikoloji bilgimizin
artmasiyla bireylesme silireci olarak niteledigimiz ruhsal doniisiimiin neredeyse
miikemmel bir tasviri oldugunu ifade etmesi kayda degerdir (Jung, 2005: 71-77).
Bundan dolay1 Hizir’in Junggu baglamda bilingaltinin bir sembolii veya arketipi oldugu

ifade edilebilir (Haschmi, 1974:128).

Insan-1 kamil Jung’ta dualiteyi asarak yiiksek benligi ulasarak kisinin icindeki ilahi

varligi kazanmasi ile sonuglanan bireylesmis kisisine benzetilebilirken Maslow’da bu
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kendini gerceklestiren birey olarak karsimiza g¢ikar (Amini, 1999: 3). Maslow insanin
temel igglidiisiiniin gerilim bosalimi alanindan kendini gergeklestirme alanina dogru
agirlik kazandigin1 ve kendini gergeklestiren insanin var olan degerlerine yeni bir sey
katmadigin1 sadece yitirdiklerine tekrar kavustugunu iddia etmistir. Hristiyanliktaki ilk
giinah anlayis1 ve psikanalizin kaotik/kotli insan anlayist insanin olumlu ve askin
potansiyellerini goz ardi ettigi i¢i Maslow’un yitirdigine yeniden kavusma ve igindeki
degerleri kesfetme fikri Bat1 diinyasina yepyeni bir insan portresi sunmustur. Insan dair
bu yeni bakis agis1 Yeni Cag hareketleri ile insanin askin ve mistik boyutuyla ilgilenen
ben o6tesi psikolojisinin temellerini atmistir (Merter, 2011: 60). Fakat bir kisinin
olgunlugunun, biitiinliigliniin,  bireylesmesinin, yetiskinliginin ve  kendini
gerceklestirmesinin modern psikolojiye gore tamamlandigi noktada, Sufi bakis agisina
gore gergek insan (insan-1 kamil) olma veya kendini agsma siireci yeni baglamistir. Sufi
geleneginde insanin tekamiili Bati’daki gibi kendini gergeklestirmek degil kendini

asmak (Ozelsel, 2003:133) tevhide ve yiiksek biling hali olan ihsana ulagmaktir.

Insan-1 kAmil anlayis1 Erich Fromm’im sahip olmaktan ziyade olmak eksenli bir yasam
anlayisini da cagristirmaktadir. Fromm, bu iki anlayisin bir arada olamayacagini bunun
gerceklestirilebilmesi i¢in kiginin ben merkezli ve bencil olmaktan uzaklasmasi veya
mistikler tarafindan siklikla kullandigi {izere kisinin kendisini bosaltmasi yahut
yoksullastirmasi gerektigini ifade etmistir (Karagoskun, 2007: 83). Bu yoksullasma ve
sahip olmama hali terk etmeyi dolayisiyla ziihd anlayisini ortaya koymaktadir. Bu
durumu Erik Erikson’un insanin gelisim asamalar1 i¢in ortaya koydugu insanin sekiz
cagl teorisi ile ele aldiimizda bu teorinin en son asamasi olan ego biitiinligiinii
saglayan ego giicii ya da erdeminin bilgelik ve terk etme yani ziihd oldugunu goriiriiz
(Shafii, 1988: 203-204). Erikson’un son asamasi ego biitlinliigli insan-1 kamil anlayisini
cagristirmaktadir. Hem Fromm hem de Erikson’un insanin ulagmasi gereken seviye ve

hedef baglaminda insan-1 kamil anlayis1 ile ortiisen yonlere sahiptir.

Insan-1 kAmil anlayis1 ile karsilastirabilecegimiz diger yaklasim ise gestalt terapisindeki
simdi-ve-burada yaklasimidir. Simdi-ve-burada yaklasiminda kuramcilar kisinin
basindan ge¢mis daha Onceki olaylara 6nem vermez ve cocuklukta olan hadiselerin
yetigkin bireyin davranigini belirledigini kabul etmezler. Gegmise degil simdiye 6nem

verdikleri i¢in su anda kisinin kendisini ve ¢evresini nasil algiladigin1 ve segimlerini
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nasil yaptigina odaklanmaktadirlar (Ciiceloglu, 2008:428). Amag kisinin kendisinin,
kendi duygularinin, davranislarinin ve yakin ¢evresinin giderek daha farkinda olmak ve
mevcut davramig1 etkileyebilecek her seyi dikkatin ve bilingli alginin odagi haline
getirmektir (Budak, 2009:318). Burada simdi’ye yapilan vurgu tasavvuftaki ibnii-l vakt
ve e’bu-l vakt kavramlarmi akla getirmektedir. /bmii-l vakt geemis ve gelecek
endisesinden kurtulmus, simdiki 4n1 yasayan anin ¢ocugu olan sufiye denir. Bir anlamda
da halin kullandig1 kisidir. Vakte sahip, vaktin babas1 demek olan e’bu-l vakt ise vakit
ve halin etkisi altinda kalmayan sufiye denmektedir. £ bii-I vakt kavrami daha hassas
daha kavrayici, daha kontrollii, daha boyutlu, daha uyumlu ve gercek tecriibeyi daha
cok yasadigi icin ibnii-l vaktten daha yiiksek bir asamay ifade etmektedir. iki kavramim
odak noktasi da an’dir. An kavrami Erich Fromm’m 6grencisi iranl psikiyatrist Reza
Arasteh’in insanin yaratict ozelligine benzettigi kirlenmemis ilk fitratidir. Buradaki
yaraticilik 6zelligi ile an’in benzerligi an’in yeniden dogus, aydinlanma, gergeklesme,
ozgurliik, askinlik, evrensel ve kozmolojik boyut, birlesme ve varolussal durum olarak
ifade edilmesinden kaynaklanmaktadir. insanin mutlulugun gergek tanimi bu yaratict
anlan tecriibe etmesidir. Bu mutluluk halinin devami i¢in yaratici hali bir bilince
doniistiirmek ve bu farkindalik diizeyinde siirekli kalmak gerekmektedir. Insan-1 kamil
bu farkindalik halini tamamen elde ederek her seyle bir olur ve bu hal kozmik benliginin
aydinlanmasima yardim eder. Ciinkii benligin en {list asamasi ve dualitenin asildigi
birlesme olan an, kozmik uyum ya da kozmik ritimle uyumla iliskilidir. Bu birlesme ve
uyumun saglanmasi i¢in nefsin bencilce istekleri ve sosyal ve kisisel hastalik ve
catismalar askin yaratici giiciiyle ortadan kaldirilmali ve tedavi edilmelidir. Gergek ve
ask birbirine benzer ve gerceklik asktan dogar. Fakat askin zirve noktasi, yogun ve
aktarilamaz, siradan duyu ve mantikla dl¢iilemeyecegi i¢in arinma, samimiyet, inang ve
kapasite gerektirir. Arinmanin gerceklesmesi ile de ana ulasilabilir. Ask, gerceklik, an,
aydinlanma ve armmma arasindaki iliski ve olusumu gercgeklestirebilecek ve tecriibe

edebilecek olanlar biitiinlesmis insanlar yani insan-1 kdmillerdir (Arasteh, 1990:99-134).

An’a hiikkmeden ve an’in farkinda olan deger sahibi ahlakli insanlar anlik doyumlari
tatmin edici bir diirtii olan benmerkezciligi yani nefisperestligi kontrol altina alabilirler
(Tarhan, 2012b: 67). Ciinkii degerler insan zihnini, kalbini ve ruhunu daha ileri
diizeyde bir algiya hazirlar (Deikman, 1982: 89). Bu algi ve bilince sahip olan insan-1
kamiller bilgelikle beraber degerlere de sahip olan ahlakli kimselerdir. Bilgelik ve deger
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arasindaki iliski bilimsel olarak ortaya konmustur. Degerler, en gelismis haliyle insanda
bulunan beynin 6n bolgesi denilen frontal lobda yer almaktadir (Tarhan, 2012b:64). Her
ne kadar norobiyolojik aragtirmalar insan beyninin degerler, ahlak, duygu ve diger
kisilik 6zellikleriyle ilgili 6n (frontal) lobunun yirmi-yirmibes yasina gelene dek aktif
olarak gelisimini siirdiirdliglinii ve nesiller gectik¢e daha geg¢ olgunlastigini ortaya koysa
da (Sayar, 2012d:124) bir insanin bilgelige onem verme mekanizmasi ile degerleri
0grenme mekanizmasi aynidir. Beynimizdeki renk, sekil, boyut ve goriintii gibi kuru
gercekleri yazan hipokampus ile iiziintli, korku, seving gibi duygularin kaydedildigi
amigdala adli iki alan bu durumla iligkilidir. Bilge insanlarin beyinlerinde bu iki alan
birlikte ¢alisir. Bundan dolay1 bir noktaya bilgi, diger noktaya duygu depolanarak bu
alanlar1 beraber kullanmak biiyiik bir kabiliyettir (Tarhan, 2012b:167).

Insan-1 kamil ile ilgili karsilastirmalar modern psikoloji ekolleri ile yapildig1 gibi son
donemde ortaya cikan cesitli yaklasimlarla da iligskilendirmektedir. Halvet ile ilgili
deneyimlerini ortaya koyan psikolog Mihriban Ozelsel 6liime yakin deneyimlerin
(Near-Death experience-NDE) psikolojik ve fizyolojik unsurlar, sinir sistemi, beyin ve
zihinde degisiklilere neden olarak meydana getirdigi insan dogasinin en yiiksek yapisi
olan Omega Prototype, sufizmdeki insan-1 kamile benzetmektedir. Tasavvufun insan-1
kamil olma siireci olan 6lmeden 6nce olmak yaklasimi ona gére Omega Prototype’tir
(Ozelsel, 2010:1392). Omega Prototype’r olusturan 6liime yakin deneyimler(Near-
Death Experience-NDE) sonucunda olusan psikofizyolojik sonuglar biyolojik igerikli
olan psikoenerjetik ve psikokinetik degisikliklerden, yiiksek bir zihinsel farkindaligi
ifade eden psikolojik hallere kadar uzanmaktadir. Bu tecriibelerden sonra kisiler siklikla
ampul, dijital saat ve bilgisayar gibi elektronik ve elektrik aletlerinde bozulmalara sebep
olduklarin1 ifade etmislerdir. Elektriksel hassasiyetleri olan bu kisiler alerjisi olan,
tyilestirici gii¢ gibi psisik fenomenlere sahip olduklarimi ifade eden, 1s18a ve sese
hassasiyeti olan duygusal agidan yogun ve degisken bireylerdir. Oliime yakin
deneyimlerin daha iist bir biling ve farkindalik diizeyine ulastirdigini ve manevi
hassasliklarin1 arttigin1 ifade edenlerin etmeyenlere oranla yiliksek oldugu ortaya
cikmigtir. Ayrica inang sistemlerine, diinya goriislerine ve sosyal degerlerin
doniistimiine pozitif etkisi oldugu; psikofizyolojik fonksiyonlarimi ve bilissel siireglerini
gelistirdigi ortaya konmustur. Bu psikolojik ve fizyolojik sonuglar mistik bir tecriibe ve

psikospritiiel bir doniisiim olan yogada ortaya c¢ikan latif bir bioenerji kundaliniye
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uymaktadir. Biitin bu sonuglar ve kundaliniye benzesimiyle beraber O6liime yakin
deneyimlerin olumlu sonuglarindan birisi daha gelismis insan varolusu olan ve insanin
doniistimiinii ifade eden B.Greyson’un (1990) Omega Prototype dedigi kavramdir (Ring
and Rosing, 1990: 223-238).

Insan-1 kadmilin tam anlamiyla gerceklestigi durumlarin disinda Guenon’un sahte
inisiasyon dedigi bir seyr 1 siiluk siireci de meydana gelebilir (Guenon, 1990:285). Bu
olgunlagmanin gergeklesmedigi yaniltict bir doniisiimdiir. Olgunlagsmamis, eksik
aydinlanma ya da sera aydinlanmasi olarak adlandirilabilecek bu durum ile bir gesit
kuramsal ya da hazirlanarak olusturulmus bir aydinlanma saglanabilir. Bu sinir
sistemini ve enerji merkezlerini dogrudan etkileyecek biyolojik ve giiclii doniistimdiir
ve bunun sonucunda bilingli ve bilingdis1 zihin arasindaki perdeler ortadan kalkar ama
bu o kisinin olgunluk olarak tanimlamis oldugum nitelikleri deneyim ve ahlaki elde
etmis oldugu anlamina gelmez. Diger bir ifadeyle bazi insanlara ¢ok yiiksek biling
durumlarimi deneyimlemek litfedilmistir fakat bu haller insani deneyimlerin her
boliimiinii i¢ine alan daha dnceki bir egitim yoluyla edinilmis bir karakter gelismesi ile
birlikte degilse gercek aydilanmis bir kisi olarak degerlendirilemez (Helminski, 2006:
48).

Ozetle ifade edecek olursak, biitiinlesmis insanin -insan-1 kamil- psikolojik nitelikleri
sunlardir: 1- Korkulardan, aggozliiliikten, sehevi ve saldirgan diirtiilerden kurtulmus
olmasi, 2- Ikilikten kurtulmus olmasi, 3- Gegici ve kosullanmis benlikten kurtulmus
olmasi, 4- Nefsin biitiin 6zelliklerinin -bitkisel, hayvani, levvame, raziyye vs- tam
olarak biitiinlesmis olmas1, 5- Insan gelisiminin 7 asamasini (tdvbe, vera, ziiht, fakr,
sabir, tevekkiil, riza) tecriibe etmis olmasi, 6- Duygusal ve mistik hallerin (umut, korku,
timitsizlik, miisahade, vecd, nese, siiphe, giiven, ihlas, yakin) gibi tecriibe etmis olmasi,
7- Hayatin i¢inde timiiyle yer alma ve simdi ve burada durumuyla biitiinlesmis olmasi,
8- Gegmis ve gelecekten kurtulmus olmasi, 9- Dogayla ve hayatin goriinmeyen uyumu
ile olan iligkisini gergeklestirmis olmasi, 10- Ask ve gecici gercekligi tecriibbe etmis
olmasi, 11- Fena ve bekaya ulasmis olmasi (Shafii, 1988: 240). Bu 6zelliklere sahip
arinmis olanlar/insan-1 kamiller, kendi problemlerini ¢6zecek ve kendi kendinin terapisti
olabilecek bir seviyeye ulasmiglardir (Pryor, 2002: 69). Bakara suresinde (2/38) ifade
edildigi gibi “Onlar i¢in korku ve hiiziin yoktur.”. Sufi bilincin perdelerini bir bir
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kaldirir ve nihai hedefe, hiclige ulasirlar. Bilingdisinin agiga ¢ikarilmasiyla sufi bilgiye
dogrudan ulagsmis olur (Sayar, 2004: 15). Bu bilgiyle amaclanan evrenle biitiinlesmektir
(Hammerle, 2002: 109). Sufiler, Islam’mn istedigi tevhid ve biitiinlesmeyi psikolojik
birlik ve biitlinliik i¢cinde yasayarak gerceklestirmislerdir. Maneviyatin bu en yliksek
noktasina giinliikk hayatin i¢inde ulasmaya ¢alismiglardir (Helminski, 2006: 237). Ciinkii
insan maneviyatt arayan diinyevi bir yaratik degil; gercek dogasini giinlik yasamin

icinde kesfetmeye amaclayan manevi bir varliktir (Frager, 2005: 63).

Sonug¢ olarak modern psikolojiler insan gelisiminin en iist asamalarini olgunluk ve
yetiskinlik olarak gérmiis ve bunlarin Otesine gecmemistir. Modern psikolojiler
semptomlarin, psikopatolojilerin, davranislarin, ergenlik ve ¢cocukluktaki insan gelisimi
ve uyumuna; ayrica anksiyeteyi azaltmak, semptomlari iyilestirmek ve insanin giinliikk
yasama uyma kapasitesini arttirmak i¢in gerekli teknik ve yaklasimlari gelistirmeye
odaklanmistir. Bundan dolayi ister analitik ister davranigsal olsun bir¢ok psikoterapotik
yaklagim semptomlar1 azaltmay1 ve gilinliik yasama uyumu arttirmay1 hedeflemistir.
Gegici ve bireysel gergekligin 6tesinde bir gercekligin kesfedilmesi ve tecriibe edilmesi
uygun goriilmemistir. Bir psikoterapist ya da psikanalist bu yonde kisa bir yonelimi
tolere etse ve birey evrensel bir gerceklik pesine diisse bu felsefi, entelektiiel, direng,
narsistik mesguliyet ya da psikotik gerileme olarak degerlendirilmektedir. Bu eksik ve
yanlig bakis agilarindan dolayr tasavvufun insanin biitiinlesmesine gotiiren metodlari
biligsel ve tecriibi agidan ele alinirsa insan kisiliginin daha {ist asamalarin1 anlamak i¢in
yeni haritalar ortaya ¢ikarilabilir. Buradaki giicliik biitiin insanlarda insan-1 kdmil olma
potansiyelinin var olmasina ragmen ¢ok az kisinin bu potansiyeli ortaya koyabilmesidir.
Bundan dolay1 bu agsamaya ulasanlar bu psikomistik asamayi ifade etseler bile kelimeler
yetersiz kalacag1 i¢in yasanan tecriibenin sadece belirli bir kismini ifade etmis olurlar.
Fakat tasavvufta insan gelisiminin en {list asamasi olan insan-1 kdmile ulasilamasa da
kisinin boyle bir potansiyeli tasidiginin farkinda olmasi ve bu hedefe yonelmesi bile
psikolojik ve ruhsal biitiinliige ulasmaya tesvik eder ve umut, cesaret ve gelisimi i¢in bir

kaynak olabilir (Shafii, 1988: 203-241).
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2.2. Nefs Arinmasimin Uygulamalar:
2.2.1. Riyazet

Riyazet, nefsi egitmek i¢in yeme igme ve cinsel arzularini, mal-miilk, makam- mevki,
san-sOhret gibi diinyevi talep ve tutkularin1 denetim altinda tutmak ve birtakim tabii ve
mesru arzu ve ihtiyaglarimi sinirlamak, diger taraftan nefsi zor islere kosmak, nefsin
hileleri karsisinda uyanik olmaktir (Uludag, 2008: 143). Nefsi arindirma yolu olan
riyazet, nefsin isteklerini azaltarak onun beden iizerindeki hakimiyetini kirmak ve
boylece ruhun hiikiimranligina imkan saglamaktir (Yilmaz, 1994: 39-40). Bundan
dolay1 bedenin gii¢lerini azaltacak az yemek, az uyumak, az konusmak gibi bir takim
nefis terbiye metotlart uygulanmaktadir (Kiigiik, 2011: 65). Halvet, erbain veya gile
cikarmak da riyazet metotlarindan biridir (Demirci, 2007: 20). Tasavvufi siilukun
baslangicinda miicahede ve riyazet sahibi olmayanlarin bu yolun kokusunu bile
alamayacaklar1 belirtilmistir (Kuseyri, 2009:193). Bundan dolay1 nefsle miicahede ve
riyazet yontemini tarikatlarin biiyiik kism1 kendi mesleklerinin ve kendi yollarinin temel

esast gibi gormislerdir ancak isin ehli olan bir kisinin nezaretinde yapilmasi

gerekmektedir (Alkan, 2008: 49-53).

Sufilere gore en bilylik yanilsamalarimizdan biri bedenimizin ve zihnimizin gergek
kimligimizi temsil ettigine inanmamizdir (Loufty ve Berguno, 2005:153). Halbuki
siradan biling her kisinin kendi 6zel insasidir ve tiimiiyle kalict degildir; ihtiyaglarimiz
ve niyetlerimiz gibi taraf tutmalarimiz ve 6n kabullerimiz de degisir. Bazen ag, bazen
tok, bazen yorgun bazen de telagli oluruz. Bu durumlarda bilincimiz farkli olarak
yapilanir. Siradan bilincin otomatik olarak hareket etmesi, yasami siirdiirmek adina
yasantinin  zenginliklerini kaybetmemize yol acar. Bundan dolayr bilincin
otomatiklesmekten kurtarilmasi gerekir (Ornstein, 1992: 49-185). Fakat hevamiz
bilincimizi, benligimizi ve ruhumuzu olumsuz etkilemektedir. Nefsin koti arzu ve
egilimleri, sehvet ve hayvansal diirtiiler anlamina gelen heva, nefsin katalizoriidiir; onu
harekete gegiren unsurdur (Anissian, 2005: 94). Sufi psikolojisine gore hayvansal ruhun
diirtiileri ¢ok karmasiktir. Ciinkii sufizmde insanlarin biiylik bir kismi insan gibi
gorliniir; halbuki icleri tipki hayvanlarla dolu bir hayvanat bahgesi gibidir. Hayvansal
ruhun diirtiileri tige ayrilir: Birincisi; pozitif ve zevk veren seylere yonelme egilimidir ki

asir1 boyuta vardiginda aglik ya da sehvete doniisiir. ikincisi; negatiften (korkular)
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uzaklasma egilimidir ki korku ya da kaygiya déniisebilir. Ugiinciisii; negatiften (6fkeler)
uzaklagsma egilimidir ki 6fke ya da nefrete doniisebilir (Frager, 2005: 210-211). Bundan
dolayr maddi, bitkisel ve hayvani ruh asamalarinda insanin bedenine egzersiz ve diyet
yaptirmast gerekir. Fakat bu asamalardaki yoksunluk ve asirilik dengesizlige neden
olabilir. Bu dengesizlikte {ist asamalari olumsuz etkiler. Sufizme gore kendini
gerceklestirmeyi yiiksek diizeyde basarmak igin, biitiin asamalarda biitlinciil bir basari
elde edilmelidir. Kisi hayati boyunca biitiin ruh diizeylerinin denge ve biitiinliigliniin
farkinda olmalidir (Boni, 2010: 47). Bu dengenin saglanmasi nefsin arindirilmasina
baghdir. Ciinkii arzularimiz olmadiginda bilincin belli bir sekilde ydnlendirilmesine
iligkin daha az egilim olacaktir. Dis ¢evreye iliskin bilincimiz daha az kisitlanacak

eskiden oldugundan daha az arzularimiz tarafindan yonlendirilmis olacagiz (Ornstein,

1992: 163).

Cagdas bilimsel yaklasimlarin ¢ogu biitiiniiyle zihne o kadar odaklanmistir ki sanki
beyin viicuttan ayrilmis bir bilgisayar gibi degerlendirilmektedir. Halbuki bedenin
cesitli durumlar1 ve gizli beden enerjilerinin bilinci etkileyebilecegine dair mistik
goriisler bulunmaktadir (Ornstein, 1992: 216). Hatta Dogulu manevi geleneklerin,
biyofizyolojik doniisiim ile biling genislemesinin elde edilecegine dair iddiasi Batili
empirik arastirma sonugclariyla desteklenmistir (Ozelsel, 2010: 1399). Bu sonuglarla
beraber Bati, duygusal zeka kavrami ile beraber ¢ok 6nem verdigi nesnel zevklere sinir
koydu ve erteleme duygusunu 6n plana ¢ikardi. Bati’nin duygularin egitimi olarak ifade
ettigi bu yaklasim aslinda Dogulu 06gretilerde nefis terbiyesi olarak yiizyillardir
bulunmaktadir (Tarhan, 2012c:212).

Riyazetin ve nefis terbiyesinin 6nemli yontemlerinden birisi orugtur. Bir irade terbiyesi
olan orucun (Certel, 1993: 97) anlami1 dinlenmektir. Yeme, i¢me, cinsel iliskiden uzak
kalarak bedenin organlarinin yanlis hareketlerden alikonulmasi saglanarak bu
fonksiyonlar  dinlenmeye ¢ekilir (Cisti, 1997:106-108). Seyr i siilukunu
gerceklestirmeye calisan sufiler hakikatin kaynagi olarak ac¢ligi gérmiislerdir (Kuseyri,
2009: 230). Zaten onlarin yemekteki amaci zevk ve lezzet alarak nefsin isteklerine
boyun egmek degil kulluk ve ibadetlerini yerine getirebilmek i¢in gili¢ kazanmaktir.
Bundan dolay1 sufiler i¢in iyice acikmadik¢a yememek ve doymadan kalkmak; istahi

varken yemegi birakmak 6nemli prensiplerdendir (Y1lmaz, 1994: 41-76).
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Agligin en o6nemli etkisi yag dokusunun kaybolmasidir. Boylece Kalbi saran yag
dokusunun erimesiyle kalp kii¢iilmekte ve hafiflemekte; (Certel, 1993:185) aglik kalbe
rikkat, incelik ve yumusaklik kazandirmaktadir (Yilmaz, 1994: 45). Bununla beraber
tabiatta bulunan 4 elementten torak ve su insanin maddi yapisini; hava ve ates ruhi
yapisint  kuvvetlendirmektedir. Cok yiyip igenler viicutlarinda toprak ve suyun
artmasma neden olduklart i¢in hava ve ates azalmakta bdylece ruh daralmakta ve
bunalmaktadir. Hatta bugiin yiyeceklerin ¢esitlerinin insan karakteri iizerine etKisi
oldugu; et ve etli gidalarla beslenenlerin huylariyla; sebze ve meyveyle beslenenlerin
huylarinin birbirinden farkli oldugu ortaya konmustur (Yilmaz, 1994: 51-59). Hatta
dogal bilimlerle ilgilenen ve kronobiyoloji adi verilen bilim dali insanin biyolojik

ritmine uygun yasadigi takdirde mutlu olacagini iddia etmektedir (Tarhan, 2012c:108).

Insan orug tuttugunda kandaki glikoz ve insiilin seviyesi diiser. Bu, enerji i¢in gerekli
glikozun saglanmasi adina karacigerdeki glikojenin ve yaglarin ¢oziilmesini saglar
(Athar, 1995: 176). Icgiidiisel yasami devam ettiren merkez karaciger oldugu icin orug
ve karaciger iliskisi 6nemlidir. Ciinkii Sindirim siirecinin bdliimleri de olan bedenin 4
unsuru -kan, balgam, safra, karasafra- karacigerde meydana gelir (Cisti, 1997: 26-67)
Ibn-i Sina’ya gore bu 4 unsurun farkli oranlarda bedende bulunmasi farkli nefslerin

olusmasina neden olur.

Nefsin en biiyiik korkusu isteklerinin gergeklesmemesidir (Tarhan, 2012d: 183). Orug
bu istek ve tutkularin ortadan kalkmasini saglayarak ruhu temizleyip psisik tortularimi
atar (Nasr, 1995: VII). Bir psikolog olarak Laleh Bakhtiar, tutkularimizin kontrol
edilmesini ve yonetilmesini ahlaki iyilesme (moral healing) olarak ifade etmektedir.
Sufi psikolojisi olarak bu anlayisi kullanmaktadir (Bakhtiar, 1995: 144). Ciinkii orug
biligsel giiclerimizi ve kendimizi kontrolii arttirarak oruglu olmadigimiz zamanlarda
zorluklara karsi ve istaha karsi dayaniklilik kazanmamizi saglar (Baxter-Tabriztchi,
2003:316).

Farkli geleneklerde orucun detayr ne olursa olsun; genel amag¢ zihni dini bir yasama
konsantre etmektir (Oliver, 2009: 37). Bu konsantrasyon durumu psikolojik sagligin ve
huzurun gostergesidir. Cilinkii bazen anormal davranislar epinefrin gibi hormonlarin
artmasi, tiroid ve testesteronun ¢ok az veya ¢ok fazla olusu ya da yliksek ve diisiik kan

sekeri ile iligkilidir. Biitiin bu metabolik faktorler orug ile dalgalanmasi engellenebilir.
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Boylece psikolojik zihin hali huzur ve sukiinet (tranquility) saglanabilir. Buradaki
sukiinet (tranquility) hali kayginin, nevrotik ve psikotik rahatsizliklarin olmadig: haldir
(Athar, 1995: 178). Orug esnasinda uyusturucuya benzeyen opioidler viicuda salinir.
Opiodlar zihni rahatlatma ayni1 zamanda neselendirme etkisine sahiptirler. Bu maddeler
ayni zamanda psikosomatik rahatsizligin_da muhtemel kaynagidir (Kazim, 1995: 197).
Opioidlar uyusturucu 6zelligi bulunan, viicutta strese ve agriya tepki olarak iretilen
endorfin tiirli maddelerdir. Endorfin ise akut stresle basa ¢ikma, agr1 hissini azaltma,
haz ve seving duygularinin artmasi gibi etkilere sahip uyusturucu ilaglara benzer bir
kimyaya sahip olan hormonlardir (Budak, 2009: 249-528). Ayrica beyin protein
molekiilleri uyku esnasinda bir araya gelirler. Ayn1 zamanda bu molekiiller REM
uykusunda beynin fonksiyonlarini restore ederler. Ozellikle orug esnasinda derin uyku

artar ve bu da hafiza molekiillerini hizlandirir (Kazim, 1995: 199).

Orug duygusal sabr1 6greterek empati yetenegini gelistirir ve bdylece sekilde duygu
yonetimi gergeklesmesine yardimer olur (Tarhan, 2012¢:131-132). Ciinkii nefs bedenle
¢ok siki baghidir ve orug tuttugumuzda aktivitesi azalir ve giigsiizlesir. Bedenin enerjisi
ile nefsin enerjisi dogru orantilidir. Nefsin giicii azaldikca sabirsiz ve bencil yliziimiizii
daha iyi goriiriiz (Frager, 2005: 157). Orug sadece nefsi degil diger diismanimiz olan
seytant da giligsiizlestirir. Seytan insanin damarlarinda dolasir; “Aclik ve susuzlukla
onun yollarint daraltin.” hadisi; sufilerce seytanin soyut bir kavram olarak degil somut
bir kavram olarak ifade etmek i¢in kullandiklar1 bir hadistir. Bu ayn1 zamanda seytan ve
insan psikolojisi arasindaki iliskiyi de ortaya koymaktadir (Awn, 1983: 61). Bundan
dolayr kandaki hormonlar ile nefs ve seytan arasinda bir benzerlik ya da iliski kurulup
kurulamayacag1 sorusu giindeme gelmektedir. Fakat burada nefsi ve seytan1 fizyolojik
kavramlara indirgeme problemi ortaya cikmaktadir. Burada sadece iliskinin etki

boyutundan bahsedilebilir.

Sufilerde bulundugu ana odaklanmak fakat o anin etkisi altinda kalmamak onemlidir.
Orug sayesinde kisi ¢cogunlukla yaptig isle sinirli kalmaktadir. Ayni anda farkl islere
ayiracak enerjisi yoktur. Bosa harcayacak enerjisi olmadigi icin elindekiyle yetinmesi
ve yaptig1 seye odaklanmasi daha kolaydir. Gegmise saplanip kalmak ve gelecekle ilgili
hayaller kurmak nefsin en giiglii destekgilerinden birisidir. Fakat ger¢ek anlamda kendi

tizerimizde calisabilecegimiz an, yasadigimiz andir ve ge¢cmis degistirilemez; gelecek

102



ise heniiz gelmemistir. Bundan dolay: siirekli gegmis ya da gelecegi diisiiniir ve asla
bugiine konsantre olmazsak manevi ya da psikolojik olarak gelisemeyiz (Frager, 2005:
157-158). Ana odaklanmay1 ger¢eklestirmek sadece bedeni ihtiyag ve istekleri
engellemekle olmaz. Oru¢ aym1 zamanda insanda yer alan maddi unsurlarla beraber
manevi ve soyut unsurlara da tutturulmalidir. Ornegin havas olarak ifade edilen seckin
kimselerin tuttugu orugta diislinceleri bile kontrol etme vardir. Bilinci Allah’tan
uzaklastiran her seyden korumaya calisirlar (Nurbakhsh, 1995: 32). Aslinda mistik
tecriibelerde olusan bilincin degisik hallerinin olusmasi i¢in yapilan uygulamalardan
birisi de orugtur. Ciinkii orug ile bir biling halinden diger biling haline gegcilebilir.
Bunun nedeni kan sekerindeki diisiisiin bilincin degismesine yardim etmesidir (Avery,
2004:111). Ayrica orug iradeyi gliglendirerek bizi bilingsizlestiren aliskanlik kaliplarini
kirar. Bundan dolay1 orugta agizdan girenler kadar ¢ikanlara da dikkat etmek 6nemlidir.
Kendimizi yeme konusunda disipline ettigimiz gibi, dfkelenme konusunda disipline
etmemiz Onemlidir. Midemizle beraber goziimiizii, dilimizi ve davramiglarimizi da
dikkat etmenin yaninda bagkalarina zarar verebilecek s6z ya da fiillerden kaginmak da
gereklidir. Orug ile gerekli olan daha fazla irade, biling ve disiplin saglanir (Frager,
2005:158).

Riyazet uygulamalarindan birisi de cinsel iliskiden kacinma yani sehvete sinirlama
getirme vardir. Ornegin bazi tarikatlarda miirit seyr-i siilukunun ilk 1001 gecesinde
cinsel miinasebete girmedigi ifade edilmistir (Vett, 2004: 34). Aslinda orucun veya az
yemenin etkilerinden biri de sehveti oldiirmektir (Ogke, 1997:100). Hatta sufilerin
seksiiel enerjiyi ve viicudun bencilligini azaltmak i¢in manevi uygulamalarinda sandal

agaci kullandig1 ifade edilmektedir (Kiymaz, 2002: 15).

Askin mistik tecriibeleri cinsel wuyarilmanin fizyolojik sonuglart gibi gdren
yaklasimlardan farkli olarak (Levenson and Khilwati, 1999:257) cinsel perhizi biling
degisimini kuvvetlendiren kiiltiirleraras1 bir yontem olarak gorenler de vardir (Ozelsel,
2007: 32). Rollo May’e gore ise cinsel edim igimizdeki 6lim {irpertisini susturmak ve
hatta ona galip gelmek i¢in bagvurulan en kolay seydir. Cinsellik takintisi, 6liimle bag
edemeyen, onunla hesaplagmayan, onu bastiran bir uygarligin sonsuzlugu yakalama
cabasidir (Sayar, 2003: 154). Oliim ve cinsellik arasindaki bu iliskiyi libidal enerjiler

eros ve tanatos baglaminda disiindiigimizde birinin varliginin digerini ortadan
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kaldirdig1 dusiiniilebilir. Fizikteki enerjinin yer degistirme kanununu ele aldigimizda
cinsel enerjinin yerine Oliim icgilidiisiine dair enerji ortaya cikacaktir. Cinsel perhiz
yaptigimizda bu enerjiyi ketleyip yerine Oliim diislincesi ortaya c¢ikacaktir. Sufi
literatiirtinde Oliimiin hatirlanmasi ile diinyanin ve i¢indeki hazlarin geciciligi ortaya
cikacak ve bu hazlarin insan iizerindeki etkisi azaltilmig olacaktir. Bu, nefsin istek ve
egilimlerinin bastirilmasinda nasil farkli sonuglar ortaya ¢ikabilecegini gostermektedir.
Ciinkii nefsi bastirdigimizda baska yerde tekrar baska bir sekilde ortaya ¢ikar. Bu,
Freud’un savunma mekanizmalarindan yer degistirmeye benzemektedir (Nurbakhsh,
1992: 12). Sonug olarak cinsel mahrumiyetin ve perhizin etkilerine literatiirde pek sik

rastlanmadig i¢in bu konuda detayl bir bilgi vermek zordur (Ozelsel, 2003:193).

Nefs terbiyesi i¢in uygulanan ¢ok eski bir yonteme gore ise sikintilar goniillii olarak
cekilir. Mevlevi dervisler birbirlerini “Allah zorluklarini arttirsin.” diye selamlarlar.
Terapik agidan bu kavram, paradoksal miidahaleye benzemektedir. Uzun atlama
sporunda oldugu gibi ¢italarin asama asama yiikseltilmesiyle viicut kaslarinin
gelistirilmesi gibi burada da manevi kaslarin gelistirilmesi s6z konusudur. Ciinkii yapici
bir zihniyetle gdgiis gerdigimiz her sikinti i¢ gliciimiizii artirir ve bizi adim adim
iyilestirdigi iddia edilmistir (Ozelsel, 2007: 164). Amag ruhen tekamiil ederek yasamin
getirdigi acinin hi¢ degilse hafifledigi bir biling diizeyine ulasmasi gerektigini; hatta bir
insanin gelismisliginin, en iyi Ol¢lisii ac1 ¢ekme kapasitesi oldugunu iddia eden
yaklasimlar da bulunmaktadir (Peck, 1992: 74-77). Sufinin ruhi olgunluga ermesi ve
insanliga faydali olmas1 icin 1zdirap-aci tecriibesini yasamis olmasi gerekir. Ciinkii
tasavvufi diisiincede 1zdirabin yogunluk ve biiyiikliigi Allah tarafindan sevilmenin bir
isareti olarak goriilmektedir. Allah’a yakinlik kazanmaya ve onun sevgili kulu olmaya
vesile olan 1zdiraplara sadece sabretmekle kalmamali ayni zamanda onu bir nimet
bilerek siikretmelidir (Certel, 1993:192-193). Psikolojik ag¢idan ise bu yakinligin
yaninda ise kisi ac1 ile doniisiimiinii saglar. Aci yliksek biling i¢in ruhun 6dedigi
bedeldir (Safken, 1998:238). Sonugcta yasami zor kilan sey, sorunlarla yiiz yiize gelmek
ve onlar1 ¢ozme siirecinin aci verici olmasidir (Peck, 1992: 13). Fakat siit ile kanin bir
arada olmas1 gibi bu diinyada aci, azap ve ¢atigmalar ebedi 151k ile beraberdir. Kalbin bu
besleyiciligi gormesi saglanmalidir (Helminski, 2010, Spiritual...:1252). Aci, haz, tutku
ve Ofke asir1 derecede artarsa idrakimizi ve davranisimizi bozar (Frager, 2005: 117).

Bundan dolay1r 6zbiling (kendini tanima) ve O6zdenetim (dirtiileri kontrol etme)
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gerekmektedir (Tarhan, 2012c: 22). Aslinda bu ayni zamanda bir vicdan egitimidir ve
insanin ig¢giidiilerine direng gostermesini saglar (Tarhan, 2012b: 252). Psikiyatrist Scott
Peck’e gore haz duygusunun geciktirilmesi sorunlarin getirecegi acilar1 karsilayan
onemli bir aragtir (Peck, 1992: 16).

Sonug olarak riyazetin, nefs terbiyesinin gergeklestirilmesi i¢in kisinin irade ortaya
koymasi gerekir. Bunu saglayacak en énemli 6zellik sabirdir. Sabir Mevlana’ya’ya gore
stikiirle beraber mutlulugun anahtaridir (Helminski, 2010, Witnessing...: 1246). Hatta
sabir, yaniltic1 hazlardan kagip gergek hazzin elde edilmesini saglayan anahtardir (Cisti,
1997: 139). Sabir olgunlugun isaretidir. Sufiler igin biitiin asamalarda gerekli bir
unsurdur. Sabir belirli bir diizeyde aktif psikolojik bir siirectir. Biligsel, duygusal ve
bilingalt1 diizeylerde tecriibe edilir. Psikolojik siiregleri asip manevi bir silirece de
dontigiir. Tovbe ya da ziihdle bilingli kontrolii saglanan diirtiiler sabirla bilingalt1 bir
tecriibeye donisiir. Sabirla yikict seksiiel ve ofkeli kuvvetlerin kontrol edilmesi
saglanir. Bu kuvvetlerin sabir yoluyla agk enerjisine doniismesi saglanarak i¢ huzur ve
uyum arttirilir. Sessizlik ve siikiinet sabrin davranissal disavurumudur. ¢ sessizligi
kisilik biitiinlesmesini saglayan giiglii psikolojik bir kuvvettir. Sabir ile diirtiilerin
yaratici boyutlar1 ortaya c¢ikarilir ve kabul edilebilebilir davranislara doniistiiriilerek

sublimasyonu (yiiceltme) saglanmis olur (Shafii, 1988: 218-221).
2.2.2. Ziihd

Bir seye meyletmemek, ragbet etmemek, yiiz ¢evirmek, 6nem vermemek, ilgisiz
davranmak ve terk etmek, kalbinde ona yer vermemek, azlik ve azla yetinmek
manalarina gelen ziihd (Ozkdse, 2002:175-176), tasavvufun Asr-1 Saadet’teki ismi
olarak bilinmektedir. Zaman igerisinde de birbiriyle 6zdeslesmistir (Yi1lmaz,1994: 22).
Ziihd tasavvufun baslangicidir. Yapilmasi gerekli olmasi ile beraber tasavvufun en
tehlikeli yeri olarak degerlendirilmekte ve son mertebeye zahidlik ile ulasilamayacagi
belirtilmektedir (Kilig, 2012: 321). Ciinkii ziihdle arzulardan kagarak onlari
sahiplenmemis oluruz. Bir¢ok mistik gelenekte oldugu gibi tasavvufta da orug, az yeme
ve riyazetle bu baglanmama hali saglanmis olur. Fakat sufi baglanmamaya baglanip
bunu bir obsesyon haline getirebilir (Oliver, 2009: 12-13). O yiizden tasavvuftaki dort
terkten -terk-i diinya, terk-i ukba, terk-i hesti, terk-i terk- (Ozkose, 2002:181-182)

sonuncusu terk-i terk yani terk etmeyi de terk etmek yani baglanmama halimize de

105



baglanmamaktir. Yoksa orada takilip kaliriz. Baglanmama hali adeta bir arzu nesnesine
doniismiis olur. Tasavvufun nihai hedefi bu degildir. Ne kadar ilerlersek ilerleyelim
icerik degisse bile nefsin ihtiyaglari, istekleri ve arzular1 var olacaktir. Bu yiizden en
sevdigimiz seyleri bile terk etmemiz gerekmektedir (Ozelsel, 2007: 115). Buradaki terk
etme ve baglanmama hali elde olanin goniilde olmamasi halidir. O arzu nesnesi ne
olursa olsun bizim i¢in bir psikolojik ve manevi bir engele doniismemelidir. Ciinki
cikarlarii, arzularini ve isteklerini ego idealine doniistiiren insan, soyut degerleri terk
etmek zorunda kalir (Tarhan, 2012c:13). O arzu nesnesini elde etmek ya da elde tutmak
icin hirs, tamah, bencillik, cimrilik ortaya koyarak psikolojik iyi olma halinin bir pargasi
olan kanaat, comertlik, isar, digergamlik gibi 6zellikleri terk eder. Manevi arzularinda,
nefs basamaklarinda aym sekilde birer engele donmesi de buna benzerdir. Ister diinyevi,
ister manevi olsun bir arzuya baglanip kalmak bizi belirli bir nefs katina hapsedebilir.
Ormegin orug, ibadetler ve kendini bir seylerden yoksun birakma ya da bir seyleri terk
etme gururun kaynagi olursa istenilenden daha farkli sonuglar dogurabilir.
Psikodinamik agidan bdyle bir ziihd narsizmi arttirir. Bundan dolay: kisiden gururunu
ve egosunu kiracak eylemlerde bulunmasi istenir; 6rnegin pazarda ¢ocuklara birseyler
ikram edip tokat yemek gibi. Bundan dolay1 seyh, psikomistik gelisim asamalarinda
kisinin nefsini gurur diisiincesinden ve sabitlenme (fixation) kurtulmasina yardimci olur
(Shafii, 1988: 199). Buradaki gurur diisiincesi manevi ilerlemeden kaynaklanabilir.
Bundan dolay1 vazgecilmesi gereken tek sey bu diinya degildir, manevi doniistim fikri
de terk edilmelidir Ciinkii her bagimlilik bir bariyerdir, manevi ideallerimiz bile

gelisimimize bir sinirlama getirebilir (Vaughan-Lee, 2002: 178-194).

Ziihd, nefse ve istek ve arzularma baglanmama hali oldugu i¢in ozgirliik olarak
degerlendirmek gerekmektedir. Aksine kisi bunlarin esiri olursa insani degerler ortadan
kalkar, zevklerin olusturdugu olumsuz dogadan dolay1 yaratici giigler yapacak bir sey
bulamaz, irade gilidiiklesir, zihin ve kalpte uyusukluk yapan eglence aliskanliginin
olusturdugu psisik gettolar sefalet mahalleleri olusur (Helminski, 2006: 266). Ziihd, eski
deger ve arzularin terk edilmesi oldugu i¢in yanilsama ve aligkanliklarimizi birakarak
igsel doniisime dogru yol almamizi saglamaktadir. Fakat burada insan narsistik
arzularinin ve diirtlisel isteklerinin siirekli farkinda olmali ve bu arzular1 baskilamak
yerine onlar1 tedrici olarak 1slah etmeye onlar1 tamamen yok edemese de

etkisizlestiremeye caligmalidir. (Sayar, 2004: 22) Baskilamak bagin hala devam ettigini
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gdsterebilir. Insan diirtii ve isteklerinin etkisinde degildir ama derinlerde bir yerde hala
var oldugu i¢in ve siz ona yonelik bir baski uyguladiginiz i¢in bu bir gerilime yol
acabilir. Dengeli bir ziihd siireci yagsamak i¢in kisinin hem rehberlige hem de tasavvufun
tefekkiir ve zikir gibi bilinci ve farkindalig: arttiran diger uygulamalarina ihtiyaci vardir.
Tasavvuf salt riyazat ve ziihd ile sadece beden iizerinde degil insani olusturan nefs,
kalp, akil, ruh gibi diger fakiiltelerinin de lizerinde etki kurmaya ¢alisir. O yiizden
tasavvufta sadece ziihd, sadece tefekkiir, sadece zikir yoktur. Ziihd, esir olan insanin
once ayagindaki bagi koparir. Sonra prangalar1 ¢ikan insanin daha yukarilara

c¢ikabilmesi i¢in diger tasavvufi uygulamalar1 da yapmasi gerekir.

Mistik tecriibelerle ilgili ¢aligmalar1 olan psikiyatrist Arthur Deikman’in gbzlemleyen
benlik (observing self) kavrami, duyularin ve aklin sahip oldugu igeriklerin (ses, gérme,
dokunma, fikirler, anilar ve fanteziler) disinda yer alan farkli bir sezgisel bilistir ve
farkindalikla ayni anlama gelmektedir. Bir de sahip olmaya endeksli objektif self
(nesnel benlik) vardir. Mistisizm nesnel benligin 6tesinde yer alan bu gozlemleyen
benlige sahiptir. Nesnel benligin sahip olma arzusundan kaynaklanan psikolojik
sonuglar vardir. Ornegin sahip olduklarini kaybetme ve oliim korkuya neden
olmaktadir. Bu yilizden mistik geleneklerde bir seylere baglanmama yani ziihd
onemlidir. Ornegin Budist metinlerde ziihd insanoglunun biitiin acilarin tedavisi olarak
goriilmektedir (Deikman, 1982: 79-103). Budist gelenekteki samsara yani acinin
dongiisii yaklasimi sufizmdeki diinya kavramiyla iliskilendirilebilir. Sufizmde kisinin
acinin kokenini bilmesi agkinliga giden yoldur (Boni, 2010:110). Fakat en soyut ve
temel kavramlarimiz nesne=beden=benlik denkleminde gerceklesiyor. Bu engel c¢ok
erken edinildigi i¢in asilamasi zordur (Deikman, 1982: 68). Ayrica bir seyden
vazgecmek ve 6zveride bulunmak insan deneyimleri iginde en ¢ok aci verenidir. Sevilen
bir seyden vazgegmekle baglantisi olan duygu ise depresyondur (Peck, 1992: 66-69).
Ciinkii yanilsamalarimiz1 ve kuruntularimizi terk etmemiz {iziintli, kayip, umutsuzluk,
caresizlik ve depresyona yol agabilir. Fakat yanilsamalarimizi terk etmek sonunda
ruhumuza, zihnimize ve bedenimize yiikledigimiz kosullanmis, narsistik, ndrotik ve
travmatik davraniglardan o6zgiirlesmeye yol agar. Gelisme ve olgunlasmayi engelleyen
semptom, davramig ve aliskanliklardan kurtulmayr saglayan bu Ozgiirlesmeyi
Erickson’un iligkiyi terk etme (detached concern) kavramu ile sufizmdeki ziihd kavrami

ortaya koymaktadir. Ayrica ziihd ile yanilsamalarimizin, savunmalarimizin ve
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aligkanliklarimizin kabugunu kirarak bilingaltinin sinirsiz enerjisine ulasiriz. Buradaki
enerjilerin bastirilmasindan ziyade igsel bir doniisiimle, biitiinlesme ve birligi saglamak

i¢in mistik duygulara ¢evrilir (Shafii, 1988: 200-206).

En basarili psikoterapotik tecriibelerde hasta semptomlarini terk eder. Hasta,
Erickson’un iliskiyi terk etme (detached concern) dedigi 6zelligi gelistirir. Kendinden,
baskalarindan ve hayattan 6zgiirlesir hatta sahip olmaktan ve sahip oldugu seylerden
vazgecer. Sucluluk ve kaygi yasar fakat giiclii bir egoyla bu duygulart yonetip onlarin
etkisi altina girmez. Boylece yanilsama ve kuruntularinda 6zgiirlesir ve gi¢lii ve zayif
yonlerinin farkina varir (Shafii, 1988: 205). Bu farkindalik i¢in ilk olarak diinyanin
geciciligini kavramak gerekir. Boylece seylerin arzulanip arzulanmamasini aza
indirilmis olur; iyiye ve giizele esit ve dengeli bir sekilde yaklasiriz (Oliver, 2009: 55).
Ikinci olarak ise sahip olmanin sinirlarimi belirlemek gerekir. Ciinkii Erich Fromm’a
gore sahip olma anlayis1 olma anlayisinin dstiine ¢ikmustir (Fromm, 1978: 14). Sahip
olma, baglanmay: igerisinde barindirmaktadir. Ziithd ise baglanmamay: ifade eden
psikolojik haldir. Mistik geleneklere gore diinyevi zevklere baglanmamamizin en
onemli sebebi siradan bilincimizin  ge¢misimizden, beklentilerimizden ve
isteklerimizden olusmasidir (Naranjo and Ornstein, 1971: 202-203). Ornegin Zen ve
tasavvuf geleneklerinde vurgu giindelik yasamdaki yasaklamalardansa baglanmamay1
tesvik eden psikolojik durumlar tizerinde yogunlasir. Bu gelenekler tipki kendi bilincine
varma alistirmalarinda oldugu gibi insanin baglanmadig1 siirece istedigini
yapabilecegini vurgular (Ornstein, 1992: 162). Mistik geleneklerdeki bu durum Erik
Erikson’un 8 asamali psikosoSyal gelisim basamaklarinda ulagmasi gereken en son
asama olan umutsuzluga kars1 ego biitiinliigli asamasina benzetilmektedir. Bu agsamada
ona yardim edecek erdem ya da ego giicleri terk etme ve bilgeliktir. Psikiyatrist
Muhammed Shafii, ziihd asamasini nefs-i miilhimede oldugu i¢in modern psikoloji
acisindan en st asamanin bu oldugunu sodyliiyor. Bundan dolay: tasavvufun sonraki
asamalarinin psikolojiye yeni kazanmimlar saglayabilecegini diisiinmektedir (Shafii,

1988: 203).
2.2.3. Halvet

Halvet; yalniz kalip, tenha bir koseye ¢ekilmek demektir. Zihinsel konsantrasyon ve

bazi zikirlerle, riyazetleri gergeklestirmek i{izere seyhin miiridini karanlik, dis diinyadan
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soyutlanmis bir yere belirli bir siire i¢in koymasidir. Zaruri ¢ikislarin diginda miirid
biitiin vaktini dar ve karanlik hiicrede az uyku, bol tefekkiir, dua, ibadet ve zikir yaparak
insanlardan temasi kesmis olarak gegirir (Cebecioglu, 2004: 249). Kisi halvet esnasinda
vaktini yalniz Allah’a ayirir ve yalniz O’nun rizasini kazanacak isleri yapmaya calisir.
Bunun diginda yoruldugunda uyur ve dinlenir (Soysaldi, 2007:241). Bir bilgilenme yolu
olan halvet ve inziva uygulamasinin aslinda diisiince tarihinde de 6nemli bir yeri oldugu
modern zamanlarda unutulmustur. Halbuki kadim ve ezoterik felsefe okullarinda
O0grencinin metafizik konulara odaklanmasi i¢in bagvurulan yontemlerden en
onemlisidir. Sufilere gore Allah bilgisini elde etme yolunda atilacak ilk pratik adimdir
(Kilig, 2012: 72-73). Bundan dolay1 sufiler halveti yalnizlik olarak degerlendirmedikleri
gibi, Allah ile beraber olmanin halvetle daha iyi gerceklestigini diisiinmektedirler (Tiirk,
2002: 33). Hoca Bahaeddin Naksibend gore “Halvet zahirde halk, batinda ise Hakk’la
beraber olmaktir.” (Kisakiirek, 2009: 28). Aslinda uzlet, kotii huylardan ayrilmaktir.
Uzletin etkisi bulundugu yerden ayrilmak degil, kotii huylart degistirmektir (Kuseyri,
2009: 198).

Farkl1 detaylara sahip olmalarina ragmen uzlet, inziva, cile, erbain, itikaf gibi ifadeler
halvet ile es anlamli ifadeler olarak kullanilmaktadir. Fakat burada halvetin psikolojik

boyutlar1 ele alindigi i¢in farkliliklar tizerinde durulmamustir.

Manevi ve rithani gelisme saglamak ve i¢ diinyasmni zenginlestirmek olan halvet
genellikle kirk giin boyunca tenha bir yerde gerceklestirilir. Fakat Mevlevilik’te bin bir
giin stiren halvetler vardir (Demirci, 2007: 20). Hatta Mevland’nin miirsidinin
istemesiyle halvete baslayip toplam yiiz yirmi gilinlik ¢ halveti arka arkaya
gerceklestirdigi belirtilmektedir (Cebecioglu, 2005: 34). Siire ne olursa olsun alakalarin
kesilmesi gerektigi i¢in bir kadmil miirside baglanildig1 zaman ilk istenen sey halvettir
(Kilig, 2012: 275). Gergi tasavvufi yasayisin tamami igin ¢ile c¢ekmek tabiri
kullanilmaktadir (Certel, 1993:193). Ciinkii gerg¢ek vatanindan uzak olan insan ontolojik
olarak bu diinyada halvettedir (Alkan 2008: 44). Iki ¢esit inziva vardir: Birincisi; dini
duygu ve diisiincenin kaynagi olan inzivadir. Bu bir mekéna kapanma olarak goziikse de
ruhun olgunlagmasi ve kemale ermesi adina tasavvufi anlayista bir yol haritasidir. Diger

inziva ise tepkisel durus inzivalaridir. Yasadigr toplumu ve i¢inde yasananlari
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benimsemeyen kimselerin iistesinden gelme gayretlerinin bosa ¢ikmasi nedeniyle sosyal

hayatla olan baglarini kesip insanlardan uzaklastiklari inzivadir (Zafer, 2007: 14-15).

Halvet; kendinle ve kendi hikdyenle yiizleserek bakisini ve algini degistirmek igin iradi
olarak toplumdan uzak durup adeta topluma tekrar donmek i¢in bilingli bir yalniz kalma
ve otomatik diisiincelerin yer aldig1 giinliik bilingten bilingaltina ve biling Gtesine
yapilan bir siiregtir. Viicudun fizyolojik limitlerini zorlayarak ve metabolik degisimlerle
ruhun iizerindeki smirlar1 kaldirmak icin uygulanan geleneksel bir yontemdir (Ozelsel,
2010: 1399). Boylece dis ve ig etkilerden soyutlanan kisi zikir, Kur’an, dua, namaz gibi
uyaranlarla bir beslenme yasayarak doniisiime ugrar (Ozelsel, 2003: 66) Ve i¢ uyumunu
yeniden elde eder (Bagasra, 2005: 16).

Halvet 3 asamadan olusmaktadir. ilk asama; bilinenden, alisilandan, diinyevi olandan
yani sahip oldugumuz kendi evimizden ayrilmaktir. Ikinci asama; bilinmeyene
genellikle sir, glic ve meydan okuma gibi dramatik bicimde farklilik gosteren tecriibeler
diinyasina girmektir. Seyahatin en 6nemli kism1 olan tiglincii asama ise eve dondistiir.
Bu asamanin 6nemi ne 6grendigimiz, nasil degistigimiz ve geriye beraberimizde ne
getirdigimizle iligkili olmasidir. Bu ii¢ agamanin biitiin amaci giinliik yasam baglaminda
bilincimizi ve farkindaligimizi derinlestirmektir (Frager, 2005: 160-161). Bu nedenle
geleneksel sufi halveti, bilincin degisik hallerinin ve biling genislemesinin olugmasini
saglayan kiiltlirleraras1 metotlara sahiptir: uzun siireli izolasyondan kaynaklanan duyu
yoksunlugu, siki orug, uyku yoksunlugu, yorgunluk, cinsel yoksunluk, giin 1s1igimnin
olmamasi, vestibiiler aygita eslik eden kinetetik transtan dolayr olusan beyin
fonksiyonundaki degisiklik, dua, namaz, zikir ve nefes alma ritimlerine odaklanilmis
yogun konsantrasyon (Ozelsel, 2010: 1399). Batini psikoloji okullar1 ¢ogunlukla dag
tepelerine, caglayan yanlarina, okyanus kiyilarma kurulmaktadir. Bazi biyolojik
arastirmalar buralardaki hava iyonlagsmasinin baskin bir sekilde negatif oldugunu ve
negatif iyonlasma saglikli bir durum oldugunu ortaya koymaktadirlar (Ornstein, 1992:
214).

Halvette oldugu gibi bir magarada, ¢dlde, buzulda veya yliksek daglarda kalmak gibi
uzun siireli sosyal ve duyusal yaliim biling degisimine neden olabilir. Transpersonel
yaklasima gore bu mekanlarda yasanan deneyim holotropik biling halidir. Giinliik biling

hallerimizde kendimizin ancak kii¢iik bir pargasina dair bir farkindalik bulunmaktadir.
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Holotropik (biitiinliige dogru ilerlemek) durumlarda ise beden, egosunun dar sinirlarini
asabilir, kendimizin tam olarak bilincine variriz. Holotropik durumlarda biling
niteliksel olarak olduk¢a derin ve temel bir bicimde degisime ugrar. Biling alanimiza
baska varolus boyutlarindan gelen igerikler girebilir, bu olduk¢a yogun hatta karsi
konulamaz bir bigimde meydana gelebilmektedir (Ozdgogan, 2011: 8-9). Ornegin
Jung’a gore Ashab-1 Kehf’in kaldigi magara yeniden dogusun gerceklestigi, insanin
kulugkaya yatip yenilenmek iizere kapatildig1 gizli bir yerdir. Jung’a gore her kim bir
magaraya yani herkesin kendi i¢inde tasidigi magaraya ya da bilincin disindaki
karanliga girerse kendini dnce bilingdist bir doniisiim silirecinin i¢inde bulur (Jung,
2005: 66-67). Bundan dolay1 halvet, igebakisi saglayarak kisinin ruhsal ve zihinsel
durumunu gdzlemleyip analiz ederek, bilincin istenmeyen unsurlari temizlenme
metotlarindan biridir. Halvetteki bu zihinsel konsantrasyonda genellikle psikolojik
gerilim, daha agik bir idadeyle kendinden ge¢me yani cezbe gergeklesir. Niyete dayali
bu yabancilagma beni gelistirmenin tam tersi bir metottur (Arasteh, 1974: 106). Fakat
bu niyet ve irade ortaya koyarak gerceklestirilen yabancilagma ve uzleti, konusmayan ve

yalniz kalmak isteyen insanin agir bir depresyon tablosu olarak gdérmemek gerekir

(Merter, 2011:405).

Sufizmin gelistirdigi yeniden dogma sanati olan halvet bir tiir varolugsal
moratoryumdur. Kisi bu asamada bir rehberin yardimi ile hankahta kendini sahip
oldugu kiiltiir, toplum, kimlik ve giinliik yasam kurtarip arindirarak hayatini yeniden
sekillendirir (Knabb and Welsh, 2009a: 54). Bu moratoryum kiginin dikkatini dis
diinyadan uzaklagtirip kendi varligimin 6ziine yoneltmek igin geri ¢ekilmesidir. Geri
cekilme evresi arayis icindeki kisinin bir koseye cekilmesi degil; ¢ogunlukla bir ice
donilis evresi yasanir. Bilingaltinin derinliklerine inerek kisinin kendi gercekligini,
benligini bulmas1 gerekir. Bu i¢e donilis yolculugu yalnizliktadir ve egonun
perspektifinin ve sartlanma kalibiyla yasanmis olan dis diinyaya ait eski yapilarin
parcalanmasint kapsar. Bu i¢ gozlem safhasi kulugka doneminin 6zelliklerini
tasimaktadir (Vaughan-Lee, 2002: 47). Halvet esnasinda kisinin basindan gegen bir¢ok
aci, travmatik ya da sevindirici hatira canlanir. Bu deneyimler siradan hatiralarin
Otesinde burada ve simdidedir. Duygular sanki her sey az 6nce yaganmis gibi canldir.
Bunlarla hesaplasilana kadar hatirlanmaya devam eder ve bir sonraki halvette

hesaplasildiysa bdyle hatiralar canlanmayabilir (Ozelsel, 2007: 202-203).
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Psikodinamik agidan halvet ise yiyecek, uyku ve giinlik yasamdan ¢ekilme ve aktif
duyusal tecrit siddetli bir gerileme ile sonuglanir. Ciinkii bilingsiz fanteziler ve birincil
diisiince siiregleri artmasiyla beraber ketleme Ve ikincil diisiince siiregleri azalmaktadir.
Bundan dolay1 miirid duygu, diisiince ve miisahedelerini seyhle paylasir. Seyh miiridin
psikolojik, fiziksel ve ruhsal hallerini yakindan gozlemler. Eger miirid g¢ilenin
iistesinden gelemeyecekse seyh siireci azaltir ya da bitirir. Miirid ¢ileden i¢ gori, i¢
huzuru ve canlilik elde ederek c¢ikar. Miirid yogun korku, endise, aci, yalnizlik,
depresyon, 1zdirap, umut, nese, halisiilasyon, kuruntu, vehim, manevi miisahedeler,
aclik, bayginlik, uyusma (stupor) ve daha bir¢cok hal ve duyguyu tecriibe eder. Eger
miirid kendi ¢iplak nefsiyle onun giicii ve eksiklikleriyle ylizlesmeye katlanabilirse,
donilisiime ugrayabilir ya da en azindan yeni bir perspektif elde edebilir (Shafii, 1988:
85). Bu perspektifin kazanilmasi i¢in bilgisayarlarin zaman zaman resetlenmesi gibi
insanin da kimi zaman kendini yeniden yapilandirmasi gerekmektedir (Tarhan, 2012d:
131). Hayatin kosturmasindan uzak durup bir kenara gekilerek kendimize donmeli,
hayatin ritmini yavaglatmali; omrii yasanmadan tiiketmemek ic¢in ne olup bittigini
aradan ¢ok zaman ge¢meden fark edilmelidir. Boylece kiigiik ama 6nemli ayrintilar fark
edildiginde endiselerin azaltilmasi saglanmis olacaktir (Sayar, 2012b:199). Yavaslama
ile beraber sessizlik de 6nemlidir. Salik sessiz bir ortamda, sessiz i¢ diyaloglar1 yaparak
egosunu yanlis algi ve iddialarmi fark edebilir. Egonun sinirlarindan bilince dogru
gidebilir (Baxter-Tabriztchi, 2003: 388) Ciinkii sessizlik farkindaligi besler ve arttirir
(Hammerle, 2002:188). Modern Hiristiyan mistik Thomas Keating’in dedigi gibi
“Sessizlik tanrinin ilk dilidir; diger her sey zayif bir terctimedir.” (Frager, 2010: 1230).

Halvet uygulamasi 6zel kurallari olmasi ve belli bir manevi agirhiga sahip olmasi
nedeniyle herkesin {istesinden gelecegi kolay bir uygulama degildir. Bazi maddi
ihtiyaglar1 azaltma gibi goriilse de manevi yonii oldugu igin kendisini buna
hazirlamayan ve gerekli yeterliligi olmayan kisilerin yapabilecegi bir uygulama degildir
(Soysaldi, 2007: 242). Az kisinin uygulayabildigi halvet uygulamasi az kisiye
uygulanan duyu yoksunlugu ve analitik terapinin tekniklerinden birini hatirlatmaktadir.
Bu terapotik yaklasim, kendini ¢ok 1yi savunan ve geleneksel psikoterapotik ve analitik
metotlarin etkili olmadig1 hastalara uygulanir. Analitik terapide hasta kismen karanlik
bir odada yalniz birakilir. Terapist, birkag giin ya da birkag¢ hafta siirebilecek tedavide

hastayla iletisim kuran tek kisidir. Bazen, gerileme siirecinin kolaylastirilmasi i¢in uyku
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kimyasal ilaglarla saglanir. Bu terapotik yaklasimin varsayimi yalitim ve arttirilmis
uykunun akut ve yogun gegici gerilemelere katki saglamasidir. Terapistle diizenli
terapotik iletisim kurarak ve birinci siireglere ait fantezileri arttirarak hasta bozuk
savunmact tutumlarmi degistirilebilir ve derinlerde yatan bilingaltt catismalarinin
farkina varabilir (Shafii, 1988: 85-86). Psikolojik yaklagimlarin etkisiz kaldigi yerde

hastaya halvete benzer tasavvufi bir uygulamanin uygulanmasi kayda degerdir.

Halvet uygulamasinin zor ve az yapilmasindan dolayi literatiirde psikolojik acidan ¢ok
az calisma vardir. Hatta tnli tasavvuf arastirmacisi1 Annemarie Schimmel, halvet
psikolojisi ile ilgili kitaba yazdigi 6n s6zde kitabi tanitirken “Miisliiman bir Avrupalinin
yazdig1 ve halvet deneyimlerini agikladigi bu kitap bildigim kadariyla bir ilktir.”
ifadelerini kullanmustir (Ozelsel, 2003: 13). Psikolog ve terapist olan Michaela
Mihriban Ozelsel, hem kendi halvet deneyimleri ile hem de halvete giren farkli kisilerin
halvet deneyimleri sonucunda ortaya koyduklari ifadeleri soyle Ozetleyebiliriz: Hem
sezgisel hem de algisal yeteneklerin yeni boyutlara ulasmasi; ¢ok derin neredeyse
ekstazi halinde biitiin yaratiklara karsi, bencillikten tamamen uzak bir sevgi; sadece
vermeyi ve katkida bulunmay: istemesi (Ozelsel, 2007: 197-221); alisildik pozitif-
negatif veya iyi-kotii gibi ikinci yargilardan uzak, meta-giiven olarak ifade edilen bir
duygu yasamasi; koklere doniis ve bununla ilgili hatalarin kabul edilmesi; yillarca siiren
psikoterapiye kiyasla kirk giinde sonsuzluga baglanma; problemlere dayanma giiciiniin
artmast; diinyevi ve giincel hadiseleri anlamada biligsel degisiklikler meydana gelmesi;
biling ve bilingalt1 alanlarinda derine inmek ve olgunlagmak i¢in harika bir psikolojik
metot olmasi; zihin ve kalbin bu kadar derinlerde bulusabilmesi, bu ilerlemenin agik¢a
gbzlemlenmesi, doniisiimiin gerceklesmesi i¢in halvetten bagka olasiligin olmamasi;

bagimliliklarin kaybolmasi (Ozelsel, 2003: 91-216).

Halvet deneyimi yasayan bir psikolog halvet esnasinda viicudunda hissettigi
patlamalarin elektrik akimina neden oldugunu; bu elektrik akimindan dolay:1 elektrik
diigmesine dokundugunda ampullerin patladigini; 6 hafta boyunca aym seyi yasadigi
icin 5 kez ampul patladigini ve ikinci halvetinde ise 6 haftada 7 ampul patladigini ifade
etmektedir (Ozelsel, 2010: 1398). Halvet esnasinda meydana gelen bu durumun
Ozelsel’e gore sebebi Elektrige Karsi Duyarlilik Sendromu’dur (Electiricity Sensitivity
Syndrome-ESS). Uzak Dogu misktik gelenekleri biling degisimi yasayan kisinin ayni
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zamanda biofizyolojik bir doniisiimden gegtigini ifade ederler. Bu degisimlerden biri de
Elektrige Karst Duyarlilik Sendromu’dur (Electiricity Sensitivity Syndrome-ESS). ESS,
mistik tecriibe yasayan kisilerin akii, lamba, kol saati, teyp, bilgisayar, telefon, mutfak
aletleri, elektrikli siipiirge, televizyon, sokak lambasi gibi nesnelerin yanlarina
yaklastiklarinda, bu objelerin ¢alismaya basladigini ifade etmeleridir. Viicudun enerji ve
sinir sistemi yapisi; elektro manyetik uyaranlara agik, karmasik molekiillerden olusur.
Insanin sinir sistemi simirlarini asan, ¢ok karmasik bir biomanyetik enerji alan1 vardir ve
canli varliklarin dogasi elektromanyetik niteliktedir. Insanin  psikobiyolojik
doniistimiiniin, kisisel elektromanyetik alanlara karsi duyarlilifinin artmasima neden
olan bir c¢esit elektrik aktarimindan kaynaklandigt sonucuna  varilmustir.
Elektromanyetik alanlarin insan bilinciyle ¢evre arasindaki temel baglantiy1 sagladigi
diisiiniilmektedir. Bundan dolayr ruhun madde iizerindeki etkisi oldugu yaklasimini
ispat edecek etkenin elektromanyetik alan oldugu iddia edilmektedir. Bir baska
tecriibesinde bacaginda hissettigi elektrigin cinsel organina ulasarak orgazma benzeyen
fakat orgazmdan farkli kasilmalar yasadigini, sonra bu akimin tepe noktasindaki sakraya

kadar yiikseltip bir ampul daha patlattigini ifade ediyor.

Halvet ile fizyolojik diizeyde degisim yasandigi gibi riiya ve diger biling durumlarinda
da degisiklikler yaganiyor. Rilyalar berraklasmaya ve giinliik hayatta islev goren biling
diizeyinden farkli bir diizey olusmaya bashyor. Bu durumu Ozelsel, Carlos
Castanade’nin ayrik gergeklik (seperate reality) kavramiyla ifade etmektedir. Ciinkii
yasadig1 halleri siniflandirmaktan vazgecerek farkli boyutlara dogru adimlar attigini
farketmektedir. Yer yer iirkiitiicii, yer yer aci verici, yer yerse ilging gelen bu fizyolojik
ozelikler Kundalini’nin yiikselisi diye tanimlanan uyanis semptomolojisi ve enerji
sakralari ile ortiistirmektedir (Ozelsel, 2007: 198-219). Gériildiigii gibi halvet tecriibesi
yasayan Miisliman bir psikolog; Kundalini, sakra ve samanlik konusunda yazilar
bulunan Carlos Castanade’nin ayrik gerceklik (seperate reality) kavramlarini
kullanmaktadir. Sufi psikolojisi hakkinda yazilan yazilar sadece diger mistik
geleneklerle kiyaslanmaktan ¢ok o tecriibelerin kavramlariyla ortiistiiriiliip aciklanmaya
calisiimaktadir. Sufi psikolojisi ¢alismalarinda diger mistik geleneklerle 1ilgili
kiyaslamalar yapilmadan sadece sufi psikolojisi ilgili literatiir verilse bile bu kiyas
ortaya konmus olabilir. Ciinkii sufi psikolojisinde kullanilan kavramlar diger

geleneklerden alinan kavramlardir. Fenay1 bir biling diizeyi olarak ifade etmek yerine
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Kundali’nin yiikselisi olarak ifade etmek onu bilimsel bir formata sokmus gibi
algilanmaktadir. Bu ortiistirmeden dolayr kiyas yapmadan ve yapamadan kelimenin

karsilig1 bulunmus gibi gosteriliyor.

Sufiler eskisi gibi inziva hayati yasamak yerine topluma katilip topluma hizmet
etmektedirler. Fakat salik, insanlara hizmetinden dolay1 gururlanirsa bu gelisimi igin bir
engele doniisiir. Gururun olmadigi bir hizmet benliksiz hizmet psikospritiiel gelisim igin
onemlidir (Anissian, 2005:169). Bu gururun kirilmas: i¢in Bursa’da kadilik ve
miiderrislik yapan Aziz Mahmud Hiidayi, hocast Uftdde Hazretleri’nin emriyle
sokaklarda ciger satmigtir (Demirci, 2007: 18). Sufilerin goziinde ¢ilenin ve
asagilanmanin (mortification) en aci olani toplumla uyum icinde yasamaktir. Sufiler
uyumu kemalin, uyumsuzlugu da hastaligin sembolii olarak goriirler. Toplumdan
uzaklasip kendilerini tecrid eden insanlar manevi olarak kusurlu ve hastalikli olarak
goriiliirler. Bundan dolayr manevi yolun kendisi salik icin yeterli degildir. Toplumla
uyum icerisinde yagamasi hatta onlardan gelen sikintilardan rahatsiz olmamas1 gerekir.
Baskalariin yaptigi kotiiliikkleri gormezden gelmelidir. Sufizmdeki ziihd, yalnizlik, az
yeme gibi unsurlar psikolojik dengeyi saglamak i¢indir ve bu saglandiktan sonra tekrar
topluma dontiliir. Bundan dolayr yalnizlik ve asagilanmanin (mortification) psikolojik
bozukluklar igin bir ¢are olabilecegi iddia edilmektedir (Nurbakhsh, 1978: 211).
Sonugta sufi uygulamalar halvette dahil olmak iizere bir rehabilitasyon siirecinin

asamalar1 olarak degerlendirilebilir.
2.2.4. Zikir

Hatirlamak, bir seyi dil ya da kalp ile anmak anlamina gelen zikir, tasavvufi literaiirde
Allah’t hatirlamak i¢in yapilan her tiirlii faaliyettir (Tosun, 2010: 11). Hatirlamak ve
zikir arasindaki iliski sadece tasavvufla ve Arapca ile smirl degildir. Zikir Ingilizcede
rememberance olarak ifade edilmektedir. ingilizcedeki remember (hatirlamak) Orta Cag
Ingilizcesi ve eski Fransizcaya kadar gegmise dogru izlenebilir ve Latince
rememorari’den gelir. Fakat hatirlamak sadece ge¢misten bir seyi ¢ikartmak degil onu
zihne ¢agirmak, kisinin bir seyi kendi farkindalig1 icinde tutmas: halidir. i¢imize yavas
yavas hatirlamay1 yerlestirmis olan Allah tarafindan hatirlamamiz istenmektedir
(Helminski, 2006: 132). Ciinkii insan kelimesi nisyan yani unutkanliktan gelmektedir.

Insan Allah’la olan bagii unutmus ve asil tabiatim1 hatirlamamaktadir. Zikrin amaci
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Oziine dair biling ve farkindalik kazandirarak (Al-Attas, 1990:3) gergek vatanini
hatirlamasint ve ona 6zlem duymasini saglamaktir (Vett, 2004: 95). Zikir ile kisi asil
vatan1 ve Allah ile bag kurarak (Bagasra, 2005: 73) onunla stirekli birlikte olma haline
ulagsmis olur (Frager, 2010:1225). Zaten kalbin bilgeligi hatirlamak oldugu i¢in (Sayar,
2012d:44) Islam dinin terminolojisi hatirlamak iizerine kurulmustur (Kilig, 2012: 273).

Mistik geleneklerde yer alan mantralar gibi zikir denince akla belirli kelimelerin belirli
sekillerde tekrar edilmesi gelmektedir. Zikir; sesli, sessiz, toplu, bireysel, belirli sayida
olabilir. Tasavvufun igerisinde ¢ok farkli ekoller farkli zikirler ortaya koymuslardir. Bu
kadar farkliliktan ziyade zikrin psikolojik unsurlarina ve boyutlarina odaklanilmistir.
Literatiirde gordiiglimiiz zikir ya biyolojik faktorlere indirgeniyor ya da diger
geleneklerde meditasyonla iliski kurularak onlarla 6zdeslestirilmeye calisilmaktadir.
Budizm ve diger mistik geleneklerin psikolojik acidan Bati’da ¢ok calisilmasi olmasi,
bu c¢aligmalarin daha bilimsel ve daha psikolojik oldugu yaklasimia gotiirmiistiir.
Bundan dolay1 bu alanda calisan kimseler tasavvufla ilgili bir psikolojik yorum yapmak
istediklerinde ya tasavvuftan tek ciimleyle bahsedip “Tasavvufta da boyledir.” diyerek
bir 6zdesim kurmakta ya da tasavvufi bir kavramla ilgili psikolojik bir yorumda
bulunmak istediginde Ornegin “Budist gelenekte de boyledir.”” diyerek meseleyi
baglamaktadir. Kisaca psikolojik ifadelerin yer aldig1 bir paragrafta tasavvuf ya sadece
sufism kelimesi olarak vardir ya da her sey tasavvuftan bahsediyor gibi goziikse de son

climle Budizm, Hinduizm ve Samanizm ile baglanmaktadir.

Zikrin temel unsuru gafletin zidd1 olan bir farkindalikla siirekli Allah’1 akil ve kalpte
bulundurarak Allah bilincinin ve Allah’t memnun edememe korkusunun bize egemen
olmasidir. Dil ile dikkatli ve istikrarli bir sekilde yapilan zikir Batini bir makama
doniismiis olur ve diinyevi biitiin kaygilardan tamamen siyrilmis oluruz (Frager, 2005:
168). Allah ile olan iliskiden dolay1 nefsin yedi mertebesi (emmare, levvame, miilhime,
mutmainne, raziye, marziyye, kamile) i¢in belirlenen yedi ilahi isim (kelime-i tevhid,
Allah, ht, hak, hay, kayylm, kahhar) bulunmaktadir (Muslu, 2007: 44). Allah’n zatina
ve sifatlarina ait isimleri miirsid; miiridin kapasitesine ve manevi durumuna gore secip
verir. Insanlar Allah’1 kendi perspektiflerine gore zikrederler: Ag birisi Rahman, cennet
isteyen birisi Rahim gibi (Anissian, 2005:157). Zikir devamli yapilinca miiridin tabiati
haline gelir (Tiirk, 2002: 31). Bundan dolay1 sufiler bir bagka sufiye hangi ismi
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¢ekiyorsa o ismin nuru altinda goriindiigiinden dolay1 kendi “Ooo hos geldin Kayyum!
Hos geldin Hayy!” derler. Hatta sakalasirken bazen birbirlerine “Celal ismini
¢cekmekten barut gibi olmussun; seni bir topraklayalim.” derler (Kilig, 2012: 244).
Sadece tasavvufta degil ornegin Kabala’da sefirotlarla ilgili kelimeler ve ilahi isimler
tizerinde tefekkiir edilerek kisinin yukariya ¢ikmasi saglanir. Bu yiizden bu kelimeler ve
isimler tzerine tefekkiir edilmektedir (Cohn-Sherbook, 1995:114). Aslinda ilahi
isimlerin ya da seytan, cin, melek isimlerinin biiyliciiliikte kullanilmas1 da zikirde
kullanilan isimlerin etkileri olabilecegi gercegini ortaya koymaktadir (Naranjo and

Ornstein, 1971: 49).

Zikrin amac1 nefsin gecici ve aldatic1 arzulariyla miicadele etmek (Ogke, 1997: 97);
kalbi inceltmek (Kilig, 2012: 35); ¢ok yogun bir aktivite halindeki zihni sakinlestirmek
(K.Helminski, 2010:1253); varolusumuzun iki unsuru olan 6liim ve nefesi, zikir ile
birlestirerek kendimizi gegeklestirmek (Boni, 2010: 168); benligimizi yok edip Allah’in
icimizdeki kiviletmi olan ilahi nefhayla biitiinlesmek (Vett, 2004: 88); tefekkiire
gotirmek  (Certel, 1993:172); zihinsel enerjiyi Allah’a ayirarak disiince, ilgi ve
arzulari ilahi olana odaklamaktir. Zikirde miirid bu diinya ve 6te diinyada baglandigi her
seyi; hatta kendisini de unutmalidir. Zikrettiginin bilincinde olan miirid Islam akaidinin
temeli olan tevhidi profanlastirip dualiteye diiser. Bu yiizden zikirde seslenme unsurlari
mesela “Ya Allah!”taki “ya” c¢ikartilirak sadece Allah denmektedir. Ciinkii Allah’in
disinda her sey bir yanilsamadir ve bu nedenle zikir sadece siki bir rehberligin altinda
etkili bir sekilde gerceklestirilebilir (Nurbakhsh, 1978:209). Seyh zikri adeta miiridin
hayaline harf harf kazir. Zikir boyunca seyh agama agama miiridi sorgular ve onu elde
ettigi seyin bilincine varana kadar gii¢lendirir (Naranjo and Ornstein, 1971: 46-47).
Nefesin giris ve ¢ikisinda iki nefes arasi korunarak gafletle engellenerek farkindalik
saglanir. Ornegin Hoca Bahaeddin Naksibend, kalbi zikirde sayiya dikkat ve riayetin
dagiik havatir toplayip sildigine isaret eder. Ayrica zikri edebine saygi gostermeden
gaflet ve nefsaniyetle yapilan zikir kalbe kasvet verir (Kisakiirek, 2009: 20-32). Zikir

ile arinmanin gergeklesmesi i¢in bu i¢ ve dis unsurlara dikkat etmek gerekmektedir.

Zikrin psikolojik boyutlarini anlayabilmek i¢in meditasyon, fizyoloji, terapi ve psikoloji
ile iligkisini ortaya koymak gerekir. Meditasyon disaridan gelen etkilerden olusan

diisiince akisini yavaglatmak, tanr1 ya da bir nesne iizerinde tefekkiir edebilmek i¢in
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mistiklerin uyguladigi en yaygin metottur. Cesitli sekiller altinda biiyiik dinlerde yer
alan meditasyon ile zihin, bir nesneye odaklanabilmesi i¢in egitilir. En yaygin olan
nesne, Ozellikle Hinduizm ve Budizm’de olan nefestir (Oliver, 2009: 20). Meditasyon
ile elde edilen dikkat, algi ve konsantrasyonla bilingsiz zihni siireglerin farkindaligi
arttirtlir. Gergek ile o gercekligin nasil algilandigi farkli oldugu icin bir dualite
olusturur. Bu dualite bir illizyondur ve kisi meditasyon ile bu dualistik bakis1 asarak
gercekligi nasil algiladigini ve olusturduguna dair bir i¢gorii kazanmis olur (Delmonte,
1990: 39-48). Bu psiklojik sonuglarin yaninda meditasyonun fiziksel sonuglari da
vardir: Nefes alma, kalp atisi, kan basinci, viicut direnci, beyin aktivitesi,

elektroensefalogram (EEG) ile dlgiilen alfa dalga aktivitesi (Clarke’, 1997:161).

Avrupa ve Kuzey Amerika’da insanlar stresi azaltmak ve psikolojik iyi olus (well-
being) saglamak gibi farkli amaglar igin sesli ve sessiz olarak mantralar -tanr1 ya da bir
ogretmen ismi olabilir- ile meditasyon yapmakta (West, 1990:5); Ingiltere’de 600’den
fazla doktor stres kaynakli rahatsizliklar1 engelledigini diislindiikleri i¢in meditasyonu
tavsiye etmektedir (Kose, 2008: 208). Ayrica meditasyonun; anksiyete, depresyon ve
nevroz seviyesini diiglirebildigi iddia edilmekte fakat meditasyon iizerine yapilmis
1000’in lizerinde makale bulunmasina ragmen yapilan ¢aligmalar bu vaat ettiklerini tam
olarak gerceklestirmedigi ortaya ¢ikmistir. Yine Bati’'nin psikolojisiyle Dogu
maneviyatinin karsilagmasiyla psikoloji disiplinin degisime ugrayabilecegi iddia

edilmektedir (Clarke’, 1997:161-164).

Meditasyon bir seye odaklanmak olarak ele alindiginda tefekkiirii ifade etmektedir.
Fakat meditasyondaki mantralarin varlhigi, zikrin de bir meditasyon oldugunu
gostermektedir. Hatta zikir temel meditasyondur (Golaman, 1988: 59). Ornegin her
seyi dislayarak biling alaninin i¢inde tutulan mantralar Yogaci meditasyonun en bilinen
bicimidir (Ornstein, 1992: 117). Aslinda tasavvufta yer alan zikir, tefekkiir, muhasebe,
murakabe, sema ve rabita gibi uygulamalar meditasyonla karsilastirilabilir. Tasavvufla
ilgili yapilan caligmalara da meditasyonun verileri ve sonuglarindan yararlanilarak
aciklamalar getirilmistir. Ornegin Mevlana’nin &gretisinde yer alan sozlii ve ritimli
miizigin eslik ettigi dualarin sufi meditasyonu seklinde ele alinmaktadir (Tarhan, 2012d:
103). Bundan dolay1 zikir meditatif bir olay (Bagasra, 2005: 32) ya da bir meditasyon

ve konsantrasyon sekli olarak degerlendirilmektedir. Ciinkii bazi zikirlerde nefes
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kontrolii ve nefes meditasyonu bazilarinda miizik ve dans -sema dans gibi algilanmakta-
oldugu diistiniilmektedir (Oliver, 2009: 62). Sufilerin ¢ok tekrar ettigi Fatiha suresi; Zen
ve Yogadaki yogunlastirict meditasyon bigimlerine benzetilmektedir (Ornstein, 1992:
123). “La ilahe illallah” zikrini ¢ekerken basimizi saga sola g¢evirerek yaptigimiz
hareketler sonucunda gébeginizden alniniza ve oradan da kalbinize bir enerji akiminin
olustugu ve bunun Yoga’daki kundalini enerjisinin akisina ya da Taocu meditasyondaki
15181n dolagimina benzedigi ifade edilmektedir (Frager, 2005: 180). Halvette yaptigi
zikirleri mantralara benzeten Miisliman psikologlar da vardir. Ciinkii mantra
meditasyonu uygulamasinda ayni sesin diizenli bir bigimde tekrarlanmasimin kiginin
limbik sisteminde bir tin (rezonans) yaratabildigini, bunun sonunda ise basin ig
kisimlarina dek yayilabilen, bazen ¢irpinmaya yol acan ya da orgazmik olabilen bir tiir
ritmik elektrik akimi meydan geldigi one siiriilmektedir (Ozelsel, 2003:154). Hatta
bunlarin disinda Amerikali bir sufi Ahmed Murat Cisti (Samuel L.Lewis), cesitli
tarikatlardan aldig1 unsurlarla ve Amerikan kutsal dansinin 6nciisii Ruth St.Denis’ten
aldiklariyla olusturdugu evrensel barisin dansi adli kavramini bir sufi dansi olarak

nitelendirmistir (Douglas-Klotz, 2002).

Sonug itibariyle meditasyon ve zikir arasinda c¢esitli kiyaslamalar yapilip benzesimler
kurulabilir. Bati’da sufi psikolojisiyle ilgili yapilan calismalar son donemde farklh
formlar alan tarikatlar iizerine bu tarikatlar da sekiiler unsurlar1 ya da Islam’m orijininde
yer almayan unsurlari icene alan tarikatlari igermektedir. Fakat zikrin psikolojik
boyutunu agiklamak demek onu meditasyonla iliskilendirmek olmamalidir. Ciinkii zikir
ve meditasyon arasindaki fark, hem bize kendimizden daha yakin ve ayni zamanda da
idrak edebilecegimiz her seyden daha biiyiik olan sonsuz varlik ile bir iligki kurmaktir Ki
bu kisaca Allah’t hatirlamaktir (Helminski, 2006: 136). Sufi gelenekte yapilan zikirler
ve nefesler farkindaliga ulastirir ve kisiyi hakikatten ayiran aliskanliklar1 engeller.
Nefesle beraber yapilan hareketler, miiridlerin sinirladiklar1 ya da kapattiklar1 kendi
farkindaliklarmin dogasini agar. Yapilan uygulamalarin amaci trans degil, ilahi, insani
ve doga arasindaki iligkilerin farkindaligina ulagsmaktir. Ciinkii sufiler belirli ifade ve
kelimelerin nefs ve ilahi olanla ilgili farkindaligir arttiracagini diistinmektedirler

(Douglas-Klotz, 2002).
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Zikrin ¢esitli fizyolojik sonuglari bulunmaktadir. Fizyolojik degiskenligin psikolojik
sonuglart tizerinde durulabilir. Yoksa zikri fizyolojiye indirgemek onun psikolojik bir
degeri oldugu diisiincesine gotiirmemelidir. Ciinkii sufinin yaptiZ1 hareketlerin
fizyolojik sonuglar1 doguran sekiiler hareketler de vardir. Ornegin beyin arastirmalar
burun ile beyin aktiviteleri arasinda bir iliski oldugunu gostermistir (Ozelsel,
2010:1395). Hatta ispiration (ilham ve nefes alma) kelimesi hem yaraticiliga hem de
nefes alip verme islemine géondermede bulunmaktadir (Ornstein, 1992: 214). Nefesle
ilgili kavramlardan biri hiperventilasyondur. Zikri gerekenden daha hizli ve/veya daha
derin nefes alma olarak ifade edilen ve genellikle panik atakla birlikte gelen bayilma
hissi yol agan hiperventilasyon ile iliskilendiren psikologlar vardir. Hiperventilasyon
biling degisimine yol agabilir. Fakat hiperventilasyon kramp, tutukluk, bas donmesi gibi
biyolojik semptomlar1 olan bir sendrom olarak degerlendirilmektedir. Bu nedenle dini
uygulamalari biyolojik yaklasimlara indirmek yanlistir (Geels, 1996: 249). Ayrica zikrin
onemi dikkatin odaklanmasidir. Ornegin aerobik sporlarinda, hicbir dervis egzersizinin
ulasamayacag1 biling degisimini ortaya koyan bir hiperventilasyon tecriibesinden
bahsedilebilir (Levenson and Khilwati, 1999: 256). Zikir ile cinsel duygular arasinda
benzerlik kuran yaklagimlar da bulunmaktadir. Zikre odaklanma arttik¢a cinsellige ve
orgazmdan sonraki hafiflik ve rahatlama duygularina benzeyen olaganiistii zevkli
duygular yasadigini fakat bu cinsel hissin onu zikirden ali koymadigi; tam tersine zikre

daha iyi konsantre ettigini tecriibe eden yaklasimlar da mevcuttur (Ozelsel, 2003: 67).

Bati, bedeni zihnin bilgi ve anlama ¢abasina engel olarak goriirken Dogu; bedene ve
bedensel pratiklere zihnin kendi basina basaramayacagi aydinlanmada 6nemli bir rol
vermektedir. Ornegin bir dizi ritmik hareketi icerdigi icin zikir bunlardan biridir (Sayar,
2003: 82). Isvigre’de bir yoga merkezinde Hindistanli bir sufinin bedeni kimyasal bir
analize tabi tutuldugunda zikir esnasinda sekerinin dengelendigi ve tansiyonun diistigii
gozlemlenmistir (Kilig, 2012: 271). Zikirden sonra damakta koyu kivamli bir salgi
olustugu ifade ediliyor. Bazen akinti o kadar artryor durmadan yutkunmasi gerektigi ve
hatta geceleri zaman zaman yutkunma ihtiyaci nedeniyle bu sividan bogulmamak i¢in
uyanildigi ifade edilmektedir. Bu sivi Kundalini literatiiriinde yer alan manevi nektar
kavramina benzetilmektedir (Ozelsel, 2007: 225-228)
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Zikre dair meditasyonla iliskili yorumlar yapildigi gibi psikolojik ag¢iklamalar da
yapilmaktadir. Ornegin zikirde meydana gelen uyarilma sonucunda anksiyete, akut
sizofreni durumlar1 ve katatoni gibi psikolojik durumlar meydana geldigi ve bunlarin
zikrin sadece bir boliimii oldugu iddia edilmektedir (Levenson and Khilwati, 1999:
252). Psikanalitik agidan zikirdeki tek diizeligin siradan algiyr ve bilissel siiregleri
degistirdigi; diger bir ifadeyle egonun uyum saglama fonksiyonunda kismi ket
vurmalara sebep oldugu iddia edilmektedir. Cevre ile iliski kismen ketlendigi i¢in ayni
anda savunma mekanizmalar1 zayiflayan dervisler duygularii serbestge ifade
etmektedirler (Geels, 1996: 248). Fakat sessiz zikirde bu genellikle
gerceklesmemektedir (Levenson and Khilwati, 1999: 254-255). Bu yaklasimlar zikri
olumsuz psikolojik unsurlarla eslestirmektedir. Halbuki zikir, sezgiye ulasan bir zihinsel
yapt icin yapilan amach bir eylemdir. Kisinin kimligini hi¢lige ¢evirerek i¢indeki giicii
ve enerjiyi hissetmesidir (Hatta, 2009:113). Analitik agidan baktigimizda zikir insanin
bilingaltindan gelen arketipsel hatirlama olarak degerlendirilebilir (Amini, 1999:142).
Allah kalbimizdedir. Allah ismini tekrar etmek kalbin hafizasini yani varolusumuzdan
onceki biitiinliigiimiizii harekete gecirir. Bu hafiza degisimin arketipidir. Bilincimizi bu
arketip ile birlestirirsek bu enerji ruhumuzu ve varolusumuzu harekete gecirecektir.
Boylece benligimiz gercek dogasini ortaya koyacaktir. Zikrin doniistiiriicii bir giicti
vardir; bilingalti ve psikolojik yapimizla iliskilidir. Zikir arketipal bir ses ya da
kelimedir. Arketipal semboller psikolojik enerjiyi doniistiirecek sekilde hareket ederler.
Arketipal bir sembol olarak zikir bilingaltina ait enerjileri doniistiirme, hareket ettirme,
yogunlastirma ve arttirma potansiyeline sahiptir. Kendimizi bilin¢li ya da bilingsiz
olarak zincirledigimiz psikolojik engellerden kurtulmamizi saglar (Anissian, 2005:
154). Zikir esnasinda kisiyi rahatsiz eden, yolu tikayan diisiinceler, kibir, gurur ve
kendini begenmislik gibi nefs-i emmarenin hangi alanda aktif oldugunu adeta parlak bir
aynanin iistiindeki toz zerrecikleri gibi goniil gdziiniin iizerinde belirirler (Ozelsel, 2003:
62). Ciinkii kalp ne akla ne de duyulara agik olmayan bir seyi algilayabilme yetenegine
sahip olan bilincin daha derin diizeyidir. Zikirle beyin dalgalarini etkiler ve bilincin
yiizeysel katmanlar seffaflastigi ve sakinlestigi icin daha derindeki kalp diizeyi ortaya
¢ikar (Helminski, 2006: 135).

Nefes, zikir ve biling arasindaki iliski psikolojik olarak onemli bir deger tasimaktadir.

Derin ve organize bir sekilde nefes almamiz kalbimizi destekler ve duyusal ile dogal
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algilarimizin merkezinde yer alan gri madde olarak ifade edilen korteksi hareketi
gecirir. Bu kisim diisiinme, algi, dil, bellek ve biling gibi islevlerden sorumlu olarak
beynin en gelismis kismidir. Bunu harekete gec¢irmek ayni zamanda kalbin
fonksiyonlarini daha iyi yerine getirmesini saglar. Derin bir sekilde nefes almakla kana
oksijen saglanir ve bu gri madde biitiin viicudu sararak siirekli bir biling ve farkindalik
saglar (Hammerle, 2002: 153). Bilincin degisik hallerinden biri olan zikir (Ozelsel,
2010: 1394), kisiyi benlik bilincinden dikkatini ilahi bilince gotiiriir. Kisi enerjisini
zihni seylere harcayarak yormaz; bu da zihin huzuruna yol agar (Anissian, 2005: 151-
153). Ciinkii zikirle ¢okluktan kaynaklanan i¢ gerilimi asildig1 i¢in psikolojik ¢atisma ve
karmagsa yasanmaz (Amini, 1999: 67). Bununla beraber ilahi olandan kopuklugun
yarattig1 ayrilik anksiyetesi ve stres, zikir ile Allah’a yaklasildig1 i¢in azalmaktadir
(Bagasra, 2005: 80). Belirli bir nitelige isaret eden Allah’in isimlerinin zikredilmesi
kisinin o niteliklere rezonansa girmesini yani o niteliklerin kiside olugmasini saglar

(Ozelsel, 2003: 143).

Zikir tecriibesini yasayan ¢esitli kisiler tecriibelerinin sonuglarint paylagmislardir.
Ornegin Batili bir sufi giinliik hayat ile zikir arasinda kurdugu baglantiy, sigara
dumaniyla dolu bir odaya benzettigi diinya yani giinliikk hayattan zikir ile temizlendigini
ifade ederek kurmustur (Kose, 2004: 63). “Allah, Allah, Allah” zikrinin saskinlikla
kendiliginden “Allah, Allah, All-love (Her sey sevgidir.)” sekline doniistiigiinii; nefsin
thtiyaglariin olusturdugu agir yiik nedeniyle her zikirle birlikte bilingli olarak kendisini
bosalttigin1 ve Islam’da goniil feragligi olarak ifade edilen huzuru hissettigini ifade
edenler olmustur (Ozelsel, 2003: 72-117). Bir ¢alismada zikrin etkilerini kalbi agan ve
genisleten bypass ameliyat1 gibi gorenler olmustur (Boni, 2010:154). Amerika’da
Mustafiye tarikatindan katilimcilarla yapilan miilakat caligmasinda katilimcilar Allah’a
yakinlasmada zikrin olumlu ve yararl bir tecriibe oldugunu ve karakterlerinde diizelme

oldugunu ifade etmislerdir (Bagasra, 2005: 74-81)

Zikrin ayn1 zamanda psiko-sosyal sonuglar1 da vardir. Tasavvuf kanaliyla Islam’a
girenlerin 6nemli bir kism1 gegmislerinde bireysel bir travma yasadiklar1 ve bu nedenle
kisiler arasi iligkilerin maneviyata dayandigi bir ortam aradiklar1 i¢in sufi gruplarinin
zikir bulusmalarina katilmaktadirlar. Bu ortamlar aidiyet duygusunu ¢ok yogun bir

sekilde saglamaktadir (Kose, 2004: 64). Zikrin bu sosyal boyutu insanlari bir araya
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getirmekte (Geels, 1996:245) ve Allah’t hatirlamak i¢in insanlar1 ve toplumlari
birlestiren bir tutkal vazifesi gormektedir (Bagasra, 2005: 67). Ornegin dervislerin el ele
bir daire olusturmasi bireysel kimliklerin yok edildiginin gostergesidir (Frager, 2005:
171). Toplu zikir boylece bireyi egosantrizmden ve yalitilmigliktan kurtarir. Bir gurup
kimligi saglayip yalmzliktan kurtararak yapici etkilesimin oldugu bir ortam saglar.
Ayrica sosyallestirme modelinde oldugu gibi, sufi tarikatlarinda insanlarin birbirlerinin
davraniglarini kopyalamasi baglaminda bulasma teorisi i¢in bir zemin olusturmaktadir

(Hatta, 2009: 112).

Zikir, sufi psikolojisinde bir terapi metodu olarak kullanilmaktadir (Bagasra, 2005: 44).
Ornegin zikirde nefese odaklanma ve nefs farkindalig1 bedensel terapistlerinkine benzer
bir beden farkindaligina yol agmaktadir. Sufiler teorilerini metotlarinin arkasina
sakladiklar1 i¢in sufizmi uygulayan bazi terapistler sufi psikolojisi kavramini ifade
etmeden psikoterapi ve bedensel terapi uygulamaktadirlar (Douglas-Klotz, 2002). Fakat
bazen bu uygulamalar sufizmi bir teknik boyut olarak alarak klinik yaklasima destekci
bir pozisyona indirgemektedir. Sonu¢ olarak tasavvuf sekiiler degil ilahi ve manevi
boyutlart olan bir alandir. Cesitli benzerliklerden ¢ikilarak yapilan uygulamalar, sufi
psikolojisi icerisinde degerlendirilmemelidir Ornegin bir terapist hem Miisliiman hem
de sufi olmayan Rosa isimli hastasina Allah’in isimlerinden birini degil “Meryem Ana
su an evde.” diye bir ifadeyi zikir olarak vererek hastasinin kendisini yalniz
hissetmemesini saglayarak iyilestirmeye ¢alistigini ifade etmektedir (Amini, 1999:142).
Fakat genel olarak ele aldigimizda zikir gesitli psikolojik ve terapétik sonuglar ortaya
koymaktadir: Kaygi, korku ve ofke duygularinin gevsemesi, yiikli uyaricilar
duyarsizlastirma, ayirt etmeyi yani farkli uyaricilart birbirinden ayirip farkli tepki
verebilmeyi arttirma, dikkat konsantrasyonu, 6zfarkindalik, iradi olarak sahip olunan
sakinlik ve kontrol duygusu ve alginin artmasi (Hatta, 2009: 110). Zikirde bu tarz
olumlu sonuglar elde edilecek olmasindan dolay:1 zikir ve diger mistik uygulamalar
zihinsel dengesizligi olan kisiler i¢in tehlikeli olabilir. Bundan dolay1 bazi insanlar i¢in
zikir gibi meditatif uygulamalardan once kesinlikle psikolojik ya da psikiyatrik tedavi
verilmelidir (Levenson and Khilwati, 1999: 255).

Zikir ile beraber ele alinmasi gereken psikolojik igerikli kavramlardan birisi de zikrin

sonucunda meydana gelen vecd kavramidir. Vecd, kulun herhangi bir iradesi ve gabasi

123



olmadan onun kalbine Allah’tan gelen ilham, his, feyz, varidat, hiiziin ve nese gibi
seylerdir (Uludag, 2001: 369). Duygu ve heyecanlarin bilinci etkisi altina aldigi
ozellikle kendinden gegme (ekstaz, istigrak ve cosma) hali olarak ifade edilmektedir.
Vecd ile meydana gelen haller sunlardir: Tiiylerin diken diken olmasi, elektriklenme,
titreme, kasilma, heyecan, hararet, gevseme ve rahatlama, sakinken tagkin, hareketli,
duygulu, yerinde duramama, ¢ok hareketli iken donup kalma, sakinlesme, hiiziin,
tutukluk, aklin basindan gitmesi (Ozkose, 2007: 66-84); kalpte kisinin korku ve hiiznii
bir arada hissetmesi (Anissian, 2005: 162); tarif edilemez bir atese tutulma, insan,
agirh@inin yiizde ellisinin kaybedebilmesi, ruhun manevi sarhoslugu, iistiin manevi
glicler tarafindan kusatilma ve yiice alemlere ¢ikiyor olma hissi (Vett, 2004: 42-155).
Hatta bunlarla beraber Kosova’da bir seyh, karninda kili¢ olan bir miiridin kilicinin
lizerinde ayakta dururken kan gelmedigini gdsteren 2007 yilinda ¢ekilmis fotograf ve
2005 yilinda Suriye’de g¢ekilen karnina sis geciren fakat kan gelmeyen kisinin fotografi
bulunmaktadir (Biegman, 2009: 83-159). Aciya karsi duyarliligin kaybedildigi bu haller

bir vecd halidir (Avery, 2004: 119).

Tasavvufta istenen ve beklenen, vecd ve cezbede ortaya ¢ikan bu sira dist haller ve
davraniglar degil, kisinin ahlaki olarak gelismesidir (Vett, 2004:159). Bundan dolay:
tasavvufu  vecd sistemi  olusturmaya yarayan teknikler sistemi olarak
degerlendirmemeliyiz. Bazen bir yan {iriin olarak ortaya ¢iksa bile vecd asla tasavvufun
hedefi degildir (Helminski, 2006: 33-283). Ayrica vecd kalbin yasadigi hissi ya da
zihinsel durumdur fakat o Ingilizcedeki ekstazi kavramindan farklidir. Ciinkii vecd daha
akla yatkin ve uyanik bir haldir ve ekstazideki sarhosluk hali daha fazladir (Avery,
2004: 26). Baz1 az olgunlagmis kisiler verdigi bu sarhosluk halinden dolay1 birer manevi
bagimli olarak narkotik etkisi oldugunu disiindiiklerinden dolay1r vecde sokucu
teknikleri hedef haline getirebildigi ve bu nedenle bu manevi bagimlilarin yaninda
uyusturucu madde kullanan bir¢ok kisinin de degisik biling hallerini sagladigini
diistindiikleri icin manevi yollara yoneldigi iddia edilmektedir. Fakat gercek tasavvuf,
madde sarhoslugunun sagladig: vecdi i¢ine alan ve onu ¢ok gerilerde birakan ayikliktan
bahsetmektedir. Zaten ger¢ek manevi vecd; yolun gereklerini hakkiyla elde etmis,
kendini feda edip benlik farkindaligin1 geride birakmis kisi ulasabilmektedir. Tersi bir
durumda tuhaf bir 1zdirap, disaridan gozlemleyen igin bir iskence, kisinin kendisi i¢in

saskinlik, doyuma ulagsmamis 6zlem ve korku olarak tecriibe edilecektir (Helminski,
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2006: 285-292). Bundan dolay1 yasadig1 vuslat coskusu ile vecd iginde diinyaya ve
insanlara yaklagan bir insanin abartili, kontrolsiiz, akildist manik bir kriz gecirdigi
(Merter, 2011:406) ya da kisilerin yasadig1 trans ve vecd hallerini psikotik bir durum
olarak degerlendirmemek gerekir. Bu haller Allah’a yaklasmanin ve yeni bir bakis agisi
kazanmanin gostergesidir (Avery, 2004: 218) ve kisi Allah ile olan varolussal birligi
tecriibe edebilir. Zaten Arapcada vecd ve viicud kelimeleri ayni kelimeden
tiremislerdir. Viicud var olmak demek iken vecd kelimesi bulmak, kesfetmek demektir
(Anissian, 2005: 23). Bu nedenle vecd deneyimi hakiki varligin kesfedilmesidir. Bu
kesif i¢inde miirid bireysel varolusun ne i¢in var oldugunun goriildiigii kisilik 6tesi bir
biling haline yiikselir. Bu baska bir gerceklik diizeyine bagli bir varolustur (Helminski,
2006: 278).

Vecdi sadece zorlanimli davranis, dizelerin tekrari ve biling kaybi, trans, epilepsiye
benzer davraniglar olarak ifade etmek yaniltici olacaktir. Vecd sonucunda meydana
gelen satahatlar1 Tourrette Sendromu (norolojik bir hareket hastalig; tipik tikler goz
kirpma, kol sallama, tekme atma, kaba ve c¢irkin sozler s6yleme) ya da glossolalia
(genellikle hipnotik veya medyumluk translarinda, bazen de sizofrenide gozlenen ve
tutarli bir konusma gibi goziikse de anlasilmaz ifadelerden olusan bir jargon) olarak
degerlendirmemek gerekir. Aslinda sathiyeler tecriibe edilen degisik bir biling halinden
kaynaklanan yaratict tepkiler olarak degerlendirilebilmektedir (Avery, 2004: 5-165).
Patolojik durumlarin olabilmesi miimkiindiir ve fakat gercek manevi tecriibeleri patoloji

baglaminda degerlendirmek yanlis bir yaklasim olacaktir.

Sonug olarak hipnotik trans halinde goriilen illiizyonlar ve haliisinasyonlar ile vecd gibi
manevi uygulamalar sonucu girilen trans halinde goriilen vizyonlar ayni fizyolojik
stirecin baska bir seviyedeki sonuclar1 olabilir. Kesin bir agiklamada bulunabilmek i¢in
noroloji, molekiiler genetik, biyoloji, psikoloji, din, enerji tibb1 ve kiiltiirel antropoloji
agisindan disiplinler arasi arastirmalar yapmak gerekir (Ozelsel, 2003: 157). Ayrica bu
cagda ¢ok az insanin yasadigi bu tecriibeleri anlamak i¢in beyin dalgalarin1 okuyan ve
beyinle ilgili arastirmalar yapan psikofizyoloji ve norofizyoloji gibi disiplinlerden de
yararlanmalidir (Ernst, 1998: 184). Yine de elde edilecek benzerliklerin ilahi ve manevi
bir tecriibe olan tasavvufla benzestirilmesi eksik bir yaklagim olacaktir. Buradaki

benzerlikler daha ¢ok fizyolojik benzerliklerden olusmaktadir.
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2.2.5. Tefekkiir

Fikr kokiinden tiireyen ve Farabi’nin ifadesiyle bir tiir i¢ konusma olan tefekkiir; kalp
goziiyle bakmak, diisiinmek anlamina gelmektedir. Gok, yer, gece ve giindiiz gibi
Allah’m kudretini hatirlatan dis diinyadaki delilleri ve i¢ diinyamizdaki delilleri
diistinerek Allah bilinciyle dolmaktir. Tasavvufta tefekkiir ile beraber diisiinme
faaliyetlerini ifade eden tedebbiir, teemmiil ve itibar gibi tefekkiiriin anlamlarmi da
iceren cesitli terimler bulunmaktadir. Tefekkiirle beraber bu kavramlar ruhi arinmanin
bir yolu olarak degerlendirilirler. insanin kendi hali ve akibeti {izerinde diisiinmesi,
ayrica Kur’an okuyarak onun derin anlamlar {izerinde tefekkiire dalma (tedebbiir); dis
diinyanin etkilerinden olabildigince soyutlanarak ilahi ve ezeli hakikatler iizerinde
yogun bi¢cimde diisiinme (teemmiil); esyanin mahiyet, hakikat ve yaratilis hikmeti
tizerinde kalbin nuruyla muhakemede bulunma yahut Allah’in nimetleri {izerinde
diisiinme (tefekkiir); diinyanin ve igindekilerin gecgici ve aldatict oldugu bilincini
besleyen ibret verici diisiinme (i’tibar) gibi tefekkiiriin anlamlarini iceren kavramlariyla
tasavvuf, kendine 6zgli manevi egitim yollar1 ¢ercevesinde entelektiiel faaliyetleri olan
bir disiplindir. Fakat tasavvuf tefekkiirde sadece akli esas almaz. Onu bir diisiinme
yetisi olarak kabul etmekte ve miikasefenin yani metafizik ilkelere niifuz etmenin ancak
kalp ile gerceklestirilebilecegini iddia etmektedir. Tasavvuf kalp gozii kavramim
kullanmaktadir (Kutluer, 1994: 53-57). Benzer bir kavrami tinlii transpersonal psikolog
Ken Wilber insanoglunun bilgiyi elde ettigi ii¢ bilme seklinden -digerleri beden ve
zihin- biri olan tefekkiiri ifade etmek igin transcendilia yani ruh goézii olarak
kullanmigtir (Boni, 2010: 50-52). Bundan dolay1 tefekkiirii, ruhun zihinsel mesguliyeti
olarak tanmimlamak eksik bir yaklasim olmaktadir (Certel, 1993:172). Zaten klasik
Newton fiziginin model alip akli 6n plana c¢ikaran psikolojinin aksine tasavvuf
elektromanyetik tayfi kapsamaktadir. Siiperiletken manyetometrelerle (manyetik
kuvveti 6l¢gme aleti) bedenin elektromanyetik alanlarini inceleyen bilim adamlar1 kalbin
en giiclii elektromanyetik alana sahip oldugunu ifade etmislerdir. Sufizmde yogunlagma
islemi kalpteki yasam kaynaginda ve gogiis kemiginin altindaki manyetik kaynakta
gerceklesir ve sonra beyne uzanir (Wilcox, 2001: 55-102). Sadece tasavvufta degil diger
geleneklerde de kalp onemlidir. Ornegin Kundalini enerjisinin meditasyon sirasinda
kalp bolgesinde degisikliklere neden oldugu ifade edilmistir. Bu adeta tasavvuftaki kalb

aynasinin parlatilmasi ifadesinin farkli bir versiyonudur (Ozelsel, 2007: 104).
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Tasavvuf denilince akla az yeme, az uyuma ve az konusma gibi riyazete ve ziihde dayali
yaklagimlar gelmektedir. Fakat tasavvuf sadece bunlardan ibaret degildir. Tasavvufta
marifetin yani derin ve uzun diisiinmenin yani tefekkiiriin onemli bir yeri vardir (Alkan,
2008: 118). Zaten Muhammed Ikbal’e gore gdziimiizii, kulagimizi ve agzimizi
tefekkiiriin zirvelerine ¢ikabilmek igin kapatinz (ikbal, 2010: 45).  Bedensel
ozelliklerimizi dinlendirip adeta onlar tatile ¢ikardigimiz gibi kimi geleneklerde ruh
tatili ad1 verilen tefekkiir de gereklidir (Sayar, 2012c: 15). Ciinkii tefekkiirde amag;
giinliik, kavram, mesguliyet ve algilarin dtesine gegmektir (Badri, 2000: 46). Ornegin
psikologlar hastalarmi tatile gonderdikleri gibi seyhler de miritlerini sefere
gondermektedir. Sufilerin fiziksel ve sosyal ¢evrelerini degistirerek yaptiklart sefer bir
cesit imtihan ve miiridin kendi ahlakini kesfetme yontemi olarak psikolojik acidan
egitici bir fonksiyona sahip oldugu gibi, gezilip goriilen yerlerde bulunan Allah’in
ayetleri tefekkiir edilerek ibret ve ders alinmaktadir (Certel, 1993: 197-198).
Mutasavviflara gore seyahatle hem tefekkiir yapilip hem beden ve ruh saglh elde edilmis
olmakta hem de nefsin en biiyliik problemlerinden biri olan s6hretten kurtulmaya
yardimer olmaktadir (Tirer, 1995: 145-147). Bedenin, zihnin ve i¢ yasantinin
olusturdugu giirtilti, karmasa, catisma ve yanilsamalarin ardindaki dinginligi tecriibe
etmek i¢in tefekkiire ihtiyacimiz vardir (Helminski, 2006: 99). Sadece bu dinginlik degil
armmmanin ger¢eklesmesi dis etkenlerden ziyade kendi Batini dikkat dagiticilarimizla
miicadele i¢in de tefekkiir gereklidir (Frager, 2005: 143). Boylece Allah’a psikolojik
acidan yakinlasarak hem zihinsel saglik hem ruhsal saglik hem de arinma gerceklesmis

olacaktir (Rizvi, 1994: 26).

Psikoterapide serbest cagrisim ve geg¢mis travmalarin yeniden yasanmasiyla kisi
benligini tedrici olarak yanilsama ve carpitmalardan kurtardigi gibi sufiler de tefekkiir
ve i¢ yasantilara kulak kesilerek bilingdisini kesfe ¢ikarak bu hedeflerine ulasirlar
(Sayar, 2004: 18). Modern davranisgt ve bilissel terapi psikolojik ve duygusal
bozukluklar1 tedavi etmenin en basarili yolu karsilikli ketleme denen istenmeyen
davraniglart degistirmeye yardim etmek, sakinlik duygu ve diisiincelerini ortaya
¢ikarmak i¢in hastalar1 cesaretlendirmek oldugunu ifade eder. Bu basarili davranis¢i ve
bilissel terapi hayal ve diislincelerin derinligine ve tefekkiir edebilme kabiliyetine
baghdir. Bu, sistematik duyarsizlagtirma tedavisinde net bir sekilde goriilmektedir.

Hastalardan yesilliklerin i¢cinde akan bir nehrin yaninda ya da muhtesem manzarali bir
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plajda oldugunu hayal edip rahatlamasi istenir. Bu rahatlatma esnasinda, duygusal
problemlere yol agan durumlar1 hayal etmeleri sdylenir. Bu sakinlestirici duygular
psikolojik olarak anksiyetenin iizerine c¢ikincaya kadar tekrar edilir. Sistematik
duyarsizlastirma yerine bunu psikolog Malik Bedri tefekkiir terapisi olarak
tanimlamakta ve tefekkiirii tedavide kullanmaktadir. Ciinkii ona gore biligsel
psikolojinin diisiinme ve problem c¢ozme ile ilgili yaptigi caligmalar Miisliiman
psikologlara tefekkiir ve ibadetin zihinsel ve bilissel aktivitelerle olan iliskisine dair

yeni bir pencere a¢tigini diisiinmektedir (Badri, 2000: 17-104).

Sadece i¢ yasantilarimiza ait olumsuzluklarin degil aym1 zamanda giizelliklerin de
tefekkiir agisindan bir degeri vardir. Tefekkiirde derinlesme farkindaligimizi yani
tasavvufi anlamda miisahedemizi arttirir (Merter, 2011: 97). Ciinki derin diisiinme ve
tefekkiirin sonuglarindan biri de beklenmedik sezgidir (Badri, 2000:117). Ayni
zamanda bu farkindalik ve sezgi bir ¢igekte Allah’1 gosterdigi igin terapétik bir faydaya
da sahiptir (Boni, 2010:164). Ciinkii tefekkiirde olusan bilingli diisiinme ve i¢ diyalog
gibi biligsel siiregler insanin duygu ve hislerini etkileyip tutum ve inanglarini
sekillendirerek insanu ruhunu ve psikolojik yapisini yeniden yapilandirmakta; boylece
kisinin degerleri ve hayata bakis1 sekillenmis olmaktadir. Ayrica modern psikolojinin
biligsel siireclerden ¢ikardigi giiclii bir faktoér olan maneviyat/inang faktorii eklenirse,
tefekkiiriin insan ruhunu nasil temizledigini ve ibadetlerin seviyesini arttirdigi
gorilmektedir. Tefekkiir Miisliimanlarin manevi gelisimleri i¢in gerekli 6diil ve ceza ile
ilgili psikospiritiiel stratejiler olustururlar. Diinyevi bir odiile ya da psikolojik tedavi
olan elektrosokun istenmeyen aligkanliklarini ortadan kaldirip yerine daha iyilerini
koymasina ihtiya¢ duymazlar. Ciinkii hem bilissel siirecleri hem de manevi boyutlarini
Allah’in biiytikliginii ve miikemmelligini tefekkiire ayirarak Allah askini arttirip;
mutlu, huzurlu ve sakin olarak daha degerli sonuglar elde etmis olurlar. Bu nedenle
Kur’an ve siinnet ve dolayisiyla tasavvuf insanlardan Allah’m yarattiklarini, cennet,

cehennem ve diinyay1 tefekkiir etmelerini istemektedir (Badri, 2000: 20-21).

Yukarida goriildigli gibi tefekkiiriin psikolojik ¢atismalarimizi ve rahatsizliklarimizi
¢ozen bir yani oldugu gibi Allah’in yarattiklar1 {izerinde tefekkiir etmenin insani
dontistiiren bir etkisi vardir. Bunlarla beraber tefekkiiriin ayn1 zamanda 6nleyici etkisi

vardir. Misliiman alimlere gore insanlar arzu ve diirtiiye doniismeden Once zararh
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egilim ve fikirleri degistirmeleri gerekmektedir. Ciinkii bir arzu ve diirtiiyli degistirmek
bir eylemi sona erdirmekten kolaydir; bir eylemi durdurmakta bir eylemin aliskanlik
haline geldikten sonra kokiinii kazimaktan kolaydir. Modern bilissel psikologlarin hizli
ve ani bir sekilde olusan otomatik diisiince kavrami ile tasavvufta seytan, nefs, melek ve
Allah’tan kalbe gelen hatirlamalar anlamina gelen havatir kavrami bu noktada
karsilagtirilip ele alinabilir. Havatir1 biligsel bir kavram olarak degerlendirebiliriz.
Havatirlarin olumsuz, giinahkar ve sehevi olanlar1 kontrol edilmeden kabul edilirse
sehvete doniisilir. Eger bu hisse kredi taninirsa biligsel bir gii¢ olusturup eyleme gegmek
icin dirtiiye, diirti davranisa, davranis da engellenmezse aliskanliga doniisecektir.
Biitiin duygusal, fiziksel ve biligsel aliskanliklar ayn1 yolu takip ederler. Bu baglamda
vesveseyi de havatir gibi degerlendirebiliriz. Sonug olarak bilissel semalarimizda yer
alan kavramlarin olumlu ve olumsuz olmasina gore aliskanliklarimiz ve davranislarimiz
olumlu ve olumsuz olarak degisecektir (Badri, 2000: 22-23). Aslinda bu sadece
tasavvufa has bir yaklasim degildir. Ornegin Buda bu gercegi “Biz diisiincelerimizin
sonuglaryiz.” diyerek ifade etmistir. Bundan dolayr sadece bedenimizin ve
duygularimizin, zihin ve diisiincelerimizin siirekli farkinda olmamiz gerekmektedir

(Islam, 1987:168).

Psikolojik agidan faydasi olan tefekkiiriin gergeklestirilmesi igin fotosentezde karbon,
oksijen ve hidrojenin yaninda giinese ihtiyag¢ oldugu gibi tefekkiirde de diisiince, hayal,
duygu gibi psikolojik igeriklerin yaninda ruhun aydinlatmasina da ihtiyag¢ vardir. Ayrica
anksiyete, depresyon, obsesyon, psikoz tefekkiirii zorlastirdigi igin zihin huzuru,
stikunet, psikolojik ve fizyolojik sagliga ihtiya¢ bulunmaktadir (Badri, 2000: 29-81).

Tefekkiir, 4 asamadan meydana gelmektedir: 1- Duyu algist yani nesnenin 5 duyuyla
algilanmasi, 2- Takdir etme yani Kisinin nesneye dair estetik ve diger ozellikleri
hakkinda takdirlerini ifade etmesi, 3- Tefekkiir yani nesne-Allah ayriminda Allah’in her
seyin yaraticis1 oldugunu diisiinmesi, 4- Bilis yani ruhani bilis asamasi1 olan (suhud) ve
kisinin tefekkiirii tabiat1 haline getirmesi. Fakat tefekkiir sadece begendigimiz, takdir
ettigimiz seylere olmamalidir. Act veren, korkutucu ve rahatsiz eden tecriibeleri de
tefekkiir etmeliyiz. Onlardan da &grenecegimiz, kaginmamiz gereken seyler vardir.
Olumsuz, korku verici ya da yasadigimiz zorluklar takdir ettigimiz giizel seylerden

mesela bir binanin giizelliginden daha dgretici olabilir (Badri, 2000: 30-35).
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Tefekkiiriin 4 asamasinin gerceklestirilmesi i¢in 9 boyutu énemlidir: Inancin derinligi,
konsantrasyonun derinligi ve uzunlugu, tefekkiir eden kisinin duygusal ve zihinsel
durumu, c¢evresel faktorler, Kiltiiriin etkisi, tefekkiir edilen konularda inanan kisinin
bilgisi, iyi 6rnek ve arkadash@in/birlikteligin etkisi, tefekkiir edilen nesnelerin yapisi,
tefekkiir edilen nesnelere olan asinalik. Bu boyutlar1 agiklamak igin su Ornekler
verilebilir: Ornegin giinliik yasamin problemleri ya da ¢aligma saatlerinin uzunlugu
konsantrasyonu bozdugu igin tefekkiirii olumsuz etkiler. Tefekkiiriin takdir edildigi bir
toplumdan gelmek olumlu etki yapar. Tefekkiir edilen konuyla ilgili bilgi sahibi olmak-
ornegin gokyliziinii diisiiniiyorsaniz ve astronomi ile ilgili bilginiz varsa-olumlu etkiler.
Iyi bir diizeydeki seyh ile birliktelik tefekkiirii olumlu etkiler. Insan icatlarindan ziyade
dogal olaylar1 (simsek, yagmur, dag) tefekkiir etmek daha uyarici ve kolaydir. Allah’a
ne kadar yakinsaniz ve inaniyorsaniz tefekkiir o kadar kolay ve giiglii olur. Tefekkiir
edilen seyle ilgili bilgi sahibi olmanin olumlu yan1 varken bir seye fazla asinaligin
olumsuz ve sikici bir etkisi olabilir. Ornegin giinesin siirekli dogmasi tekrardan dolayi

tefekkiirii monotonlastirabilir (Badri, 2000: 78-87).

Tefekkiir ile ilgili psikolojik agidan yapilan degerlendirmelerde tefekkiiriin bir
meditasyon tiirii oldugu ya da meditatif bir siire¢ oldugu ifade edilerek degerlendirmeler
yapilmaktadir. 20.ylizy1lin sonunda inangla beraber olan meditasyonun stres, anksiyete,
uykusuzluk, hipertansiyon, migren ve yiiksek kolestrol gibi psikolojik, fizyolojik ve
organik bozukluklarin tedavisinde ne kadar etkili olduguna dair yiizlerce kitap ve
aragtirma yaymlanmistir. Modern psikosomatik calismalar tefekkiiriin belkemigi olan
diisinme kavrami ve diger biligsel aktivitelerin g¢esitli rahatsizliklara neden olmada
onemli bir etkisi oldugunu; Herbert Benson’un biligsel yeniden yapilandirma dedigi bir
stiregle tefekkiir ve meditasyonun patolojik diisiinmeyi degistirip sagligi yeniden restore
ettigini ortaya koymuslardir. Malik Bedri bile 6zellikle Herbert Benson’un meditasyon,
yoga ve diger Dogulu geleneklerin uygulamalart ile ilgili yaptig1 Ornekleri vererek;
meditasyonun, transandantal meditasyonun ve kullanilan mantralarin kisinin tizerindeki
psikolojik ve fizyolojik faydalarini -rahatlama, kan basinci ve kolesterol seviyesinin
diismesi- ifade ederek tefekkiirii agiklamak icin meditasyondan yararlanmaktadir.
Ornegin Malik Bedri, Herbert Benson’un inan¢ unsurunun yer aldigi bir meditasyon
konusunda kisi yetkinlesirse uzanarak yada oturarak meditasyon yapmasi gerekmedigi,

manevi kelimelerin tekrarina odaklanarak yiiriirken, yilizerken, yavas yavas yiriirken
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meditasyon yapip rahatlayabilecegi yaklasimdan yola ¢ikarak bize Islami tefekkiirle
ilgili Al-i Imran suresi 191. ayetini ( Muhakkak goklerin ve yerin yaratilisinda, gece ile
giindiiziin birbiri ardinca gelip siirelerinin uzayip kisalmasinda diisiinen insanlar i¢in

elbette bir¢ok dersler vardir.) hatirlatmaktadir (Badri, 2000: 37-45).

Bir baska Ornekte Malik Badri kuslarin 6tmesi, agaclarin hisirtis1 gibi giizelliklere
konsantre olarak kisinin Allah’a dair farkindaliginin artacagini belirtmis ve bunun
mindfulness (farkindalik) meditasyonun bir 6rnegi oldugunu ifade etmistir (Badri, 2000:
47). Halbuki Ingilizcede farkindalik, biling ve dikkat gibi anlamlara gelen mindfulness,
Batili Budist baglamda kullanilan bir kavramdir.  Hatta mindfulness kavrami
meditasyonla es anlamli olarak kullanilmaktadir. Pali dilindeki sati kelimesinin karsiligi
olarak ¢evrilmistir. Sati hatirlamak demek fakat buradaki hatirlama gegmisin
hatirlanmas1 degil an’a ve halihazirdaki olaylara odaklanma ve onun farkinda olma
anlaminda bir hatirlamadir.1980’lerden sonra gelismeye baslayan Farkindalik Temelli
Bilisgsel Terapi’ye (Mindfulness Based Cognitive Therapy- MBCT) kaynaklik etmistir.
Ayrica Farkindalik Temelli Stres Azaltma (Mindfulness-based Stres Reduction
(MBSR)) programi gelistirilmistir. Bu program ile endise ve derin diisiinme ortadan
kaldirilarak depresyon, madde bagimhiligi ve anksiyete tedavi edilmektedir

(https://en.wikipedia.org/wiki/Mindfulness 26 Temmuz 2015).

Meditasyon, meditatif siiregler, mistik tecriibe ve bilincin degisik halleri ile zikir,
tefekkiir, murakabe, rabita gibi tasavvufi siireglerle benzesimler, karsilagtirmalar ve
aciklamalar yapildigi i¢in bu kavramlarin agiklanmasi gerekir. Meditasyon; zihni bir
yere koyma sanatidir. Zihnin miidahalesine izin vermeyerek, zihnin ger¢ekle aramiza
girmesine izin vermemektir (Rojneesh, 2000: 42). Hatta meditasyonu merkeze alan
Budizm giiniimiizdeki cogito ergo sumculugu kaba bir yanilsama ve her tiirlii 1zdirabin
kokeni olarak lanetlemektedir. (Coomaraswamy, 2000: 86). Terapotik bir degeri olma
thtimaline binaen bir yi1gin makale yazilan meditasyon 2500 yildir bircok kiiltiirde
cesitli formlar altinda yapilmaktadir: Japonlarin Zazen, Amerikan Kizilderililerinin
buna benzeyen meditasyonu, Afriko-Amerikalilarin dans1 ve Hindularin yogasi gibi.
Meditasyon nesneleri; mum 15181, guru ya da 0gretmenin resmi, Hiristiyan haci ya da
Yahudi yildiz1 olabilmektedir. Amag¢ burada ve simdi olanin bilingliligine varmaktir
(West, 1990: 6-22) Fakat meditasyon esnasinda belirli bir nesne olmasi gerekmez;
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clinkii genellikle meditasyon bir nesne yada sey olmadan yapilir. Sadece meditasyon
zihni sakinlestirmek i¢in nefes egzersizleri, manevi ifade ve mantralarin tekrarim

igermektedir (Oliver, 2009: 81).

Meditasyon ¢ogunlukla yonlendirilmis ve yogunlastirilmis bir diisiince bigimi olarak
psikolojik etkisi olan bir dizi teknige sahiptir. Meditasyon teknikleri, aliskanliklardan
uzaklastirma alistirmalari, diger 6zel calismalarin hepsi tiimiiyle siradan analitik bir
bilingten biitlinciil olana sigramay1 saglamak iizere tasarlanmistir. Bundan dolay: aktif,
disa doniik, dogrusal bigimden bir uzaklagma; alici, sakin bir bigime dogru kayist ve
cogunlukla da digsal bir dikkat odagindan icsel olana yer degistirmeyi iceren biling
degisimini gergeklestirmek i¢in yapilir. Psikologlara gére beyin girdiyi denetlemekte,
modeller kurmakta ve dis diinyaya otomatik olarak tepki gostermektedir. Batini
gelenekler gore ise bu tarz bir siire¢ insanin ¢evresine iliskin tam bir biling eksikligidir
ve bu korlesme insanin gelismesine bir engeldir. Bundan dolayr meditasyon, dogrusal
ve sozel aktiviteye gecici olarak son verme ve bir siire i¢in tiim girdi islemlerini
kapatmaya yarayan bir girisimdir. Girdi segme sistemlerinin durdurulmasi ile ayn1 duyu
girdisi daha sonra sunuldugunda yeniden farkli olarak degerlendirilir. Normal ¢evremizi
terk edip tatile ¢iktigimizda ¢ogunlukla yakin ¢evremize karsi kendimizi daha farkinda
olarak geri donmiis buluruz. Yogunlastirict meditasyon siirecini konumumuzu terk
ederek bir donem i¢in dig diinyayla ilgilendigimiz rutin bi¢imimizi durdurarak
bilincimizi otomatiklikten uzaklastirip daha sonra onu yeniden taze ve farkli bir bigimde
bulundugumuz tatil yapmaya benzer bir siire¢ olarak degerlendirilmektedir (Ornstein,
1992:109-225).

Gorildigi gibi meditasyondaki asil hedeflerden birisi biling doniistimii veya bilincin
degisik hallerine ulagmaktir. Meditasyonun bu temel hedefi aslinda birgok mistik
gelenekte yasanan mistik tecriibenin ortak Ozelligidir. Aslindan farkli mistik
tecriibelerde yasanan haller meditatif haller olarak degerlendirilerek psikolojik olarak
ifade edilmektedir. Bundan dolay1 tasavvuftaki uygulamalar meditasyon ve biling
dontigiimii baglaminda ele alinmaktadir. Sonugta Tasavvuf, Kabala, Zen, Hinduizm,
Budizm, Samanizm gibi 1tk ve cografyalarin siirlarini agsan mistik tecriibelerin ¢ok eski
ve evrensel olmasinin temel sebebi degisik meditatif hallerle giinliik bilincin doniistimii

saglanarak biling doniisiimiiniin gerceklestirilmesidir. Ciinkii giinliilk siradan biling;

132



duyu, duygu, diisiince, fantezi, sahip olunan seyler, aci, zevk, diirtlinlin saldirist altinda
oldugu i¢in smirhidir. Giinlik bilincimiz bu filtrelerin i¢inden gectigi icin bunlar
tarafindan sekillendirilmektedir. Fakat bu normal bilincin disinda da biling tiirleri ve
halleri bulunmaktadir. Meditasyon bu bilincin degisik hallerine (altered state of
consciousness-ASC) giden yollardan biridir. Dogulu geleneklere gore meditasyon
Nirvana’ya, bosluga ya da zihin bosluguna gétiiren yoldur. Batili toplumlara gore ise
normal biling diizeyini degistirmeye ve kisiligin biitlin unsurlar1 arasindaki uyum ve
biitiinlesmeye gotliren tekniklerdir. Meditasyon asil dogamizi yeniden kazanmamiza ve
ilahi olanla uyumu elde etmemize yardim eden bir sistemdir. Meditasyonun psikolojik
ve psikofizyolojik etkileri sunlardir: Metabolizmadaki enerjinin azalmasi, daha biiyiik
zihinsel uyaniklik, limbik ketlenme, algi ve biliste yer alan dikkat mekanizmalarinin
otomatiklikten kurtulmasi. Bu etkileriyle beraber meditasyonun yol ag¢tigi bilincin
degisik halleri normal duyu ve uyarict akisi ile normal biligsel siireglerin
engellenmesiyle ya da uyaniklik halinin azalmasiyla ortaya cikabilir. Bilincin degisik
hallerine ornek olarak sema, samanik haller, satori, samadhi ve nirvana Ornek
gosterilebilir. Bilincin degisik halleri cesitli psikolojik rahatsizliklar ile de ortaya
cikabilir:  Yalmz birakilma, travmatik nevrozlar, panik durumlar, unutkanlik,
uykusuzluk, susuzluk ve hipoglisemi gibi viicut kimyasindaki degisiklikler; fiij,
kisiliksizlesme, uzun siire denizde uyaricilardan yoksun kalma. Bilincin degisik
hallerinin ortak ozellikleri sunlardir: Diisiincede meydana gelen degisiklikler -dikkat,
konsantrasyon ve hafizanin ve farkindaligin azalmasi-, zaman algisinin bozulmasi,
algisal degisiklikler -haliisinasyonlar ve yanilsamalar-, beden imgesinde meydana gelen
degisiklikler -kisiliksizlesme, mistiklerin birlik ve okyanus duygusu-, kontrol kayb: -
ipnotize olma ve mistiklerin kozmik bilinci tecriibe etmek icin iradelerinden
vazgecmesi-, anlatilamazlik duygusu, ilahi giicle birlesme tecriibesi ile aydinlanma.
Sonu¢ olarak meditatif hal ve bilincin degisik halleri ile kisi giinliik siradan bilinci
siirlarint  asarak azalan farkindaligimizi arttirnpp hem ahlaki hem de duygusal
catigmalar1 konusunda yaratici ve problem ¢6ziicii bir hal elde etmektedir. Ayrica ilham
ve aydinlanma ile ilahi olan1 tecriibe etmis olmaktadir (Ramaswami and Sheikh,1996:
428-462)

Gegmiste bazi filozoflarin tasin iizerine bugiin yazarak, zihinleri baska zamanlara

kaydiginda onu hatirlaylp yasadiklar1 ana dondiikleri ifade edilmektedir (Tarhan,
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2012c:137). Meditasyonda da buna benzer sekilde kisi siirekli yogunlasarak
diisiincelerini  bir tarafa birakmaya c¢alisir. Bu nedenle Gestalt terapi siireci
meditasyonda gozetilen simdi-merkezcilige giden degisik bir yol olarak degerlendirilir.
Bu sistem siradan bilincin kisisel bir ingsa oldugunu ve her insanin kendi bilincinin
icerigini degistirmeye muktedir ve hatta sorumlu oldugunu vurgulamaktadir (Ornstein,
1992:218). Hatta Abraham Maslow bu yeniden insa ve kendini ger¢eklestirme siirecini
Budizm ve Taoizm’deki tefekkiiri ve meditatif uygulamalarla iliskilendirmistir (Boni,
2010: 17). Modern psikolojideki bu etkileriyle beraber meditasyonun ve mistik
tecriibenin evrenselligi ve giincelligi devam etmektedir. Dini diislincenin yapisinin
degistigini gosterse de yoga ve meditasyon sekiiler ortamlarda yapilmaktadir (Oliver,

2009: 11).

Manevi boyuttan ziyade psikolojik rahatlama boyutunun daha 6n planda oldugu
gozlemlenmektedir. Hatta bazi aragtirmacilara gére maneviyata yonelik bu ilgi artisi
geleneksel dinden uzaklagmaya bir isaret olarak degerlendirilmektedir. Bununla beraber
bir kisim arastirmacilara gore ise maneviyata yoOnelik ilginin artmasmin sebebi
geleneksel dini sistemlerdeki derin diistinme igeren tefekkiire ve meditasyona dayali
uygulamalara olan ilginin artmasidir. Ornegin bu ilgiyi gdsteren uygulamalardan biri
diisinceye dayali tefekkiiri dua olarak da ifade edilen meditatif duadir. Meditasyona
dayali bu dua sekli daha az aktif ve daha fazla pasiftir ve tanriya yakin kisisel iliskiyi
igerir. Tanrinin huzurunda olma, tanr1 hakkinda diisiinmeye sessizce zaman harcama,
tanriya ibadet etme ve tanrinin sesini dinleme igin c¢aba harcama gibi Ogeleri
kapsamaktadir ve i¢sel bitlinliigiinii desteklemek amaciyla kullanilmaktadir. Bu dua
seklinin 6zel bazi sikayetleri ve sikintilar1 azaltarak psikoterapiye destek oldugu,
kaygiy1 ve dfkeyi azalttigi ve gevsemeye yardim ettigi; varolussal iyilik hali ve tanriya
algilanan yakinlik ile giiclii bir iliski gosterdigi saptanmistir. Ritiiele dayali geleneksel
dualari negatif bir iliski gostermesi de bu tarz duaya karsi olan ilginin sebebini de
ortaya koymaktadir (Cirhinlioglu, 2010:7-179). Buna paralel olarak dua ve meditasyon
esnasinda meydana gelen bu etkileri, mistik uyanislar1 ve kisilerin beyinlerinde neler
olup bittigini inceleyen noroteoloji adinda bir bilim dali bile olusmustur (Tarhan,
2012d: 51).
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Tefekkiirii ister biligsel psikoloji isterse meditasyon ile agiklamaya calisalim eksik
degerlendirmelerde bulunmus oluruz. Kiiltiir bagimli ve sekiiler Bat1 psikolojisi ile
Islam’m tefekkiiriinii tartismak net bir fotograf ortaya koymayacaktir. Ciinkii bilissel
siirecler hem iyi hem de kotii seylerin kaynagi olduguna gore; tefekkiir bir bagisiklik
sistemi olusturarak viicuda giren olumsuzluklart kesfedip yok etmektedir. Tefekkiir,
insanin diisiince siiregleri tarafindan isletilen bu bilissel yapilarin kullanarak pozitif
degisiklikler meydana getirmektedir. Fakat bunun sekiiler diisiinceden farki; inanci ve
maneviyati i¢ginde barindirmasidir. Bununla beraber tefekkiir kelimesini ifade etmek igin
Ingilizcede meditasyon ve contemplation kelimesi kullanilsa da Dogu dinlerinin
maneviyatiyla iligkili olarak kullanilan meditasyon kelimesini tefekkiir yerine
kullanmak da yaniltici olacaktir. Dogu dinlerindeki meditasyon kavrami, bilincin
degisik hallerini elde etmek icin bilingli ve ayik diisiinmeyi ortadan kaldirmay1 ifade
ederken; Islami yapidaki tefekkiir rasyonel akil, his ve ruhun birlestigi bilissel manevi
aktiviteyi ifade etmektedir. Ayrica tefekkiir, meditasyonun rahatlatici faydalarini
saglamasiyla beraber Dogulu meditasyonlardan da farkli ve daha dstiindiir. Cilinki
yaratiligi, nefsi ve Allah’m kanunlarimi igerdigi ve Allah’tan daha yiiksek beklentileri
hedefledigi i¢in amaci daha biligsel ve entelektiieldir. Tefekkiirde bilincin degisik halleri
nihai son degildir. Amag¢ Allah’in kainatin yaraticis1 olduguna dair daha derin bir i¢gorii
kazanmaktir (Badri, 2000: XI-28). Allah aski, ona ibadet etmek ve kendini asip birlige
ulagsmaktir. Meditasyondaki gibi paranormal tecriibeler icin tefekkiir yapmamaktadir.
Paranormal tecriibeler gelirse, biz onlar ig¢in orada oldugumuzdan degil, yolda
oldugumuz i¢in geldikleri kabul edilmektedir (Ismail, 2008: 46-47). Sonug olarak
Islami tefekkiir deniz kabugunun igindeki inci olarak degerlendirilirken ateist ve

politeist meditasyon kabuk olarak gériilmektedir (Badri, 2000: 50).
2.2.6. Rabita

Rabita iki seyi birbirine baglayan ip, alaka, bag, miinasebet, ilgi ve sevgi ile mensibiyet
anlamlarina gelmektedir. Raébitayi; rabita-i mevt, rabita-i miirsid ve rabita-i huzur diye
tice ayirmak miimkiindiir. Fakat rabita meselesini psikolojik agidan degerlendirmek igin
rabita-i mevt ve rabita-i miirsid bagliklar1 altinda degerlendirecegiz. Ciinkii Allah’in
huzurunda bulundugu diistincesini kaybetmeksizin, ihsan derecesine ermeye calismak

olan rabita-i huzur meselesi (Giindiiz, 2007: 26-34); tefekkiir, muhasebe, zikir gibi diger
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uygulamalar icerisinde de goz Oniinde bulundurulan kisinin samimiyet ve biling

diizeyinin bir gostergesidir.

Rabita, hayalde gerceklesen bir uygulama oldugu i¢in Oncelikle hayalin psikolojik
degerinden ve etkilerinden bahsetmek gerekmektedir. Hayalin terapotik faydalar
oldugu ve iyilestirici bir potansiyele sahip oldugu bir¢ok bilimsel arastirma ile
dogrulanmistir. Ayrica obezite, uykusuzluk, fobi ve anksiyete, depresyon, kronik
agrilar, kanser, tiimor gibi gesitli rahatsizliklarin tedavisinde de hayalin etkili oldugu
ortaya konmustur. Hayalin hem psikolojik hem de psikofizyolojik etkisinin olmasinin
cesitli nedenleri vardir: 1- Hayali bir tecriibe birgok agidan gergek bir tecriibeyle
psikolojik olarak esit olarak degerlendirilebilir. Ciinkii hayal ve algi deneyimsel ve
norofizyolojik agidan benzer siireglerden geciyor goziikmektedir. 2- Hayaller bircok
fizyolojik degisiklige yol acar. 3- Hayaller savunma mekanizmalarimizi ve
direnclerimizi agmada ¢ok etkilidir. 4- Terapiler ¢cikmaza diistiiglinde hayaller genellikle

yeni yollar kesfetmemize yardim eder (Sheikh, Kunzendorf ve Sheikh, 1996: 471-493).

Biligsel psikolojinin en 6nemli konularindan biri olan hayal kurmaya dair psikologlar,
hayalin etkili bir gilice sahip olduguna dair dikkate deger bir literatiir ortaya koymustur.
Amerika’da psikoterapide kullanilan hayalle ilgili 6 yaklasimdan birisi hiimanist ve
transpersoanal psikologlarin biling halleri ve kisinin kendi potansiyellerini fark etmesini
baglaminda ortaya konan yaklasimlardir. Cesitli psikolojik goriislerden hayal kurma ile
ilgili metodlar olusturduklar1 gibi dogulu medidatif uygulamalardan ¢esitli metodlar
kullanmiglardir: Ornegin kisinin kendi i¢ unsurlartyla diyaloga gegmesi, hayalimizde
yer alan i¢ danmismanizi olusturmak ve onunla etkilesime ge¢gmek, kendi Sliimiimiini
hayal etmesi gibi. Bu baglamda 6rnegin mistik samanlar hastaligin ruh ve bedenin
ayrilmasindan yani ruhsal krizlerden kaynaklandigini diigiindiikleri i¢in kendini saglikli
olarak hayal etmenin ve zihinsel olarak boyle bir gorsellestirmenin kisinin ruh ve beden
uyumunu saglayacagi ic¢in etkili olduguna inanmaktadirlar (Sheikh, Kunzendorf ve
Sheikh, 1996: 473-491).

Rabitanin hayal boyutuyla beraber belirli bir yogunlagma, konsantrasyon ve dikkat
gerektirdigi icin meditatif bir uygulama oldugu ifade edilebilir. Benzer uygulamalar
birer meditasyon uygulamasi olarak diger mistik geleneklerde de bulunmaktadir.

Ornegin Yogada iistiin bir yogacinin veya saygideger bir 6gretmenin resmine siirekli
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bakarak gorsel bir meditasyon yapilir (Ornstein, 1992: 117). Yahudi mistisizminde bir
aziz mezarinda onun ruhuyla beraber tefekkiir ederek onunla beraber ylikselmeyi ifade
eden Yichud-Yechudim uygulamasi vardir (Cohn-Sherbook, 1995:160). Vajrayana
Budizm’i 6lim ve dogum siireciyle ilgili bilingli ve yar1 bilingli durumlar1 ortaya
koyarak oliim siirecini bireyin aydinlanmasi i¢in bir yol olarak kullaniyorlar (Oliver,
2009: 56). Tibet Budizmi’nde ise meditasyon yogun bir sekilde kullanildigi gibi
gorsellestirme de kullanilmaktadir. Belirli geometrik sekiller olan mandalalar1 hem
meditasyon hem de gorsellestirme i¢in kullanmaktadir. Budanin lotus pozisyonunda yer
aldigt mandala kullanilmaktadir. Bu uygulamada Buda hayal edilerek kendisinden
yardim istenerek Buda’nin 1s18inin insanin bedenine girerek hastaliklarin ve acilarin

tedavi etmesi saglanir (Sheikh, Kunzendorf ve Sheikh, 1996: 480).

Diger mistik geleneklerde oldugu gibi tasavvufta da rabita vasitasiyla terapotik ve
fizyolojik iyilesmenin 6rnekleri vardir. Yaklasik 1 asir 6nce Seyh Esad Erbili Batili bir
psikologa her seyin Allah’in elinde oldugunu ve tasavvufta yasananlart modern ilmin
hicbir sekilde agiklayamayacagini 6ne siirse de parapsikolog Carl Vett seyhle rabita
kurarak halifesinin hastay:r iyilestirdigini aktarmaktadir. Ayrica parapsikolog seyhin
Kuvvetinin uzaktan iizerinde kaldiramayacagi kadar giiglii bir etki yaptigi igin kisa
zamanda geri donmek zorunda kaldigini ifade etmekte ve miiridin seyhe rabita yapmak
suretiyle onun sahsinda manevi alemlerle irtibat kurmaya c¢alisarak seyhin gerekli
oldugunda manevi alemlerdeki yolculugunda miridin ruhuna eslik ettigini
aktarmaktadir (Vett, 2004: 141-161). Aslinda seyhin giyabi etkileri sadece rabitayla
siurl degildir. Tiirbe ziyaretleri de seyhin etkisini gdstermesi agisindan rabitayla benzer
ozellikler gostermektedir. Tiirbelerin iyilestirdigine dair gelenek ile sufizm arasindaki
yakin iligkiden dolayr anksiyete ve hastaliklar1 iyilestirmek icin seyhlerin tiirbeleri
ziyaret edilir. Ornegin Pakistan’da seyhin iyilestirici giiciine olan inangtan dolay1 hasta

olan kisi tlirbede yalniz birakilir (Pirani, 2008: 378).

Rabita-i mirsid yani miirsidle rabita kurmak; miiridin kamil bir seyhe kalbi baglanarak;
huzur ve giyabinda seyhin sireti ve 6zelliklede ruhaniyetini hayalen kendisi ile birlikte
diistinerek, seyhinin yanindayken davrandigi gibi o yokken de bu davranmigini
stirdirmesidir. Miirid zamanla, seyhini benimsemesi, onun ahlak ve faziletiyle

bezenmesi, kisiliginin onun kisiliginde erimesi ve onunla 6zdeslesmesine yarayan bir
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vasitadir. Tasavvuf literatiiriinde, fend fi’s-seyh denilen, benligin seyhin benliginde yok
olma halidir. Rabitanin {izerinde 6nemle durulmasi gereken bir yani da onun mutlaka
seyr-i siilukunu tamamlamis, kamil ve salih bir seyhe yapilmis olmasidir. Seyhle rabita
tic degisik sekilde uygulanmaktadir:1- Seyhin yiiziinii hayal etmek, 2- Seyhin
rGhaniyetini ve slretini hayal etmek, 3- Miiridin kiyafet ve sekline biiriinerek, kendini
miirsid goriintiisiinde farz etmek, hal ve hareketlerinde ona benzemeye c¢alismak.
Ibadetlerde ve giinliik davranislarda miiridin kendisini seyhine benzetmeye ¢alismasi ve
boylece seyhindeki samimiyet ve olgunlugu taklit ederek yakalamaya c¢alismasi
demektir. Rabitanin Karakterin sekillenmesindeki bu psikolojik rolleri, kisiligin
gelismesinde taklidin veya baskalari ile 6zdeslesmenin etkisini gostermektedir (Giindiiz,

2007: 23-35).

Rabita ile seyhinin ritmine kendilerini ayarlayan miiridler ayrica islerinde de seyhlerinin
seslerini duyarlar. Cok uzaklarda olsalar bile seyhlerinden ilham alir ve irsad olur. Bu
seyhin bir konusmasini ya da ibretli dykiilerden birisini aniden hatirlama ya da sanki
seyhin huzurunda imis gibi hissetme seklinde gerceklesebilir (Frager, 2005: 90). Bireyin
Ozdeslestigi ve sikica tutundugu kisilik 6zellikleri kendi kapasitesinin farkina varmasini
engeller. Bu yiizden miirsid gereklidir. Hastanin problemlerin {istesinden gelmek icin
kullandig1 pek ¢ok davranig bi¢iminin tam tersine semptomlarin devamini sagladigi
psikolojide bilinen bir gercektir (Ozelsel, 2003: 145). Tasavvuf psikolojisinde de
semptomlardan arinabilmesi i¢in miiridin seyhe ihtiyact vardir. Miiridi nefs ile bas basa

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

Rabitanin diger sekli; rabita-i mevt yani 6liimii diistinme, hatirlama ve hayal etmedir.
Sufilerin nefis terbiyesi ve arinmasi i¢in olgun bir insan olma siirecinde ve kendini
gerceklestirmede Olim olgusundan faydalanmaktadirlar. Bu 6lim  bilincinin
gelistirilmesi vasitasiyla gerceklestirilen bir egitim siirecidir. Bundan dolayi, 6liim
bilincini canli tutmak ig¢in sufiler, rabita’i mevt yaparlar. Bu uygulamada miirid
kendinin 6ldiigiinii ve ailesinin, yakinlarin, sevdiklerinin kendisine agladiklarim
cenazesini yikanip kefenlendigini ve kabre gotiiriildiigliniin, kabirde sorgu meleklerinin
sorularina nasil cevap verecegini diisliniirler; hatta bazen kabre konulma islemini, bir

cukura girerek tecriibe ederler (Yildiz, 2006: 9-10).
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Insan; arzu, istek, sehvet, kuruntu ve yanilsamalari ile yarmnlar yaratarak ve olimii
bastirip bilingaltina atarak Sliimsiizliigii arar (Merter, 2011:120). Oliimiin bu sekilde
inkar1 hayatin inkarina doniiserek, varolussal bir nevrozun insan ruhunda olusmasina ve
koklesmesine yol acar (Sayar, 2003: 98). Aksine psikologlarin ¢ogu 6liim korkusunu
tamamen normal bir reaksiyon olarak kabul etmekte onu ne bir zayiflik ne de tamamen
ortadan kaldirilmas1 gereken kotii bir duygu olarak gérmektedir. Oliim korkusunu
hayata belli bir anlam veren ve bir ivme kazandiran pozitif bir duygu olarak
degerlendirmektedirler (Karaca, 2000: 249). Ornegin bu psikologlardan biri olan Erick
Erikson, kisilik Dbiitiinlesmesinin  en Onemli  kriterlerinden birinin  6liimiin
kaginilmazligini kabul etmek oldugunu diisiinmektedir (Safken, 1998: 53). Fakat 6liimle
ilgili 6nemli galigmalar ortaya koyan Elisabeth Kiibler Ross’a gore kabullenme; 6liim
slirecinin yadsima, 6fke, pazarlik etme, depresyondan sonra 5. psikolojik asamadir
(Karaca, 2000: 24). Sufiler bu besli psikolojik asamanin sonuncusundan baslayarak
daha verimli ve faydali bir siire¢ ortaya koyuyorlar. Cilinkii sufiler agkin deneyimler
yoluyla kendini asarak benliginden soyutlanarak, kendi kendileriyle yiizlesme
noktasinda Oliim anksiyetesi yasamak yerine Olimi, bir tir hayatiyetlerini
siirdiirecekleri kaynaga doniistiirdiiklerinden 6liime bu tarz yaklasimlarinin énemli bir
destek islevine sahip oldugu ortaya ¢ikmaktadir (Karagoskun, 2007: 95). Ornegin miirid
giinahlarindan, hatalarindan, yanlislarindan dolayr Umitsizlige diisebilir ve hayal
kiriklig1 yasayabilir. Bu onu yavaglatabilir ya da yolda birakabilir. Bundan dolay:
hedefine ulagsmak ve hizini arttirmak icin rabita ile seyr-i siilukunu tamamlamis bir
seyhe baglanarak onun golgesi ve giyabi olarak etkisi altina girerek onu bir vasita olarak

degerlendirmis olur.

Miirsid rabitasinda 6zdesim kurma s6z konusu iken 6liim rabitasinda 6zdeslesmeme sz
konusudur. Oliimle yiizlesen kisi, kendisini 6zdeslestirdigi seylerden -is, prestis,
makam, zevkler, kisisel yetenekler, sahip olunan seyler- 6zdeslesmemis olur. Kisi
oliimle yiizleserek sahip oldugu bu seyleri korumak ve elde tutmakla iligkiyi anksiyeteyi
azaltmis olur. Bu 6liim farkindalig: kisiye yeni bir perspektif kazandirarak sahip oldugu
yanlis nitelikleri degistirmesini saglar. Kisi hem degisir hem de kaybetmekten
kaynaklanan anksiyete azalir (Knabb and Welsh, 2009b:411). Oliim diisiincesi ile
6zdeslememe hali kisinin korku ve hiiziinden armmasini saglayan terapotik bir degere

dontisiir. Sadece tasavvufta degil diger mistik geleneklerle ilgili yapilan psikolojik
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calismalarda lezzetler ve diinya bir yanilsama ve kuruntu olarak gorilir. Meditatif
uygulamalarla kisi biling ve farkindalik kazanarak bunlardan kurtulmaya calisir. Oliim
ile bu 6zdeslesmemenin saglandigi diisiiniiliirse ve rabita meditatif bir uygulama olarak
ele alinirsa rabita psikolojik anlamda ifade edilebilir kavrama doniismiis olur. Meditatif
yant disinda psikoterapotik baglamda ele aldigimizda, insani giincel hayat riiyasindan
uyandirmak i¢in gerektiginde basvurulan yollardan biri olan rabita-i mevt ile
psikoterapide uygulanan aktif hayal kurma teknikleri arasinda bir benzerlik kurulabilir
(Merter, 2011: 380). Ayrica transpersonal yaklasimin arastirma konularindan biri olan
olime yakin deneyimler ile rabita-i mevt arasinda benzerlikler kurulabilir. Fakat bu
deneyimler ile rabita-i mevtin i¢inde yer aldigi sufizm arasindaki fark, birisinin anlik bir
aydinlanma olmasi iken digerinin asamali, cabaya dayanan bir siire¢ olmasidir (Ozelsel,

2010: 1392).

Hem meditatif hem psikolojik hem de psikoterapétik boyutlar: olan 6liimii diisiinmek
kiginin eski aligkanliklarindan ve yaklagimlarindan kurtaracak giiglii bir arag olabilir.
Oliim hakkinda diisiinmek simdiki anin daha fazla idrakine varma uygulamas1 ve kisisel
gelisim siirecini baslatmanin bir yoludur (Frager, 2005: 175). Ciinkii kisinin giindelik
durumundan ontolojik durumuna gegebilmesi i¢in sarsici, geri doniisiimii imkansiz bir
sinir deneyimi yasamasi gerekmektedir. Biitiin olas1 smir deneyimler i¢inde en giiglii
olan1 dliimle yiiz yiize gelmektir. Bundan dolay1 6liim denen fiziksel gercek her giinkii
terapi deneyimi i¢inde hastada ayn1 degisimi saglayacak bir itici gii¢ olacaktir (Yalom,
2006: 47-48). Ayrica ilk sufi psikolog olarak degerlendirilen Haris el-Muhasibi’ye gore
Olim amellerin netlesmeyen noktalari i¢in mihenk tasi olarak degerlendirilmekte;
eylemelerde arzu ve isteklerin hedefi gizli kalinca onu netlestirmeye yardimei olacagin
belirtmektedir (Muhasibi, 2011:126). Dolayisiyla bu kisinin hem davraniglar1 ve arzulari
konusunda bilincinin artmasina hem de bunlarin arkasinda yatan gizli hedefleri ve
niyetleri kesfetmesine yardimci olacagini ifade etmis olmaktadir. Sonug olarak rabita-i
mevtin amaci insan1 6liim korkusu ve 6liim kaygisina diistirmek degildir. Sufiler 6liimii
diigiin gecesi olarak ifade ettikleri icin &liimii diisiinerek gerilime diismezler. Oliim
diisiincesi, insan-1 kamil yani kendini gerceklestiren insan i¢in manevi ve psikolojik bir
sigrama firsat1 verir. Sufilerde 6lim korkusunu olumsuz boyutlarda degil, olumlu
boyutta ele almak gerekir. Korku onlarda psikolojik ve manevi bir denge unsurudur.

Oliim diisiincesi sarkacin kotii gdziiken denge tarafidir.
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2.2.7. Muhasebe ve Murakabe

Psikolojik anlamda yiizlesmenin, 6zelestirinin ve kendini analiz etmenin tasavvufi
literatlirdeki karsiligt muhasebedir. Hesaba c¢ekmek, hesaplasmak anlamina gelen
muhasebe kisinin nefsini sorgulamasidir. Islam psikoloji tarihinin kendisiyle baslatildig1
Haris el-Muhasibi’nin (Hokelekli, 2006: 412), nefsini ¢ok hesaba ¢ektigi ve kontrol
altinda tuttugu icin EI-Muhasibi lakabini1 almis olmasi (Tiirk, 2002: 45) psikoloji ve
tasavvuf iligskisine dair ¢ok anlamli tarihsel bir anektoddur. Muhasibi’nin ahlaki
psikolojisinin en oOnemli unsuru muhasebedir. Kalbin bozulmasinin temelinde
muhasebeyi terk etmenin oldugunu sdylemektedir (Khalil, 2009: 182). Bundan dolay1
nefsin anlagilmasi ve doniisiimii i¢in giliglii ve etkili araglar saglayan tasavvufta nefs
muhasebesi, 6z-disiplin ve bagkalarinda kendini gérme 6nemli yer tutmaktadir (Frager,
2005: 29). Sufilerin kendilerini muhasebeye c¢ekmelerinin amaci, manevi seviyeye
ulagsmak icin endise, korku, kotii aliskanlik ve diger problemlerin iistesinden gelmektir

(Bagasra, 2005: 16).

Insanin diisiince ve duygu siireglerin farkindandiligimi ifade eden psikolojideki
metabiligsel durum, insanin varolusunun farkinda oldugunu gostermektedir. Kisi bu
farkindalikla kendini bilip tantyip analiz edebiliyorsa psikolojik sagligin ilk asamasin
gerceklestirmis olur. Tersi bir durumda kendine, duygularina, diisiincelerine,
davraniglarina ve varolusuna karsi korlesir ve bundan dolay:r hatali kararlar alip hatali
sonuglara ulagir. Fakat duygularin ve diisiincelerin farkina varmak, olumlu ve olumsuz
duygu ve diistinceleri birbirinden ayirt edebilmek gerekir. Bu duygusal ve diisiinsel
farkindalik iginde ozelestiri onemlidir. Insan1 Ozelestiri noktasina gotiirecek sey ise
kisinin benlik algisidir. Kiginin benlik algisi ile olmak istedigi ideal benlik algisi
arasidaki farki bilmesi, psikolojik bir ihtiyactir. Ozelestiri yapamayan ya da yapmayan
kisi, ideal benligi ile gergek benligi arasindaki farki bilemeyecegi i¢in ideal beni ile

gercek benini ile karistiracaktir (Tarhan, 2012b: 245-248).

Tasavvufun ruhunda bulunan “Nefsini bilen Rabbini bilir.” anlayis1 ile “Hesaba
cekilmeden once kendini hesaba ¢ekme” anlayisi psikolojik acidan kisinin kendini
tanimasi, varolusunun farkinda olmasi ve 6zelestirici siiregleriyle oOrtiismektedir. Bu
ortlisme sadece tasavvuf ve psikoloji ile sinirl degildir. Kadim geleneklerde ve diger

mistik geleneklerde de buna benzer anlayiglar bulunmaktadir. Ornegin kisinin kendini
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bilmesi meselesi Yunanistan’da Delhi mabedinin kapisinda ve piramitlerde yazilidir
(Kilig, 2012: 143). Kisinin kendini bilmesi sadece bilingli yaniyla sinirli degildir. Golge
yan1 ve bilingalt1 da kisinin kendini bilmesi, analiz edip sorgulamasi i¢in gereklidir.
Jung’a gore hayat bilingdisinin kendini gerceklestirmesinden ibarettir. Bilingdiginin
kendini gergeklestirebilmesi icin ona ifade Ozgiirliigiinii taniyarak ve ifade ettikleri
irdelenerek saglanabilir. Bu sekilde 6ziin gerceklesebilmesi ruhun kendine dogru
donmesini ve olusturduklariyla yiizlesmesini gerektirir (Stevens, 1999: 40). Bu

yiizlesme kendini hesaba ¢gekme ve kontrol etmenin gostergesidir.

Muhasebe uygulamasini gergeklestiren miirid murakabe uygulamasina gegebilir.
Birbiriyle iligkili oldugu i¢in muhasebeyi tamamlamadan murakabeye ulagsma imkéani
hemen hemen yok gibidir. Murakabe; miiridin Allah’in her zaman kendisini
denetlemekte oldugunu bilmesi (Kuseyri, 2009: 272); miiridinde gonliindeki ve ig
diinyasindaki duygu ve diisiincelerini kontrol ederek Allah’in rizasim1 kazanmaya
caligmasidir (Yilmaz, 2004: 167). Miiridin i¢ diinyasim1 bu sekilde kontrol altinda
tutmasi bir i¢ denetimdir ve yogunlagmadir. Miirid i¢ diinyasina donilip yogunlasarak
orada olup bitenleri hem denetler hem de o hallerin bir degerlendirmesini yapar.
Kalbine ve zihnine yanlis diislincelerin gelmesini engelleme, olumlu diislincelere sahip
olma, ortaya konan davranislari ve dini uygulamalar1 iyi niyet, samimiyet ve bilingle
ortaya koyup koymadigini gozleme, olumsuz davramis ve uygulamalardan uzakta
olmaya c¢alisma kisaca biitiin ortaya koydugumuz eylemleri edeb yani ahlak igerisinde
yapip yapmadigimizi kontrol etme biling ve duyarliliginda olmaktir (Demirci, 2007: 20-
21).

Salt diistince ve nefse dair tefekkiirden daha derin bir manaya sahip olan murakabe
(Afifi, 2000: 156), muhasebe ile semantik olarak yakin anlama sahiptir. Ciinki
Ozelestiri yapan kisi kendini sorguladiktan sonra 6zdenetimini devam ettirmelidir. Gergi
denetlenmek insan nefsine zor gelen kelimelerden biridir. Ciinkii sorgulanmaktan ve
denetlenmekten hoslanmayan nefs, sorumsuz ve smirsiz davranmak ister; bugiiniin
zevk, eglence ve oyunlarini diigiiniir. Gelecege bakan gozii kordiir. Kor géziin oniindeki
perdeler hem muhasebeyle kaldirilmali, hem de perdelerin olusmasi murakabeyle
onlenmelidir. Yani psikolojide ‘internal stopper denilen i¢ denetim sistemine (Tarhan,

2012b: 248-251) benzeyen murakabe her zaman aktif tutulmalidir.
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Sufi psikolojisindeki 6nemli duygulardan ikisinden biri olan {imit, insan
sorumluluklarini yerine getirmeye yoneltirken korku ise olumsuz duygu, diisiince ve
davraniglardan uzaklastirmaya yonlendirir. Murakabe ise bunlarin Gtesinde yer alan
hakikate ulastirir (Kuseyri, 2009: 274). Allah bilincinin devamli oldugu bu durum ile
kisi yeni bir zihin yapisinin sonucu olarak olaylara yeni ve farkli bir bakis agisiyla
bakar. Bu agiyla odaklanma sonucunda duygu ve disiincelerini ayirt edebilir (Hatta,
2009: 113). Bundan dolayr duygularin egitiminde i¢ gozlem c¢ok Onemlidir. I¢gorii
sahibi insanlar, iyi yanlarii pekistirmeye calisirken; kot 6zelliklerini kontrol altinda

tutabilirler (Tarhan, 2012c: 94).

Sonug olarak murakabe hem arinmanin saglanmasi hem de arimnmanin korunmas: ve
devamlilig1 i¢in gerekli olan bir biling ve farkindalik uygulamasi ve halidir. Bu biling
ve farkindaligin kazanilmasi benlige ya da nefse gozlemleyen rolii ve fonksiyonu
verilmesinden kaynaklanmaktadir. Ornegin tasavvufla ilgili calismalari olan psikiyatrist
Arthur Deikman gozlemleyen benlik (observing self) kavramini 6ne stirmiistiir. Kiginin
biling gelisimini saglayan bu kavram ben kimim sorusuna cevap vermek i¢in gézlemler
yapmaktadir (Deikman, 1982: 97). Ayrica murakabenin bir meditasyon olarak
goriilmesi  (Naranjo and Ornstein, 1971:143) meditasyondaki amagla ortiismektedir.
Ciinkii meditasyondaki amag bilinci agmak ve yapilan her eylemin farkinda olmaktir.
Manevi geleneklerdeki bir giinde iki kez kapanma bigimindeki meditasyon ve olabildigi
kadar ¢ok giiniin geri kalan kisminda kendini gézleme bu iki amaci gergeklestirmek
icindir (Ornstein, 1992: 133-135). Ayrica psisik dengeyi saglamak ve bilingaltindan
kaynaklanan sembollerin yorumlanmasinit saglamak i¢in Jung’un aktif imgelem
yontemini kullanirken sufiler meditatif yoniinden dolayr sufizmin psikoterapotik

uygulamalarindan biri olarak goriilen murakabeyi kullanmaktadir (Amini, 1999:7-67).
2.3. Seyh-Miirid liskisi

Miirsid, seyh, pir, hace, ata, eren gibi birbirine yakin anlamlara sahip olan bu kelimeler
tasavvufta; rehberlik eden yol gosteren, yolu miikemmel bilen, yolu tecriibe etmis,
yolun esas1 olan ve bu sebeple hem davranigsal hem de ruhi degisiklikler i¢in kiginin
icinde bulundugu durumdan haberdar eden ve kendisini agsmak icin kilavuzluk eden
kisidir (Arasteh, 2000: 91). Tasavvufun ve tarikatin yasayan realitesi olarak miirsid,

tasavvuf hakkinda yazilan biitiin kitaplardan ¢cok daha zengin oldugu i¢in sufi psikolojisi
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asirlarin tecriibe ve rehberlik bilgeligini igerir (Frager, 2005: 17-38). Rene Guenon’a
gore bilgeligin yaziya gecirilmek suretiyle dejenerasyona ugramaya baglamistir. Bundan
dolay1r ona gore bilgelik sifahi olarak kamilden kamile nakledilen ve nakledilmesi
gereken bir olgudur (Kilig, 2012: 301). Hem bu zenginlik hem de bu gereklilik “Seyhi
olmayanin seyhi seytandir.” sozii ile ifade edilmistir. Miirsid, tarikata girme arzusu
tastyan ve bu istegi kabul edilip tarikata alinan miiridleri o tarikatin seyrii siiluk
esaslarina gore yetistirme, onlar1 denetleme yetkisine sahip olan kisidir (Ttrer, 1995:
108-111). Tasavvufta bu kisilere talim, terbiye, sohbet, tarikat seyhi gibi farkl
isimlendirmler yapilmaktadir (Certel, 1993:202). Fakat bu calismada bunlar miirsid
basligi altinda degerlendirilmistir.

Bati, esitlige yapilan vurgudan dolayr bir kisinin bir baskasini kendisinden manevi
anlamda Ustlin gérmesini engelledigi igin dikey ruhsal gelismenin Oniinii tikar ve kimse
bir digerinden 6grenebilecegi bir sey oldugunu, onun yasantisinin, hayata bakisinin ve
tecriibelerinin kendi yasantisina 1s1k tutacagini g6z oniinde bulundurmayabilir (Sayar,
2003: 127). Halbuki tinlii Transpersonal Psikolog Charles Tart, siradan seyleri bile
Ogrenirken kendimizi bagkalarina teslim ettigimizi ve sufizmin de bundan fark:
olmadigimi ifade etmektedir (Ornstein, 1975: 386). Elimize bandaj yapabilecegimiz
fakat kendi iizerimizde ameliyat yapamayacagimiz gergegini géz 6niinde bulundurursak
cok daha gii¢ ve ustalik isteyen Batini doniisiim siirecini gerceklestirmek i¢in bir seyhin
yardimina ihtiyacimiz vardir. Ciinkii genellikle kendi kisiligimize yonelik bir
perspektiften yoksunuzdur ve Bati psikolojisi teorilerinin biiylik bir kismi Batini
doniistim siirecini ve nefsin st diizeylerini géormezden gelmistir. Manevi sistemlerin
genellikle yalnizca insan dogasinin yiiksek alemlerine odaklandigini diisiiniiriiz.
Paradoksal olarak normal hallerin gercek sorunlarini ve sirlarini1 da ancak yukaridaki
gibi manevi kokenli teoriler dogru bi¢cimde tanimlayabilir. Cilinkii bu gibi teoriler artik
negatif egolarinin kontroliinde olmayanlar tarafindan gelistirilmistir. Seyhler bizim
normal haller olarak adlandirdigimiz hallerimizi gorebilecekleri ve anlayabilecekleri bir
perspektif kazanmiglardir. Ciinkii seyhler kendileri o halleri asmislardir (Frager, 2005:
84-197). Kisacasi yaratilisimizdaki tohumun yesermesi igin benligimizdeki hakikati
ancak hakikati kesfetme yolunda gelisme saglamis gergek bir bahgivandan 6grenebiliriz
(Isitan, 2012:168).
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Ister sufiler arasinda “Bilen bilmeyenin hizmetgisidir.” gergegini alalim (Helminski,
2006: 162) isterse yasam koglarimi1 Mevlana ya da bir anlamda modern ¢agin modern
miirsitleri olarak degerlendirelim (Ozdengiil, 2005: 12-14) sufi yolculukta bir kilavuza
ihtiya¢ vardir. Ciinkii sufinin i¢sel yolculugu zor bir zihinsel, ruhsal yolculuktur ve her
diistinme ve arinma eyleminde yanilsamaya diisme tehlikesi vardir (Sayar, 2004: 29).
Bu yolda yalniz gitmeye kalkisirsa tehlikelerin kaynagi olan kendi egosunu bulur
(Helminski, 2006: 340). Egosunu meydana getiren, 6zdeslestigi ve sikica tutundugu
kisilik 6zellikleri kendi kapasitesinin farkina varmasii engeller. Psikolojide hastanin
problemlerin iistesinden gelmek i¢in kullandigi pek ¢ok davranig bi¢ciminin tam tersine
semptomlarin devamini sagladig1 goriilmektedir. Bu sahte devamlilik ve istikrar kisinin
gercek ahenk ve dengeyi elde etmesini engeller. Insanlar duygusallik ve coskuyu, mistik
egilimlerle karistirma egiliminde oldugundan ve gercek ve sahte deneyimi ile (Ozelsel,
2003:141-185) salikin hayalini fanteziden ve vehimden ayirt ederek bu denge ve ahengi
saglayacak kisi miirsiddir (Hammerle, 2002: 94). Ornegin en biiyiik velilerden biri
olarak degerlendirilen Muhyiddin Ibn-i Arabi’nin ne yazi ne de hesap bilen Endiiliislii
timmi bir koylii olan Ebu’l Abbas el-Uryebi isminde bir miirsidi olmustur (Addas, 2004:
65-66).

Cesitli olumsuz ve yanlis anlayislar barindirmakla beraber sadece yasayan miirsidler
degil ayn1 zamanda 6lmiis miirsidlere de deger atfedilmistir. Ornegin sufi seyhleri ve
tistadlart insanlarin dua ve problemlerine Allah’tan cevaplar getiren aracilar olarak ve
giivenligin, kabuliin, inancin, baskalar1 tarafindan kinanmamanin, daha genis dini ve
sosyal bir topluluga aidiyetin sembolii olarak kabul edildikleri i¢in Pakistan’da
saldirganlik ve elbiseleri ¢ikarma gibi akut davranis bozuklar1 gdsteren kisiler
iyilesmeleri i¢in bilek ve ayaklarindan tiirbeye baglanmaktadir (Pirani, 2008: 385-383).
Bu ayni zamanda miirsidleri etkileri devam eden ruh doktorlar1 olarak
degerlendirildigini  gdstermektedir. Miirsidler bu 06zelliklerinden dolayr kendi
zamanlarmin Hizirlar olarak goriilmekte; bu nedenle Hizir, sufi rehberin arketipel

figiirti olarak kabul edilmektedir (Anissian, 2005: 82).

Miirsid; insanlart bilgi sahibi kilarak bir seyler 6gretenden de ziyade onlar1 kemale
ulagtiran, olduran kisidir (Alkan, 2008: 31). Bu kemali, geleneksel, aligilagelmis

diisinmeden farkli bir diisinme seklini 6grencide gelistirerek saglar (Naranjo and
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Ornstein, 1971: 45). Hatta bu kemal ile seyhler miiridlerini kendi manevi diizeylerinin
Otesine bile ulastirabilmektedirler (Frager, 2005: 190). Fakat bu kemal ile Kkisi,
bagimliliklarindan ve baglarindan kurtulabilmesi miimkiin oldugu halde bulundugu
konum, tekke ve ortam onun igin bir baga doniiserek gergcek anlami unutmasina neden
olabilmektedir. Bu nedenle seyhin bir diger 6zelligi miiridi ayn1 zamanda bu bagdan da
kurtaran kisi olmasidir (Frager, 2010:1224). Bununla beraber seyh de bir baga
doniisebilir. O aslinda bir araci roliine sahiptir ve asla kendisinin kisisel olarak 6nemli
oldugu gibi bir iddiada bulunmamalidir. Bu sebeple sufizimde “Miirsidin ismi yoktur.”
seklinde bir anlayis mevcuttur (Giirses, 2007: 89). Fakat kutsal olmadig1 halde kutsal
olduguna inanilan, kutsalligin ana belirtisi olan veren varolus tarz1 yerine alan varolus
tarzi benimsemis sahte manevi rehberlerle de karsilasilabilir. Ciinkii bu kisiler
kontrolsiiz ruhsal gelisimlerinden dolayr nefs sismesi yani ego enflasyonu
yasamaktadirlar (Merter, 2011: 38). Sahte bir manevi rehber olmamak ve gergek bir
rehber olmak i¢in once rehberin kendini gergeklestirmesi gerekir. Ciinkii mistik
geleneklerde rehber ya da guru kendi gerceklestirdigi ve basardigi seyi dgrencisine
aktarabilir. Terapi tekniklerinin gecici ve siirli sonuglar olusturmasimin sebebi
terapistin  kendini gergeklestirememesidir (Deikman, 1982:107). Bundan dolay
psikiyatrist ve terapistin terapi siirecini gergeklestirmesi, karsisindakini dinleyip empati
kurabilmesi i¢in once kendi evini temizlemesi, kendi diisiince ve duygulariyla mesgul
olmamasi ve kendisini agmasi1 gerekmektedir. Aksi bir durumda hastalarin1 kendi
bulunduklar1 yerden oteye tagiyamayazlar (Ismail, 2008: 47-79). Bu nedenle analist
olmak isteyen kisiye Jung oOncelikle kendini tanimasini, kendisinin saglikli olmasi
gerektigini ve kendisi ikna olmamigsa hastayr nasil ikna edebilecegini sdylemistir
(Stevens, 1999: 137). Terapistin kendisi ne kadar nefsin alt katlarindaysa kars1 aktarim
denilen siire¢ yogunluk kazanacagin icin terapi saglikli bir sekilde gerceklesmez
(Merter, 2011:310). Kisisel tecriibeler psikologlarin diisiincelerinin belkemigini
olusturdugu i¢in buludugu ruh ve diisiince yapisini1 gézden gegirmesi gerekir (Schultz ve
Schultz, 2002: 20). Ornegin psikanalizde psikanalist, psikanaliz siirecinden kendisi
gecmeden psikanaliz yapamaz. Benzer sekilde tasavvufta bir kisinin miirsid olabilmesi
icin bir miirsidden icazet yani yetki almasi gerekir. Bu kisinin otantik bir silsileye bagh
olmadan miirsid olamayacagini gostermektedir. Silsileye bagli olma ile psikanalizden

gecme siireci benzerdir. Bir silsileye bagli olmadan miirsid olsa bile miiridi hasta
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edebilir (Nurbakhsh, 2008: 45). Kisinin miirsid olabilmesi i¢in seyr i siilukunu
tamamlamasi gerekir. Fakat tasavvufta siilikunu bitiren herkes miirsid olamaz. Ciinkii
miirsid rehberlik 6zelligi olan kimsedir. Miirsid hem velidir, hem de rehberdir.
Stilukunu bitiren kimsede rehberlik 6zelligi yoksa o, sadece velidir. Baska bir ifadeyle

her miirsid velidir; ancak her veli miirsid degildir (Tiirk, 2002: 67).

Iradesi ve istegi olan kisi anlamina gelen miirid kavrami; talip, muhib, salih, miittaki,
zahid, abid, salik, vasil, fakir, dervis olarak da ifade edilmektedir. Bu kavramlar ya
donemsel ifadeler ya da miiridin asamalarin1 gosteren ifadeler ya da farkli dillerdeki
kullanimidir. Tasavvufta ise nefsin arzu ve isteklerine uymayip aliskanlik ve adetlerini
terk etme konusunda irade ortaya koyan kisidir. Ayn1 zamanda iradesi olmayan kisi
anlaminda kullanilmaktadir. Ciinkii arttk Allah’in iradesine uygun bir sekilde
yiirliyecegi i¢in kendi iradesini terk etmesi gerekir. Miiridin seyhe baglanmasi ikinci
dogum olarak kabul edilir. Bir deneme ve hazirlik déneminden sonra uygun goriilen
kisiler seyhe baglanirlar (Uludag, 2006: 47-48). Ornegin yola kabul edilmeden &nce
tekkede temizlik yaparak alcak gonilliilik imtihanindan ge¢mek zorundadirlar (Vett,
2004: 33-34). Bundan dolayr “Yol miiridi secer miirid yolu degil.” anlayisi
bulunmaktadir (Boni, 2010:114). Zaten bir sufi seyhi sessizlikle, jestleri ve kisa
ifadeleriyle ancak toplulugun alabilecegi kadar onlara bir sey verebilecegi icin
cagrilanlardan ancak birkagi hak ettigi kadarini alabilir. Cok az kisi yolun zorlugundan
ve irade ile sabir gerektigi icin miirside yol boyunca eslik etmeye katlanabilir (Shaalan,

2004:165).

Bir kisinin bir seyhe baglanip miirid olmas: i¢in c¢esitli psikolojik, sosyal, ekonomik
hatta siyasal sebebler olabilir. Calismamizda psikolojik etkenler 6nem arz ettigi igin
psikolojik nedenler ortaya konulmustur. Fakat tek sebeb olarak yonetilme ve duygusal
destek ihtiyaci, asagilik, yetersizlik ve gilinahkarlik duygulari gibi kisilik 6zellikleri
almmamalidir. Ciinkii Alfred Adler’in asagilik kompleksi ve deger egiliminin insan
motivasyonunda merkezi diirtiiyli olusturdugu yaklasimindan yola ¢ikarak mistik
davranig1 agiklamak eksik bir yaklagim olmaktadir. Giinahkarlik egilimi, ¢ogu zaman
kiside kendine giivensizlik duygular1 yaratabilir. Tasavvufta miiridi siirekli olarak
isledigi giinahlar1 diisiinmek, bunlardan pismanlik duymak ve nefsini kotiilemek

miiridin nefsine giivensizlik duygularini giiglendirebilir. Bu durum miiridde meydana
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getirilmesi istenen degisiklikleri son derece kolaylastirabilir (Hokelekli, 2009: 182-
189). Fakat buradaki giivensizligi asagilik kompleksi, kendine giivenmeme ya da
0zsaygi eksikligiyle her zaman karistirmak yanlis olacaktir. Miiridi asagilik kompleksi
igerisinde anormal bir kisilik tipiyle 6zdeslestirmek dogru degildir. Boyle bir kisilik tipi
sugluluk duygulari ile kendini ve aklin1 agan bir otoriteyi memnun etmeyi gorev sayarak
bagimliligin1 pekistirmektedir (Senel, 1999: 46). Tasavvufta istenen baglilik ve
bagimlilik degil 6zgiirlesmedir. Aslinda higbir gergek seyh boylesine zayif ve edilgen
dervig istemez. Bunu asip gergek bireyi ortaya cikartmak, tiim kutsal nitelikleri ile
birlikte o biitiinlesmis benligi olusturmak icin insanlara hep firsatlar ve sorumluluklar
verilir (Helminski, 2006: 320).  Sorumluluklarin1 yerine getirerek ve firsatlar
degerlendirerek miirid asama kaydettikce rehbere daha az ihtiya¢ duyacak hale
gelecektir (Arasteh, 1974:103).

Seyhin ya da bir miirsidin varlig1 ve onunla olan iligskinin niteligi ve boyutlart modern
zamanlarda elestiri konusu olmakla beraber bu iliskinin varligi tasavvufun psikolojik
boyutlarin1 ortaya koymasi agisindan 6nemli bir noktadir. Sufi psikolojisi baglaminda
diisiindiigiimiizde bu iliski terapétik bir iliskidir. Ister yiiz yiize etkilesim halinde
bulunulsun isterse de miirsidin manevi varligiyla kurulan iletisim olsun terapdotik
unsurlar tasimaktadir. Terapist -hasta yada terapist- danisan arasindaki iligski ve siireg
seyh-miirid arasindaki birliktelige benzer unsurlar ve boyutlar tagimaktadir. Aslinda bu
benzerlik psikoloji ve din arasindaki kadim benzerligin bir yansimasi ve dogal
sonucudur. Jung’a goére dinler ruhsal tedavi sistemleri oldugu igin psikologlar da
dinlerin yaptig1 gibi insan zihninde ve ruhunda meydana gelen rahatsizliklari tedavi
etmeye caligmaktadir. Ona gore tanri da bir hekimdir ve hastalar1 iyilestirip ruhsal
bozukluklar1 diizeltmeye c¢aligmaktadir. Bir anlamda tanri da bir psikoterapi
uygulamaktadir. Fakat Jung dinin psikoterapi sistemlerinin en gelismisi oldugunu ifade
ederek onu en iist agsamaya koymasi onemli bir yaklagimdir (Jung, 1996: 214). Bu
benzerliklerin 6tesinde terapiye kendi baglami i¢inde baktigimizda gesitli psikoterapi
ekollerinin diisiince sistemlerine, felsefi ekollere, dinlere ve mistik akimlara dayandigi
goriilecektir. Kiiltiirler ve ¢aglar boyunca hemen her topluluk psikoterapinin bir
bi¢imini kullanmigtir. Hatta bundan dolay1 dinin sagladigi anlam, bilim ve modernlikle
birlikte bilyiik dl¢lide asindigr i¢in psikoterapi mesleklerindeki insan sayisinin artigiyla,

rahip sayisinin diismesi arasinda bir iliski oldugu iddia edilmistir. Ruhsal sorunlarin
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¢Oziimiinde din adamlarina ve dinin sagladigi anlam ¢ergevesine daha az itibar edilmesi,
ruh sagaltimi alaninda c¢alisacak yeni meslek guruplarina ihtiyaci ortaya ¢ikardigr iddia

edilmektedir (Sayar, 2012e: 28-50).

Bu benzerliklerle beraber terapi ve seyh-miirid iligkisi arasinda onemli farklar
bulunmaktadir. Ornegin analitik terapi i¢in analist ve analiz edilecek kisi gerekirken
tasavvufta ise miirsid, miirid ve manevi cemaat gereklidir (Dorst, 1997: 22). Bununla
beraber Carl Rogers’in gurup terapilerinde uyguladigi danisan merkezli yaklagimi ile
terapist ile danisan arasinda iligki kurarak etkilesim guruplari olusturdugu One
stiriilebilir. Bu guruplarin amaci terapiyle sinirli degildir ve pek c¢ok etkilesim gurubu
kendini aciklama ve kisisel gelisim amaglariyla bir araya gelmektedir (Capra,
2009:435). Fakat bu etkilesim guruplar sufi guruplariin sahip oldugu gurup dinamigi
ve sosyal psikolojik etki ve 6zgiinliige sahip degildir. Sufi guruplari agik ve hosgoriilii
topluluklardir. Gurup tyeleri, yeni gelenlerin ve misafirlerin sorunlariyla ilgilenir.
Uyelik i¢in kosullar yoktur; katilim miirsidin kisiliginde fiziksel ifadesini bulan sufi
yolunun cazibesine baglidir. Sufi gurubunda zikir, riiya yorumu, sorunlarin tartisilmasi,
sakalagmalar, beraber cay igmek, hikdye anlatmak, hocanin dersleri, sohbet ve siikut
vardir. Atmosfer ilimli, huzurlu ve rahattir. Bireyler birbirlerini simir koymazlar.
Bundan dolayr sufi guruplari insan doniisiimii igin gergek birer laboratuvardir (Dorst,
1997: 29). Sufi guruplarmin bu 6zelligi egitim ve terbiyenin en iyi bicimde bagkalariyla
birlikte gergeklestirilebilecegini gosteren temel ilkelerinden biridir. Bu sadece bir
kolaylik degil, kendimizi iliski yoluyla tanima firsatt ve nedeni ise bir gurup i¢inde
olusturulan ve paylasilan enerjinin kalitesinden kaynaklanmaktadir. Maneviyat
hakkinda herhangi bir kitab1 okuyabilir, kendi inang¢larimizi1 olusturabiliriz ama manevi
egitim ve donlislim siirecine guruptaki kadar hizli ve nitelikli saglayamayabiliriz
(Helminski, 2006: 54). Ciinkii manevi gurup, gurup iiyelerini bir dereceye kadar manevi
yapiyt cokertmeye c¢alisan toplumsal giliclerden koruyarak bir sigmak gorevi
gormektedir (Vaughan-Lee, 2002: 50). Bu sosyolojik boyut aslinda psikolojik boyutun
devamliligi i¢in 6nemli bir unsurdur. Tasavvuftaki bu psikolojik inga siirecinin
tamamlamasi ve devamliligi i¢in bu unsur bir sera gorevi gormektedir. Bu, psikolojik

tedavi gérmiis bir kisinin iyi halini devam ettirmesi gibidir.
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Gurup igerisindeki hayat, bireyleri giinliik diinya iginde birlikte olmay1 se¢gmeyebilecegi
kisilerle iligski i¢ine sokar. Boylece her iliskinin onemli ve her iliskinin kendimizi
tanimak ve kalplerimizi arindirmak i¢in 6énlimiize konmus olan firsat oldugunun farkina
varabiliriz. Ciinkii deneyimlerin gurup i¢inde paylasilmasi her bir kisinin belirli bir
konu ile ilgili bilgi ve deneyimlerine katkida bulunur. Bu yaklagim i¢indeki 6gretmenin
rolii 6grencinin dikkatini aragtirilmasi ihmal edilmis alanlara incelikle yoneltmek tesvik
ve destek saglamaktir. Kisinin bu tesvik ve destegi alabilmesi i¢in seyhine teslim olmasi
gerekir. Baskaldiran ve teslimiyeti reddeden ego gurup ile teslimiyeti igsellestirmeye ve
kabullenmeye baslar. Bir 6gretmene teslim olmanin nedenlerinden birisi de kisinin
teslim olmak isteyip de nasil yapacagini heniiz 6grenmemis oldugu seye O0gretmenin
teslimiyet i¢inde olmasidir. Gurubun diger iiyeleri bu derin teslimiyet i¢in ortam

saglamaktadir (Helminski, 2006: 173-199)

Gurubun bir diger 6zelligi de problemlerin grup i¢inde miizakere edilerek giin 1s1g1inda
paylasilmis olmasidir. Kisi diger bir kisinin yasadigi zorluklardan ve deneyimlerden ¢ok
sey Ogrenebilir. Bazen seyh direkt olarak rehberlik ettigi gibi bazen de bir miiridi igin
sOyleyecegi seyi bir diger miiridine sdyleyerek rehberlik yapmaktadir. Bu sekilde miirid
her daim dikkatli olmayr Ogrenir. Miirid istadinin kelimelerinde gizlenen Tmalari
yakalamay1 Ogrenir. Bu yiizden de miirid tetikte ve anlayigh 6grenmek zorundadir.
Gurup miizakerelerinde ya da siradan goriinen bir konusma iginde gegen gériinen mana
ile ger¢ek mananin farkini ayirt etmeyi 6grenmek zorundadir. Bu, gurubun her yaniyla
bir 6gretim mekani oldugunun bir gostergesidir (Vaughan-Lee, 2002: 169). Ciinkii
gurup ortaminda miirsid tarafindan bir¢ok 6giit ve 0gretiyi baska birine anlatiyormus
gibi yaparak dolayli yiizlestirme ile hedefteki kisi ve kisilere aktararak bir terbiye ve
irsad ortami saglamistir (Dorst, 1997: 25).

Gurup faktoriiniin disinda seyh-miirid iliskisi ile terapiyi birbirinden ayiran diger unsur
ilahi olanin varligidir. Seyh ve gurubun disinda {igiincii bir giic olarak Allah arinma
sirecinde yer almaktadir. Diinyada farkli dinlerden insanlarin bir araya geldigi
Uluslararasi Manevi Rehberler Organizasyonu mudiri Liz Budd Ellman, manevi
rehberlikte ortaya konan manevi terapide manevi rehber ve arayicinin diginda 3.
sandalyede ilahi olanin oturdugunu ifade ederek bu gercekligi ortaya koymaktadir
(Ellman, 2009: 201-204).
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Nefsin armmast siirecinde nefsin bilinmesi ve onunla miicadelenin saglanmasi ile
doniislimiiniin ~ gerceklestirilmesi  i¢in  seyh, sufi psikolojisinin en Onemli
unsurlarindandir. Ciinkii manevi rehber potansiyel nefsi kesfetmek i¢in bir katalizor
gorevi gorerek (O’Kane, 1997: 66) bu siireci hizlandirmakta, kolaylastirmakta ve
nitelikli bir hale getirmektedir. Siirecte yasanan bu iliskinin ve etkilesimin c¢esitli

psikolojik boyutlar1 bulunmaktadir. Bu boyutlardan birisi aktarimdir.

Sufizmde seyh-miirid arasindaki iliskide modern psikoterapideki aktarim kavramina
benzer unsurlar yer alabilir fakat anne-gocuk iligkisinin yansitildigi baglamda
degerlendirilmemelidir. Daha biitlinciil bir yaklasgimla miiridin huzuru elde etmesi igin
miirsidle 06zdeslesmesi baglaminda degerlendirilebilir (Arasteh, 1974:112). Bu
0zdeslesmeyi ifade eden kavram aktarim degil iradedir. Miirid kendi isteklerinden ve
iradesinden vazgecip miirside giivenmedigi siirece nefsinden 6zgiirlesemez. Bundan
dolayi irade kavrami, psikanalizdeki id’in ¢ocuksu istek ve arzularina dayanan aktarim
kavramini asar. irade psikospritiiel biitiinlesmeyi ve varolussal birligi saglayan aska
dayanir (Anissian, 2005: 78). Ayrica aktarimdan s6z edilecekse bu aktarim seyhte son
bulmaz ve Allah’a geger. Miirsidden Allah’a gecerek Allah’a yakinlik duyma aktarim
siirecinin devam ettigini gosterir (Ozelsel, 2003: 65). Zaten seyhle olan iliski de bir
engel/cukur olabilecegi i¢in gercek seyhler miiridlerin negatif aktarim neticesinde
hocalarinda olusturduklari idolleri yikarlar (Boni, 2010:132). Fakat ¢ok az miirsid irade
ve aktarim kavramini birbirinden ayirabildigi i¢in bunu gerceklestirebilir. Gergek
olmayan s6zde miirsidler miiridlerin aktarimlarimi kendi bencilce istekleri igin
kullanabilmektedirler. Bu nedenle ¢ikarct sufi ekolleri yiiziinden bu sézde miirsidler
idol haline getirilmektedir. Bununla beraber ¢ok az sayida miikemmel miirsidin manevi
yola girmeden Once bu hataya diismemeleri icin miiridleri psikanaliz ve aktarim

tedavisinden gegirdikleri belirtilmistir (Nurbakhsh, 2008: 46).

Miirsid ve miiridin karsilasmasi biiyiik olclide bilingalt1 diizeyde gerceklestigi igin
bilingalt1 olarak miirid ideal insanin imajini1 miirside yansitir ve duygularini ve diinyevi
arzularii ona aktarir. Bununla beraber miirsid ile miirid arasinda irade baglaminda bir
iligki olusur. Sufi terminolojisinde kullanilan irade kavrami, Allah’in miirsid kalbi ile
miiridin kalbi arasinda kurdugu bag tasvir eder. Bundan dolay1 buradaki irade kavrami

istemek, niyet etmek anlaminda degil miiridin miirsidin iradesi i¢in kendi iradesinden
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vazgecmesidir. Zaten miirid kavrami iradesi olan anlamina gelirken paradoksal olarak
sufiler kendine ait iradesi olmayan anlaminda miiridi gériirler. Irade hakikati arayan
kalbin hareketidir ve iradenin aktarim ile aynmi1 sey olup olmadigini belirlemek igin iki
irade tiiriinii birbirinden ayirmak gerekir. Birinci irade nefs-i emmare tarafindan
yonlendirilen ve benlik hastaligindan muzdarip olan iradedir. Bu tiir hastalar sehevi
hislerinin ve ciiz’ akillarinin etkisi altindadir. Iste bu irade psikanalizdeki aktarimla
iliskilidir. ikinci irade ise miirsidle beraber Allah’in rehberliginde, kalbin onayladigi,
hakikat asig1 iradedir. irade ve aktarimin farklar1 sunlardir: a- Aktarim, terapist-hasta
arasindaki iliskiye dayanan boylece hastanin normal bir diizeye gelmesiyle sonuglanan
sagaltic1 iliskidir. Irade ise miiridi ile miirsid arasindaki kisinin normal diizeyden
mitkemmel diizeye ¢ikmasini saglayan ruhani iligkidir. b- Aktarim nefs-i emmarenin
arzularm gerceklestirmek icin terapistle kurulan iliskiye dayamir. Irade ise kendini
begenmekten kurtulmak igin bir bagka birini sevme lizerine kuruludur. c- Aktarim
kavrami kendine tapan, kisinin sozlerini dinleyecek uygun bir dinleyici se¢meyi
gerektirirken irade kavrami hakikate nasil tapildigini 6grenmek icin yetenekli bir
dinleyici olmay1 gerektirir. d- Aktarim maddi, goreceli, gegici bir fenomen iken irade

manevi, kesin ve ebedi bir kavramdir (Nurbakhsh, 2008: 40-43)

Seyh-miirid iligkisinin énemli boyutlarindan biri olan giiven, terapinin de en onemli
unsurlarindan biridir. Sadece terapi icin degil terapinin disinda da giliven kavrami
psikolojik saglik agisindan énemlidir. Onde gelen analistler duygusal olgunlugun en
Oonemli belirtisinin bagka insanlara glivenmek ve onlara dayanmak oldugunu ifade
etmiglerdir (Sayar, 2003: 45). Psikoterapi baglaminda diisiindiigimiizde hasta ile
kurulacak derin bir baglanti ve giiven, psikoterapi tekniklerin 6tesinde ¢ok koklii
degisiklikleri kisa siirede elde etmemizi saglar (Weiner, 1997:161). Psikoterapi 6tekine
icinde bulundugu sartlara iliskin ¢oziim iiretmesinde ya da onlarla daha iyi basa
cikabilmesinde yardimer olmayr amaglayan sistemli diyaloglar olduklari i¢in danisanin
sorunlarin1  danigan-terapist birlikteligine yansitma giicii terapistin varligindan
etkilenmektedir. Hatta binin {izerinde terapi ¢alismasinin sonuglariyla ilgili yapilan
degerlendirmelere gore etkin bir terapinin olmazsa olmaz unsuru terapinin ardindaki

kuram degil terapistlerin danisanlartyla kurduklari bu bagdir (Sayar, 2012e: 27-190).
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Sufilere gore kimse kendi davramig, duygu ve eylemlerini Olgebilecek gercek bir
standarda sahip olmadigi i¢in siire¢ boyunca bir rehber gerekmektedir (Arasteh,
1974:101). Bu rehber miiride kisisel sesiyle degil, koklii manevi gelenegin bu yoldan
daha 6nce ge¢mis olanlarin tecriibe ve bilgisiyle seslenir (Vaughan-Lee, 2002: 149).
Fakat seyh miiridden gilivensizligini, korkularini ya da rahatlik i¢indeki uyusuklugunu
geride birakmasi kisacasi armarak doniisiimiinii saglamasi igin zorlu bir yolculuga davet
ederek dervisin egoizmine ve egosuna meydan okur (Helminski, 2006: 178). Bu
meydan okuma karsisinda insanin Orttiigli ve maskeledigi kendi gergegini bir baskasina
acmasi cesaret gerektirmektedir. Ona bu cesareti gostermeye itecek temel unsur
giivendir (Ozdengiil, 2009: 12). Giivene dayali bu iliski sayesinde miirid kendisindeki
en karanlik sirlar1 veya golgesini aciga cikarabilecek birisinin oldugunu bilir ve
miirsidin kendisine duydugu sevgiyi yok etmez ve rehberde sikica muhafaza edilen
ebedi varlik vizyonunu bozmaz. Temel gorevi vizyon tasiyicist olan miirsid, miiridin
rliyasina ve Vizyonuna inanmasmin yani sira onu bir sekilde gili¢lendirerek ve
ayrintilarin1 aciklayarak miiride tekrar yansitabilecek yetenektedir. Miirsidin miiride ve
vizyonuna olan inanci siiphe dénemlerinde miiridi destekleyerek katalizor islevi goriir
ve miridin giiven eksikligini ortadan kaldirir. Miirsidin bu vizyon tasiyicist 6zelliginin
Pygmalion Etkisi olusturdugu ifade edilmektedir (O’Kane, 1997: 67-75). Pygmalion
Etkisi kisinin 6zellikle kendinden iistin gordiigii insanlarin ona iliskin beklentilerine

denk diisen davranislar sergilemesidir (Budak, 2009:602).

Tasavvufta seyhe giiven siirekli vurgulanarak devamliligi saglanmaya calisilmaktadir.
Bundan dolayr miirsidin 6nceden kestirilemeyen davranislarina sabredilmesi gerektigi
ifade edilmektedir (Ozelsel, 2007: 103). Ciinkii gercek bir miirsidin davranis1 énceden
tahmin edilemez. Davranis aniden gelir ve insan davranisinin biitiin ¢esitlerini etkiler.
Miirsidin etrafinda toplanan miiridlerin hepsi ayni sekilde muamele gormez, aksine
miirsid onlarin ihtiyaglariyla uyumlu olarak ¢ok farkli sekilde davranir (Dorst, 1997:
25).

Miirsidin sayginlig1 ve otoritesi itaat, baglilik ve teslimiyeti gerektirmektedir. Bey’at ile
baslayan teslimiyet olgusu basit bir sekilde ozgiirliigiimiizden vazge¢cmek degil, egonun
baglarindan ve engellerinden kurtulmayla sonug¢lanan dondistiiriicii bir siiregtir

(Hammerle, 2002: 92). Olgunlugun isareti olarak 6zgiirligii goren psikanalitik teorinin

153



tam aksine sufizm teslimiyet ve iliski ile agiga vuran bir olgunluk fikrine dayanmaktadir
(Sayar, 2004: 31). Bu doniisiim ile nefsin 6limii gergeklestigi icin teslimiyet oldukga
ac1 vericidir (Vaughan-Lee, 2002: 183). Miiridin miirside baglilik gostererek miirsidin
memnuniyetini kendi memnuniyetine tercih etmesi nefse ve onun arzularina ilgisinin
azalmasimi saglar. Ayrica nefsin enerjisi miirside hizmete ve miirsidin isteklerinin
karsilanmasi dogrultusunda kullanilmis olur. Boylece nefsin giicii azalir (Frager, 2005:
84). Arinma igin gerekli unsurlardan biri de nefsin giiciiniin azalmasi oldugu i¢in

teslimiyet 6nemi artmaktadir.

Sufizmde miiridin 6nce seyhe sonra da Allah’a teslim olmasi miiridin manevi gelisimi
icin ¢ok Onemlidir. Bu anlamda teslimiyet giivenin temelini olusturur. Teslimiyet,
giiven ve direng arasindaki etkilesim derinlestikce danisanin gerilemesi miimkiin
olmaktadir. Bu gerileme analitik agidan bireyin duygusal yaralarini tamir etmek igin
bazi savunma mekanizmalarindan vazgegctiginin isareti olarak degerlendirilmektedir
(Amini, 1999:143). Analitik agidan teslimiyet ile bu savunma mekanizmalarindan
vazgeemek kisilige baglanmis kosullamamadan kurtularak benlige odaklanmak ig¢in
egoya odaklanmaktan kurtulmak demektir (Dorst, 1997: 26). Bundan dolay1 ego,
benligin dniinde egilmeyi 6grenmek zorundadir. Iki zit sey -ego ve benlik- bir arada
olamaz. Ilahi olana sahip olan miirside teslimiyet olunca kisi teslimiyet i¢in gerekli olan
en onemli engeli asmis olur (Anissian, 2005: 80). Teslimiyet sadece egonun ve benligin
doniisiimii degil aym zamanda biling doniisiimiidiir. Ornegin seyhe kayitsiz sartsiz
teslim olma anlamina gelen bey’at uygulamasi seyr-i siilukta biling aktariminin

gergeklestirilmesi i¢indir (Boni, 2010:128)

Gergek bir rehber, miiridin sahip olmadig: sirlara, bilgiye, tecriibeye ve donanima sahip
oldugu i¢in miirid manevi bir rehber buldugunda, onun talimatlarini, emirlerini ve
uygulamalarini sorgulamamalidir (Anissian, 2005: 81). Seyh 6grenciye karsi ilgisiz ya
da sert davranabilir. Eger bu kisi bu durumda seyhe teslim olmuyorsa 0 bu egitim igin
uygun degil demektir (Helminski, 2006: 174). Hatta seyhin hata yaptigin1 bilse bile
miirid onunla tarismamali ve distan kabul ettigini i¢sel olarak da onaylayip
ikiylizlillikten kaginmalidir (Malamud, 1996: 93). Fakat seyhi elestirmeme ve seyhe
itiraz etmeme meselesi sadece tarikat (terbiye) seyhi ile miiridleri arasinda gecici bir

meseledir. Siilukunu tamamlayan miirid saygi ve hiirmette kusur etmemek sartiyla
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seyhinin fikir ve kanaatlerini yeni bastan degerlendirme, gozden gegirme, yorumlama,

tartisma ve elestirme hakkina sahiptir (Uludag, 2014: 63).

Teslimiyetin gergeklestirilmesi i¢in miiride bakan yonler oldugu gibi seyhe bakan
asamalar1 da vardir. Seyh miiridi hemen kabul etmeyecegi icin miiridin kisiliginin
giiclinii, adanisinin yogunlugunu, teslimiyetinin samimiyetini tiirlii denemelerle sinar
(Sayar, 2004: 29). Hatta baslangigtaki seyhin fiziksel varolusu miiridin yaydigi
titresimleri bu yola akort ettikten ve baglanisin1 kuvvetlendirdikten sonra manevi
baglilig1 test etmek i¢in miirid seyhi tarafindan ya da kosullar geregince uzaga hayatin
icine birakilir (Vaughan-Lee, 2002: 167). Teslimiyet, sonu¢ olarak seyhin fiziksel
varligiyla sinirli degildir. Baglilik hem siirekli hem de mekéan ile zamandan bagimsizdir.
Terapinin yapist ve terapistin varligimin bu kadar giicli bir bagi saglamasi zor

gozikmektedir.

Seyh-miirid iliskisinin énemli boyutlarindan birisi de sevgidir. Bu sevgi ¢ok ¢esitli
seviyelerde oldugu gibi ask boyutunda da olabilir. Tasavvufi ifade de sevgiyi ifade
etmek icin ayrica muhabbet kavrami da kullanilmaktadir. Burada genel olarak sevgi
basligr altinda ele alinacak sevgi kavrami agki ve muhabbeti de icermektedir. Her ne
kadar seyh-miirid iligkisi mistik bir siire¢ olsa da ayn1 zamanda ¢ok canli ve sevgiyi de
iceren ¢cok boyutlu bir siirectir. Ancak bu kokli ogreti iligkisi ve sevgi iliskisi seyhin
agz1 ile dervigin kulaklar1 arasindadir. Eger iliski saf ve sevgi dolu ise dervisin kalbinde
yeni bir olusum gerceklesmektedir (Frager, 2005: 191). Bundan dolay1 asigin kendi
kimligini kaybedip masukun kimligini kabul etmesine yol acan sevgiye dayali seyh-
miirid iliskisi manevi dogum olarak ifade edilmektedir (Malamud, 1996: 95-99).
Miirsidden miiride gecen bereket igerikli manevi bir giicii icinde barindiran bu iliski,
miirsid ve miirid arasindaki karsilikli sevginin iyilestirici ve simyevi boyutundan dolay1
psikolojik bir degerle (Boni, 2010:127-129) beraber modern psikolojinin dikkate
almadigi ilahi ldtuflart barmdirmaktadir (Pryor, 2002: 20). Sevginin merkezde
olmasinin sebeplerinden birisi de sufi psikolojisinin merkezi kavramlarindan biri olan
kalpte gerceklesmesidir. Nefsin armmast bir yoniiyle kalbin tasfiyesiyle iliskili ve
birbirini etkileyen siireglerdir. Sevgi ve kalp iliskisini géz oniine aldigimizda seyhlere,
kalp vasitasiyla etkiledikleri i¢in neden kalp hirsizi dendigi anlasilacaktir (Vett,
2004:123).
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Miiridin kendisinde bir degisimin ger¢eklesebilmesi i¢in seyhin destek ve yol
gostericiligine ihtiyaci vardir. Fakat bu iligkinin ger¢eklesmesi i¢in miiridin seyhe giiven
duymast ve ona tam anlamiyla teslim olmasi gerekir. Bu giiven ve teslimiyeti
saglayacak olan kavram sevgidir. Bu sevgi ile hem giiven ve teslimiyet saglanmis olur
hem de miiridin degisim ve doniisiimii i¢in gerekli olan irade elde edilmis olur. Bu
iradenin gergeklesebilmesi i¢in miiridin kendine olan narsisizminden ve baskalarina ve
baska seylere olan sevgisinden oOzgiirlesip miirsidine yonelmesi gerekir. Kisi bu
sevgilerden vazge¢mez ise irade gergeklesmedigi gibi, irade olumsuz bir etkiye
dontigebilir. Ciinkii 6rnegin Freud’a gore narsistik nevrozlardan aci ¢eken kisilerin
yeterli aktarim kapasitesi olmadigi i¢in terapistlerine karsi ilgisiz ve lakayt kaldiklarini
ifade etmistir (Nurbakhsh, 2008: 44). Ayrica belirli bir agidan sevmedigimiz,
korktugumuz, elestirdigimiz, kendimizi rahat hissetmedigimiz insanlarin bizim golge
yanimizi yani olumsuz taraflarimizi tasiyan kimseler oldugu gercegini goz Oniine
aldigimizda (Anissian, 2005:201) ulagsmayi hedefledigimiz 6zelliklere ve niteliklere
sahip olan kendini gergeklestirmis ve psikolojik iyi olusu elde etmis olan seyhlerin
miirid tarafindan sevilmesi gerektigi ortaya c¢ikmaktadir. Aslinda miirid bdylece

kendisinde olmasini istedigi 6zelliklerin sevgisiyle hedefine odaklanmis olacaktir.

Bu iliskide sadece miiridin seyhe degil seyhin de miiride olan sevgisi gerekli ve
onemlidir. Terapi siireci baglaminda diislindiiglimiizde sadece danisanin duygulart degil
terapistin duygulart da Onemlidir. Fakat diger terapdtik yaklagimlara mensup
terapistlerin aksine Jung, duygulara hayati bir 6nem atfetmistir. Salt hastanin doktora
kars1 olan duygularini degil, doktorun hastasina yonelik duygularmi da 6nemsemistir
(Stevens, 1999: 139). Jung baglaminda ele aldigimizda seyhin miiridine olan sevgi ve
sefkatinin degeri gz oniine alinabilir. Seyh-miirid iligkisinin ger¢ceklesmesi i¢in sadece
miirid seyhe duyulan igten bir sevginin gelismesini ve derinlesmesini hedeflememelidir.
Ayn1 zamanda seyh de miiridine sevgi duymalidir. Hatta seyhlere eger dervislerden
birisi cennet kapilarmin diginda kalirsa seyhin disarida  kalmasit  gerektigi
ogretilmektedir. Seyh ve miirid arasinda gercek sevgi oldugu zaman miirid seyhin
bilgeligi ve 15181 ile rezonansa girer ve seyh de dervisin yiikiiniin bir boliimiinii dstlenir.
Seyh insan-1 kadmil oldugu, belirli bir tarikatin silsilesinin manevi bereketini ve Allah’in
inayetini elde ettigi i¢in yeterince glicliidliir ve miiride yardimci olabilmektedir

(Helminski, 2006: 180-182). Bu sevgi ve gii¢ yiiksek yogunluktan yani seyhin
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kalbinden diisiik yogunluga yani miiridin kalbine gegmektedir (Frager, 2005: 20). Seyh-
miirid arasindaki manyetik enerji gegisine ve aska dayali bu iligkiyi radyo alicilarina
benzetebiliriz. Alici kendini radyonun frekansina ayarlamalidir. Bu hassas frekans
ayarlamasi konsantrasyonu saglayarak isbirligine dayanan manyetik bir enerjiyi
olusturur. Iste bu iliski ask, sefkat, uyum ve rezonans Ve algilamay: arttirarak

farkindaliga ulastirir (Hammerle, 2002:113-142).

Seyh-miirid arasinda sevgiye dayali iliskinin ortaya ¢ikardigir bu farkindalik miiridin
degisim ve doniisiimii i¢in ¢ok Onemlidir. Miirid i¢in baglardan ve bagimliliklardan
vazge¢mek kolay degildir. Seyh miiridinden adetlerini birden terk etmesini istemez
(Kuseyri, 2009:485). Ciinkii baslangigta miiridler i¢e ait kotii yonleriyle ylizlesmede
zorlanirlar. Bu yiizden seyhin sevgi ve sefkati dnemlidir (Douglas-Klotz, 2002). Seyhin
yaklasimi sevgi ve kabul ile birlesince, dervisin bu yaklasimi gormezden gelme ya da
ona kars1 ¢ikma ihtimal ¢ok azdir. Kendisinin her seyinin bilindigini ve kusurlarina
ragmen sevildigini bilen dervis, degismek i¢in yeni bir motivasyon ve gii¢ elde etmis
olacaktir (Frager, 2005: 193). Pek ¢ok ruh hastaligi vakasinda degisime kars1 kati bir
diren¢ oldugu i¢in organizmayi uyaracak Ozgiin teknikleri yani sagaltim siirecini
kisaltacak bazi katalizor tiirlerini kullanmak zorunlu hale gelmektedir. Bu tiir
katalizorler farmakolojik olabilecegi gibi fiziki ya da psikolojik teknikler de olabilir.
Fakat en onemli katalizorlerden biri terapistin kisiligidir (Capra, 2009:455). Miiridin
degisimi icin gerekli bu motivasyon ve giicii saglayacak olan miirsid enerjik bir akima
sahip oldugu i¢in bu siirecini hizlandirir. Bundan dolayr varligiyla yani sahip oldugu
ozelliklerle bunu saglar. Miirsidin varligi bu yiizden tarif edilemez bir nese ve bazen de
bir korkudur. Ayn1 zamanda sevginin kaynagina ulasmaya derin bir arzu uyandirir.
Bundan dolay1 seyh ile miirid arasinda meydana gelen sadece bir iletisim degil kalpten
kalbe bir akimin gegmesine izin veren tarif edilemez bir birlikteliktir (Dorst, 1997: 24).
Unlii transpersonal psikolog Robert Frager, seyhi Muzaffer Ozak’m manevi
eksikliklerinin ve basarisizliklarinin hepsini bildigi halde ona olan sevgi ve sefkatinin
hi¢ azalmadigini ve ona ait giiglii, zayif ve eksik taraflarin1 sevgi dolu kalbinde
tuttugunu hissedebildigini ifade ederek bu birlikteligi ortaya koymaktadir (Frager, 2004:
15). Bu nedenle bu birlikteligi terapinin ve psikolojinin kavramlariyla ortaya koymak

hem zor hem de boyle giiclii bir etkilesimi onlardan ortaya koymasini beklemek zordur.
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Seyh-miirid arasindaki bu karsilikli sevgi olmadan miiridin degisimi istemesi ve
basarmasi imkansizdir. Ciinkii degisim zor ve miicadele gerektiren bir siirectir.
Terapotik basart  bile danisan kendi simirlarinin - gerekli oldugu zamanlarda
degisebilecegi gercegini gordiigii ve bu gergegi kabul ettigi zaman mimkiindiir (Sayar,
2012e: 186). Insan, kisilik yapilar1 belirli bir hayat tarzina veya iliskilere dayanan
insanlarla birlikte olmaktadir. Bu noktada herhangi ani bir degisiklik olur ve hayatin
istekleriyle basa ¢ikmayacagindan kisilik yapisi kirildigi i¢in gercekligin yorumlandigi
perspektif kaybedilir. Bu degisiklik biiylik bir trajedi gibi goriilecek ve bir temeli
olmadigindan, timitsizce ge¢misi yeniden yaratmayi deneyebilecektir. Terapist onlara
genellikle yenileri ortaya ¢ikabilsinler diye eski yapilar1 yitkmayi tamamlamalarina yani
ilerlemelerine yardimci olmalidir. Bu yaklasima gore hayat ilerleyicidir ve bir an igin
biiylik bir kayip gibi goriinseler de bunun gibi olaylarin yeni olgunlagmayi ilerletme
amacina hizmet edebilecegi ifade edilmektedir. Bu tiir parcalanmalarin depresyon ve
aciya yakalanan birine tehlikeyi atlatmasinda yardimei olabilir. Bu biiylik bir yaraticilik
asamasinda kiside hayata ve kendindeki sinirsiz potansiyele karsi yeni bir istek uyanir.
Fakat bunu gergeklestirmek i¢in Pir Vilayet Han’a gére miirsid miiridin yanilsamalarini
dagitmaya calisirken ¢ok dikkatli olmalidir. Ciinkii kisilik hakikatle karsilastigi zaman
dagilip pargalanabilir. Bu gibi yogun degisikliklerle bas edebilecek yeni kisilik
yapisinin temeli boyle bir karsilasmadan once kurulmalidir. Bundan dolayr kisinin
kendini tanimlamasinda bir degisiklik arayis1 igerisine girmesi gerektigini fark
etmelidir. Miirsid yeni baslayan insanin kisiliginin sabit bir durum olmadigini, fakat
olgunlagsma meydana gelecekse dogal olarak siirekli degismesi gerektigini anlamasina
yardim etmelidir (O’Kane, 1997: 79-84). Sonug olarak bu zorlu siirecin gergeklesmesi

seyh ile miirid arasindaki karsilikli sevgi iliskisine baglhidir.

Seyh, miirid ve sufi gurubu arasinda uygulanan en yaygin ve merkezi uygulamalarindan
biri olan sohbetin hubb yani Arapg¢a sevgi kokiinden gelmesi (Helminski, 2006: 194)
seyh-miirid iliskisinin sevgi boyutu tekrar ortaya koymasi agisindan ¢ok Onemlidir.
Sohbet, miiridin baglandig1 seyhin halini kazanabilmesi i¢in 6nemli bir vasitadir (Tiirk,
2002: 25). Hal kazanma burada hem 6zdesim kurmayi hem seyhi model almay1 hem de
bilissel yeniden yapilandirmay:r ifade etmektedir (Ozelsel, 2010:1394). Sohbet ile
bilissel sema ve kavramlarimizda degisiklikler meydana gelmektedir. Bu seyhin ve

yolun sahip oldugu anlamlar ve kavramlar diinyasina ulagarak doniisiimii saglamaktir.
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Sadece gurup terapilerinde degil glinimiiziin manevi rehberlige dayali guruplarinda da
sohbet 6nemli bir yer tutmaktadir. Sohbet manevi rehberlikteki grup terapisi olarak
isimlendirilebilir. Fakat burada ortaya ¢ikan dinamik sadece bir kisinin digerine bir
seyler anlatmasi degil, bir grup i¢indeki biitlin bireylerin dinlemesidir. Sohbet ile ortaya
cikan diyalog kelimesi, anlamin ortaya ¢ikisi anlamina gelmektedir (Farrell, 2009: 196-
199).

Sohbet, kisinin kendisini bilebilmesi i¢in huzurda bulunma duygusu saglayarak,
eylemlerimizin daha agik bir bigimde yasandigi bir ayna olusturan bir aragtir. Miirid
genis bir acgiyla bakarak baglantilar kurmaya baslar; gergekten de 6nemli olanin ne
oldugunu tartabilmeyi 6grenir ve 6ze ait birgok kazanim ve malzeme elde eder. Fakat
iceriginden daha ¢ok etkili olan sohbetin yapisi ve siirecidir. Ciinkii seyh ve manevi
arkadaslarin olusturdugu ortam iginde oldukca olaganiistii kazanimlar elde edilir.
Sohbetin etkili olmasmin bir diger nedeni de seyhin miiridlerin bilingalt1 igeriklerine
hitap ederek psikolojik ve/veya manevi doniisiimleri gergeklestirebiliyor olmasidir.
Genellikle miirid sanki seyh onunla oldukga kisisel bir bigimde konusuyormus gibi
hisseder. Miiridin ana odaklanmasiyla anlatilanlar bilincine girecek ve kalbinde bunlari
derinden hissetmesini saglayacaktir. Bu hali saglayan gercek bir seyh bir¢ok sorununu
eritecek ve dinleyicilerin kalbine de bir huzur girecektir. Belirli sorunlar, belirli bir
biling diizeyinde basit bir bigimde ortadan kaybolurlar. Seyh 6grencilerin diagiimlerini
¢Ozebilirler ama o diigiimler yine de biling dis1 huylar ile yeniden olusabilirler. Ama
insanlar gelenegin bilgisi ve litfu igine yavas yavas adim attik¢a sohbette iletilen halin

kalic1 olacag ifade edilmektedir (Helminski, 2006:190-194).

Gergek bir sohbetin potansiyelini fark etmek i¢in miirid sunlart yapmalidir: 1- Aktif bir
dinleme ve katilimi saglamak i¢in egosunu kenara ¢ekmeli. 2- Sohbeti kagirmamak ve
fikirleri hazmedebilmek i¢in nitelikli bir dikkat ortaya koymali. 3- Tefekkiir ya da bir
hazirlayici i¢ ¢alismadan sonra huzurda bulunma hali ile sohbete katilmali. 4- Huzurda
bulunma duygusunu hayatin iginde daha ¢ok nasil gelistirebilir niyetiyle sohbete
gelmeli ve bir serbest cagrisim ya da amagsiz bir bi¢imde bir konudan digerine gezinme
firsat1 olarak gormemeli. 5- Huzurda bulunma halini samimiyetle gerceklestirmeli. 6-
Sohbetin bir sevgi ve dostluk baglami i¢inde olustugunu animsamali. 7- Sohbette belirli

bir diizeyde disipline edici bir resmiyet ortaya koymali. 8- Konuyla ilgili ger¢ek
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deneyimleri paylasarak, zanlardan uzak, genellemeler, felsefelestirme ve entelektiiellik
yaptlmadan zamani degerlendirmeli. 9- Yiizeysel kisilikten degil daima kalpten,

ictenliginin derinliklerinden konusmay1 6grenmeli (Helminski, 2006:192-194).

Sohbetin tipik bir monologdan daha {istiin, iginde gercek bir diyalogun oldugu; baska
bir diizeyi daha vardir. Burada ama¢ miiridin iletisim ve anlayisini arttirmayi
hedefleyen bir pedagojik yaklasim s6z konusudur. Boylece seyhin hal ve bilgeliginin
sadece edilgen alicilar1 olmak yerine, miiridler aktif hale gecerler. Seyhler miiridlere
sorular sorarak daha ¢ok sokratik bir yontem izlerler. Bu yonteme gore, sorulan sorular,
kuramlar ve genellemelere degil; kisinin kendisine ve yasamina ait bilingli gozlemlere
dayanmalidir. Seyh zaman zaman 6grencinin hayatindaki belirli deneyimlerin altimi
cizecek bir konuyu takdim edebilir ya da bir arastirma ya da gézlem yolu 6nerebilir. O
zaman deneyimlerin gurup i¢inde paylasilmasi her kisinin belirli bir konu ile ilgili bilgi
ve deneyimlerine katkida bulunur. Bu bir gurup ile calismanin degerli yonlerinden bir
tanesidir. Bu yaklasim igindeki seyhin rolii, 6grencinin dikkatini, aragtiritlmasi ihmal
edilmis alanlara incelikle yoneltmek, tesvik ve destek saglamaktir. Boylece miiridlerin
derin diizeylerde ve farkli konularda diisiinmelerini saglayan bir seyh kisileri
bulunduklar1 yerde karsilayacak ama ayni zaman da onlari olas1 en yiiksek anlayis
diizeyine dogru yonlendirebilecektir. Bundan dolay1 tasavvuf, sdziin giiciinlin canl bir

lituf kaynag olarak kabul edildigi bir gelenektir (Helminski, 2006:190-195).

Miirsid-miirid iligkisinin manevi boyutlarindan birisi dinin hakikatine ulastirmak i¢in
miirsidin miiridi irsad etmesidir. Irsad, terapi baglaminda degerlendirdigimizde bir tiir
dini damismanliktir. Irsadla beraber miirsidin miiridi ahlaki agidan terbiye etmesidir.
Miirid aday1 bir seyhin kendisini terbiye etmeye ve edeb 6gretmeye baskalarindan daha
ehil ve uygun olduguna kanaat getirdikten sonra baglanir. Ciinkii bu konuda seyhin
diger seyhlerden daha {istiin olduguna inanmaktadir (Uludag, 2006: 145). Miirsidlerin
bu iligkisi devamlidir ve hatta miirsidler yaninda miiridlerinden biriyle yolda yiiriirken
dahi onlara bir seyler aktarma gayreti igindedirler. Miirsidler, miridlerin egitimi
konusunda daha ¢ok birebir gorlisme yontemini kullanmislarsa da bazen miiridlerin
giinliik hayatta dikkat edecegi hususlari igeren kitaplari miirsidin her zaman miiridini
gorememe gerekcesi yazmiglardir. Adab-: Stiluk, Adab-i1 Tarikat, Adab ul-Miiridin gibi

isimlerle ifade edilen bu kitaplar miiridlerin el kitab1 olarak degerlendirilebilir (Tiirk,

160



2002: 29-52). Ayrica bir biblioterapi ornegi ve kisisel gelisim kitabit olarak
degerlendirilebilecek olan Kitdbii 'z-Ziihdler de buraya eklenebilir.

Seyhin terbiye siirecinin dogru bir sekilde yerine getirilebilmesi i¢in miiridlerin
kafalariin karigabilmesi ve dersten hoslanmamalarina yol acacagi i¢in onlari
anlayabilecekleri sey ile simirlamali ve onlarin akillarinin kavrayamayacagi seyi
onlardan istememelidir ve hatalarin1 diizeltmek i¢in ti¢ seye dikkat etmelidir. Birincisi;
miiridin hatasinin niteligini anlamalidir. kincisi; miirid mutlaka hatanin kendisine ait
oldugunu anlamaya hazir hale gelmelidir. Ucgiinciisii; miirid hatasimi anlasa ve bu
hatanin kendisine ait oldugunu kabul etse bile bu hatasin1 gidermek icin c¢aba
gostermeye hazir olmadik¢a seyhin yine bu hatayr nazara vermemesi gerekir (Frager,
2005: 193-194). En iyi terapotik iliskide kastedilen durumun hasta ve terapist arasindaki
uyum oldugu diisiiniiliirse (Rosen, 2006: 47) seyhin dikkate aldig1 bu unsurlarin seyh-

miirid arasindaki uyumu ve yapiciligi arttiracagi goriilecektir.

Miirsid-miirid iligkisinin boyutlarindan birisi de dost veya arkadas olmasidir.
Kaynaklarda miirsidler baba, anne, asik, lider, 6gretmen, Allah’a ve peygambere giden
yol olarak ifade edilirken miirid bebek, ogul, es, peygamberi taklit eden kisi olarak ifade
edilir (Malamud, 1996:112). Bunlarin disinda miirsidi ifade eden kavramlardan biri
olan velinin semantik agidan dost anlamina gelmesi 6nemli bir noktadir. Buradaki dostu
Yunus suresinin 62. ayeti “Iyi bilin ki, Allah’in velilerine korku yoktur, onlar
tiziilmeyeceklerdir.” ile beraber ele aldigimizda bu dostun psikolojik sagligimiz
acisindan ne kadar onemli oldugu ortaya cikmaktadir. Acilarla ve anksiyeteyle
muzdarip kalabaliklar igerisinde yalmizlik ¢eken modern insanin en biiyiik
ihtiyaglarindan birisinin dost oldugu soylenebilir. Terapide bile sagaltim siirecini
baglatmak icin Ozel bir teknik gerekmez ve en iyi tedavi yaklasimi psikolojik
rahatsizliklarin sebeb oldugu alisilmis deneyimlerin agiklanmasina elverigli duygudas
ve dostga bir ¢evre olusturmaktir. Ornegin terapistler sagaltim siirecinin bir parcasi olan
deneyimsel dramanin sizofren hastanin i¢ alemine bir yolculuk olarak yorumlanabilecek
diizenli bir olaylar silsilesi seklinde agiklanabilecegi diisiindiikleri i¢in bu dostca ortami
psikodramayla olusturmaktadir (Capra, 2009:454). Yapay da olsa boyle dostga bir
ortamin hazirlanmas1 kayda degerdir. Clinkii terapistler miirsidlerin ortaya koydugu

insani ve dostane iligkileri hastalariyla tam anlamiyla kuramamaktadirlar. Hatta bu
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konuda bir istisna olan Jung’un hastalartyla insani iliski kurdugu ve bu nedenle kimi
zaman haksiz bir sekilde elestirildigi bilinmektedir. Aslinda bununla Jung sadece kendi
hastasina yardim etmekle kalmiyor, kendi derinliklerine temas eden her hastasiyla
etkilesim igerisine girerek kendini i¢sel bakimdan gelistiriyordu. Bu ¢ogu kez hatal1 bir

sekilde muarizlar1 tarafindan suglanan sufi miirsidlerle paralellik gostermektedir
(Shaalan, 2004:157).

Tasavvufta sadece miirsidin dostane yaklagimi degil ayni zamanda gurup igerinde
birlikte oldugunuz diger miiridlerin de dostane yaklasimi manevi arkadasligin
dontistiiriicti etkilerini vurgulamasi agisindan 6nemlidir. Hem manevi miicadele ve
miicahede acisindan hem de kisinin kendini gerceklestirmesi ve arinmasi agisindan
ortaya konan ¢ok ¢esitli yontem ve siiregler vardir. Fakat bunlarin en énemlisi yiizlerini
Allah’a ve sirtlarini bu diinyaya donen yoldaglar ve miirsidle kaynagsmaktir. Dogru
arkadaslarla birlikte olmaktan daha giic manevi miicadele yoktur. Ciinkii onlarin bakis1
egoyu uzaklastirir ve egoyu yok eder (Frager, 2005: 165-166).

Miirsidin dostlugunun en Onemli yanlarindan birisi sadece siire¢te miiridi yaninda
olmasi degil de ayn1 zamanda gergekligi tam olarak ortaya koyarak miirid i¢in zor olsa
da hakikatleri sOyleyip tam anlamiyla miiride yardimci olmasidir. Bazen bir miirsid
belirli bir durumu, isin i¢ yiiziiyle, yani ger¢eklerle yiizlesmenizi saglayacak sekilde
ortaya koyar. Miirsid destek ihtiyacini, bagimlilig1 miiridin yiiziine vurur. Miirid miirsidi
bundan dolay:r diisman olarak goriip hi¢ degilse bir siire nefret edebilir. Burada
gergekten miirsid miiridin sahte benliginin yani nefsinin diigman tanimimna girer ama 0
faydali bir diismandir. Yani miirsidiniz bazen dostunuz bazen diismaniniz gibidir.
Aslinda bu, miiride, miirsid beraber oldugunda kendini gergeklestirme deneyimleri
yapacak yeterlilikte hissetmesini saglar (Ozelsel, 2007: 97-98). Bu anlamda dost,
miiride zor gelse de miiridin nefsiyle bas basa kalmasini ya da onun etkisi altina
girmesini engellemek i¢in elinden gelen her iyiligi ve her kotiliigh yapabilecek nitelikte

olan kisi olarak degerlendirilmektedir.

Miirsid-miirid iliskisinin diger boyutlarindan birisi de doktor-hasta, terapist-hasta veya
terapist-danisan iliskisidir. Sufilerin Islam tarihindeki ilk psikologlar olarak
degerlendirilmesi ve ruh doktoru veya hekimi olarak isimlendirilmeleri bunun bir

gostergesidir. Ayrica sufiler de insanligin psikolojik olarak hasta oldugunu ¢iinkii
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gercekte kim olduklarini ve durumlarinin ne oldugunu algilamadiklart iddiasindadir
(Deikman, 2004: 129). Bununla beraber sufi seyhlerinin biiyiilk boliimiiniin ¢esitli
hastaliklarin iyilesmesinde etkili olduklar1 bilinmektedir (Cisti, 1997: 17). Ornegin sufi
miihtedilerle ilgili yapilan calismalarda elde edilen bulgulara gore sufi miihtedilerin
cogunun tasavvufa girmeden evvel depresyon, anlamsizlik ve stres gibi psikolojik
problemler yasadiklar1 fakat sufi guruplara katildiktan sonra psikolojik iyilesme
sagladiklar1 ortaya ¢ikmistir (Kose, 2008: 208). Bu psikolojik rahatsizliklarin tedavisi
disinda seyhin hasta olan talebesini sefkatle ziyaret etmesinin bile terapdtik etkisi
oldugu iddia edilmektedir (Avery, 2004: 96). Hindistanli bir miirsid miiridinden cesitli
Islam Alimlerinin kitaplarmi hankahta okumasimi isteyerek i¢c gorii kazanmasim
terapinin bir parcasi olarak goriiyor. Ayni miirsid miiridlerinin problemlerini mektupla
kendisini yazmalarini isteyerek dogrudan rehberlik (direct counselling) yapmaktadir. Bu
yazma ve okuma eylemi yazma ve okuma terapisi olarak degerlendirilebilir (Rizvi,
1994: 94-96).

Sufi terapi baglaminda uygulamalarda bulunan kimi psikolog ve psikoterapistler
hastasiyla goriismeden once Allah’in iyilestirmesine kapi agmak icin Fatiha suresini
okumaktadir. Bodylece Allah’in  varligmi hissederek biitlin enerjisini  hastanin
lyilesmesine odakladigini ve bu meditatif durumun onu hastasina daha acgik hale getirip
ice ait iyilestirici glice doniistiiglinti ifade etmektedir. Bu baglamda dualar1 terapotik
acidan duygusal ve fiziksel rahatlama i¢in de kullanmaktadirlar. Kimi psikiyatristler ise
sufizme dayali terapiyi kisiyi sufi yapmak i¢in kullanmazlar. Ciinkii hastay1 dinlemenin
ve onunla empati kurmanin testlere dayanan yaklasimdan daha iyilestirici olacagini
diistinmektedirler (Ismail, 2008: 66). Fakat buradaki problem, arkasinda bir anlamlar ve
degerler diinyasi tasiyan ve psikolojinin disinda manevi hedefleri de olan sufizmin bir

teknikler sistemine indirgenmesidir.

Cesitli terapi yaklasimlariyla sufizm arasinda benzerlikler kurulmaktadir. Ornegin
sufizm ve psikanaliz arasinda cesitli benzerlikler olmasina ragmen temelde gercek bir
esitlik s6z konusu degildir. Psikanalizin amact anormal insani normal yapmak iken;
sufizmin amact normal insan1 miikemmel yapmaktir. Hasta-terapist iligkisi aktarima
dayanirken seyh-miirid iligkisi iradeye dayanir. Aktarim maddi, psikolojik gegici bir

siirecken; irade manevi, ilahi ve uzun bir siiregtir (Nurbakhsh, 2008: 46). Bundan dolay1
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sufizmi psikanalizimle esitlemek yerine miiridden miiride degisen manevi bir
psikoterapi olarak degerlendirebiliriz. Sonug olarak psikanalistlerin bugiinkii ¢alismalari
miirsidlerin basardig1 seyin kusurlu bir taklididir ve ilahi olanla baglantisi tamamen
eksiktir (Nurbakhsh, 1978: 208).

Psikanalizin yaninda analitik psikoloji ile de benzerlikler kurulmaktadir. Miiridin
gelisimi iki asamadan olugmaktadir. Birinci asamada miirid, denge ve uyumu saglayinca
kadar nefsin kontroliinii azaltan; psikolojik ¢atismalarini ortaya ¢ikaran ve onlar1 ¢dzen
bir siirecten gecer. ikinci asamada, ilahi tecelliler tarafindan aydinlatilan bir siire¢ yasar.
Bu durumu Jung psikolojisine gore degerlendirirsek hasta terapist tarafindan ig
catismalar1 ve davraniglart acisindan analiz edilip incelenir. Hastanin vizyonlar
yorumlanarak i¢ catismalar1 ve takintilart belirlenir. Bu hasta-terapist ve miirid-miirsid
arasindaki terapotik siirecin benzerligini gostermektedir (Amini, 1999:6). Aradaki fark
ise ilahi tecelliler tarafindan aydinlatilan manevi siirecin tasavvufi baglamda yer aldigi

gibi olmamasidir.

Hasta-terapist ve miirid-miirsid benzerliklerinden dolay1 terapi ve sufizm arasinda
kurulan iligkiyle beraber miirsid-miirid iligkisi hasta-terapist iliskisinden daha derin ve
cok boyutludur. Miirsid ile miirid arasindaki diyalog, iletisim ve etkilesim hasta ile
terapistin iliskisinden farklidir. Ornegin miirsidin verdigi cevaplar sorumuzla ne kadar
alakasiz goriinse de i¢cimizde derinlerde sakli olan esas sorulara ve problemlere cevap ve
¢oziimdiir. Ciinkii bir seyh dervislerinin soru ve yorumlarindan onlar hakkinda ¢ok sey
ogrenebilme kapasite ve yetenegine sahiptir (Frager, 2004: 14). Sadece sorular degil
miiridlerin diislince, his, riiya ve miisahedeleriyle ilgili ifade ettikleri detaylar
degerlendirecek feraset olarak ifade edilen bir 6zel bir kavrayis yetenekleri
bulunmaktadir (Malamud, 1996: 92). Ayrica seyhin bakisi, hipnozcunun bakis1 gibi
degerlendirilmektedir (Geels, 1996: 244). Sufi psikolojisi iizerine yapilan bir ¢aligmada
katilimcilardan birisi seyhin dervisin manevi durumunu ve ruhunu okumak zorunda
olan telepatik bir yetenege sahip oldugunu ifade etmistir (Boni, 2010:137-138). Bu
bakisin disinda seyh ve miiridin zihinleri birlesip bir manevi amag i¢in iletisimde
bulunup etkin bir alicilik kurulursa enerji aligverisi olur ve anlamlarin algilanmasi
derinleserek (Helminski, 2006: 45) biling paylasimi meydana gelir (Hammerle, 2002:

72-77). Biitiin bu etkilesimler ve iligkiler sayesinde miirsid miiridin gelisim diizeyini
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saptar; mevcut zorluklarint ve manevi olanlar yaninda gilinlik yasam problemlerini
teshis eder ve bu noktadan tedaviye baslar (Dorst, 1997: 25). Fakat bazen miirsid
miiridin mizacina veya i¢inde bulundugu makama ve asmasi gereken problemlerine
gore hangi seyhe gitmesinin daha uygun olacagini bilir ve ona gonderir (Tirk, 2002:
42). Seyh miiridi gondermeyip tedaviye kendisi basladiginda esas ugrasisi, yoneltilmis
tedavi modelini amaclamasidir. Ciinkii sufi psikolojisi nedensellik modeliyle ilgilenmez
yani problemin nedenine degil ¢6ziimiine odaklanir. Bundan dolayr manevi yolda ve
yasamda kisi farkli makamlardan gecer ve her bir farkli makamda da farkli davranig
gosterme geregini hisseder. Bir problem kisinin kendisini gelistirebilecegi bir firsat
olarak algilanabilir. Cozlimler kiginin belirtilerini ortadan kaldirmayabilir fakat burada

onemli olan problemi ¢dzme istegi ve ¢abasit ve bundan yararlanabilme diislincesidir

(Weiner, 1997:154).

Miirid-miirsid arasindaki iliskinin varlig1 sadece miirid i¢in degil ayn1 zamanda miirsid
icinde gerekli ve faydalidir. Cilinkii miirid de miirsidin olgunlasma siirecinde ¢ok etkin
bir rol oynar (Helminski, 2006: 165). Bundan dolay1 seyh-miirid iliskisinin basarisi
ister tamamlayic1 farklilik isterse biitiinleyici benzerlige dayansin sonug¢ olarak her
ikisinin de degismesini gerektirmektedir (Shaalan, 2004:154). Modern psikoloji
baglaminda disiindiigiimiizde terapistler simdi hastalariyla ugragmak yerine
daniganlariyla ilgilenmekte ve terapistle danisan arasindaki etkilesim terapistin egemen
oldugu ve yonettigi iliskiden ¢ok denkler arasindaki insani bir karsilasma seklinde
meydana gelmektedir (Capra, 2009: 433). Gergek bir insani etkilesim gerceklesirse

bundan terapistin etkilenmemesi ve doniismemesi diisliniilemez.

Tasavvufta oldugu gibi diger mistik gelenekler de psikolojik bir boyut ya da derinlik
tasimaktadir. Psikoterapi ile mistik gelenekler arasinda bezerlikler olmasina ragmen
psikoterapi ile mistisizm arasindaki fark psikoterapiye bagvuranlarin acilarindan hemen
kurtulmak istemeleri ve mistisizmin Ogretileri igin yeterince ilgi ve enerjilerinin
olmamasidir (Deikman, 1982:174). Aslinda bu tercih igin siyasi, sosyolojik ve zamanin
ruhu baglaminda cok farkli faktorler sOylenebilir fakat bu konumuzun kapsami

disindadir.

Seyh-miirid iliskisinin en Onemli boyutlarindan birisi de aciklik, diriistliik ve

samimiyetin olusturdugu iligki bi¢cimidir. Terapinin kismen soguk belirli zaman, mekan
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ve licrete dayali iligki bi¢cimini yerine sevgi, teslimiyet ve glivenden olusan bir iligki
bi¢imi olan seyh-miirid iliskisi birbiri ile iliskili bu {i¢ iliski boyutunu -agiklik, diirtistliik
ve samimiyet- tam olarak gerceklestirdigi zaman etkili olacaktir. Belirli bir manevi
gelenekte egitim goren kisilerin evrensel olarak yasadiklari deneyimlerden birisi de
miirsidin 6grenciyi kandirip bu hale getirdigi diisiincesidir (Ozelsel, 2007: 177). Bu
aciklik, diiriistliik ve samimiyetle tistesinden gelinebilecek durumlardan birisidir. Ciinkii
terapist ile danigan1 arasinda beden dili, ses tonu, giyim/kusam, secilen kelimeler, temas
edilen konular, terapi ortaminin dekoru ve benzeri sembollerin igerdigi yogun mesajlar
metakominikatif bir diizeye sahipse (Merter, 2011: 420) seyh-miirid iligskisinde de bu
tarz satir aralarina gizli agiklik, diiriistlik ve samimiyeti saglayan unsurlar vardir.
Ornegin olaganiistii kisilik 6zelliklerine sahip miirsid kritik donemde rehberlik
edebilmesi i¢in soguk, mesafeli ve klinik davranabilme, subjektif duygulara firsat
tanimama, yargilama yetisini perdeleme ve gerektiginde 6grencilerine karst takindigi,
goriiniiste ¢ok soguk, hatta kat1 tutumu siirdiirebilmektedir (Ozelsel, 2007: 106). Bunlar

onun aciklhigmin, diiriistliigiiniin ve samimiyetinin gostergesidir.

Seyh-miirid iliskisinin boyutlarindan biri de yansitmadir. Buradaki yansitma kavramini
psikanalitik agidan ele alip olumsuz bir savunma mekanizmast olarak
degerlendirmemeliyiz. Psikanalitik yansitma mekanizmasinda olumsuz o6zelliklerin
yarattig1 baskidan kurtulmak i¢in bunlar bir baskasina yansitilir. Seyh-miirid iligkisinde
kendisinde bulunan biitiin olumsuz yonleri ya da olmasini istedigi olumlu yonleri
negatif ve pozitif olarak seyhe yansitir. Seyhin sevgisi ve miiride sagladig1 giiven ne
kadar ¢ok olursa bu yansitma da o kadar giiglii olur. Miiridin bu yansitmasi ile ruhunun
derin kisimlar1 aydmlanmus olur (Anissian, 2005: 75). Ornegin Jung psikolojisinin en
onemli arketipi olan Self (benlik) arketipinin yansitilmasina benzer bir siire¢ tasavvufta
da vardir. Miirid bu arketipi miirside yansitarak kendini gergeklestirmeye caligir. Miirsid
kotii bir nefse sahip olmadigi i¢in miiride idealize ettigi projeksiyonlarinda yardimci
olur. Ciinkli miirsid benlik arketipinin nasil ortaya konacagma dair bir acik vizyona
sahiptir (Anissian, 2005: 75-202). Ayrica miirid agisindan bu benlik korkutucudur ve
151k sacan dinamik yapis1 nedeniyle miiridin onu kendisinin bir pargas1 olarak kabul
etmesi olduk¢a zordur. Miirid genellikle boyle bir benlige sahip oldugunu bilir, fakat
bunu seyhe yansitmak daha kolaydir. Bu yansitma sayesinde, baska birine aitmis gibi

gorlinse de kisi bilmedigi yonlerine vakif olur ve kendi ilahi nuruyla bir iliski kurmay1
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basarir. Seyhiyle olan iliskisi sayesinde miirid benligi ile baglanti kurmay1 ve ona yakin
olmayr kendi igsel varliginin gercek dogasi tarafindan bogulmadan basarir. Sonug
olarak olumlu anlamda ele aldigimizda yansitma silireci boyunca miirid seyhini en

derindeki arzulariin simgesi olarak goriir (Vaughan-Lee, 2002: 155-161)

Negatif yansitma siireci ise yansitmali 6zdesim baglaminda degerlendirmelidir. Miirid
olumsuz Ozelliklerini miirside yansitir. Yansitilan bu 6zellikler miiridin giiclii benligi
tarafindan olumlu hale getirilir. Daha sonra islenmis olan bu ozellikler tekrar miirid
tarafindan geriye alinir ve benligin bir pargasi haline getirilir. Ornegin inatg1 bir dzelligi
olan bir miiridin 0Ozelligi ona Hakk’ta sebat olarak geri verilir. Bu siirecin
gerceklesebilmesi icin miirsidin miiridin projeksiyonlarina ve isteklerine tahammiil
gostermesi gerekir. Rumi’nin ifadesiyle “Bir at yetistiricisi ¢iftelenebilecegini de
bilmelidir.” demistir (Helminski, 2006: 161). Miirid agisindan problem ise Yyansitmali
6zdesimin miiridi miirside bagimli kilabilmesidir. Bundan dolay1 tasavvufta zahiri seyh
kendi i¢imizdeki kutsali bulmadan 6nceki gerekli bir ara adimdir. Batini seyh ortaya
ciktikga, zahirl seyhe ihtiya¢ azalir. Kalbin irfan1 daha duyarli bir rehberlik sunmaya
baslayinca, sufi yolunun zahiri kurallar1 ve sartlar1 daha az onem tasimaya baslar
(Frager, 2005: 93-206).

Seyh-miirid iliskisinin boyutlarindan biri de seyhin ayna fonksiyonu gérmesidir. Cilinkii
seyh miiridin zihnini okuyup bilincin ve bilingdisinin hareketlerini gozlemleyebildigi
gibi (Dorst, 1997: 26) bir ayna gorevi gorerek de miiridin nefsini ve 6ziinli gérmesini
saglar (Anissian, 2005: 94). Manevi rehberligin temel unsurlarindan birisi miiridin
kendisini miirsidin i¢inde farketmesidir. Diger kisilerden i¢gorii, destek ve
potansiyelinin ortaya ¢ikmasinda yardim alabilir fakat miirsidde a¢iga ¢ikan ruhun

vizyonu benzersizdir, orseleyici ve zorlayicidir (O’Kane, 1997: 66-67).

Aslinda psikoloji biliminin ana calisma konusu da insandan insana giden séz ve
davraniglarin Obiir insanda ne tlir yansimalar yaptigini anlamak ve yorumlamaktir.
Ciinkii insan yalnizligini bir bagkasi ile paylasmak ve kendini bir bagkasinin aynasinda
seyretmek icin iligki arayan bir varliktir (Sayar, 2012b: 31). Psikoloji bu yansimalari

inceledigi gibi seyh-miirid iliskisi de bu yansimalarin giicline dayanmaktadir.

Ayna kavrami; ayna noronlart ve Heinz Kohut’un aynalama yodntemini giindeme

getirmektedir. Gii¢lii duygularin diger insanlarin beynindeki ayna noronlar1 harekete
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gecirdigi bilimsel olarak ortaya konmustur (Tarhan, 2012d: 79). Ayna noronlar, basta
isitme ve gbérme olmak iizere biitiin duyular vasitasiyla, taklit etme ve karsidakinden
O0grenme gibi siireclerle dis diinyadan gelen sinyalleri alip saklayan hiicrelerdir. Beynin
tamamen normal bir fonksiyonu olan bu néronlarla insan elinde olmadan ¢evresindeki
kisilerin mimik, hal ve tavirlarinin tesirine girer ve ayni davraniglari o 4nda hemen
dogrudan sergilemese bile beynine kaydeder. Fakat sizofreni, otizm ve diger bazi
psikiyatrik  hastaliklart  olan kisiler karsisindakine ayna olamayip empati
kuramamalariin sebebi ayna noéronlarinin gerekli fonksiyonu ortaya koyamamasindan
kaynaklanmaktadir. Kirik ayna teorisine gore bu kisilerin aynalar1 kirik oldugu igin
kiriklar arasindaki baglantt 1iyi kurulup yapistinlamadigindan, hasta empati
kuramamaktadir. Ayrica empati sadece hasta icin degil iyi bir terapist i¢in de aranan
temel ozelliklerden biridir. Empati yapabiliyorsa ayna ndronlarinin aktivitesi yiiksek
demektir. Bundan dolay biiyiik insanlarla birlikte olma ve onlarla etkilesimde bulunma
olumlu davranislarin gelismesi bakimindan ¢ok 6nemlidir. Ciinkii miirsidin biitiin hali
ve sOzleri muhataplar tarafindan alinmakta, beyinde saklanmakta ve sonra da taklit

edilmektedir (Arifagaoglu, 2009).

Heinz Kohut’un aynalama teorisine gore ise ¢ocuk, idealize edilen yeterlilikteki veya
hayran kalman figiirlere yatirim yaparak bir kimlik gelistirmeye calisir. Saglikli bir
kendilik duygusu gelistirebilmek i¢in kendilik degerlerini aynalama ve empatik yolla
kendilerine yansitan ebeveynlere ihtiya¢ duyarlar. Ornegin bebek icin anne kendilik
nesnesi yani ayna gorevi goren kisi oldugu i¢in Kendini yatistirma, giiven duyma,
biitiinliik duygusu saglama, duygu diizenlenmesi, 6zdeger duygusunu siirdiirebilme gibi
kendiligin islevi olan ruhsal diizenlemeleri saglar. Annede empati 6zelligi ne kadar
olumluysa bebegin kendilik duygusunun gelisimi o kadar olumlu gergeklesir (Cetin,
2001: 310). Miiridin seyhi kendisini taniyan, dogru bir sekilde yonlendiren kisi ve
ileride olmak istedigi 6rnek model olarak almasi Kohut’un aynalama (beni anlayan
birisi), ideallestirme (kendisi gibi olabilecegim birisi) bi¢iminde olan kendilik nesnesi

aktarimlarina benzemektedir (Sayar, 2004: 30).

Sonug¢ olarak seyh-miirid iliskisinin aktarim, giiven, teslimiyet, modelleme, sevgi,
0zdesim kurma, aynalama, danismanlik, terbiye, irsad, arkadas, dost, doktor-hasta,

sohbet, yansitma, agiklik, diiriistliik, samimiyet gibi ¢esitli boyutlar1 bulunmaktadir.
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Fakat bu iligki sadece seyh ile miiridin hazir oldugu durumlarda degil 6rnegin rabita ve
riiya ile de kurulabilmektedir. Ayrica seyh sadece ders vererek 6gretmemelidir; bunun
yerine miridin neyi tecriibe etmesi gerekiyorsa onu tecrilbbe etmesi i¢in zemin
hazirlamalidir (Arasteh, 2000: 92). Bunu saglayacak ortam tekkenin varhigidir. Tekke
yasami igerisinde gurupla beraber yasayarak miirid yeni kazanimlar elde etmektedir.
Zaten manevi geleneklerde bir manastir etrafinda gurunun yaninda basit isler yaparak
yasamanin sebebi, miiridin belirli olaylara nasil tepki verecegini ve diger insanlarla nasil
iliski kurabilecegini 6grenmesidir. Bu yiizden manevi egitimde, mesela Hindistan’da,

miirid uzun bir siire gurunun yaninda kalarak bu egitimi alir (Oliver, 2009:133).

Modern zamanlar baglaminda buradaki temel sorun kisinin bdyle bir gurunun yaninda
uzun siire kalamayacak olmasidir. Bundan dolay1 kisa ve 6z oldugu i¢in psikolog ve
psikiyatriste gitmektedir. Ayrica sufiler tekke hayatini monoton ve bir sey iiretmeden
gecirmezler ya da gegirmemelidirler. Ciinkli seyh-miirid iligkisi s6zel olmayan ¢esitli
mekanizmalarla 6rnegin; miizik, sarkilar, yazma, zanaat, sanat gibi saglanabilir.
Bunlarla iliskili olarak olaylar silsilesi miiride yeni bir farkindalik olusturabilir ve bu da
insanin kendini biitiinciil olarak derin bir sekilde fark etmesine yol acar. Arasteh’in bu
yaklagimi terapist-hasta arasindaki iliski ikisinin de aktif oldugu bir tasarimi takip
etmelidir anlayigina dayanmaktadir (Arasteh, 1974:112). Yapilan ve iiretilen seyler

terapi siirecinin bir pargasi haline gelmis olur.
2.4. Sufi Hikayeler

Ikna sanatinin olaganiistii drnekleri olan hikayeler (Rosen, 2006:13) halk pedagojisi ve
terapisinin araglaridir ve i¢ catigmalarla psikoterapi bir disiplin haline gelmeden c¢ok
once ilgilenmis ve insanlar bu araclar1 kullanarak birbirlerine yardimeci olmuslardir
(Peseschkian, 1997: 10). Su an ise psikoterapide, bibliyoterapi adi verilen hikayeler
kullanilarak yapilan psikoterapi yontemi bulunmaktadir. Bu yontem psikologlarin
kullandig1 ve bilimsel olarak tavsiye edilen bir yontemdir. Bu terapide kisiye hikayeler
verilir ve hikayeler iizerinden o kisinin zihinsel donilisiimii saglanmaya calisilir. Bir

bakima hikayelerin pedagojik anlamlari tizerinde durulmaktadir (Tarhan, 2012a:45).

Biblioterapi metinleri; gergek yasamla oldukga Ortiisen, kimi zaman mecazi olay,
diisiince ve duygular sergilemesi nedeniyle kisinin metni okurken metindeki karakterle

0zdesim kurmasi, davraniglarini kopyalamasi ya da baska davranislar icin referans
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almasi1 kolaylagsmakta; bu yolla islevsel olmayan diisiincelerine ve olumsuz duygularina
ulagsmas1 hizlanmaktadir. Hikayeler katilimcilarin kendi i¢ diinyalarini sorgulamalari,
duygu ve diisiincelerini disa vurmalari i¢in bir uyaran ve yansitma araci oldugu ig¢in
biblioterapinin duygularin ve diisiincelerin disavurumunu saglayici bir teknik oldugu
kabul edilmektedir (Araci, 2007: 130). Bibliyoterapinin bu 6zellikleri suya sabuna
dokunmaz goziiken Gykiilere iligskin kitaplarin ¢ogunun Batini psikolojileri anlatmak
icin kaleme alindig1 gergegiyle 6zdeslesmektedir (Ornstein, 1992: 173). Biitiin manevi
geleneklerin 6ziinde olan yer alan bu nokta sufi hikayelerin de ortaya koydugu noktadir.
Yiizlerce yil 6ncesinden yazili ya da sozlii olarak aktarilan sufi hikayeler hem kalbimize
hala dokunmakta (Safken, 1998:282) hem tasavvufi irfant devam ettirmekte hem de
hayatin derin anlamlariyla iletisim kurmamizi saglamaktadir (Anissian, 2005:53).
Ornegin evliya ve peygamber &ykiileri bizim kendi potansiyelimizin muazzam
boyutlarni fark etmemize yardim etmektedir (Frager, 2005: 142). Menakibnamelerin
miiritlere ne faydast oldugu biiyiik mutasavvif Ciineydi Bagdadi’ye sorulunca,
menakibnamelerin  Allah’in ordularindan bir ordu oldugunu ve Allah’in onunla
miiritlerin kalplerini kuvvetlendirdigini ifade etmistir. Buna delil olarak da Hud
suresinin 120. ayetini “Biz sana peygamber kissalarini anlatiyoruz, bununla kalbini
tesbit ve takviye ediyoruz.” delil gostermistir (Kuseyri, 2009: 285-286). Fakat buradaki
onemli ayrim bir sufi seyhten hikdyeyi duymanin baglamindan koparilmis hikayelerin

toplandig1 bir kitab1 okumaktan farkli olmasidir (Safken, 1998:28).

Menkibe, mesel ve hikayelerin tasavvufi baglamdaki bu degeri ile beraber psikolojik ve
psikoterapotik degeri de bulunmaktadir. Miiridin bilinglenmesi ve doniigiimiinii ve
gelisimini saglamak icin seyhler hikayeler anlatmaktadir. Hikayeler bundan dolay1
nefsle miicadelenin ve onu arindirmanin araclarindan birine doniismektedir. Ciinkii
miirid maneviyatta yol almaya baslar baslamaz zorluklar ve engellerle karsilasmaya
baslar ve seyhler bdyle zamanda hikayelerini anlatir. Miirid kendi durumu ve hikayeler
arasindaki ortak noktay1 bulup bunlardan birtakim dersler alarak karsilagtig1 zorluklarla
basa etmeye calisir. Bundan dolayr hikayeler bu yolun yokusunun nasil ¢ikilacaginin
Ogrenilmesi i¢in ¢ok hayati bir dneme sahiptir. Eger bir miirid bir engeli asmay1
istiyorsa iyi zamanlanmig bir hikdyeyle mesaj ona iletilir, takilmigsa hikayedeki can

alic1 noktay1 yakalayamayip egitimini tehlikeye atabilir (Bayat ve Jamnia, 2000:8).
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Hikayeler bir ara¢ olarak bu doniisiime yardimci oldugu gibi bu dontisiimii direkt olarak
ifade eden psikolojik ve terapétik derinlikli hikdyeler de mevcuttur. Ornegin Musa ve
Hizir hikayesi terapideki hastalarin bilingatindaki dogayi ve bireylesme yolundaki
karsitlar1 biitiinlestirmenin bir adimi olarak celigkileri kabul etmeyi anlamalarinda
yardimci olmaktadir (Shaalan, 2004:159). Feridiiddin Attar’in nefsin asamalarini
anlatan mantikutayr hikayesi ise korkularimizin zaaflarimizin anlasilmasi igin terapotik
degere sahiptir (Baxter-Tabriztchi, 2003:489). Bunlarla beraber doniisiimiiniin disinda
da psikolojik etkilere sahip olan hikdyeler vardir. Ornegin Ibni Sina’nin lumbagosu
tyilestirdigini anlatan hikayeyi terapist, davranislarla beraber bedeni etkilemek iizere
psikososyal normlar1 kullanma yolu sosyal-psikosomatik tedavinin bir 6rnegi olarak
degerlendirilmektedir (Peseschkian, 1997: 92). Cariyenin ask hastaliginin, soru sorarak
bulunmaya calisildig1 hikaye ise psikanalizdeki serbest ¢agrisimin bir 6rnegidir (Rizvi,
1994: 31). Bu teshis boyutundan dolay1 hikayeler yansitmali testler gibi kisiligin farkli
unsurlarini ortaya ¢ikarmaya yarayabilir. Cilinkii kisinin hikdyeye gosterdigi tepkiler

onun ¢atigmalarini ve ego giiciinii ortaya koyabilmektedir (Umlauf, 1984:133).

Bu doniisiim ve hikaye iliskisi sadece tasavvufla smirli degildir. Zen Budizm’indeki
hikayeler kuantum bir sigrayisin ger¢eklesmesini saglayan bir meditasyondur. Zihindeki
diigiimleri ortadan kaldirmaktadir (Rojneess, 2000:108). Koan ismi verilen bu
hikayelerin irrasyonel niteligi sufilerin hikayeleri -6zellikle paradoksal Nasreddin Hoca
hikayeleri- ile benzerdir. Hikayelerin bu mizahi etkisi, mantiksal tutarliligi kiran
paradoksal nitelikle iliskilendirilebilir (Naranjo and Ornstein, 1971: 45). Farkh
kiiltiirlerde benzer islevler goren bu hikayeler vasitasiyla kisi degisik diisiince modelleri
ile kavram, deger ve c¢ozlimler repertuarini zenginlestirebilir. Ciinkii hikayeler o
kiiltiirdeki 6nemli olan kural ve kavramlar hakkinda bilgi verdigi icin kiiltiirlerarasi
tasiyicilik islevine sahiptir (Peseschkian, 1997: 39). Bununla beraber farkli kiiltiirden
gelenler i¢in sufi hikayelerindeki bazi unsurlar ya da bazi hikdyelerin kendisi kafa
karistirict hatta yanlis bulunabilir. Dolayisiyla boyle yanlis bir okumanin 6znesi
olmamak icin hikayelerin mutlaka c¢iktiklar1 kiltiiriin 15181inda  degerlendirilmesi

gerekmektedir (Bayat ve Jamnia, 2000:10-11).

Psikolojik ve psikoterapotik bir degere sahip olan sufi hikdyelere bu degeri kazandiran

cesitli unsurlara sahip olmasidir. Bu unsurlardan biri hikayelerin metaforik icerikleridir.
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Birgok sufi hikdyesinde metaforlar sayesinde gizli veya alegorik bir sekilde manevi
gelisme i¢in gerekli ipuglar1 ve 6giitleri bulmak miimkiindiir (Dorst, 1997: 26). Sufiler
her ne kadar psikoterapistlerin ortaya koyduklar1 yaklasimlari sistematik olarak ifade
etmeseler de yontemleri ve hedeflerini hikayelerle ortaya koymuslardir. Ornegin
terapistlerin metafor ve hikayeleri terapotik iletisim olarak kullanmalarinin sebebi
kosullanmis ve alisilageldik kisiligin ve benligin Otesine gecerek kisini 6ziline
ulagmaktir. Cilinkii alisilageldik ve kosullanmis dilin simirlar1 da ayrica hikdye ve
metaforla asilabilecegini (Umlauf, 1984:5) ve metaforlarin sundugu imgelerin
kelimelerin sOylediklerinden daha fazlasina sahip oldugunu diisiinmektedirler
(Peseschkian, 1997: 66). Bu agiklamalar1 sufi baglaminda diisiindiigiimiizde
Mevlana’nin hikayelerinde metaforlar1 analoji yapmak icin kullandigini goriiriiz. Ciinkii
kisi kendi yaptiklariyla metaforu kiyas ederek degisim saglayarak sorununu asar.
Boylece insanlara yeni diisiinme yollar1 6gretmek icin metaforlar1 tedaviye doniik
degisimi saglamak i¢in kullanmigtir. Mevlana’nin eserlerini sadece bir sanat eseri olarak
gormemek gerekir. Hikadyelerinin bu tedavi edici 6zelligi toplumda var olan kissadan
hisse anlayisini bir halk terapisi baglaminda ortaya koymasindan kaynaklaniyor. Korku
ve kaygi giderici Oykiiler, 6z giliven arttirici Oykiiler anlatarak 6n yargilar1 ortadan
kaldirmaya calisiyor ve yanlis diisiinceleri diizelten, alternatif diislinceyi 6greten
unsurlar kullaniyor (Tarhan, 2012a:46). Bundan dolay1 gliniimiizde sadece psikolog ve
psikoterapistlerin degil anlam’m ancak bir hikdye seklinde algilanabilecegini ve
yorumlanabilecegini iddia eden yapisalct ve postmodernist diisiiniirlerin vardigi sonuca,
Mevlana’nin bunu bildigi i¢in insanlarin zihninde kolayca kalan ve onlarin meraklarini
uyandiran bu hikdye tarzinm1 segerek c¢ok oOnceden vardigimi iddia eden yaklasimlar

bulunmaktadir (Nesterova, 2011:140).

Yukarida ifade edilenleri Mevlana’nin sadece Mesnevi’siyle 6rneklendirmek bile
anlamli olacaktir. Sadece Mesnevi’de 275 tane hikdaye bulunmaktadir (Yiiksel, 2011:
95). Mesnevi’de yer alan bu hikayeler arka arkaya siralanmis hikaye ornekleri degil
kavrayis yeteneklerine bagli olarak miiridlere rehberlik etmek i¢in ortaya konan varolus
asamalaridir (Arasteh, 2000: 111). Zaten genel olarak ele alindiginda bir seyh dervisini
onun hata ve engellerinden dolayli bir sekilde bahsederek rehberlik eder. Bundan dolay1
miirsid ¢cogu zaman bir konuya degisik acilardan yaklasir, aralarda da konuyu

pekistirmek icin bircok hikaye katarak benzetmeler yapar. Anlattig1 bir hikdye konuyu
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cogunlukla diger bir hikayeye siiriikler ve birinci hikayede golgede kalan bir konuya
daha derinlemesine yaklasilmasi icin baska bir hikdyeyi anlatir. Biitiin bu unsurlar
zengin, lic boyutlu bir biitiinliik arz ettikleri i¢in ortaya cok giiclii bir potansiyel
dontstiiriicti giic c¢ikar (Frager, 2004: 13). Bu yontem {iinlii hipnoterapist Milton
Erikson’un psikoterapi yaklasimi igerisinde ¢oklu i¢ ice ge¢mis metafor kullanimi
ismindeki hikaye teknigine benzemektedir. Bu yontem terapotik hedeflere ulagmada
kullanilan etkili yontemlerden biri olarak degerlendirilmektedir. Bu yonteme gore bir
hikaye digerinin ve ya digerlerinin igerisine yerlestirilerek danisana sunulur ve seans
stiresince ¢ok sayida terapoOtik hedefe ulasmasinda danisana yardimer olur (Yiiksel,

2011:127).

Cok boyutlu terapotik etkilere sahip sufi hikdyelerinde yer alan metaforlar dogrudan
duygulara ve kalbe hitap ederek hayal alaninda faaliyet gosterirler. Boylece hikaye
anlatimi1 mantigin ulagamadig1 yerlere ulasarak doniisiimii gergeklestirecek olan sezgisel
yanimizi harekete gegirirler. Bu doniisiim hikdyenin simyevi 6zelliklerine dayanir ve
cok farkli okuyucuya ya da dinleyiciye ulasabilme kapasitesine sahiptir (Baxter-
Tabriztchi, 2003:173-174). Aslinda bu simyevi giiciin ndrolojik agiklamasi da
mevcuttur. Beynin sol yarim kiiresi mantiksal ve analitik diisiinceden sorumlu iken sag
yarim kiiresi biitlinclil diisiince ve kavrayis, metaforik yaklasim, sezgi, fantazi ve
duygulardan sorumludur. Kisinin var olan yaklasimlarinda yapmas: istenen degisiklikler
ancak sezgi ve fantezinin serbest birakilmasiyla gerceklesir. Akil ve mantik tek basina
sorunlarin iistesinden gelemediginde bu yol terapotik olarak deger kazanir. Kisinin
hayal giicii zenginlesir ve hikayelerin sozel imgeleri i¢inde diisiinmeyi Ogrenir
(Peseschkian, 1997: 21). Hatta beyindeki elektrik akimini 6lgen EEG ile yapilan
calismalarda teknik yazilar okurken sol yarim kiirenin dinlendigi, halk masallar

okurken sag yarim kiirenin aktif hale gegtigi bulgulanmistir (Wilcox, 2001: 48).

Bilingdisina ulasabilmenin en az miimkiin yolu, rasyonel diisiince bicimleridir. Ima,
kinaye, sembolizm ve metaforlar i¢eren sufi hikayelerini kullanmak énemlidir (Shaalan,
2004:163). Ciinkii bilingli direnci asma avantajina sahip olan metaforlar kisinin
dikkatini degisimi ve doniisiimii kontrol eden kisilik yapisina hitap ederek kisiligin
dengesini arttirmak i¢in kompleks iliskilerle etkili bir sekilde miicadele eder. Hikayeler

sadece metafor kullandiklar1 icin giiclii degil; gii¢lii metaforlar kullanarak yeni
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gerceklikleri ortaya ¢ikaran hayalleri tetikledikleri icin giicliidiirler (Satken, 1998: 73-
74).

Psikolojik ve psikoterapotik bir degere sahip olan sufi hikdyelere bu degeri kazandiran
boyut ise bilinci arttirma siireci olmasidir (King, 1988: 221). Ornegin sufi hikayelerin
insanlar1 daha hizli ve ¢ok farkli yollarla agan daha 6nce tecriibe etmedigi bir materyal
oldugunu ifade eden transpersonal psikolog James Fadiman, psikedelik arastirmalarda
buldugu yiiksek biling hallerini Robert Orstein’nin kendisine anlattig1 sufi hikayesinde
buldugunu ifade etmistir (Safken, 1998:30-31).

Hikayeleri, s6zel zihnin gevresinde doniip dolagsmaya son vermek, normal sdzel,
zihinsel aygitla ulasilmayan bir biling bigimini etkilemek i¢in kullanmak manevi
geleneklerin en 6nemli 6gelerinden birini olusturur. Bilinci etkilemek i¢in kullanildig:
gibi bazi hikayeler kendimizi g6zlemleyebilecegimiz biling sablonlari olarak da
kullanilmaktadir. Bundan dolay hikayeler kasitli olarak 6zellikle se¢ilmis bazi olaylarin
kaliplarim1 igerirler. Oykiiniin tekrar okunmasi okuyucunun aklinda bu kaliplarin
kalmasimi saglar. Olaylarin ¢ogunun tekrarlanamaz ve olagan disi olusu nedeniyle
hikayelerin yeniden okunmasi, yeni insalar ya da algilar olusturur. Hikayeler akli,
bilinmeyen ve dogrusal olmayan yollara siiriikler. Bundan dolayr hikayelerin her
zamanki zihinsel ve rasyonel bicimde anlasilmasi gerekmez. Siirekli yeniden okuma,
bilinci olagandis1 bir bicimde sahip olamayacagi gergekligin bilinmeyen ve olagan disi

yoOnlerini algilamasina izin verebilir (Ornstein, 1992: 174-175).

Kisinin gergekligin bilinmeyen ve olagandisi yonlerini ulagmasini ve ana dair
tecriibelerini aydinlatan hikayeler daha yiiksek bir bilinci harekete gecirir, problem
¢ozme ile ilgili yararli teknikler sunar ve hayatimizin gizemli derinlikleri hakkinda
konusur. Hikayeler en iyi bilingaltina diistiiklerinde is goriirler. Amag kisinin bilincini
harekete gecirip daha sonra bilingaltiyla iliskiye gecerek problemle bas etmeye
caligmaktir (King, 1988: 222). Dolayisiyla kisinin kisith zihinsel kaliplar1 ve kisith
felsefesiyle yetinmek zorunda degildir. Bu hikayeler araciligiyla bir dereceye kadar hem
bilincalt1 hem de biling seviyelerinde, kabul etmekte ve reddetmekte 6zgiir oldugu yeni
thtimallerin farkina varabilir (Rosen, 2006: 30). Psikanalitik baglamda bu noktay1 ele
aldigimizda metaforik icerikli hikayelerin terapistler tarafindan kullanilmasiin sebebi

ide O0zgii ve bilingli diislinme siireglerinden tamamen farkli olan bilingsiz zihinsel
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etkinlikler olan birincil siiregler bilingaltin1 olusturdugu icin ve kisinin amacinin
bilingsiz oldugu bu siirecleri bilingli hale getirerek bilingli kararlar alabilmesi i¢in bu
siireclere ulasimini saglamaktir (Umlauf, 1984: 55). Sufi hikayeleri de zaten biling fark
etmese de bilingaltinin fark ettigi anlamlar tasir. Bize olaylara, problemlere bakmaya
alistk oldugumuz bakis acisindan farkli olarak bakmay1 Ogretir. Ayrica hikayedeki
karakterlerin ve unsurlarin kisinin ruhunda yer aldigini gorebiliriz. Sufi hikayelerin
¢ogu bizi, duygusal smirlarimizin ve =zihinsel kavramlarimizin Otesine gotiirmeye

yardimci olur (Douglas-Klotz, 2002).

Biling gelisimini belirttigimiz bu noktada psikolojik agidan biling asamalar1 olarak
ifade edilen nefs asamalar1 6nem kazanmaktadir. Miiridi daha sonraki asamalara
hazirlayan hikayelerin sufilere gore yedi asamaya tekabiil eden yedi anlam basamagi
vardir ve okuyucu ile dinleyici kendi manevi gelisim basamagina denk gelen
seviyeyi kavramaktir (Deikman, 1982:39-153) Hikayeleri nefs asamalari
baglaminda ele aldigimizda levvame, miilhime ve mutmainne asamasiyla
iligkilendirilebilir. Bu asamalarla ilgili empirik veriler sundugu belirtilen bir
calismada katilimcilarin degerlendirmeleri bu ii¢ asamayla siirlandirmis; bundan
sonraki diger agamalarin ¢ok daha latif oldugunu ve sadece katilimcilar ifadeleriyle
degerlendirilemeyecegini diisiiniildiigii icin ele alinmamistir. Ciinkii bunun i¢in daha
farkli yaklasimlarin ve araglarin gerektigi belirtilmistir. Levvame asamasinda
hikayeler kisinin psikolojik kor noktalarini gérmesine yardimci olur. Kisi hikayeye
sert bir tepki gosterirse bu onun kisiliginin bazi1 unsurlarini inkar ettigi anlamina
gelir. Olumsuz yonlerini kesfetmek kisi i¢in zorlayict olacagindan hikayelerin tekrar
edilmesi ile bu durum daha kolay hale getirilmis olur. Terapideki dogrudan bir
yiizlesme olmayacagi ve kiside sdylenilenler konusunda tartisma ¢ikarmayacagi i¢in
hikayeler ile kisi kendisi hakkinda diiriist bir yaklagim gelistirecektir. Katilimeilar
bu acidan psikolojik kor noktalarini hikayelerin nasil gérmelerini sagladigini ifade
etmislerdir. Hikayelerin ilham verme boyutundan yola ¢ikarak hikayeleri miilhime
asamasina gore degerlendirdigimizde bu asamadaki ilham kisa ve ani bakis acilari
kazandiran bir ilham degil kisinin var olusunu degisime ugratan hikayenin devamli
bir sekilde insan ruhuna niifuz eden ilhamidir. Bu asamada bir 6nceki asamadaki
bakis agis1 degisikliginin yaninda kisilerin bir seyleri tamamlamasini sagliyor. Her

katilimer bir ya da birkag riiyayr hatirlanmasi ve uygulanmasi gereken bir dua gibi
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gormektedir. Bundan dolay1 riiyanin bazen bir zikirden daha fazla etkili olabildigi
ifade edilmistir. Mutmainne asamasinda Allah giiven duygusu ortaya ciktigi igin
hikayeler bu asamada kisiye o giliveni veren araglardir. Bu asama ile ilgili kisilerin
hikayelerden elde ederek ortaya koyduklar1 kavramlar giiven, huzur, minnettarlik ve
asktir. Kisacasi katilimcilarin ortaya koymus oldugu tecriibeler sufi psikolojisindeki
farkindaligin arttirllmas: ile ilgili olarak belirtilen bu 3 asama davranislar
degistirmeye dayali samimi niyetlerini ortaya koyan tecriibeleri levvame; ilahi
rehberligi hissettikleri tecriibeler miilhime ve karsilastiklar1 ve kabul ettikleri
zorluklart siikiirle karsilamalarini ifade eden tecriibeleri mutmainne asamasi olarak
ifade edilmektedir. Hikayelerin katilimcilar tarafindan tekrar tekrar hatirlanmasi ve
kullanilmast bu ii¢ asamada pismanlik, ilham ve huzur hallerinin devamliligini
saglamak i¢in kullandiklar1 sOylenebilir (Safken, 1998: 244-254). Hikayeler ve nefs
asamalar1 arasinda burada kurulan iliski modern psikolojinin nefs asamalarin ilk
dordii ile iliskilendirilebilecegi ve bu dort asamanin modern psikolojinin ¢alisma

alan1 olabilecegi yaklagimi ile ortiismektedir.

Psikolojik ve psikoterapotik bir degere sahip olan sufi hikayelere bu degeri kazandiran
diger boyut ise sezgisel boyutta is gormesi ve daha yliksek sezgisel bir kapasiteye
ulasmamizi saglamasidir (Safken, 1998: 229). Hikayelerin ilagla tedaviyle ortak yonleri
oldugunu; uygun zaman ve sekilde kullanildiginda bir hikayenin terapdtik ¢abanin
merkezi olarak tutum ve davranislarda degisiklige neden olabilecegini iddia eden
Peseschkian’a gore hikayelerde insanin kendisini taniyip catismalarini ¢dzmesine
yardimci olacak fantezi ve sezgi daha fazla bulunmaktadir (Peseschkian, 1997: XIV-
XV).

Sezgisel kavrayistan dolayr sufi hikayelerinin nasil anlagilmasi gerektigi anlatilmaz.
Hikayenin anlamiyla ilgili hicbir acgiklama ya da direkt ifade okuyucunun zihninde
oynadig1 roliin yerini alamaz. Ciinkii hikayeler kisiye anlami kendi tecriibe etmesini
saglar (Deikman, 1982:156). Bundan dolay: Idris Sah’m naklettigine gdre Bahuddin
Naksibendi hazretlerine hikayelerle baglanti kurmasma ragmen neden hikayeyi nasil
anlamalar1 gerektigini sdylemedigini sorduklarinda, “Bir meyve saticisinin sizin
gbziinliziin  Oniinde meyveyl ylylp posasini  size birakmasindan  nasil

hoslanabileceklerini...” sormustur (Satken, 1998:4).
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Bu noktayr Mevlana’nin hikayeleri baglaminda ele aldigimizda oncelikle Mevlana
hikayelerini 6grenmede sezgisel 6grenme olgusunun yer aldigi ve duygu ile 6grenmenin
gerceklestigi sag beyni On plana c¢ikardigir ifade edilmektedir. Ciinkii Mevlana’nin
hikayeler araciligiyla 6grenmede sag beyni aktif hale getirmesi 6grenmeyi kalic1 hale
getirmektedir (Tarhan, 2012a:47). Mevlana hikayelerinde bunu dogruya ve giizele
ulastirmak tlizere verdigi oOgiitleri bazen agikca ifade ederken bazen de hikayelerin
Ogelerini olusturan karakter ve olaylar yardimiyla sezdirerek gerceklestirmektedir. Bu
yaklasim modern psikolojideki gizli telkine girmektedir. Ayrica karakterlerin dis
gerceklikleri ve goriisleri disinda, onlart 6rnek olarak vermekle isaret ettigi bazi alt
anlamlar bulunmaktadir. Bu yaklagim ise dolayli telkin kapsamina girmektedir (Yiiksel,
2011:111-113).

Sufi hikayelerine psikolojik ve psikoterapodtik deger kazandiran unsur ve boyutlardan
baska bu degeri kazandiran gesitli islevleri bulunmaktadir. Sufi hikayelerinin insanlar
tizerindeki en 6nemli islevlerinden birisi kendilerine ve hayata dair bakis acilarinin,
tanimlamalarinin, yaklagimlarinin ve inanglarinin gelisimlerini engelledigi icin bu
onceki 6zellikleri ortadan kaldirmasi, yani kisacasi bakis agisini1 degistirmesidir. Bundan
dolay1 hikayelerden beklenen, bir hikdyenin belirli bir davranis1 ortaya ¢ikarmasi degil
kisinin diinyaya bakisi ile benlik tanimlamalar1 ve degerlendirmeleri sorgulayan bir
stirece donlismesidir. Fakat hikayelerin sagladig1 bakis agisi ile sadece kisiligimizi degil
insan dogasinin list agamalarin1 tanimis ya da onun hakkinda bilgi edinmis olmakta
(Safken, 1998:11-281) hayal kirikligi, timitsizlik ve depresyon gibi problemlerin gergek
sebeplerini ortaya ¢ikarmaktadir (Bonnin, 2012).

Kisinin disiincelerinin onun sikintilar1 ve bakis acilar iizerinde etkili oldugu biligsel
davranigg1 yaklasim ve varolugsal psikoloji tarafindan ortaya kondugu gibi sufi
hikayeler tarafindan da ortaya konulmaktadir (Araci, 2007: 126). Oncelikle ¢ok
miktardaki sufi klasiklerine dayanarak Idris Sah’m da belirttigi gibi sufizm insanin
icinde gizli ve varlig1 i¢in hayati olan daha derin, algisal kapasiteyi gelistirme
yontemidir. Sufizmdeki hikayelerden yola ¢ikarak insanoglunun atmasi gereken ilk
adim insanin algilamasim1 ve kavrayisini smirlayan otomatik kalipli diisiinmenin,
kosullu ¢agrisimlart ve doktrinli degerlerin farkina varmasi gerektigini ve bu amacla

hikayeler kullanilirsa benmerkezci muhakemenin yitirilecegini ifade etmektedir
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(Deikman, 2004:128-139). Benmerkezci muhakemenin ortadan kalkmasiyla insanlarin
kendi algilamalarini rafine etmis ve 6grenmeye agik bir tutum gelistirmek i¢in kendi
davranig diisiiniis sekillerinin farkina varmis olacaklardir. Ciinkii baz1 hikayeler insanin
derinlerine hitap edecek bir sekilde tasarlanmistir. Hikayelerin bu islevi sayesinde
sufizmin, hastalar kadar psikoterapistleri de harap eden temel hastalig1 6nce teshis ve
zamanla da tedavi etmekteki muhtemel roliiniin ipuglar1 ortaya ¢ikmaktadir (Deikman,
2004:128-139). Dolayisiyla sufi hikayelerinin etkileri yalnizca alegorik bir oykii ya da
eglendirmek olmayip kisinin bagka tiirlii yollardan ulasilamayacak yaniyla baglanti
kurmak ve kiginin i¢inde, bilinen boyutlarimizin aligilmis sinirlarinin Gtesinde séze

dokiilmemis gergek bir iletisimi saglamaktir (Ornstein, 1992: 173-174).

Hikayelerin maceraci ve derinlilerinkilerine varilamaz bir yoniinden dolay1 tanidik ve
bildik diisiince, fikir ve istekler aniden yeni bir 151k altinda yeniden ortaya ¢ikarmakta;
yabanci diisiinceler ise bildik hale gelmeye basladigi icin bakis agisi degismektedir
(Peseschkian, 1997: XV). Bakis agisinin degismesini saglayan diger ozelligi sufi
hikayelerinin uyuyan insanlarda sok etkisi yapmasidir (Golaman, 1988: 64).

Bagka bir 6zellik sufi hikayelerinde olaylarin ¢ift okunabilirligidir. Beklenmedik sekilde
aptal zekiye, degersiz bir sey altina doniismesiyle siradan alginin ortaya c¢ikardigi
hikayedeki bir sey taban tabana zit bagka bir alternatife doniisebilir (Smith, 1976, The
way...: 99).

Diger bir ozellik olaylar1 genelleme yaparak algilamamizi saglayan gizil bag ve
kuvvetlerin kendi kisisel yasamimizin olusumundaki etkisini kavramamizi saglamasidir.
Ayni zamanda hissi iyi olusumuzla bu 6nemli unsurlarin farkindalig: arasinda 6nemli
bir baglanti bulunmaktadir. Yazar bunu agiklamak i¢in Ofkesini yenmek amaciyla
gecenlere sicak bir giinde su ikram eden fakat ikramini ve selamini israrla almayan
kisiyi Oldiiren adamin -adamin 6ldirdigi kisi en kotii sugunu islemeye giden kisi
oldugu daha sonra ortaya ¢ikiyor- hikayesini anlatmaktadir. Hizir ile Musa’nin kissasina
benzemekte hayir gordiigiiniiz ser, ser gordiiglinliz hayir olabilir yaklagimini giindeme
getirmektedir. Ayrica bu hikdye ile yazar i¢imizdeki yikici unsurlarin yaratici bir
faydasmin olabilecegini; hikadyelerin yapisal belirsizlik ve anlamsizlik ile miicadele
etme kapasitemizi gelistirerek iyi olusumuza katki sagladigin1 gdstermektedir. Diger bir

ozellik ise hikayelerdeki benzer durumlarin farkli fonksiyonlara sahip olmasindan
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dolay1 bakis acimiz bir durumu farkli sekillerde degerlendirebilir. Bu farkli sekilde
degerlendirme farkindaligini kazandiran hikayelerdir. Hikayelerin sagladigi bir baska
bakis agis1  degisikligi ise benzer sonuglarin  farkli  faktorlerin  farklh
kombinasyonlarindan ortaya c¢ikmasidir. Aymi sonuca farkli yollarla ulasilabilir.
Ornegin bir hikdyede dag ve nehir yolundan hangisinin iyi oldugunu soran kisiye dag
yolunun nehir yolundan daha iyi oldugunu sdyleyen diiriist ve dogru insanin farki buna
ornektir. Halbuki nehir yolu daha iyidir fakat diiriist kisi yolcunun kayiga sahip
olmadigimi goérmesine ragmen yalanci kisi yolcunun kétiiliigiinti istemektedir (King,

1988:223-226).

Bakis acistyla ilgili diger 6nemli iliski ise sufi hikayelerinin biitlinciil bir bakis acisi
saglamasidir. Glinlimiizde hem bilissel davranis¢1 yaklagimin hem gestalt psikolojisinin
ana temalarindan birini olusturan “az deneyimsel bilgiden ulasilan genel yargilarin” stfi
hikayelerinde ele alinmasi insanlar1 genelleme hatalarina karsi bilgilendirmekte ve
biitiinciil olarak bakabilmeye yonelik icgorii gelistirmelerine imkan tanimaktadir (Araci,
2007: 125). Bu biitiinciil yaklasima 6rnek ise Fil hikayesidir. Karanliktaki adamlar
gecmisteki algilanan ile o an sahip olduklar1 tecriibe arasinda iliski kurmakta ve
parganin 6zelliklerini biitliine hasrederek yanlisa diismektedirler (Yiiksel, 2011:128). Bu
hikayeyi danisanlari ile kullanan Sana Loue’ya gdre insanlar ¢esitli nedenlerden dolayi-
psikolojik rahatsizliklar ya da emeklilik gibi- rol kaybi yasayabilirler. Bundan dolay1 bu
rol kayiplarina genellikle sok, 6tke ve keder eslik eder. O, danisanlariyla bu rol kaybini
ortaya koymak ve bu rol kaybini hayatlarina pozitif anlamda entegre edebilmek i¢in
karanliktaki Fil hikayesini -Her ne kadar Hindu ve Budist gelenegi ile hikayeyi
iligkilendirse de- kullanmaktadir. Hastalar1 hikdyeyi stratejiler olusturarak cok cesitli
durumlarla basedebilmek icin kullandiklarini ortaya koymuslardir. Korliikleriyle bas
etmek ve yeni bakis agilar1 kazanmak i¢in kullanmiglardir (Loue, 2008: 64-69).

Bakis agisiyla ilgili hikayelerin diger islevi ise bakis agisinin degismesini saglayan
karsit diisiinceler sunmasidir. Yerlesik bir teori ortaya koymaktan ziyade kisiye kabul
veya reddedebilecegi karsit kavramlar sunarak olagandisi ve olasi ¢oziimleri denemesini
saglar. Mantiksal diisincenin dogrusalligi yerine paradoks gibi gelen beklenmedik,

sasirtict fakat aynm1 zamanda gergek ve pozitif bu c¢oziimler yeni yollarla diisiinme
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stirecinin Ornekleridir. Mantigimiza ve gercege uymasa bile ¢atigmalarimizin kafesinden

dev bir sigramayla kurtulmamizi saglarlar (Peseschkian, 1997: 14-45).

Hikayelerin diger bir islevi ise ayna olmasidir. Ciinkii hikayelerde yer alan karakterler,
tasavvufun insanin ruhsal yapisini tanimlamada kullandig1 kavramlart ya da bir ruhsal
durumu simgelerler (Yiiksel, 2011:113). Bununla beraber hikayelerdeki imge zenginligi
ve igerigi kisinin bu imgelerle 6zdeslemesini saglayarak egoya yakinlagmaktadir.
Boylece kisi gereksinimlerini ve catigmalarini hikdyeye yansitabilir ve hikayenin
anlammi1 o anki psikolojik durumuna gore olusturabilir (Peseschkian, 1997: 35).
Ornegin Mesnevi’de anlatilan hikayeleri kisi okudugu zaman kendi ruhsal profili ve
psikolojik durumuyla ilgili bir yansima gordiigii i¢in hem bir farkindalik kazanmis olur
hem de hikaye ile kendini tanimis olur (Tarhan, 2012a:45). Ciinkii hikaye, ortaya kendi
davraniglarimizla karsilastirabilecegimiz sablonlar koyar. Bunlar1 kabul etmemizin
sebebi son derece hileli bir sekilde gayri sahsi olmalarindandir. Ciinkii olaylar baska
birinin basindan ge¢mis olarak sunulmaktadir. Hikdye sahneleri o uyanikca
savunmalarimizi Oniimiize serer ve diisiincemizin ya da durumumuzun o sablonla
cakistig1 ana kadar zihnimizde kayitli durur. Sonra birden agiga cikar ve yaptigimiz
seyin halini ve anlamimi tipki bir aynadaki gibi goriiriiz. Analoji formunda olmasi
rasyonel diisiincemizin kategorizasyonunu asar ve beynin diger bdliimlerine ulasir

(Deikman, 2004:137)

Hikayelerin diger bir islevi ise modellemedir. Memnuniyetsizliklerimizi ve
yetersizliklerimizi devam ettirdigi i¢in {inlii transpersonal psikolog James Fadiman’a
gore en faydasiz hikayeler bizim sikisip kaldigimiz kisisel hikayelerimizdir (Safken,
1998:227). Bir klinik psikologa gore ise insan yazdigi hikayelerin Ozetidir ve
hayatimizda yasadigimiz olaylarla ilgili olarak kendimize anlattigimiz hikayeler ya bizi
Ozgiirlestirir ya da sosyal ve psikolojik anlamda ¢carmiha gerebilir. Ona gore genellikle
insanlar kendilerini carmiha geren hikayelerle ortmektedir. Bundan dolay1 psikoterapi
ve manevi yonlendirmenin amaci hélihazirda bir hikayesi olanlarin daha iyi bir hikaye
anlatmalarin1 saglamaktir (O’laoire, 2009: 117-121). Bunun i¢in de 6rnek alinabilecek
model hikayelere ya da modelleme yapilabilecek hikayelere ihtiya¢ vardir. Bu noktada

sufilerin hikayelerle ortaya koyduklar1 yaklasimlar, davranis¢t psikoterapinin,
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hikayelerin modelleme yoluyla 6grenme olarak ifade ettigi psikoterapotik fayda ile
ortiismektedir (Yiiksel, 2011:94).

Hikayeler ¢atisma durumlarin1 yeniden ortaya koyduklar1 ve olas1 ¢oziimler sunduklar
icin birer model islevi goriirler. Sunulan model kat1 olmadig1 i¢in olast durumla ilgili
birgok olasi yorum ve baglantiyt igerir. Bundan dolayr hikayeler duygu ve
diisiincelerimizdeki olagandisi ¢oziimleri ¢ikarmak ve bunlar1 ¢atismalarimiza
uygulamak i¢in deneme ortami yaratirlar (Peseschkian, 1997: 36). Bundan dolay: tiim
kissa ve meseller insanin degigsmez hakikatini bir tarafindan anlattig1 i¢in tim gegmis
Oykiiler bugiinliin Oykiisii olarak okunabilir ve model almabilir (Sayar, 2012c:77).
Omegin Mevlana; ogidin kisiyi sikmadan, uzatmadan, az ve o6z bir dil ile
hissettirmeden verilmesi gerektigini sdylemektedir. Hikdyeyi kullanirken model
davranigi ortaya koyarak detayli bir sekilde dogruyu ifade etmenin, ruhu daha ¢ok
etkileyen ve insanin dikkatini daha ¢ok ¢eken yollardan biri olarak gérmektedir (Yiiksel,

2011:112).

Hikayelerin diger bir islevi ise 6zdesim kurmasini ve empati yetenegini gelistirmesini
saglamasidir. Hikayeler mizahi unsurlar igerdigi i¢in karakterler ve onlarin kaderleriyle
0zdeslesmek daha az aci verir ve dinleyicilerin istiinliik duygusu hissetmesini saglar.
Hikayelerde mizahin 6znesi olan kimse ve dar goriisliliigiin 6rnegi olarak kisinin
egosunun bir pargasi olur. Bir kimse kendinde hissettiklerini veya kisiliginin diglanan
kisimlarim1 ona atfeder. Boylece kendi i¢ dengesini yeniden kazanir. Bu mantiksiz
seyleri sOyleyenin ve yapanin kendisi degil hikdyedeki karakter oldugunu ifade eder.
Onun ismini vererek kendini, benliginin tehdit edici igeriginden korur. Dinleyici
diisiince ve bakis acgisindaki degisiklikler araciligiyla, en azindan bu yabanci, goriiniiste
tehlikeli veya en azindan net olmayan diisiincelere yonelmeye zorlanir. Dolayisiyla
kendi diistincelerini, duygu ve deneyim diizeyinde genisletir. Benzer yontemler tutum
ve davranislarin terapdtik degisimine baslamak i¢in uygundur (Peseschkian, 1997: 52-

53).

Ozdeslemenin ve empati kurmanin gerceklesti§i benzerler yoluyla iyilestirme,
biblioterapi ve grup terapisininde felsefi temelini olusturan yasanilan sorunun
evrenselligini kisiye kanitlayarak duygusal bir rahatlamanin yasanmasina kaynaklik

etmektedir. Bu yontem sufizmde benzerler yoluyla tedavi pratik uygulamada kisinin

181



hayal diinyasina inen hikaye ve meseller gibi sozlii edebiyat iirlinlerinin kullanilmasiyla
yapilmaktadir. Benzerler yoluyla tedavi o denli vurgulanmaktadir ki Anadolu ve
cevresinde anonim bir kiiltiirel deger olan Nasreddin Hoca’ya atfedilen bir fikrada
Hoca; “Damdan diismesi {izerine g¢evresine toplanan ve doktor arama telasina diisen
kalabaliga ‘Bana damdan diisen birini bulun ancak o anlar benim halimden.’

Demektedir.” (Araci, 2007: 94).

Ozdeslesme terapdtik anlamda sadece danisanin yapmasi gereken bir durum degil bazen
de terapistin ya da hikaye anlatan kiginin yapmasi gereken bir durumdur. Kendini inek
sanan kral hikdyesinde, kasap olugunu sdyleyerek hastayi tedavi eden Ibni Sina’nin
hikayesi uygulanan yontem buna 6rnektir. Modern psikoterapide kullanilan bu yontem
hastanin deneyimler diinyasinda yer alarak bu deneyimleri anlayarak deneyimler
hastaya yansitilmasidir. Ger¢ek olmayan diisiincelerin inat¢iligi haliisinasyonlu hastay1
ve onun sdylediklerini anlamamizi zorlastirdig1 i¢in hastanin ve onun diinyasinin tecrit
edilmigligini arttirir. Bu nedenle terapétik siireg igin bu terapiste ne kadar garip gelirse
gelsin hastanin deneyim ve diisiinceleriyle 6zdeslesmek ¢ok onemlidir (Peseschkian,

1997: 182).

Hikayelerin bir diger islevi ise imgeleri nedeniyle kolayca korunup farkli durumlara
uygulanabildigi igin depo islevi gormesidir (Peseschkian, 1997: 37). Zaten terapilerde
de hikaye kullanilmasinin faydalarindan biri de hafizaya etiketler koyarak sunulan fikri
daha hatirlanabilir kilmasidir. Hikayenin hepsi degilse bile hikdyeden hatirlanan tek bir
ifade bir giiniin duygusunu degistirebilme giicline sahiptir (Rosen, 2006:31-35).
Hikayelerin hatirlanmasin1 ve hafizada tutulmasini kolaylastiran unsurlardan biri
metaforik yapisidir. Ciinkii metaforlar zihni calismalarda incelenen Ortiilii bilgilere
erisilmesinde ve tanimlanmasinda basarili oldugu icin giinlikk ya da resmi dilde ¢ok
uzak durulan metaforik ifadelerle kolayca erisilebilen ortiilii bilginin dilsel goriintimleri
olarak degerlendirilmektedir. Bir kere 6grenilen geleneksel metafor, bilincaltina yerlesir
ve diger dilsel vasiflardan daha fazla otomatik olarak kullanilir ve hatirlanir.
Davraniglar diizenlemede otomatik siirecler ¢ok 6nemli oldugu i¢in metaforlar hedef ve

motiflerin otomatik bilingalt1 aktivasyonundan sorumludurlar (Yiiksel, 2011:65).

Hikayelerin hatirlanmasini, hafizada tutulmasin1 ve hayatta kalmasini saglayan diger

unsur ise Idris Sah’in da belirttigi gibi hikyelerin eglendirici boyutu yani mizahi
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boyutudur. Hikaye eglendirici olursa daha iyi hatirlanir ve tekrarlanir. Fakat bu mizahi
yonii en diisiik boyutu oldugu i¢in ve ne yaptigini bilen insanlar tarafindan hazirlanan
hem 6nemli bilgileri iceren hem de edebi degeri oldugu i¢in mizahi yapisi diger 6nemli
yonlerini  golgede birakip hikayeler sadece mizaha indirgenmemelidir (Safken,

1998:98).

Hikayelerin diger bir islevi ise kiltlir, aile, toplum ve bireyin kendi deneyimleri
sonucunda olusan bireysel gelenegi tasidigi i¢in gelenegi tasima islevidir. Hikayeler
ahlaki, felsefi ve dini mesajlar1 iletmenin uygun araglaridir. Dini mesellerde bile taklit
edilecek ya da caydiricilik gorevi géren modeller sunulur. Bunlar o kisiye tiyesi oldugu
dini ¢ercevede ne sekilde davranmasi gerektigi yoniinde somut bilgiler verir; hangi
modeli kendine rehber olarak alacagini gosterir. Psikolojik ac¢idan ise hikayelerin
iceriginde ve sundugu diislincelerde nevrotik davranig ve ¢atigmaya yatkinligin kendine

0zgli gelenegini olusturan tutum ve davramis kaliplarimi tasimaktadir (Peseschkian,

1997: 38-60).

Sufi hikayelerinin diger islevi ise psikoterapide de gerekli olan isbirligi, diyalog ve
bunlara bagl olarak giivenli bir iletisimi olusturmasidir. Oncelikle sadece hikaye
repertuarina sahip olmak dahi terapiste ustalik, kontrol ve yeterlilik duygusu verdigi i¢in
saglam bir iletisimin saglanmasinda etkili olacaktir (Rosen, 2006: 41). Ayrica terapdtik
miidahalede hikayeler psikoterapiste kendi algisini derinlestirip genisleterek, hastanin
durumu igin yeni boyut ifade etmesini saglayabilir (Deikman, 1982:163). Ikinci olarak
hikayelerin anlatilmas1 ve tartisilmasi terapi ortaminda danisana kendi derin psikolojik
sorunlarint inceleyebilecegi giivenli bir ortam saglayacaktir (Baxter-Tabriztchi,
2003:488). Ayn sekilde direkt olarak verilen bir ahlak dersi akildan ¢ikabilir fakat 6giit
verme ve yonlendirme yapan hikayelerde durum farklidir. Verilmesi gereken sey hikaye
ile tath bir seyin i¢ine yerlestirilmis ac1 bir hap gibi ¢ok daha kolay yutulabilir. Bundan
dolay1 terapotik Oneriler normal bir konusmanin veya ilging bir hikayenin arasina
serpistirilerek dolayli bir sekilde sunulmalidir. Ornegin merak uyandiran eglenceli ve
ilgi ¢ekici bir sekilde anlatilan hikaye ile verilmek istenen sey kabul edilebilir hale gelir.
Boylece terapdtik tavsiyelerin igerigi hem terapistin acik amacindan hem de hastanin

endiselerinden uzaklastirilmis hikayeler arasina serpistirilebilir (Rosen, 2006:26-28).
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Hikayelerin sagladig1 bu isbirligi, diyalog ve giiven ortaminin varligini hikayelerin
terapist ile hasta arasinda bir araci olarak kullanilabilecegi i¢in 6nemli bir yardim
kaynagi oldugunu soyleyen ve terapilerinde hikayeleri kullanan Noosret Peseschkian da
belirtmistir. Ona gore hikayeler hasta i¢in hem bir 6zdeslesme zemini olusturur hem de
koruyucu bir unsur olur. Hasta hikayeyle iliskilendirerek kendi ¢atisma ve arzulari
hakkinda konusarak diren¢ noktalari hakkinda bilgi verir. Hastaya ve onun
kavramlariyla degerlerine dogrudan kars1i gelmek yerine bir oyun seklinde durus
noktasinda bir degisiklik onererek hastanin baskalariyla olan iligkilerinde tek tarafli
kavramlarin1 gérmesi ve onlar1 yeniden yorumlayip genisletmesine olanak taninmis
olur. Cilinkii kisi kendisini bir ¢atisma girdabina sokmasina karsin yasam boyunca
kullandig: diisiinceleri terk etmekten korktugu i¢in diren¢ ve savunma mekanizmalari
gelistirebilir. Buna bagli olarak terapistin yanls diislincelere, dirence ve savunma
mekanizmalarma cepheden hiicumu genellikle ayn1 yogunlukta bir cephe savunmasi
dogurur. Hikayeler iste bu yiizlesme ve cephe arasinda yumusatici ve bir filtre gorevi
goriir. Hikayeler hastanin kendi diinyasindan olmadigi ve zayifliklarinin aciga
c¢ikarilmasina bagli direnci harekete gegirmedigi i¢in hastalarin catigsmalarina karsi yeni
tutum gelistirmelerine yardimci olur. Béylece hikaye kisi i¢in en azindan gegici olarak
catisma yukli savunma mekanizmalarindan kurtaran bir sigmnaga doniismektedir

(Peseschkian, 1997: X11-37).

Yukarida anlatilan yaklagimi: Mevlana’nin hikayelerinde de gormek miimkiindiir. Kisiye
sen diye hiicum edilirse ayn1 yogunlukta bir kars1 cephe yani ego savasi olusacagi icin
Mevlana’nin ¢ogu kez hikdyeleri ben dili ile anlattigini gormekteyiz. Insanlara iyi
sifatlartyla kotii sifatlarini ayirarak yaklagmakta; hi¢ kimseyi tam olarak iyi ya da tam
olarak kotii diye nitelendirmemektedir (Tarhan, 2012a:48). Shams Friedlander’in
belirttigi gibi “Hikaye anlatma muhatabin haysiyetine zarar vermeden kendisine ders
verebilmeyi miimkiin kilar.” (Alkan, 2008:95). Psikologlar igin ise hikayeler iletisimde
olduklari kisilerle tartismali bir iligkinin olmasini1 engellemektedir (Safken, 1998:270).

Buraya kadar ortaya konan islevlerle beraber sufi hikayelerini kendini bilme, kendi kor
noktalarinin farkina varma, gelisim, doniisiim, bakis agis1 gelistirme gibi terapinin de
ele aldigi kavramlarla ele alirsak tim bunlarin aslinda arinmanin da {izerinde durdugu

kavramlar oldugu goriilecektir. Bundan dolayr sufi hikayelerini terapi baglaminda ele
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alan caligmalarin bulgularin1 ortaya koymak terapideki basarisinin ayni zamanda

arinmadaki basarist oldugu anlasilacaktir.

Tiirkiye’de sufi hikayelerinin akademik olarak caligildig1 ilk caligmada sifi hikayeleri
kullanilarak yapilan biblioterapi uygulamasinin kisiler arasi iliskilerle ilgili kendini
gerceklestirme ve islevsel olmayan diisiinceler tizerindeki etkisi deneysel olarak
incelenmistir. Ankara ili siirlari igerisinde oturan insanlar érnekleminden arastirmaya
goniilli katilmay1 kabul eden 24-35 yaslari arasinda yiiksek 6grenim gérmiis toplam 26
katilimc1 iizerinde yapilan arastirmada deney ve kontrol gruplarinda yer alan
katilimcilara deneysel manipiilasyonun oncesinde Kigisel Yonelim Envanteri ile
Fonksiyonel Olmayan Tutumlar Olgegi uygulanmistir. Daha sonra deney gurubunda
bulunan katilimcilara ortalama her bir oturum igin 2,5 saat iizerinde planlanan toplam 8
oturumluk  Sufi  Hikayelerinin  Kullamildigi  Bilissel — Davramiggi  Yaklasimla
Biitiinlestirilmis Biblioterapi uygulamasi gergeklestirilmistir. Deney gurubuna yapilan
deneysel islemin sonlanmasinin ardindan her iki gruba da Kisisel Yonelim Envanteri ile
Fonksiyonel Olmayan Tutumlar Olgegi tekrar uygulanmistir. Arastirmanin bulgularina
gore; sOfi hikayeleri kullanilarak yapilan ve bilissel davranis¢1 yaklasimla
biitlinlestirilmis biblioterapi uygulamasinin kendini gergeklestirme diizeyini arttirdigi,
islevsel olmayan diisiincelerin ise istatistiksel agidan anlamli sekilde azaldig1 sonucuna

ulasilmistir (Araci, 2007: 9-122).

Diger 6rnek ise sufi hikayelerle ilgili tek empirik ¢alisma Barbara Umlauf’un (1984),
sufi hikayelerini transpersonal terapide kullanimi1 konusunda ele aldigi galigmasidir
(Satken, 1998:95). Hikayeleri psikoterapide kullanarak yaptigi ii¢ klinik vakaya
dayanan bu ¢alismasinda yazar, hikayelerin terapotik bir unsur olarak etkililigi 6nemine
dair gozlemelerini anlatmistir. Yaptig1 3 klinik vakadan elde ettigi sonug ve gozlemler
sunlardir: Degisim i¢in tesvik edici olmasi, kisinin durumunu yeniden tanimlamasini
saglamasi, verdigi mesajlarin kisiyi harekete gecerek kavrayisi iizerinde etkili olmasi,
hastanin asir1 zihinsel savunma mekanizmalarini ortadan kaldirarak terapistin hastanin
duygusal boyutuna dokunabilmesini saglamasi, karakterle 6zdesleserek bastirilmig
duygulara tepki verebilmesini saglamasi, hastanin hikayeye verdigi tepkilerin onun
egosunun giiclii yanlar1 ile mevcut catigsmalarint gosterdigi i¢in hikayelerin projektif

testler gibi teshise dayali bilgiler verebilmesi, hasta ve terapist arasindaki intrapsisik ve
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terapotik ¢ikmazlart ortadan kaldirmasi. Ayrica yazarin kendisi gibi sufi hikayelerini
terapilerinde kullanan {i¢ psikoterapist ile yaptig1 miilakattan elde ettigi sonuglara gore
terapistlerin hikayeler hakkindaki diisiinceleri sunlardir: Hikayelerin kisinin problem ya
da bir duyguyla 6zdeslesmesini azaltan bir ara¢ olmasi, hikayelerin egonun savunma
mekanizmalarindan kurtularak dogrudan bilingaltiyla konusmasi, hasta iizerinde
sezgisel etkileri olmasi, kiside iyilestirici ve doniistiiriicii siiregleri harekete gecirmesi,
terapistin  hikdye ile kavrayisi engelleyen zihinsel fonksiyonlar1 devre disi
birakabilmesi, insanin kendine ve hayata dair bakisini degistirmeyi amaglamasi, agik
uclu sorularla hastanin hikayeyle ilgili kendi kavrayisini gelistirmeye zorlamasi ve
boylece kendi durumuyla iliski kurabilmesini saglamasi, basit bir ¢dziimden ziyade
hastanin anlamak icin ¢abalamasi gereken bir anlam sunarak kisinin kendi benligini
anlamasini saglamasi, terapiste ise hasta belirli bir adimla kavramasini saglayacak
sekilde bakis acisin1 kiigiik pargalar seklinde sunabilme firsat1 vermesi boylece hastanin
siiperegosunun etkilerini azaltarak hastanin siiperegosu olma pozisyonuna diigmemis

olmasi (Umlauf, 1984: 107-180).

Baska bir calisma ise bir manevi gelenekteki hikayelerin benlik gelisimi lizerindeki
etkileri Ogrencilerin goriisleri noktasinda calisan ve belgeleyen ilk calismadir. Bu
calisma 2 y1l boyunca her cumartesi, hikdyelerin ¢okg¢a kullanildigi Cerrahi tarikatinin
toplantilarina katilan psikoterapist bir aragtirmacinin, sufi hikayelerini bireylerin
gelisimleri baglaminda kullanmis; sufi hikayelerini seven, hayatlar1 tizerinde giiclii bir
etkisi olan ve 2 ile 28 yil degisen farkli araliklarla hikayelerle ilgilenen dordii Cerrahi
tarikatina mensup, dordii psikoterapist, biri sanatgi, biri dgretmen ve ikisi doktor 8
Kisiyle derinlemesine yaptig1 miilakat ¢aligmasidir. Temel aragtirma sorusu; insanlarin
sufi hikayelerini benlik gelisimi i¢in nasil kullandigi ve sufi hikayelerinin benligi
tanimay1 nasil arttirdigt ve bu tanimanin gelisim agisindan yararinin arastirildigi bu
calisma, oncelikle hikayelerin psikoloji profesyonellerini egitmek konusunda degerli bir
tamamlayict unsur oldugunu ortaya koymustur. Kendi hayatlarmin agilmasi, ortaya
¢ikarilmasinin bir hikaye oldugu konusunda hem fikir olan katilimcilar ise hikayelerin
hayatlarinin anlamlarini bilmeye yardim ederek kimliklerine destek sagladigini, diger
insanlarla iligki icinde olmamiz1 vurguladigini bundan dolay1 kendimizi daha derinden
tanimamiz i¢in diger insanlarla iligkinin gerekligi oldugunu, ilahi olana daha agik hale

geldiklerini, hikdyelerden anlamli bakis agilar1 kazandiklarin1 ve hikayelerinin kisisel
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gelisimleri i¢in birer ara¢ oldugunu, hayatlar1 hakkinda bazi bakis agilarin1 yeniden ele
almalarin1 sagladigini; ayrica hayatlarinda belirgin degisiklik yapmalar1 i¢in ilhamlar
verdigini, kendilerini daha fazla kabul ettiklerini ve hayata dair daha pozitif yani siikran
dolu, umutlu ve tatmin olmus bir yaklasim gelistirdiklerini ifade etmislerdir.
Hikayelerde gecen ifadelerin sdylemlerine yansidigini ve hatta hikayelerde gegen bazi
ifadelerin bir zikir gibi tekrarlandig1 aktaran arastirmaciya gore ise sufi hikayelerin
kisilerin kat1 pozisyonlarim1 birakip daha yiliksek asamalara ¢ikmalarina yardim ettigi
ortaya ¢ikmaktadir. Ayrica hikayelerin sufilere sadece ige bakis i¢in araglar saglamadigi
ayn1 zamanda ego tatminlerini saglamak i¢in bagl olduklar1 seylerin 6tesine gegcmeleri
icin onlart motive eder ve kendilerinin korku ve arzularin toplamindan daha fazla bir
sey olduklarin1 yani insani tecriibelere sahip manevi varliklar olduklarina dair bir

farkindalik elde etmelerini sagladigini belirtmektedir (Safken, 1998: I11-256).

Bu bulgularla beraber sufiler kendi yollarina bir ara¢ olarak diinyanin en biiyiik
edebiyatlarindan bazilarin1 hikdye olarak koymus olsalar da (Ornstein, 1975:362)
Attar’in hikayelerini psikolojik anlamda kullanarak obezite ve bagimlilik ile miicadee
eden kurumlar olsa da (Baxter-Tabriztchi, 2003:491-492) ya da ITP’nin (Institute of
Transpersonal Psychology-Transpersonal Psikoloji Enstitiisii) tiniversite psikolojik
programimin miifredatina sufi hikayeler konulmus olsa da (Satken, 1998: 8) sufi
hikayeleri ve hikayenin i¢ anlami, Mevlana’nin hikayeleri ¢ok genis bir sekilde
kullanilmasma ragmen Idris Sah’in hikayeleri nasil uyguladiklarma dair agiklamalar
yaptig1 1964 tarihine kadar Batili diisiiniirler tarafindan bilinmedigi iddia edilmektedir
(Ornstein, 1975: 380). Tirkiye baglaminda boyle bir eksiklik soz konusudur. Bu
nedenle ayni zamanda akademik anlamda sufi hikayeleri ¢aligmasinin yazarina gére sufi
hikdyelerinin bir terapotik arag olarak gurup uygulamalarina dahil edilmesi
kiiltlirimiliziin ve bir biitiin olarak Dogu kiiltiir ve edebiyat eserlerinin psikoloji

icerisinde incelenme olanagini yaratacagini belirtmesi kayda degerdir (Araci, 2007: 14-
15).

Sonug olarak biz olaylar1 dogru degerlendirmede ya da gizli ve fark edemedigimiz
unsurlar1 ¢6zmede ve buna gore davranmada sikint1 yasayabiliriz. Hikayeler rasyonel
boyutumuzu asan ¢esitli kurgularla bu gizil unsurlar1 ya da bizim olaylara bakisimizdaki

yanlis acgilar1 diizeltebilir ya da onlara farkli bir agidan bakmamizi saglayabilir.
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Koanlarda oldugu gibi sufi hikayelerinin de bu bulmacavari yapisinin sebebi budur.
Amagc bulmacay1 ¢ézmek degil kendi bulmacamizi ¢dzmeyi 6grenmektir. Hikayeler bu
kadar degerli olmasina ragmen miiridden beklenen ise bir oykiicii olmak degil

baskalarinin onun hakkinda oykiiler anlattifi bir noktaya ulasmak i¢in c¢abalamaktir

(Frager, 2005: 196).
2.5. Riiya

Gormek anlamindaki riiy’et kokiinden tlireyen ve uyku sirasinda zihinde beliren
goriintiilerin biitiiniinii ifade eden riiya kavramimi (Celebi, 2008: 306) Islam dini
baglaminda ele aldigimizda riiya gorme; insan nefsinin kendi i¢ diinyasinda bir an igin
olaylarin hakikatinin suretlerini miitalaa etmesi olarak degerlendirilebilir. Islam alimleri
rilyayr dogrudan dogruya veya bir melek vasitasiyla Allah’tan gelen rahmani riiyalar,
nefsin kendisinden ve ge¢misteki hatiralarin tahayyiillerinden kaynaklanan nefsani
riyalar, gizli bir dis etkiden kaynaklanan, yalan bir ¢agrisim ve tahayyiilden ibaret olan
seytani riiyalar olmak {iizere iice aymrirlar (Imamoglu, 2004: 11-13). Ayrica sufiler
tasavvufi adaba riayet ederek sadik riiyalara nail olmak igin uyuyan kimseye “Hakk'in
vahdet ve mana alemine misafir olan kimse” anlaminda mihman demislerdir. Ciinkii
sufiler riiyalar1 vakiat, hayalat, havatir, idrakat, letaif gibi yakin anlamli kelimelerle

ifade etmisler; uyku igin de mana kelimesini kullanmislarlardir (Uludag, 2008: 309).

Islam mistikleri olan sufi baglaminda ele aldigimizda riiya uykuda misal alemini
seyreden ruhun gordiiklerini uyaninca hatirlamasi seklinde agiklamaktadir (Celebi,
2008: 307). Tasavvaufla ilgili kaynak bir eserin yazar1 olan Kuseyri’ye gore bir cesit
keramet olan riiya; kalbe gelen hatir (manevi hitap) ve muhayyile ile tasavvur edilen bir
haldir ve uykuda biitiin his ve biling hallerinin tamamen yok olmadig1 bir sirada goriiliir.
Fakat insan uyudugu zaman bes duyu organi ile maddi aleme ait seyleri his ve idrak
etme kabiliyeti kendisinden zail olur. Hissi ve zaruri bilgilerle mesgul olan muhayyile
ve tasavvur melekesi kendisini bu gibi seylerden siyirir. Bundan dolayi riiya, insanlarin
kalplerinde yaratilan ve karar kilan seyin tahayyiil ve tasavvur yoluyla idrak edilmesidir
(Kuseyri, 2009: 467). Diger bir ifade ile riiya ile kalp uyanir ve kalpte telepatik bilgi
ortaya ¢ikmaktadir (Arasteh, 1974:109).

Arkaik kokenlerinden dolayr tanrimin unutulmus dili olarak ifade edilen riiyalar

(Sambur, 2005: 125) kendi dogamizin gercek yiiziinli agiga vurarak sakli benligimizi
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yansittiklari i¢in kendimizi gorebilecegimiz aynalar gibidirler (Vaughan-Lee, 2002: 10).
Bundan dolayi riiyalar1 sadece icgiidiisel istek ve arzularimizin tatmin edilmesi i¢in bir
ara¢ olarak gormemek gerekir. Riiyalar ayn1 zamanda hafiza, hayal, sezgisel kavrayis,
yaratict ilham ve Onsezi gibi insani yetenek ve kapasiteleri gelistirerek daha yiiksek
varolussal farkindaliklara ulasarak varolussal krizlere tepki vermede ve onlarla bas
etmede insana gli¢ kazandirirlar. Riiyalar {izerine ¢aligmalar1 bulunan iinlii arastirmaci
Kelly Bulkeley’e gore biitiin dinlerin anlamaya c¢alistigi riiyalar dogustan bir
psikospiritiiel bir egilim olarak kisilerin sikintili ve zor durumlarinda dogal acil tepki
sistemi olarak is gormektedir. Biitiin bu unsurlarla beraber riiyalarin tarihsel olarak
farkli dinlerde ele alinis1 goz oniine alindiginda psikolojik gelisim ve ruhsal aydinlanma
tizerinde giiclii bir etkisi oldugu goriilmektedir. Bu etkisinden dolay1 zihni daha bilingli
hale getirerek normal uyanik algi kapasitesinin 6tesine tagiyan mistik riiyalar1 bilimi
terkederek dini dogmalar1 kabul etmek olarak degerlendirmemeliyiz. Aksine insanin
biyolojik dogasinda kok salmis olan ve askin bir anlayis ve i¢ goriiyii elde etmeye
calisan ve bilincalt1 tarafindan harekete gecirilen bir insan yetenegi olarak

degerlendirmeliyiz (Bulkeley, 2008: 192-276).

Kalp hirsiz1 olarak degerledirilen sufiler, Islam riiya yorumculugu konusunda manevi
egitim ve Ustlinliiklerinden dolay1 benzersiz bir konuma sahiptirler. Bu konumlar1
onlarin kisisel siirlarin 6tesindeki alanlarda riiya yorumculugunu uygulama konusunda
ayricalik kazandirmigtir (Hermansen, 1997: 4). Cilinki filozoflar “Sadik riiya vahyin
46°’ta biridir.” hadisinden yola ¢ikarak uykuda ve derin tefekkiir halindeyken bes
duyunun susmasiyla beseri aklin evrensel akil ya da akl-1 kiil ile biitiinlesip askin
gergekliklere ulagabilecegi yargisina varmalarindan dolayr kalbi melekelerini ve
iggoriilerini gelistirmis kisilerin hem kendilerinin hem de baskalarinin riiyalarindaki

sifrelenmis mesajlar1 ¢6zebilecekleri yaygin goriis halini almistir (Sviri, 2004: 189).

Sufiler riiyalar1 kehanet yani olacaklar1 bilmek, manevi hal ve makamlar1 i¢in rehberlik
yapmak, dlmiis seyhler ve peygamberle iletisim kurmak, metafizik hakikat ve ontolojik
gercekle ilgili bilgiye erismek -peygamberlerin vahiyle elde etmesine benzer sekilde-
amactyla kullanirlar (Katz, 2012:183). Ciinkii 6rnegin tasavvuf diisiincesine gore
Allah’1n se¢ilmis kullartyla iletisim yollarindan biri riiyalardir. Kendi riiyalarin1 anlatan

Tirmizi’ye gore sadik rilya, mii’minin rilyasinda Allah’in kendisine yonelik konugmasi
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ve miijdesidir. Bu anlayis Kur’an’in “Siiphesiz Allah’in dostlarina ne korku ne de hiiziin
yoktur. Diinya hayatinda da ahiret hayatinda da miijde onlaradir.” (Yunus, 10/62-64)
ayetlerine dayanmaktadir (Sviri, 2004: 200). Riiyalarla Allah ile iletisim saglandig1 gibi
miirsid ile miirid arasindaki rabita da riiyalar yoluyla muhafaza edilir ve kimi miiridler
miirsidlerini riiya yoluyla bulur (Schimmel, 2005: 13). 2007 yilinda Misirda Rufai seyhi
ile yapilan miilakatta seyhinin kendisini riiyalarla kontrol ettigini, hatalarin1 diizelttigini
ve cesitli olaylar i¢in yol gosterdigini ifade etmektedir (Biegman, 2009:29). Bu
baglamda riiyalar yasayan bir seyhin olmadigi durumlarda Uveysilikte oldugu gibi
seyhin gorevini yerine getirir. Hatta 6lmiis seyhlerin riiyada goziikkmesi miiridin biatt
icin sembolik bir kaftan ve hatira saglar ve genel olarak da manevi makaminin
kesinligini gosterir. Sadili seyhi Abul Abbas al-Mursi’ye gore samimi bir miirid 6len

seyhinden hayatta oldugundan daha fazla istifade eder (Katz, 2012:185-190).

Seyh ve miiridin riiya yoluyla iletisiminde seyhin miiridin riiyasina girerek ona mesaj ve
direktifler vermesi ile ilgili bilimsel degerlendirme ve g¢alismalara rastlamasak da
riyalar ve telepatiyle ilgili bir dizi karmasik deney sonucunda Dr.Montague Ullman ve
Dr.Stanley Krippner uyanik bir kisinin birka¢ kapi 6tede uyumakta olan bir baska
insana tekrar ve rutin bir bi¢imde imgeler aktarabilecegini ve imgelerin uykudaki
insanin riiyasinda ortaya g¢ikacagini bilimsel olarak kanitlamiglardir. Boyle aktarimlar
sadece riiyalarda gerceklesmedigini; birbirini taniyan iki kisinin birbirinden bagimsiz
olarak ayni ya da ¢ok benzer riiyalar gordiikleri sik rastlanan bir olay oldugunu ifade
etmiglerdir. Psikiyatrist Scott Peck’in simdilik c¢ok kesin fakat bilimsel olmayan
izlenimimine gore, istatiksel olarak ihtimal dis1 kabul edilen bu gibi olaylardan yararli
olanlarin sayisini zararli olanlardan kat kat fazladir ve yasam1 daha ¢ok zenginlestirici

ya da tekamiil ettirici olaylardir (Peck, 1992: 265-268).

Zenginlestirici boyutlariyla beraber riiya deneyimleri kisilerin kendi varliklarinin
senaryo bi¢imindeki uzantilari oldugu i¢in kisinin ilerleme izlenimi edindigi ve
kendisini farkettigi bir psiko geri besleme sistemi saglar (Han, 1997: 52). Giindiiz
cektigimiz yasam karelerini yeniden iireterek gece uykularimizda seyrettigimiz ruh
sinemamiz riiyalar (Sayar, 2012a:8-9) ve sagladiklar geri bildirimler insanlara dersler
vererek halihazirdaki ve gelecekteki hayatimiza yon verebilmemiz i¢in ortaya konmus

ilahi senaryolar olduklar1 kadar (Merter, 2011: 326) kendi bildigi sekilde gergekleri
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yansitan ve gerg¢egin  kisisel anlamina ulagsmamamizi saglayan  bireysel
mitolojilerimizdir. Kisiligimizle ¢ok yakindan iligkili olan bu riiyalar sosyal iliskilerde
birbirimize anlattigimiz hikayelere benzemektedir; fakat riiyalarda hikayeleri kendimize
anlatiniz (Peseschkian, 1997: 87). Hikayelerle dolu riiyalar bundan dolay1 sufinin
otobiyografisi i¢in bir baglam saglamaktadir (Katz, 2012:185). Aslinda miirsidlerin hal
terciilemelerine baktigimizda riiya hikayeleriyle dolu oldugunu gbriiriiz. Ornegin Misirlt
Mutasavvif Sarani, Leta ifii’I-Minen adli eserinde kendisine sifreli bir bi¢imde yaptigi
hatalar1 gosteren ya da kendisini bekleyen manevi tehlikelere karsi onu uyaran

riiyalarii anlatmistir (Schimmel, 2005: 203-219).

Riiyalarin birer hikdye olusu ayn1 zamanda otobiyografik deger tasimasi, geri
bildirimlerde bulunmasi ve topluluk igerisinde paylasilarak bir tecriibe olarak ortaya
konmasini sufi rilyalar {izerine Jung baglaminda ¢aligmalar1 olan Llewellyn Vaughan-
Lee 15 yil boyunca devamli olarak katildigr Naksibendi tarikatindaki riiya ¢aligsmalari
ile gozlemlemistir. Bu gurup toplantilarinda kisiler riiyalarin1 anlatmaya tesvik
edilmekte ve daha sonra bu riiyalar gurup iginde tartisilarak ne anlama geldigi
aciklanmaktadir. Riiyayr goren kisi riiyasini diger kisilerle paylasmakta ve anlamini
o0grenmekte, digerleri ise bir riiya agiklamasinda bulunarak tecriibelerini arttirmakta ve
riiya boyunca manevi yol ve ruhun dinamigini ve psikolojisini kavramis olmaktadirlar.
Vaughan-Lee’ye biitiin bunlar riiya goren kisinin riiya iizerine cesitli perspektifler
kazanmasini, digerlerinin ise riiyalar1 anlamada sezgi ve duyarlilik gelistirmesine firsat
veren yorumlarin meydana gelmesini tesvik etmektedir. Bundan dolayr bu riiya
calismast ¢ok eski sufi Ogretici hikayelerinin modern bir karsiligi olarak

degerlendirmektedir (Vaughn-Lee, 1997: 133).

Ogretici, bakis agis1 kazandiran otobiyografik hayal hikdyeleri olarak riiyalar
tarikatlarda seyr-i siiliikiin bir parcasi olarak goriilmektedir. Miirsidin Oncelikle
gorevlerinden biri miiridinin gordiigii riiyayr tabir ederek murid tarafindan katedilen
manevi seviyeyi belirlemek ve bdylece miiridin egitimine yardimci olmaktir (Uludag,
2008: 309-310). Miiridde meydana gelecek degisikliklerin bilinmesi hem miirsid hem
de dervis agisindan ¢ok Onemli olmasmin sebebi miiridin seviyesi yiikseldikge
gorevlerinin ve dualarinin degismesidir (Frager, 2004: 61). Riiyalarin miirid tizerindeki

degisiklikleri koymasindan ¢ok once heniiz bir tarikata katilmadan 6nce baglamaktadir.
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Ciinkii cogunlukla bir guruba katildiktan hemen 6nce veya sonra bir rilya goriilmektedir
(Vaughn-Lee,1997:137). Seyr-i siiluk adeta riiyayla basalayip riiyalarla devam
etmektedir. Ornegin Annemaria Schimmel 1996-1997 tarihleri arasinda iki Alman
bayanin diinyanin farkli yerlerindeki sufi seyhlerini bulup doniisiimlerini igeren irsat
riyalarin1 anlatmaktadir (Schimmel, 2005: 205-206). Bir baska ornekte ise Halveti
tarikatina mensup Asiye Hatun, 17.yilizyilda seyhine yazdigi riiya mektuplarina gore
seyhin Oliimiinden sonra bile Asiye Hatun’u irsada devam ederek ruhi gelisim
duraklariyla ilgili uyarilar1 yaparak bir iist asamaya ge¢cmesi gerektigini soyledigi ifade

edilmektedir (Kafadar, 1994: 20-21).

Siirecin baslangicinda ve devaminda manevi yon gosterici bir 6zelligi ile beraber bazi
tasavvufi tarikatlerde manevi telkinin 6nemli bir unsuru olan riiya ve riiya yorumu
(Frager, 2005: 15-138) sadece bu isin uzmani olan kisilere anlatilmalidir. Bu isin
uzmanlarindan olan miirsidler riiyalar1 ilham yoluyla yorumlamakta ve riiya gorenin
manevi seviyelerini bildikleri i¢in riiyalar1 dogru yorumlayabilmektedir (Frager, 2004:
63). Ayrica miirsid, miiridin riiyasin1 bazen riiyada yorumlar bazen de sozlii aktarim
olmadan gonliine ilham eder. Hatta miirsid miiridi siirekli gézetim altinda tuttugu igin
gerektiginde riiyalarda goriinerek uyarabilir. Bunlarla ilgili rasyonel hicbir agiklama
yapilamayabilir fakat yasanarak tecriibe edilebilir (Merter, 2011:328). Yorumlamanin
ilging yonlerinden birisi de bazi seyhlerin dervislerinden cuma giinleri belli bir camiye
gitmelerini ve riiyalarinin tabirini oradaki vaazda bulmalarini istemeleridir (Frager,

2005: 201).

Riiyalarin modern psikolojinin disindaki bu yorumlanis bi¢imlerinden bagka riiya
yorumuyla ilgili diger 6nemli husus riiyalarin igerigidir. Riiyalar enfiisi ve afaki olmak
tizere iki sekilde yorumlandigi i¢in tasavvufi riiyalar enfiisi, tasavvufi olmayanlar afaki
olarak ele alinmaktadir (Uludag, 2008: 310). Fakat bu temel ayrimla beraber farkl sufi
geleneklerde riiyalar farkli sekillerde degerlendirildigi ve semboller iizerinde bir
uzlasma bulunmamaktadir (Felek, 2012: 253). Bundan dolay1 gercek bir riiya
yorumcusu aynt sembolii onu riiyasinda goren iki kisiye aynmi sekilde uygulamaya
calismaz. Ornegin Ibn-i Sirin, aym riiyayr goren iki kisiyi farkli yorumlamis neden
boyle yaptig1 soruldugunda iki riiya goren kisinin karakterlerinin, goriinlimlerinden ve

tavirlarindan belirgin oldugunu ifade etmistir (Hermansen, 2008: 78). Ibn-i Arabi’ye
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gore ise daima akli nafakasimi ve giinliikk yiyecegini diisiinen ve akli ve fikri onunla
mesgul olan yoksullarin riiyalarina fazla 6nem vermemek gerektigini ifade etmektedir

(Kafadar, 1994: 29).

Sadece goriilen sey degil ayn1 zamanda riiya yorumunda riiya gorenin durumu da
onemlidir. Riiyay1 yorumlayan kisi riiya gorenin babasini, zengin mi yoksul mu, efendi
mi hizmet¢i mi, ne yemis oldugunu sormaktadir. Miisliiman ile kafirin riiyasinin, bilgili
ile bilgisiz kisinin, iyi adam ile kotii adamin, hiikimdarlarin ve biiylik sahsiyetlerin
riiyalariin birbirinden farkli oldugu ifade edilmektedir (Schimmel, 2005: 62-63). Bu
baglamda morfik rezonans kavrami ile beraber Ibn-i Arabi’nin kisinin en derin ve
gercek dinl deneyimine sadece kendi imgeler aleminde ulasilabilecegi diisiincesini ele
aldigimizda her kisi i¢in 6zel olarak bigilmis kisinin demir attig1 bir alem var oldugunu
ve bu alemin kisiye kendi veri tabania uygun ifade olanagi sundugu icin Hristiyan
mistiklerin Isa ve Meryem Ana riiyalar1 goriirken Miisliimanlarin Hz. Muhammed
(SAV) ile ilgili riiya gordiiklerini agiklamaktadir (Ozelsel, 2003:11). Ayrica nefs
asamalarinin riiyalarda belirli renklere tekabiil ettigine dair bir uzlagsma olmasina
ragmen nefs-i emmare mavi, levvame sari, miilhime kirmizi, mutmainne Halvetilerde
beyaz diger tarikatlerde siyah, raziyye yesil, marziyye beyaz, safiye renksiz olarak
yorumlamaktadir (Felek, 2012: 257-259).

Buraya kadar ifade edilenler Jung’un riiyadaki sembollerin hig¢birinin riiyay: tecriibe
eden bireyden ayn diislinlilemeyecegi, hicbir riiyanin standart bir agiklamasi olmadig,
bireylerin birbirinden farkli olmasindan dolay1 her birinin bilingaltinin ayr1 ayr1 sekilde
bilinglerini diizenledigi i¢in riiyalarin ve sembollerin gegerli bir siniflamasini yapmak

miimkiin olmadig: iddialariyla ortiismektedir (Sambur, 2005: 117).

Tasavvufun riiyaya ve riiya yorumuna bu bakisiyla beraber modern psikolojik riiya
yorumculugu Freud ve Jung tarafindan sekillendirilmistir. Fakat bir¢ok dinle iliskili
calismalar yapan kisi, Freud un olumsuz diirtiilerin tatminine dayali yorumundan ziyade
Jung’un sembolik yorumculugunun yogunlagmistir. Henry Corbin ve Fritz Meier gibi
onemli Avrupali bilginlerden dolay1 Jung diisiincesi tasavvuf lizerinde 6nemli bir etkiye
sahiptir. Henry Corbin Ibn-i Arabi’ninyaratici imgelem kavrami ile Jung’un aktif
imgelem kavrami arasinda baglantilar kurarak sufi ontoloji ile Jung diisiincesi arasinda

parallellikler kurmustur. Bunlarin disinda islami eserler iizerinde Vincent Crapanzano
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and Katherine P. Ewing gibi Freudyen riiya yorumculugu baglaminda calisan

arastirmacilar da vardir (Hermansen, 1997: 3).

Psikoloji ve tasavvufi rilya yorumu arasindaki iliskiyi ilk olarak Jung baglaminda ele
aldigimizda ¢esitli benzerlikler ortaya c¢ikmaktadir. Sufiler benligimizin daha derin
boyutlarini tecriibe edebilmemiz i¢in bizimle sembollerle konusan riiyalara rehberligin
ve seyr-i siilukun bir pargasi olarak 6nem verdikleri gibi Jung da ruhumuzun en derin ve
en gizli yerlerine agilan kapi olarak gordiigii riiyalara (Anissian, 2005:163), kisilik
gelisimi agisindan 6nem tasidigl i¢in ve en dnemli teorilerden olan bireylesmeye hizmet
ettigi icin dnem vermektedir. Jung’a gore riiyalar psisik homeostazda vazge¢ilmez bir
islev istlenerek bilincin tek tarafli siniflandirmlarini telafi ederek yasamsal taleplere
uyumu arttirir. Ayni kisinin uzun siire riiya silsilesi incelendiginde ardi ardina geceler
boyu, senelerce tekrarlanan bu telafi edici aktivitenin bireylesme siirecine zaman zaman

nasil katkida bulundugunun hemen goriilecegini ifade etmistir (Stevens, 1999: 83-108).

Tasavvufta nefsi bilmenin 6nemi ile Jung’un yasadigimiz giicliiklerin ¢ogunun
icgiidiilerimizle, icimizde biriktirip sakladigimiz yillanmis bilgelikle olan temasimizla
dogacig1 ve bu temasin ise riiyalarla gerceklesecegi anlayisi paralellik arzetmektedir
(Stevens, 1999: 83). Sufi baglamda bu kisinin nefsi ile yiizlesmesi Jung’un kisinin
riyalar1 araciligiyla cesitli nedenlerden dolayr yakindan bakmayi tercih etmedigi
kisiliginin farkli yonlerinden haberdar olmasi olarak ifade ettigi gdlgenin gergeklesmesi
durumdur (Kisa, 2005: 105). Ciinkii Jung’a gore riiyalar iradenin kontrolii disinda
psikolojik diinyanin bilingalt1 bolgesinden ortaya g¢ikan objektif, spontane, saf ve
dogallig1 bozulmamis {riinlerdir. Rilyalar temel insan dogasina uyum gosterdigi ve
temel dogamizla uyusan tavirlar gelistirmemizi saglamadig i¢in bilingaltinin
tezahiirlerinde kisiliklerin izleri vardir. Rilyalarda bir¢cok ger¢ek ve hayali insanin
farklin davraniglar bilingaltindaki kisilik izlerinin en temel 6rnegini olusturdugu icin
bilingalt1 kisisellesmektedir; diger bir ifadeyle kisiligimizi yansitmaktadir (Sambur,
2005: 115).

Bilingalt1 baglaminda modern psikolojiyi ele aldigimizda Jung’un farklarindan birisi
kollektif bilincalt1 ve dolayisiyla riiyalarla iliskili olan arketiplerdir. Arketipal riiyalar
kolektif bilingaltindan gelen riiyalardir ve derin anlamlara sahiptirler (Anissian, 2005:

164). Tasavvufaki ruh asamalarina gore degerlendirdigimizde Jung’un arastirdig: derin
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anlamalara sahip ve siklikla evrensel semboller ve tipik imajlar iceren bu tarz riiyalar,
Freud’un soziinii ettigi arzularin tatmininine yonelik hayvani ruhtan ya da bedensel
duyarhiligin trettigi bitkisel ve madeni ruh riiyalarinin aksine insani ruhtan gelen
riiyalardir. Psikolojik ve siklikla kigisel anlamalar igeren bu riiyalar miiridler i¢in ¢ok
degerli mesajlar tasidigindan seyhleri tarafindan yorumlanmalar1 gerekmektedir (Frager,
2005: 138). Jung bu tiir riiyalari, riiyanin yorumunun bizzat riiyada gizli oldugundan
hareket eden amplifikasyon (zenginlestirme)yontemini kullanir. Bu yontem riiyada
goriilen sembollerin anlamlarini  mitolojiden, simyaciliktan, dinden ve diger
kaynaklardan toplayarak aydinlatmaya veya netlestirmeye, detaylandirmaya
caligmaktadir. Amplifikasyon yontemi riiyalar1 aydinlatmakla bireyi psikolojik
koklerine yakinlagtirmayr amaglamaktadir. Jung’a gore riilyanin arkasindaki bilingaltt
giiclerin yani arketiplerin sembolik anlamlarinin farkina varmak kisiligimizin biling ve
bilingalti bolgeleri arasindaki ugurum derecesindeki zitligin dengelenmesine olanak
saglayan psikolojik bir iklimin dogmasma neden olacaktir. Biling ve bilingalti
bolgelerinin  dengelenmesi bireyin olgunlagsma yoniinde kisiligini gelistirmesini

miimkiin hale getirecektir (Sambur, 2005: 121-122).

Her ne kadar Bati psikolojisi Ibn-i Arabi’nin iiglii riiya tipolojisinde yer alan ve giinliik
yasamimizidaki tecriibelerimizi, istek ve arzularimizi yansitan siradan riiyalara
odaklansa da (Bulkeley, 2002:10) tasavvuf biiyiliklerinden ve riiyaya bakis1 tasavvuf
tarihini etkileyen Ibn-i Arabi ile Jung arasinda hayal ve aktif imgelem agisindan
benzerlikler goriilmektedir. Ruhun bilissel giicii olan hayallerin (Al-Attas, 1990:30)
bilingli alarak orataya c¢ikardigi hayaller ile riiya gibi spontane olusan hayalleri
birbirinden ayrilmasi1 gerektigini Ibn-i Arabi ve Jung iizerine ¢aligmalar1 olan Henry
Corbin ifade etmektedir. Ona gore birinciler “Allah’1t gériiyor gibi ibadet et.” denen
bilingli siirecin basladigi manevi yerlerdir. Bundan dolay1 hayal Allah’a odaklanmak
i¢in bilingli olarak kullanilir. Ibn-i Arabi’nin 6zerk hayal dedigi ikinciler ise riiyalarin,
vizyon ve imajlarin oldugu yerdir. Allah ile aralardaki perdeleri agmak bu hayal ile
gerceklesmektedir. Bundan dolay: Ibn-i Arabi’ye gére Allah’1 insan bilincinde ortaya
cikarmak hayalin kapilariyla ger¢eklesmektedir (Halligan, 2001:277). Bu dogrultuda
Arketipal psikolojinin kurucusu Junggu James Hilman, Henry Crobin’den alintiladigi
Ibn-i Arabi’ninalem-i misal (mundus imaginalis) kavramini1 arketipler igin degerli ve

onemli bir temel sagladigini ifade ettigi goriillmektedir. Ayrica James Hilman, Corbin’in
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tevil yontemini kullanarak amacin bilingaltinin analiz edilmesinden ziyade hayale ve ice

ait unsurlarin kesfetmenin tearapi oldugunu ifade etmektedir (Anissian, 2005:39-44).

Ibn-i Arabi’nin goriisleri, ¢agdas psikolojiden 6 asir &ncedir. Ornegin Freud’un,
riiyalarm arzularin tatmin edilmesi olarak gordiigii anlayis Ibn-i Arabi’de arzularin
riiyalarda sekillendigi anlayisiyla ortiismektedir. Jung’un zitliklarin birlesimi sonucunda
ortaya ¢ikan psisik enerji kavrami Ibn-i Arabi’ninzitliklarin karsilastigi berzah
kavraminda goriilmektedir. Bu alan Jung’a gore psychoid dedigi alandir. Burada belirli
degisik biling hallerinde ego iist kisilik 6zellikleriyle diyaloga gecebilir. Bu st kisilik
ozellikleri Jung’un Self dedigi benliktir ve bu alana riiyalarla ulasilir (Halligan,
2001:280).

Jung hastalarin riiyalarini, rilya deneyimde karsilasilan sembollerin iliskisine isaret
ederek yorumlarken Ibn-i Arabi gibi bircok sufinin riiya uygulamasi farlidir. Bu
uygulamada bilingle iletisim kuran bilingdisinin mesajini semboller araciligiyla vermesi
yerine sufi diigiiniiriin bilinci, bilingdisinin paradoksal bazen de karsit yonlii
(ambivalent) alanlarinda dolasir. Bu alanlar bazen semavi bazen de arsa dair yolculuklar
olarak tahayyiil edilir (Han, 1997: 47). Ayrica Jung riiyalar1 yorumlarken aktif imgelem
metodunu kullanmaktadir. Bu metodla riiya ve fantazileri g¢alisarak kisi psisenin
diizenleyici unsuru olan askin unsuru kavrayabilmektedir (Amini, 1999:66). ibn-i
Arabi’nin, aktif imgelem konusunda Jung’tan daha ileri gittigi iddia edilmektedir. Ibn-i
Arabi, alem-i misali, aktif imgelemin; olaylar1, sekilleri ve varliklar1 duyularin yardimi
olmadan algiladig1 yer olarak ifade etmektedir. Modern psikoloji ise bunu sezginin ve
hayalin fonksiyonlar1 olarak ifade etmektedir (Halligan, 2001:275-276).

Riiyalarn kolektif bilingdis1 olarak adlandirdigi, atalarimiza ait ¢ok daha derinlikli
ticlincii bir kaynaktan beslendigini ve riiyalarin kaynagi ¢ok daha genis kapsamli temel
insani varolus meselelerini i¢erdigini iddia eden Jung’un aksine Freud’un goriisiine gore
riiya olusumundan cogunlukla cinsel igerikli yasak arzular sorumludur (Stevens,
1999:105). Jung riiyanin arkasindaki amagla ve anlamla ilginirken Freud riiyanin
arkasindaki kompleks ve bastirilmig istek ve arzularla ilgilenmektedir (Sambur, 2005:
121-122). Fakat bu kiyastan Jung’un bakisinin Freud’a gore daha dogru, eksiksiz ve
kabul edilebilir gibi yaklasim getirilmemelidir. Buradaki nokta ikisinin farkli bakis

acilaria ve yontemine sahip olmasidir. Tasavvuf ve Jung arasinda iliski kuruldugu gibi
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Freud ve tasavvuf arasindada iliskiler kurularak analizler yapilmaktadir. Ornegin riiya
ile ilgili calismalar yapan kimi modern Miisliiman yazarlar, en biiyiik ve harika riiya
yorumcular1 listesini Orta Cag Miisliman yorumcular1 ile baslatip Freud ile
sonlandirarak modern psikanalizin bulgularinin ¢ok uzun zaman oOnce kesfedildigini
iddia etmektedirler. Miisliiman riiya yorumculugunu Freud’un habercisi olarak
degerlendirenler de vardir. Aslinda hazirladiklart bu listeyle okuyucularin psikanalizin
Orta Cag’da kesfedildigi ¢ikarimini yapmalarii saglamaya calismaktadirlar. Orta Cag
Miisliiman riiya yorumcularinin riiya yorumlama kitaplarina bakildiginda ise sozliiklere
benzedigi goziikmektedir. Kitaplar, yazarin metodunu anlatan kisa bir giris ile riiya
sembolleri ile onlarin anlamlarindan olusmaktadir. Ornegin yiizlerce farkli ¢icegin
riiyadaki anlami iizerinde durulmustur. Ayni zamanda riiya yorumlart modern
psikanalizin bilingaltin1 ve kisinin i¢ diinyasini arastiran yonteminden oldukea farklidir.
Burada riiya yorumculugu kisinin i¢inden ziyade disinda gerceklesen olaylara
odaklanarak kehanetlerde ve tahminlerde bulunurken psikanaliz ige ait teshise
odaklanmaktadir (Lamoreaux, 2002:3-5). Fakat Freud psikanalizinde riiyalar anlamli
olmasina ragmen riiya gorenin psikolojik diinyasi, kisiligi ve ge¢misi ile kisith iken
metafizik boyutu olan Islam’da ise goriiniiriin tesindeki objektifligi vahiy ve kesif

kadar olmasa da anlamanin epistemolojik yontemlerinden biridir (Kafadar, 1994: 28).

Freud’un riiya yaklasimi ile sufi riiya yaklagimi arasinda tarihi seyir igerisinde
farkliliklar olmakla beraber benzerlikler de vardir. Nefs atfedilen riiyalarin psikanalizin
bilingalti anlayisina benzetilmektedir (Kafadar, 1994: 30) Asiye Hatun’un riiya
giinliiklerini yayina hazirlayan Cemal Kafadar’a gére Asiye Hatun’un riiyalarinda gegen
ifadelerin bazilarin1 Freud’un psikanalizi ile degerlendirmek hatalidir. Fakat riiyalarin
yorumlanmasinda uzun ve sivri nesnelerin erkeklik uzvunu simgeledigi goriisiiniin
modern insana ait bir goriis oldugunu ve birdenbire Freud’la basladigini séylemenin de
dogru olmadigini iddia etmektedir. Ciinkii ikinci Bayezid devrinde ¢esitli riiya tabirleri
derlenerek olusturulan Kamilii't-tabir adli eserde Ibn-i Sirin’den atifla bicak erkek

olarak bi¢ak kiminin da kadin olarak gectigini sdylemektedir (Kafadar, 1994: 19).

Bu benzerliklerin ve farkliliklarin disinda Freud psikanalize dayanarak sufi riiya
kaynaklarinin ~ degerlendirildigi ¢aligmalar vardir. Ornegin sdzde veli olarak

degerlendirilen Cezayirli Seyh Muhammed al-Zawawi’nin riiyalar1 iizerine yapilan
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calismada Zawawi’nin peygamberi gordiigi riiyalar Freudyen perspektiften ele alindigt
norotik bir obsesyonun sebebi olan peygamberin otoriter baba olarak ele alinabilecegi,
Junggu bir analist tarafindan ise peygamber orta yas krizinde, kiginin bogustugu kendi
kisiligi olarak degerlendirilebilecegi soylenmistir. 20.yiizyilin psikanalitik bakis acisiyla
Zawawi’'nin psikolojik ve ruhsal krizleri ele alindiginda narsistik kisilik bozuklugu
karsimiza ¢ikmaktadir. Freud’un kendine asik olma baglaminda aldigi narsisizm yerine
kendilik sismesi (selfinflation) denen yaklasimla ele alinmaktadir. Bu sismede kisi
kendinde olmayan degerlere daha fazla vurgu yapmaktadir. Yani kendisinde gergekte
bir temeli ve yeri olmayan degerlerle kendini sevmekte ve takdir etmektedir. Bu norotik
davranigin Karen Horney’deki karsiligi san ve seref arayisi iken; Heinz Kohut’taki
karsilig1 biiyliklenmeci ya da gorkemli benliktir. Yani kisinin kendi degerini ve
kisiliginin Onemini tamamen ger¢ek dis1t boyutlarda abartmasidir. Fakat yazar,
Zawawi nin narsisizminden yola ¢ikarak biitiin velilerin narsist oldugu ya da velilik i¢in
narsisizmin gerektigi gibi bir yargiya diisiilmemesi gerektigini ifade etmektedir (Katz,

1996:23-33).

Baska bir calismada ise Asiye Hatun’un riiyalar1 belirli bir diizen ve silsileyi izledigi,
bundan dolay: psikanalitik aktarim nevrozuna benzer bir sistematige sahip oldugu icin
analitik kiir riiyalarina benzedigi fakat Asiye Hatun’un bazi riiyalarini, Asiye Hatun
somut incelenemeyecegi ve ortaya koydugu terorileri dogrulama ve yanliglamama
imkan1 olmadig1 icin psikanalitk bir diisiince oyunu baglaminda ele aldig1 calismasinda
Saffet Murat Tura bu riiyalar1 Freud’un oidipal (zevke yonelik, cinsel ve saldirgan
diirtiileri, bunlarla ilgili cocukluk deneyimlerine bagli genis dl¢iide bilingdist ¢atiski ve
karmasalari, bunlarla ilgili savunma mekanizmalar1) ve Kohut’un narsistik yaklagimi
(cekirdek benligin iki temel bileseni, ihtiras ve idealleri, iilkiileri, benlik saygis1 ve
benlik giiveni saglama mekanizmalari, benligindeki eksikler ve bunlara kars1 gelismis
tedavi edici yapilar) baglaminda degerlendirmistir. Ona gore bu riiyalar oidipal diizeyde
erotizasyon, sucluluk duygulart ve kadin kastrasyon karmasasit (penis hasedi yani
kadinst asagilik duygular) yoniinde gelisirken, narsistik diizeyde idealizasyon,
iilkiilestirmeden biiyiiklenme ve teshircilie (ayna aktarmasi) dogru gerilemektedir

(Tura, 2012:63-69).
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Diger bir calismada ise kisinin bir benlik imaji ya da benlik temsili olarak miiridligi
secip bir silsile icerisinde bir miirside baglanmasi ¢ocukluk tutumlarindan birisinin
yerine gectigi ve bunun yeni temsilin dontistiiriicti ve iyilestirici olabilecegi iddia
edilmektedir. Ciinkii daha onceki istek, arzu, imaj ve gatismalarimiz kabul edilemez
olmustur. Freudyen riiya analizi baglaminda bu baglanma terapist-hasta arasindakine

benzer bir aktarim siireci olarak anlagilmaktadir (Ewing, 1990:71).

Psikolojik boyutlartyla beraber riiyalarn hem islami hem de sufi gelenek igerisinde
sosyal ve sosyo-psikolojik boyutlar1 ve etkileri de olmustur. 18 ve 19.yiizyilda riiyalar
bereket ve karizma baglaminda kisinin dini ve politik liderligini pekistirmeye yarayan
bir reklam araci seklinde kamusal bir rol olarak hizmet etmistir (Katz, 2012:184).
Omegin Cezayirli Seyh Muhammed al-Zawawi adli kisi, kendilik imajmi ve kendilik
degerini, peygamberi gordiigiinii sdyledigi riiyalarla olusturdugu Tuhfa adli kitabininin
Cezayir kiitliphanelerinde kopyalarinin bulunmasinin ve 19. yiizyill Cezayir’inde bu
kadar yaygin olmasinin sebebi, peygmaberi rilyada gérmenin kisinin takipgilerine veli
oldugunun bir gostergesi olarak diisiiniilmesine dair inangtir. Ayrica Zawawi’nin
kitabinda; kitap bir bereket igerdigi igin kitabi ¢ogalttigi vurgulamanmaktadir (Katz,
1996:3-9).

Bir bagka Ornekte ise 3.Murad’in Halveti seyhi Siica Dede’ye anlattigi riiya
mektuplariin - yer aldigr Kitab-tilmenamet adli ¢alismas1 ile ilgili yapilan
degerlendirmede 3. Murad’in bu riiyalar vasitasiyla insanlarin kendisinde onun istedigi
imaj ve kimligi gormelerini saglamak diger bir ifadeyle benlik olusturma
diyebilecegimiz self fashioning kavramini gergeklestirmeye c¢alistiginmi  ifade
edilmektedir. Ayrica Osmanli sultanina uyan ideal bir benlik imaji olusturmaya
calistigl; mistik ozellikleri ve yetiler, kerametleri de metinlerde yer alarak kendisinin
halkin nazarinda kutsal bir sufi oldugunu hatta kutbul aktap oldugunu gosterecek
sekilde ortaya konuldugu iddia edilmektedir (Felek, 2012:250-253). Bundan dolay1
rilyalar1 sadece Freud baglaminda diirtiilerimiz, catismalarimiz ve arzularimiz gibi
gecmise ait gizil icerikleri igeren ve bunlari tatmin edip ¢6ziime kavusturan bir olgu
olarak almamaliyiz. Ayn1 zamanda gelecege projeksiyon tutan, kiiltiirel ve sosyal
boyutlar1 olan ve doniisiim saglayan fenomenler olarak da almaliyiz. Ornegin sufi

tarikatlarin sosyal kurumlar olarak degerlendirildigi toplumlarda goriilen bir miirside
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baglanmay1 gosteren sufi riiyalar sadece intrapisisik bir olgu degil ayn1 zamanda sosyal
bir olgu olarak degerlendirilebilir. Bu riiyalar hem sosyal iliskiler ag1 i¢i bir baglam
saglar hem de benlik temsillerinin ve imajin olugsmasinda, kisiligin donilistimiinde ve
digerleri tarafindan onaylanan bir sosyal kimlik insasinda etkilidir. Ciinkii riiyalar ve
benlik temsilleri kisilikle alakali kiiltiirel ve sosyal igeriklerin birer karigimidirlar.
Bundan dolayi sosyal ¢evre tarafindan olusturulan benlik temsilleri ile riiyalar arasinda

birer isaret olduklar1 i¢in dinamik bir iliski vardir (Ewing, 1990:56-69).

Daha oOnceki oOrneklerle beraber modern zamanlardan verecegimiz Ornekler de bu
durumu yansitmaktadir. Ornegin Pakistanli Miisliimanlar icin tasavvuf kiiltiirel ve
sosyal bir sablon, ortam ve iliskiler agi olusturdugu i¢in sufi biat riiyalar1 benlik
temsillerinin olusturulmasinda 6nem kazanmaktadir. Ayrica diger insanlarla kurulan
iligkiler, olusturulan temsiller baglaminda da énemlidir. Ciinkii miirsid ile iligki kurmak
yeni bir sosyal ortam ve sosyal iliskiler ag1 olusturarak ¢atismalarina ve problemlerine
¢oziimler bulmaktir. Riiyalar ile benlik temsilleri arasindaki bu iligkiyi gdsteren ve
dontisiimiin ger¢eklesmesini saglayan riiya ¢esitlerinden biri manevi baglanma yani bir
miirside biat ile ilgili olanlardir. Pakistan’da riiyanin sosyal boyutuna 6nem verildigi
i¢in ikisi modern zaman Pakistan’1 ile bir tanesi Orta Cag Iran’indan 6rnekle -Ruzbian
Bakli- istek ve arzularini ortaya koyan bu riiyalarn benlik temsillerini olusturmada ve
doniistiirmedeki etkisi ele alinmaktadir. Manevi gilice sahip bir miirsid bulup ona biat
etmek, onun miirsidi ya da halifesi olarak sosyal bir iliski kurarak yeni bir benlik temsili
olusturmak aslinda sosyal bir kimlik olusturmaktir. Ornegin Ahmed Sahib isimli kisi
Bati’da yasayan bir isadam1 kimligi ile Dogulu kimligi arasinda yasadigi gerilimi biat
rilyasiyla asarak kendisinin bir miirsidin miiridi olarak yeni bir imaj ve temsil
olusturuyor. Muhammed Sahip adli kisi ise yasadig1 derin kriz ve problemleri biat
rilyasiyla bir miirside baglanarak asmaya calistigr icin kurdugu bu iligki derin bir
terapotik boyuta sahiptir. Bu iki Pakistanlinin gordiigii riiya, stresin arttigi donemlerde
ortaya cikmistir. Sonug¢ olarak riiyalarin kisilik {izerinde sadece terapotik ve
dontistiiriicii etkisi bulunmamakta ayni zamanda toplumun ve kiiltiiriin doniisiimiinde

etkisi bulunmaktadir (Ewing, 1990:58-69).

Riiyanin sosyal ve ayn1 zamanda psikolojik boyutlarindan birisi de riiya anlatmanin ve

riiya yorumlamanin islami gelenekte insanlarin kaygilarmi dile getirmekte ve ¢dzmeye
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yonelmekte bir rol oynadigi i¢in sosyal bir protokole doniismiis olmasidir. Insanlarin
sorunlarma cevap bulmak amaciyla uykuda o konuyu aydinlatabilecek bir seyler
gormeyi isteyebilecekleri i¢in bir g¢esit bilingli riiya ¢agirma teknigi olan istihare buna
giizel bir drnektir (Kafadar, 1994: 37). istihare ve riiya ilgili yapilan bir ¢alismada
onemli kararlardan once istihare yapan ve yaptiranlar sonucun bazen ¢ikabilecegi veya
mutlaka ¢ikacagi seklinde yiiksek oranda olumlu bir goriise sahipken sonucu hi¢ ¢ikmaz
diyenlerin sayis1 ¢ok az oldugu goriilmiistiir. Istihare ile gelecekteki hadiseleri bilme
arasindaki iliskide psikolojik boyut ise istihare yaptiranlarin gelecekteki isleri tanzim
edecekleri islerinde yine Allah’in yardimimi dilediklerinden riiyadan istifadenin bir
tatmin hadisesi olarak ortaya ¢ikmasidir (Imamoglu, 2004: 75-86). Bu noktada kisilerin
kendini giivende hissetme olgusu ortaya ¢ikmaktadir. Istihare ile olabilecek riskler

azaltilmaya calisilmaktadir.

Sosyal ve psikolojik derinlikleri ile insanin nefs, benligi ve kisiligi hakkinda veriler
sunan rlyalar1 armmma baglaminda ele aldigimizda c¢ift yonlii bir iliskinin oldugu
goriilmektedir. ik olarak riiyalarla kisinin nefsi bilinmeye calisarak arinmasina
yardimcin olunmakta; ikinci olarak da armmasi gergeklesen nefsin gordiigii riiyalar
olumlu anlamda degiserek hakikate ulasmas: saglanmaktadir. Oncelikle riiyalar insanin
inanilmaz deruni zenginliginin, dokuz yiiz katli nefs binasinin bir gostergesi oldugu i¢gin
yatay nedensellik tuzagina diismiis insan dikey boyutlarini gostermektedir (Merter,
2011:366). Nefs asamalar1 ve dolayisiyla benlik asamalar1 konusuda kisiye kapilar
acmakta ve onun bu hedeflere ulagmasina yardimci olmaktadir. Erich Fromm’un
ogrencisi Iranli psikiyatrist A.Reza Arastheh bu durumu Mevlana'nin gergegi, riiya
benzeri bir diinya olarak gérmesinden dolay1 ancak riiyada kisinin kendi benligini terk
ederek, bir bagka benlige biirtindiigiinii kisaca “Uykuda benliginden benlige gidersin.”
yaklasimindan yola c¢ikarak riiyalarda bilingaltinin aktif hale geldigini ve bdylece
evrensel benligin tamamen uyandigini ifade ederek ortaya koymaktadir (Arasteh, 2000:
107). Ayn1 zamanda Arasteh’in kozmik benlik olarak ifade ettigi bu durum (Arasteh,
1974:108) bilincin degisik hali olan riiya ile transpersonal psikolog Charles Tart’in
kisinin kuantum sigrama yaparak ulastigi sonsuz bilingdisi okyanusudur (Merter,
2011:317).
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Nefsin arinmasi baglaminda ele alinacak olan nefsani riiya ii¢ riiya ¢esidinden biridir.
Bu riiyalar nefsin hayal ve kuruntulari, uyku esnasindaki dis etkiler ve giinliik
mesgalelere iliskin riiyalardir. Nefs teorisi dnemli bir yere sahip olan ibn-i Sina'ya gore
rilya, nefsin muhayyile giiciiniin etkiye agik olma 6zelligiyle meydana gelmekte olup
giicli konuma gegmis olan nefis, uykuda metafizik alemden bilgi alabilmektedir. Hayal
giicli dis duyularin denetimi disinda kalan kisinin metafizik aleme yonelisi artar. Beden
sagliginin bozuk olmasi ve muhayyile ile hatirlama giiclerinin iyi ¢alismamasi gibi
engeller bulunmadigi zaman nefis muhayyileden kurtularak ilahi aleme yonelir. Bu
sirada oradan gelen bilgiler nefiste yer eder, boylece metafizik aleme iliskin bir algi
olusmus olur. Bazan muhayyile giicii nefisle fizik Otesi alemin arasina girerek
goriintiiyii engeller. Ibn-i Sina'ya gore riiyalar yalmz metafizik dlemden nefse gelen
etkilere dayanmaz, ayrica insanin fizyolojik durumundan kaynaklanan riiyalar da s6z
konusudur. A¢ kimsenin riiyada yiyecek, tsiiyenin ates gérmesi bu gesit riiyalardir.
Boyle bir durumda nefis ilk gordiigii seyler tizerine hayaller olusturmaya baslar. Bunlar
karisik riiyalar olup ancak tabirle agiklanabilir (Celebi, 2008: 307-308).

Sufi psikolojisi baglaminda riiyalarin yorumlanabilmesi i¢in Oncelikle hangi ruh
asamasinda oldugu ve igeriklerinin neler oldugu belirlenmesi gerekmektedir. Ciinki
ruhun riyayr gordiigii seviye ¢ok Onemlidir. Ruh-u hayvani ve nebatinin gordiigi
rityalar kisinin giidiilerini ve nefsani arzularimi yansitmaktadir. Ornegin a¢ yatilinca
biiyiik ihtimalle yemek yendigi goriiliir. Ruh-u insani gesitli semboller goriir. Ornegin
yilan, mal anlamma gelir ve miirid tarafindan goriildiigiinde alt derecedeki ruha isaret
eder (Frager, 2004: 62). Bununla bearber nefsin her derecesine karsilik gelen renkler
siklikla seyhler tarafindan miiridlerin diizeyini degerlendirmek i¢in riiya yorumlarinda
kullanilmaktadir. Ornegin miiridler riiyalarinda sar1 giysi giydiklerini gériirlerse, bu
onlarin nefs-i raziyye merhalesinde olduguna bir isaret olabilir. O zaman seyh Hayy
virdini de manevi gorevlerdeki diger degisikliklerle birlikte manevi pratiklerine dahil
eder (Frager, 2005: 73). Miiride Allah’in bazi isimlerinin belli bir sayida tekrarlanmasi
veya bir takim dualar gibi gorevlerin verilmesi miirsidin yeni durumlara gére miiridlere
ilaglar vermesi olarak degerlendirilebilir. Clinkii riiyalar miiridin nefsinin onu tasavvuf
yolundan koparmaya calisigini ve ne kadar bocaladigim gostermektedir. Iclerindeki
dogru yolu bulmalar1 i¢in miiridlere yardim, korunma saglanarak armmay1

gergeklestirmesi ve bir list asamaya ¢ikmasi saglanir (Frager, 2004: 66).
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Arinmanin diger boyutu ise armmmanin gerceklesmesi ile kisinin riiyalariin olumlu
anlamda deger kazanmasidir. Insanin iyi riiyalar gérmesi icin arinmasi gerektigi cesitli
hadislerle de ortaya konmustur (Hermansen, 2008: 75). Nefsi tezkiye olan kisinin kalbi
tasfiye olacagi i¢in gayb aleminden suretlerin kalbe akmasi ve orada yansimasi
miimkiindiir. Bedeni arzular ve duygusal algilarin ortiileriyle kalp ortiillmedigi ve uyku
halinin kalbi rahatsiz etmedigi en iyi hal oldugu i¢in Gazali’ye gore i¢sel ve digsal
armma durumunda kalbi oOrten ortii kalkar ve gelecekte gergeklesecek bir olaymn
gorlntiisii kalp goziine yansitilir (Sviri, 2004: 194). Dolayisiyla aklin biling diizeyi
uykudayken kalp riiyalar yoluyla kendini dile getirmeye muktedir hale gelir (Vaughan-
Lee, 2002: 30). Eger kalp uyandirilir ve inceltilirse 0 zaman onun riiyalar1 da nevrotik
ozellikten kurtulur ve daha ¢ok nesnel, simgesel ve esin ile dolu hale gelir (Helminski,
2006: 268). Ayrica riiya gérme faaliyetinin sorumlusu olan hayal giicii, ruhun uykuda
dis algilardan armmmasindan dolayr bu yetisini arttirabilecegi; ¢linkii insan giinliik
ugrasilarii birakip uykuya cekilerek dis izlenimlerden uzaklastigi birgcok filozof
tarafindan ifade edilmistir. Bundan dolay1 iyi ve gerceklesebilecek riiyalar gormek icin

0zel bir ruhsal yetkinlik gerekmektedir (Schimmel, 2005: 32).

Kisinin ahlaki yanilsamalari, hatalar1 ve kisinin sosyal rolleri riiyanin igerigini ve
sembollerini etkiledigi i¢in 18. yiizyilda yazilan el-Ibriz adli eserde riiyalarin, riiya
goren kisinin ruhunun saflik ve saf olmama halini gdsteren manevi barometreler

oldugunu ifade edilmektedir (Katz, 2012:191-192).

Temelde armma baglaminda riiyalar1 ele aldigimizda riiyalarin miiridin seviyesini, nefs
ve ruh diinyasini yansittigini ve miirsidin bu yansiyanlar1 yorumlayip regeteler sunarak
miiride yol gosterdigi olgusuyla karsilasiriz. Fakat bu yorumlama siirecinin ¢esitli
zorluklar1 hatta imkansizliklar1 vardir. Bu zorluklar bilimsel baglam, seyhin yetkinligi,
riiya sembol ve icerikliginin zorlugu ve genisligi, yorumlardaki farkliliklar seklinde dort
baslik altinda toplanabilir. Oncelikle riiyalar ve riiya yorumunu bilimsel agidan tam
olarak kavranamasa da tasavvufi riiya ile ilgili 6nemli bir galismasi olan Annamaria
Schimmel’in ifade ettigi gibi riiyalarin bilimsel olarak incelenmesi ugsuz bucaksiz gibi
goriinen bir alan olsa da bilimsel sonuglarin1 ve boyutlarmi gérmek miimkiindiir.
Ornegin bir psikoterapistin Fasl bir hastasi ile ilgili yorumlari ile o hastanin riiyalarimi

onceden yorumlayan vatandasi bir kadinin yorumlarindan ¢ikan sonug biiyiik oranda
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psikoterapistinkiyle oOrtiigmektedir. Fakat bu bilimsel ger¢ekliklerin ve boyutlarin
farkina varabilmek icin dncelikle ibn-i Riisd’iin de belirttigi gibi riiyalarda manevi bir
siirecin s6z konusu oldugunu ve bu siirecin uyaniklik halindeki idrak siirecinin tersine
islediginin farkinda olmak gerekmektedir (Schimmel, 2005: 12-32). Bundan dolay1 ¢ok
farkl kiiltiirdeki riiyalarla ilgili 6nemli ¢caligsmalari olan Kelly Bulkeley’e gore riiyalarda
cok farkli metabilissel farkindalik cesitleri ortaya ciktigi i¢in daha c¢ogulcu bir
yaklasimla bunlar ortaya cikarilabilir (Bulkeley, 2008:275). Ornegin bir terapist sadece
gegmise ve buna bagl olarak da sadece belirli kuramlara bagl kalarak riiyanin
anlamini; dirtiiler, aile, arketipler, biyokimya, Onceki giiniin yasantilari, sorun,
cocukluk oOrselenmeleri vb. gibi mutlaklara indirgememelidir. Ayn1 zamanda riiya
gelecek boyutuyla da ele alarak kendilik, biitiinliik, birlik, ruh, 6z, 6liim vb. gibi 6nemli
gondermelerde bulunarak ve onlara yonelerek de yorumlanabilmelidir (Kugler, 2001:
186). Bu yapilmadigi siirece riiya Dbilincinin  yasamimizin  geri  kalanini
zenginlestirmesine imkan verecek psikolojik ve kiiltiirel mekanizmalarindan yoksun
kalmis oluruz (Ornstein, 1992: 169). Ayrica bu zenginligin elde edilebilmesi i¢in Batili
arastirmacilarin riiyalarin noropiskolojisi ve REM uykusu ile ilgili elde ettigi bulgular
Islam geleneginden kavramsal agidan kendine yer bulabilir. Islam geleneginde sabah
gorlilen riiyalarin gecenin ilk evrelerinde goriilen riiyalardan daha gercekei oldugu ifade
edilmektedir. Batili arastirmalara gore riiyanin 6zellikle aktif oldugu en uzun REM

donemleri sabah gergeklesmektedir (Bulkeley, 2002:12).

Ikinci zorluk ise seyhin ya da riiyayr yorumlayan kisinin yetkinligidir. Jung’a gore
rilyayr anlamlandirmak basit riiya kitaplarinda bulunan rutin riilya yorumlarindan daha
fazlasin1 yapmayi gerektirmektedir. Bundan dolayi riiya motiflerini basmakalip bir
tarzda agiklamamak gerekir ve ayni zamanda riiyayr yorumlama konusunda biiyiik
tecriibelere sahip kisiler bile kendi yetersizliginin farkinda olmali, dnceki anlayislarin
sorgulamali ve her an beklenmedik siirprize kendini hazirlamalidir (Sambur, 2005:
113). Bu noktay1 tasavvufi baglamda ele alirsak riiya yorumlamada cesitli sembol ve
motifler kullanilmasina, bunlarin her birinin belirli nefs agsamalarina tekabiil etmelerine
ragmen sadece tabirnamelere bakarak miiridin bulundugu manevi haller ve makamlar
bilinemez. Tabirnamelerden ziyade sufi riiya gelenegini bilen yetenekli ve bu
egitiminden ge¢mis bir miirside ihtiya¢ vardir. Ayrica her riiya gdrenin bulundugu

sosyal, kiiltiirel, dinit ve ekonomik durum yorumlamada 6nemlidir (Felek, 2012: 259).
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Nablusi’ye gore riiya tabircisi; Kur’an tefsiri, hadis, siir, atasozii, astronomi, fizyonomi,
cografya gibi alanlara hakim biri olmalidir. Rilyanin goriildiigii mevsim 6nemli oldugu
gibi gezegenlerin riliyalar iizerindeki etkisi bilinmelidir. Yorumculuk biiylik bir
sorumluluktur ve hekim riiya gorene yanlis ilag vermemelidir. Hatta klasik riiya
tabircilerine gore riiya bir fetvaya benzedigi i¢in riiya yetkin olmayan birine degil
gercekten danigilabilecek birine anlatilmalidir (Schimmel, 2005: 64-65). Fakat bu
noktada riiya yorumuyla ilgili akla gelebilecek iki temel soru (Riiya gorenin manevi ve
ahlaki durumunu gosteren riiyanin igerigi midir? Yoksa sadece riiya gorenin kisiligi ile
ilgili Onceki bilgi mi seyhin riiyayr yorumlamasini miimkiin kilmaktadir?) soyle
cevaplandirilabilir: Seyhin riiyayr yorumlama yetisi tistiin sezgisiyle ortaya ¢ikmaktadir.
Seyhin kesf ve basireti miiridin en mahrem yonlerini ortaya c¢ikarmaktadir. Riiyay1
yorumlama yetenegi miiride olan ustiinliiglinii yeniden ortaya koymaktadir (Katz,
2012:192). Bundan dolay1 bir miirid riiyasini1 seyhine anlattiginda seyh miiridin manevi
tekamiiliiniin diizeyini anlayabilir. Bunun i¢in dervis ge¢mis hayatini ya da tecriibelerini
veya dualarini yapip yapmadigini, glinah isleyip islemedigini bilmesi gerekmez.
Riiyalar, Hakk’in, seyhe anlama yetenegini ilham ettigi kendi lisanidir (Frager, 2005:
201). Sonug olarak riiya tabirini sadece bir bilgelige ve sezgiler ya da riiyalar1 anlama
kabiliyetine sahip kisiler yapabilir (Frager, 2004: 69). Fakat Marcia Hermansen’in bir
seyhten modern zamanlarda riiya yorumunun degisip degismedigini sordugunda seyh;
insanin zihin ve ruhunun degistigini, insanlarin daha korkung riiyalar gordiigiinii, eski
caglarda insanlarin daha ilhama acikken giiniimiizde insanlarin kendi bilgi ve
becerilerine daha fazla giivendigi ve kibirlendigi icin riiyalar1 gereksiz ve Onemsiz
gormeleri onlar1 ilhama daha az acik hale getirdigini ifade etmektedir (Hermansen,
2008: 86).

Ucgiincii zorluk ise riiya sembol ve icerikliginin zorlugu ve genisligidir. Bunlarin yer
aldig1 tdbirnamelerin ¢cogunlugu tasavvufi mahiyette olsa da sayilar1 -6rnegin Hasan b.
Hiiseyin el-Hallal, Abasatii’l-mutabbirin’de 7500 tabircinin ismini vererek bunlardan
600 kisiyi eserleriyle birlikte tanitmigtir- ¢ok fazla oldugu i¢in (Gokyay ve Coskun,
2010: 331-332) ve tabirler anlagilmasi ¢ogu kez zor olan ifadelerle miiridin riiya yolunu
aciklamaya calistig1 i¢in bu zorluk ortaya g¢ikmaktadir (Schimmel, 2005:202). Bu
cesitlligin olmasinin sebebi Islam diinyasindaki sosyal ve kiiltiirel farklilik ile gelenegin

gelisimindeki asama farkliligidir. Ornegin 5.yiizyilda Kuzey Afrika’daki bir riiya
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yorumcusunun sar1 giil i¢in sdyledigi, 2.ylizyil iran’inda sdylenenle ayni degildir
(Lamoreaux, 2002: 6-7). Bundan dolay1 her ne kadar nefsin mertebelerine gore goriilen
sembolleri detayl bir sekilde verilen kitapta, bu sembollerin ehil bir kisi tarafindan her
makama uygun bir sekilde yapilmasi1 gerektigi, burada verilen detaylarin kiginin kendi
nefsini degerlendirebilmesi i¢in yapilan aciklamalar oldugu ifade edilse de (Hafiz
Hulusi Efendi, 2006:41) her nefs makamina yerlesen biitiin sembolleri, kavramlari

bilmek ve ona gore yorumlamak kolay bir mesele degildir.

Dérdiincii zorluk ise yorumlamadaki farkliliktir. Ornegin bir sufi, seyhine riiyasinda
araba kazas1 gordiigiinii sdyleyince riiya yorumunda uzman olan seyhi kazayi tecriibe
etmesini, onu test edici oldugunu fakat bu kazanin daha 6nce fiziksel diinyada olmak
yerine riiyaya aktarildigini boylece sufinin fiziksel bir yaralanma yasamadan bu testi
tecriibe ettigini ifade etmistir. Bu yorumun sebebi bazen riiyalarin riiya goren kisinin
fiziksel gercekligini tamamlamasi ya da onunla yer degistirmesinden kaynaklandiginin
diisiiniilmesidir (Haeri, 1997: 73). Bir baska &rnekte ise Islami gelenekteki riiyanin
kendi basina bir anlam tagimadigi, bundan dolay: riiyanin kime anlatilacagi ve kim
tarafindan yorumlayacag1 gerceginden hareketle Asiye Hatun’un gordiigii riiyalart seyhi
icin goriilmiig-liretilmis riiyalar olarak degerlendirilmesidir (Tura, 2012:64). Diger bir
ornekte ise yeni miiridlerin yilan, akrep ve benzeri acayip seyler, hatta kabuslar
gorebilicegi fakat bunlarin tabir edilmedigi ifade edilmistir (Frager, 2004: 66). Son
ornekte ise yollarinda biiyiik mesafe kat etmis sufiler daha ¢ok uyarici ve iirkiitiicli riiya
goriirken heniiz yolun basindakiler tath riiyalarla yollarinda ilerlemeye tesvik edildigi;
tehditkar riiyalarin miiridi ruhsal gayretlerini daha ¢ok arttirmaya iterek en kiiciik hata

ve ithmallerden kaginmay1 6grendigi ifade edilmistir (Schimmel, 2005: 219).
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SONUC

Nefs arinmasinin modern psikolojik yaklagimlar acisindan analizinin konu edildigi bu
calismada, oncelikle nefs arinmasinin, tovbe, fena ve beka, insan-1 kdmil mertebesine
ulagsma siiregleri ile riyazet, ziihd, halvet, zikir, tefekkiir, seyh-miirid iliskisi, sufi
hikayeler, riiya, rabita, muhasebe ve murakabe uygulamalari, modern psikolojik
yaklasimlar (psikanalitik, analitik, hiimanistik ve transpersonel yaklasim) cergevesinde
analiz edilerek, “Batili kaynaklarda sufi gelenek, psikolojinin sundugu bakis agisiyla
nasil incelenmektedir?” sorusuna cevap bulmak ve daha sonra bu dogrultuda nefs
arinma slirecinin, farkindaligin artarak biling ve kisilik gelisim ve doniistimiiniin
saglanmasiyla kisinin kendisini gergeklestirdigi psikolojik ve psikoterapotik bir siireg

oldugunu ortaya koymak amaglanmustir.

Bati’da sufi psikolojisine dair son dénemde yapilan c¢aligmalarin yer aldigi literatiir
taranarak olusturulan bu teorik calismada, elde edilen bilgiler aciklama yontemi ile
anlama ve yorumlanmaya calisilmistir. Bununla beraber nefs arinmasinin siire¢ ve
uygulamalar: psikolojik ve fizyolojik bir indirgemecilik ve sekiilerlestirmeye tabi
tutulmadan incelenmis, bu armmanin bir inan¢ ve felsefeye dayandigi goz oOniinde

bulundurulmustur.

Bu calismanin merkezi kavramlarindan olan nefsin, modern psikolojide halihazirda
birebir karsiliginin bulunmadigi; psikolog ve psikiyatristlerin nefsi kendi psikolojik
yaklasimlar1 dogrultusunda ele aldiklari, bu nedenle mesela id, ego, benlik ve kisilik
gibi farkli psikolojik kavram ve yaklasimlarla farkli tanimlamalar ortaya koyduklar
gorilmistiir. Bundan dolay1 cesitli mistik geleneklere ait kavramlar psikoloji igerisinde
nasil kendi kavramlariyla kullaniliyorsa, nefs kavraminin da psikolojik literatiirde nefs
olarak kullanilmasinin uygun oldugu kanaatine ulagilmigtir. Bununla beraber insan
dogasinin psikolojik ¢ekirdegi olarak tanimlayabilecegimiz nefs kavramu ile ilgili olarak
Miisliiman sufi ve filozoflarin uzun tarihi ge¢cmis igerisinde ortaya koyduklari ¢ok
sayida tanim ve goOriislin yaninda nefsin dereceleri, mertebeleri ya da asamalar
konusunda da farkli goriis ve anlayislar serdettikleri goriilmiistiir. Bu baglamda mesela,
ilk donemlerde bazi mutasavviflarin {igli (emmare, levvame, mutmainne); bazi
mutasavviflarin dortlii (emmare, levvame, miilhime, mutmainne); felsefi tasavvuf ile

ilgili olanlar ve Osmanli mutasavviflarinin ise etvar-1 seb’a denilen yedili mertebeyi
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tercih ettigi gorlilmistiir. Sufi psikolojisi literatiiriinde yedili mertebeye atif yapildig:
icin bu calismada yedili analiz ele alinmigtir. Fakat bazi calismalarda da miisahade
edildigi tizere, nefsin sadece ii¢ asamasinin (mutmainne, levvame ve emmare);
bazilarinin ise dort asamasmin (emmare, levvame, miilhime, mutmainne) modern
psikoloji baglaminda ele alinabilecegini ortaya koyduklar1 goriilmiistiir. Cilinkii diger
asamalarla ilgili olarak; a- Bu asamalar1 gergeklestiren insanlarin azligi, b- Bu
asamalarin arastirllmast ve agiklanmasimin zorlugu, c- Bu asamalarin modern
psikolojinin smirlarini astig1 i¢in ortaya konmasimin gii¢ oldugu goriilmiistiir. Bundan
dolay1 bu iist asamalarin a- Bati psikolojisi ile paralellik gostermedigi, b- Modern
psikolojinin tasavvuftaki sinirmni olusturdugu, c- Bu basamaklarin anlasilmasinin
psikolojik bilgimizin Gtesinde yer alan zihin ve kisilikle ilgili bilinmeyen alanlari
kesfetmemize yardimci olabilecegi goriilmiistiir. Ayrica mutmainneden sonraki
asamalar ruh diizeyinin asamalar1 olarak ele alindigi i¢in nefs diizeyiyle iligkili
bulunmamistir. Ciinkii tasavvuf ile modern psikolojinin smirlar1  agisindan
diisiiniildiiginde -modern psikolojinin sinir1 kendini gergeklestirme, tasavvufun siniri
ise kendini agma oldugundan- bu iist asamalar1 kendini gerceklestirme baglaminda ele
aldigimizda, diger asamalarin kendini agma ile alakali oldugu ve ayrica farkli metafor
ve sembollerin kullanildig1 tesbit edilmistir. Bundan dolayr modern psikolojinin
mutmainne basamagiyla arastirabilecegi ve iizerinde yorumlar yapabilecegi sinira
ulastig1 ifade edilmistir. Mutmainneden sonraki asamalarin tasavvufun bizzat kendi
kavramlar1 ile degerlendirilebilecegi ya da felsefi acidan yorumlanabilecegi
saptanmisgtir. Ayrica tasavvufta olumlu ve istenilen asamalardan biri olan raziyye
asamasinin, gercekten uzaklagsma hali (derealizasyon) ile cesitli benzerliklerinden yola
cikilarak patoloji ile iliskilendirilmesi ve agiklanmasinin yerinde bir yaklagim olmadig:
anlagilmistir. Sonug¢ olarak modern psikolojinin bu asamalar i¢in hem kavramsal
cercevesini genisletmesi hem de bu asamalarla ilgili nitelikli calismalar ortaya koymasi

gerektigi ileri stiriilmiistiir.

Armmanin psikolojik analizinin yapildigt bu calisma ile ele alinan siire¢ ve
uygulamalarin modern psikolojik yaklagimlar baglaminda bilinglilik kavrami izerinde
yogunlastigl; bu noktada tasavvufun temel Ogretilerinden olan kendini bilmenin,
modern psikoloji baglaminda bilinglilik olarak ortaya ¢iktig1r goriilmiistiir. Arinmanin

siire¢ ve uygulamalarinin biling gelisimi ve doniisiimiinii sagladigi; bilinglilik disinda
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arinmanin siire¢ ve uygulamalarinin analizine bagli olarak ¢esitli psikolojik kavram ve
yaklagimlarla iligkili oldugu belirlenmistir: Benligin doniisiimii, bilincin doniisiimii, ego
merkezli yasamin ortadan kaldirilmasi, cihad baglaminda biitiinlesme miicadelesi ve
psikolojik doniisiim bilincin daha diisiik agamalarindan kurtulma, sinirli bilincin 6liimii,
alginin temizlenmesi, kisinin gergek dogasini kesfetmesi, bakis acisini degistirmek,
farkindaligimiz1 ana tasimak, zihne ve bedene ait tecriibeden kalbe ve ruha ait tecriibeye
gecmek, nefs hijyeni, ilahi boyutumuza ulasmak, kalbin temizlenmesi, biligsel yeniden
yapilandirma, terapi, zihni temizlemek, agkin olani tecriibe etmek, tutkularimiz ve
arzularimizi  kontrol etmek, sahte benlik ve benlik imgemizden kurtulmak,
benmerkezcilikten kurtulma, psikolojik iyi olus, kisilik gelisimi, psikospritiiel acidan
saglikli birey, olgunlasma, doniisiim, gelisim, denge, uyum, bilincin ve benligin
dontisiimii, bireylesme, kendini gerceklestirme, yeniden dogus, birlige ulasma, benlik
egitimi, bilincin arttirilmasi, biling donlisiimii, 6zgiirlesme ve baglanmama. Psikolojik
calismalarda ifade edilen bu kavramlarin, nihai anlamda bir arinma ya da arinma
siirecindeki psikolojik parametreler olarak degerlendirildigi anlasilmistir. Nefsin
arinmasini saglayan yontem ve siireclerin amaclarinin, yukarida arinma baglaminda
ifade edilen psikolojik kavram ve yaklagimlarla iligkili oldugu; nefs arinmasinin sahip
oldugu bu psikolojik ve psikoterapotik boyutlar ve sonuglardan dolay: tasavvufla ilgili
psikolog ve psikiyatristlerin, tasavvufun uygulamalarindan ya terapdotik bir siireg olarak

ya da terapotik bir siirecin unsuru veya pargasi olarak yararlandiklar: goriilmiistiir.

Sadece felsefi ve mistik bir tecriibe olmayan ayni zamanda psikolojik ve psikoterapdtik
bir siire¢ olan arinmanin siire¢ ve uygulamalarinin kisinin duyusal, duygusal, bilissel ve
giidiisel boyutlar1 ile alakali oldugu; riyazet ve halvetin duyusal boyutta; zikir ve
halvetin duygusal boyutta; muhasebe, murakabe, tefekkiir ve rabitanin biligsel boyutta;
riyazet ve halvetin giidiisel boyutta yer aldig1 tesbit edilmistir. Bu siire¢ (tovbe, fena ve
beka, insan-1 kamil mertebesine ulasma) ve uygulamalarla (zikir, riyazat, ziihd, rabita,
halvet, tefekkiir, riiya, sufi hikayeler, seyh-miirid iligkisi, muhasebe ve murakabe) ilgili

¢esitli sonuglara ulasiimistir.

Bir itiraf eylemi olarak tovbe ile asagilik kompleksinin, toplumdan kabul gérmeme,
dislanmighik hissi, su¢luluk hissinin kuvvetlenmesi, affedilmek icin ge¢ kalindig
diisiincesinin neden oldugu rahatsizlik ve gilinahlarin sebep oldugu depresif durum

ortadan kaldirilarak rahatlama saglanacagi ve itirafa dayali bu 6zelliginden dolay1
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olumsuz duygu ve disiincelerimizi temizlemek anlamina gelen psikoterapotik katarsis
ile benzer oldugu i¢in tévbenin psikoterapotik bir deger tasidigi ortaya konulmustur.
Ayrica olumsuz diisiince ve davraniglarimizi inkar ederek veya gérmezden gelerek
sadece olumlu davranislara odaklanmanin narsisizme, kendini kandirmaya ve gelisim
icin gerekli bir bakis gelistirmeye yol agmayacagi i¢in psikodinamik acidan tovbenin
(devamli olarak kendini gozleme ve elestirme (muhasebe etme) siireci olarak ele
alindigindan) psikoterapotik bir deger tasidigi ifade edilmistir. Psikolojik bir yeniden
uyanig olarak goriilen tévbe, arinmanin baglangicinda yer alan farkindalik diizeyinin bir
gostergesi olarak ele alinmistir. Kisinin arinmay1 gerceklestirebilmesi i¢in degerlerini ve
bakigini varolussal agidan sorgulamasi gerektigi ve bu konudaki farkindalik eksikliginin
psikolojik catismalara neden olacagi belirtilmistir. Bundan dolay1 tévbe, psikanalitik ve
dinamik psikoterapi acisindan kaygi, sucluluk ve kendini gerceklestirememe
eksikliginin farkina varmak i¢in ilk asamadir. Ciinkii psikoterapide degisim icin gerekli
motivasyonu saglayan kaygi ve yapict bir sucluluk duygusu gereklidir. Terapdtik ve
teolojik itirafin faydali ve giiclii psikolojik etkileri oldugu i¢in psikologlarin terapdtik
itiraflarinin basarisiz oldugu yerde teolojik itiraf olarak ele alinan tdvbenin basarili

oldugu goriilmiistiir.

Fena ve beka, arinmanin gerceklestiinin gostergeleri olarak degerlendirilmis; fena
hedefe ulasma olarak; beka ise hedefteki siireklilik olarak tanimlanmistir. Fena ve beka
kavramlar1 ile Ozgiirlesme, yiiksek bir biling diizeyine ulasma, farkindalik, kendi
iradesinden vazge¢me, birlesme, gergcek bilgiye ulasma, anlamsizligi asip askinliga
gitme, kozmik benlik, diislincesizlik halleri ve kendini asma, ayrimlagsmamis birlik
tecriibeleri, saf biling olayi, igeriksiz tecriibe, mistik biling, mistik aydinlanma,
psikolojik 1iyi olus, kisinin kendisiyle bilissel mesguliyetini azaltma kavramlar1 ve

siirecleri arasinda benzerlikler kurulmustur.

Benligin yok olmasi boyutundan yola ¢ikarak fenanin, kisiliksizlesme olarak degil
gercek olmayanin yok olmasi, sahte benligin ¢oziilmesi yani tim doyumsuzluk, nefret
ve direncler ile ilgili aligkanliklarin ¢oziilmesi olarak degerlendirilmesi gerektigi
vurgulanmigtir. Ciinkii kendi nefsini 6ldiirmekle gercek varolus anlaminda var olmaktan
vazgeemis olunmayacagi aksine bireyselligin, olumsuz 6zelliklerden arinarak ve ilahi
nitelikleri kazanarak Allah aracilifiyla Allah’ta miikemmellestirilip tamamen

doniistiiriilerek ebedilestirilecegi belirtilmistir. Dolayisiyla fena; bireysel, analitik bir
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bilingten sezgisel yanlarimizi egiterek meydana getirilen biitlinciil ve birlik bi¢cimine

sicrama olarak degerlendirilmistir.

Manevi tecriibelerle beraber c¢esitli tecriibelerin de fena ve beka baglaminda
degerlendirildigi goriilmistiir. Babasinin 6lim aninda bir kisinin yasadigi deneyimler
beka baglaminda; baska bir kisinin bir yaz aksami bir yanda yusufcuklar ve kurbagalar
sarki sOylerken Ote yanda Vivaldi sarkilar1 ¢alarken yasadigi hal fena baglaminda; bir
baska kisinin ise sarki dinlerken yildizlar altinda kocas1 ve kedisi ile beraber yasadiklari
an beka baglaminda degerlendirilmistir. Bir baska Ornekte ise Yiiziiklerin Efendisi
filmindeki yiiziigii (nefs) volkanik bir kratere atarak kotiiliikleri ortadan kaldirmak icin
yolan ¢ikan Frodo karakterinin yasadigi seyahatin, fenanin mitolojik bir benzeri olarak
(yeterli bir kiyas olmasa da) bu baglamda degerlendirildigi goriilmiistir. Ayrica
meskalin gibi uyusturucularin psikozlari ortadan kaldiran yapay bir zihin hali iiretmek
icin klinik olarak kullanilmasiyla ortaya g¢ikan mistik birlik tecriibeleri de fenaya

benzetilmistir.

Bu ilging benzesimlerle beraber, bu fena ve bekayi patoloji baglaminda degerlendiren
yaklasimlar da tesbit edilmistir. Ornegin benliksizlik olarak ele alinan fena halinin,
psikoterapistler tarafindan kendine saygi ve giiven anlaminda bir eksikligin oldugu,
sagliksiz bir durum olarak degerlendirildigi ifade edilmistir. Bir baska Ornekte ise,
Hallac’in bekay1 ifade eden Enel Hakk beyani, kimi yaklasimlarda narsistik ve
biiyliklenmeci olarak degerlendirilmistir. Ayrica psikotik bir hal, nesne-6zne ayriminin
ortadan kalktig1 bir haliisiinasyon ve paranoid bir yanilsama, degersizlestirme,
asagilikkompleksi, kisiliksizlesme, kisilik pargalanmasi, narsistik birlesme olarak
degerlendirilen yaklasimlar goriilmesine ragmen Bat1 tibbi, psikolojisi, psikiyatrisi ve
psikanalizinin fenanin terapétik, biitiinleyici 6nemini kesfetmesi gerektigini sdyleyen

yaklasimlarin da ortaya konuldugu goriilmiistiir.

Modern yaklagimlar agisindan ele aldigimizda fena ve beka kavramlari, transpersonal
psikolojide en son biling hali, ikilik olmayan (nondual) biling asamasi ile ifade
edilmistir. Kendini gerceklestirme olarak ifade edilen nondual kavramiyla tevhid yani
sufinin Oziinii tekrar elde etme, asli varolusa doniis, ilahi bilingle birlesme, ilahi biling

okyanusunda yer alan orijinal varolusumuza sahip olma kastedilmistir.
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Analitik psikoloji baglaminda ise fena, psikolojik biitiinliiglin sembolleri olan tanr1 ve
kendilik arketipleri, bireylesme siirecinin amacini ifade ettikleri i¢in, kisinin egosunu
benin gergeklestirilmesi ugruna feda etmesi gerektigi ifade edilerek ele alinmistir. Bazi
Junggulara gore anima ile animusun, persona ile golgenin, biling ile bilingaltinin
bulustugu ve kendilikte biitlinlestigi igsel evlilik hali, bireylesmis kiginin varacagi son
merhale olarak yani manevi evlilik olarak degerlendirilmistir. Jung’un 6grencisi James
Hillman’in arketip psikolojisindeki kotiiliik (patologizing) yaklasimina gore,
patolojilerin ruh gelisimi (soul-making) ve kisilik olusturmada (personification) faydasi
olabilecegini diisiincesi ve insani 6zellikleri birakma (dehumanizing) diger bir ifadeyle
kisiligini kaybetme (depersonalization) denilen siire¢ ile fena arasinda benzerlikler
kurulmugtur. Fakat psikotiklerin yasadigina benzer bir siire¢ olan depersonalizasyonu
fena baglaminda bir psikoz olarak degerlendirmemek gerektigi ifade edilmistir. Biling
baglaminda karsilagtirilan bu iki kavrami analitik psikolojinin bireylesme yaklagimi
baglaminda ele alindiginda fena, geleneksel benden vazgegme yani benin ortadan
kaldirilmasi iken; beka, kozmik benlikle biitiinleserek yeniden dogma yani beni oldurma
stireci olarak degerlendirilmistir. Diger bir ifadeyle miiridin varliginin kaybolmasi yani
negatif olanla ayrismasi (fena) ve hayatin olumlu yonleriyle yeniden biitiinlesmesidir
(beka). Ayrisma geleneksel benligin yok olmasi, biitiinlesme ise kozmik ve evrensel
benlikte dogma; fena, ayr1 kimlik olan kiicliik benlikten kurtulma; beka ise gercek
benlige ulagsma olarak tanimlanmistir. Burada sosyo-kiiltiirel bilincin sinirlilig1 yerine,

beka kavramuiyla bilingli varlik olma siireci vurgulanmustir.

Psikanalitik acidan fena ve beka kavramlari, tasavvufun “Ilahi olandan ayrilik, acinin
kaynagi iken; birlesme ya da birlik, iyilesme ve biitlinliiglin kaynagidir.” yaklagimiyla
degerlendirilerek temel ayrilik anksiyetesi baglaminda ele alinmistir. Burada iyilesmeyi
saglayacak, kisiligin biitiinliik ve birlik kazanmasinin gerceklestirildigi varolussal asama
nihai biitlinlesme; nihai biitiinlesme ise dikey yonde kisiligin biitiinliik ve birlik
kazanmasi olarak degerlendirilmistir. Varolugsal birlik olarak ifade edilen bu durumun
var olmama ile elde edildigi vurgulanmistir. Ayrica Erich Fromm’un ayrilik yaklasimi
ile sufilerin kisiligin par¢alanmasinin, ruh ve zihin rahatsizliginin kaynagi olarak
gordiikleri, bir ayrilik anksiyetesi ve hastalik olan ayrilik kavramlar1 arasinda da bu

baglamda bir iligki kurulmugtur.
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Hiimanistik psikoloji baglaminda ele aldigimizda Maslow’un kendini gergeklestirme,
Omriiniin sonlarinda deger verdigi kendini asma kavrami ve doruk deneyimler ile fena
arasinda paralellikler kurulmustur. Fakat tasavvuftaki bu birlik tecriibesi ile Maslow’un
doruk deneyimlerinin ayni olmadigi; doruk deneyimlerde ben-sen iliskisinin yani
ikiligin (dualite) mevcut oldugu belirtilmistir. Doruk deneyimlerin, sufi baglamda yolda
ortaya c¢ikan isaretler oldugu, ilahi olanla aramizdaki dualiteyi ifade ettigi icin bu
isaretlerin askla birlige ulasincaya kadar devam edecegi dile getirilmistir. Dolayisiyla
birlik tecriibesi basarilmasi, siirdiiriilmesi ve agiklanip yorumlanmasi gii¢ bir siireg

oldugu icin yasananlari tam olarak degerlendirmenin zor oldugu vurgulanmstir.

Armmanin hedefledigi asamalardan biri olan insan-1 kdmil mertebesine ulagma,
psikolojik a¢idan kendini gergeklestirme (self-realization), kendini gerc¢eklestirme (self-
actualization) veya kendini biitiinlestirme (self-integration) kavramlari ¢ergevesinde ele
almmigtir. Fakat kendini gerceklestirme ifadesinin, Abraham Moslow’un kendini
gerceklestirme kavramui ile sinirl olmadigr gortilmiistiir. Bununla beraber sufi gelenekte
insanin tekamiiliiniin, Bati’daki gibi kendini gergeklestirme degil kendini asma, tevhide
ve yiiksek biling hali olan ithsana ulasma oldugu vurgulanarak aradaki farklilik ortaya

konulmaya ¢alisilmistir.

Abraham Maslow’un kendini gerceklestirme yaklasimi disinda insan-1 kdmil kavrami
Erich Fromm’un “sahip olmaktan ziyade olmak eksenli bir yasam anlayisi” ve Erik
Erikson’un “ego biitiinligli” yaklasimlar1i baglaminda degerlendirilmistir. Analitik
psikoloji baglaminda ise insan-1 kamil bireylesme kavramiyla kiyaslanmistir. Sufi
terminolojisine gore miikemmel bir gelismislik diizeyi gosteren holografik yapidaki
insan-1 kamilin, mitkkemmelligi, zitliklarni yani disi ve erkek yonlerini esit Olgiide
gerceklestirerek elde ettigi dolayisiyla Jung’un anima ve animus kavramlart ile Uzak
Dogu’nun yin ve yang prensiplerini gosteren bu yaklagimin tasavvuftaki karsiliginin
cemal ve celal dengesinin saglanmasi oldugu ileri siiriilmiistir. Bu denge durumu,
Junggu baglamda, ikiliklerin ve ¢eliskilerin merkezi bir nefsin biitlinliik kazanmasi, bir

baska deyisle bir bireylesmesi olarak ifade edilmistir.

Insan-1 kamil ile ilgili karsilastirmalar modern psikoloji ekolleri ile yapildig1 gibi son
donemde ortaya ¢ikan g¢esitli yaklagimlarla da iliskilendirilmistir. Halvet ile ilgili

deneyimlerini ortaya koyan psikolog Mihriban Ozelsel, 6liime yakin deneyimlerin
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(near-death experience-NDE) psikolojik ve fizyolojik unsurlar, sinir sistemi, beyin ve
zihinde degisikliklere neden olarak meydana getirdigi, insan dogasinin en yiiksek yapisi
olan Omega prototipi (Omega prototype) insan-1 kdmile benzetmistir. Bir diger
yaklasim ise, Erich Fromm’m Ogrencisi Iranli psikiyatrist Reza Arasteh’in An
kavramini, insan-1 kamil baglaminda ele alarak yeniden dogus, aydinlanma,
gerceklesme, Ozgiirliik, agkinlik, evrensel ve kozmolojik boyut, birlesme ve varolussal
durum olarak ifade etmesidir. Insanin mutlulugunun tanimi, bu yaratici anlarin tecriibe
edilmesi olarak ele alindig1 i¢in, bu mutluluk halinin devaminin yaratic hali bir bilince
dontistiirmesi ve bu farkindalik diizeyinde siirekli kalmasi ile gergeklesecegi ortaya
konulmustur. Insan-1 kAmil bu farkindalik halini tamamen elde ederek her seyle bir olan
ve kozmik benliginin aydinlanmasina ulasan kisi olarak ele alinmistir. An’a ulasan kisi,
arinmay1 gerceklestirmis olacagindan dolay: ask, gerceklik, an, aydinlanma ve arinma
arasindaki iliski ve olusumu gerceklestirebilecek ve tecrilbe edebilecek olanlar

biitiinlesmis insan yani insan-1 kdmil olarak tanimlanmustir.

Psikospritiiel bir yolculuk olan seyr-i siiluk siirecinden gegerek arinmis olanlarin/insan-1
kamillerin, kendi problemlerini ¢6zecek ve kendi kendisinin terapisti olabilecek bir
seviyeye ulastiklart belirtilmistir. Bununla beraber insan gelisiminin en {ist asamalarini
olgunluk ve yetiskinlik olarak goéren ve bunlarin Otesine gegemeyen modern
psikolojiler, bu eksik ve yanls bakis acilarindan dolayr tasavvufun insanin
biitiinlesmesine gotiiren metotlarinin biligsel ve tecriibi agidan ele alinmasinin insan
kisiliginin daha iist asamalarinit anlamak i¢in yeni haritalar ortaya ¢ikarabilecegini de
iddia etmislerdir. Burada karsilasilan giicliik, biitiin insanlarda insan-1 kdmil olma
potansiyeli var olmasina ragmen ¢ok az kisinin bu potansiyeli ortaya koyabilmis olmasi
gosterilmistir. Bu asamaya ulasan kisilerin, psikomistik olarak tanimlanan bu evreyi
ifade etseler bile kelimeleri yetersiz kalacagi i¢in yasanan tecriibenin belirli bir kismini
ifade etmis olacaklar ileri siiriilmiistiir. Buna karsilik tasavvufta insan gelisiminin en
iist agsamas1 olan insan-1 kamile ulasilamasa da kisinin boyle bir potansiyeli tagidiginin
farkinda olmas1 ve bu hedefe sahip olmasi bile psikolojik ve ruhsal biitiinliige ulasmay1

tesvik ederek umut, cesaret ve gelisimi icin bir kaynak olabilecegi ortaya konmustur.

Kisinin bedeninin ve zihninin gercek kimligini temsil etti§ine dair inan¢ ve bu kimligin
olusturdugu siradan bilincin sufilere gore en biiyilk yanilsamalardan biri oldugu ve

nefsin kotlii arzu ve egilimlerinin, sehvet ve hayvansal diirtiilerimizin yani kisaca
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hevamizin siradan bilincimizi etkileyerek otomatiklestirdigi goriilmiistiir. Riyazat ile
hem diirtiilerimizin neden oldugu sehvet, korku, kaygi ve ofke gibi asiriliklarimiz
dengelendigi hem de arzularimiz tarafindan bilincimizin belirli bir sekilde
yonlendirilmesi ve otomatiklesmesinin azaltildig1 ortaya konmustur. Beden enerjilerinin
bilinci etkileyebilecegine dair mistik goriislerin dolayisiyla biyofizyolojik doniisiim ile
biling genislemesinin elde edilebilecegine dair iddianin riyazet ile saglanabilecegi
ortaya ¢ikmistir. Ornegin riyazetin en énemli uygulamalarindan birisi olan orug ile
kisinin nefsle iligkili olan beden enerjisini azalttigi ve sabirsiz ve bencil yonleriyle
yiizlesmesi saglandigi igin, bilincin degisik hallerinin olustugu ve orucun iradeyi
giiclendirerek ve bir disiplin saglayarak kisiyi bilingsizlestiren aliskanlik kaliplarini
kirdig1 ortaya konulmustur. Ayrica hem askin mistik tecriibeleri cinsel uyarilmanin
fizyolojik sonuglar1 gibi goren yaklasimlar bulunmasina ve hem de ilgili literatiirde ¢ok
rastlanmamasina ragmen cinsel perhiz, biling degisimini kuvvetlendiren bir yontem
olarak ele alinmistir. Cinsel perhiz ile libidinal enerji ketlendigi, ros yerine tanatos yani
6lim diistincesi gectigi i¢in tasavvuf literatiiriinde 6liimiin hatirlanmasi ile diinyanin ve
icindeki hazlarin gegiciliginin ortaya ¢ikacagi ve bu hazlarin insan tizerindeki etkisinin
azaltilmis olacagi ifade edilmistir. Bu, Freud’un savunma mekanizmalarindan yer
degistirmeye benzetilmistir. Ayrica tutkularimizin ve arzularimizin kontrol edilmesini
ve yonetilmesini sufi psikolojisi baglaminda ahlaki iyilesme (moral healing) olarak

ifade eden yaklagimlar gortilmiistiir.

Sahip olmama ve baglanmamayi ifade eden psikolojik hali gerceklestirmemizin, siradan
bilincimizi olusturan beklenti, istek ve arzularimizdan kurtulmak oldugu ileri
stiriilmiistiir. Hatta ziihd tam anlamiyla miilhime asamasinda gerceklestigi i¢in modern
psikoloji acisindan en {ist asamanin bu oldugunu iddia eden yaklasimlar da mevcuttur.
Sufi psikolojisi baglaminda baglanmamaya baglanip bunun bir obsesyon haline
getirilmemesi ve manevi arzulara baglanmanin bile bir engele doniisebilecegi ortaya
konulmustur. Bir arzu nesnesini elde etmek ya da elde tutmak i¢in hirs, tamah, bencillik,
cimrilik gosterilerek psikolojik i1yi olma halinin bir pargasi olan kanaat, comertlik, isar,
digerkamlik gibi Ozelliklerin terk edilebilecegi hatta orug, ibadetler ve kendini bir
seylerden yoksun birakma ya da bir seyleri terk etmenin gururun kaynagi olabilecegi

belirtilmistir. Psikodinamik agidan bdyle bir ziihdiin narsizmi arttirmasindan dolay1
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kisiden gururunu ve egosunu kiracak eylemlerde bulunarak gelisim asamalarinda nefsini

gurur diisiincesinden ve sabitlenmeden (fixation) kurtarmasi gerektigi ifade edilmistir.

Yanilsama ve kuruntular1 terk etmenin iiziintli, kayip, umutsuzluk, caresizlik ve
depresyona yol agabilecegi fakat bunun en sonunda ruha, zihne ve bedene yiiklenen
kosullanmis, narsistik, norotik ve travmatik davraniglardan 6zgilirlesmeye yol acacagi
ifade edilmistir. Gelisme ve olgunlasmay1 engelleyen semptom, davranis ve
aligkanliklardan kurtulmay1 saglayan bu oOzgiirlesme Erikson’un iliskiyi terk etme

(detached concern) ve tasavvufi ziihd kavramai ile ortaya konulmustur.

Halvet ile ilgili psikolojik ¢alismalarin az oldugu tesbit edilmistir. Kisinin kendisi ve
kendi hikayesiyle yiizleserek bakisini, algisini, biling ve farkindaligini1 degistirmek i¢in
otomatik diislincelerin yer aldig1 giinliik bilingten bilingaltina ve biling 6tesine yapilan
bir siire¢ oldugu ve viicudun fizyolojik limitlerini zorlayarak metabolik degisimlerle
ruhun iizerindeki smirlart kaldirmak i¢in uygulanan bir yontem ve ayni zamanda
psikolojik dengeyi saglamak ve psikolojik bozukluklar i¢in bir c¢are olarak

degerlendirildigi i¢in rehabilitasyonun siirecin asamalari olarak onerildigi belirlenmistir.

Halveti, yabancilasma ve agir bir depresyon tablosu olarak degerlendiren yaklagimlarin
aksine uzun siireli izolasyondan kaynaklanan yoksunluklar ve vestibiiler aygita eslik
eden kinestetik transtan dolay1 olusan beyin fonksiyonundaki degisiklikler ve yogun
konsantrasyonun, bilincin degisik hallerinin ve biling genislemesinin olusmasini
sagladigin1 One siiren yaklasimlar da tespit edilmistir. Ayrica yeniden dogma sanati
olarak ifade edilen halvet, bir tiir varolugsal moratoryum olarak de degerlendirilmistir.
Bu moratoryum, kisinin, dikkatini dis diinyadan uzaklastirip kendi varliginin 6ziine
yoneltmek i¢in geri ¢ekilmesidir. Bilingaltinin derinliklerine inerek kisinin kendi
gercekligini, benligini bulmasi gerekir. Bu i¢e doniis yolculugunun ve i¢ gozlem

sathasinin kulugka déneminin 6zelliklerini tagidig1 ifade edilmistir.

Psikodinamik acidan halvet ise yiyecek, uyku ve giinliik yasamdan g¢ekilme ve aktif
duyusal tecritin siddetli bir gerileme ile sonuglanacagi; ¢iinkii bilingsiz fanteziler ve
birincil diisiince siireclerinin artmasiyla beraber ketleme ve ikincil diisiince siire¢lerinin
azalacag seklinde yorumlanmistir. Eger miirid kendi ¢iplak nefsiyle ve onun giicii ve
eksiklikleriyle yiizlesmeye katlanabilirse, doniisiime ugrayabilecegi ya da en azindan

yeni bir perspektif elde edebilecegi belirtilmistir.
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Analitik terapi agisindan halvet uygulamasi analitik terapinin tekniklerinden biri olan

hastanin kismen karanlik bir odada yalniz birakilmas1 uygulamasina benzetilmistir.

Modern yaklasimlarin disinda ise halvet ile olusan biling diizeyindeki farklilagsma
Carlos Castenada’nin ayrik gergeklik (seperate reality) kavramiyla ifade edilmistir.
Ayrica halvet esnasinda olusan orgazma benzeyen fizyolojik olusumlar ve elektrige
kars1 duyarlilik sendromu ile ifade edilen viicutta olusan elektriklenmeler Kundalini’nin

yiikselisi diye tanimlanan uyanis semptomolojisi ve enerji sakralari ile ortiistiiriImiistiir.

Zikrin farkindalik ve bilinglilik sagladigi, tefekkiire gotiirdiigl, dikkatin odaklanmasini
saglayan meditatif bir uygulama olarak degerlendirildigi icin meditasyon ile elde edilen
dikkat, alg1 ve konsantrasyonla bilingsiz zihni siireclerin farkindaligi arttirdigi, stresi
azalttig1 ve psikolojik iyi olusu (well-being) sagladigi, Yoga’daki Kundalini enerjisinin
akisina ya da Taocu meditasyondaki 1s18in dolasimina benzedigi, ayni sesin diizenli bir
bicimde tekrarlanmasiin kisinin limbik sisteminde bir tin (rezonans) yaratabildigi,
bunun sonunda ise basin i¢ kisimlarina dek yayilabilen, bazen ¢irpinmaya yol acan ya
da orgazmik olabilen bir tiir ritmik elektrik akimi meydana getirdigi ortaya
konulmustur. Ayrica zikir biling degisimine yol acabilen hiperventilasyon (hizli ve derin
nefes alma) ile iliskilendirilmis, zikir esnasinda sekerin dengelendigi, tansiyonun
diistiiglinii gézlemlenmistir. Zikirden sonra damakta koyu kivamli bir salgi olustugu ve
bunun Kundalini literatiiriinde yer alan manevi nektar kavramina benzetildigi

gorilmiistiir.

Zikir ile anksiyete, akut sizofreni durumlari ve katatoni gibi olumsuz psikolojik
durumlar arasinda iliski kurulmasiyla birlikte psikanalitik agidan algiyr ve kognitif
siirecleri degistirdigi ve egonun uyum saglama fonksiyonuna kismi ket vurdugu icin
savunma mekanizmalar1 zayiflayan dervislerin duygularini serbestce ifade ettikleri iddia
edilmistir. Sezgiye ulasan bir zihinsel yap1 i¢in yapilan amacgl bir eylem olan zikir,
analitik acidan bilingaltindan gelen arketipsel hatirlama olarak degerlendirilmistir.
Zikir, arketipal bir ses ya da kelime oldugu igin arketipal sembollerin bilingaltina ait
enerjileri doniistiirme, hareket ettirme, yogunlastirma ve arttirma potansiyeline sahip
oldugu goriilmiistiir. Zikrin kisiyi rahatsiz eden, yolu tikayan diisiinceler, kibir, gurur ve
kendini begenmislik gibi nefs-i emmarenin aktif oldugu alanlari ortaya ¢ikararak bilingli

ya da bilingsiz psikolojik engellerden kurtulmamizi sagladig: ifade edilmistir. Allah’in
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isimlerinin zikredilmesinin, kisinin o niteliklerle rezonansa girmesini yani o niteliklerin
kiside olusmasini sagladigi ifade edilmistir. Ayrica gri madde olarak ifade edilen
korteksi hareketi gecirdigi i¢in zikir ve biling arasindaki iliskinin psikolojik olarak

onemli bir deger tasidig1 savunulmustur.

Transpersonal baglamda ise zikir, bilincin degisik hallerinden biri olarak
degerlendirilmistir. Toplu yapilan zikrin, aidiyet duygusu, sosyal boyut, toplumu
birlestiren tutkal, bireysel kimliklerin yok edilmesi, egosantrizmden, yalitilmishiktan ve
yalnizliktan kurtulma, sosyallestirme modelinde oldugu gibi insanlarin birbirlerinin
davraniglarin1 kopyalamasi baglaminda bulagma teorisi i¢in bir zemin olusturdugu

anlagilmistir.

Tasavvuftaki uygulamalar bir teknik olarak klinik yaklasima destek¢i bir pozisyona
indirgenmekle birlikte zikrin sufi psikolojisinde bir terapi metodu olarak kullanildigi
goriilmistiir. Zikrin kaygi, korku ve 6tke duygularmin gevsemesi, yiiklii uyaricilar
duyarsizlastirma, ayirt etmeyi yani farkli uyaricilari birbirinden ayirip farkli tepki
verebilmeyi arttirma, dikkat konsantrasyonu, 6zfarkindalik, iradi olarak sahip olunan
sakinlik ve kontrol duygusu, alginin artmasi, c¢esitli psikolojik ve terapdtik sonuglari
oldugu gibi nefese odaklanma ve nefs farkindalig1 bedensel terapistlerinkine benzer bir

beden farkindaligina yol agtig1 belirlenmistir.

Derin diisiinme, beklenmedik sezgi, dinginlik, transpersonal psikolojide ii¢ bilme
seklinden -digerleri beden ve zihin- biri olan ruh goézii (transcendilia), batini dikkat
dagiticilarla miicadele, tasavvufi anlamda miisahede yani farkindalik olarak tanimlanan
tefekkiir ile ilgili psikolojik agidan yapilan degerlendirmelerde bir meditasyon tiirii
oldugu ya da meditatif bir siire¢ oldugu ifade edilerek degerlendirmeler yapilmistir.
Boylece bilincimiz otomatiklikten kurtarilarak, bilincin degisik hallerine ulagilarak
biling doniisiimii saglandig1 belirtilmistir. Modern psikosomatik ¢alismalar tefekkiiriin
belkemigi olan diisiinme kavrami ve diger biligsel aktivitelerin gesitli rahatsizliklara
neden olmada Onemli bir etkisi oldugunu; Herbert Benson’un bilissel yeniden
yapilandirma dedigi bir siiregle tefekkiir ve meditasyonun patolojik diisiinmeyi

degistirip sagligi, yeniden restore ettigini ortaya konulmustur.

Psikoterapide serbest cagrisim ve ge¢mis travmalarin yeniden yasanmasiyla kisinin

benligini tedrici olarak yanilsama ve c¢arpitmalardan kurtarmasi gibi sufilerin de
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tefekkiir ve i¢ yasantilara kulak kesilerek, bilingdisin1 kesfe c¢ikarak bu hedeflerine
ulagtiklari1  ve aksiyetenin ortadan kaldirilmasit i¢in  kullanilan  sistematik
duyarsizlastirmanin tefekkiir terapisi olarak degerlendirildigi goriilmiistiir. Tefekkiiriin
psikolojik catismalarimizi ve rahatsizliklarimizi ¢6zen bir yanmi oldugu gibi, Allah’in
yarattiklar1 {izerinde tefekkiir etmenin insani doniistiiren bir etkisi oldugu; bu baglamda
bagisiklik sistemi olusturarak viicuda giren olumsuzluklarin kesfini ve arzu ve
diirtiilerimizin davranisa doniismesini engelledigi belirtilmistir. Ayrica tefekkiiriin
Onleyici etkisinden dolay1 arzu ve diirtiiye doniismeden once zararli egilim ve fikirleri
degistirmeyi sagladigi vurgulanmistir. Clinkii bir arzu ve dirtiiyii degistirmenin bir
eylemi sona erdirmekten; bir eylemi durdurmanin da bir eylemin aligkanlik haline

geldikten sonra kokiinii kazimaktan daha kolay oldugu ifade edilmistir.

Biligsel psikoloji baglaminda havatir kavrami otomatik diisiince kavrami ile
kiyaslanarak biligsel bir kavram olarak ele alinmistir. Havatirlarin olumsuz, glinahkar ve
sehevi olanlar1 kontrol edilmeden kabul edilirse sehvete, eger bu hisse kredi taninirsa
biligsel bir gii¢ olusturup eyleme ge¢mek i¢in diirtiiye, diirtii davranisa, davranis da
engellenmezse aligkanliga doniisecegi, biitiin duygusal, fiziksel ve biligsel
aligkanliklarin ayn1 yolu takip ettigi; sonug¢ olarak da bilissel semalarimizda yer alan
kavramlarin olumlu ve olumsuz olmasina gore aliskanliklarimiz ve davranislarimizin

olumlu ve olumsuz olarak degisecegi ortaya konulmustur.

Sufi psikolojisinin zenginlik ve derinliginin seyhin tecriibe ve rehberliginde dolayisiyla
seyh-miirid iligkisinde ortaya ¢iktig1 belirtilmistir. Arinma, seyh-miirid iliskisine dayali
psikoterapotik bir silire¢ olarak degerlendirilmistir. Seyhin miiridlerin bilingalti
igeriklerine hitap ederek psikolojik ve/veya manevi dontistimleri
gergeklestirebilmelerini sagladiklar1 belirtilmistir. Hipnotik bir bakisa ve telepatik bir
yetenege sahip oldugu ifade edilen seyhin, miiridlerin diisiince, his, riiya ve
misahedeleriyle ilgili ifade ettikleri detaylar1 degerlendirecek, yasadiklar1 zorluklari,
manevi durumlarini, bulunduklar1 nefs asamasini yani gelisim diizeyini belirleyebilecek
ve teshis edebilecek feraset olarak ifade edilen 6zel bir kavrayis yetenegine sahip
oldugu belirtilmistir. Seyh-miirid arasindaki etkilesim, uyum ve rezonansin algilamay1
arttirarak farkindaliga ve bilinglilige ulastirdigi dolayisiyla seyhin potansiyel nefsi
kesfetmek icin bir katalizor gorevi gorerek bu siireci hizlandirdigi, kolaylastirdigi ve

nitelikli bir hale getirdigi ortaya konulmustur.
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Diger yaklasimlardan farkli olarak Jung’un hastalariyla etkilesime girme yaklagiminin
miirsidlerin ortaya koydugu insani ve dostane iliskilere paralellik gosterdigi ifade
edilmistir. Jung psikolojisine gore hastanin terapist tarafindan i¢ catismalar1 ve
davraniglar1 agisindan analiz edilip incelenmesi, vizyonlarinin yorumlanmasi ve
takintilarinin  belirlenmesinin miirid-miirsid arasindaki terapdtik siiregle benzerligi

ortaya konmustur.

Tasavvufta istenen baglilik ve bagimlilik degil 6zgiirlesme oldugu icin seyhe teslimiyet
analitik acidan savunma mekanizmalarindan vazgecmek ve kisilie baglanmis
kosullanmadan kurtularak benlige odaklanmak i¢in egoya odaklanmaktan kurtulmak
olarak degerlendirilmistir. Ayrica teslimiyet sadece egonun ve benligin doniisiimii degil
ayn1 zamanda biling doniisiimii olarak ele alindig1 i¢in Ornegin seyhe kayitsiz sartsiz
teslim olma anlamina gelen bey’at uygulamasi seyr-i siilukta biling aktariminin

gerceklestirilmesi seklinde degerlendirilmistir.

Psikanalitik anlamda seyh-miirid iligkisi aktarim baglaminda incelenmekle beraber
burada gergeklesen iligkiyi aktarim degil iradenin gerceklesmesi baglaminda ele alan
yaklasimlar da mevcuttur. iradenin gergeklesmesi miiridin kendine olan narsisizminden
ve bagkalarina ve basgka seylere olan sevgisinden 6zgiirlesip miirsidine yonelmesi olarak
degerlendirilmistir. Miirid bu sevgilerden vazge¢cmez ise iradenin gerceklesmeyecegi ve
iradenin olumsuz bir etkiye doniisecegi belirtilmistir. Bu baglamda Freud, narsistik
nevrozlardan aci ¢eken kisilerin yeterli aktarim kapasitesi olmadigi i¢in terapistlerine

kars1 ilgisiz ve lakayt kaldiklarini ifade etmigtir.

Tasavvuf, modern psikoterapi yaklasimlarindan biriyle esitlenmek yerine miiridden
miiride degisen manevi bir psikoterapi olarak degerlendirilmistir. Terapotik bir iliski
olan seyh-miirid iliskisinin diger psikoterapilerden farki, (6rnegin analitik terapi icin
analist ve analiz edilecek kisi, tasavvuf i¢in miirsid, miirid ve manevi cemaat ve ilahi
olanin (Allah) gerekli olmasi gibi) sufi gruplarinin insan doniisiimii i¢in gergek birer
laboratuvar sunmakta olmasi seklinde degerlendirilmistir. Ciinkii seyh-miirid iligkisinin
birebir boyutuyla beraber toplulukla gerceklesen sohbet meclisleri grup terapileri olarak
ele alinmistir. Bununla beraber bazi psikiyatristler, sufizme dayali terapiyi kisiyi sufi
yapmak i¢in degil; hastayr dinlemenin ve onunla empati kurmanin testlere dayanan

yaklasimdan daha iyilestirici olacagini diisiindiikleri i¢in kullandiklarini belirtmislerdir.
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Terapotik baglamda seyh-miirid iliskisinin aktarim, aktarimin aksine irade, giiven,
empati, teslimiyet, modelleme, sevginin iyilestirici ve simyevi boyutu, manevi dogum,
pygmalion etkisi, 6zdesim kurma, aynalama, ayna, danismanlik, terbiye, irsad (terapi
baglaminda bir tir dini damismalik), arkadas, dost, doktor-hasta, sohbet, yansitma,
yansitmali 6zdesim, agiklik, diiriistlik, samimiyet, riiya ve rabita gibi c¢esitli

boyutlarinin bulundugu ortaya konmustur.

Psikoterapi bir disiplin haline gelmeden ¢ok once, bireyin i¢ ¢atismalariyla ilgilenmis ve
insanlarin birbirlerine yardim etmelerini saglayan ve ikna sanatinin olaganiistii 6rnekleri
olarak halk pedagojisi ve terapisinin araglar1 seklinde degerlendirilen hikayeler,
kavrayis yeteneklerine bagli olarak miiridlere rehberlik etmek icin serdedilen varolus
asamalar1 olarak ele alinmistir. Miiridin bilinglenmesini, doniisiimiinii ve gelisimini
saglamak amaciyla seyhler hikayeler anlattiklart i¢in nefsle miicadelenin ve onu
arindirmanin araglarindan biri olarak degerlendirilmistir. Clinkii miirid maneviyatta yol
almaya baglar baslamaz zorluklar ve engellerle karsilasmaya baglar ve seyhler boyle
zamanlarda hikayeler anlatarak miiridin kendi durumu ile hikayeler arasindaki ortak
noktayr bulup bunlardan birtakim dersler ¢ikararak karsilastigi zorluklarla bas etmeye
caligmasina yardimci olur. Giinlimiizde de psikoterapide bibliyoterapi adi verilen ve
hikayeler kullanilarak yapilan psikoterapi yontemi bulunmaktadir. Fakat bir sufi seyhten
hikaye dinlemenin, baglamindan koparilmis hikayelerin toplandig: bir kitabi okumaktan

farkli oldugu belirtilmistir.

Psikolojik ve psikoterapotik bir degere sahip olan sufi hikayelere bu degeri kazandiran
cesitli islevler, faydalar ve boyutlar ortaya konulmustur: Psikanalitik baglamda
bilingaltiyla iliskiye gecerek problemle bas etmeye calismasi ve bilinci harekete
gecirmesi, transpersonal psikoloji baglaminda yapilan psikedelik arastirmalarda elde
edilen yiiksek biling hallerini saglamasi, sezgisel boyutta is gérmesi ve daha yiiksek
sezgisel bir kapasiteye ulasmamizi saglamasi, bakis agisinin degismesini saglayan karsit
diisiinceler sunmasi, modelleme yoluyla 6grenme metoduyla kendi davranislarimizla
karsilastirabilecegimiz sablonlar sunarak savunmalarimizi ortaya koymasi, igerdigi
mizahi unsurlardan dolayr karakterler ve onlarin kaderleriyle 6zdeslestirmeyi
kolaylagtirmas1 ve mantiksal tutarliligt kiran paradoksal nitelikle iligki kurmasi,
yasanilan sorunun evrenselligini kisiye kanitlayarak duygusal bir rahatlamay1 saglamasi,

imgeleri nedeniyle kolayca korunup farklt durumlara uygulanabildigi i¢in depo islevi
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gormesi, isbirligi, diyalog ve bunlara bagli olarak giivenli bir iletisimi olusturmasi,
0zdeslesmenin ve empati kurmanin gercgeklestigi benzerler yoluyla iyilestirmesi, kendi
catisma ve arzular1 hakkinda konusarak diren¢ noktalar1 ve savunma mekanizmalari
hakkinda farkindalik kazandirip basetmeyi saglamasi, ayna islevi gérmesi, kendini
gerceklestirme ve islevsel olmayan diisiinceler iizerinde etkisinin olmasi, kisilerin kati
pozisyonlarim1 birakip daha yiiksek asamalara ¢ikmalarini saglamasi, rasyonel
boyutumuzu asan ¢esitli kurgularla bu gizil unsurlar1 ya da bizim olaylara bakisimizdaki
yanlis acilar1 diizeltmesi, biitiinctil bir bakis agis1 saglamasi, yapisal belirsizlik ve
anlamsizlik ile miicadele etme kapasitemizi gelistirerek iyi olusumuza katki saglamasi,
uyuyan insanlarda sok etkisi yapmasi, kendimizi go6zlemleyebilecegimiz biling
sablonlar1 sunmasi, kisinin bagka tiirlii yollardan ulasilamayacak yaniyla baglanti
kurmasi, dolayli telkin kapsamina girmesi, yansitmali testler gibi kisiligin farkl
unsurlarini ortaya ¢ikarmaya yaramasi, insanin algilamasini ve kavrayisini sinirlayan
otomatik kalipli diistinmenin, kosullu c¢agrisimlari ve doktrinli degerlerin farkina
varmayir ve benmerkezci muhakemenin yitirilmesini saglamasi, metaforlar sayesinde
gizli veya alegorik bir sekilde manevi gelisme i¢in gerekli ipuglar1 ve dgiitler sunarak
kosullanmis ve alisilageldik kisiligin ve benligin Otesine gegmesi ve degisimi ve
dontistimii kontrol eden kisilik yapisina hitap etmesi, kisinin varolusunu degisime
ugratan ilhamlar sunmasi, psikolojik kor noktalarini gérmesini saglamasi, psikanalitik
baglamda metaforik icerikler sayesinde ide 6zgii ve bilingli diisiinme siireclerinden
tamamen farkli olan bilingalt1 siiregleri bilingli hale getirerek bilingli kararlar

alabilmesini saglamasi.

Kendi dogamizin gergek yiiziinii agiga vurarak sakli benligimizi yansittiklar igin
kendimizi gorebilecegimiz ayna; hafiza, hayal, sezgisel kavrayis, yaratict ilham ve
Onsezi gibi insani yetenek ve kapasiteleri gelistirerek daha yiiksek wvarolugsal
farkindaliklara ulasarak varolussal krizlere tepki vermede ve onlarla bas etmede insana
giic kazandiran dogal acil tepki sistemi, askin bir anlayis ve i¢ goriiyii elde etmeye
calisan ve bilingalt1 tarafindan harekete gecirilen bir insan yetenegi, psiko geri besleme
sistemi, sufinin otobiyografisi i¢in bir baglam, eski sufi 6gretici hikayelerinin modern
bir karsiligi, transpersonel baglamda bilincin degisik hali olarak kisinin kuantum
sigrama yapmasiyla ulastifi sonsuz bilingdist okyanusu, manevi telkinin 6nemli bir

unsuru, ¢cok farkli metabiligsel farkindalik g¢esitlerinin ortaya ¢iktigi alan olarak tarif
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edilen riiyalarin arinma ile iligkisi riiya ve igeriklerinin belirli bir nefs asamasina tekabiil
etmesinden dolay1 seyhin, miiridin manevi tekamiil diizeyini ortaya koyarak siire¢
icerisinde miiride rehberlik etmesi olarak degerlendirilmistir. Hatta seyhin, miiridi
rityalarla kontrol ettigi, hatalarin1 diizelttigi ve cesitli olaylar i¢in yol gosterdigi de ifade

edilmistir.

Psikolojik derinlikleri ile insanin nefsi, benligi ve kisiligi hakkinda derin ve ¢ok boyutlu
veriler sunan riiyalar, arinma baglaminda ele alindiginda tek yonlii bir iligkinin olmadig1
goriilmiistiir. Ik olarak riiyalarla kisinin nefsi bilinmeye ¢alisilarak arinmasina yardimei
olunmakta; ikinci olarak da arinmasi gergeklesen nefsin gordigii riiyalar olumlu
anlamda degiserek hakikate ulasmasi saglanmaktadir. Nefs asamalar1 ve dolayisiyla
benlik agamalari konusunda riiyalarin kisiye kapilar agacagi ve onun bu hedeflere
ulagsmasina yardimei olacagi ifade edilmektedir. Nefsi tezkiye olan kisinin kalbi tasfiye
olacagi icin, kalbi oOrten Ortliniin kalkacagi ve gelecekte gergeklesecek bir olayin
goriintiisiiniin kalp goziine yansitilacagi ve dolayisiyla aklin biling diizeyi uykudayken
kalbin riiyalar yoluyla kendini dile getirmeye muktedir hale gelecegi belirtilmistir. Kalp
uyandirilir ve inceltilirse riiyalarin da nevrotik 6zellikten kurtularak daha ¢ok nesnel,
simgesel ve esin ile dolu hale gelecegi ifade edilmistir. Bundan dolayr iyi ve
gerceklesebilecek riiyalar gormek i¢in 6zel bir ruhsal yetkinlik gerektigi; fakat modern
zamanlarda insanin zihin ve ruhunun degistigi, insanlarin daha korkung riiyalar
gordiigii, eski ¢caglarda insanlarin daha ilhama agikken giiniimiizde insanlarin kendi bilgi
ve becerilerine daha fazla gilivendigi ve kibirlendigi i¢in riiyalar: gereksiz ve dnemsiz
gordiikleri, dolayisiyla bu durumun onlar1 ilhama daha az agik hale getirdigi

vurgulanmustir.

Seyhin yetkinligi; riityadaki sembol ve igeriklerin zorlugu ve genisligi, yorumlardaki
farkliliklar, riiyalarin ve riilya yorumunun bilimsel olarak incelenmesinin ugsuz bucaksiz
bir alan olmasindan dolay1 bilimsel olarak her seyiyle kavranamamasi, riiyalarda
manevi bir siirecin s6z konusu olmasi ve bu siirecin uyaniklik halindeki idrak
siirecinden farkli (tersine) islemesi ve arinma baglamindaki literatiir eksikligi gibi
zorluklar riiyanin psikolojik agidan ortaya konmasint zorlastirmaktadir. Tasavvufun
riiyaya ve riiya yorumuna bakisinin 6tesinde, modern psikolojik riiya yorumculugunun
Freud ve Jung baglaminda sekillendigi; fakat bircok dinle iliskili ¢alismalarda oldugu

gibi Freud’un olumsuz diirtiilerin tatmine dayali yorumundan ziyade Jung’un sembolik

223



yorumculuguna yogunlasildig: belirtilmistir. Ornegin bir sufinin peygamberi gordiigii
riyalar Freudyen perspektiften ele alindiginda ndrotik bir obsesyonun sebebi olan
peygamberin otoriter baba olarak ele alinabilecegi ve narsistik kisilik bozuklugu
yasadigi; Jungeu bir analist tarafindan ise peygamberin goriildiigii bir riiya orta yas

krizinde kisinin bogustugu kendi kisiligi olarak degerlendirilmistir.

Bazi modern Miisliiman yazarlarin en biliyiik ve harika riiya yorumculari listesini
ortacag Miisliiman yorumculari ile baglatip Freud ile sonlandirarak modern psikanalizin
bulgularmmin ¢ok uzun zaman once kesfedildigini iddia ettikleri goriilmiistiir. Hatta
Miisliiman riiya yorumculugunu Freud’un habercisi olarak degerlendiren yaklagimlar da
mevcuttur. Bu yaklasim ile okuyucularin psikanalizin Orta Cag’da kesfedildigi
cikarimini yapmalarini saglamaya calisildigi iddia edilmistir. Bununla beraber Freud’un
riiya yaklagimu ile sufi riiya yaklagimi arasinda farkliliklar olmakla beraber benzerlikler
de bulundugu ileri siiriilmiistiir. Ug riiya gesidinden biri olan nefsani riiyalar, arinma
baglaminda ele alindiginda, psikanalizin bilingalt1 anlayisina benzetilmistir. Ornegin bir
miiridin anlatti1 riiyalar belirli bir diizen ve silsileyi izledigi i¢in psikanalitik aktarim
nevrozuna benzer bir sistematige sahip oldugundan analitik kiir riiyalarina benzetilerek
Freud’un oidipal ve Kohut’un narsistik yaklasimi baglaminda degerlendirilmistir.
Oidipal diizeyde erotizasyon, sugluluk duygular1 ve kadin kastrasyon karmasasi
yoniinde gelisirken, narsistik diizeyde idealizasyon, {ilkiilestirmeden biiyliklenme ve

teshircilige dogru geriledigi ifade edilerek degerlendirilmistir.

Psikolojik ve tasavvufi riiya yorumu arasindaki iligki Jung baglaminda ele alindiginda,
sufilerin benligin daha derin boyutlarinin tecriibe edebilmesi i¢in sembollerle kendini
ortaya koyan riiyalara, rehberligin ve seyr-i siilukun, dolayisiyla arinmanin bir parcast
olarak 6nem vermeleri ile Jung’un ruhun en derin ve en gizli yerlerine ac¢ilan kap1 olarak
gordiigii riiyalara bireylesme baglaminda Onem vermesi arasinda paralellikler
kurulmustur. Ayni kisinin uzun siire riiya silsilesi incelendiginde ardi ardina geceler
boyu, senelerce tekrarlanan riiyalarin bireylesme siirecine katkisinin bulundugunu ifade
etmistir. Tasavvufta nefsi bilmenin 6nemi ile Jung’un yasadigimiz giigliiklerin ¢cogunun
icglidiilerimizle, i¢imizde biriktirip sakladigimiz yillanmis bilgelikle olan temasimizla
dogacagimi ve bu temasin ise rilyalarla gerceklesecegi anlayisi arasinda da paralellik
kurulmustur. Sufi baglamda bu kisinin nefsi ile ylizlesmesi, Jung’un kisinin riiyalari

araciligiyla cesitli nedenlerden dolayr yakindan bakmayi tercih etmedigi kisiliginin
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farkli yonlerinden haberdar olmas:t seklinde adlandirdigi golgenin gerceklesmesi
durumu olarak ifade edilmistir. Ayrica Ibn-i Arabi ile Jung arasinda alem-i misal,
yaratict imgelem, hayal ve aktif imgelem acisindan karsilastirmalar yapilmistir. Ibn-i
Arabi'nin yaratici imgelem kavrami ile Jung'un riiya ve fantezileri ¢alisarak kisinin
psisesinin diizenleyici unsuru olan askin unsuru kavrayabilmeyi saglayan aktif imgelem
yontemi arasinda baglantilar kurarak sufi ontoloji ile Jung diisiincesi arasinda
paralellikler kurulmaya ¢alisilmustir. ibn-i Arabi’nin aktif imgelem konusunda Jung'tan
daha ileri gittigi iddia edilmistir. Ibn-i Arabi, dlemi misali aktif imgelemin; olaylari,
sekilleri ve varliklar1 duyularin yardimi olmadan algiladig1 yer olarak ifade ederken;
modern psikolojinin ise bunu sezginin ve hayalin fonksiyonlar1 olarak ifade ettigi
belirtilmistir. Aradaki fark ise Jung hastalarin riiyalarini, riiya deneyiminde karsilasilan
sembollerin iligkisine isaret ederek yorumlarken; Ibn-i Arabi gibi bir¢ok sufi, riiya
uygulamasinda bilingle iletisim kuran bilingdiginin mesajin1 semboller araciligiyla
vermesi yerine sufi diisliniiriin bilinci, bilingdisinin paradoksal bazen da karsit yonlii
(ambivalent) alanlarinda dolastigint ve bu alanlarin semavi bazen da arsa dair

yolculuklar olarak tahayyiil edildigini ifade etmislerdir.

Psikolojik boyutlariyla beraber riiyalarin hem Islami hem de sufi gelenek igerisinde
sosyal ve sosyo-psikolojik boyutlar1 ve etkilerinin de bulundugu ortaya konulmustur.
Ciinkii riyalarin bereket ve karizma baglaminda kisinin dini ve politik liderligini
pekistirmeye, kendilik imajin1 ve kendilik degerini olusturmaya yarayan bir reklam
arac1 seklinde kamusal bir rol islevi gordiigli belirtilmistir. Ayrica riiyalar vasitasiyla
insanlarin kendisinde onun istedigi imaj ve kimligi gormelerini saglamak, diger bir
deyisle benlik olusturma (self-fashioning) kavramimi gerceklestirmeye calistigr ifade
edilmistir. Bundan dolayi riiyalarin hem sosyal iliskiler agi i¢in bir baglam sagladigi
hem de benlik temsillerinin olugmasinda, kisiligin doniistimiinde ve digerleri tarafindan

onaylanan bir sosyal kimlik ingasinda etkili oldugu ortaya konulmustur.

Hayali bir tecriibe birgok agidan gergek bir tecriibeyle psikolojik olarak esit sekilde
degerlendirildigi icin terapiler ¢ikmaza diistiigiinde hayallerin genellikle yeni yollar
kesfetmeye yardimci olacagi ifade edilmistir. Dolayisiyla hayali iceren rabitanin
psikolojik ve psikoterapétik bir islev gordiigli belirtilmistir. Rabitanin hayal boyutuyla
beraber belirli bir yogunlasma, konsantrasyon ve dikkat gerektirdigi i¢in meditatif bir

uygulama oldugu ortaya konulmustur. Seyhin kuvvetinin uzaktan miirid {izerinde
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kaldiramayacag1 kadar giiclii bir etki yaptigi ve miiridin seyhe rabita yapmak suretiyle
onun sahsinda manevi alemlerle irtibat kurmaya c¢alisarak seyhin gerekli oldugunda
manevi alemlerdeki yolculugunda miiridin ruhuna eslik ettigi aktarilmistir. Ayrica
seyhin giyabi etkilerinin sadece rabitayla siirli olmadigi, tiirbe ziyaretlerinin de seyhin
etkisini gostermesi agisindan rabitayla benzer oOzellikler gosterdigi belirtilmistir.
Tiirbelerin iyilestirdigine dair geleneksel inang ile sufizm arasindaki yakin iliskiden
dolay1 anksiyete ve hastaliklari iyilestirmek i¢in seyhlerin tiirbelerinin ziyaret edildigi;
ornegin Pakistan’da seyhin iyilestirici giiciine olan inangtan dolay1 hastalarin tiirbede

yalniz birakildig: dile getirilmistir.

Seyh ile rabitamin yam sira diger rabita 6liim ile iliskilidir. Oliimle ilgili énemli
calismalar1 bulunan Elisabeth Kiibler Ross’ta kabullenme, 6liim siirecinin yadsima,
ofke, pazarlik etme ve depresyondan sonra besinci psikolojik asamasi olarak kabul
edilirken; sufilerin bu besli psikolojik asamanin sonuncusundan baslayarak daha verimli
ve faydali bir siire¢ ortaya koyduklar1 belirtilmistir. Cilinkii sufilerin agkin deneyimler
yoluyla kendini asarak, benliginden soyutlanarak, kendi kendileriyle yiizlesme
noktasinda Oliim anksiyetesi yasamak yerine Olimi, bir tiir hayatiyetlerini
stirdiirecekleri kaynaga doniistiirmek suretiyle 6liime bu tarz yaklagimlarinin énemli bir

destek islevine sahip oldugu ileri siiriilmiistiir.

Miirsid rabitasi ile miiridin miirsid ile 6zdesim kurdugu; 6liim rabaitasi ile ise Oliimle
yiizlesen kisinin, kendisini 6zdeslestirdigi ve benligini insa ettigi seylerden -is, prestij,
makam, zevkler, kisisel yetenekler ve sahip olunan seyler- kopararak 6zdeslesmeme
durumunu gergeklestirdigi ifade edilmistir. Kisinin 6liimle yiizleserek sahip oldugu bu
seyleri korumak ve elde tutmakla iliskili anksiyeteyi azaltacagi; zira Olim
farkindaliginin kisiye yeni bir perspektif kazandirarak sahip oldugu yanlis nitelikleri
degistirmesini saglayarak kisinin hem degisecegini hem de kaybetmekten kaynaklanan
anksiyetesinin azalacagi ifade edilmistir. Boylece 6lim diislincesi ile 6zdeslememe
halinin kisinin korku ve hiiziinden arinmasini saglayan terapotik bir degere doniisecegi

belirtilmistir.

Rabitanin psikolojik yanimi ortaya koyan diger yaklasim ise, biling ve farkindalik
boyutlarindan dolay: rabitanin meditatif bir uygulama olarak ele alinmasin1 géstermistir.

Meditatif yan1 disinda psikoterapotik baglamda ele alinarak rabita-i mevt ile
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psikoterapide uygulanan aktif hayal kurma teknikleri arasinda bir benzerlik
kurulmustur. Ayrica transpersonal yaklasimin arastirma konularindan biri olan 6liime
yakin deneyimler ile rabita-1i mevt arasinda benzerlikler kurulmus ve bu deneyimler ile
rabita-i mevtin i¢inde yer aldig1 sufizm arasindaki farkin, birisinin anlik bir aydinlanma,
digerinin ise asamali, c¢abaya dayanan bir siire¢ olmasindan kaynaklandigi ifade

edilmistir.

Hem meditatif hem psikolojik hem de psikoterap6tik boyutlart olan 6liimii diisiinmenin
kisiyi eski aligkanliklarindan ve yaklasimlarindan kurtaracak giiglii bir arag olacag;
simdiki anin daha fazla idrakine vardiracagi ve kisisel gelisim siirecini baslatan bir yola
dontisecegi ifade edilmistir. Ciinkii kisinin giindelik durumundan ontolojik durumuna
gecebilmesi i¢in sarsici, geri donilisiimii imkansiz bir sinir deneyimi yasamasi gerektigi;
biitiin olas1 simir deneyimler i¢inde en giiglii olanin 6liimle yiiz yiize gelmek oldugu
iddia edilmistir. Bundan dolay1 6liim denen fiziksel gercegin, her giinkii terapi deneyimi

icinde hastada ayn1 degisimi saglayacak bir itici gii¢ olacagi belirtilmistir.

Muhasebe ve murakabe kavramlari farkindalik, bilinglilik, kendini gézleme, i¢ gozlem,
Ozelestiri, Ozdenetim baglaminda degerlendirilmistir. Muhasebe ve murakabe
kavramlar1 birbirlerini etkileyen kavramlar olarak ele alinmistir. Cilinkii 6zelestiri
(muhasebe) yapan kisinin kendini sorguladiktan sonra 6zdenetimini (murakabe) devam
ettirmesi gerektigi belirtilmistir. Bundan dolay: psikolojide internal stopper denilen ig
denetim sistemine benzeyen murakabenin her zaman aktif tutulmasi gerektigi

belirtilmistir.

Ik sufi psikolog olarak kabul edilen Haris el-Muhasibi’nin, kalbin bozulmasmin
temelinde muhasebeyi terk etmenin bulundugunu dile getirmesi, nefsini ¢ok hesaba
cektigi ve kontrol altinda tuttugu i¢in El-Muhasibi lakabini almis olmasi, bu nedenle
muhasebenin Muhasibi’nin ahlaki psikolojisinin en O6nemli unsuru olmasi, sufi
psikolojisi icerisinde muhasebe kavraminin 6neminin gostergesi olarak yorumlanmaistir.
Modern psikoloji baglaminda ise, Jung’a gore hayat, bilingdisinin kendini
gerceklestirmesi oldugu i¢in, analitik baglamda kisinin kendini bilmesinin sadece
bilin¢li yaniyla sinirli olmadigi; gélge yanimin ve bilingaltinin da kisinin kendini
bilmesi, analiz edip sorgulamasi icin gerekli oldugu; dolayisiyla bilin¢gdisinin kendini

gerceklestirebilmesi i¢in ona ifade 6zgiirliigii taninmasi ve ifade ettiklerinin irdelenmesi
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gerektigi vurgulanmistir. Bu sekilde 6ziin gergeklesebilmesi, ruhun kendine dogru
donmesi ve olusturduklariyla yilizlesmesi; kendini hesaba ¢ekme ve kontrol etmenin

gostergesi olarak degerlendirilmistir.

Murakabe ise hem armmmanin saglanmasi hem de arinmanin korunmast ve devamlilig
i¢cin gerekli olan bir biling ve farkindalik uygulamasi ve hali olarak degerlendirilmistir.
Bu biling ve farkindaligin kazanilmasinin, benlige ya da nefse gozlemleyen rolii ve
fonksiyonu verilmesinden kaynaklandig: belirtilmistir. Ornegin, tasavvufla ilgili
caligmalar1 olan psikiyatrist Arthur Deikman, bu baglamda, gozlemleyen benlik
(observing self) kavramini One silirmiistiir. Kisinin biling gelisimini saglayan bu
kavram, ben kimim sorusuna cevap vermek igin gozlemler yapmasi olarak
degerlendirilmistir. Ayrica murakabe bir meditasyon olarak ele alindig1 gibi, psisik
dengeyi saglamak ve bilingaltindan kaynaklanan sembollerin yorumlanmasini saglamak
icin Jung’un aktif imgelem yontemini kullandig1 ifade edilirken, sufilerin de meditatif
yoniinden dolayr sufizmin psikoterapdtik uygulamalarindan biri olarak goriilen

murakabeyi kullandig belirtilmistir.

Sonug olarak bu caligma ile tasavvuf icerisinde manevi ve mistik bir siire¢ olarak yer
alan nefs armmasinin, siire¢ ve uygulamalariin son déonemlerde Bati’da ortaya konan
sufi psikolojisi literatiirii taranarak modern psikolojik yaklasimlar baglaminda analiz
edilmesiyle aym1 zamanda psikolojik ve psikoterapétik bir siire¢ oldugu ortaya
konmustur. Bdylece din psikolojisinin arastirma alanlarindan birisi olan tasavvuf ile
psikoloji arasindaki iligki, nefs arinmas1 baglaminda da ortaya konularak din psikolojisi

alanina katki saglanmaya ¢alisilmistir.
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