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bulunuldufunu, kullamian verilerde herhangi bir tahrifat yapilmadifim, tezin
herhangi bir kismunin bu {iniversite veya bagka bir Universitedeki bagka bir tez
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ONSOZ

Ruh ve nefs kavrami asirlardir insanlann ilgisini ¢ekmis, tanimlanmas: ve
smirlanmasi glig; Mcdonald’in ifadesiyle biitiin felsefe tarihini gerek kullamm

gerekse manalari ile mesgul etmis olan iki kavramdar.

Arap dili liigatlerinde yer alan her iki kelimenin i¢ ice gegmislifi manalarina niifuz
etmeyi gliclestirmekte; kelimelerin manalarini ortaya koymamn zarureti ne kadar

agiksa kelimeler de o nispetle kapal: olarak kargimiza ¢ikmaktadr.

Amacimiz; kelimelerin asli manalarini; Arap dili alaninda kaleme alinmg ligatlere
miiracaat ederek belirlemek, strurlamak, terim olarak da aym sekilde tarif etmeye
calisarak gerek Kur’an gerekse hadislerde yer aldif1 sekliyle ruh ve nefsin insana
nispetle ne olduklarini ortaya koymak, kelimelerin insanda tekbir seye delalet eden
esanlamli kelimeler mi, yoksa insanda iki ayrn seyi gosteren biri diferinden
bagimsiz olarak ele alinabilecek gergeklikler mi oldugunu goérmeye ve ortaya ¢ikan
sonug dogrultusunda gerek ruh gerekse nefsi psikolojik veriler gergevesinde

degerlendirmeye ¢aligmaktir.

Arastirmamiz  giris, iki boliim ve sonugtan olugmaktadir. Girig boliimiinde
aragtirmamn konusu, amaci ve Onemi {izerinde durulmakta; varsayim ve problemler
ile yontem yer almakta, birinci boliimde; ruh ve nefs kavramlanmn anlam alanlan
ile Kur’an ve hadislerdeki kullanim: tizerinde durulmakta; ikinci béltimde ise her
iki kavrama dair Kur’an ve hadislerden yola ¢ikarak varilan sonucun psikolojik

veriler cergevesinde degerlendirilmesine yer verilmektedir..

Konu segimi ve ¢alismarmin her agamasimnda goriis ve yorumlar: ile katkida bulunan
hocam Dog. Dr. Abdulvahit imamoghu’na, eserlerinden istifade ettigim bilim

adamlarna stikranlarimi sunarm.
Yunus ACAR

07.04.2010
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Bu calisma; ruh ve nefs kavramlarinin anlamlarmi; gerek Kur’an gerekse Buhari’de yer
alan hadisleri tarayarak tespit etmek; ortaya ¢ikan sonucu psikolojik veriler cergevesinde

degerlendirmek amaciyla yapilmustir.

Kur’an ayetlerinde; ilahi nefha anlamiyla ruhun, olumsuz ¢agrigimlart olmayan bir
kullanma sahip oldugu; var olan olumsuz ¢agrgimlann ise; ruh ve nefsin hadis kaynakh
esanlamli kullammindan kaynaklandigy;, ilahi nefha anlamiyla rubun siibjektif ve ferdi
olmayan canlilik enerjisi olarak Cebrail ve ilahi vahiy anlamiyla ruha mitheyya kilinma
anlamma geldigi goriilmils; ortaya ¢ikan bu sonucun ise psikanalist ekol marifetiyle
olumsuzluklardan armdirilan duygusal bilingalt1 ve sosyal biligsel teorisyenler marifetiyle
ortaya konan rasyonel bilingalt1 anlayis1 veya Assagioli'nin st bilingdis1 yaklagimiyla
ortiigtiigil; Cebrail ve ilahi vahiy anlamiyla rubun ise sezgi, itham, sezgi ve ilham yoluyla
kozmik zekddan bilgi alma, 15tk hizinda veya 151k hizindan daha hizh bilingli belleklerin

varligr merkezli degerlendirmeler ile paralellik arz ettifi tespit edilmistir.

Varlig: ruhun varligina bagh nefsin ise; ben idrakine sahip bilingli zat anlamma geldigi;
roh-beden bitlinliigit ile bilingli &zneyi ifade eden psikolojik bir kavram; insan
kompleksindeki olumlu veya olumsuz bir ¢ok 6zelligi ile teklifin muhatab: olarak sorumin
olan; 6liim sonras: siiregte sorgulanacak, varlifimi devam ettirecek olan yegéne unsur
oldugu tespit edilmis; psikoloji biliminin biling, davrams, olumlu ve olumsuz anlamiyla
bilingalt: konulariyla ifintili oldugu goriilmils; biopsikososyal bir varlik olarak; biyolojik
anlamda kalitsalligm, psikososyal anlamda gegmis deneyim ve davranislarin etkisi altinda
sekillenmis bir varlik olsa da; bulundugu hale mabkum olmayan, davraniger veya
psikanalist yaklagimin determinist bakiginin Stesinde; siirlart zorlayarak kendini agabilen,

ruhtan daha genis anlam gergevesine sahip bir varlik oldugu anlagilmigtir.

Anahtar Kelimeler: Ruh, Nefs, Insan, Psikoloji
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This study; has been conducted for detecting the meanings of the spirit and the soul concepts
by scanning both of the Kur'an and Bukhari's hadith and the resuit which occurred to evaluate

in the framework of the psychological datas.

In the Qur’an verses; the spirit with in terms divine nefha; has usage don’t have negative
comnotations; whereas the negative connotations are substantial; caused by synonym usage of
the spirit and the soul from the hadith source; the spirit with in terms divine nefha as the
viability energy non subjektive and individual was seen the meaning of the prepare in terms
Gabriel and divine revelation.the outcome which emerged overlaps with the emotional
subconscious which purged from the negativeness by psychoanalyst school and the
understanding of the rational subconscions which set forth by social cognitive theorists or
Assagioli’s top unconscious approach; as fort he spirit in terms Gabriel and divine revelation
presents paralellism with centered assessments mtuition, mspration, get the information from
the cosmic intelligence via intuition and inspiration, the existence of the concious memories

in the light-speed or faster than light speed have been determined.

As for the soul which the presence of this soul dépendent on the presence of the spirit;
conscious people who has myself perception, a psychological concept expressed and indicate
to conscious subject with the spirit-body unity, responsible as a partner of the proposal with
various positive or negative qualities in the human complex, that have been determined as the
only element which will be questioned after-death process and will continue it’s presence;
was seen associated with the subconscious issues of the science of psychology in terms
consciousness, behavior, positive and negative. As a biopsychosocial asset; even if shaped
under the influence of the heritability in the sence of biological, past experiences and
behaviors in the sence of psychosocial, not becoming a prisoner within the conditions,
beyond of the behavioral or psychoanalyst approach’s determinist wievs, be able to transcend

itself by pushing boundaries, an asset has a wider context from the spirit is understood.

Key words: Spirit, Soul, Human, Psychology




GIRIS
Aragtirmanin Konusu, Amaci ve Onemi

Evrende ayricalikli bir yere sahip olusu ile insan biitiin yaratilmislardan fistiin olma
kabiliyetindedir. Onu 6nemli ve anlamli kilan tabii yeteneklerinin &tesinde var olan
fizik btesi baglantisidir. Semavi dinler insanin ilahi kudretle var edildigini, kendine
has bir takim ozellikleri olan varlik oldugunu stylerken, materyalist bakis insam
tabiatin bir parcas: olarak gdrmily, insanda var olan manevi ve ruhsal yonil
gormezden gelerek insanm evrim sonucu meydana geldifini iddia etmistir. Oysa
insan, bir yandan kendi disinda \-rax olanlara kargi gorevi olan diger yandan da
Allah’a kars: sorumluluk tastyan bir varlik olarak bem fiziksel hemde metafiziksel
anlamda donamima sahiptir. Bu baglamda teklife muhatap olan ne ruhtur ne de
bedendir. Her iki boyutun farkinda olan, sahip oldufu potansiyel ve imkéni
zorlayarak bedenin imkén ve potansiyeli ile elde ettigi enerji ile ya ruba varacak ve
ruhun imkén ve potansiveli ile maveraya tasacak, Mevlana’mn “Melek olduktan
sonra da, benim icin meleklik dleminden de gecmek, kurtulmak, dtelere gitmek
gerekiyor. Ciinkii Allah’tan bagka her sey yok olup gitmektedir.” sbziine kulak
vererek otelere gidecek veya bedenin imkén ve potansiyeli ile elde ettifi enerjiyi ne
kendine ne de kendi disinda olan varliklara fayda saglamayacak sekilde israf
edecek olan nefstir. Arastirma konumuz Kur’an-1 Kerim ve Buhari’de yer alan ruh
ve nefs kavramlandir. Ruh ve nefs; genelde filozoflarin zelde ise Islam
kelamecilarun ¢alismalarina konu olmus, tarif edilmesi, simrlandiriimas: oldukca
gii¢; Mcdonald’in ifadesiyle biitiin felsefe tarihini kullamm ve manalan ile iggal
etmis iki kavramdir. Ontolojik anlamda kavramlardaki i¢ ige gegmislik, kelimelerin
manalarina niifuz etmeyi giiglestirmekte, kelimelerin mana ve delaletini ortaya
¢ikarmanmn zaruri olusu ne kadar agik ise kavramlar o nispette kapal: olarak
kargimza c¢ikmaktadir. Bugiine kadar yapilan galigmalar Kur'an ayetleriyle
temellendirilmemis; ruh ve nefs kavramlan esanlaml: kullanim sebebiyle tek bir
seymis gibi algilanagelmis; ruh ve nefsin insan icin ayn ayri ne anlama geldigi

fizerinde durulmamas; Szellikle Mestcizade Abdullah efendinin nefs lizerine yapmig



oldugu ¢alisma daha sonra yapilmis olan ¢aligmalara temel olusturmusg; ancak
sonraki ¢alismalanin Mestcizade nin tasnif ve taksiminin Stesine gegememesi bir
vana, c¢aligmalar Kur’an ayetlerine yer verirken hadisler ihmal edilmigtir. Bu
sebeple biz, Kur’an ayetleri ve Buhari hadislerinde gegen ruh ve nefs kavramlarins,
oncesi ve sonrasiyla icinde yer aldifn baglamda gormeye, psikolojik yaklagima
elverisli bir sekilde tarif etmeye, simrlamaya, psikolojik veriler gergevesinde ruh ve
nefsin insan psikolojisi acisindan ne anlama geldifini anlamaya, kelimelerin
insanda tekbir seye delalet eden esanlaml: kelimeler mi yoksa insanda iki ayn seyi
gbsteren, biri digerinden miistakil, bagumsiz olarak ele alinabilecek gergeklikler mi

oldugunu gérmeye ¢alisacagiz.
Arastirmanm Varsayimlar

Ruhun Kur’an-1 Kerim’de tek bir yerde dahi olumsuz anlamda kullamlmamasi,
nefsin ise olumlu olumsuz birgok 6zelligi ile zikredilmis olmas1 sebebiyle ruh ve
nefsin ayrnn seyler olduunu varsayiyor, her ikisinin tek bir seymis gibi
algilanmasinin arka planinda Yunan felsefiyle etkilesimin ve ona paralel dilbilimsel
degerlendirmeler ile hadislerde yer alan esanlamll kullanimin yer aldigim
diiséintiyoruz. Insani, hay isminin tecellisi olarak hayat enerjisi ve biyoloji
felsefesinde yer alan canli varh@m gayeli varlik olusu kabuliinden yola ¢ikarak,
Islam &limlerinin de ruh konusunda iizerinde birlestigi nokta olan, yon veren
anlaminda, zaman ve mekén koordinatlarinda ver almayan, bu sebeple bilimin
konusu olmayan ruh ile insamin evrendeki adresi olan bedenin etkilesiminin bir
firtinii olarak gbriiyor, bu etkilesim sonucu ortaya ¢ikan varligin, duygu, distince ve
davramglardan sorumlu olan nefs oldugunu varsayiyor, sorumlu olarak sorguya
cekilecek olanin da teklife muhatap olan nefs oldugunu diistinliyoruz. Davramglan
beynin salgisi ve {iriinii olarak gdren; beyni, davrams, duygu ve diislincelerin
kaynagt olarak gorenlerin bu yaklasimini nefs igerisinde miitalaa ederek kismen
paylagsak da beynin lizerinde berhangi bir gii¢ ve varlifin olmadif1 yargisina
katilmiyoruz. Beynin iizerinde bir giiclin ve varhifin oldufunu varsayryor, bu
varhgin ne’ligi ve mahiyeti konusunda bilgi sahibi olmanin Kur’an ayetleriyle
yasaklandif1 diisiincesinde olan ilk donem selef dlimleri gibi diiglinmiiyor, bugiine

kadar yapilan c¢alismalar Kur’an’mn tahdit ettigi siun gecememis olsa da nefs



marifetiyle rubun anlasilabilecegini, anlagilmakla kalmayip asilabilecegini

diistiniiyoruz.
Arastirmanim Ydntemi

Din psikolojisi alamnda kaleme aldifimiz bu ¢alisma; din psikolojisi alaninda
yaplan bilimsel ¢aligmalarda “Diisiinceye Dayalt Metodlar” baghg: altinda yer alan
“Dini esaslara Dayalt A¢itklama Metody” gdz oniinde bulundurularak yapilmaya,
ruh ve nefs kavramr; bu metodun hareket noktas: olan dinin mukaddes kitab1 olan
Kur'an-1 Kerim’de gegen ayetler ve Buhari’de yer alan hadislere dayanarak
agiklanma ve tammlanmaya; “Anlama ve Yorumlama™ yontemi odakh
sekillendirilmeye ¢aligilmigtir. Amacimz Kur’an-1 Kerim ayetleri ve Buhari’de yer
alan hadislerde gegen ruh ve nefs kavramim tespit ve tahlil etmek, ortaya ¢ikan
sonucu psikolojik yaklagim ile degerlendirmeye c¢alismak olacaktir. Arastirmada;
oncelikli olarak her iki kavramin sozlilkk ve terim anlami tespit edilmeye ¢aligilmas;
 bu asamada ibn Faris’in Mu’cem-ii Mekayisi’l-Liiga’sindan ve Ibn Manzur’un
Lisanu’l-Arab’indan istifade edilirken dilbiliminin diger temel eserlerine de
miiracaat edilmis, Kur'an- Kerim ve hadislerde gectigi yerler Mu’cemu Elfazi’l-
Kur’ani’l-Kerim adl: eser ile el-Mii’cemii’l -Miifehres li Elfiz1’]-Hadisi’n-Nebevi
adlt eserlere miiracaatla tespit edilmeye galisilmg; her iki kavram, yer aldig: ayet ve
hadislerde, 6ncesi ve sonrasiyla baglaminda incelenerek, ayetlerdeki anlam ve
baglam mealler ve tefsirler temel alinarak anlagiimaya, hadislerde ise, -¢aligmanmuz
sadece Buhari’de yer alan hadisler ile sinirl: oldugu icin- hadisteki baglam ve Buhari
sarihi Ibn Hacer el-Askalani’nin Fethu’l-Kadir adh eseri merkezli incelenerek,
ihtivag duyuldukca Kiitiib-i Tis’a iginde yer alan diger kaynaklara ve o kaynaklara
ait serhlere miiracaat edilerek sonuclandirilmaya cabsimistir. Rubh ve nefs
kavramimn gegtigi ayetler ve hadisler tek tek incelense de, ortaya ¢ikan sonug tasnif
ve taksime tabi tutulmus, aym bashk altinda ele alinabilecek ayet ve hadislerden bir
kismi degerlendirilerek kaleme alinmug ve ortaya ¢ikan sonug psikolojik yaklagim

icinde degerlendirilmeye ¢alisilmugtir.



BOL{UM 1: RUH VE NEFS KAVRAMLARINA GENEL BAKIS

Biitlin dinler, insan bedeninde ruh veya nefs denen bir varh@in bulundufunda
hemfikir oldugu gibi dilbilimcilerde her dilde ruh manasina gelen bir kelime
bulundugunu sdylemektedirler. Ancak varlifi konusunda hemfikir olunan ruh ve
nefs; kimilerince aym seymis gibi algilanmakta; cisim, cevher veya araz olusu ile
sliimden sonra varligim devam ettirip ettiremeyecegi tartisma konusu olmakta, her
ikisi de metafiziksel 6zelliklere sahip olmalan sebebiyle tartismalar
sonuglanmamakta, varilan sonuglar ve yargilar ise kismen ayet veya hadislere
dayandiriimaya ¢aligilsa da Grek felsefesinin etkisinden kendisini kurtaramamakta;
dilbilim eserlerinin de bu etki altinda sekillenmis, Zeitgeist’ten payim almis oldugu
goriilmektedir. Kuran ayetlerinde ruh; simrh sayida ayette yer alirken nefs ligyiizii
agkin ayette yer almug; ayetler, ruhun 6zellik ve nitelikleri noktasinda alabildigine
kapali iken, nefsin ozellikleri ve nitelikleri noktasmda olabildigince detaya girmis;
insanoglu “Kesin olarak inananlar icin yeryiiziinde ve kendi nefislerinizde bircok
alametler vardw. Hala gormiiyor musunuz?” (Zariyat Siiresi, 20-21) ayeti ile nefs
tizerinde diisiinceye davet edilirken; “Sana ruh hakkinda soru soruyorlar. De ki:
“Ruh, Rabbimin bilecegi bir seydir. Size pek az ilim verilmigtir.” ( Isra Siiresi, 85 )

ifadeleriyle kimilerine gore ruh fizerine diigiincenin 6niine set ¢ekilmigtir.
1.1. Rubun Sozliik ve Terim Anlam:

Tiirkge’de ruh kelimesi; insan viicudunda bulunan ve hayatin temeli ve sebebi olan
gayri maddi cevher, manevi varlik, manevi benlik, can, kuvvet, cevvallik, hareket,
faaliyet, tesir, hayat veren sey, his, duygu, karakter, yaratihg, 6z, can alict nokla,
hayali varhk, bir maddenin elde edildigi 6z, ugucu siv1, ugucu koku (Dogan,1996:934 ) ve
nefes (Devellioglu, 2001: 897 ) anlamlarina gelmektedir.

Bu kelime, Arapga’dan almarak Tiirkcelesmis ve Arapga nefs ve ruh kelimelerinin
ifade ettifi manalan igerir bir tarzda kullamimaktadir (Yar, 2000:34 ). Arap¢a’da
ruh kelimesini de igeren re-ve-ha harflerinin igerisinde bulundugu kelimeler birgok
manada kullaniimaktadir. ibni Manzur, bu madde altinda ilk olarak ( " m=LW)
kelimesine ver verir ve kelimeyi “Hava esintisi ve aym manada her seyin esintisi ”

olarak karsilar ve rih kelimesinde yer alan ya’nin aslinin vav oldugunu, bir 6nceki



harfin esre olusu sebebiyle vav’a doniistiriildiigiini séyler. Cogul olarak ise (s
zast s ) kelimelerine yer verirken (z=dJls 74 ) seklinde kullanimlarin oldugunu

ifade eder; ancak bu sekilde ¢ogul kullanimin saz oldugunu ilave eder.

Ayrica Ibn Manzur Tehzib’e referansla ¢ogulun  (zhs) ve (Zs)f)  oldugunu
soyler ve Cevheri’nin (7= )  kelimesinin (zt)! )  kelimesinin tekili oldugunu
kabul ettigini ifade eder. Bu anlamda kullanima; riizgarh bir giin igin kullanilan ( a5
#\3 ) dmegini verirken onlarca rnek ile beraber ritzgra maruz kalarak riizgén
hisseden agag icin (&) 715 ) 6megini verir. Bu anlam ile ilintili olarak Ibn
Manzur (7% ) kelimesinin Arap dilinde (& ) tifleme anlamina geldigini; ruh
olarak adlandirilmasinin sebebini ise ruhtan ¢ikan esinti, rih olugu ile irtibatlandirr

ve drnek olarak Zi’r Rimme’nin §iirini verir:
| 35 gt alaint  cla oy Lound g colll) g5y 1Al Colid

“Ona dedim ki onu kendine dogru kaldwr ve iiflemenle onu tutugtur. Onu (iifleme)
onun (ates) icin bir antk kal .7~

Zi’r Rimme’nin giirinden anladigimiz nefthamin ruh oldugudur. Bu ruh 6ld olan
atesi canlandirmig, ona hayat vermistir. Bu baglamda herhangi bir seye hayat veren
bir ey igin ruh kelimesinin kullanilabilecegini goriiyoruz. Ruh kelimesi dil
agisindan oldukca genis manalan igeren; veri geldiginde sifat yeri geldiginde
mecaz olarak, herhangi bir seye hayat veren her sey i¢in kullamlabilecek bir
kelimedir. Hayat kelimesinin kapsama alami oldukg¢a genis olan kelimelerden
oldugunu diigtiniirsek, ruh kelimesinin kullanim alammm genisligini daha iyi
anlayabiliriz. Bedenin su, hava, gida ile ayakta durmasmdan yeryliziinin ekip
bigme ile hayat bulmasma, kalbi ilim ve iman ile yagatmaktan insanlarm Islam ile
hayat bulmasina, durgunlugun ardindan harekete sebep olacak, hayat veren bir sey
olarak akla gelebilecek her sey icin ruh kelimesini kullanabiliriz. Isfahani’ye gore
ise Zi’r Rimme’nin siirinde yer alan ruh kelimesi, ruhun nefes igin isim olarak
kullanilmasina drneklik teskil eder. Zebidi ise agiklamalarina (z5M ) rubun nefs |
oldugunu styleyerek baslar ve Ebubekir Ibnu’l-Enbari’nin Tehzib’de “Ruh ve Nefs
birdir su kadar var ki Araplarca ruh miizekker iken nefs mitennestir.” seklindeki
soziinti nakleder. Ayrica; Isra siresi 85. ayete referansla “kisilerin kendisi ile

hayata tutundugu, yasadig sey/can” anlamina temas eden Zebidi, Ferra’nin; ruhun,



“insamn kendisi ile yasadigr sey” anlamma geldigi dogrultusundaki ifadelerine ile
Eba’l-Heysem’in ruh sadece; “Insanmn alip-verdigi soluktur ki o biitin bedende
cari, qiktiginda ¢ikisimin ardindan soluklamlamayan, ¢iktigimda goziin kapanana
kadar kendisine takilip kaldigi, kendisine Fars dilinde can dedikleri seydir”,
mealindeki sdzlerine de yer verir. Calverley’in tespitine gdre; bu anlamda insan
ruhunu ifade etmek ig¢in ilk kullammin &meklerine Emevi devri siirinde

rastlanmustir (Yar, 2000:37 ).

Firuzabadi; ruhun anlamlarindan “kendisi ile nefislerin hayat buldugu gsey”
anlamim 6ncelerken; Ibn Faris de aym sekilde ruhun insan ruhu oldugunu séyler
ve soluklanan insan icin kullamlan su 6rnegi vererek Eba’l-Heysem ve Isfahani

gibi anlamun nefes ile ilgili oldugunu séylemek ister: Syl 1

ibn Manzur; bu madde altinda raiha ( 43,1 ) kelimesine yer verir ve raihanmn
“hos veya kotii kokwyu icinde barmndran esinti” oldugunu soyleyerek koku
anlammt da muhtemel anlamlar igine katar ve referans olarak su hadis-i gerife yer

verir;
Lanll Aadh ) > 0 ol Banlade Lii JB (4e

“Her kim bir Zimmi nin camna kasteder onu éldiiriirse Cennet’in kokusunu

alamaz.”

Ayrica Ibn Manzur; er-rahe (4, ) kelimesini yorgunlugun kargit1 olarak zikreder
ve el-Leys’den er-rahe’nin anlamimn “zorlanma, yorulmanmmn ardindan rahata
kavusma ve rahatlama, dinlenme” oldugunu naklederek muhtemel anlamlar i¢inde
rahatlama/dinlenmeye de ver verir ve referans olarak bayilmanin ardindan ayilan

insan i¢in kullanilan )3y Ja M 71} climlesini 6rnek olarak verir.

Arap sozlitk yazarlan Kur’an ve hadislere referansla bu anlamlara ilave olarak;
Cebrail’den vahy’e, Kur’an’dan peygamberlige, Hz Isa’dan giig, kuvvet ve
rahmete, esenlik, kurtulug, seving, mutluluk ve hizdan Allah’in hitkmii ve emrine,
insana benzeyen ancak insan olmayan bir varlik olusundan; yedinci kat semada,
ylizli insan suretinde bedeni ise melekleri andiran bir melek olusuna, insam
koruyup kollayan hafaza meleklerini koruyup kollayan, yiizleri insan yiizlerini

andiran, bizler nasil hafaza meleklerini géremiyor isek meleklerin de kendilerini



gbremedidi bambagka bir melekten; varlik iginde, bedensiz rublar olarak yaratilmus,
meleklere benzer ruhani bir varhifa kadar birgok manaya bu madde altinda yer

vermistir.

Terim anlamu olarak ruh; “Canldarda hayati saglayan unsur”  seklinde
tanimianmaktadir ki bu tamim; ruh ve nefsin ayrilifn kanaatini tastyanlarin dayanak
kabul ettigi ve onlarca tefsirde kendine yer bulan Ibn-i Abbas rivayeti ile de
ortiismektedir. Farkh tarifler yapilmakla birlikte Nazzam’dan Ebu Mansur el-
Maturidi’ye, Gazali’den Seyit Serif Ctircani’ye kadar birgok alim tarafindan kabul
edilen tarif ise soyledir; “Ana rahminde olusmasi swrasinda Melek tarafindan
insarn bedenine tiflenen ve dliimii amnda insan bedeninden ¢tkarilan idrak edici
ve bilici hakikati”. Insammn algilayicr ve bilici varbk olabilmesi i¢in Oncelikle
biyolojik canlihiga sahip kilinan bedeni yaratilir, canl: organizma tegekkil etmeye
baslaymnca algilayicr ve bilici 6zl de buna eklenir. Ruha dair algilayiciik ve
bilicilik vasfi, ruhun varlik ve olaylan algilayip degerlendiren bir unsur olarak
goriilmesi; ruhu, Adem’in bedenine iifleme isini gergeklestiren Cebrail’in aym
zamanda ilahi bilgileri peygamberlere ileten bir elgi olmas: ile iligkilendirilir.
Bizim diistindiigiimiiz gibi, ruh ve nefsin ayn oldugunu diistinenler ise; idrak
edicilik ve bilicilik vasfim nefse izafe ederler (Yavuz, 2008:187) ki bu anlamda
Cebrail ile karsilasma ruh-beden biitiinliigii ile nefsin ortaya gikisi sonrast soz
konusu olabilir. Ruh konusunda farkli goriislerin varhigum dile getiren Tahanevi;
ilim erbabindan bircogunun ruhun hakikatinin bilinemeyecegini diigtindtiglinti, bu
anlamda nitelemenin dahi dogru olmadigim, varli1 ne derece siiphe gotirmez bir
gergek ise insanlarn bu konuda bilgi sahibi olamayacaginin da bir o kadar gergek
oldugunu s6yler. Ruh konusunda bilgi sahibi olunabilecegini s6yleyenlerin ise bu
konuda nerdeyse ytize yakin gorii ileri siirdiigiingi, bunlardan kimilerinin insan
ruhunu soyut cevher kimilerinin ise cisim olarak kabul ettifini soyler. Ruhun
soyut, kutsal ve basit bir cevher olarak bedenin tiimiine yayildifni, madde
tirtinden bir cisim, cevher ve araz olmayip tek bir cevher olarak bagh bagina var
oldugunu, zaman ve mekanla suurh olmayip duyularla algilanamayan bir varhk
olarak Allah’m “OF emriyle bedende yaratildigini sdyleyen Maturidi, Ibni Sina,
Isfahani ve Gazali’nin de i¢inde yer aldig: farkls ekollere mensup kelamer ve sufiler

vardir. Ciibbai, Esari, Cliveyni, {bn. Hazm, Razi ve Ibn. Kayyim el-Cevziyye gibi



alimler ise ruhun; latif, nurani ve semavi bir cisim oldugunu, giil suyunun giile
yayildign gibi bedene yayildigini sdylemekte, latif cisim olmasinin duyularla
algilanmasim gerektirmeyecegini, sadece maddi cisimlere benzemeyen bir cisim
olmasim zorunlu kildigim ifade etmekte; ayrica insandaki biyolojik canhlik
anlamma gelen ruh ile latif cisim olan bu ruhun farkli seyler olduklarmi dile
getirmektedirler (Yavuz, 2008:189). ‘

“Insan Nedir” adh eserinde M. Mert; ruhu latif cisim olarak degerlendirenler icinde
kelamcr Devvani’ye de yer vermektedir (Mert,2004:37,38) ki Devvani, Zahit el-
Kevseri tarafindan nesredilen “Insanin Hakikati” adli eserinde insani; cism-i kesif,
(beden) cism-i latif ve cism-i kesif ile cism-i latif arasinda baglantiy1 saglama
kabiliyeti/yetenegi olan ruhtan miirekkep bir varhik olarak tanimiar. Kanaatimizce
Devvani, cism-i latif ile nefsi kastetmektedir. Ciinkii Devvani; kesif cismi uyku
esnasimda yatakta uzanmis olan beden olarak tarif ederken latif cismi (ki Kuran’da
Zimer siiresi 42. ayette nefs olarak geger ) uykuda ¢ekip giden cisim olarak
adlandirir. Rubu ise cism-i kesif (beden) ile cism-i latif (nefs ) aras1 baglantiyr
saglayan yetenek/kabiliyet olarak tarif eder ve 8liimiin cism-i kesif ile cismi latifin
aynismast sonucu ortaya ¢iktifim sdyler. Yok olusun cism-i latif ve ruh igin degil
cism-i kesif (beden) igin sdz konusu oldugunu sSyleyen Devvani; yer verdigi bir
cok delilin ardmdan gerek akil gerekse nakilin wyuyan insanm canl oldugu
dogrultusundaki yargis1 sebebiyle; cism-i kesif ile cism-i latif arasinda baglantiy1
saglama kabiliyeti/yetenefi olan seye ruh ismini verdigini soyler. Hatta gehitlerin
rublarinin vesil kuslanm kursakiarinda cennette olacaklarim bildiren hadiste yer
alan rublar ifadesiyle; Allah Resulifniin (s.a.v) bizim cism-i latif olarak dile
getirdifimiz seyi degil de, cism-i kesif ile cism-i latif arast baglantiy1 saglama
kabiliyeti/yetenegi olan ruhu kastettifini soylemek tenasuhu caiz gérmek anlamma
gelir diyen Devvani; sehitlerin hayatina, miiminlerin 6lmeyip bu diinyadan &biir
diinyaya intikal ettifine, insamin olmek (yok olmak) icin degil ebed igin
yaratildigina, sehitlerin ve miiminlerin rublarnn makamina ve kéfirlerin rublarinin
mekamna dair varit olan haberlerin hepsinde anlatilan ruhtan muradin, kesif cisme

hulul eden latif cisim oldugunu sdyler (Mert, 2004:121-128 ).



Ruhun cisim oldugunu diisiinenler; kendi aralarnda bu cismin mahiyeti {izerinde
anlasmazhia diismiis; bu baglamda bir¢ok gorils ortaya ¢rknmistir ki bu gériigleri
maddeler halinde su sekilde siralayabiliriz;

1- Ruh, nitelik ve nicelik itibariyle dort karigimdan ibarettir ki Esari bu dort
kangimi sicaklik, sogukluk, yaslik ve kuruluk olarak zikrederken, teorinin

kurucusu olan Galen ise kan, balgam, safra ve sevda olarak niteler.

2- Ruh, dengeli (Yar,2000:47,48 ), kokma ve ¢iiriimeden uzak saf kandir (Ibn
Kayyim,1993:236 ).

3- Ruh, Kalbin sol tarafindan dogan ve sirayet yoluyla diger organlara niifuz
eden latiftir,
4- Ruh, kalpten beyine/dimaga dogru ¢ikan, hafiza diiglinme ve hatirlama

kuvvetlerini kabule miisait keyfiyeti bulunan bir seydir.
5. Ruh, Kalpte bir atomdur (Ibn Kayyim, 1993:238 ).

6- Ruh, dimagda kuvvet; kalpte eylemdir. Giinaltay, bu mezhebin
zamammuzdaki materyalistierle fizyolojistlerin teorilerine yaklastifimi ifade
etmektedir. Cinkii materyalistlere gore ruh zekai faaliyettir. Beynin bir
gbrevidir. Bagka bir deyigle yanmadan olusan dimagi bir kuvvetin

gelismesinden bagka bir sey degildir (Yar, 2000:47 ).

7- Ruh, duyumsanan cisimlere sebekelesmis latif cisimlerdir. Hissedilen bu
cismin mahiyetine rhuhaiif bir cisimdir. Bu goriigii paylasan I-bni Kayyim bu
kabulu sbyle acgar; ruh mahiyet itibariyle duyumsanan bedene muhalif gt
suyunun giilde zeytinyagmin zeytinde, atesin kdmfiirde séri oldugu gibi
duyumsanan bedene sri olan, nurani, ulvi, diri ve hareketli olan bir cisimdir

(ibn Kayyim, 1993:238 ).
8- Ruh, havadan; yani nefesten ibarettir (Yar, 2000:48 ).

Ruhun latif bir cisim oldugu goriisti, Islam kelamcilarmmn gogunlugu tarafindan
benimsenmis olmasina karsin, net olarak dini bir delile dayandifini sdylemek

zordur. Ancak ruhun latif bir cisim oldugunu savunan kelamecilar, bdyle diiglinmeyi



bir takim karinelerden hareketle ayetler iizerinde yaptiklari tamamen 1afzi
yorumlarm geregi olarak gdrmiisler, naslarda yer alan nefs kelimesini; -Ruh ve nefs
gerek arap dili gerekse Kur’an’da kullanihig itibariyle birbirinden bagmsiz,
birbirinden ayr anlamlara sahip kavramlar olmasina ragmen- (Yar, 2000:40-42 ) ruh
olarak algilamus, ardindan, girme ¢ikma gibi cisimsel nitelemeler isnat edilmesini,

ruhun cisim olduguna delil saymglardir ( Mert, 2004:87 ).

Yeprem’in de ifade ettifi gibi “Ruhla ilgili diistinceler ve onunla irtibatly inanglar
Kur’an-1 Kerim’in acgik ifadeleri ile temellendirilememigtiv” (Dalkilig, 2004:9).
Allaf, Bakillani ve Isferayini gibi kelameilar ise ruhun latif cisim olarak veya soyut
cevher olarak kabul edilmesinin tenasith sonucunu doguracagim soyleyerek; ruhu
bedenin canli olmasint saglayan bir araz olarak nitelendirirler (Yavuz, 2008:187 ).
Ruhu araz olarak niteleyenlerin hareket noktasi, soyut varbiklar hakkindaki
gorlisleri olmustur. Onlar; cisim veya cismani olmayan bir varligin kabul
edilmesinin Allah ile ortaklik olacafm kabul ederek soyut cevherlerin varligim
inkar etmis; varlik lemini cisim olarak goérmiiglerdir. Bunlara gore; Allah cisimleri
yaratir, onlarin ruhlarint da yine onlarmn arazlari olarak yaratir. Yalmz bu yaratma
kesintisiz stireklilik halinde, her ammn i¢inde yeniden yaratma seklindedir (Yar,
2000:49 ). Son olarak da insanin duyularla algilanan bedenden ibaret oldugunu
diistinen; onda ruh veya nefs diye anilan bir unsurun varhgim kabul etmeyen;
insanin nefes almak suretiyle canh kalan bir varlik oldugunu, nesneleri algilayan ve
bilen seyin onun canl biinyesi oldugunu kabul eden el-Esam ve Kadi Abdulcebbar
gibi kelamcilar da vardir ki bu goriis bazi yeni aragtirmalarda da one cikarihp

savunuimustur.

Mahiyeti konusunda farkl: goriisler olmakia Eirlikte ruhun yaratilmigligi konusunda
anlagmazlik yoktur. Alimlerin ¢ogunlugu; rubun - yaratimishg: konusunda
hemfikirdir. Sadece bazi Sii dlimleri; Kur’an’da Allah’a nispet edilmesi ve onun
emrinden biri oldugu bilgisinden hareketle ruhun kadim/ezeli oldugunu ileri
stirmiis, ruhun Allah’in Zatindan ayrilarak insan bedenine girdigine kail olmustur.
Oliimden sonra ise; ruhun bedene ait canhilik niteliginden ibaret bir araz oldugunu
ve bedende ruh diye ayn bir manevi unsurun bulunmad:gin ileri stiren az sayidaki

kelamciya gore ruh, 6liimle birlikte yok olur. Mutezile mezhebine mensup kimi
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kelamcilar ise, 6liim anmmda meleklerce bedenden alinan ruhlarmm bir yerde
toplandiktan sonra Allah tarafindan yok edildigini soylemistir. Ruhun bedende
yaratilan ve ondan ayrilabilen bir 6z oldugunu kabul eden dlimlerin ¢ogunluguna
gbre oliim; ruhun meleklerce bedenden alimasi, bedenle ilgisinin tamamen
kesilmesinden ibarettir. Bundan sonra ruh meleklerce ilgili bulundugu yere
gotiiriiliir. Miiminin ruhuna cennetteki yeri gdsterilir ve ruh bir an &nce Allah’a
kavusmak ister, kafirin ruhu ise bedeninden ¢ikmak ve Allah’a kavusmak istemez
(Yavuz, 2008:187).

1.2. Kur’an ve Hadislerde Ruh

Kur’an-1 Kerim’de rub kelimesi 21 yerde gecmek de (Mu’cemu elfazi’l-Kur’ani’l-
Kerim 1989:517,518); Cebrail’den vahy’e; Kur’an’dan rahmete, kimilerince ilahi
nefha kimilerince ilahi sir olarak adlandinlan ruha kadar birgok manaya delalet
edebilmektedir. Hadislerde ise kavram ile aym kﬁkteri olan fiil kullamimlari, riizgar,
esinti anlamma gelebilecek rih ve koku anlamina gelebilecek raiha benzeri isim
kullammlan ile yiizii askmn yerde geciyor olsa da, konumuzla ilgili olabilecek
sekilde ruh olarak; Buhari’de otuzu agkin yerde gegmekie(Winsinck,1986:314-318 );
ozelde insan bedeni genelde kullanildig: baglamda yagam icin vazgecgilmez olan
sey anlarmnda; Cebrail’e, kimi kabullerde Kur’an’a ve Hz Isa’ya delalet edecek
sekilde kullamlmakta; Kur’an’da yer almamakia birlikte hadislerde ¢ogul olarak,
hem insan bedeninin yasami i¢gin vazgegilmez olan gey hem de bu anlam disinda
riizgar ve ter kokusu gibi farkli manalara gelebilecek sekilde ervah kullamlmakta;
szellikle konumuzla ilgisi agisindan vurgulanmas: kagimlmaz olan, nefs kavramu

ile esanlam! olabilecek kullanimlara rastlanmaktadir.
1.2.1. Cebrail Anlaminda Kullanmm

* “Andolsun, M{ls&’ya Kitab’1 (Tevrat’1) verdik. Ondan sonra ard arda peygamberler
gonderdik. Meryem oglu Isa’ya mucizeler verdik. Onu Ruhu’l-Kudiis ile destekledik.
Size herhangi bir peygamber, hosunuza gitmeyen bir gey getirdikge, kibirlenip
(onlarm) bir kismum yalanlayip bir kismini da 6ldiirmediniz mi?” (Bakara Siiresi, 87 ).

* “Iste peygamberler! Biz, onlarn bir kismumi bir kismuna tstiin kildik. Iglerinden,
Allah’in konustuklar: vardir. Bir kismuinin da derecelerini yiikseltmistir. Meryem oglu
Isa’ya ise agik deliller verdik ve onu Ruhuw’l-Kudiis ile destekledik. Eger Allah
dileseydi, bunlarin arkasindan gelenler, kendilerine apagik deliller geldikten sonra,
birbirlerini oldiirmezlerdi. Fakat ayriliga diistiiler. Onlardan inananlar da vardi, inkér
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edenler de. Yine Allah dileseydi, birbirlerini &ldiirmezierdi. Lakin Allah diledigini
yapar.” (Bakara Siiresi, 253 ).

* “Q giin Allah, soyle diyecek: “Ey Meryem oflu Isa! Senin iizerindeki ve annen
tizerindeki nimetimi diisiin. Hani, seni Ruhu’l-Kudiis ile desteklemistim. Besikte iken
de, yetiskin iken de insanlara konusuyordun. Hani, sana kitab:, hikmeti, Tevrat’y,
incil’i de 6gretmistim. Hani iznimle ¢amurdan kus sekline benzer bir sey yapiyordun
da igine Gfliiyordun, benim iznimle hemen bir kus oluyordu. Yine benim iznimle
dogustan korii ve alacaliyr iyilestiriyordun. Hani benim iznimle olileri de (hayata)
cikaryordun. Hani sen, Israilopullarma agik mucizeler getirdigin zaman, ben seni
onlardan kurtarmustim da onlardan inkér edenler, “Bu, ancak agik bir bityiidiir”
demiglerdi.”(Maide Stiresi, 110 ).

# “fy Mubhammed! De ki: “Ruhw’]-Kudiis inananlann inanglarim saglamlagtirmak,
Miisliimanlara dogru yolu gdstermek ve onlara bir mijjde olmak iizere Kur’an’s
Rabbinden hak olarak indirdi.” (Nahl Siresi, 102 ).

Bu ayetlerde yer alan Ruhu’l-Kudis ifadesini Golpmarli, Bulag, Elmals, Omer
Nasuhi Bilmen ve Oztiirk herhangi bir degisiklik yapmadan oldugu gibi kullanmus;
t.d.v, d.ib meali, Yildirim ve Ates; Ruhu’l-Kudiis olarak kullansalar da, muradin
Cebrail oldugunu parantez icinde belirtmig; Esed ise her iki ayeti kutsal itham
ifadesiyle karsilamistir. Taberi; Hz Isa’nm kendisi ile desteklendigi rubun Incil
oldugunu ifade eden rivayeti; Maide siiresi 110. ayette yer alan el-Incil ifadesi
sebebiyle tekrara mahal verecek bir yorum oldugundan yersiz buldugunu; kendi
tercihinin de Cebrail oldugunu ifade etmistir. Belki de bu sebeple olsa gerek; Esed,
Bakara 87 ile 253. ayette temiz, pak anlamina gelen kuds kelimesiyle birlikte
tamlama olarak kullanilan ruh kelimesini kutsal ilham; Maide stiresi 110. ayette
aym sekilde gecen ifadeyi ise kutsal ruh olarak terclime etmigtir. Ozellikle Bakara
siiresi 87 ve 253. ayetlerin agiklamasinda Zamahseri tercihini, dinin yagamast i¢in
vazgegilmez olan vahiy/kelam, Esed’in ifadesiyle kutsal ithamdan yana kullanmus,
giintimiizde kimi yazarlar mezkdr ilk ii¢ ayeti Kur’an/ilahi mesaj olarak alglamigtir
(Yar, 2000:53 ). Taberi’den Zamahseri’ye, Razi’den Kurtubi’ye, Beyzavi’den
Sevkani’ye, Alusi, Elmali’ya kadar birgok miifessir ayetteki ruhtan muradin
Cebrail oldugunu ifade etmis; Razi; ruh isminin Cebrail, Incil ve Ism-i Azam icin
kullanmmnin mecaz oldufunu; ruhun, insamn hayat mintikalarinda, damar ve
menfezlerinde déniip dolagan hava olduguny; gerek Cebrail’in gerekse Ism-i Azam
ve Incil’in boyle degerlendirilemiyecegini; ancak bu lclinden her birine tegbih
tislubuyla, ruh ad1 verildigini belirtmis; ruhun insamn canlilifimin sebebi olugu ile

Cebrail (a.s) de, ilimleri vasttasiyla kalplerin hayat bulmasina sebep olusu; Incil’in
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ise, ilahi yasamin meydana ¢tkmasi ve yagamasmin sebebi olusunu ortak nokta
olarak zikretmigtir.

* “Uyanicilardan olasin diye onu giivenilir Ruh senin kalbine apagik Arapca bir dil ile

indirmistir.” ( Suara Siiresi, 193 ).
Bu ayette gecen Rubw’l-Emin ifadesini t.d.v meali, G6lpmarl, Bulag, Elmali, Omer
Nasuhi Bilmen, Yildirim ve Ates herhangi bir degisiklife tabi tutmadan oldugu
gibi kullanirken, t.d.v meali, d.i.b meali, Elmal: ve Ates bundan muradin Cebrail
oldugunu parantez igi olarak belirtmis, Taberi’den Razi’ye, Kurtubi’den Beyzavi,
Suyuti, Sevkani’ye, Bursevi, Alusi, Ibn. Asur ve Esed’e kadar birgok miifessir de
bundan muradin Cebrail oldugunu ifade etmistir.

* “(By Muhammed!) Kitap’ta Meryem’i de an. Hani ailesinden ayrilarak dogu

tarafinda bir yere gekilmis ve onlarla arasinda bir perde germisti. Biz, ona Cebrail’i
gondermistik de ona tam bir insan seklinde goriinmiistii.” (Meryem Siiresi, 16,17 ).

Bu ayette gegen ruh kelimesini; tim meal yazarlarn Cebrail olarak kargilarken,
Golpmarl: ile Ates ruhumuz ifadesi ile yetinmis, Esed ise ruhu Vahiy Melegi olarak
acmistir. Taberi, Zamahgeri, Razi, Suyuti, Sevkani, Bursevi, Alusi de bundan
muradin Cebrail oldugunu ifade etmistir.
* “Sana ruh hakkinda soru soruyorlar. De ki: “Ruh, Rabbimin bilecegi bir seydir. Size

pek az ilim verilmistir.” ( Isra Siiresi, 85 ).
Bu ayet; fizerinde tartigmalarin yofun oldugu bir ayet olarak kargimiza
¢ikmaktadir. Ayette yer alan ruh kelimelerini tiim meal yazarlari herhangi bir
degisiklige tabi tutmaksizin oldugu gibi kullanirken; Esed, ilahi esinlenme olarak
kargilayarak ruhtan muradin vahiy olgusu oldugunu s6ylemis; Ates ise, “Burada
ruhun, peygambere vahiy getiren Cebrdil olmasi daha giiglii bir olasiliktir.”
ifadeleri ile tercihini Cebrail’den yana kullanmistir. Kurtubi, Beyzavi, Suyufi,
Sevkani, Alusi, Bursevi, Elmal ve Omer Nasuhi Bilmen; 6zetle Sevkani’'nin de
belirttigi gibi miifessirlerin ¢ofunlugu, hayatin baglangici olan, insan bedeninin
yasamsal dayanagi, bedenleri idare eden ruh anlamini Oncelerken; Bursevi ve
Suyuti diginda mezkur miifessirler, Zamahseri ve Razi, rivayetler iginde Cebrail ve
Kur’an’a yer vermis, hatta Razi; ayetin siyak ve sibakinda yer alan ayetlere dikkat
cekerek; ilgili ayetlerin Kur’an ile ilgili oldugunu sdyleyerek, insicam, siyak ve

sibak uyumu agisindan fizerinde durdugumuz ayetlerde mezkur ruh kelimelerinden
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de muradin Kur'an olmasimin daha uygun olacafini zikretmis; Esed de aym
diisiinceyle bu ayetteki ruh kelimelerinden muradin vahiy olgusw/Kur’an (ilahi
esinlenme) oldugunu séylemis, giiniimiiz yazarlarindan bazilar1 da bu tercihi aym
gerekgelerle benimsemistir ( Yar, 2000:53). Kiilliyat1 Ebu’l-Beka’dan naklen Kegsaf
sahibi Tahanevi ve Damegani de ilgili ayette gegen ruh kelimesinin = “Bedenin
kendisi ile canlandigi, hayat buldugu sey ” anlamina geldigini sOylerken, Misir
Arap Cumbhuriyeti Arap Dili Kurulu da Mucemu Elfazi’l-Kur’an adh eserinde ayni
g6riisti benimsemistir. Bizim kanaatimiz ise; gerek Razi gerekse Zamahseri’nin
rivayetler iginde yer verdigi Cebrail anlamidir. Ayetin inig sebebi olarak dile
getirilen rivayetler Yahudiler ile ilgilidir. Bakara siiresi 98. ayette gectigi lizere
Yahudilerin Cebrail’e yonelik olumsuz tutumlan ve Tevrat’ta Cebrail’in ruh olarak
gecmesi (Sayilar:11;25,25,29 ); ayetin Oncesi ve sonrastyla Kur’an’dan bahsediyor
olsa da; vahyin tastyicis1 olarak Cebrail anlamiyla uyum sorunu olmamas: bizi
Cebrail sikkim kabule zorlamustir. Yahudilerin Cebrail konusunda bilgi sahibi
olduklarini ileri siirerek bu tercihe itiraz edenler olsa da, soru soranlarin kastinin
bilgi edinmek degil Hz Peygamberi zor durumda birakmak oldugu gergegi
(Dalkihig, 2004:53 ) bu itiraza boga ¢ikarmaktadir. Damegani ile Mukatil b.
Siileyman, Isra siiresi 85. ayet digindaki ayetler baglamimnda tercihlerini Cebrail’den
vana kullanmig; Elmal’mn da ifade ettii gibi rivayetler icinde Cebrail sikka
apirlikli olarak éne gikmustir. Ozellikle bu ayetten yola ¢ikan ilk dénem selef
bilginleri; ruhu, manevi dlemle ilgili bir sorun olarak goriip, onun hakkinda higbir
sekilde tartisma ve arastirmaya girmeyi dogru bulmammglardir, Ilgili ayetin ruh
hakkindaki herhangi bir tartigmay1 vasakladif: ve imkansiz kildig: inanci, Selef
bilginlerini gayb ile ilgili her gesit sorun karsisinda oldugu gibi bu konuda da
tarismaktan alikoymustur. Kelamcilarin ana kismim olusturan ikinci gurup ise
ruhu metafizik bir sorun olarak gdrmemis, bunu temellendirmek iginde ayetlerde
zikredilen ruh kavramlarm: belirli bir yontem ve sistem dahilinde tahlil ve tefsir
etmislerdir. Bunun sonucu olarak, ruhu oncelikle temel dini meselelerden biri
olarak gdrmek yerine, insann naslar ve bagka sahih bilgi vasitalarimn yardimiyla
arastirip tahlil edebildigi bir sorun olarak gormiislerdir. Boylece ruh hakkindaki
tartismalarin ve incelemelerin 6ﬁﬁ aciimus, pek cok goriis kelam kitaplarinda yer

almugtir (Dalkilig, 2004:182-247).
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*“Melekler ve Ruh ona siiresi elli bin yil olan bir glinde yiikselir.”(Mearic Siiresi, 4).

*“Onlar, Ruh’un ve meleklerin saf duracaklar: giin Allah’a hitap edemeyeceklerdir.
Sadece Rahmén’in izin verecedi ve dogru sdylevecek olan kimseler konusabilecektir.”
{Nebe Siiresi, 38).

*“Melekler ve Ruh o gecede, Rablerinin izniyle her tiirlii is i¢in iner de iner.”(Kadir
Siiresi, 4).

T.d.v meali ile d.i.b meali; mezkir ayetlerde yer alan ruh kelimesini Cebrail olarak
agiklamig; Yildirim ile Bulag ise Mearic siiresinde yer alan ruh kelimesini Cebrail
ile agiklarken; gerek Nebe gerekse Kadir stiresinde yer alan ruh kelimesini
aciklamadan aym sekilde almustr. Elmali, G6lpinarh ve Oztiirk ise ilgili ayetlerde
gecen ruh kelimesini herhangi bir degisiklik yapmaksizin oldugu gibi kullanirken;
Esed; Mearic siiresinde yer alam insana bahsedilmis olan ilham ile karsilamis,
Nebe siiresinde yer alani biitiin insan ruhlar olarak kabul etmis, Kadir siiresinde
gegen ruh kelimesinin ise Kur’an’da ilahi esin/ilham anlaminda kullamlan
tarismasiz ilk ornek oldugunu sOylemistir, Taberi, Zamahgeri, Kurtubi, Suyuti,
Sevkani, Bursevi, Alusi ve Ibn. Asur &zellikle Mearic siiresinde gegen ruh
kelimesinin delaleti noktasinda ilk tercih olarak Cebrail’i zikrederken; Elmali ilgili
ayetin agiliminda miifessirlerin ¢ogunlugunun buradaki ruhtan kastedilenin Cebrail
oldugunu kabul ettigini stylemis; ayrica Razi’den nakil ile ruhun biiylik bir nur
oldugunu, nurlarn Allah’in azametine en yakin olam oldufunu, diger meleklerin
ve insanlarn ruhlarimin, ruh mertebesinin en son derecesinde ondan dallandigim
ifade etmigtir. Nebe siiresinde gecen ruh kelimesinin aciliminda rivayetler
farkhlagsa da Taberi, Zamahgeri, Razi, Kurtubi, Beyzavi, Suyuti, Sevkani, Alusi,
Ibn Asur, Senkiti, Elmali, Omer Nasuhi Bilmen rivayetler icinde kabul edilebilir
olanin Cebrail oldugunu soylemistir. Kadir siresinde gegen ruh kelimesinin
agihmunda ise; Taberi, Zamahseri, Kurtubi, Suyufi, Sevkani, Alusi, Ibn Asur,
Senkiti, Elmal1 ve Omer Nasuhi Bilmen Cebrail’i 6ncelikli olarak zikretmis, farkli
rivayetlere yer verilmis olsa da gerek Alusi gerekse Elmali'min da ifade ettigi gibi
tefsircilerin ¢ogunluguna gore ruhtan muradin Cebrail oldugu anlasilmistir. Belki
de bu apirhikh tercihten olsa gerek Mucemu Elfazi’l-Kur’an adli eser ilgili ayetleri
daha dnce yer verdigimiz ayetler ile beraber degerlendirmis; o ayetlerde oldugu
gibi bu ayetlerde de ruhtan muradin Cebrail oldugunu sdylemistir. Hadisler de

Cebrail anlamiyla ruha yer vermektedir;
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...Abdullah ibn Mes’ud style demigtir: Ben Peygamber (s.a.v) ‘in maiyetinde Medine
harabelerinde yiirilyordum. Peygamber beraberinde bulunan hurma dalindan bir
degnegie dayamyordu. Derken birkag Yahudi’ye rastladi, Bir takimi diger takimina:
('na ruhu sorun, dedi. Bir takimu da: O’na bir sey sormaymn, bunun hakkinda
hoglanmayacagmiz bir sey sdyler, dedi. Bunun tizerine biri kalkip: Ya Eba’l-Kaasim,
ruh nedir..? diye sordu. Peygamber stik(t etti. Kendi kendime: O’na siiphesiz
vahyolunuyor, dedim. Ve yanmndan kalktun. Vahiy hali styrilinca : “Sana rubu sorarlar.
De ki: Ruh, Rabbimin emrindendir. Onlara az bir ilimden bagkasi verilmemigtir.”
ayetini séyledi (Buhari, c.1, s.278).

Ibn-i Hacer; burada gecen ruh kelimesinden muradin canh varliktaki ruh olduga
griisinii dile getirse, kendisinin de bu gdriiste oldugunu ifade etse de; kimilerinin
buradaki ruhtan muradin Cebrail oldugunu kabul ettiini sdyler ve dogru olanin ise
bu ruhun gergegine dair bilgiye ancak Allah’in sahip oldufunu kabul etmek
oldugunu ifade eder. Konuyla ilgili olarak gelen bir bagka rivayet ise sudur;
...Zuhri oyle demistir: Bana Ebu Seleme Ibnu Abdirrahman Ibn Avf haber verdi: O,
Hassan ibn Sabit el-Ensari’den igitmistir. Hassan (Mescitte siir insa etmenin cevaz
hususunda) Ebu Hureyre’yi sahit yapmak isteyerek, ona: Allah agkina soyle sen
Peygamber’in “Ya Hassan, Allah’n Rasiiliinden yana (Kureys Kéfirlerine) cevap ver.

Ya Allah sen onu Ruhu’l-Kuds (yani Cebrail) ile te’yid et!” derken isittin mi..? dedi.
Ebu Hureyre: Evet (igittim) dedi (Buhari, c.2, 5.547).

Ibn-i Hacer, burada gecen Ruhw’l-Kudiis’ten muradin Cebrail oldugunu soyler.
Buhari benzer bir rivayeti, Allah’n varlif1 ilk yaratisi kitabi (Buhari, ¢.7, 5.3032 )
ile Edeb kitabinda zikreder (Bubari, c.13, s.6117 ). Aynca Ibn-i Hacer, Tefsir
kitabinda giivenilir raviler kanal: ile Abduilah ibn Mes’ud’dan gelen ve Ruhu’l-
Kudiis’ten muradin Cebrail oldugunu sdyleyen rivayetin Buhari tarafindan; fbn
Abbas’tan Dahhak tariki ile gelen ve Ruhuw’l-Kudiis’in Hz Isa’mm kendisi ile
slileri dirilttigi, oliilere can verdigi Ism-i Azam oldugunu ifade eden rivayete tercih
edildigini, Ibn-i Ebi Hatim tarafindan tahrici yapilan bu hadisin senedinin zayif

oldugunu séyler.

Cebrail anlam: ile ruhu “Vakiy elgisinin tamamen harici oldugunu ileri stiren
geleneksel goriis  dogru olarak kabul edilemez.” diyerek Fazlurrahman
(Fazlurrahman, 2000:160 ); ve “Vahiy Peygamberin suwraltimn bir agilvmidr 7
ifadesiyle Siirus (Bayrakdar, 2008:79) Hz Peygamberin (s.a.v) zihnine indirgemis;
Eliagik ise Cebrail’i Allah’m konusma/vahyetme glicli olarak gormis, Cebrail,
Israfil, Azrail, Mikail ve benzerlerinin Allah’mn is ve olusu meydana getiriyorkenki

melekeleri oldugunu sdyleyerek onlarmn ontolojik varhk oluslanim reddetmistir
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(Eliagik,2009). Ayrica Fazlurrahman Cebrail’in insan sekline girerek Hz
Peygambere (s.a.v) geldigine dair hadislerin Ehl-i Siinnet A&limlerince
uyduruldugunu iddia etmektedir ki bu iddia ilmi anlamda dayanaktan yoksundur.
Zira soz konusu hadislerden bagka Kur’an-1 Kerim’de de Cebrail’in insan seklinde
Hz Lut'a, Hz Ibrahim’e ve Hz Meryem’e goriindiigii agik¢a bildirilmigtir. Bu
sebeple gerek Fazlurrahman gerekse bazi filozof ve sufilerin Cebrail’t Hz
Pevgamber’in (s.a.v) zihni tasavvurlarmin sembolik bir ifadesi gibi gosteren
yorumlar ayet ve hadislerin agik ifadelerine uymamakta, iman esaslarindan sayilan
meleklerin - gergek varliklar oldugu ilkesine ters dustiigiinden sakincali
bulunmaktadir (Yavuz, 1993:204). Hemen hemen biitlin ilahi dinlerdeki vahiy
anlayisinda; vazgegilmez bir unsur olarak melegin ya da meleklerin varhifina sahit
oluruz. Bu anlamda Kur’an-1 Kerim’de de vahiy melegi olarak Cebrail’e atifta
bulunulur. Hiristiyanlikta ise vahyi getiren ara elgi, bizzat Tanri’nin ruhudur.
Onlara gdre vahyi getiren melek degil bizzat Tanri’nin ruhu ve giictidiir. Vahyi
alanda onun bizzat tecelli etmesi, adeta. igine dogmasidir ki Eliagik’m Cebrail’e
bakis1 Hristiyani anlamda vahiy algisina kap1 aralamaktadir. Kur’an-1 Kerim vahiy
gorevlisini anlatmak igin Oyle ilging ve esnek kelimeler segmistir ki bunlar
gercekten Allah’tan Peygambere dogru bir mahiyet farklilagmasini, temasm: ve
tabiri caizse ontolojik bir gegisi ihsas ederler. Yoksa Allah Peygambere dogrudan
da vahyedebilirdi. Ger¢i bunun da oldugu yerler vardir. Ancak biz vahyin
cogunlukla boyle gegisken bir mahiyet meratibini akla getirecek sekilde melekle ya
da meleklerle gergeklestigini biliyoruz. Vahyin dogrudan Peygambere intikali
keyfiyetlerini, Peygamberin o andaki durumuyla da anlatabiliriz. Vakia, o bir
beserdir. Ve beseriyet vasfi onun gogunlukla yagsadif1 haldir. Ancak bazen bir beser
olarak peygamberde dahi melegin ontolojik diizeyini asan bir gelisme olabilir ve
Allah’tan vahyi dogrudan alma mahiyetini edinebilir. Her ne olursa olsun vahiy
siirecinde boyle ontolojik kademelerin varhifi inkdr edilemez gibi goriiliiyor.
Burada mahliik olanla ulvi olan arasindaki farka dikkat ¢ekilmis ve O’na layik
olamin kademe kademe yiikselmesi, armmasi ve gelistirilmesi geredi anlatilmig
olabilir (Beser, 2005:42-66). Bu baglamda Watt’in vahiy algist; vahiy meleginin
insan ile suuralti vasias: ile etkilegsime gectigi dogrultusundaki diislincesi

bkl

kimilerince “Islam Vahyinin Hristiyanilestirilmesi Girigimi ” olarak elestiriliyor
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olsa da (Bayrakdar, 2008:79) iizerinde diigiiniiimesi gereken bir yaklasimdir. Watt;
gelencksel Islami goriis ile Modern goriisti telif etme amaciyla “O, bu sozlerin
(vahyin) kendi diistincesinin bir tirtinii olmadigina kesinlikle inanyordu” dedikten
sonra su satilan ilave eder; “Melek bu sozleri dnce Hz Muhammedin suuruna
verlestirdi; daha sonra onlar buradan suur iistiine ¢ikt. Belki de denebilir ki suur-

altr meleklerin faal olduklar: bir bolgedir” (Watt, 1982:149).
1.2.2. flahi Vahiy ve Kur’an Anlaminda Kullanim

* “Alah, “Benden baska ilah yoktur. Oyle ise bana karsi gelmekten sakinin” diye
(insanlar1) uyarmalar1 igin emrini igeren vahiy ile melekleri kullarmdan diledigine
indirir.”( Nahi Siiresi, 2).

Bu ayette yer alan ruh kelimesini; Omer Nasuhi Bilmen, Bulag ve Oztiirk herhangi
bir degisiklige gitmeden ruh olarak ifade ederken, t.d.v mealinden d.ib mealine,
Elmali’dan Esed, Yildmm ve Ates’e kadar birgok meal yazar: vahiy olarak ifade
etmis; Taberi, Razi, Zamahgeri, Kurtubi, Beyzavi, Suyuti, Sevkani, Bursevi, Alusi,
Elmal: gibi miifessirlerin ¢oguntugu vahiy olarak tefsir etmis; Bursevi ile Alusi
vahiy anlammi Kur’ani da kugatacak sekilde kullamrken; Kurtubi, Vahyi,
niibiivveti kusatacak sekilde kullanmis; Kurtubi, Beyzavi, Sevkani ve Omer Nasuhi
Bilmen buradaki ruh kelimesinin Kur’an anlamina da geldigini séylerken; Razi,
Kurtubi, Sevkani, Alusi ve Omer Nasuhi Bilmen rivayetler i¢inde Cebrail’e de yer
vermis; gerek Kurtubi gerekse Sevkani vahiy, Kur’an ve Cebrail anlamlan diginda
varligm ruhlan, rahmet ve hidayet gibi anlamlara geldigine dair rivayetler
zikretmis, ancak benzer rivayetleri ilgili ayet ger¢evesinde ele alan Alusi; dzellikle
Ademoglu suretinde Allah’in yaratmms oldugu, yeryiizline inen her bir melek ile
inen ruh anlamma gelebilecek; Ibn-i Abbas ve Ibn-i Ciireyc kaynakh bu
rivayetlerin Ibni Atiyye tarafindan senetsiz olarak goriilerek zayif addedildigini;
Miicahit’ten yapilan, varlifin ruhlar: anlammn igeren rivayetin ise bundan daha da
zay1f oldugunu belirtmistir.

* <) Refi'dir, dereceleri yiikseltendir; argin sahibidir. Bulugma giinii hakkinda uyarmak
i¢in emrinden olan Rih's kullarindan diledigine indirir.” (Miimin Siiresi, 15).

Bu ayette yer alan ruh kelimesini; t.d.v mealinden d.i.b mealine, Omer Nasuhi
Bilmen’den Esed’e kimi meal vazarlan vahiy olarak acarken; Golpinarlt’dan Bulag,

Yildirim, Ates ve Oztiirk’e kadar birgok meal yazari ise kelimeyi herhangi bir
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degisiklige gitmeden oldugu gibi kullanmis; bir Onceki ayette mezkir biittin
miifessirler istisnasiz olarak ilgili kelimeyi vahiy olarak karsilamig; Taberi ve
Kurtubi rivayetler icinde niibiivvet ve Kur’an’a yer verirken; Kurtubi ile Sevkani
bir bagka rivayet olarak Cebrail’i de zikretmislerdir.
* “Iste sana da, emrimizle, bir ruh (kalpleri dirilten bir kitap) vahyettik. Sen kitap
nedir, iman nedir bilmezdin. Fakat biz onu, kullarmmzdan diledigimizi, kendisiyle
dogru yola erigtirecegimiz bir nur yaptik. Siiphesiz ki sen dogru bir yola iletiyorsun;

goklerdeki ve yerdeki her seyin sahibi olan Aflah’m yoluna. lyi bilin ki, biitiin igler
somunda Allah’a déner.” (Sura Stiresi, 52,53).

Bu ayétte yer alan ruh kelimesini; Bulag’tan Omer Nasuhi Bilmen’e, Yildinnm’dan
Oztiirk, Elmali’ya kadar kimi meal yazarlar: oldugu gibi kullamip ruh olarak ifade
ederken; Golpinarh ile d.i.b meali, kalpleri dirilten bir kitap olarak agmis, Ates ise
ruhu, goniillere can veren bir s6z olarak kargilarken; t.d.v meali ru_hu, Kur’an
olarak agmustir. Taberi, Razi, Suyuti -ve Bursevi Onceligi Kur’an’a verirken;
Zamahseri, Sevkani ve Alusi nceligi vahye vermig; Kurtubi’den Beyzavi'ye,
Alusi’den Omer Nasuhi Bilmen’e kimi miifessirler rivayetler i¢inde Cebrail’e yer
verirken, Kurtubi ve Omer Nasuhi Bilmen rahmet ve kitabi muhtemel manalar
icinde zikretmis; Kurtubi ilgili ayette yer alan ruh kelimesinde Oncelikli mana
olarak niibiivvet/peygamberligi tercih ederken aym manaya Sevkani de muhtemel
manalar icinde yer vermigtir. Aynca Taberi; ruh kelimesinden murad edilen
muhtemel manalar icinde; melekler iginden bir melegin varligim dile getirirken; Hz
Ali kaynakh; “Ruh, Melekler iginde Yetmisbin yiizii olan; yetmisbin yiiziinde
yetmighin lisam olan; yetmigbin lisarmndan her birinde yetmisgbin dili olan ve her
bir dili/liigat ile Allah’t tesbih eden, her bir tesbihatinda Melekler icinde kiyamete
kadar ugacak olan bir Melegin yaratilisina vesile olan bir Melek” rivayeti ile bu
melege dair Szellikleri zikretmis; Mukatil bin Stileyman da melek sikkim kabul
ederken; Zamahseri, Razi, Beyzavi, Sevkani, Alusi, Omer Nasuhi Bilmen melekten
daha biiyik, ruhani, olaganiistii bir varlik ifadesi ile benzer bir rivayeti muhtemel
manalar icinde saymis; Alusi ise Ibn el-Enbari'nin Ezdad isimli eserinde
Miicahit’ten naklen “Ruh; Meleklerden olan; sizler nasi Melekleri goremiyor
iseniz aymi sekilde kendisi de Melekler tarafindan govillmeyen bir varliktir”
seklinde gelen rivayet ile buna benzer birgok rivayet daha zikretmis; ancak

Kurtubi; Alusinin Nahl siiresi ikinci ayette zikrettigi; Ibni Atiyyenin; “Hz Ali'nin
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boyle bir sey soyleyebilecegini zannetmiyorum™ ifadesini eklemeyi de ihmal
etmemigtir.
* “Allah’a ve ahiret giiniine iman eden higbir toplulugun, babalan, ogullar, kardesleri
yahut kendi soy-soplart olsalar bile, Allah’a ve peygamberine diisman olan kimselere
sevgi besledigini goéremezsin. Iste Allah onlarin kalplerine imam yazmig ve onlan
kendi katindan bir ruh ile desteklemistir. Onlar, i¢lerinden 1rmaklar akan ve iglerinde
ebedi kalacaklan cennetlere sokacaktir. Allah onlardan raz: olmus, onlar da Allah’tan

razi olmuslardir. Iste onlar, Allah®in tarafinda olanlardir. Iyi bilin ki, Allah’m tarafinda
olanlar kurtuluga erenlerin ta kendileridir.” ( Miicadele Sturesi,22).

Bu ayette gecen ruh kelimesini; t.dv ve d.i.b meali, Golpinarl:, Bulag, Elmal,
Omer Nasuhi Bilmen, Yildinm ve Oztirk herhangi bir degisiklige gitmeden,
Kendinden, Katindan bir ruh olarak kullamrken, Ates; ruhu, kalp nuru veya Kur’an
ile kargilamaya c¢aligmig; Esed ise ruhu ilham olarak tefsir etmig, giinlimiiz
yazarlarindan bazilart Esed ile aym kanaati paylasirken (Mert,2004:84 ) bazilar: da
Kur’an/vahiy ve ilahi mesaji tercih etmigtir (Yar,2000:53 ). Taberi, Kurtubi,
Beyzavi, Suyuti, Bursevi, Alusi ve Elmal;; nur ifadesini zikrederken, bu nuru
Beyzavi ve Alusi kalp nuru, Bursevi, kalp nuruna ilave olarak Kur’an nuru olarak
agmig, Elmali ise kalplerine hayat veren ilahi bir irfan nuru olarak
degerlendirmistir, Kurtubi, Beyzavi, Sevkani ve Alusi muhtemel manalar iginde
Kur’an ve Cebrail’'e de yer vermis, Razi, Beyzavi, Sevkani ve Bursevi; diigmana
karst yardim anlamina da gelebilecegini sdylerken ibn Asur sadece Allahin yardum
ve Hitfu ifadesini kullanmms; Damegani ile Mukatil Bin Silleyman ise rahmet

manasini tercih etmistir.

Bu anlamda ruhu anlamak stiphesiz vahyi anlamaktan geger. Sozliikte vahiy; izl
isaret, yazi, risalet, mektup ilbam, gizlice sOylenen séz ve bildiri, bilgilendirmek
iizere baskasina ilka edilen her gey, insanlara ve bagka varliklara gelen harflerden
arndirimis ses ve emir anlamina gelirken terim anlam olarak “dliah Tealanin
Peygamberlerinden birine/Peygamberin  kalbine inen kelamdir.” seklinde
gecmektedir. Kur’an-1 Kerim’de vahyin hem sozlitk hem de terim anlam bir arada
kullanilmstir. Genel manada “Allahtan varliklara gelen bildirim ve varlikiarinda
kendi aralarmdaki bir tiir iletisim” olarak ifade edilmektedir. Allah’tan varliklara
gelen vahiy ¢esidinde varliklar canli ve cansizlar seklinde ikiye ayrilmakta, canlilar
icerisinde bagta Hz Nuh, Hz Yusuf, Hz Musa ve Peygamber efendimiz (s.a.v)
olmak {izere biitiin peygamberler, ayrica Havariler ve Hz Meryem gibi salih
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insanlar yer almaktadir. Bunun yamnda yine canlilar ziimresinden meleklere ve
arlya vahiyden de s6z edilmektedir. Cansiz varliklara gelen vahiy kisminda ise
goklere ve yere vahyedilmesi stz konusudur (Geng, 2005:19-21 ). Vahyin bir tek
yolla gelmemis olmas: aynca yeryiiziine, arya, Hz. Meryem’e ve Hz Musa’min
annesine, Peygamberlere kadar kendi durumlarina gore derece derece vahiy gelmis
olmasi, yani onun farkli hayat kademeleriyle iligkili bulunmas: gosteriyor ki sadece
vahyin kaynagi olan ve vahiy alan iki varlik alan1 degil farkh Szelliklerde pek gok
varlik alanlar: bulunmaktadir. Bir olgu olarak; mahiyeti itibariyle vahiy rasyonel
degil irrasyoneldir, en azindan bilimin sahasina girmez. Ancak bu onun varhigimn
akla aykar1, absiird oldugu anlamna gelmez. Vahiy ile birlikte miiteal/agkin ve ezeli
olan bir varhiktan fani bir kalbe bilgi aktariimaktadir. Hz Peygamberin vahiy alig
esnasindaki halleri, adeta kendinden gegmesi, terlemesi, bedeninin agirlagmasi, bu
iki varlik alamnm etkilesimi ve bir bakima da Hz Peygamberi agkin alania temasa
ve o alandan alacaklarni mahlik alana nakletmeye elverisli kilma olarak
diisiiniilebilir. Gerek riiyalar gerek ilham benzeri duygular da vahiy cinsinden
sizintilar ve renkler tagirlar, Bu baglamda mutlak anlamda vahiy sona ermis
olmakla birlikte, ilahi esintilere muttali olma ve bu sayede mutlak vahyi anlama
manasinda riiya, ilham ve kesif gibi vahiy tiirli algilamalarm devam ettifi
bilinmektedir (Beser, 2005:42-66 ). Yeryliziine vahyedilmis olmasi topraktan
yaratilmis insanm maddesel boyutunda var olan ruhtan, ariya vahyedilmis olmas
hayvani anlamda iggiidiisel bir arkaplamn varlifindan ve insana verilen ruh ile
insani bir ruhtan bahsedebiliriz ki biitiiniiyle bu gegmisin askin, olumlu ve hayata
yonelik olusu asikardir.

1.2.3. ilahi Nefha Anlammda Kullanim

* “Hani Rabbin meleklere, “Ben kuru bir ¢amurdan, sekillendirilmis balgiktan bir
insan varatacagim. Onu diizenleyip i¢ine ruhumdan iifledifim zaman, onun i¢in hemen
saygi ile egilin” demigti.” ( Hicr Siiresi, 28,29).

Bu ayette gegen ruh kelimesinin agiklamasinda; Zamahgeri, Bursevi, Alusi, Ibn
Asur ve Omer Nasuhi Bilmen; gergek anlamda bir tiftirme ve tfiiriilmiis bir seyin
varliginm s6z konusu olmadifim, bu ifadenin sadece Allah’m bir bedene hayat
vermesi anlamimna geldigini s6ylemigtir. Kurtubi de; cism-i latif olarak niteledigi

rubun; Allah tarafindan yaratilmis; bedenin kendisi ile hayat buldugu bir varbik
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oldugunu sdylemis; buna ilave olarak, var olan izafetin,“Yeryiiziim, Gékyiiziim,
Evim, Allah’t Devesi ve Allah'in Ay ™ ifadelerinde oldugu gibi, tesrif ve tekrim
anlamina geldigini belirtmistir.

* “Irzsm1 korumus olan kadim da (Meryem’i de) hatirla. Ona ruhumuzdan iiflemigtik.

Kendisini de, oflunu da dlemlere (kudretimizi gisteren) birer delil yapmistik.”(Enbiya
Stiresi, 91).

Bu ayet cercevesinde ise; Zamahseri, Razi, Beyzavi, Alusi, Ibn Asur, Elmal: ve
Omer Nasuhi Bilmen, Hz Isa’yi, Hz Meryem’in iginde/rahminde hayata
kavusturduk, ona can verdik, onu canlandirdik derken; Suyuti ise sadece Cebrail
anlamma geldigini soylemis; Sevkani ise buradaki ruh ile kastedilenin Hz Isa’mn
ruhu oldugunu ifade etmigtir.

* “Sonra onu sekillendirip ona ruhundan ifledi. Sizin i¢in isitme, gorme ve idrak
duygulariny yaratti. Ne kadar az siikrediyorsunuz.” ( Secde Siiresi, 9).

Bu ayette yer alan ruh kelimesi i¢in Zamahseri; gerek Hicr gerekse Enbiya siiresi
ilgili ayetlerde kullandigi canlandma ifadesini kullanmamig; Zat-i Ilahiye
izafetinden yola ¢ikarak bu ruhun; kiinhiine, gercegi ve hakikatinin ne olduguna
dair bilgiye sadece Allah’in sahip oldugu, ilging bir varhk oldugunu stylemis,
Beyzavi, Alusi, Ibn Asur ve Omer Nasuhi Bilmen de ayni kanaatte olduklarim
gosteren benzer ifadeler kullanmiglardir. Bursevi ise Kurtubi’nin cism-i latif olarak
niteledigi ruhu; Izzettin b. Abdisselam’dan naklen “ Ruh; ne, suyun kaba hululy,
girmesi gibi bedene giren bir cisim ne de ilmin dlimdeki, bilginin
bilendeki/bilgindeki durumu misali arazdir, bilakis ruh; basiret ehlinin ittifaka ile
parcalanamaz bir cevher'dir ” diyerek cevher olarak nitelemistir. Alusi ise; bu
ayeti, ruhun bedenle ilgisi baglaminda mecaz olarak algilamanin, ruhu miicerret,
soyut kabul eden, i¢inde Gazali’nin de yer aldigr kimi kelamcilar i¢in daha uygun
oldufunu; bu ifadeyi mecaz olarak degil de hakikat olarak algilayarak rahim ile
ilgili miivekkel bir melek oldugunu kabul edenlerin; ruhu cism-i latif olarak
nitelendirdiklerini sdylemigstir. Suyuti ise bu ayet baglaminda ruhu “donuk, cansiz,
hareketsiz bir varlik iken onu duyarl, canli bir varlik haline getirdi ™ ifadesi ile
karsilamis, Omer Nasuhi Bilmen de; “Ona hayat verdi, onu ruh adindaki hayati

glice kavusturdy” anlamini tercih ederken, nefth gibi tabirlerin ilahi kudretin kédinat
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hakkinda ne kadar tesirli, hikkmiiniin ne kadar seri oldugunu bildirmek igin
kullamldigin sdylemistir.

* “Onu sekillendirip igine ruhumdan iifledigim zaman onun igin sayg: ile egilin.”(Sad

Siiresi, 72).
Bu ayetin aciklamasinda; gerek Zamahseri gerekse Sevkani “canlandirma,
soluklanan, canli, hareketli, duyarll bir varlik haline getirme” anlamini tercih
etmis; Suyuti ise ruhun, insana niifuz eden, niifuzu ile insamn kendisi ile hayat
buldugu sey, cism-i latif oldugunu soylerken; Omer Nasuhi Bilmen de “ ilahi
kudretimle yaratmis oldugum, ruh adindaki latif cisim’den, hayat kuvvetinden”
diyerek Suyuti ile benzer ifadeler kullanmis, Bursevi ise “ruh diflemek, bana gore;
onu mahallinde ortaya ¢ikarmakir” diyerek Hicr siiresi 29. ayette dile getirdigi
diisiincesini farkh bir ifade ile ortaya koymugstur.

*  “Allah, bir de iffetini sapasaglam koreyan ve bizim de kendisine ruhumuzdan

iifledigimiz, Rabbinin kelimelerini ve kitaplarm dogrulayan Imran kizi Meryem’i de
(inananlara) 6rnek gosterdi.” (Tahrim Siiresi, 12).

Bu ayetin agiklamasinda ise Taberi, Suyuti, Sevkani, Alusi ve Elmali tercihlerini
Cebrail olarak ifade ederken, Ibn Asur “Ceninlere ruhlart iifirmekle memur bir
melek” ifadesini kullanmis; Razi “bedende kendisi ile hayatin ortava ¢iktig bir
varltk ” anlarmn tercih ederken, gerek Beyzavi gerekse Bursevi “herhangi bir
aslin aracithig olmaksizin yarattigimiz ruk” anlamin tercih etmistir. Bu maddeye
kadar goriislerine yer verdifimiz istisnasiz biitlin mealler; bu madde altinda yer
alan ayetlerdeki ruh kelimesini oldugu gibi “Rubumdan difledigimde; Ruhumuzdan
iiflemistik, Ona kendi Ruhundan ifledi, Biz onun icine Ruhumuzdan dfledik ” gibi
ifadeler ile karsilarken yalmzca Esed; Hicr siiresi 29. ayet meali agiliminda
“Allah’in insana Ruhundan iiflemesi ifadesi, kuskusuz oma hayat, biling ve
duyarlilik yani bir can bahgettigini dile getiren mecazi bir ifadedir ” demis, Enbiya
91. ayet meali agiliminda Zamahgeri’nin “Allah’in bir bedene Ruhundan iiflemesi
ona hayat vermesi anlanunady ” yorumunu zikrettikten sonra Razi’nin de aym
kanaatte oldugunu stylemisgtir.

* “Ey Kitab ehli! Dininizde smurlar: agmaym ve Allah hakkmda ancak hakk: sdyleyin.

Meryem oglu Isa Mesih, ancak Allah’in peygamberi, Meryem’e ulastirdigr (emriyle

onda var ettigi) kelimesi ve kendisinden bir rubtur. Oyleyse Allah’a ve
peygamberlerine iman edin, “(Allah) G¢tiir” demeyin. Kendi iyiliginiz i¢in buna son
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verin. Allah, ancak bir tek ilahtir. O, gocuk sahibi olmaktan uzaktir. Goklerdeki her
sey, yerdeki her sey O’nundur. Vekil olarak Allah yeter.” ( Nisa Siiresi, 171).

Bu ayette gegen ruh kelimesini; d.i.b meali, Golpinarli, Bulag, Elmals, Omer
Nasuhi Bilmen, Yildirim, Ates ve Oztinrk “ Kendisine ait, Kendinden, Allah
tarafindan, Onun tarafindan, Ondan bir ruhtur * seklinde kullanarak herhangi bir
degisiklige gitmeksizin oldugu gibi kullanurken; t.d.v parantez i¢i olarak “Onun
tarafindan gonderilmis yahut teyit edilmis yahut da Cebrail tarafindan iifiriilmiis
bir ruhtur.” diyerek agmaya cahgms; Esed ise “Onun yarattgr bir can idi "
diyerek buradaki ruhtan muradin, can oldugunu sdylemistir. Taberi, Razi, Kurtubi
ve Omer Nasuhi Bilmen rahmet ile nefha manalariu zikrederken; Beyzavi, Alusi,
Ibn Asur ve Omer Nasuhi Bilmen rahmet ve nefha manalarina ilave olarak Hz
Isa’ya da yer vermis, Taberi ve Alusi muhtemel manalar iginde Cebrail’i de
zikretmistir. Damegani ile Mukatil Bin Silleyman ilgili ayete her ne kadar Hz Isa
baglign altinda yer vermis olsalar da, ilgili maddenin agilmmnda Secde stiresi
dokuzuncu ayete atifta bulunarak bu ayetin de Secde sliresi dokuzuncu ayet gibi
anlasilmas: gerektigini stylemis; Mucemu Elfazi’l-Kuran; Hz Isa oldupunu soylese
de; Hz Isa’ya ruh denilmesini; olugumunun herhangi bir beserin aracihf
olmaksizin Allah’in Hz Meryem’e biraktifi can ile gergeklestigini sdyleyerek can
anlam: ile iliskilendirmis; Nisa siiresi 171. ayet disinda bu madde altinda ele
aldigimiz ayetleri “bedenlerin kendisi ile hayat buldugu sey/ can ™ baghf altinda
ele almis; giiniimiiz yazarlarmdan bazilarnn bu dogrultuda tercih kullamirken
(Mert,2004:85) bazilan ise “Allah-Alem iliskisi icerisinde Allah’m aleme dimiik bazi
emirleri ” bashfim daha uygun bulmustur (Yar, 2000:55). Can anlamiyla ruh
hadislerde de karsimiza ¢ikmaktadir;
...Jon Abbas: Ben sana baska degil yalmz Rasulullahtan isittiZim bir hadisi
styliyecegim: Rasulullah (s.a.v) sdyle buyuruyordu: “Her kim bir suret yaparsa,
stiphesiz Allah o kimseyi yaptigt surete can (Ruh) iifleyinceye kadar azap edecektir.
Halbuki sureti resmeden o Kigi, yaptfii surete ebediyen Ruh iifleyip
veremiyecektir”.Ibn Abbas’in bu cevabi iizerine o ressam kisi siddetli bir ugilta ile har
har soludu, benzi sarardi. Ibn Abbas{ona aciyarak) — Vayh sana yaziklar oldu. San’atim

muhakkak islemek zaruretinde isen sana su aga¢ ve kendisinde Ruh olmayan her seyi
tasvir etmeni tavsiye ederim, dedi (Bubari, ¢.5, 5.2060).

Ibn-i Hacer, bu rivayetin bir benzerinin Miisim’de gegtigini, ancak oradaki
rivayette lafzin ruh olarak degil de “Su agag ve kendisinde nefs olmayan  seklinde
nefs olarak gectifini ifade eder. Buhari, Giyilen seyler ve hitklimleri kitabinda

24



farkls bir tarik ile ancak aym sekilde ibn Abbas’tan gelen bir bagka rivayeti su
ifadelerle nakleder:
Ben Muhammed (s.a.v) den isittim: “Her kim diinya da (hayat sahibi) bir suret
resmederse, kendisine kiyamet giniinde o surete Ruh vermesi teklif olunur, Halbuki o

hayat tfiirticii degildir.( yani hayat vermek kudretini haiz degildir)” buyuruyordu, dedi
(Buhari, ¢.13, 5.5964).

Aynica; Peygamberin gazveleri kitabinda Ebu Talha'nin agzindan fbn Abbas;
Rasulullah (s.a.v) in “Iginde kopek ve suret bulunan hicbir eve Melekler girmez”
buyurdugunu sSylemis; buna ilave olarak ibn Abbas; Rasulullah, i¢lerinde ruhlar
bulunan canli timsallerini, heykellerini kastediyor, demigtir (Buhari; c¢.8, 5.3749).
Tefsir kitabinda ise Hz Musa ile Hizir arasinda gegen kissada yer alan “Kendisine
ruh difirilebilecek haysivette 6lii bir balik al, dedi” ifadeleri benzer baglamda
degerlendirilebilecek ifadelerdir (Buhari, ¢.10, 5.4540).

Buhari; resim ve canh varhklar i¢in gelen rivayetlerin disinda bizzat Hz Adem’e
fifiiriilen ruhtan bahseden rivayetlere yer verir. Peygamberlerin Kitabinda Buhari;
Ebu Hureyre kanal ile bize gelen; Hz Peygamberin “Ben kivamet giniinde biitiin
insanlarin efendisivim” sozil ile baslayp “Ya Muhammet, basin kaldrr, sefaat et;
sefaatin kabul olunacak, iste, diledigin sana verilecektir! buyrugu ile noktalanan;
insanlarm Hz Adem’e gelerek “Ya Adem! Sen beserin babasisin. Allah seni eliyle
yaratty ve sana kendi tarafindan olan bir ruh’tan hayat tifiirdii. Meleklere emretti
de onlarda sana secde ettiler. Allah seni cennete yerlestirdi. Sen bizlere Rabbin
katinda sefaat etsen ya!” dediklerini igeren meshur, uzun bir hadis nakleder
(Buhari, ¢.7, .3122). Benzer bir rivayete; daha genis bir sekilde, TefSir kitabinda da
yer veritken (Buhari, ¢.10, sh.4514), Kalbi inceltecek seyler kitabinda “Sen Allah’in
kendi eliyle yarattigi, sana kendi rulundan hayat verdigi, meleklere emredip de

meleklerin senin icin secde ettigi kimsesin” seklinde yer verir (Bubari, c.14, 5.6465).

Buhari’de; ilahi nefha anlarmyla ruhun kullanmminin yer aldifi hadislere, Allah
Rasuliiniin (s.2.v) ruhunun alinmasim dile getiren “Ebu Burde sdyle demistir: Aise
~Peygamber’in éliimiinden sonra- bize yinden kegelenmis bir kafian cikard:
ve:Peygamber’in ruhu bu kaftarn icinde nez’ olundu, yani kopardip gekildi, dedi.
(Buhari, c.6, 5.2895) hadis ile Bedir harbi sonrass Hz Peygamberin Kureysin ileri

gelenlerinden 6ldiirtiliip de kuyuya atilanlarma yonelik olarak kullandig: ifadeleri
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iceren; “Ravi Ebu Talha dedi ki: Omer:- “ Ya Rasulallah kendilerinde Ruhlar:
bulunmayan su cesetlere ne séyliyorsun..? dedi. Bunun iizerine Rasulallah (s.a.v).
- Muhammedin nefsi elinde olan Allah’a yemin ederim ki, Benim sdylemekte
oldugum sozleri sizler onlardan daha iyi isitir degilsiniz.” buyurdu. (Buhari, c.8,
5.3728) hadis; ayrica, Hz Isa’dan bahseden “Bana Ciinade ibnu Ebi Umeyye;
Ubeyde ibn Samit® ten tahdis etti ki, Peygamber (s.a.v) soyle buyurmustur: “Her
kim: Allah’tan baska ibadet olunacak hichir ma’but yoktur, yalriz Allah vardw,
ortag yoktur, Muhammet de muhakkak Allah'in kulu ve Rasuludur. Isa’da Allah'in
kulu ve Rasuludur. Ve (Tekvini bir emirle) Meryem’e biraktigy kelimesidir ve Allah
tarafindan hayat verilen bir Ruhtur. Cennet haktir, cehennemde haktir, diye diliyle
ikrar ve kalbiyle tasdik ederse, Allah o kimseyi cennete kor(Buhari, ¢.7, 5.3254)”
hadis 6mek olarak verilebilir. Ibn-i Hacer bu hadisle ilgili olarak yaptig
aciklamada; Hz Isa’min ruh olarak isimlendirilmesinin sebebi olarak; oliileri
diriltebilme gliciiniin kendisine bahgedilmis olmasin, buna ilaveten kendisinde ruh
sahibi bir varligin/ashin par¢asi olmadan ruh sahibi olabilmesini zikreder. Buhari
ayrica Tefsir kitabi (Buhari, .9, s.4171) ve Allah’1 birleme kitabinda da benzer

rivayetlere yer verir ( Buhari, .16, s.7371).

Bu baslik altinda ele aldigimiz ayetlerin {i¢li yeryliziine halife olacag bildirilen bir
insanin, ikisi de Isa Peygamberin yaratilmas: ile ilgili olmak {izere toplam bes
yerde iiflemek manasina gelen n-f-h fiili ile birlikte gegmektedir. Ayetlerde ruh
kelimesinin Allah’m zatina izafe edilerek dile getirilmesi dikkat gekicidir.
Yeryiiziine halife olacag: bildirilen insanin ele alindifn {ic ayette Hz Adem’in
kastedildigi noktasinda goriig birligine vartinug, bu bes ayette olagan dis1 yaratilan
iki Peygamberin yaratilis maceralar temsili olarak anlatilmigtir. Kimilerine gore
“ona ruhumdan tifledim™ seklinde gegen ayetler mecaz olarak “onu canlandirdim”
veya “bu cisimde hayati yaratmak suretiyle ddetimi uyguladim™ demekten bagka
bir anlam ifade etmemekte, Kur’an’in agik bir sekilde ruh-beden ayrimindan séz
etmedigi dikkati ¢ekmekte ve buna bagh olarak ruh kelimesinin insan bedeninde
ondan ayn olarak bulunan manevi bir varlikk anlamma gelmedigi ileri
stirtilmektedir. Ruh kelimelerinin; “ruhumdan” geklinde Allah’a nispet edilmesi,
onun Allah yaninda sadece serefli ve degerli bir varlik oldufunu géstermekten

bagka bir anlam ifade etmeyecegi umumiyetle benimsenmistir. Dolayisiyla rubun
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Allah’in zatindan ayrilan bir parca degil, aksine onun yaraticisinin kendisi veya
sadece kendi miilkiinden bir varlik oldugu ve bagka hi¢bir kimsenin buna sahip
olmadif ifade edilmektedir. Nitekim Kur’an’da Allah’m kendisine nispet ettifi
bagka varliklar da bulunmakla birlikte bunlardan higbirisiyle onun zatindan ayrilan
bir parca anlamumn kastedilmedigi, sadece oOneminden dolayr bu sekilde
zikredildigi belirtilmistir (Dalkilig, 2004:39-44). Cebrail ve vahiy anlamiyla rubu
insan zihnine indirgeyenler oldugu gibi, “ona ruhumdan iifledim” seklinde gegen
ayetleri mecaz olarak kabul edip “onu canlandwrdim” anlamma geldigini
soyleyerek can anlamiyla ruhu da insana/maddeye indirgeyenler vardir. Canh
bilimi olan biyolojinin,' zaman ve mekdn koordinatlarmda yer almayan ve
dolayisiyla bilime konu edilemeyen cam izah edememesi, izah edememekle
beraber inkdr da edememesi nasil bir agmazsa nefsin arka planinda yer alan, hayat
enerjisi ve yon veren anlanmyla ruhu, izah edememekle beraber inkdr edememek de
bdyle bir agmazdir. Kur’an; ruhun yoklugunda nefsin varhgmdan bahsetmez iken,
nefsin varolabilmek igin muhtag oldugu rubu insan bedenini de kusatan anlamiyla
nefse, beden veva insan zihnine indirgemek Kur’an ayetleriyle ortlismeyen bir
bakistir. Bu madde altinda ele aldigumz ayetlerde olagan dis1 yaratilan iki
peygamberin s6z konusu edilmesi, Hz Isa’mn durumunun Hz Adem ile aym
oldugunu ifade eden ayet; can ve yon veren anlamiyla rubun sadece insanligm atasi
olan Hz Adem icin séz konusu oldugunu; keyfiyeti bizce meghul olsa da, onun
ardindan nesilden nesile aktarildifini bize géstermektedir. Ayetlerde gordiigtimiiz
kadanyla Cebrail, vahiy anlam diginda can anlamiyla ruh; daima, yiiksek derecede
takdis, tenzih ve tegrif ile zikrolunmaktadir. Ona, azab, hevé, sehvet, ihtiras veya
kirlenme ve temizlenme yahut diisme ve yiikselme, usanma ve sikilma isnat
edilmez. Keza, ruhun cesetten ¢ikacagl veya 6limii tadacag da zikrolunmaz. Hatta
ruh, insana da nispet olunmaz, daima Allah'a nispet edilir. Ruh, daima Allah'a
nisbet edilir ve daima Allabh'tan yine Allah'a harekettedir; insani ahvél ve begeri
sifatlar ona ariz olmaz. Binaenaleyh, sehvet, hevi, sevk ve azab mabhalli de olmaz.
Onun igin rub, sadece a1l sifatlarla tavsif olunur. Diger taraftan, rub, vesvese
vermez, istaht kabarmaz, hevasi olmaz, sikilmaz, usanmaz, azab gormez;
diistiklige ve degisiklie méruz kalmaz. Biitlin bunlar ruhun degil nefsin

hususiyetleridir. Kur'dn-1 Kerim'de bu durum agikga gosterilmistir. Bizim ruhtan
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nasibimiz, gerek Sad gerekse Secde siiresi ilgili ayetlerde goriildiigh gibi Kur'dn'm
zikrettii nefhadan ibarettir. Bundan, gbz, kulak ve goniilin bu nefhamn {riinii
oldugunu anliyoruz ki bu mevhibelerle insan, bir olusumdan Oobiiriine, bir
seviveden digerine intikal etmektedir. O halde, bizim ruhtan nasibimiz, bu
nefhadan olan nasibimizin bir neticesidir. Her insan, bu nefhadan istidad
nispetinde istifade etmektedir. Nefs igin cennet ve cehennem sz konusu iken
ruhun cennet veya cehennemde yeri yoktur; o Allah'in nurundan bir nur olup O'na
nispet olunur. Ruh, sinanmaz, denenmez, hesaba ¢ekilmez, ceza ve miikéfat
gbrmez (Mahmud, t.y,19-27 ). Bu sebeple biz; gerek Materyalist yaklasimin beynin
bir epifenomeni olarak gordiigii rubun gerekse Spritiialistlerin ruh olarak
adlandirdiklart astral bedenin ilahi olan ruh degil insani olan nefs oldugunu
diisliniiyor, ilahi olan ruhu; ilk iki anlam, Cebrail ve ilahi vahiy anlamiyla ruha
mitheyya kilinma anlamina geldigini diigiiniiyoruz. Ciinkii objektif ve a posteriori
talimin anlamli olabilmesi, Cebrail ve vahyin ifadesini bulabilmesi igin, onun
&nciilil olan a priori mantik dilzeninin, anlamli kilict ya da anlamsizlagtiricr ve
temellendirici  deger  skalasimin  acgiklanmasi  ve  kurulmus  olmasi

gerekmektedir(Kilig,2000:75).
1.2.4. Nefs Anlamimmda Kullanim:
Ruhun nefs ile esanlamh olarak kullanim yalnizea hadislerde karsimiza ¢ikar;

Zeyd ibn Vehb s6yle demigtir: Ben Abdullah ibn Mes’ud’dan igittim: Bize kendisi
dogru styleyici, kendisine de dogru bildirilen Rasulullah (s.q.v) style tahdis etti: *
Sizden her birinizin yaratiligi, ana ve baba maddeleri anasin karminda kirk giin ve
kirk gece toplanir. Sonra o maddeler o kadar zaman iginde kat: bir kan pihtist halini
alir. Sonra yine o kadar zaman igin de mudgaya, yani bir ¢ifnem ete doniigiir. Sonra
ona bir Melek gonderilir de, ona dért kelam1 yazmasina izin verilir, Melek de (ezelde
takdir olunan mukadder hiikiimlerden), onun rizkini, ecelini, isini, saki ve said
oldugunu yazar. Sonra ona Ruh iifler (Buhari, ¢.16, s.7326 ).

Peygamberlerin haberleri kitabinda benzer bir rivayét “Sonra ona Ruh tiflenir.”
ifadeleri ile nakledilir(Buhari, c.7, s.3111). Abdullah ibn Mes’ud kanal ile gelen
bu rivayetlerin serhi baglaminda Ibn-i Hacer; burada yer alan “Sonra ona Ruh
iifler” ifadesi ile gergeklesen durumun Allah’in “OF” sbzii ile ortaya ciktigini
sOyler. Benzer bir rivayete Giyilen seyler ve hitkiimleri kitabinda da yer verilir (Buhari,

c.13, 5.5872).
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Buhari, Miislim ve Ahmed Ibn-i Hanbel’in miisnedinde gegen rivayetlerde
organlarin tegkil ve tasviri amagh melegin gelisi; takdire y6nelik ifadeler ile ruh
{iftirme amaciyla gelen melek hakkindaki bilgiler farklihk arzetmektedir. Bir yanda
ruh {iftirme amacgh meledin geliginin 120. giinlin sonras: oldugu vurgulanirken
diger yanda tegkil, tasvir ve takdir amagl: melegin gelisinin 40. glin veya 40. gece,
42. gece ya da 45. gece gerceklestigi seklinde farkl: rivayetlerle karsilagilmaktadir
(Kilig,2000:58,59). Boylesine farklihk arzeden ifadelerin kaynafimn Hz
Peygamber oldugu diislinlilemez. Anlasilan o ki hadisin igeriginde ravilere ait
ifadeler yer almakta; hadislerin icerigi idracy; hadislerin icerifine ravilerin
mudahalesini akla getirmekte; bu sebeple hadis zayif hadisler icinde yer alan
miidrec hadis kategorisinde degerlendirilebilmektedir. Esasen Kur’an ayetlerinde
cenine ruh Gflirildtgint gosteren tek bir ayet yoktur. Ruh ifiirtiimesiyle ilgili
olarak gelen ayetlerin konusu Hz Adem ve Hz Isa’dir. Hz Adem ve Hz Isa'mn
disinda herkese ruh Gfiirtildiigiint sdyleyen ve bu iddiasim Miiminun siiresinin 14,
ayeti icinde yer alan “ Sonra onu bagka bir yaratisla insan haline getirdik.”
ifadeleriyle delillendirmeye ¢ahisanlarin sozleri sadece bir iddiadan ibarettir. Bizim
kanaatimiz ise gerek bu ayette dile getirilen “baska bir yaratilis” gerekse
hadisimizde yer alan ruh ifadesinden muradin nefs oldugu dogrultusundadir. Cilinki
“baska bir yaratiis” insam akil ve iradesiyle bagka canhlardan aynstiran bir
yaratilistir. Kanaatimizi; Kur’an’da tek bir ayette dahi cenine ruh Ufliriildtigling
gosteren ifadelere rastlanmadify gercegi ile hadislerde ruh ve nefsin esanlamh
kullammm desteklerken; konuyla ilgili olarak selefin yaptifi degerlendirmeler de
bizim yaklasimimuzla ortiigmektedir. Ibn-i Kesir’in Isra siiresi 85. ayetin tefsirinde
Stiheyli’den naklettigi “melegin cenine tifledigi ruh; bedene ilismesi ve oviillecek
veya yerilecek nitelikleri kazanmast nedeniyle nefsin kendisidir” ifadesi ile konuyla
ilgili bhadisleri vermesinin ardindan 120. glin Oncesi cenindeki hareketliligin
degerlendirilmesi baglaminda Ibn-i Kayyim’in “ Eger ceninin kendisinde ruh
tifiiriilmesi oncesi bir hareketlilik ve hissin var olup-olmadig: sorulacak olursa bu
soruya; bitkiler gibi beslenme ve gelisme anlaminda bir hareketliligin var oldugu,
bunun diginda his ve irade kaynakll bir hareketliligin olmadigi; his ve irade
kaynakl: hareketliligin kendisine ruh iifirilmesiyle ortava ¢iktigi séylenerek cevap

verilebilir” ifadesi ve ruh iifliriilmesi Oncesi hareketliligin zati ve ihtiyari olmadigs;
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bilakis ruh iiftiriilmesi sonrast hareketliligin  zatilik ve ihtiyarilikle
iliskilendirilebilecegini dogrultusundaki sozleri(lbn-i Kayyim el-Cevziyye, t.y,
$.528), bizim bu hadiste yer alan ruhu bilingle iligkilendirme ve nefs kapsaminda
degerlendirme anlayisimzla paralellik arzetmektedir. Hadiste gegen ruhtan
muradm nefs degil de ruh oldugunu séyleyenler daha sonra ruh ile hayatin farkh
seyler oldugunu stylemek zorunda kalms; insanda ruh diginda bir de hayatin
varhgindan bahsetmis veya insanda iki ruh oldugunu bunlardan birinin canlilig:
saglayan ruh digerinin ise 120. giiniin sonras1 insana iifiiriilen insani ruh oldugunu
séylemislerdir. Canlili§a sebep olan ruhu kabul etmez isek cenindeki 120 giinliik
canlilig1 nasil izah ederiz? Ruhsuz bir hayat diistiniilemez. Kangikliga sebep olan
bir diger yanlis ise ruhun sadece insana has oldugunun diigiiniilmesidir. Insan
disindaki gerek hayvan gerekse bitkilerin hayat sahibi olduklarmn, ruh sahibi
olmadiklarmin diisliniilmesi; bu sebeple hiicresel canliligim hayvani hayat
oldugunun kabul edilmesidir. Oysa biitiinityle selefin kabul ettigi bir sey vardir ki o
da ruh varliktaki hayatin symdir. Su kadar var ki cansiz varhktaki ruh ile canl
varliktaki ruh bir olmadig1 gibi canlilar arasinda bitki, hayvan ve insandaki ruhta da
farklihk vardir. Bu gergevede ruh teklik sumi nefs ise gokluk sumidir.Bitiiniiyle
organizmamn olustufunu gdsteren, organizmann idaresinden sorumlu bilingli bir
varligin ortaya ¢ikigidir s6z konusu olan. Nefs; organizmanin olusumunun son
aninda gelen, 6liim amnda ise organizmadan ilk aynlan seydir. Nefs ile beraber
cenin hareket etmeye baglar ki nefsin hareket ile ilgisine etimolojik tahlilde temas
etmistik. Nefs ile beraber anneden bagmsiz kimlik ortaya ¢ikar; ruhun tekliginin
dtesinde nefsin coklugunu gosteren, kendi varligim anneye hissettiren
kipirdanmalar baglar. Cenin 120 giinlik olmasa da hareket etmekte nefes alip
vermektedir, fakat anne bu hareketliligi hissetmemektedir. Her seyden Once
hiicresel bsliinme ve hiicrelerin gelisimi bash bagina bir hareketlilik ve canlilik
gostergesidir. Annenin 120 gtin ncesi bunun farkina varmamg olmas: belki de
ruhun tekliginden kaynaklanan bir sey olsa gerektir. 120 glin sonras: farkina vanst
ise o giinden sonra ceninin ayr1 bir kimligi olusu ve ceninin anneden ayr bagh
bagina bir nefs olusu ile izah edilebilir. Ciinkii ruh tekligi; nefs ise goklugu temsil
eder. Artik cenin tam anlamiyla zat, insan olarak ortaya ¢ikmug; akli, iradesi ve
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duygulammu ile beraber anneden bagimsizlasmigtir. Alisveris kitabinda ruha atifta
bulunulan bir bagka rivayet ise goyledir:
...Huzeyfe ® sbyle demistir: Peygamber (s.a.v) soyle buyurdu: Sizden evvelki
milletlerden miisamahali bir kiginin rubunu Melekler karsiladilar ve: -( Diinyada iken)
Hayir nevinden bir sey igledin mi ..? diye sordular, Bu Kisi — Ben hizmetgilerime

(Borglu olan) fakire miihlet veriniz ve miisamaha ediniz, diye emreder idim, dedim.
Bunun iizerine Melekler de ona miisamaha eylediler, buyurdu (Buhari, c.4, 5.1920).

Ibn-i Hacer; bu karsilamanin 8liim aminda oldugunu sdyler. Huzeyfeden gelen bu
rivayet farkl: bir senet ve kismen farkhi ve uzun bir metin ile “ Sizden evvel gegen
iimmetlerden bir kisi vard. Onun ruhunu almak icin 6liim melegi ona geldi (ve
rubunu alip gitti, diriltildiginde) ona — Dinya da bir Hayir igledin mi? diye
soruldu.” seklinde Peygamberlerin kitabinda da yer alir (Buhari, ¢.7, 5.3265). Bu
anlamda kullanimin yer aldig1 bir bagka rivayet ise su sekildedir:
Ebu Katade ® soyle demistir: Bir gece Peygamber ile birlikte yolculuk ediyorduk.
Topluluktan biri: - Ya Rasulallah, bizlere bir gece sonu konaklamasi yaptirsan! dedi.
Rasulallah: “Uyuyakalip namazi gegireceginizden korkarim™ buyurdu. Bilal: Ben
sizleri uyandiririm, dedi. Yattilar. Bilal de arkasi bindigi devesine dayadi. Derken
gbzleri kapanip, 0 da uyuyakald). Nihayet Peygamber uyandifi zaman giinesin kursu
dogmus haldeydi. Peygamber: - “Ya Bilal, dedigin nerede kaldi?” buyurdu.. Bilal:
Bugiine gelinceye kadar bana bunun gibi agir bir uyku atilmamstir, dedi. Rasulallah:
“Siiphesiz Allah istedifi zaman da ruhlarmizi kabzetti ve yine istedigi zaman da onlart

size geri verdi. Ya Bilal, kalk da insanlara namaz1 ilan et (Yani ezan oku)” buyurdu
(Buhari, ¢.2, 5.646 ).

Ibn-i Hacer bu hadisin aciklamasinda: “Bu ifade Ziimer suresi 42. ayet gibidir”, der
ve “Ruhun ¢ekilip alinmas1 demek éliimiin ortaya ¢ikmast démek degildir, oliim;
ruhun bedenle, gerek gizli gerekse acitk olarak (Zahiri ve Bdtni) ilgisinin
kesilmesidir. Uyku ise ruhun bedenle ilgisinin sadece zahiren (goriiniirde)
kesilmesinden ibarettir” agiklamasimt da ekler. Ebu Katade kanali ile gelen benzer
bir rivayet de Allah’: birleme kitabinda yer alir (Buhari, ¢.16, 5.7341), Miislim, bu
olay ile ilgili rivayete Gegmig/kagirilan namazlarin kazas: ve kaza etmede acele
etmenin miistahaplifn bash@ altinda; “Aram Babam sana feda olsun, Senin nefsini
alan benim de nefsimi alds” ibareleri ile yer verirken; Imam-1 Malik, Muvatta adh
eserinde, ayni olay1 ele alan hadise namaz vakitleri bagh@i altinda Miislim ile
benzer ibareler ile yer verir. Muvatta sarihi el-Baci’nin kaleme aldif Muntaka’da

bu rivayet ile ilgili agiklama ise; “ Zeyd b. Elsem; ilgili hadiste ruhu zikrederek
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“Allah rublarimiz kabzetti” derken Said b. Miiseyyeb; nefsi zikrederek “Senin

nefsini alan benim de nefsimi aldi demigtir.” seklindedir.

Ruhun ¢ogul olarak kullanimina Peygamberlerin haberleri kitabmda da rastlanz:
Amre bintu Abdirrahman’dan séyledi ki, Aise ® soyle demigtir: Ben Peygamber
(s.a.v) den isittim, s0yle buyuruyordu: “Ruhlar swuf siif, ziimre ziimre toplanmig
cemaatlerdiv. Bundan oOtirii  i¢lerinden  birbirleriyle tawisanlar, sevisip
anlagmislardir. Aralarinda birbirleriyle birlesemeyen (yahut zitlasanlar ) ise —
diinyada- ihtilafa diigmiisler, anlayamamslardr (Buhari, ¢.7, 5.3114). Ibn-i Hacer bu
hadisin aciklamasinda Hattabi’nin sdyle dedigini rivayet eder: “lyilik ve kotiiliik,
(Haywrly ve Serir) yapicilik ve yrkicihikiaki ( Islah ve Ifsad) benzerlik anlamina
isaret ediyor olabilir. Insanlardan ivi olanlar benzeri, iyi olanlara meylettigi gibi
kotii olanlar da aym sekilde benzeri, kitii olana meyleder ve Ruhlarin tamsmasy;
ivi-kotii yaratiiy mizac-huyuna gore gerceklesir, (Mizac ve Huylary) uyusur ise

tamsirlar, uyusmaz ise birbirlerinden hoglanmazlar.”

Bursevi Ruhuw’l-Beyan’da, Bakara siiresi 221. ayetinin agiklamasinda mezkiir
hadisin sebebi viirudu olarak séyle bir olay nakleder; Hz. Aige Radiyallahu
Anhé'nin g6yle buyurdugu rivayet edilmistir:

"Mekke'de bir kadin vardi. Kureys kadmlarmin yanina girerek onlari giildiiriirdii.
Hicretten sonra o kadin Medine've geldi ve benim yanima girdi.

Ben ona: "Ey filan kadin! Sen kime geldin?" dedim.

O: "Size geldim." dedi.
Ben: "Kimin yanina yerlestin?" diye sorunca,
O: "Medine'de kadinlan giildiiren filan kadinun yammna." dedi.

Sonra Resiilullah benim yanima gelerek: "Falan giildiiriicti kadmn sizin
yaninizda ou?" buyurdu.

Ben: "Evet." deyince:
O: "Kimin yanina yerlesmis?" diye sordu.
Ben: "Falan giildiiriicii kadinin yanina." deyince, Restilullah Sallallahu Aleyhi

ve Sellem, Allah'a hamd ederek;
"Ruhlar simif simf, zﬁmré zlimre toplanmig cemaatlerdir. Bundan 6tiirii i¢lerinden

birbirleriyle tanisanlar, sevisip anlagmslardir. Aralarinda birbirleriyle birlesemeyen
(yahut zitlasanlar ) ise ~diinyada- ihtilafa diigmiisler, anlasamarmuslardir." buyurdu.

Ozellikle bu hadis; ruhlarn bedenlerden 6nce yaratilip, bedenlere sonradan girerek

yeryiiziine génderildigini syleyenlerin en énemli delillerdendir. Ruhlarn iyi ya da
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kotii olarak iki grup halinde yaratildigi, dolayisiyla yerytiziindeki biitiin
anlagmazliklarin bundan kaynaklandign ileri siriilmiistiir. Insanlarin hentiz diinyada
yasayarak herhangi bir fiil gerceklestirmeden, ezelde iyi ya da kotii olarak tayin
edilmesi teklif ve kader agisindan problem olusturmaktadir. Bu sebeple buradaki
ruhlar ifadesinden muradin; insan kompleksinin dnemli bir unsuru olsa da teklife
mubhatap olmayan, ilahi nefha anlamiyla ruh olmadigini; bilakis teklifin muhatabr
olarak sorumlu olan nefs oldugunu diisiinfiyoruz. Kur’an’da ruh kelimesinin daima
tekil olarak yer almasi; insanin yaratilisi ile ilgili olarak gelen ayetlerde gecen nefs
kelimesinden muradin Adem a.s olusu; can ve yon veren anlaminda ruhun Hz
Adem’e iifiiriilmesi, anne karmnda organlarin teskil ve tasvirinin kirk, kirkiki,
kirkbes veya ylizyirmi giinde tamamlandigm: ve ardindan insana ruh Gftirtildtigtini
ifade eden rivayetlerdeki gesitlilik (Kilig, 2000:57-66); giiniimiiz Embriyoloji
biliminin canli bir varlik igin gerek sperma gerekse yumurtada birlesme Oncesi
canlilipin olmasmn zaruri olusu dogrultusundaki yaklagimi; hadislerde ruh ve
nefsin esanlaml kullanim ile bir varlik olarak kabul edilen ruhun gbzle goriilebilen
bir sekle sahip olmakla birlikte, tamamen manevi bir yapida olup-olmadigimn agik
olmamasi; Devvani'nin “Sehitlerin hayatina, miiminlerin 6lmeyip bu diinyadan
obiir diinyaya intikal ettigine, insanmn olmek (vok olmak) icin degil, ebed icin
yaratldigina, sehitlerin ve wmiiminlerin ruhlarimn  makamina ve  kafirlerin
ruhlarimn mekarina dair varit olan haberlerin hepsinde anlatilan ruhtan muradin
kesif cisme hulul eden latif cisim oldugu” ( Mert, 2004:124) dogZrultusundaki
ifadeleri bize bazi hadislerde gegen ruh kelimelerinin nefs anlarmina geldigini

dﬁsﬁndﬁrmektedir.
1.3. Nefsin Sozlilk ve Terim Anlami

Tiirkge’de nefs kelimesi kendi, 6z, can, ruh, benlik, kotii istek, insanin kotiiltige
meyilli tarafi, asil, cevher (Dogan, 1996:838), insamn yeme i¢me gibi biyolojik
ihtivaglari, bir seyin fa kendisi, i¢, i¢ taraf (Devellioglu,2001:818) anlamlarina
gelmekte; Arapga-Tirkge sozltiklerde de benzer anlamlar (Mutgals,1995:904) ile yer
almaktadir. Arap dili ltigatlerinde ise Isfahani’den Firuzabadi’ye, Zebidi’den Ibn-i
Manzur’a birgok kimse nefs ifadesini ruh ile kargilamig; gerek Ibn-i Manzur
gerekse Zebidi, Ebu Ishak kaynakl; nefsin Arap dilinde biri ruh digeri bir seyin
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ctimlesi ve biitlinliigii anlamina gelen iki manas1 oldugu dogrultusundaki rivayete
yer vermistir. Ancak Ebu Ishak’tan yapilan bu nakillerden birincisi olan nefsin ruh
manasma gelmesi sonradan bu kavrama yliklenmis bir manadm(Yar, 2000:38).
Ayrica Ibn-i Manzur nefsin anlamlari iginde beden anlammna da yer verirken
mecazi kullamm olarak; kendisi ile temyiz/ayrim gerceklestirilen sey, kan, kardes,
dabaglama kazam, yaninda, gayb anlamlarina ilave olarak Ibnii’l-Arabi’den nakien
nefsin; azamet, bityiiklik, izzet ve himmet anlamlarina geldigini kaydeder.
Firuzabadi dile ait referanslar ile beraber gerek ayet gerekse hadislere referansla
nefsin ruh anlamm diginda zat, bir seyin 6zii, aynusi, kendisi, hakikati, kan, beden,
ceset, yavuz gz, irade, iskence, ceza anlamlarma da geldigini styler. Osmanl
alimlerinden Mestgizade Abdullah Efendi; sayilan anlamlar ile beraber nefsin
anlamian i¢inde su ve goriis anlanna da yer verir, ilave olarak da kaleme aldifn
risalesinin sonunda nefsin; melekler, miiminlerin ruhlar1 ve salih cinler igin de
kullamidigm s6yler (S.K.E.E, NR:3579-1_00019). Ancak Calverley, Mesigizade
gibi diistinmez ve nefsin kesinlikle melekler icin kullamlmadigmn ifade eder
(Kilig,2000:86). Nefsin kan manasina kullamlms olmas: sebebiyle hayizli kadina
niifesd, lohusaliga nifas denmig; canlilip1 temsil ettigi igin, can ve hayat manasinda,
bunu saglayan ve manevi hayatin kaynag: olan ruh ve maddi hayatin kaynaf: olan
kalp manasinda kullamlmstir. Nefs, semantik siireglerden gegerek en genis
anlammi kazanmis ve nihayet “bir sevin kendisi, zat” anlamimnda kullamlmigtir.
Hucviri; nefs kelimesinin bir seyin varlii, hakikati ve zat1 disindaki manalarn
insanlann adetlerinde ve giinliik konusmalarin da yerlesen manalar olduguna dikkat

ceker (Yar, 2000:38).

Arap dilbilimcileri iginde; kelimeleri tarihsel siire¢ igerisindeki eklemeleri g6z
Sniinde bulundurmaksizin asil konuldugu manasi ile ele alanlarin 6nciilerinden olan
Ibn Faris; nefsin anlamlan iginde ruha yer vermez ve nefsi; “ Her ne suretle olursa
olsun havann ¢ikisina delalet eden sey ” olarak tarif eder. Bu sey isterse riizgér
isterse riizgdr disinda bir sey olsun fark etmez. ibn-i Faris meseleyi esinti ve
riizgAnin tabiatindan olan cereyana baglamaktadir. Aslolan esinti ve riizglrin
hareketidir, yoksa ¢ikisi degil. Bu sebeple nefsin tarifi iginde yer alan esinti ve
riizgirda bariz olamin bilinen haliyle hareket oldugunu soyleyebiliriz. Demek ki

dilbilim acisindan nefsin asil manast bizim hareket olarak ifade etti§imiz esinti ve
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riizginn cereyamdir. Nefsi ruh ile tammlayanlar da ruhta cari olan hareket
sebebiyle buna tevessill etmektedirler. Oysa ruh insam asan bir diizeyde
hareketliligi ifade ederken nefs insani hareketi ifade eder. Gerek Ibn-i Faris gerekse
Hucviri'nin sdylediklerinden anlasilacagi iizere; ruh anlami nefse sonradan
giydirilmis bir anlamdir. Nefha igin sifat olarak kullanilan ruh; Ibn-i Faris’in
tarifinde ver alan hareket sebebiyle nefse de tesmil edilmistir. Allah; nefse basta
biling olmak f{izere bircok &zellik bahsetmigtir ki biling; yasayan insan ile
hareketsiz, 6lii beden arasindaki en dnemli farktir. Manalari idrak eden, duygular: -
hisseden, fiil se¢imini yapip bedene fiilin icrasi i¢in direktif veren odur ki bu
haliyle bedeni duraganligin ardindan harekete gecirmektedir. Nefste doyurulmaya
muhtag birgok yasamsal giidii vardir, A¢ligi doyurmak, insan neslinin muhafazasi
icin bedeni harekete gegiren bu gidiilerdir. Sayet beden nefssiz olsayd1 yasamsal
énemdeki tiim aktiviteler igin harekete gegmez, hareket durur, uykuda olan veya
cansiz, 6lii bir bedeni andurirdi. Nefs hareketin, bedendeki hayati fonksiyonlarn
ortaya ¢ikisinin yegine sebebidir ki bu sebeple mecazen nefs icin ruh lafzx
kullantlmaktadir. Ibn-i Kayyim el-Cevziyye bu durumu soyle ifade etmektedir;
“Nefs, hayatin kendisi ile ortaya ¢ikiyor olmast sebebiyle ruh olarak
isimlendirilmistir.” (Ibn Kayyim, 1993:280). Gerek nefs gerekse nethanmn ruh olarak
isimlendiriimesindeki ortak nokta burasidir. Ancak durum bu olmasmna ragmen ruh
ve nefs kelimelerinin aymi varlig: gésterdigine dair yaygin bir kanaat vardir. Ancak
bu kanaatin ne kitap ne de siinnette dayanafi bulunmamakta, yalmzca Arap
dilbilimcilerinin 1stilahi degerlendirmeleri dayanak olarak kabul edilmektedir.
Esasen buradaki gergek; iki ismin esanlamli olmas: degil iki ismin tek bir sifattaki
istirakidir. Ahmet ile Mehmed’in her ikisinin cesur olmasi nasil Ahmet ile
Mehmed’i aym kimse yapmaz ise miisterek sifatlarn olan hayat/harekette
birlesmeleri de ruh ve nefsi aym: sey yapmaz. Yani gerek netha gerekse nefs igin
ruh lafzim sifat olarak kullanan, bu vasfi isme déniistiiren ve sonugcta 1stilah haline
getiren biziz. Siiphesiz ki yanlis olan iki ismin bir sifatta ortaklifs o iki ismi
esanlamh yapar algilamasi ile isim ve sifat arasinda ki ilgiyi miiteradif iki kelime
arasinda ki ilgi, alaka gibi algilamamizdir. Bu da bizi dilde esanlamlih@in ne
anlama geldigi problemine gétiirmektedir. Clinki baz1 dilbilimciler, bir seyin

sifatimn onun ismi olabilecedini diigiinmiis ve bu diisiincelerini kaynaklara
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yansitmislardir ki bu alginm arka planmi bize Ibn-i Haleveyh ve Ebu Ali el-

Farisi’nin icinde yer aldi1 su anektod agik bir sekilde gostermektedir;

“Ibn Haleveyh («if) kilig anlamindaki diger adlari alarak elli farkl: ismi ezbere
bildigi ile 6viinmektedir. Ve bunu da teradiif/esanlamlihgm en bariz gerekcesi
addetmektedir. Oysaki Ebu Ali el-Farisi Halife Seyfu’d-Devle’nin huzurunda ibn-i
Haleveyh konuyu giindeme getirdiginde “Ben tek bir isim biliyorum o da (i)
s6zeligiidiir” der. Bunun {izerine Ibn Halevey (gl - plsall ) ve benzeri sdzciikler
nerde kaldi deyince “Bunlarin hepsi farkli kiliglardir, galiba hoca sifatla ismi ayirt

edemiyor” cevabim verir” (Yavuz, 2009).

Bu haliyle Arap dili; bilim adamlarinm Ontinde bagka alternatif birakmaksizin nefs
ve ruhu tek bir seymis gibi algilamalarina zemin hazirlamistir. Nefs kelimesinin
hadislerde yer almasy; farkls rivayetlerde ancak aym baglamda nefs kelimesi yerine
ruh kelimesinin kullanilmas: da ulemanin; bu durumu nefs ve ruhu ayn: sey olarak
algilamasina yol agmistir. Esasen nefs ve ruh kelimelerinde birgok ortak nokta yok
degildir;

* Ruhun mahiyetini kimse bilmedigi gibi nefsin de bilmez;

* Ruh bedende oldugu gibi nefs de bedendedir;

* Insanlar ruhu goremedigi gibi nefsi de gbrmez;

* Ruh bedene hayat verdigi gibi nefste beden de insani hayati baglatir;
* Ruh 6liim amnda bedenden ayrildig1 gibi nefs de aynlir.

Hadislerde var olan esanlaml: kullanim, insani fiilllerin maddi ve manevi olugu,
beden ve ruh ayrmmina dair var olan kadim algl, bu diialist anlayis insan zihnini

bulandirmis ve sonug olarak ruh ve nefs tekbir seymis gibi algilana gelmigtir.

Terim olarak ise nefs; Kur'an ve tasavvufta temel psikolojik bir kavram olarak
kullamlmakta, her psikolojik kavram gibi tammlanamazhigy ve simrlanamazlif da
beraberinde getirmektedir. Ruhu latif cisim olarak diistinen kelamcilarin 1stilahi
kullaniminda ruh ile ayni manada ele alimirken; onlarca tefsirde yer alan Ibn-i
Abbas rivayetinde “ Kendisiyle akledilen, ayrim yapilan sey ™ olarak tarif
edilmekte; sufi gelenekte ise “ Beden kalibina tevdi edilmis, kotii huylarin mahalli
olan bir latife ” olarak goriilmektedir (Kuseyri,1999:181). Dilde ve vahiyde gok
anlaml bir kelime olarak kullaniimis olan nefs; kendi kendinin farkinda olan, ben

idrakine sahip suurlu zat anlamina gelmekte; farkli telakkilerle karsilagmig olsak
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da; bu telakkilerin tiimii ortak paydasi olarak degisken ve halden hale giren bir nefs
anlamim karsimiza gikarmaktadir. ibn-i Abbas kaynakl rivayetten de anlasilacag:
iizere nefs sahibi varliklar bilingli varliklardir, nefs bilingle ilgilidir. Melekler igin
hi¢ kullamlmams olmasi nefsin bilingle bire bir alakasma yaptifmmiz vurguyu
hakli cikarmaktadir. Bununla birlikte nefs, ruhtan daha genis bir anlam sahasina
sahiptir. Kur’an’da; rub kelimesinin kullamidigi hicbir yerde bireysel insam
nitelemedigi g6z 6niine alinirsa; nefs kavramimin somut insann ruhsal ve bedensel
biitiinliigtini ifade etmesi bakimindan psikolojik vurgusu ¢ok net goriilebilir. Buna
gore nefs; kisi, sahis, benlik, kendilik gibi sozciiklerle kargilanabilen, bilingli
ozneyi ifade ve isaret eden psikolojik bir kavramdir. Kisaca nefs “ ruh ve bedenden
olusmus ve benlik suuruna sahip, bitiin halindeki somut insan, beseri kisilik,
kisinin zati, kendisi veya insan sahsiyetinin temayiilleri ” olarak anlagilabilir
(Hokelekli, 1998:23). Nefs; algilann toplayicisi, eylem ve iligkilerin merkezi, insam
iyt ya da kotli; hayir ya da ger tiirlinden eylem ve davramslara giidiileyici bir
giictiir. Insan kisiligini ve benligini olusturan tiim yapi, fonksiyon, yetenek ve
siiregler nefs kavraminmin anlam sahasi iginde yer alir. Nefs derinligi ve sirlarma
kolayca niifuz edilemeyen Oznel, mahrem, karmagtk ve girift igsel hayattir
(Hokelekli, 2008:411). Songar'm ifadesiyle “ Insanlarin yasamasi, beslenip
biiyiimesi, ilerleyip yiikselmesi, ¢ogalip tiremesi i¢in gayret ve enerji kaynagi
olarak bizlere lutfedilmis bir “mahlak” Allah’in bir “yarang”dir. Igimizde yatan
ve miitemadiven “doywrulmay isteyen”, bize yasama enerjisi veren, neslimizin
devamini saglayan, zincirinden bosanmamast, kafesinden koyuverilmemesi gereken

aslandir o ”(Songar, 1981:22).
1.4. Kar’an ve Hadislerde Nefs

Nefs kelimesi Kur’an-1 Kerim’de; ii¢ yiizii agkm yerde; tekil ve gogul olarak, farkh
sekil ve kaliplarda yer almakta (Mu’cemu el-fazi’}-Kur’ani’l-Kerim, 1989:1114-1118);
oncelikli olarak “Zat, Sahis, Kimse” anlammda, rub-beden birlikteligiyle,
biitiinliyle insana delalet eder sekilde kullamlmakta; ayrica bu madde iginde
degerlendirilebilecek sekilde kisinin 6z varligi, zatim hedef alan, donislii zamir
olarak kullantmiyla “kendi” anlamina gelmekte ( Atay, 2009 ); her ne kadar gesitli
anlamlar yiiklenmis olsa bile Allah igin kullamldiginda da “kendisi” “bizzat
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Allah’m kendisi® Razi’nin de ifade ettigi gibi “Allah’in Zati ve Hakikat:” anlamina
gelmektedir. Bugiine kadar Nefs kavram gergevesinde yapilan ve birbirinin tekran
oldugunu ¢agnstiran birgok ¢aligma; cins-hemcins anlamindan dindag anlamina,
ruh-beden biitiinliigli ile insan anlamindan sadece beden anlamina, diger ilahlar-
putlar anlamimdan insan, hayvan, canl ve cansiz varliklar ve cinler anlamma kadar,
“Zat, Sahis, Kimse ve doniislii zamir olarak kendi” bashf altinda yer alabilecek
bircok maddeye ayn ayri yer vermigtir. Aynca; nefs kelimesi dnceledigimiz “Zat,
Sahus, Kimse ve dowiighi zamir olarak kendi” anlam disinda “insamin bir ciizi,
unsury, bir giicii, is yapan ve sorumlu tutulan, gerek uyku gerekse 6liim halinde
insandan ayrilan, ayri bir tdz ve suurlu bir varlik” anlamma da gelmektedir (Atay,
2009). Bu anlamda nefs i¢in de; zat anlam: i¢in dile getirdigimiz detaylandirmalar
yapilmig, bu madde baghign altnda ele alinabilecek, kotiliigi emredici nefs
anlamindan ruh anlamima, génil, i¢ diinya, vicdan anlamndan insanm diigtince
merkezi ve zihni anlanuna kadar birgok maddeye yer verilmistir. Hadislerde ise;
[lahi Zat i¢in kullammindan, bizatihi insan igin kullammina ve zatiyle insana
delalet edecek sekilde doniislit zamir olarak kendi anlaminda kullammina; insanmn
icinde sorumlu, ayn bir varlik olarak algilanabilen gerek uyku gerekse &liim ile
insandan ayrilacak olan gey anlam: ile nefes anlamindan can/hayat ile esanlamli

olarak ruh anlaminda; ii¢ yiizii agkin yerde gegmektedir (Winsinck,1986: 505-509).
1.4.1. ilahi Zat Anlaminda Kullanm:

“Mii’minler, mii’minleri birakip inkércilar1 dost edinmesin. Kim bdyle yaparsa Allah
ile bir iligigi kalmaz. Ancak onlardan korunmamz baskadir. Allah, asil sizi kendisine
kars: dikkatli olmamz hakkinda uyarmaktadir. Ciinki doniis Allah’adir.” (Ali Imran
Siiresi,28).

Kurtubi; bu ayette gecen nefs kelimesinin cezalandirma anlamima geldigini kabul
edenlerin varhfmdan bahsederken; Zebidi de bu ayet g¢ercevesinde, nefs
maddesinin anlam olarak cezalandirma anlamina yer verir, bu anlama geldi§ini
ditstinenlerin oldugunu sdylerken buradaki ifadenin “kendisinden™ (Allah, sizi
kendisinden sakindinr) anlamina geldigini, yani doniiglii zamir oiafak kullanmildigini
diistinenlerin varhigma da dikkat geker.

“Allah, kiyamet giinii soyle diyecek: “Ey Meryem oglu Isa! Sen mi insanlara, Allah’y

birakarak beni ve anamu iki iléh edinin, dedin?” Isa da soyle divecek: “Seni biitiin
eksikliklerden uzak tutarm. Hakkim olmayan bir seyi sOylemem, benim igin sdz
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konusu olamaz. Eger ben onu s8ylemis olsaydim, elbette sen bunu bilirdin. Sen benim
icimde olam bilirsin, ama ben sende olam bilemem. Siiphesiz ki yalnizca sen gayblar:
hakkiyla bilensin.” (Maide Siiresi,116 ).

Zebidi bu ayette yer alan nefs kelimesinin agilimmda “el-ind” senin yaminda olani,
[bnu’l-Enbari’den naklen “el-gayb” senin gizlediklerini/gaybin da olani, Ebu
fshak’tan naklen ki bizim de kabul ettifimiz “Senin Zatin 'da ve Hakikatinde olani”
gibi muhtemel anlamlara yer verir.
“De ki: “Su goklerdekiler ve yerdekiler kimindir?” “Allah’indir”™ de. O, merhamet
etmeyi kendine gerekli kildi. Andolsun sizi mutlaka kiyamet giinine toplayacak.

Bunda hi¢ siiphe yok. Kendilerini ziyana ugratanlar var ya, iste onlar inanmazlar”
(Enam Siiresi, 12); “Ben seni kendim i¢in segtim.” (Taha Siiresi, 41).

Mezkiir ayetlerde de nefs kavramu miifessirlerin ¢ogunluguna gore Allah’in Zati
anlaminda kullanilmis, Allah Tesld'va nispet olundugu takdirde bundan, Z4t-1 {1ahi
anlasilmistir ki O, hicbir benzeri olmayan; hicbir benzeri tasavvur edilemeyecek,
kendi nefislerimizle mukayese etmemiz mitmkiin olmayandir. 11ahi Nefs tamamen
gaybi bir husustur. Bu anlamda kullanima hadislerde de rastlanmaktadir;
...Ben kulumun beni zanm yammdaym.(fradem kulumun beni anlayigma gore
ilgilenir.) Kulum beni andig1 zaman ben muhakkak onunia beraber bulunurum. “O beni

gonliinde gizlice zikrederse ben de onu bu suretle nefsim de (Yani Zatimda)
zikrederim...(Buhari, .16, s. 7275).

fbn-i Hacer hadiste yer alan nefs ifadeleri i¢in herhangi bir sekilde agiklayic: izahta
bulunmazken; Mislim sarihi Nevevi ilgili hadisin agiklamasmda Mazeri’den
naklen sunlan kaydeder: “ Nefs, dilbilimde mutlak olarak iki manada kullanml.
Bunlardan biri kan digeri ise canh varligin nefsi/canmdir. Gerek kan gerekse can
anlarunda  Allah  icin  kullamam  diiginilemez.  Ayrica nefs kelimesinin
anlamlarmdan biri de zat'tw ki burada yer alan kullavimda da murat zat

anlamidr.”

1.4.2. Insan ve Cin, Miikelef Nefslerin Zati Anlaminda Kullanm

“Ey insanlar! Sizi bir tek nefisten yaratan ve ondan da esini yaratan; ikisinden birgok
erkek ve kadin (meydana getitip) yayan Rabbinize kars1 gelmekten sakinm. Kendisi-
adina birbirinizden dilekte bulundugunuz Allah’a karsi gelmekten ve akrabalik
baglarm koparmaktan sakimin. $iiphesiz Allah, lizerinizde bir gbzetleyicidir.” (Nisa
Siiresi, ).

“(Q giin Allah, soyle diyecektir:) “Ey cin ve insan toplulugu! Iginizden size dyetlerimi

anlatan ve bu giiniiniiziin gelip catacag: hakkmda sizi uyaran peygamberler gelmedi
mi?” Onlar sdyle diyecekler: “Biz kendi aleyhimize sahitlik ederiz.” Diinya hayati
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onlari aldatti ve kafir olduklarina dair kendi aleyhlerine sahitlik ettiler.”(Enam
Stiresi,130)  “Andolsun, size kendi iginizden Syle bir peygamber gelmistir ki, sizin
stkintiya ditsmeniz ona gok agur gelir. O, size ¢ok diigkiin, mii’'minlere karst da gok
sefkatli ve merhametlidir.” (Tevbe Siiresi, 128).

Gerek Miicahit gerekse Katade’den nakille Kurtubi; Nisa siiresi birinci ayetle yer
alan nefs ile muradin Hz. Adem oldugunu soyler. ibn-i Asur; Tevbe siiresi 128.
ayette gecen “enfusekum” ifadesinin agiklamasmda enfus’iin nefs’in gogulu
oldugunu ve nefsinde Zat demek oldugunu ve min enfusikum ifadesinden muradin
“Sizin Soyunuzdan” demek oldugunu ifade ederken Damegani; ilgili ayeti
“Sizden, Sizin iginizden” (minkum) ifadesi altinda zikreder. Gerek Nisa siiresi
gerekse Tevbe siiresinde yer alan ayetler ve bu ayetlere benzer ayetlerde gegen nefs
maddesi; farkli yazarlarca farkls basgliklar altinda ele alinsa da; sonugta murad
edilenin; ilgili ayette Hz Adem’in, diger ayetie ise cins olarak insan cinsi i¢inde yer
alan her bir ferdin zatiyle/6z varh ile insan oldugu agiktir. Ruh-beden biitiinléigi
ile insanin sahs1 ve zatim hedef alan kullamimlara &rnek olarak hadislerden su
ornekleri verebilecegimiz gibi; '

Peygamber’in (s.¢.v) yanindan bir Yahudi cenazesi geemisti de Peygamber hemen

ayaga kalkmisti. Bunun {izerine Peygambere de; “Bu bir Yahudi cenazesidir, denilmisti

de Peygamber (s.a.v) “Bu da yasayip Slen bir insan degil mi?.” diye cevap vermigti...
(Buhari, ¢.3, 5.1238).

Peygamber (s.a.v) “ Yaratilmas: takdir edilmis hi¢bir nefis hari¢ olmamak tizere
muhakkak Allah onlarin hepsini yaratacaktir.” buyurdu...(Buhari, .16, 5.7278).

Peygamber (s.a.v) : “Bilyiik giinahlar; Allah’a ortak kilmak, ana-babaya isyan etmek,
insan oldiirmek, gamus yemini yapmaktir” buyurmustur (Bubhari, ¢.14, 5.6550).

Kimilerince cins, cemaat veya “sizden, bizden” (Minkum, Minna) bashg: altinda
ele alinan, sonugta murat edilenin zat oldugu kullanimlara ise su hadisler drnek
verilebilir;
»Goklerin ve yerlerin Rabbi, Sani Ali ve azameti miitecelli olan Allah bize kendi
aramizdan bir Peygamber gonderdi...(Buhari, c.6, 5.2948).

Ya Rasulallah, bana kars: acele etme! Ben Kureyse ahitle bagh olan bir kimseyim, ben
soyca Kureys’in kendisinden degilim...(Buhari, ¢.10, 5.4853).

Zat baghp altinda yer verdigimiz “kendi” anlaminda kullanim igin ise su hadisler

ornek olarak verilebilir;
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“Muhakkak ki senin tizerine Rabbin i¢in bir hak vardir ve yine senin tizerinde kendin
igin bir hak vardir ve yine senin iizerinde ailen i¢in de bir hak vardir. Binaenaleyh Sen
her hak sahibine hakkmi ver.”(Buhari, ¢.4, s.1834).

Rasulullah; “Eliyle ¢aligir, elinin emegiyle kazandigindan hem kendini faydalandirr,
hem de sadaka verir” buyurdu...(Bubhari, .3, 5.1368) .

“Beni sarip ortiintiz, beni sarip Ortiiniiz!” dedi. Korkusu gidinceye kadar viicudunu
sartp Orttiller. Ondan sonra Rasulallah (s.a.v) vaki olan hadiseyi Hatice’ye haber
vererek: “Kendimden korktum” dedi. Hatice® ; Oyle deme; Allah’a yemin ederim ki
Allah higbir vakit seni utandirmaz. Ciinkii sen akrabana bakarsin. Isini gdrmekten aciz
olanlarin  afirhgimi  yiiklenirsin, fakire verir, kimsenin kazandiramayacafim
kazandirirsin, misafiri agirlarsin, hak yolunda zuhur eden hadiselerde (halka) yardim
edersin...(Bubhari, ¢.1, .146).

Bunun iizerine Ebubekir Rasulullah’a yol arkadash etmek i¢in kendini (hicretten men
edip) Rasulullah tizerine hapsetti...(Buhari, c.5, s.2127).

Peygamber (s.a.v) “Higbiriniz kendiniz i¢in arzu ettigini kardesiniz i¢in arzu etmedikce
(kemaliyle) iman etmis olmaz™ buyurdu...(Bubhari, c.1, 5.169).

”Allah bu ihtiyarin kendi nefsini azaplandwmak suretiyle yaptifi ibadetten elbette
mustagnidir.” buyurmustur (Buhari, ¢.14, s.6571).

Ruh-beden biitiinltigi ile bu pefsin; yaratiligmi, Nisa sliresi birinci ayet ve
benzerleri bize gosterirken, bu nefsin §liimlit olarak sorumiulufunun ortadan
kalkacap bir amin gelecegini su ayetler bize gostermektedir;
“Her nefis olimii tadacaktir. Ancak kiyamet giinii yaptiklarmizin kargilifs size
tastamam verilecektir. Kim cehennemden uzaklagtinlip cennete sokulursa, gergekten

kurtulusa ermigtir. Diinya hayats, aldatic1 metadan bagka bir sey degildir.” (Ali Imran
Siiresi, 185).

“Allah, eceli geldiginde higbir kimseyi asla ertelemez. Allah, biitiin yaptiklarmizdan
haberdardir.” (Miinafikun Stiresi,11).

Nefsin yaratilmasin, yagam ve liimiinii, 6neesi ve sonrasi ile siireci Ibn-i Kayyim

su sekilde ele alir;

“Nefisler birbirinden biiyiik dort yurtta bulunurlar;

Birinci Yurt: Anne karni. Sikigma, daralma, gam ve ii¢ karanlik yeri burasidir.
Ikinci Yurt: Dogup gelistigi, Hayw-Ser gibi mutluluk ve mutsuzluk sebeplerinin
kazanldig yurttur.

Ugiincii Yurt: Berzah’tir. Diinya’dan daha genistir. Diinya yurdu anne karnindan ne
kadar genigse, burasi da o Slglide diinya’dan genistir.

Dérdiincii Yurt: Karar yurdudur, Ya Cennettir ya da cehennemdir.”

(lbn Kayyim,1993:155).

Kur’an; varolus stirecinde oOliimii de tadacak olan nefs konusunda insanlif:

diigiinceye davet etmektedir ki bu da insanmn nasil bir varlik oldugunun cevabim

verecek Anatomiden, insanin olusumunu izah edecek Embriyolojiye; insamin nasil
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diislindiigli, insani zihinsel siirecleri izah edecek Psikolojiden nasil konustugu
sorusunu cevaplayacak Filolojiye, Sosyolojiden; Tibba Edebiyata kadar birgok

alanda bilgi sahibi olmak anlamina gelmektedir.

“Kesin olarak inananlar igin yeryliziinde ve kendi nefislerinizde bir¢ok alametler
vardr. Hala gormiilyor musunuz?” (Zariyat Siiresi, 20-21) “Varhigimizin delillerini,
ufuklarda ve kendi nefislerinde onlara géisterecegiz ki, o Kur'an’mn gercek oldugu
onlara iyice belli olsun. Rabbinin, her seye $ahit olmas1 yetmez mi ? (Fussilet Siiresi,
53).

Bu ayetler ile Allah (c.c) nefs konusunda insanhgi diistinceye davet etmektedir.
“Sana Ruh’u sorarlar. De ki:“Ruh Rabbimin emrindendir. Size ilimden pek az bir
sey verilmistir” (isra Siiresi, 85) ayetinden yola ¢ikarak ruhun hakikatini
aragtirmanin dogru olmayacagim soyleyip diger yandan ruh ile nefsin aym sey
oldugunu soyleyenler; bu durumda Allah’in (c.c), bir taraftan bize ruhun hakikatini
aragtirmamizi yasakladigini sdylerken, diger taraftan ruhu incelememizi s6yledigini
iddia eder duruma diismektedirler. Sadece bu iki ayetin g6z 6niinde bulundurulmasi
bile ruh ve nefsin ayr1 seyler oldugu noktasinda bir fikir verebilir. Nefsin
korunmasi; maddi ve manevi boyutuyla bitiinligiiniin muhafaza edilmesi

Kur’an’in tizerinde durdugu en dnemli noktadir;

“(Ey Muhammed!) De ki: “Gelin, Rabbinizin size haram kildigs seyleri okuyaym:
O’na higbir seyi ortak kosmaymn. Anaya babaya iyi davranm. Fakirlik endigesiyle
gocuklarimz1 Sldiirmeyin. Sizi de onlan1 da biz nziklandimnz. (Zina ve benzeri)
girkinliklere, bunlarin agifina da gizlisine de yaklagmaym. Mesrl bir hak kargihigt
olmadikga, Allah’in haram (dokunulmaz) kildigs cam Sldiirmeyin. Iste size Allah bunu
emretti ki aklmiz: kullanasiniz!” (Enam Stiresi, 151).

Kur’an’da nefs; “Zatiyle Insan” baghf altinda ele almabilecek, insanlik igin 6rnek
teskil eden Peygamberler igin de kullaniimaktadir;

Hz Adem igin;
“0, sizi bir tek nefisten yaratandir. Sizin bir karar kilma yeriniz, bir de emanet
birakilma yeriniz var. Biz anlayan bir toplum igin &yetleri ayn ayn agiklamisizdir.”

(Enam Stresi, 98).
Hz Yakup icin;

“Tevrat indirilmeden once, Israil’in kendisine haram kildig: disinda, yiyeceklerin
hepsi Israilogullanina heldl idi. De ki:“Eger dogru syleyenler iseniz, haydi Tevrat’i
getirip okuyun.”(Ali fmran Siiresi, 93).

Hz Yusuf icin;
“Bvinde bulundugu kadin (génliinii ona kaptirip) ondan arzuladigr seyi elde etmek
istedi ve kapilari kilitleyerek, “Haydi gelsene!” dedi. O ise, “Allah’a siimirim, ¢linkii o

(kocan) benim efendimdir, bana iyi baktr. Siiphesiz zalimler kurtulusa eremezler”
dedi..” (Yusuf Siiresi, 23).
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Hz Musa icing

“Miisa, “Ey Rabbim! Ben ancak kendime ve kardesime stz gecirebilirim. Artik
bizimle, o yoldan ¢ikmiglarm arasim ayr™ dedi” (Maide Stiresi, 25).
Bz Muhammet (s.a.v) i¢in;

“De ki: “Allah dilemedik¢e ben kendime bir zarar verme ve bir fayda saglama giicline
sahip degilim. Eger ben gaybi biliyor olsaydim, daha ¢ok hayir elde etmek isterdim ve
bana kotilik dokunmazdi. Ben inanan bir kavim igin sadece bir uyarici ve bir
miijdeciyim.”(Araf Stiresi, 188); “Ey Muhammed! Mii’min olmuyorlar diye adeta
kendini heldk edeceksin!”(Suara Siiresi, 3).

1.4.3. Putlar ve Diger ilahlarm Zati, Kendisi Anlaminda Kullanims

Nefs kelimesinin ¢ogulu olan enfiis kelimesinin; doniighi zamir olarak putlara isaret
eden kullanimlarma da rastlanir;
“Highir seyi yaratamayan, kendileri yaratilan geyleri Allah’a ortak mu koguyorlar?

Halbuki onlar ne onlara yardim edebilirler, ne de kendilerine yardim edebilirler.” (Araf
Siiresi, 192).

Déniislii zamir olarak kullamilmis olmakla beraber Razi; ayetteki akill: varliklar
icin sz konusu olabilecek, .ﬁilin vav ve mun ile ¢ogul kalibimn kullanlmug
olmasim, onlara tapan, onlardan bir geyler bekleyen, bu baglamda onlara akil ve
temyiz giicii atfeden insanlarin diisiincesine baglar; Kutup ise bu sekilde
kullammun, s6z konusu ilahlar arasmda en azindan akilli varliklardan bir insanin da
oldugunu gosterdipini, bu ayetlerde kullamlan zamirlerin akilh varhklar igin
kullanilan zamirler oldugunu sdyler ve buradaki kullanimin insana dikkat ¢eken bir
boyutuna isaret eder. Bu anlamda kullamm su ayette de yer alir;
“De ki: “Goklerin ve yerin Rabbi kimdir?” “Allah’tn” de. De ki: “O'nu birakip da

kendilerine (bile) bir faydasi ve zarari olmayan dostlar (mabutlar) m1 edindiniz?” (Ra’d
Stiresi, 16).

1.4.4. Insanm Bir Ciiz’ii Anlaminda Kullanim

Nefs; Kur’an’da, insanmn bir clizii, unsuru, bir giicii, ig yapan ve sorumlu tutulan,
gerek uyku gerekse 6liim halinde insandan aynlan, ayr bir t6z ve suurlu bir varhk
anlaminda da kullamlmaktadir ki bu haliyle nefs dinamik bir unsur olarak
karsimiza cikmaktadir. Hadislerde de zat, ruh-beden biitiinliigii ile insan, sahs,
kimse ve doniiglii zamir olarak kendi anlami diginda gerek uyku gerekse 6ltim

aninda bedenden aynilan, istek, arzu ve duygulanimi ile aktif olan, giinaha temayil
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ve diinyevi isteklerin odak noktasi, insanin diigtince merkezi ve zihni, insamn bir
giici, sorumlu tutulan amili anlamina gelebilecek kullanimlara rastlanmaktadir.

“ Nefse ve onu diizgiin bir bicimde sekillendirip ona kotililk duygusunu ve takvasim
(kotiiliikten sakimma yetenegini) itham edene andolson ki,” ($ems Siiresi, 7,8).

Bu ayette nefsin iki niteligine dikkat g¢ekilmektedir ki bu iki nitelifin ilki
“Sekillendirilmis” olma (Seviyye) niteligidir. Bu ayet ile ilgili olarak Elmal,
nefsin, ruh ile bedenden olusan zat oldugunu séyledikten sonra bedenin
diizglinlestirilmesinin  ruh  ifiirilebilir bir seviyeye getirilmesi; nefsin
ditzgiinlestirilmesinin ise, ruhun iiflenmesiyle olgunlagmasina kabiliyetli olmak
tizere uzuvlarinin ve i¢ ve dig kuvvetlerinin diizenine konulmast oldugunu styler.
Esed ise;
“Insanm hem iistiin ruhi mertebelere vitkselme hem de agik ahlaki zaaflar gosterebilme
szelligine aym dlgtide sahip oldugu gergegi, insan tabiatimn temel bir karakteristigidir.
En derunf anlamyla, insanm koétii/yanls davranabilme dzelligi, onun dogru davranma
yeteneginin bir esidir; bagka bir deyigle, her “dogru” se¢ime bir deger kazandiran ve

boylece insani ahlaki olarak serbest irade sahibi kilan sey, temelde mevcut bulunan bu
egilim kutuplulugudur.”

ifadeleriyle bu durumu insan tabiatinin temel bir karakteristigi olarak goriir. Bu
giiciin insan benliZinin 6ziinde gizli bir yetenek oldufunu styleyen Sait; kutsal
mesajlar, yonlendirme ve dig etkenlerin bu yetenekleri uyarmaktan Oteye
gidemeyecegini; sadece bu yetenekleri su veya bu y6ne yonlendirme fonksiyonunu
{istlenebileceklerini; hicbir zaman bu yetenekleri yoktan var edemeyeceklerini ifade
eder. Bu yetenek fesada ufradiginda artik onun ortadan kaldirtlma vaktinin gelmis
oldugunu styleyen Sait; Allab’in o kiginin kalbine mithrii basacagini; bu fitrat
bozulunca insamn elinde bulundurdudu segme hiirriyeti ve glictinii artik daha fazla
elinde tutamayacagim ifade eder ve insamin bu hale gelisinin yalmzca kendi
yaptiklanmn  bir sonucu oldugunu, yoksa Allah’m igin baginda ona bunu
yazmadigani dile getirir (Sait,1998:55).  Seviyye hali sonras: fiicur ve takva ile
donanan nefsin potansiyeline dikkat c¢eken ayetler iginde; “ Allah, bir kimseyi
ancak giiciiniin yettigi seyle yiikiimlii kilar.” (Bakara Siiresi,286) ayeti bize nefsin
sorumiulugunun giiciiyle orantil: oldugunu gosteritken;  “Hi¢ kimse yarmn ne
kazanacafim bilemez. Hi¢ kimse nerede olecegini de bilemez.” (Lokman
Stiresi,34)  ayeti nefsin her seyi yapabilen degil, sinirhiiklan olan bir varlik

oldugunu gostermektedir.
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“Babalarmmin  emrettigi gibi girdiler. Esasen bu, Allah katinda onlara bir fayda
saglamazdi, ancak Yakub i¢indeki arzuyu ortaya koymus oldu.”(Yusuf Siiresi, 68).

“Biz dilnya hayatinda da ve ahirette de sizin dostlarmz ve sizin igin orada
nefislerinizin hoslandify her sey vardir ve sizin i¢in orada ne isterseniz vardw.”
(Fussilet Stiresi, 31).

“Onlar (putperestler) yalmz zanna ve nefislerin arzusuna tdbi oluyorlar.” (Necm
Siiresi,23).

Bu ayetlerde ise nefs, kabul edilebilir ve kabul edilemez istekleri, ihtiyac/arzusy,
istihas: ve hevas1 olan bir varlik olarak karsumiza ¢ikarken;“Biz dilesek, elbette
herkese hidayetini verirdik.” (Secde Stiresi, 13) ayetinde nefs, kendisine biling

bahsedilmis, segme hiirriyeti verilmis bir varhk olarak goriilmekiedir.

“Kim iyi bir is yaparsa kendi lehinedir. Kim de kétiilitk yaparsa kendi aleyhinedir.”
(Fussilet Siiresi, 46). Bu ayette, iyi-kotii her tiirli eylemi gerceklestirebilecek bir
varlik olarak karsimiza ¢ikan nefs; “Eger onlar, kendi nzalanyla bir kismim size
birakirlarsa ondan hosnutluk ve gonill rahatligiyla faydalamin.” (Nisa Stresi, 4);
“Nefisler, cimrilik ve doymazlifa hazir hale getirilmistir.” (Nisa Siiresi, 128);
“Nefsinin cimriliginden korunanlar, kurtulusa erenlerin ta kendileridir.”(Hagir Stiresi, 9);
bu ayetlerde ise cimri olusu ile kargimza ¢ikmakta; “Kitap ehlinden birgogu, hak
kendilerine belirdikten sonra dahi, iglerindeki kiskangliktan 6tiirii sizi, imanimzdan
sonra kiifre dondiirmek isterler.” (Bakara Siiresi, 109) ayeti kiskang olan nefsi
gosterirken; “Bunun {izerine Mis4, iginde bir korku hissetti.” (Taha Stiresi, 67) ayeti
ise korkan nefsi gostermektedir. “Andolsun, onlar kendi benliklerinde biiyliklik
tasladhlar ve biiyiik bir tagkinlik gosterdiler” (Furkan Siiresi, 21) ayetinde nefs; kibir
ve gururufl tagiyicis: iken; “Kendileri de bunlarn hak olduklarm kesin olarak
bildikleri halde, suf zalimliklerinden ve biiyiikliik taslamalarindan Stiirti onlan
inkar ettiler.” (Nem! Siiresi, 14) bu ayette gurur ve kibri sebebiyle bilgisinin geregini

yerine getiremeyen bir varlik olarak karsimmza ¢ikmaktadar.

“Savagtan geri kalan i¢ kisinin de tovbelerini kabul etti. Yerylizii biitlin geniglifine ragmen
onlara dar gelmis, vicdanlari da kendilerini siktikga stkmug, boylece Allah’(in azabin) dan
yine O’na siginmaktan bagka ¢are olmadigmi anlamsslard1.” (Tevbe Stiresi, 118).

Bu ayette vicdan azabi ¢eken bir varlik olarak karsinmiza ¢ikan nefs, benzer

anlamda su hadiste de yer almakta;
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“Insanlar da bizden cekindiler ve bize yiizlerini eksittiler. Hatta bana yerylizii
yabancilasti; bu hakikaten benim tanimakta oldugum toprak degildi... Nefsim yalnizlik

- ve gamdan dolayl bana daralmis ve yerylizii biitiin geniglifine ragmen basima dar
gelmisti...(Buhari, ¢.9, s.4111).

“ (Ey Muhammed!) Onlar i¢in duydufun iizlintiler yliziinden kendini heldk etme!
Siiphesiz ki Allah, onlarin yaptiklanm hakkryla bilendir.” (Fatir Siiresi, 8) “Kisgi,
“Allah’in yaminda, isledigim kusurlardan dolayi vay halime! Gergekten ben alay
edenlerden idim™ demesin™ (Ziimer Siiresi, 56).

bu ayetler de ise pigman olabilen ve tiziilebilen bir varlik olarak goriilmektedir.

“Onlar, Allah’m kalplerindekini bildigi kimselerdir. Oyleyse onlara aldirma.
Onlara 6§it ver ve onlara, kendileri hakkinda etkili ve giizel s6z sdyle.” (Nisa
Siiresi, 63). Bu ayette nefs, giizel sézden etkilenebilen bir varhik olarak goriiliirken;
“Onlar sana agiklayamadiklarm iglerinde sakliyorlar.” (Ali Imran Stiresi, 154)
“I¢inde, Allah’n ortaya ¢ikaracag: bir seyi gizliyor...”( Ahzab Siiresi, 37); “Ysuf,
bunu i¢inde sakladi ve onlara belli etmedi.” (Yusuf Siiresi, 77); bu ayetlerde istek
ve duygularim gizleyebilen bir varlik olarak karsumiza ¢ikmakta; “Herkesin nefsi
icin miicadele ederek gelecegi, kendilerine zulmedilmeksizin herkese yaptifinin
karsihigmin eksiksiz 6denecegi giinit ditgtin.”(Nahl Stiresi, 111) ayeti ve benzer
ayetlerde ise olumlu veya olumsuz yaptig1 her eylemin karsiligm: gorecek olan bir
varlik oldugu vurgulanmakta, ahirette ilahi adaletin karsisina ¢ikacak olan insan
varhgimn; miigabhas ¢agrigumlar tagiyan nefs oldugu vurgulanmaktadir. Ayrica
hadisler i¢inde; diistince ve zihinsel siire¢lerle nefsin bir arada yer aldig: hadisler
karsimiza ¢ikarken;

“Abduliah ibn. Omer dedi ki; Bunun hurma agaci oldugu hatirima geldi, fakat

(sdylemeye) utandim...”(Buhari, c.1, 8.217).

“Herkim su benim abdest alisim gibi abdest alir, sonra i¢lerinde kendi nefsine tahdis
etmeksizin —yani kendini zihnen hatiralar ve hayaller ile isgal etmeksizin- iki rekat
namaz kilarsa gegmis (kiiglik) giinahlar1 magfiret olunur” buyurdu...”(Buhari, c.1,
$.306).

“Peygamber (s.a.v) (son hastalifinda) hutbe yapt: da; “ Allah bir kulu diinya ile kendi
arasinda olan seyler arasinda muhayyer birakti. O kulda Allah yamindakileri segti”
dedi. (Bu soz iizerine) Ebu Bekir agladi. Ben kendi kendime “Ne var ki bu seyh béyle
aghyor dedim”...(Bubari, ¢.2, s.558).

(Ebu Hureyre tarafindan) soyle deniyordu: “Ru’ya {i¢ smiftir: Nefsin konugmasi,
Seytanin korkutmast ve Allah tarafindan olan miijde...”(Buhari, c.15, 5.6890).

Rasulullah sdyle buyurdu: “Namaz i¢in nida edildigi zaman, seytan ezam isitmemek

i¢in yiizgeri doniip yellene yellene kagar. Milezzin niday: bitirince yine gelir. Nihayet
namaz i¢in ikamet edilince yine yiizgeri edip kacar. Miiezzin ikameti bitirince gelir,
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insan ile nefsi arasina sokulur, fulan seyi hatirla, fulan seyi hatirla diyerek (namazdan
evvel insanmn) hi¢ te aklinda olmayan seyleri hatirlatir durur. Ta insan ka¢ rekét
kildigim bilmez oluncaya kadar (Buhari, c.2, 5.661).

Peygamber (s.a.v) : “Yiice Allah iimmetim i¢in goniillerinin vesveselerinden — yahut
nefislerinin konustugu seylerden- kendileri bunlari fiilen yapmadiklar: yahut dilleriyle
konusmadiklar1 miiddetge vazgegip affetmistir.” buyurmustur.(Buhari, ¢.14, 5.6543).

Baz hadislerde nefs, goniil olarak gegmekte;

Aise dedi ki: Usameye gelince, o, Peygamberin ailesinden bilip durdugu beraati ve
Ehli Beyt icin génliinde besleyip durdugu sevgiyi Rasulullah’a tavsiye ve isaret etti de;
“Ya Rasulallah! Onlar Sen’in ehlindir. Biz onun hakkinda hayirdan bagka bir sey
bilmeyiz, dedi... Vallahi ben kesin anladim ki siz bu dedikoduyu isitmissiniz. Hatta
bu séz sizin gonilllerinizde yer etmis ve ona inanmgsiniz”(Buhari, ¢.8, s. 3870).

Ve bir de benim nefsimde bu Abdurrahman’dan daha faziletli ofan bir kimse, Humeyd
ibnu Abdirrahman bana yine Ebubekir’den haber verdi (Buhari, c.4, 5.1643).

Ben Peygamberin beraberinde zorluk ordusunda —Tebiik seferi- gazveye ¢iktim. Bu
gazve nefsimde amellerimin en giivenli ve en saglammdan olmustur (Buhari, c.5,
.2091).

Kimi hadislerde biopsikososyal bir varlik olan insanin; biyolojik, psikolojik ve
sosyal temelli giidiilenimine isaret edilir, manevi anlamda insamin i¢gtdi
mekanizmasina, fizyo-psikolojik ve sosyo-psikolojik diye nitelendirilen egilimlerine
dikkat ¢ekilirken;

Goziin zinast bakmaktir. Dilin zinasi (helal olmayan stzleri zevk alarak) konugmaktir.
Nefs de zina temenni eder ve buna arzu ve istiha besler. (Buhari, ¢.13, s.6189).

Iman edenler, bununla beraber imanlarim haksizhikla da bulagtirmayanlar igte ancak
onlardrr ki, korkudan emin olmak hakk: kendilerinindir. Onlar dogru yoilu bulmug
kimselerdir.” Avyeti indi#i =zaman bizler:_ Ya Rasulallah, hangimiz nefsine
zulmetmez.?Dedik... Rasulallah (s.av)® Is sizin der oldugunuz gibi
degildir:“Imanlarina zuliim kanigtirmayanlar”demek, sirk karistirmayanlar demektir.
(Buhari, ¢.7, 8.3151).

Ramazan orucu indifi zaman sahabiler ramazanin hepsinde kadnlara yaklagmiyorlards.
Bir takim erkekler ise kendi nefislerine hiyanet ediyorlardi. Miiteakiben Allah : “ Allah
sizin nefislerinize karsi zaaf géstermekte oldufunuzu bildi de tevbenizi kabul etti, sizi
bagislad:..” ayetini indirdi. (Buhari, ¢.9, 5.4204).

Nefsi aleyhine giinah iglemekte agin gider bir adam vardi. Buna 8liim geldigi zaman
ogullarina sbyle dedi. “Ben Sldiigiimde beni yakin, sonra kemiklerimi ezip Ogiitiin.
Sonra da tozlarim riizgir i¢ine savurun. Allah’a yemin ederim ki, muhakkak Allah
benim zerrelerimi toplamaya kadir olacak ta higbir kimseyi azaplamadig; siddetli bir
azapla bana azap edecektir,” dedi...(Buhari, ¢.7, 5.3292).

Rasulullah bana hitaben sdyle buyurdu: “ Ya Hakim! Su mal yesil, tath bir meyvedir.
Her kim bu mali nefis ¢comertlifi ile (hars gostermeden) alirsa, o mal da kendisi igin
bereket ve meymenet ihsan olunur. Kim de bu mal: hirs ile alirsa, o mal da alan i¢in
bereketlilik olmaz. O hirsh kimse daima yiven ve doymayan kimse olmustur.Yiiksek el
, alcak elden hayirlidir.”( Buhari, ¢.6, s. 2595).
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Peygamber (s.a.v) “Zenginlik mal goklugundan meydana gelir degildir. Lakin asil
zenginlik, insanin géniil zenginligidir.” buyurmustur.(Buhari, ¢.14, 5.6384).

Rasulullah (5.a.v) sbyle buyurmugtur: “ Nefsim elinde olan Allah’a yemin ederim ki
hi¢ biriniz, ben kendisine babasindan da evladindan da daha sevgili olmadik¢a
(kemaliyle) iman etmis olmaz.”...(Buhari, ¢.1, 5. 170).

Bunun {izerine Omer kendine malik olamad da; “ Yalan soyledin Vallahi ey Allah’m
diigmana! Iyi Bil ki senin adlarim1 saydigin o zatlarin hepsi diridirler, ileride sana zarar
verecek kuvvetimiz bakidir..!” diye bagirdi...(Buhari, ¢.6, 5.2831).

“Cok kuvvetli pehlivan birgok giiresgileri yere serip galip olan degildir. Asil kuvvetli
pehlivan  ofkelendii sirada npefsine malik (ve iradesine hakim) olan
kimsedir”...(Buhari, ¢.13, s.6033).

Bazi hadisler ise bize nefsin; insan kompleksi ig¢inde ruh ve bedenden ayn bir
varlif oldugunu géstermektedir;

Peygamber (s.a.v) bir adama tavsiye edip soyle buyurmugtur: “Yatafina girip yatmak
istedigin zaman su duayi sdyle: Ya Allah kendimi sana teslim ettim ve isimi sana
1smarladim. .. (Buhari, .13, 5.6249).

Rasulullah g6yle buyurmustur: Biriniz yatagina geldigi zaman elbisesinin kenan ile li¢
kere yatagim silkelesin, sonra gbyle dua etsin: “Rabbim ancak Sen’in isminle yan
tarafim1 yatagima koydum. Sen’in isminle kaldirirzm. Rabbim eer nefsimi tutacak
olursan ona magfiret eyle. Eger tekrar hayata saliverecek olursan, hayattmi Salih
kullarim1 muhafaza etmekte oldugun korumanla koru.” (Buhari, ¢.16, s.7267).

Seviyye halinden, halden hale gegen bir nefs olarak; cennetten diiser/ inercesine
Seytanin igvasi ile diigen/inen nefs; emmare/agin derecede kotlligli emreden
haliyle birgok eylem-amelin tagiyicisi, uygulayicist olur. Kimileri nefs-i emmareyi
nefsin en ilkel hali olarak gérse de biz nefsin en ilkel halinin nefs-i seviyye
oldugunu diisiinliyoruz. Seviyye olarak yaratilmis, diizenlenmis olan nefs; Seytanin
vesveselerine maruz kalarak yaratilmig oldugu o seviyye halinden ¢ikar ve sahibine
kotatiigi telkin etmeye baglar. Kotiltgti telkin-emir, nefs kaynakh iki emirden
biridir. Yaratilmus oldugu hal {izere asli fitrat: ile kalsa; nefs hayir-iyilik diginda
hichir sey emretmez, telkin etmez. Fitratindan inhiraf ettigi anda kotiligu telkine-
emretmeye baglar. Firatindan inhiraf etmis nefsin ilk sugu olarak karsimiza
sorumlu nefsin varlifima son verme-6ldiirme sugu ¢ikar;

“Derken nefsi onu kardesini sldiirmeye itti de (nefsine uyarak) onu Sldiirdil ve bbylece
ziyan edenlerden oldw.” (Maide Siiresi, 30).

Aziz’in esinin dile getirdigi gergeklik de aym nefsi gosterir;

“Ben nefsimi temize cikarmam, ¢lnkii Rabbimin merhamet ettigi haric, nefis asm
derecede kotiliigii emreder.” (Yusuf Stiresi, 53).
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Yakup a.s; gocuklarinin “Yusuf'u kurtlar yedi” sozii kargrsinda aym nefse dikkat
cekerken;“Nefisleriniz sizi aldatip bdyle bir ise siiriikledi.”(Yusuf Stresi, 18);
Samiri de benzer ifadelerle aym nefsi gdsterir;“Bdyle yapmay1 bana nefsim giizel
gosterdi.” (Taha Stiresi, 96). Esed; Maide siiresi 30. ayette yer alan nefsi “ ihtirash
bir kararlilik ” olarak goriirken; Yusuf siiresi 53. ayeti “ benlik ” olarak kargilamis;
Yusuf stiresi 18. ayeti “Hayal giicii ” olarak terctime ederken Samiri’nin benzer

ifadesini “I¢imde bir sey ” olarak terctime etmistir.

Ele aldipimiz ayetler biitiniiyle kotii fiil-eylemleri nefse izafe eder ve nefsin
kotiihig emredici oldugunu soyler. Ancak aym fiil-eylemleri Seytana izafe edilmis
olarak da goriiriiz;
“Misi da ona bir yumruk indirip onu Sldiirdii. Mdsé, “Bu seytanm isidir. O, gergekten
apagik bir saptirict diigmandir” dedi” ( Kasas Siiresi, 15).

“Seytan benimle kardeslerimin arasmu bozduktan sonra; Rabbim beni zindandan
¢ikararak ve sizi ¢olden getirerek bana ¢ok iyilikte bulundu”(Yusuf Siiresi, 100);
“Onun ve kavminin, Allah’t birakip giinese taptiklarm gérdiim. Seytan, onlara
yaptiklarm: siisli gostermis ve boylece onlari yoldan gikarmis. Bu yiizden de onlar
dogru yolu bulamiyorlar.” (Neml Stiresi, 24).

Aym anda bir eylemin iki failinin olmasi; Kur’an’m, eylemi bir yandan $eytana
izafe ederken dier yandan nefse izafe etmesinin anlami nedir? Vesvese vermesi
itibariyle eylem Seytana izafe edilirken; bu vesveseye kulak verip bunun geregini
yerine getiren, uygulayici, icra edicisi olarak da nefse izafe edilmigtir. Sorumlu
olan uygulayandir. Bu sebeple Kur’an sorumlulugu nefse yliklemistir ki uygulayici
olarak nefsin sorumlulugunu Kryamet giiniinde Seytan da vurgulayacaktir;

“Zaten benim sizi zorlayacak bir giictim yoktu. Ben sadece sizi ¢agirdim, siz de hemen
bana geliverdiniz. O hélde beni kinamay1n, kendinizi kmaym.” (Ibrahim Stiresi, 22).

Seytan vesvese veren oldugu gibi; “Derken seytan, kendilerinden gizlenmis olan
avret yerlerini onlara agmak i¢in kendilerine vesvese verdi.” (Araf Siiresi,20) nefs
de vesvese veren olarak goriiliir; “Andolsun, insami biz yaratk ve nefSinin ona

verdigi vesveseyi de biz biliriz.” (Kaf Siiresi, 16).

Bu haliyle nefs hevasinin esiri olarak karsimiza ¢ikar. Kur’an; nefsin bir takumn arzu
ve istekleri oldugunu ifade eder ki bu arzu ve istekler zararh ve giinah olan, gelip
gegici, lizumsuz, kétl, faydasiz egilim ve hevesler biitiinii olarak “Heva” dir. Bu

anlamiyla nefsin hevadan uzak tutulmas: insandan istenmektedir; “Ama Rabbinin
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huzurunda korku ile duramin ve nefsini kotii arzulardan alikoyanin (varacady yer
cennettir.)” (Naziat Siiresi, 40). Nefislerinin arzusu dogrultusunda hareket eden
miisrikler de bu &zellikleri sebebiyle elegtirilir;Onlar (putperestler) yalmz zanna
ve nefislerin arzusuna tébi oluyorlar.”(Necm Siiresi, 23). Hevanin yansimasi,
emmare nefsin eylemi olarak cimrilik kagimlmast gereken bir davramistr;
“Nefisler, cimrilik ve doymazliga hazir hale getirilmistir.” (Nisa Siiresi,128);
“Nefsinin cimriliginden/doymazlifindan korunanlar, kurtulugsa erenlerin ta
kendileridir.” (Hasir Siresi, 9). Hevamn yansimasi, emmare nefsin eylemi olarak
haset ve kiskanghik da kagimlmasi gereken bir davramistir; “Kitap ehlinden
bircogu, hak kendilerine belirdikten sonra dahi, iclerindeki kiskancliktan Stiirii sizi,
imammzdan sonra kiifre dondiimmek isterler.” (Bakara Siiresi,109). Hevanin
yansimasi, emmare nefsin eylemi olarak gurur ve kibir de kagimlmas: gereken bir
davranistir; “Andolsun, onlar kendi benliklerinde bitytikltik tasladilar ve biiylik bir
tagkinlik gosterdiler.”(Furkan Siiresi, 21). Bu haliyle nefs; kendi kendine zulmeden;
kendini karanliga mahkiim eden, kendi varolusunu kendisi engelleyen nefistir;
“Dediler ki: “Rabbimiz! Biz kendimize zuliim ettik. Eger bizi bagislamaz ve bize
acimazsan mutlaka ziyan edenlerden oluruz.”(Araf Siiresi, 23); “Onlar bize
zulmetmediler, fakat kendi nefislerine zulmediyorlardl.” (Araf Siiresi,160); “Yine

onlar, ¢irkin bir is yaptiklar: yahut nefislerine zulmettikleri zaman” (Alilmran Stresi,
135).

Bu ayetin agiklamasinda ibni Agur; ¢irkin bir i3 yapmamn bagkalarin da etkileyen
bir giinah/sug, nefse zulmetmenin ise sadece bizatihi nefsin kendisini etkilemesiyle
smirh bilylik bir gilinah/su¢ oldugunu sdyleyen bir gorlis oldugunu sdyler. Bu;
nefsin kendisini karanhiga mahk(im etmesiyle aym anlama gelir. Bu mahkdmiyetin

sonucu olarak insan; kendi varolus sebebini, kendini dahi unutacak hale gelir;

“Allah’t unutan ve bu yiizden Allah’in da kendilerine kendilerini unutturdugu
kimseler gibi olmaym” (Hasir Siresi 19); “Andolsun, bundan énce biz Adem’e
(cennetteki agacin meyvesinden yeme, diye) emrettik. O ise bunu unutuverdi. Biz
onda bir kararlihk bulmadik.” (Taha Siiresi, 115) ayeti unutmay1 Hz Adem’in diigiis
sebebi olarak dile getirirken; Allahin koydugu smmrt asmak, kendi kendine
zulmetmek olarak geger ve karanhia mahkiimiyetin sebebi olarak zikredilir;
“Bunlar Allah’in smurlandir. Kim Allah’in simirlarim asarsa, sliphesiz kendine

zulmetmis olur. (Talak Siiresi; 1). Bu durum baz1 ayetlerde “Kendilerini Ziyana
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Sokanlar” olarak ifade edilir;*Kendilerine kitap verdiklerimiz, onu (Peygamberi)
kendi 6z opullarni tamdiklarr gibi tanurlar. Kendilerini ziyana sokanlar var ya, iste
onlar inanmazlar.” (Enam Siiresi, 20) baz1 ayetlerde ise “Kendilerini Saptiranlar” ,
“Kendilerini Helak Edenler”, Kendilerine Hilekarhk Yapanlar”, “Kendilerini
Aldatanlar” olarak ifade edilerek; kendi kendilerini saptinis, helak edis, hilekarlik
yapis ve aldatiglarinin, kendileri dahi farkinda olmadan gergeklestigi ortaya konular
ki bu da kendi varolusunu engelleyen emmare nefsin ne yaptigmumn farkinda
olamayacak kadar karanlifa mahkQim olmas: anlamina gelir;

“Kitap ehlinden bir grup sizi saptirabilmeyi ¢ok arzu etti. Oysa sadece kendilerini

saptirryortar, fakat farkina varmiyorlar.” (Ali Imran Stiresi,69).

“Onlar bagkalarim ondan (Kur’an’dan) alikoyarlar, hem de kendileri ondan uzak
kalwrlar. Onlar farkina varmaksizin, ancak kendilerini heldk ediyorlar.” (Enam
Siiresi,26).

“[ste boyle, her memlekette giinahkérlari orann ileri gelenleri kildik ki oralarda
hilekarlik etsinler. Halbuki onlar hilekirhg: ancak kendilerine yaparlar. Ama farkinda
olmuyorlar.” (Enam Siiresi, 123).

“Bunlar Allah’y ve mii’minleri aldatmayé caligirlar. Oysa sadece kendilerini aldatirlar
da farkinda degillerdir.” (Bakara Siiresi, 9).

Sonug olarak nefs-i emmare’nin hitkkiimranh@ altinda temelde habersiz ve bilingsiz
bir durumdayizdir. Iginde bulundugumuz durumu géremeyiz; kendimize ve
baskalarina verdigimiz zaran fark etmeyiz.

“Kiyamet giiniine yemin ederim.(Kusurlarmndan dolay: kendini) kmayan nefse de

yemin ederim (ki diriltilip hesaba gekileceksiniz).” (Kryamet Siiresi,1,2).
Bedenimiz ve tiim karakterimizi emri altina alarak bizi karanhifa mahk{im eden
emmare nefs; gercegi fark eden, kendi evhamim sezen levvame nefs tarafindan
kontrol altina ahmr; hata yapihir, hatalardan pigman olunur; hata yapma-pisman
olma devr-i daimine girilir. Levvame nefs, sabit bir halde bulunmaz; Smirde,
senede, ayda, giinde defismesi bir tarafa bir anda degiserek renklilegir. Bunun
neticesinde bir anda Allah’1 zikreder; O’ndan gafil olur, ydnelir vazgeger, latif olur
yogun olur; Allah’a sifimir, sigmmaktan vazgeger; sever kizar, sevinir izilir,
kimisi isledigi giinahtan otliri kendini kiar kimisi ise isleyemedifi giinah
sebebiyle kendini kinar, kisaca her an birgok renge girer, ¢esitli haller de bulunur.
Levvame nefsin ne oldugu hususu tartigmalidir. Kimilerine gore levvame nefs sabit

bir halde bulunmaz. Bu goriiste olanlar levvame lafzinmn televviimden alindigim
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savunurlar. Tereddiit etmek manasina gelir ve degisim ve renklesmesi ¢ok olan sey
anlamindadir. Her an birgok renklere girerek, ¢esitli hallerde bulunur. Kimilerine
gbre ise levvame lafzi levm’den alinmistir. Lafzin levm’den alindifim syleyenler
lafzin manasinda anlagamamuslardir. Bir kismi der ki; Mitimin kisinin nefsidir.
Hasan el-Basri de * Miimin kiginin sirekli nefsini kinadigim goériirsiin. Bunu
yapmak istemiyordum. Bunu nigin yaptim? Digerlerini yapmak veya soyle
soylemek daha iyi olurdu.” diyen ve kendi kendini kinayan nefsten bahseder. Bir
diger goriise gére ise giinaha diigen sonra isledigi glinahtan &tiirli nefsini kinayan
mii’min kisinin nefsidir. Bir bagka goriise gore ise burada ki kinamanimn iki sekli
vardir, Iyi olsun k&tii olsun her insanda nefsini kinamak vardir. Mutlu kigi Allah’a
itaati birakip giinah isledigi icin nefsini kinar. Saki kimse ise zevk ve hevasma
uyamadig icin nefsini kinar. Kimilerine gore ise bu tiir kinama kiyamet giinii
olacaktir, orada her insan nefsini kmayacaktir. Ibn-i Kayyim ise bu goriiglerin
hepsinin gergek oldugunu sdyleyerek aralarmda ¢eligki olmadigini s6yler ve sunlan
ekler:
“ Nefiste biitin bu ozellikler bulundugu icin levvame ismi verilmistir. Ancak
levvamenin iki cesidi vardir: Hem kwmavan hem de kmanan, sadece kmayan,
kinanmayan. Sadece kimayan nefs olanca gayretini sarfetmek suretiyle Allah’a itaatte
kusur ettigi igin sahibini kinar. Ancak kinanmaz. Nefislerin en sereflisi Allah’a itaatle
kendini kinayan nefistir. Serefli bu nefis Allah'm rzasma cagwan kmayicilarin
kinamasint tizerine alwr, bu hususta higbir kiginin kinamasmma aldwmaz. Iste boyle
nefisler Allah’'m knamasindan kurtulmuglordw. Yaptig amellerden razi olup kendini

knamayan, Allah yolunda kinayanlarin kinamalaring aldirmayan nefsi ise yiice Allah
kinar.”(Ibn-i Kayyim, 1993:289).

“Kisi, “Allah’in yaminda, igledigim kusurlardan dolay: vay halime! Gergekten
ben alay edenlerden idim” demesin.” (Ziimer Siiresi, 56) ayeti ve “Savagtan geri
kalan {i¢ kisinin de tovbelerini kabul etti. Yeryiizii biitiin genislifine ragmen onlara
dar gelmis, vicdanlar da kendilerini siktikga sikmis, boylece Allah’(in azabin)dan
yine O’na sifinmaktan bagka ¢are olmadifim anlamislardi.” (Tevbe Siresi, 118)

ayeti de Levvame nefse isaret eden ayetlerdendir.

“Gergek su ki, insanlar kendi i¢ dimyalarim degistirmeden Allah onlarin durumunu
degistirmez” (Rad Stiresi, 11) ayeti; kinayan nefsin icinde yer aldifi degisim
stirecine dikkat ¢eker.Bu ayet olumlu ve olumsuz olmak iizere iki anlamda

karsimiza ¢ikar; yani, insantar kendi nefislerini fesat ve yozlasmaya terk etmedikge
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Allah yardim ve esirgemesinden onlari yoksun kilmaz; buna karsilik, yine Allah,
bilerek-isteyerek gimah isleyen kimseler kendi iglerindeki egriligi, olumsuz
egilimleri degistirerek bunu hak etmedikge, onlara rahmet ve inayetini nasip etmez.
En genis anlamiyla bu ifade, hem bireysel, hem de toplumsal hayata yon ve bigim
veren; tastyicilarmin ahlaki niteliklerine ve i¢ dtinyalarndaki rubi/manevi
bigimlenmelere gére uygarliklar: yiikselten ya da algaltan ilahi sebep-sonug ilke ya
da iliskisini, yani, stinnetullah: dile getirmektedir. Sait “Nefislerde olan” terimiyle
kastedilenin; biling ya da bilingdisn plamndaki fikirler, kavramlar ve samlar
oldugunu soyler. Ayrica bu ayetten muradin bireyler olmadigim bilakis toplum
oldugunu sdyleyen Sait, &zellikle bu ayetten ¢ikarsanan toplumsal-sosyolojik bir

yasadan bahseder ve;

“ dyette sz konusu edilen yasa bireysel degil tamamiyla toplumsaldir. Bu bize
topluma kendi bitiinkigii icinde tek bir varlik (varolus) bigiminde bakma yetkimizin
oldugunu gosterir. Birinci degisimin faili, dznesi Allah Tedld'dw, ikinci degigimin faili
ise toplumdur/kavimdir. Ikinci degisime ait dinamiklerin kaynaklandigi giig, Allah’in
toplumu degisime yetenekli kilmasidir. Ik once olusmasi gereken degisim Allah’m
topluma girev ve yikimbilik olarak verdigi degisimdir. Allah bu deisim giiciinii
topluma vermistir. Allah nefislerinde olanm degistirmeleri halinde bir toplumun
durumunu  kendi deterministik yasast geregi degistirecektir. Allah’m dogrudan
olusturdugiu degisimin alam toplumsal alandir. Onun topluma isnad ettigi degisimin
alam ise toplumu olusturan biveyler alam, toplumun “enfiisi” plamdr.”
(Sait,1998:39).

ifadeleriyle nefse dair psikososyal bir degerlendirme yaparken; Atay da Kur’an’da yer
alan nefs kelimesinin degerlendirilmesi baglaminda; Kur’an felsefesinin biitlin
insanlig tek bir nefs ve insan olarak gordugtinii sGyler ve degisimin bireysellifinin
otesinde toplumsalligina igaret edercesine, nefs iizerindeki psiko-sosyal vurguya
dikkat ¢eker;

“Mesela kamizi  akumaym, kendinizi  memleketinizden ¢tkarmaymn, kendinizi
sldiiriyorsunuz gibi  “kendiniz” kelimesinden kastedilen, insamin bizzat kendisi
degildir. Clinkii o zaman insamn kendisini oldiirmesi olur ki buna intihar denir. Bir
toplumun fertleri vatandaglar, dindaglar, aym ideoloji adamlart birbirinin kardesi,
yakim, dostu hatta kendisi sayildigi icin “kendiniz” ifadesiyle birbiviniz denmek
istenmigtir. Boylece nefis kelimesi gene zat ve sahis manasinda kullamlmis olmaktadr.
Kur' an' da kullamlon "Kendinizi" (enfusekum- nefSinizi) ifadesinin "biribiriniz"
anlammnda kullamldigim su ayetler de gostermektedir. "Nefislerinizi ayiplamaym" ya
da "neﬁslerim’zle alayetmeyin, eglenmeyin” Kur’'an'in felsefesi biitin insanlig: fek
bir nefis ve insan olarak gordigii igin bir kimsenin birine yapti& bir kotiligi
kendisine yapmus saymaktadwr.” (Atay;2009).
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“Nefsini armndiran kurtulusa ermistir.” (Sems Siiresi, 9) ayeti armmanin gerekliligi
{izerinde dururken; bir baska ayette kendilerini temize ¢ikaranlar elestirilmis;
benzer bir ayet olan Nisa siiresi 49. ayette elestirilen annmamn nitelifine,
Yahudilerin sahsinda dikkat cekilmigtir; “Sizi, topraktan yaratifinda da ve
analarimzin karmnda ceninler iken de, en iyi bilendir. Bunun igin kendinizi temize
¢ikarmaym. Ciinkit O, Allah’a kars: gelmekten sakinanlart en iyi bilendir” (Necm
Stiresi,32); “Kendilerini temize ¢ikaranlart gérmedin mi? Hayir! Allah, diledigini
temize cikarir ve kendilerine kil kadar zulmedilmez” (Nisa Siiresi,49). Yahudilerin
elestirilmesine dayanak teskil eden tavirlarim Kurtubi s6yle nakleder;
“Bu ayetten muradm Yahudiler oldugunda anlasmazik yoktur; anlasmazitk ayette
elestirilen armmammn  nitelifindedir. Katade ve Hasan elegtivilen armmanmn
Yahudilerin; “Biz Allah'n ogullart ve sevgili kullaryiz”  ve  “Yahudi ve
Hiristivanlardan baskas1 Cennet’e girmeyecek” sézleri oldugunu soylerken, Dahhak
ve Siddi; Yahudilerin  Bizim giinalumiz yok; gimdiiz yaptiklarimiz gece bagislanr,
gece yaptiklarimiz giindiiz bagislanwr; Bizler giinahsiziikta ¢ocuklar gibiyiz” sdzleri
oldugunu soyler. Ibn-i Abbas ise; “ Olmiis babalarumz/atalayimiz bize gefaat eder, bizi
armdirrlar” sozlerinin elestiviye konu oldugunu soylerken; Abdullah Ibn-i Mes ud ise
elestivive konu olan armmamn onlarim birbirlerine yonelik ovgiileri oldugunu soyler”

ki Kurtubi de bu goriisin sdylenenler i¢inde en giizel goriis olduunu
styleyerek bu diigiinceye katildigim belirtir.

Bu ayetler; bir yandan nefs-i levvamenin halden hale gegisini bize gbsterirken
diger yandan levvame asamasindaki nefsin iginin hi¢ de kolay olmadifim; sadece
kendini armdirmakla arinmamn gergeklesmis olamayacafim; sosyolojik anlamda
sosyal/elestirel bir siirecin yasanmasiun gerekliligini; hatta Jung’un kollektif
bilingalt: dedigi tarihsel bir arka plan ve gegmisin agirhfimn varhgmn; bu anlamda
da elestiri siirecinin zorlugunu diigiindiiriir. Ayrica Necm siiresinde yer alan ilgili
ayetin “fopraktan yarattiginda” ifadesi ile “analarimzin karninda ceninler iken ™
ifadesinden gerek topragm gerekse anne karninda yaganan siirecin insan iizerinde

duygu, diistiniis ve davramgsal olarak etkisi olabilecegi anlagilabilir.

“By huzur icinde olan nefis!” (Fecr Siiresi, 27). Bu ayette yer alan itmi’nan
asamasinda; daha Snceki agamalardaki miicadele genel olarak sona ermis, kisi
gafletten kurtulmugtur. Nefs-i emmareye ait sifatlar artik ¢ok ¢irkin ve igreng
goriinmektedir. Emmare nefsin dostu Seytan iken mutmainne nefsin dostu melektir.
Seviyye asamasindaki dengeden miitevellit bilingsiz huzur, emmare agamasindaki

bircok badire ve levvame agamasindaki halden hale gegisten sonra mutmainne
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agamasinda yerini bilingli tercihle yogrulmus bilingli huzura birakmistir. Her bir
halin iginde bir diger hal nasit mevcut ise, emmare nefs; mutmainneyi nasil
potansiyel olarak iginde barindirmug, vakti geldiginde yerini mutmainne nefse
biraknugsa; baskin karakter huzur olsa da mutmainne nefs de potansiyel olarak
emmare nefsi icinde barindirmakta, yeniden emmare asamasina diisme tehlikesi,
ihtimali ile yasamaktadir. Kur’an’a gore nefs, oliimii tadar, fakat 6lmez. Nefsin
Slimil tatmasi, onun bedenden ¢ikma yolculugudur. Nefs, hayat boyunca var
oldugu gibi, olitmit tattiktan sonra da var olmaya devam edecektir. Nefs; emmare
nefsin iceriginde gérdiigiimiiz gibi, cimrilik, kiskanglik, gurur ve kibir gibi nahos
dzelliklerle bir arada zikredilmektedir. Yine, Kur'an'da nefse, terakki edip, ylicelme
payeleri verilirken tezkiye ve temizlenme imkém da verilmektedir. Nefs i¢in daima
cereyan eden sey, iki kutuplu miknatisin durumuna benzer; ya uzamp cesede diiser
ve sehevi arzulann pengesine takilir. Bu, ¢amurun gekillenmesi ve toprafin
kesafetiyle aym cins halini almasina istinad eden nefsin canli (hayvani) yonii i¢in
meydana gelen durumdur. Ya da, ruh ve manevi dleme, kiymetler ve Rabbani
ahldka dogru cekilmesi ve yikselmesidir. Bu, rubun nefs igin sekillenmesi ve
Jetafeti ve seffafiyetiyle onunla miitecanis olmasidir. Nefs, hayat boyunca ruhi
kutup ile cesedi kutup arasinda bir hareket, gel-git ve ¢ekme-itme yasamaktadir.
Bazen, onun ates ve toprak yonii agir basar, bazen de onun seffafh@i ve tahareti
galip gelir. Cesed ve ruh, imtihan, smanma mahalleridir. Nefs, gizlisini a¢ia
cikartmak, hakikatini ve mertebesini ortaya koymak ve iyilifini ve kotiiliigiind
izhar etmek icin bu iki asagiya ve yukariya dogru gekim kuvvetleriyle denenip
sinanir. Bundan anliyoruz ki, insanin hakikati nefsidir. Dogan, dirilen, hesaba
cekilecek olan onun nefsidir. Denenip, smanan, gesit cesit durumlarla kargilasan,
hiiziinlere maruz kalan, istek ve arzu duyan odur. Lékin onun cesedi ve ruhu
tamamen miicerred birer alandir. Tipki, yeryiizli ve gokytiziiniin, insana nisbetle
mevhibelerini ve melekelerini disar1 vurmak i¢in hareket alanlar olmasi gibi.
Nefsin ruha tahavviil etmesine imkén yoktur. O, sadece en glizel hallerinde yiikselir
ve ancak, Rabbani ahldka biirtindiiii ve nirdni nefhaya yani “Allah'in insana
tifledigi ruh ” a yaklagtif1 6lgtide ruha benzeyip onunla aynilesir (Mahmud, t.y,20-

28). Aynilesmesi bir yana ruh ve maddenin birlesimi sonucu ortaya ¢ikan Nefs her
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iki boyutun potansiyeline sahip olan bir varlik olarak onlan da asabilir ki Mevlana
bu hali su ifadeleriyle dile getirir;
* « Benim maddi varlifimda su goviinen geklini alincaya kadar cesitli merhalelerden

gecti. Ben de cansiz varliktan oldiim boy atip gelisen nebat oldum. Nebat iken 6ldiim
hayvan sekli ile bag gosterdim.

* “ Hayvanhiktan da dldiim, insan oldum. Artik 6liip azalmaktan, noksan diismekten ne
diye korkayim.

* “ Bir daha hamle edeyim de, insan iken dleyim, béylece de melekler dlemine déhil
olaym.

* “ Melek olduktan sonra da, benim icin meleklik dleminden de gegmek, kurtulmak,
otelere gitmek gerekiyor. Cimkii Allah’tan bagka her sey yok olup gitmektedir”
{Mesnevi, 2002: 296).

Ancak bu potansiyele ragmen nefsin, tedenni edip diismesi ve seytanlara benzeyip,
iblis ile onun atesinde aynilesmesi de miimkiindir. Nefs igin cennet ve cehennem
s6z konusu iken ruhun cennet veya cehennemde yeri yoktur; o Allah'in nurundan
bir niir olup O'na nispet olunur. Ruh, sinanmaz, denenmez, hesaba cekilmez, ceza
ve mikdfat gérmez. Bu, ménevi dlemdir, onun kudsiyeti ve niirdniyeti Allah'tan

oldugundandur.
1.4.5. Can Anlammda Kullanimi
Bu anlamda kullamma yalmzca hadislerde rastlanz;

“Annemin cam ansizin ¢ikip gitti. Oyle zannediyorum ki annem stylenebilseydi
tasadduk (edilmesini vasiyet) ederdi.”(Buhari, ¢.3, s.1310). Hz Zeyneb’in oflunun
ve Hz Peygamberin oglu Hz Ibrahim’in vefat am dile getirilirken; “ Cocuk
Rasulullahin kucagina verildi. Cocugun cam gidip gelmekte ve hareket halinde idi
(Buhari, ¢.3, 5.1213); “Bu defa Ibrahim Can veriyordu. Rasulullah’in iki g6zii yas
dskmeye bagladl.” (Buhari, ¢.3, 5.1230).

Mestgizade bu anlamlara ilave olarak; kaleme aldifn risalesinin sonunda nefsin
melekler icin de kullanildigini séylese de; Uludag “Nefs” maddesinde, Kur’an’da
kesinlikle Meleklerin nefislerinden bahsedilmedigini soyler (Uludag,2006:526).
Calverley de Mestgizade gibi diglinmez ve nefsin kesinlikle melekler igin

kullamlmadigim ifade eder(Kilig, 2000:86).
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1.5. Ruh ve Nefs ile Ilgili Farkl Anlagilan Ayet ve Hadisler

Kur’an ayetlerinde ruh kesinlikle bireysel anlamda insan teki i¢in kullanilmamus,
olumsuz ¢agrigimlar yapacak tek bir nokta da zikredilmemisken gerek Ibn-i
Kayyim gerekse Ibn-i Hacer; baz1 ayetlerde gegen nefsten muradm ruh oldugunu
soyleyebilmistir. “Koriliigi Emreden Nefs ” in ruh olarak goriilmesini tartismaya
deger gormesek de, ayet de nefs olarak gegmesine ragmen; muradin ruh oldufunun
soylendigi bazi ayetler iizerinde durabiliriz. Fecr stresinde yer alan “Nefs-i
Mutmainne > ifadesi bu ayetlerden biridir. Kimi meal yazarlar ayette yer alan nefsi
“Benlik” olarak karsilarken, kimileri “/nsanoglu” olarak karsilamis; nefse “Can”
anlamim verenler oldugu gibi “Ruk ” anlamm verenler de olmustur. Ilgili ayette
gecen nefs kelimesinden muradin “Ruk” oldugunu agikga belirterek “Ey gowil
huzuruna ermis ruh!” seklinde ayeti kargilayanlar oldugu gibi; “Ey huzura eren
nefis!” olarak terclime eden, ancak ayetteki nefsten muradin “Ruk” oldugunu
soyleyenler de vardir. Meallerdeki bu oOzensizligi; Ozemre su ifadeleriyle
elegtirmektedir;
“ Kur'dn-1 Kerim Nefs ve Rih kavramlarmn esanlamlt  olmadiklarim  ve
olamayacaklari apacik bir sekilde ortava koymustur. Buna ragmen bu fark, cogu kez,
avdém larafindan da okumug ziimre tarafindan da idrék edilemeyebilmektediv. Kur'dn
meallerinin bircogunda; Vahyin lifzma itibdr edilmemis, Nefs ile Rith esanlaml
tutulmugtur. Vahyin ldfzina i'tibdr etmemek ve bu ldfzr anlam degisecek sekilde egip

bitkmek ne yazik ki Kur'dn't Tiirkge've cevirmeye soyunanlarm ¢oZunda miisdhede
edilmekte olan, kendi vehimlerine bagh bir egilimdir (Ozemre,2008:422).

Onlarca miifessir arasindan sadece Zamahseri ve Bursevi ilgili ayet ve sonrasinda
gelen ayetlerin agiliminda “Ruh” anlamina muhtemel manalar i¢inde yer vermistir.
Mucemu Elfazi’l-Kur’an adh eser ilgili ayete “Kalp, Géniil, Vicdan” baghg altinda
yer verirken, Alusi burada yer alan nefsten muradin “Zat” oldufu goriisiine yer
verir; Elmal ise agarlikli olarak miifessirlerin; burada gecen nefsten muradin “Zat”
oldugunu kabul eftigini sdyler; “ Kisacas: insanin nefsi, hisseden ve hissedilen her
iki 6zelligiyle "ben" dedigi zat, hakikatidir. Yalmz idrak etmesi &zelligiyle ruha da
denilir. Onun igin burada ¢oklan zat méndsma, bazilan da ruh méndsina
anlamiglardir. Su halde nefs-i mutmainne, huzura ermis zat veya ruh demek olur.”

Konuyla ilgili bir bagka ayet ise Ziumer siiresi 42. ayetidir;
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“Allah, Sleceklerin -Slimleri aninda, Slmeyeceklerin de uykular esnasmda ruhfarin:
alir. Olmelerine hilkmettigi kimselerinkini tutar, digerlerini bir siireye kadar saliverir.
Dogrusu bunda diigiinen kimseler igin dersler vardu” (Ziimer Siiresi, 42),

Bu ayet de nefsin ruh anlamma geldigini sdyleyenlerin delil olarak zikrettikleri
ayetlerdendir. Bir Onceki ayet mealindeki gesitlilik bu ayet i¢gin de s6z konusudur.
D.ib tarafindan vyayinlanan meal, Cantay, Yiduzm, M.Emin Sarag ve
arkadaslarinin cevirisi ile Fizilal ve Golpmarh ilgili ayet de gecen nefsi “Ruh” ile
kargilarken; t.d.v meali ile Elmali, Ates, Oztiirk ve Esed “Can” ile karsilamis;
Bulag ise “Allah, dlecekleri zaman canlarvm alir; dlmeyeni de uykusunda (bir tir
olime sokar). Boylece, kendisi haklanda 6liim karari verilmis olami(n rithunu)
tutar, Gbiiriisiinii ise adi konulmug bir ecele kadar saliverir” meali ile nefsi bir
yandan “Can” ile kargilarken diger yandan “Ruh” ile karsilamus; sadece Omer
Nasuhi Bilmen kelimeyi herhangi bir degisiklik yapmadan oldugu gibi kullanmig
ve su meali vermisﬁr: “Allah, nefisleri oldiikleri zaman ve olmeyenleri de
uvkularmda oldiriverir. Artik iizerine oliim ile hitkmettigini tutuverir ve digerini
de tdyin edilmis vakte kadar salwerir. Silphe yok ki, bunda elbette aldmetler vardr,

diigtinticiiler olan bir kavim igin.”

Diyénet, Cantay, Yildinm, Bula¢ ve Gélpmarli’mn Kur'an gevirileri ile Kutup'tan
yapilanda da Fecr siiresi ilgili ayette oldugu gibi, vahyin 14fzina itibar edilmemis,
nefs ile ruh esanlamlt tutulmugtur. Mucemu Elfazi’l-Kur’an adl eser ilgili ayete
“Ruh-Beden biitiinliigi ile Insan” bash{ altinda yer verirken, Damegani ilgili ayete
“Rub” baghg altinda yér vermis; Mestgizade’den, M.Al Ayni, Altuntas’a kadar
birgok yazar da Damegani ile ayni kanaati paylasmustir. Bu ayette her ne kadar
nefsin ruh anlamina geldigi ve bunun uyku halinde iken bedeni terk ederek bagka
dlemlerde diger ruhlarla goriistiigi sdylense de biitiin bunlarin ayetin anlamim
acikca ortaya koymaktan uzak olduguna dikkat gekilmistir. Oncelikle Zamahseri
sz konusu ayette gecen “uykuda 6lim olayr”nin baska ayette de gegtigine dikkat
cekerek bunun, uyku esnasinda kiginin hareket ve irade Ozelligini kaybetmesi
nedeniyle bir benzetmeden ibaret oldugunu vurgular. Ona gére 6liim, biri canlilk
ve hareket veteneginin kaybolmas: ki, bu durumda insan tabii olarak teneffiis
yetenegini de kaybetmektedir, digeri ise Allah’m uykuda 6ldiirmesidir ki, bu uyku
esnasinda insanlarin soluk alip vermesine ragmen akil ve temyiz kabiliyetini

kaybetmesi seklinde yorumlanmstir. Maverdi, Zamahseri’den Kurtubi’ye,
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Beyzavi'den Suyuti, Ebussuud, Sevkani ve Elmalr’ya kadar birgok miifessir ilgili
ayetin agiklamasinda ibni Abbas’tan gelen s6yle bir rivayete yer verir;
“fbnii Abbas hazretleri demistir ki: Ademoglunda bir nefs, bir ruh vardir. Aralarindaki

fark giines ile 113 gibidir. Nefs, kendisiyle akil ve temyiz yapilan, ruh da teneffiis ve
hareket yapilandir. Oliimde ikisi de alinir, uykuda ise yalniz nefs alinir.”

Rivayete bu sekliyle yer veren Elmali ardindan su aciklamalan yapar; “Ruh
denilince genellikle hayatn ash anlagila geldigi gibi, hayat da ¢ogunlukla cismanit
goriiniis ile anlagildigindan, manevi hayatin esast olan ruha nefs denmigtiv. Giines
ile wigim misal getirmesi, gosterir ki, aralarinda bir cevher farki anlatmak
istememistiv. Bizim anladifimiz sudur: Nefs, kendini duyan, kendine ve
kendindekine vicdan: olan, yani "ben" suuruna sahip olan zattir. Her nefs de boyle

duvan ve duyulan olmak iizere ¢ifte bir yon vardr.”
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Maverdi; ibni Ciireyc kanaliyla Ibni Abbas kaynakli rivayete su sekilde yer verirken;
“Her bedenin bir nefsi bir de ruhu vardw. Allah (c.c) uykularinda kisilerin
nefslerini alw; rublarini birakir ki o rublar ile (beden) debelensin/hareket etsin
ve nefes alip versin. Oliimiine hikmedilmis olan nefsin bedene doniisiine engel
olur, onu tutar ve éltimiine hitkmedilmis olarmin ruhunu da kabzeder. Digerini

ise -ki oda uyuyanin nefsidir- bedenine gonderir ki olim anmina kadar ruhu ile
beraber bir arada bulunsun.”
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Kurtubi’de yer alan rivayet su sekildedir; “Ibnii Abbas hazretleri demigtir ki:
Ademoglunda bir nefs, bir de ruh vardir. Aralarinda Giines isim benzeri bir 15in

vardw. Nefs, kendisiyle akd ve temyiz yapilan, ruh da teneffiis ve hareket
yapdandir. Kul uyudugunda Allah (c.c) Ruhu degil de Nefsi kabzeder.”

Rivayetlere baktigumz da; Elmali'mn “Aralarindaki fark gines ile 1511 gibidir”
seklindeki terciimesine ve “Giines ile 1518 misal getirmesi, gosterir ki, aralarinda
bir cevher fark: anlatmak istememistir.” yargisina dayanak olusturacak bir ifadeye
rastlayamamaktayiz. Kanaatimizee; ilgili rivayetleri gdz oniinde bulundurarak

s0yle bir yargiya varmak miimkiindiir;
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“Uyuyan her insamn Nefsi; Allah’in semasina yiikselir, - Ruhu ise bedeninde kalir. Ruh
ile Nefs arasinda ise Giines 1yt benzeri bir 1gm olusur, Allah (c.c) Ruhun
kabzedilmesine dair izni verdiginde Nefs aym iradeye boyun eger; Allah (c.c) Ruhun
kalmasina izin verdiginde Nefs (bedene) geri déner.”

Ebu Hayyan; ilgili ayetin agiklamasinda ruhun nefsten bagka bir gey oldugunu ve
bu goriisiin Thn-i Abbas’a ait oldugunu soyler ardindan da “ Ruh, yasamsal/hayat
alamimin kontrolil, yonetimi kendisine ait olan, Nefs ise algisal/duyusal
alan/diinyaran kontroling tistlenendir.” der. Maturidi; Ibn-i Abbas’tan nakledilen
rivayetlerin ayeti agiklayict bir mahiyet arzetmedigini soylese de sonug olarak
kendisi de insan da canlihi@: saglayan giicle idraki saglayan giictin aym olmadifim
soylemek zorunda kahr (Dalkilig,2004:63). Gerek Kurtubi gerekse Sevkani ilgili
ayetin agiliminda; Kugeyri’nin her iki durumda da alinan seyin aym sey oldugu,
uyku ve 5liim aninda alinan seylerin farkli seyler oldugunu gagristiracak rivayetleri
kabul etmenin; ayetler gz 6niinde bulunduruldugunda uzak bir ihtimal oldugu
mealindeki goriisline yer verir. Ayrica Kurtubi; ruh ve nefsin aynr sey oldugu
dogrultusundaki goriigiiniin ardindan; goriiginiin dogrulufuna dayanak olarak ruh
ve nefsin esanlamli kullanimim gésteren rivayetlere yer verir ki ruh ve nefsin aym
sey oldugu fikrini Kurtubi’ye veren o rivayetler bize ruh ve nefsin ayn geyler
oldugunu diigtindtirmiistiir. Rub ve nefsin esanlaml: kullamimi ruh ve nefsin aym
sey olarak algilanmasina sebep olmustur ki bu kabul edilirse; Cebrail, Kur’an,
vahiy veya Cebrail diginda ruh adli bir melek i¢in kullamlan ruh kelimesi sebebiyle
Cebrail, Kur’an, vahiy ve ruh adli melegin de ayn: sey oldugunu sylemek gerekir.
Bu nasil kabul edilemezse; ruh ve nefsin eganlamb kullammi sonucu ikisinin aymi
sey oldugunu sdylemekte kabul edilemez. Kurtubi’nin ilgili ayeti agiklarken yer

verdigi rivayetler sunlardir;
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Goriildiigii gibi karsilastirmal olarak verilen; Miislim tarafindan tahrici yapilmug
olan bu rivayetlerin ilkinde goziin takilip kaldig sey olarak ruh zikredilirken bagka

bir rivayette ayru baglamda nefs zikredilmigtir.
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Bu rivayetlerde ise uyku esnasmda alinamn ilk rivayette nefs oldugu sOylenirken

diger rivayette alinan sey rub/ruhlar olarak zikredilmigtir.
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Burada ise; Bubari ve Miislim rivayetinde alikonulan nefs olarak gegerken,
Tirmizi’nin Buhari ve Miislim’in rivayetine ek/ilave olarak zikrettigi ziyade de geri
verilenin ruh oldugu soylenmistir. Rivayetlerden de anlasilacag: lizere; agirlikh
olarak hadislerde ruh ile nefs esanlamli kullamlmugtir. Kur’an’da nefsin ruh
anlamina geldigini sdyleyenlerin bir bagka dayanagi ise Enam siiresi 93. ayettir;
“Zalimlerin siddetli 6lim sancilan iginde ¢irpmdigy; meleklerin, ellerini uzatmus,
Haydi canlarinizi kurtarin! Allah’a kars: dogru olmayam: syledifiniz ve O’nun

ayetlerinden kibirlenerek yliz gevirdiginiz i¢in bugiin agafilayici azap ile
cezalandirilacaksiniz” divecekleri zaman héllerini bir gorsen!” (Enam Siiresi, 93).

[lgili ayette Nefs; d.i.b meali ile t.d.v meali, Golpmarl;, Elmali, Bulag, Omer
Nasuhi Bilmen, Ates ve Ogztirk tarafindan “¢ikarin canlarimzi ” ifadesiyle
karsilamirken, Esed ve Yildirim tarafindan “Ruhunuzu/Ruhlarinizi teslim edin ”
ifadesiyle karsilanmmgtir. Mucemu Elfazi’l-Kur’an adlz eser ilgili ayete “Hayat/Can
ile esanlamh Ruh, Kendisi ile Hayat buldugunuz Ruhlar” baslipi altinda yer
verirken; Damegani, Mestcizade, M.Ali Ayni ve Altuntag ile Yavuz “Rub” baghg
altinda yer vermis, Atay ise ilgili ayete “Insann bir ciizii, unsury, bir giicti, i3 yapan
ve sorumlu tutulan bir amili” bashg altinda yer vermeyi uygun gﬁrmﬁ$tﬁr. Elmali
“Cikarin Canlarmizi ” geklinde kargiladign mealden sonra ayetin agiklamasinda
ikinci bir ihtimale daha yer vermis, “kendi” ifadesiyle “Zat ” anlaminda da
kullanilabilecegini gostermistir; “ Ey muhatap sen bir gorsen biitlin bu zalimlerin

gamerét-1 mevte diistilkleri, 6liimiin pengelerine gegip siddetten siddete atildiklar
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ve melekler ellerini uzatarak, haydi bakalim canlarmzi gikann yahut kendinizi

kurtarin. Bugiin siz hakaret ve zillet azabiyla cezalanacaksimz,”

Elmal’mn tefsirinde “Yahut Kendinizi Kurtarin ” ifadesi; Ibn-i Asur’un ilgili

*r

ayetin tefsirinde “Burada ki nefisler Zat’lardir ” ifadesi ve benzeri ifadeler,
Zamahgeri’den Kurtubi’ye Beyzavi’den Sevkani, Alusi’ye kadar birgok miifessirin
tefsirinde yer almistir. Bizim igin de tercihe sayan olan “Yahut Kendinizi Kurtarin
” ifadesi, yani Zat anlaminda kullanimdir. Kaldr ki Oliim aninda ¢ikanin sadece
ruh olmadiiny; ruh ile beraber nefsin de bedenden aynldifim diigliniirsek; gerek bu

ayvet gerekse Tevbe siiresi 55 ve 58. ayeti anlamakta zorlanmamis oluruz.

Agirhiklr olarak dlimlerin ruh ve nefsin ayni sey oldugunu kabul ettigini s6yleyen
Ibn-i Kayyim; kendi goriisiinii ise su sekilde dile getirir; “Ben derim ki “Kur'an-1
Kerimde nefs tamamen zat manasmda kullominustir. Bazi ayetlerde ise yalmzca
ruh manasmadr.” der ve 6mek olarak su ayetlere yer verir; “Ey Mutmain olan
nefis (ruh)”, “Nefislerinizi (rublarimzi) ¢ikarmn”, Allah; nefse (ruha) hevasina
uymay: yasaklad” ve “Siiphesiz nefis (ruh) Kotiliigti emreder.” Ates de; Ibn-i
Kayyim’in ruh manasina geldifini s6yledifi ayetlerin  ruh manasina geldigini
kabul eder ve “ Goriiliiyor ki ruh, umumi olarak orgamizmaya girmemis miicerret
ruhun adidir. Soyut ruh organizmaya girince onu solunumla yasatw. Isie
organizma ile birlesen ruha nefes alan canlt anlaminda nefs denir” diyerek ruhun
beden ile birlesmesi sonucu nefs adim aldifini soyler (Ates,1995:159). Mahmut
fbrahim ise ruhun bedenle birlesmesinden 6nce ve ondan ayrimasindan sonra
insan ger¢eginin adi oldupunu; bedenle birlesince nefs diye adlandirildifim

sdyleyerek Ates ile aym goriigte oldugunu gosterir (Smith,1997:231-244),

Bir kisim hadisciler, fikihgilar ve tasavvufoulanin “Ruh, nefis degildir.” sbziine yer
veren Ibn-i Kayyim, Mukatil bin Siileymanin su ifadelerine dikkat ¢eker;

“ Bir insamn hayati, ruhu ve nefsi vardw. Kisi wyudugu zaman kendisivle esvayi
kavradigr nefsi ¢ikar ama bedenden tamamen kopmaz, Bedenden cikist bedene bagli
15tk sagan bir ipin gikmast gibidir. Rilyayr bedeninden ayrilan nefsiyle gorir. Bu anda
cesette ruh ve hayat bulunmakiadir. Bedeninde bulunan ruhuyla, havativla nefes alip
verir. Viicudunu oynattigt an derhal nefsi bedenine doner. Yiice Allah (c.c) o kimsenin
oliimiinii istemisse, bedeninden ayrilan bu nefsi tutar.”
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Nakilcilerin de aym kanaatte olduklarini gésteren; “Nakilciler ise ruh nefis nefis de
ruh degildir. Nefsin kiyami ruha baghdir. Nefis kulun suretidir. Nefis hamuruna
heva, sehvet ve kotiiliige meyil karigmigtir. Ademogluna nefsinden daha diigman bir
sey yoktur.” ifadelerine yer verir (Ibn-i Kayyim,1993:282). Mevlana Celaleddin-i
Rumi de “ Nefs baska, Ruh baskadw. Gormezmisin ki Nefs uykuda nerelere gider,
oysa Ruh tendedir.” ifadeleriyle ruh ve nefsin farkhlifina dikkat geker (Mevlana,
1994:54). Saravi ise nefsin; ruhun madde ile bulugmasi sonucu ortaya ¢iktigm
soyler. Bu sebeple teklifin muhatabinin insan nefsi oldugunu séyleyen Saravi; tek
basina ne ruhun ne de madde/bedenin teklifin muhatabi olmadigim ifade eder.
Ruhun madde ile bulusmasiyla yeryiizii hayat: baglar veya nefs ortaya ¢ikar. Bizim
ruhtan kastimiz maddedeki hayattir; kendisi ile hayatin ortaya ¢iktifn seydir. Bu, o
maddenin yasamasi dogrultusunda Allah’m iradesimidir? Bu irade ortadan kalkt:g:
zamanda hayatta ortadan kalkar ve biter mi yoksa bu; maddeye giren, niifuz eden,
kendisi ile hayatin ortaya ¢iktiga bir unsurmudur? Bu ve benzeri sorularn cevapsiz
kalacagm soyleyen Saravi Isra stiresi 85. ayete dayanarak bu ruhun kiinhtine vakif
olunamayacak bir sey oldugunu; kiinhiine vakif olunamayacak bir sey olsa da
insanlifin elektrigin ne oldugunu bilmeden ondan istifade ettigi, yararlandifi gibi
ruhtan da yararlanabilecegini soyler ve her bedenin iginde olan bu rubun; hayat,

hareket ve gii¢c kaynag: oldugunu ifade eder (Cadu, 2001:165).

el-Hatip ise Ziimer siiresi 42. ayetten yola ¢ikarak insamn; nefs ve beden oldugunu
nefsin kaynaginin alem-i ulvi bedenin kaynaginin ise toprak oldugunu séyler. Ecel
geldiginde ise bedenin topraga nefsin ise kaynagina dﬁhdﬁgﬁnﬁ ifade eden el-Hatip
Isra stiresi 85. ayete dayanarak insan da beden ve nefsten bagka bir de rubun
bulundugunu sdyler. Bedenin ne oldugu konusunda herhangi bir anlagmazligin
bulunmadifim séyleyen el-Hatip; ruh ve nefsin ise bedende bulunan iki mechul gii¢
kaynag1r oldugunu ifade eder. Ruhun, Kur’an dilinde hayat solugu/ilahi nefha
olarak gegtigini; ruh ile insanin hayat ve harekete kavustugunu sdyleyen el-Hatip;
hayat ve hareket kaynagi olan bu ruh ile beraber insanin sadece diri bir beden ile
soluklanan, hareket eden; hayatiyetini devam ettirecek gida arayis1 i¢inde olan bir
varlik oldugunu styler. Isra 85. ayete dayanarak bu ruhun insan ile insan digindaki
canlilarin ortaklasa sahip oldugu bir ruh oldugunu soyleyen el-Hatip “Onu

diizenleyip icine ruhumdan ifledifim zaman, onun i¢in hemen sayg ile egilin,
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demigti.” ( Hicr Siiresi, 29) ayeti ve benzeri ayetlerde ki izafetten yola ¢ikarak
insandaki ruhun Allah’mn fazl4 kereminden ve ihsamindan daha fazla miistefid
oldupunu ifade eder. Iginde insanin da bulundugu canli varliklardaki farkliliklarin
bunun en biiytik delili oldugunu sdyleyen el-Hatip canli olup olmadig: neredeyse
anlasilamayacak durumda olan kurtguklar ile neredeyse diisiiniiyor diyebilecegimiz
sempanzelerin durumunu Omek gosterir. Ruh sahibi olmalan noktasinda ortak
olsalar da ruhlarinmn gii¢, kuvvet ve dereceleri farklidir. Bu durum insan disindaki
canlilar i¢in s6z konusu oldugu gibi insanlar igin de s6z konusudur. Kimi insanlar
vardir ki canli olmaktan &te bir sifat tasimazken kimileri akil, fikir sahibi, deha
olarak karsimiza ¢ikmaktadir, Ruh sahibi olmalar: agisindan aralannda bir fark
bulunmazken bu ruhun miktar1 ve derecesi agisindan farkliliklar vardir. Ruh
dlemini trafo olarak diisiindiiglimiizde bedeni trafodan gelen cereyam tasiyacak
lambalara veya avizelere benzetebiliriz. Her biri tagiyabilecegi kadariyla
yetinecektir. Bu durumda Nefs nedir? Canlilarda var olan ruh ile insan da var olan
ruhun ayr seyler oldugunu géstermek igin insan ruhuna verilmis isim midir? Yoksa
insanm yaratihsina ruh ve beden disinda; insann ruh ile canli olmasiin ardindan
insan: insan yapan bir katkimudir? Nefs; Kur’an ayetlerinde akilli, teklifin muhatabi
olarak sorumlu, kendisinden hayir veya ser, hidayet veya sapkinlik beklenen bir
varlik olarak karsimiza ¢ikar. Bu durumda nefs ruhtan bagka bir seydir. O, insamn
zat1 veya tabiri caizse manevi insandir. Nefs; ruhun beden ile bulusmas ile ortaya
cikan seydir(Cadu,2001:169). el-Katib’in konuyla ilgili olarak vardign sonug da
el-Hatib’in vardign sonugla paralellik arz eder; “Ruh, hayat verir; insan ve
hayvanlarin ruhlar: vardir ve onlar arasindaki fark, insanlarin ruhlart arasinda
oldugu gibi, tiirde degil derecededir. Nefs ise insam hayvandan aywan seydir ve
zatu’l-insaniyye, ruh ile bedenin bir araya gelmesi sonucu yaratimistir.”
Spiritiialist yazar Newfel’in uyku amnda bedenden aynlanm ruh oldugu
noktasindaki diigiincesine katilmayan el-Kik uyku ve &liimde bedenden ayrilanmn
rohtan ziyade goren, isiten ve yeni bir bigimde hisseden ve yeni bir hayata katilan
nefs oldugunu sdylemektedir. O, nefs ile ilgili ictihadn olabilecegini ama ruhla
ilgili asla olamayacagim ifade etmektedir. Cagdag tefsirlerin konuya yaklagimi
{izerinde bir arastirma yapan Smith; tefsircilerin nefsi, ruh olarak anladiklarina dair

pek az delilin oldugunu soyler. Ahmet Subhi ise Nefsin, idrak ve suurun ait oldugu
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sey oldugunu sdyler ve onun uyku boyunca kismen, b‘lﬁmcfe ise tamamen
kayboldugunu ifade eder. Ruh ise hayat boyunca bedene eslik eden ve Oliimde
ondan aynlan varliktir. O uyku boyunca bedenden aymlamn ruh defil nefs
oldugunu ve uyku boyunca ruhun yiikselisinden bahseden tefsircilerin sadece
saskinhik i¢inde oldufunu ifade eder. Onun fikrine gére Kur’an’m nefs ve ruh
terimlerini tamamuyla farkli bigimlerde kullanmas1 bir yana Ziimer siiresinin 42.
ayetindeki “yeteveffa” fiilinden dolay1 bu terimler kesinlikle kanstinimamahdir.
Ciinkii bu kesin olarak $liim sebepleri anlamina gelir ve ruha degil nefse yorulur.
Allah’in  ruhunun  bir tecellisi olarak ruh asla Olmez, o O&limslizdir
(Smith,1997:231-244).
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BOLUM 2: RUH VE NEFS KAVRAMINA PSIKOLOJIK
YAKLASIM

2.1. Ruhtan Bilince; Davramistan Bilingaltina Tarihsel Arka Plan

Islam cografyasmda felsefe, kelam ve tasavvuf alaminda 6nde gelen bilginlerin
bircogunun etkisi altinda kalmmg oldugu Grek felsefesi, sliphesiz ki Bati
cografyasini da etkisi altina alms, bu gergevede her iki cografyada ruh algis Grek
felsefesinin etkisi altinda sekillenmistir. Idealist bakis agisiyla Heraklitiis ve Platon
evrenin cevheri olarak ruhu goriirken Materyalist bakis agisiyla Demokritos ruh ad
verilen bagimsiz bir varhgn olmadigim sdylemis; ruhu bedenin bir fonksiyonu,
bagka bir ifadeyle beynin bir salgist olarak g&rmiistiir. Gerek Idealist gerekse
Materyalist, ruhu bedene veya bedeni ruha indirgeyen monist (tekci) yaklagimdan
farkli olarak Descartes “bir diisiinen ruh ve bir de bedeni icine alan, devaml:
hareket halinde olan madde dlemi vardir, bu iki gercek birbirine indirgenemez ”
diyerek diialist (ikici) bir yaklagim sergilemistir. Descartes 6ncesi kabul edilen teori
ruh ve beden arasinda esasen tek yonlii bir etkilesimin oldugu idi: Ruh bedene
muazzam bir sekilde tesir edebilir, fakat beden ruh {izerinde ancak kiiciik bir etkiye
sahip olabilirdi. Kuklaci ve kuklanin aym anda bir araya getirilmesi gibi, ruh ve
bedeninde birbiriyle iliskide oldugu diigtiniilmiis; rub, bedenin iplerini g¢eken
kuklaciya benzetilmistir. Descartes’in ruh-beden etkilegimi teorisinde ileri stirdiigti
goriigline gére ruh ve beden gercekte farkli seylerdi. Descartes’in ifadesi; ruhun
bedeni etkiledigi ve bedenin de ruha daha dnce zannedilenden ¢ok daha fazla tesir
ettigi yontindeydi. Iligki tek yonlii degil karsilikl etkilesim y6niindeydi. Ortagagda
ruh sadece akil yiirlitmeden degil iireme, alg: ve hareketien de sorumlu sayiliyor
iken Descartes ruhun tek bir islevi oldugunu, bu iglevinde diisiinmek oldugunu
savundu. Diger siireclerin tamamm bedenin isleviydi. Descartes ruh-beden
problemine iligkin dikkatleri tam manasiyla fiziksel-psikolojik diializm lzerinde
yogunlastiran bir yaklagimi 6ngoren ilk kisiydi. Boyle yapmakla dikkatleri soyut
ruh kavramindan insan aklimin ve onun zihinsel faaliyetlerinin aragtinilmasina veya
konumuzla baglantili olarak stylemeye caligirsak nefse yoneltmis oldu. Sonugta

arastirma metotlan metafizik analizlerden nesnel gézlemlere dogru yon degistirdi.
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Ruhun varli§r hakkinda sadece spekiilasyonlarda bulunup tahmin yirtitiilebilirken
akil ve stirecleri gézlemlenebilirdi ( Shultz, 2001: 62 ).

Yillar sonra yapisalet Wunt; psikolojinin ana temasmn biling deneyimleri
oldugunu ve psikolojinin deneye dayanan bir bilim oldugunu varsayarak, &limsiiz
ruhun dogast ve onun 6limlii bedenle iligkileri hakkindaki her tiirlii tartigmadan
kaginmay: tercih etmis, Ebbinghaus, Brentano ve Stumpf ile beraber yeni
psikolojinin bir ruh ¢aligmast olmadifim, ruhun yalmhigmn, Ozintin ve
olimsiizligiinin rasyonel analizlerle aragtinlmasi da olmadifimi s6yleyerek
Psikolojinin diger higbir bilimin konu edinmedigi insan organizmasimn belirli
tepkilerini deney  ve gbzlem  yoluyla  aragtirmasi gerektigini
sdylemistir(Schultz,2001:118,134). Wunt psikolojinin konusunun biling ve bilinci
meydana getiren zihinsel olaylar oldugunu ileri stirmiis ve bilinci, insanin
kendisinin, zihninde gegen olaylar ve gevresinin farkinda olmasi yetenegi olarak
tarif etmis; bdylece ilk ve orta caglarda felsefi anlamda mistik bir varhk olarak
tasarlanan ruh kavrami psikolojinin konusu olmaktan ¢ikmistir (Baymur,2004:313).
I¢ yasantilar ruh sbzii ile degil bedenin bir fonksiyonu olarak goriillen diistinme ve
duyma olaylan olarak agiklanarak ruhtan nefse gegis yapilmugtir. Wunt'un
dgrencisi olan Titchener ise ruhu zihinsel stireglerin bir biitiinii olarak gérmils,
bilincin ise ruhun kendi stireglerinin igleyisinin farkinda olusu anlamina geldifini,
bu sebeple bilincin ruhtan daha fazla bir sey oldugunu soylemis ve biling, bir
insanin ruhundan neler gegtiginin algisidir diyerek ruhun akiginin devaml:
stirdiiginii ve bu akigin asla geri donmeyecegini ifade etmis; psikolojinin ¢alisma
konusu ruh olmasmma ragmen psikoloji cahgmalarinin dolaysiz nesnesinin

biling/nefs oldugunu sdylemistir( Shultz, 2001: 154).

Islevsel psikolojinin &nciisti William James ise ruh ve beden arasindaki iligkiyi ele
alan belli bash tiim felsefi kavramlar: tartismis ve elestirmis, yapisalcilarin yapay
analiz ve biling yagantilarmin daha basit elemanlara indirgenmesi anlayisi yerine
yeni bir program Onermis, zihinsel yagantinn bir biitin oldugunu, akislan ve
depisiklikleri ile biitim bir deneyim oldufunu iddia etmistir. James’in biling
kavramimn ana noktasi, bilincin “siirekli meydana geliyor” olusu ve bir irmak gibi

akiyor olusudur. Zaten kendisi de bu 6zelligi agiklamak amaciyla “biling akis1”
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“ifadesini kullanmustir. Ciinkii biling strekli olarak bir akis igerisindedir. Bu
yoniiyle islevselcilik ruh ve nefs/beden arasinda gergek bir aynm olmadifina
inanir. Bu ikisini aym diizene ait farkli varliklar olarak ele alir ve birinden 6tekine
kolayca gecis yapilabilecegini kabul eder. Islevselciler biling olaylann yaninda
insanin tiim uyum davramglan ile de ilgilenilmesinin gereklilifini dile getirmisler,
ic gozlem dahil biitlin bilimsel aragtirma metotlarindan yararlanmuslardar,
Islevselciler yapisalcilardan farkli olarak zihnin igleminden gok zihinsel faaliyetler
tizerinde durmuglardir (Schultz,2001:208).

Uyaran-Tepki psikologlart olarak bilinen davraniggilara gore ise bilim mekanist,
materyalist ve fizikseldir. Ruhsal olan her sey dogafistii olup bilimsel sayillmaz.
Biling, yani insanlarin i¢ yagantilar bilimin konusu olamaz, ¢iinkii bunlar objektif
ve bilimsel metotlarla incelenemez. Onlara gérme objektif tekniklerle gbzlenebilen,
yalmiz ¢evresel uyaricilarla insanlarin bu uyaranlara karsihk yaptiklan tepkilerdir
(Baymur,2004:316). Watson bilinci asla goriilemez, dokunulamaz, koklanamaz,
tadilamaz veya hareket ettirilemez, en az ruh kavramimn ispatlanamazhg kadar
ispatlanamaz bir varsayim olarak gormiis; psikolojiyi ruh ve bilingten, zihinsel
kavramlardan, beyinde neler olup bittigine dair kurgusal diiglincelerden kurtarmay1
ve i¢ gbzlemin reddini énermistir. Ayni ekol iginde yer alan Mcdougall ise davrams
verilerinin psikoloji bilimi igin gerekli oldufu noktasinda Watson ile hemfikir
olmakla beraber biling verilerinin de aym derece de vazgecilmez oldugunu iddia
etmistir. Kendilerini davramisgn olarak niteleyen, ancak geleneksel, radikal
davraniggilara kars: ¢ikanlarin iginde yer alan sosyal biligsel teoriysen Bandura ise
radikal davraniscilarin durumunu  “Diigiincelerin  davramgslay tizerinde etkili
olmadigimt iddia ederek, insanlarm diisiincelerini kendi diigiinceleri dogrultusunda
degistirebilmek icin tim zamanlarim konusmalara, makalelere ve kitaplara adayan
radikal davramscilar: gérmek oldukea eglendirici” ifadeleriyle ironik olarak dile
getirmistir { Schultz; 2001:386).

Descartes’ten yapisalcilara, islevselcilere kadar diglanan, dislanmasa bile zihin
veya bilinci merkeze alarak goz ardi edilen veya belli-belirsiz insan zihniyle
aynilestirilen rubun bagina gelenler John Watson’un Onderliginde davranisgilik

ekolii marifetiyle bilincin de basina gelmis, ruhun ardindan biling veya bagka bir
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ifade ile nefsin bir boyutu da bilimsel anlamda psikolojiden diglanmugtir. Gestaltgi
psikologlar tarafindan ruhsal olaylarin biitinti ve orglitine dikkat gekilmis;
yasantilar biitiin ve karmagik olaylar olarak goriilerek ruh-beden boliinmesi fikrine
kars1 ¢ikailmig; ruh ve bedeni bir biitlinlin manzaras1 olarak gormek gerektigi ifade
edilerek ruhun kabuliinii cagristiracak ifadeler kullanilmus olsa da; bu bakis agisiyla
onerilen ruh anlayist maddeci ve epifenomenolojik bir ifade tagir(Ozcankaya,

1999:13) ve ruhtan ¢ok nefsi cagnistirir.

Geleneksel radikal davramscilar ile biligsel teorisyenler arasinda devam eden
davrams veya biling merkezli tercihler bir yanda sekillenirken difer tarafta

psikanalist ekol Freud’un bilingalt1 gikisiyla sahnede yerini almagtir.

Psikanalistler radikal davranisgilara inat bilincin de altina inmisler, davramslarn
daima icten gelen bir diirti sonucu meydana geldigini soyleyerek radikal
davramscilarin, davramg: digsal bir uyarana verilen tepki olarak gdrmelerinde var
olan determinizmi, davrams icten gelen diirtiiye baglayarak tekrarlarmglardir.
Gerek davramscilar gerekse psikanalizciler insan: esas itibariyle tepkide bulunan
bir varhik olarak goriirler. Davranigilara gore insan canh bir reaktér gibidir. Insan
cevresel etkilere tepkide bulunan bir varhiktir. Psikanalizcilerde ise uyaricilar
cevreden degil organizmamn iginden gelmektedir. Freud ilk ¢ahigmalarinda ruhsal
~hayatin iki béliimden olustuguna dair inancim agiklammsts; biling ve bilingalts. Bir
buzdagmn goriilebilen pargasina benzeyen bilingli béliim kiictik ve Onemsizdir.
Tiim kisiligin gdriinen ama ylizeysel yoniinii gosterir. Genis ve giiglii bilingaltt tiim
insan davramslarimn arkasindaki diirtiisel giic olan i¢giidiileri kapsar. Freud ayrica
biling Oncesinin var olduunu da kabul etmisti. Bilingaltindaki materyallerden
farkli olarak biling Oncesindeki materyaller aktif olarak bastimimamistir ve
kolaylikla bilince gagrilabilirler, Freud daha sonra bu basit biling-bilingaltt ayrimin
gbzden gecirir ve zihinsel aygitin yapilan olan id, ego ve siiper egoyu ilk kez
ortaya koyar. Freud’un daha 6nceki bilingalt: kavramina karsilik gelen id, kisiligin
en ilkel ve en az ulasilabilir boliimiidiir. Id’in giicli etkileri arasinda cinsellik ve
saldirganlik icgiidiileri gelir. Oras1 adeta kaynayan, gosku dolu bir kazandir.ld
elbette diislinlip dogru karar vermenin deferini bilmez, iyi veya kotl, erdem

ahlaklilik yoktur. Id nesnel gercekligin sartlarini gdz Oniine almaksizin gabuk
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doyum arar ve bu nedenle gerilimin azaltilmasiyla ilgilenen ve Freud’un haz ilkesi
dedigi ilkeye gore isler. Bizim temel ruhsal enerjimiz veya libido, id’in igerisinde

ver alir ve gerilimin azaltilmas: yoluyla agiga vurulur.

Libidinal enerjideki artig gerilimin artmasiyla, bu da bizim bu gerilimi daha
dayanilabilir bir seviyeye cekmeye calismamizla sonuglanir. Ihtiyaglarmizi
karsilamak ve rahat bir gerilim seviyesini devam ettirebilmek i¢in gergek diinya ile
iliski kurmalryiz. Omegin a¢ olan bir insan gevresinde yiyecek bulabilmek ve
boylece aghfin sebep oldugu gerilimi bosaltmak i¢in uygun davramslarda
bulunmak zorundadir. Id’in istekleri ve gergek kosullar arasinda etkili ve uygun bir
iliski gerceklesmelidir. Id ve dis diinya arasinda arabuluculuk gérevi yapan ego bu
iliskiyi kolaylagtirir. Ego id’in denetimsiz ve israrl: tutkularimin tersine makul veya
mantikli ile kastedilen anlamlan temsil eder. Id gergeklikten haberdar olmadan
denetimsizce ister, ego gerceklikten haberdardir, gercekligi kavrar ve onu ybnetir,
gevreyi dikkate alarak id’i denetim altina alir. Ego Freud’un gergeklik ilkesi dedigi
ilkeye gore isler. Gergeklik ilkesi id’in hazzi arayan isteklerini, ihtiyaglarim
karsilayacak ve gerilimi azaltacak veya bogaltacak uygun bir nesneyi bulunana dek
yuriirliikten kaldirir. Ego id’den bafimsiz olarak varolamaz. Gergekte giiciini
id’den alir. Ego id’i engellemek i¢in degil, id’e yardim etmek i¢in galigir ve stirekli
id’i doyuma ulastirmak i¢in gabalar. Freud ego ve id’in iliskilerini, at ve tizerindeki
binici ile karsilagtimugti. At binicinin gitmek istedigi tarafa yOneltilen enerjiyi
saglar. Bununla birlikte atin giicii daima kontrol edilmeli veya ona kilavuziuk
edilmelidir yoksa at biniciyi yere atabilir. Benzer gekilde id’de stirekli olarak
kontrol edilmelidir, yoksa gergekei egoyu devirip dniine geger. Freud’un teorisinde
kisilik yapisimn {igiincli parcasi siiper egodur. Siiper ego ilk ¢ocukluk yillarinda,
davrams kurallarimin, igerisinde &dillerin ve cezalarm sindirildifi bir sistem
yoluyla ebeveyn tarafindan &gretilmesiyle gelisir. Yanlis olan davramslar ¢ocugun
siiper egosunun bir pargas: olan bilincinin bir pargast haline gelir. Dogru olan
davranislar gocugun siiper egosunun diger parcasi olan iilkiisel benliginin bir
pargasi haline gelir. Boylece ¢ocukluk davramglar ilk olarak ebeveyn denetimi
tarafindan yonlendirilir, fakat siiper ego bir davrams modeli olarak bir kez
sekillendiginde, davraniglar artik kendini denetimle smmrlamir. Bundan sonra

davramsa kilavuzluk eden &diil ve cezalar bireyin kendisi tarafindan yOnetilir,
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Siiper ego ahlaki kisitlamalarin hepsini, mikemmellige dogru bir cabamn
savunuculugunu temsil eder, kisaca siiper ego insan hayatinin yiice yanlar: olarak
tanimlanan seyleri zihinsel olarak miimkiin oldupunca fazla kavrayabilmemizdir.
Stiper egonun id ile bir ¢atigma iginde oldufu aciktir. Ego’dan farkh olarak stiper
ego sadece id’in doyumunu ertelemekle kalmaz, bu doyumu tamamen engellemeye
calisir. Ego ii¢ yandan gelen 1srarh ve birbirine zit giiglerin baskilan igerisinde
oldukga giig bir durumdadir (Schultz, 2001: 259).

Cok gecmeden psikanaliz kendi i¢inde kendi muhaliflerini dogurmus ve Freudcu
diigiinceye her zaman bagli kalanlarm psikanalize getirdikleri en biiylik degisiklik
ego lizerinde daha fazla durmak olmustur. Ego artik id’in hizmetgisi degildi, giiglii
bir rolii vardl. Ego eskiye nazaran id’den daha fazla bagimsizdi, id’den
kaynaklanmayan kendi enerjisi vardi ve id’den ayn kendisine ait islevleri vardi.
Dahas: bu yeni Freudcu analistler ego’nun, id’deki gtidiiler baski altma alindigi
zaman ortaya ¢ikan ¢atismadan bafimsiz oldugunu éne stirmiiglerdi. Freud’a goére
ego, daima id’e karsihk veren durumundaydi. Yani id’den gelen isteklerden
bagmmsiz degildi. Oysa bu yeni goriige gbre ego, id’den bagimsiz islev gorebilirdi.
Bu disiince Ortodoks Freudeu diistinceden aynlan dnemli bir noktaydi. Bir baska
degisiklik ise kisilik tizerindeki etkileri agisindan biyolojik gli¢ler lizerinde daha az
durmak, sosyal ve psikolojik giiclere daha fazla onem vermekti, Ayrica yeni
Freudcular ¢ocukluk cinsellifinin ve Odipal kompleksin Onemini en aza
indirmislerdi. Kisilik gelisiminin aslinda psikoseksiiel giiclerden ziyade

psikososyal giicler tarafindan belirlendigini iddia etmiglerdi.

Freud’a ilk muhalefet ego merkezli olurken, ikinci karsi ¢ikis Jung'un analitik
psikolojik yaklagimu ile libido merkezli olmugtur. Frend libidoyu cinsel agirlikl: bir
kavram olarak tammlarken, Jung libidoyu genellestirilmis bir hayat enerjisi olarak
ele almistir. Jung i¢in libidinal hayat enerjisi kendisini gelisme ve {iremede oldugu
kadar belirli bir zamanda birey i¢in neyin en 6nemli olduguna bagli olan difer tiir
faaliyetlerde de gdsterir. Jung’un temel hayat enerjisini sadece cinsel nitelikte ele
almay: reddetmesi, onu Freud’un yalmzca cinsel terimlerle tamimlayabildigi insan
davramsiyla ilgili farkh yorumlar yapma konusunda ozgiir birakmigtir. Ornegin

hayatin ilk fi¢ yilindan bes yilina dek olan siire icin Jungcu g0riis libidinal enerjinin
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beslenme ve gelisme islevlerine hizmet ettigini ileri siirer, Freudcu goriisteki gibi
hayatin ilk yillarindaki cinsel belirtilere degil. Jung, Freund’un &dipal kompleks
stirecini reddetmis ve ¢ocugun bu dénemde annesine olan diisktinliigiinii bir ihtiyag
baghligs, annenin yiyecek saglayic1 iglevine bagl: bir doyum ve rekabet agisindan
agtklamistir. Cocugun cinsel iglevselligi gelisip olgunlasirken beslenmeye iligkin
islevler cinsel duygularia drtiisiir. Jung’a gbre libidinal enerji sadece ergenlikten
sonra kars: cinse ilgi duyan bir gekle biirtintir. Jung cinsellikle ilgili faktorleri
biitiiniiyle inkdr etmemistir, fakat cinselligin roliinii libidoyu olugturan birkag
diirtiden biri olmaya indirgemigtir. Jung ve Freud arasinda ikinci temel farklilik
insanm kisiligini etkileyen giiclerin yoniiyle ilgilidir. Freud insanlan ¢ocukluk
yasantilanimn  bir kurbami olarak goriitken, Jung bizlerin gegmigimiz kadar,
gelecege yonelik hedeflerimiz, umutlanmiz ve tutkulanmmz tarafindan
sekillendirildigimize inanmigtir. Davramglarmiz tiimiiyle ¢ocukluk deneyimlerimiz
tarafindan belirlenmez, hayatin sonraki yillarinda degisime tabi olur. Jung ve Freud
arasindaki Gigiincii fark Jung’un bilingaltina neredeyse daha fazla vurgu yapmasidir,
Jung bilingaltim ¢ok daha yogun bir sekilde aragtirmaya galigmis ve ona yeni bir
boyut eklemistir: bir tiir olarak insanlarmn ve onlarn hayvan atalarmn kalitsal
deneyimleri; kolektif bilingaltr. Jung’un Golge arketipi kisilifimizin hayvana
benzeyen yamdir, hayatin daha alt sekillerinden bize kalan irksal mirastir. Golge
tiim ahlaksizhklar, ihtiraslarnn ve tiim nahos arzu ve faaliyetleri icerir. Jung
golgenin bizi gogunlukla yapmammza izin vermeyecegimiz seyleri yapmaya
zorladigim yazmstir. Bununla birlikte gélgenin olumlu bir tarafi da vardir. Golge
en yiksek diizeyde insani geligim i¢in gerekli olan spontanlifin yaranclhglﬁ,
icgriintin =~ ve  yogun  ¢oskularm  kaynagidir(Schultz,2001:488).Jung;
bilingalti/kolektif bilingalti yaklagimiyla gok katl: nefse odaklanmugtir

Sosyal psikoloji teorisyeni Adler de Freud gibi ¢ocuklugun ilk yillannin kigiligi
sekillendirici bir 6zellige sahip oldugunu kabul etmigtir. Fakat Adler’in {izerinde
durdugu nokta biyolojik etkilerden ¢ok sosyal etkiler {izerinedir. Cinselligin insan
kisiliginin §ekillenmesi {izerindeki etkisini de kii¢iimsemis ve davranigin bilingalt
belirleyicilerden ¢ok bilingli belirleyicileri iizerinde yogunlagmustir. Freud ve
Adlerin teorileri arasindaki bir bagka farkli nokta bilincin 6nemi ile ilgilidir. Freud

davramsin bilingdist belirleyicileri iizerinde énemle durmugstur, fakat Adler bilince
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tnem vermistir, Insanlani kendi motivasyonlarimn farkinda olan bilingli varliklar
olarak ele almustir. Freuda gore insan davramgt gegmis yasam deneyimleri
tarafindan belirlenmistir. Adler ise gelecek ig¢in neler istedifimizden ve
tahayyiillerimizden siddetle etkilendigimize inanmustir ki her iki yaklagim nefs
odaklidir. Gelecek amaglar veya beklentiler i¢in ¢abalama simdiki davramslarmmiz
etkileyip degistirebilir. Ornegin dlimden sonra ebedi bir lanetlenmeye ugrayacagi
korkusunu yasayan bir insan bu beklentisine uygun davranslar sergiler. Freud
kisiligi id, ego ve stiperego olarak birbirinden ayr parcalara ayirrken Adler
kisiligin birligi ve tutarlili1 tizerinde durmustur. Adler kisiligin ¢esitli kaynaklarim
oncelikli bir amaca dogru yonelten dinamik bir gliditleyici etkinin var oldugunu
ileri stirmiigtiir. Hepimizin ulagmak i¢in cabaladifi bu son amag, daha eksiksiz ve
milkemmel bir geligimi, basariyi, yapip etmeleri ve kendini kavramay: kapsayan
tistiinliik veya milkemmelliktir. Bu goriige gore cinsellik egemen diirtii degildir,
fakat iistiinliige gotiiren birgok yoldan birisidir. Adlere gére tistiinliik i¢in cabalayig
dogustan gelen bir dzelliktir. ve sadece bireyin ortaya koydugu degil, uygarligm
ortaya koydugu tiim ilerlemelerden sorumludur. Ustiinlik insam ve toplumu bir
basar1 seviyesinden yukariya dogru bir bagka bagan diizeyine dogru tagir. Adler’in
“ben’in yaratic1 giicti” goriisil teorisinin zirvesi olarak kabul edilir. Adler bizim
kisiligimizi kendimize has yagam stilimizle uyumlu sekilde belirleme yetenegine
sahip oldugumuza inanir. Yaratic1 gii¢ eski ruh kavramina benzetilebilecek insann
varhigmimn aktif bir ilkesini temsil eder. Belirli yetenek ve deneyimler kahtim ve
cevre yoluyla bize gelirler fakat hayata kars: tutumlarmmzin temelini saglayan, bu
deneyimleri kullanma ve yorumlama yolumuzdur. Ben’in yaratici glicli goriisii
kendi kisiligimizi ve kaderimizin gekillenmesinde bizim bilingli olarak yer
aldigimiz  anlamindadir. Adler, insanlarn kendi yazgilanmin geemis yasam
deneyimleri tarafindan belirlenmesini pasif sekilde izlemek yerine yazgilarinm
belirlenmesine dogrudan katilmaya agik olduklarna inanmisti.  Adler ve difer
sosyal psikoloji teorisyenleri insan davranigiun biyolojik gligler tarafindan degil,
bireyin 6zellikle gocuklugunda maruz kaldig: kisiler arast iligkiler tarafindan
belirlendigini diisiiniirler. Biyolojik giiclerin roliinlin azaltilmas: gibt, libidonun,
Odipal kompleksin ve psikosekstiel gelisim evrelerinin rolleri azaltdmigtir.

Anksiyete ve anormal davramglar icgiidiilerden, libidodan ve cinsellikten
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kaynaklanmaz, hayatin ilk dénemlerinde olugturulan sosyal iligkilerden gelisir.
Bizler Freud’un deterministik teorisinde oldugu gibi anksiyeteye mahkiim degiliz,
¢linkii anksiyeteden gocuklugun uygun sosyal deneyimleri aracth@ ile kagimmak
miimkiindiir, Freud’a gére insan davrangt evrensel olarak saptanmugtir. Bu goriisiin
tersine sosyal psikoloji teorisyenleri davramsg: esnek ve her bir insan tarafindan

bilingli ve siirekli olarak degigtirilmeye agik olarak diigiiniirier.

Henry Murray da kisiligi ii¢ boliime ayirarak id, ego ve stiperego taksimi ile Freud
ile aym diistinceyi paylastigim vurgulamis ancak Freud’dan farkli olarak id’in ilkel
ve sehvani dirtiilere ek olarak empati, tanima ve sehvetten ¢ok ask gibi sosyal
olarak istenir egilimleri de igerdigini sdylemigtir. Murray’m sisteminde davranigin
saptanmasinda ego’nun aktif rolit Freud'un sistemindekinden ¢ok daha fazladir.
Murray ego’nun sadece id’in kélesi olmadifina, ayrica tiim davraniglarm bilingli
bir organizatorii olduguna inanmustir. Ego id’in istenmeyen diirtilerini bastirma
isini goriir ve istenen diirtlilerin a¢ia vurulmasim kolaylastirir. Motivasyon
Murraymn kisilik teorisinin merkezidir ve motivasyonu agiklamak igin yaptif1
ihtiyaclar simflandirmas: onun en Snemli katkisidir. Beyinde kimyasal bir gii¢
gerektiren ihtiyaglar zihinsel ve algisal iglevleri organize eder. Ihtiyaglar
organizmanin gerilim seviyesini artirir ve gerilimin azaltilmasi sadece ihtiyaglarin
tatmini ile mimkiindiir. Bu nedenle ihtiyaglar davramgi harekete gecirir ve bu
tatminin saplanmasi igin gereken sekilde davramst yonlendirir (Schultz, 2001:
497,505,510).

Hiimanistik psikologlar ise insan dogasi ¢aligmalan igin davramggih@r dar, yapay
ve yalitilmig bir yaklasim olarak gormilg, sadece gozlemlenebilir davrang {izerinde
durmay1, insanhifn hayvanlarin ve makinalarm diizeyine indirgedifi ve
insanhgindan ¢ikardign diistincesini savunmuslardir. Insamin deterministik bir
sekilde islev yaptigi ve gevresel uyancilara cevap verdigi seklindeki tartigmalari
kesinlikle kabul etmemisler, dahas1 bizim laboratuar farelerinden veya robotlardan
daba fazla bir sey oldufumuz ve bu yiizden nesnellestirilemeyecegimiz,
dlciilemeyecegimiz ve uyarici tepki birimlerine indirgenemeyecefimizi iddia
etmislerdi. Himanistik psikologlarn énde gelenlerinden Maslow’a gore her bir

insanm kendini gerceklestirmeye yonelik dofustan gelen bir egilimi vardir. En
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yitksek dereceli insan ihtiyaci olan bu hal tiim yetenek ve niteliklerimizi aktif
olarak kullanmay: ve potansivelimizi gelistirip gergeklestirmeyi icerir. Kendini
gergeklestirmis birey olabilmek icin hiyerarsik olarak dizilmis ihtiyaglar iginde
oncelikle en alt seviyesinde bulunan ihtiyaglarn kargilanmasi gerekir. Her bir
ihtiyag tatmin edildifinde, hiyerarside kendisinden bir yukarida bulunan diger

ihtiyact harekete gecirir. Bu ihtiyaglar ve hiyerarsideki siralan soyledir;

1-Su, yivecek, hava, uyku, cinsellik gibi fizyolojik ihtiyaclar

2-Giivenlik, korku ile anksiyete duygusundan uzak olma gibi emniyet ihtivaclari,
3-Ait olma ve sevgi ihtiyaci

4-Bagkalarindan saygt gérme ve kendine sayg ihtiyact,

5-Kendini gergeklegtirme ihtiyaci.

Carl Rogers da insamn kendi diigiince ve davramslarmu istenmeyenden istenene
dogru bilingli ve makul bir gekilde degistirebilecegini diistinmiis, bizim daima
bilingalt: gii¢lerin ve ¢ocukluk yasantilarinin etkisinde olacagmmza inanmamugtir.
Kisilik su yasanan anda ve bizim onu nasi algiladifimizla sekillenir. Rogers
kisiligi en onemli motive edici glictin kendini gerceklestirme diirtiisii oldugunu
belirtmistir. Kendini gergeklegtirmeye yonelik bu istek dogustandmr, ancak
cocukluk yasantilari ve Ogrenme yoluyla desteklenebilir veya engellenebilir
(Schultz, 2001:522-526).

20. yiizythin ortasinda Albert Einstein, Neils Bohr ve digerlerinin ¢aligmalanimn bir
‘sonucu olarak fizikte yeni bir bakig agist gelisiyordu. Bu bilim adamian Galileci-
Newtoncu mekanik evren modelini reddediyorlardi. Psikoloji Wunt’tan Skinner’e
dek mekanik, indirgemeci insan dogast anlayigim bu evren modeline dayandirmist1.
Fizikteki bu yeni bakis agist nesnellifin klasik diinyasim ve dig diinyamn
gozlemciden tamamen ayrilmasim bir kenara atfi. Bugiin fizik nesnel bilgiyi 6znel
olusu, yani nesnel bilginin de gézlemciye bagl oldugu inanciyla tanimlanmaktadir.
Yunan filozoflan Platon ve Aristo, Ingiliz empiristler ve ¢agngumcilar biligsel
stireglerle ugragmislardi. Psikoloji ayr bir bilimsel disiplin haline geldiginde vurgu
biling iizerinde kalmaya devam etti. Wunt zihnin yaratici faaliyetleri {izerine
yaptigt vurgudan otiirii biligsel psikolojinin habercisi sayilabilir. Yapisalcilik zihni
olusturan elemanlan, islevselcilik ise zihnin ne sekilde galistifn lizerinde durarak
zihinle ilgilenmistir. Davramgeilik cok kokli bir degisiklik yapmus ve bilinci
yaklagik 50 yil boyunca alandan silmigtir(Schultz, 2001: 531). Bilimsel psikoloji
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modasi gegmis bir modele yapisarak kendisini nesnel bir davranig bilimi olarak
tanimlayarak yeni fizige yaklagik yarim yiizy:] direnmis olmasina ragmen sonunda
Zeitgeist'e cevap vermis ve formunu biligsel siirecleri ¢ahsma konusuna dahil
edecek sekilde degistirmistir. Biligsel psikologlar basit bir sekilde uyanciya tepki
vermekten ziyade bilme siireci ilizerinde yogunlasmistir. Onemli olan zihinsel
stirecler ve olaylardir, uyarict tepki baglantilan degil. Vurgu zihin tzerinedir
davramg {iizerine degil. Biligsel psikologlar zihnin deneyimlerinin nasi
yapilandmildigi veya diizenlendigi ile ilgilenirler. Biligsel goriiste birey ¢evreden
aldipa uyaricilan aktif bir gekilde diizenler, bazi olaylara bilerek katilir ve bu
olaylan hafizaya islemeyi secerek bilginin elde edilmesi ve uygulanmas: siirecine
katilma yeteneBine sahip oldugunu gosterir. Bilingli zihinsel stiregler galigmasi,
bilingalt1 biligsel faaliyetleri konusuna iliskin yeniden bir ilginin olugmasina sebep
oldu. Ancak bu bilingalti Freud’un bahsettigi, sadece uzun bir psikanaliz
déneminin yardimiyla bilince getirilebilen bastirnlmis arzu ve amlann disar: tagtig
bir bilingalt1 zihni degildi. Bu yeni bilingalti kavrayisi duygusal olmaktan ¢ok
rasyoneldir ve insan bilisinin bir uyariciya tepki verme etkinligindeki ilk
asamasinda ver alir. Bilingalt, 8grenme ve bilgi isleme siirecinin Snemli bir
bosliimiidiir. Biligsel bilincaltim psikanalitik teorideki bilincaltindan ayurt etmek
amactyla bazi psikologlar bilingli olmayan terimini tercih etmistir. Bilingli olmayan
zihin kavrami, bilissel psikolojide ¢ok Onemli bir yere gelmistir; ¢linkii genel
olarak arastirmacilar zihinsel siireglerimizin ¢ogunun bu biling seviyesinde yer
aldigy konusunda hemfikirdir. Bu iddianin dogrulufu deneysel arastimalarla
gosterilmistir. Yapilan arastirmalar sonucu elde edilen bulgular; bilginin elde
edilmesi siirecinin hem bilingte hem de bilingli olmayan seviyelerde yer aldifi,
fakat dgrenmede yer alan zihinsel ¢aligmalarin ¢ogunun bilingli olmayan seviyede
yer aldifi konusunda biligsel psikologlar1 ikna etmistir. Arastirmalar bilingh
olmayan bilgi islemenin biling seviyesinde ortaya ¢ikan bilgi isleme stirecinden

daha hizli, daha verimli, daha karmasik oldugunu gdstermistir(Schuitz, 2001: 540).
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2.2. ilahi Nefha Anlammda Ruha Psikelojik Yaklagim

Gerek Bati cografyas: gerekse Islam coBrafyasi, her ikisi de Grek felsefesinin etkisi
altinda kalmig olsalar da batida ruh ile ilgili stire¢ her seyden sorumiu ruh
anlayisindan, Descartes eliyle zihinsel stireclere/nefse, diislinceye evirilmis,
Watson ile nefsin bir boyutu olan davranig ile 6n plana ¢ikarken Freud ile kismen
kabul edilebilir ve kabul edilemez birikimiyle bilingaltina, id’e, Freud mubalifi
Jung ile olumsuz c¢agngimlan igeren bilingaltindan olumlu ¢agngimliart olan
libidinal hayat enerjisine; aym e¢kole mensup uzman Robert Johnson ile
tikenmeyen enerji akimi, “diyonik enerji” olarak ifade ettifi “hepimizin i¢inden
gecen ve bizleri cennet ve yeryliziiyle birlestiren yasam giiciine” (Ozdogan,2008:84),
bir bagka ifadeyle ruha evirilmistir.

Gerek davramsciik gerekse psikanalizmin determine bakigindan bunalan
hiimanistik psikologlarin 6nde gelenlerinden Adler, Maslow ve Rogers ile kendini
gerceklestirmeye yonelik dogustan gelen bir egilime sahip insana vanlms, kisiligi
en Onemli motive edici gliciin kendini gerceklestirme  diirtiisti oldugu'
vurgulanmistir. Davranmiggr ekol ile “bilincini kaybeden” psikoloji, maddeye
indirgenmis mekanik haliyle bilingsiz olarak neredeyse 50 yil varlifmi devam
ettirmis, insani olan bilincin veya bagka bir ifadeyle kismen nefsin kesfiyle bilinci
yerine geldiginden bilingaltimi, ilahi olat sorgulamaya baglamustir. Olumlu
olumsuz her seyi igeren ¢Opliik olarak algilanan Freud’un bilingalt: anlayis: James
ve Jung gibi kimi psikologlarca sorgulanarak tashih edilmis; gerek davramsgeilar
gerekse psikanalistlerin insan davramgna determinist yaklagimlari hiimanist
psikologlarca sorgulanmus, amag ve hedef merkezli sorgulamalar ile yeni arayislara
kap1 aralanmgtir. Freud’un duygusal bilingalt: anlayisindan farkli olarak biligsel
psikologlarca stirdiiriilen bilingli zihinsel siiregler merkezli galigmalar rasyonel
bilingalt1 bilissel faaliyetleri konusuna iligkin yeni bir ilginin olugmasma sebep
olmustur. Bu yogun ilginin, yillardir psikoloji biliminden diglanmus olan ruhun geri
déniisiine sebep olup olamayacafim zaman gdstereceklir. Bati cografyasimn yasam
enerjisi dedigi sey ile Islam cografyasinn canhlarda hayat: saglayan unsur, ilahi

neftha veya ruh dedigi sey; yani can, bilinemezligini hala stirdiirmekte; bu anlamda
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ruh, gerek Bati cografyasi gerekse Islam coprafyast icin gizemini hala
korumaktadr.

Tasavvufta en iist katlarin sakinine Mevlana'mn diliyle can, Yunus'un diliyle
Benden igeri olan Ben denirken; Kur’an-1 Kerim’de bu tabir [lakhi Nefha/Ruh diye
gecer. Can, siirekli defisim halinde oldugu ve hep bir iist kata gegtifi i¢in ne
duyularla kavranabilir ne de rasyonel akilla anlatilabilir. [nsam ve esyay1 dinamik
asli yapilarindan kopanp statik bir hale getirmek, bir anlamda dondurup kaliplar
icine sokmaktir, Bu durumun aksine katlarda yiikselip cana yaklasmak buzlan
eritip statik yapry: asmak demektir. Camin merkezinde, yani insan-t kémilin
katlarmda, stirekli daha mitkemmele dogru evirilen bir dinamizm s6z konusudur
(Merter,2008:219-236). Mevlana’ya gore insanda iki tiirlii ben vardir. Biri dzel ben,
otekisi ise agkin bendir. Ozel ben nefs olarak herkeste ayr aynidir. Herkesin ayn bir
ozelligi vardir, Herkesin mizaci, tutkulan ve yapist degisiktir. Ancak agkin ben
olan ruh ise tannsal bir yetenektir. O herkeste ortaktir. Askin ben bilincin derin
halidir. Askin benin alamnda varhgin hikmeti distiniiliir. Bedenin tutkulan
dizginlenir. Tanr sevilir. Bans, sevgi, dostluk ve evrensel duygular egemendir. Bu
alan, felsefenin, sanatin ve dinin gercek alamdir. Insan hayatina agkin benin
buyruklart egemen olursa, davramglar erdemli olur. Genis olglide bedenin
tutkularma bagh olan 6zel ben, insana egemen olursa davramslar kot yonde
gelisir. O halde insam ylicelten asil unsur agkm bendir. Bu da herkeste ortaktir.
Ancak bilincin derin halini yasamak da her zaman kolay degildir(Ozdogan, 2008:84-
97). Insan kompleksinin madde otesi yam olarak ruhun mekdm yoktur, zaman onu
etkilemez. Matematik koordinatlar gibi bedeni, evrenlerin sonsuz mekénma baglar,
Yiice Allah’1 o cereyandan sezeriz. Onun yiicelmesi s6z konusu olamaz, O, Allah
cereyamdir yiicedir, bizim onunla ilgimiz arttik¢a biz yliceliriz. Elektrik akiminin
teklipi temsil edisi gibi tekligi temsil eder. Yanan ampul, dénen motor, ¢alan zil,
telefondaki ses onun c¢okluk halini temsil eder. Ruhun ilahi yonii, yani emr
aleminden gelisinde en 6nemli §zelligi Hay sirnidir(Nurbaki, 1986:103). Hayat veren
anlamidan daha genel bir gergeveye sahiptir. Var olan hayat; Esma iginde Hay
isminin tecellisi iken; her ilahi isim gibi Hay ismi de 6ziinde biitiin ilahi isimleri ve
bunlarin Szelliklerini potansiyel olarak tasir (Merter,2008:123). O, derin hikmet

kaynagi ve kilavuzdur ve bilincli kisiligin uyanuk kontroliinlin disinda faaliyet
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gbsterebilir. Sufi psikolojisinin temel prensiplerinden birisi; Allah ile bu temasmn
her zaman ve herkeste meveut oldugu ve bu nedenle her bireyin sayg: ve sefkatle
muamele edilmeyi hak ettigidir (Frager,2005:85). Emr &leminin eseri olan ruh
dlgiilere girmeyen, daha ziyade kanunlarin, ilmi kurallarin hdkim oldugu alemin ve
sisternin bir ferdidir. Kanunlar Aleminden oldu@unu insan viicudunda degisik
fizyolojik ve biyokimyasal kurallan hi¢ aksatmadan intizam bozmadan igletmesi
gosterilebilir. Emrin ne afurhigi vardir ne de hacmi; o ne 6lgililiir ne de tartilir.
Kainat dikkatle incelendiginde etki etme yeteneginin cisimle alakas1 olmayan yer
kaplamayan ve hacmi olmayan, agih@ bulunmayan, ince kelimesiyle ifade
edilemeyecek kadar ince, 151k gibi seffaflardan gecisine engel olunamayacak kadar
niifuz edici, enerji gibi yan maddi maddeler ve miicerret denen sifatsiz, kendinden
baska bir seyle birlesip olusamarms seylere aittir. Benzin; enerji gibi, agirhg, rengi
gibi bir sifati olmayan ve ince kavramiyla ifade edilemeyecek kadar ince ve
goriilmeyen bir yapiya doniigtigiinde etki eder, harckete sebep olur
(Ozcankaya,1999,13-34). Bilimin sumrlarnin genislemesiyle, ruh gibi kavramlar da
kisilik tammimn smirlarim asan bir gekilde degerlendirilecek kadar geniglemistir.
Sprititlel varlik ve biling kavramlarina muhakkak yeni agiklamalar getirmek
gerekmektedir. Bu agiklamalar daba ¢ok yitksek enerji fizigi iginde diigtiniilmelidir.
Yiiksek enerji fizigi ruhu agiklamada bize daha fazla yardimer olacaktir. Insan
evrensel bilgiyle alisveris igerisindedir ve yedigi gidalar yardimyla enerjisini
alarak bilingli bir varhk olarak kendi bilincini ve egosunu olusturmaktadir, Insamn
ruhsal kimligi diyebilecegimiz kimligi ti¢ boyutlu frekans koduyla tammlayabiliriz.
Saniye de ﬁgyﬁzbin km hizla ilerledigini bildigimiz fotondan ellibin km daha hizh
ilerleyen ve psikon ad: verilen kiitlesiz enerji vardir ki buna da ruh denilmektedir.
Elektrik bir elektron akimy, 151k foton akimi, ruh ise daha hizl: bir gekilde seyreden
psikon akirmdir. Viicudunu bir elbise gibi giymis olan insamn igindeki sey, diger
bir ifadeyle makinenin bilinci ruhtur. Ruh beynin icinde aranamaz. Ctinkii rub
beyin {istii bir bilgi dosyast ve 6zel bir yazilimdir. Psikon; kimyasal ve elektro
fizyolojik bir sekilde galigan beynimizin listlinde, tabiri caizse striicii koltugunda
oturan yonetici paralel beyne kuantum fizikeilerinin verdigi isimdir. Yani madde
tiiriinden olmayan bir zihindir ( Tarhan,2009:42,75,164).
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Bu ¢ercevede ruh gerek Watt’in gerekse ondan etkilenmis olan Fazlurrahman’in
anladig: gibi bilingalt: olabilir mi? Watt geleneksel Islami goriis ile Modern goriisii
telif etme amaciyla “O, bu sdzlerin (vahyin) kendi disiincesinin bir iirtini
olmadiging kesinlikle inaniyordu” dedikten sonra su satirlan ilave eder;“Melek bu
sozleri once Hz Muhammedin suuruna yerlestirdi; daha sonra onlar buradan suur
istiine ¢iktr. Belki de denebilir ki suur-alti meleklerin faal olduklar bir bolgedir”
(Watt, 1982:149). Bu ifadeleriyle Watt ilahi olanla beseri olamn temas noktasina
isaret etmis, bir yandan ilahi nefha anlamiyla ruha temas ederken diger yandan
Melekler/Cebrail’e dikkat gekmigtir. Bu yaklasim ruh-nefs-beden ticliistinde ruhun
fonksiyon, islevine dikkat cekmektedir. Peki, Kur’an’in ilahi nefha olarak ifade
ettigi ruh ile, ortaya ¢ikisi Freud ile olan, cinsellikle ma’lul bir bilingalt: anlayis:
nastl bir arada ele alinabilir? Freud ile baglayan ve hala devam eden elegtirel stireci,

elestirenler ve elestiri icerikleri ile su sekilde gorebiliriz;

Freud’un bilingalt1 kavrams; kigilik dinamiginin ileri dogru siiriikleyen lokomotif
faktorleri olan iggiidiileri kapsayan; hayvanlarin dogustan getirdigi diirtiilerden s6z
ettiginde kullandigi “ Instinkt ™ kelimesi ile degil de en miikemmel sekliyle
diirtiise] giic veya diirtli olarak terclime edilebilecek olan “ Trieb ™ ifadesiyle
karsilamig oldugu libido yoluyla ortaya konan, hayatin siirmesini saglayacak
yaratict gligler ve enerji sekillerini igeren bir kavramdir. Freud meramim
anlatabilmek amaciyla su benzetmeyi yapar; “ At binicinin gitmek istedigi tarafa
yoneltilen enerjiyi saglar. Bununla birlikte atin glicli daima kontrol edilmeli veya
ona kilavuzluk edilmelidir yoksa at biniciyi yere atabilir. Benzer sekilde id’de
siirekli olarak kontrol edilmelidir, yoksa gergekei egoyu devirip Oniline geger.”
Jung bilincalti kavramini; Freud'un libidoyu cinsel agirlikhi bir kavram olarak
tammlamasimi elegtirip kabul etmeyerek, libidinal hayat enerjisinin kendisini
gelisme ve tiremede oldugu kadar belirli bir zamanda birey i¢in neyin en tnemli
olduguna bagh olan diger tiir faalivetlerde de gosterdigini ifade etmis; libidoyu
genellestirilmig bir hayat enerjisi olarak kavramsallagtirmistir. William James ise
bilingaltini/alt-suuru suurun bir ¢Spligii saymanin dogru olmadigim sdylemis; alt-
suuru itilmis hatiralarin veya faydasiz faaliyetlerin toplandifn bir depo olarak
gérmeyip, suurumuzun aydinlik sahasin saran bir kismm; hafizanin temin ettigi pek

¢ok his ve fikirler ifade etmekle birlikte irsi unsurlar1 da ihtiva eden bir y1g1n olarak
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gdrmits, devamh hareket halinde bulunan bu yiginda bitip tiikkenmez bir iglenme
hali oldugunu, bu sayede sahsiyetimiz zenginlestifini, fikirlerimiz, zevklerimiz ve
ilgilerimizin birbirlerine baglilik derecelerine gore miistakil psikolojik sistemler
teskil ederek, en cazip olanlarin kendilerine tabi olan digerlerini etraflarinda
topladigini, bunlardan bazilarinin guurumuzun aydinlik sahasinin kenarlarina kadar
gelip ve aydinhk suuwra ¢ikmaya cahistifim, bize kendilerini fark ettirmeye,
tanmitmaya ¢aligtigmi sOylemis, vecd halinde insana disanidan bir hdkim kuvvet
intibar veren seyin, yukanya dogru ¢ikan bu alt suur oldugunu, tamamen
beklenmedik durumlarda ortaya ¢ikan bu alt-suurun bagka bir sahsiyet gibi
goriindligiinii ifade etmigtir(Giing6r,1996:132-136). Jung ekoliinden uzman Robert
Johnson ise bilingaltim; tikenmeyen enerji akimi, “diyonik enerji” olarak ifade
etmis, onu “ hepimizin iginden gegen ve bizleri cennet ve yerylizilyle birlestiren
yasam giicli ” olarak g&rmiistir (Ozdogan, 2008:84). Roberto Assagioli ise
{istbilingdist kavramimm giindeme getirmis; Biling disimin topografik bir haritasim
sunarak insanin manevi gelisimine anlam kazandmran {istbiling dist ve Ustbiling
disimn doruk noktasinda egsiz bir inci gibi parlayan ve her insanda potansiyel
olarak var olan mikemmele yakin asli bir boyutumuza dikkat ¢ekmistir
(Merter,2008:78).

Goriildiigii gibi Freud ile ortaya ¢ikan ve olumsuz ¢agngmmlan olan duygusal
bilingalts yaklasimi birgok elegtiri almug, silire¢ igerisinde olumsuzluklardan
arindirilmaya, ilahi netha ile telif edilebilecek bir noktaya tagmmaya caligilmus;
sosyal biligsel teorisyenler eliyle duygusal bilingalti disinda rasyonel bilingalti
tizerinde durulmus; Assagioli ise bilincaltindan ziyade Ustbilingdist yaklagimiyla
farkls bir noktaya dikkat ¢ekmistir. Sosyal biligsel teorisyenler eliyle biling bilimsel
psikoloji i¢inde yerini almistir. Duygusal veya rasyonel bilingaltt anlayis1 veya
{istbilingdis1 yaklagimumnmn bilimsel anlamda psikolojiye ruhu geri déndiiriip

déndiiremeyecedini zaman gésterecektir.

Bilingalti simirsiz bir zeka ve bilgelige sahiptir. Gizli kaynaklardan beslenir ve buna
hayatin yasas1 denir. Biling ve Bilingalti uyumlu ve huzurlu cahighifinda hastaliklar
ve catismalar olmaz. Ister uyamnk ister uyuyor olun, durmak yorulmak bilmeyen

bilingaltinizin faaliyetleri, bilincinizin miidahalesine gerek duymadan, bedeninizin

81



biitlin hayati fonksiyonlarmu kontrol eder. Zihinsel yasamin ylizde doksanindan
fazlas: bilingaltidir. Bilingaltr siirecleri her zaman hayata yoneliktir ve yapicidir,
Bilingaltimiz, viicudunuzu yapar ve onun biitiin hayati fonksiyonlanm siirdtirtiv. Her
giin 24 saat is bagindadir ve hi¢ uyumaz. Bilingalti daima simirs1z hayat ve simirsiz
bilgelikle ternas halindedir, diirtiileri ve fikirleri hep hayata yoneliktir. Daha iyi ve
giizel bir yagsam igin biitin bilyiik amaglar, ilhamlar ve vizyonlar bilin¢altindan
dogar. Bilincaltiniz sizinle Onseziler, diirtiiler, sezgiler ve fikirler aracihf ile
konugur. Size her zaman yikselmenizi, smir1 agmamzi, gelismenizi, ilerlemenizi
sbyler. Biiylik ressam, miizisyen ve sairler bilincaltmmn gliclerini ayarlayip
kullanirlar ve canlanip ilham ahrlar. Insan evreni bes duyu ile algilar, bes duyu
disindaki algilama genellikle bilingli algilama degildir ve Ozel ¢aba gerektirir.
Insanin bes duyusu disindaki ikinci algilama mekanizmasi, zihinsel beyindir.
Sinirbilimin &nde gelen isimlerinden Kognitif sinirbilimeci Marsel Mesulam insan
beyninin % 90 mmin duygu, diisiince ve davranig islemledigini, bes duyu ile ilgili
islemlerin ise sadece % 10 u kapladigim s6yler (Murphy,2009:21,55,57,103).

Cagimizdaki psikoloji ilmi ruba beyin fonksiyonlarimn bir epifenomeni (golge
hadisesi) olarak bakar. Bu tamma gore ruh beynin faaliyetleri ile tezahiirleridir.
Dolayisiyla insan bir makine ya da sibernetik bir sistemdir. Aynca bu tamimda ayn
bir varlig: olan bir ruh yoktur. Ruh sadece maddi beynin davramg bicimidir. Yani
beynin davraruslarinin adidir. Bu bakis agisiyla ruh, ashinda viicudun yaptigs seyleri
takip ederek onlart kendisinin yaptifmui diigliniir. Biraz absiirt olsa da
epifenomenalizm bunu sdylemektedir ve dzgiir irade diye bir sey bu goriige gbre
yoktur. Oysa insan beyninin isleyisi hakkinda da ¢ok sey bilinmiyor. Bilinen sey
sudur: insan beyni, tagidif1 ayrintili plandan habersiz, milyarlarca sinir hiicresinden
olugur. Bu elektro-kimyasal donammin fiziksel ve mekanik diinyasidir. Ote yandan
bizim diisiincelerimiz, hislerimiz, heyecanlarnm:z ve irademiz vardir. Efer madde
diistinebiliyorsa, tiim maddesel seylerin nigin diiglinmedikierini aciklayamayiz;
efer bu mimkiin olmuyorsa, o halde "diiglinen varhklart maddesel agidan
agiklayamayiz. Dislince ve segim, fiziksel doga yasalamna indirgenemez. Bu
yaklagimu sorgulayan Songar;

“Materyalistler, meseleyi beyin maddesi i¢inde diigiinenler, 0 maddenin kendiliginden
harekete gegen kuvveti bizatihi temsil ettigine inamwrlar. Halbuki biz diyoruz ki madde
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ne her seyin basi ne de sonudur ve kendilifinden harekete gegemez. Onun idarecisi
vardw. Iste bizim anladigmiz “Ruh Telakkisi” burada, bir tip dalt olarak incelenen
“Psikivatriden ve Psikolojiden” ayrilmaktadw. Bugim Psikolojinin normal halini,
Psikivatrinin de hastaliklarim tetkik ettigi ruh, beynin sinir sisteminin fonksiyonundan
baska bir sey degildir. Miisbet ilim kendi metotlart ve hudutlart ile birlikte orada
durur. Beynin iistinde ise onu idare eden ve gerek Miletli Leucippusun séyledigi gibi,
Ruhi faaliyetlerimizin sebebi olan gerekse Pavlovun dedigi gibi “beynin kendiliginden
harekete gecmesini kabule mani teskil eden bir idave edici, hitkmedici kuvvet vardiy.
Beyin onun aleti, Psikivatri ve Psikolojinin etiit ettigi ruhi faaliyetler ise onun
doguyor. Beynin bir fonksiyonu olan ruh yerine mesela akil, zihin veya A,B, dive
herhangi bir isim bulsak mesele kokinden hallolur. Ruhun aleti beyindir ve bu aletin
bozukluklar: ile akil hastaliklar: meydana geliv. Elbetteki alet igler el 6giiniir ve ruh
bedene bagh kaldikga onun biitim gisterileri de beynin mikemmelligi ile smwrhdr.
Akl veya Ruhi fonksiyonlar, onun gerisinde beyin, onun tistiinde muharrik kuvvet olan
Ruh.  Bu zinciri buradam oteye  inamslarmuz  ve  idrakimiz  gotiriy”
(Songar,1981:20,21).

ifadeleriyle bu konudaki kafa kangikligimi ve akl-1 selimin varacagi noktayi
gOstermekte, bize gére “Beynin bir fornksivonu olan ruh yerine mesela aki, zihin
veya A,B, diye herhangi bir isim bulsak mesele kékinden hallolur.” ifadeleriyle
nefse isaret etmektedir. Hayat enerjisi/can anlamiyla ruh gizemini hala korurken;
akil, zihin ve bilinci iceren nefs de gizemini korumakta, acziyet itiraflar1 diinden
bugiine devam etmektedir;

“ Beyin hiicreleri zihinsel olusumlarin merkezidir demek, degersiz bir iddiadw. Clinkii
beyin hiicreleri icinde zihinsel bir olugumun varhgm gorebilmek, bunu miisahede
edebilmek icin bir vasita yoktur.”(Carrel, 2000:26). Fukuyama'nm ifadesiyle *
Indirgemeci materyalist bilimin gozlemlenebilirv olgulart aciklama da yetersiz kaldigi
en garpict alan insan bilincidir.” (Saygily, 2006:66). Uyaricilar ve gozle goridebilir
acik tepkiler arasinda beyinde olagelen birlestivici bir takim diigiinsel ve biligsel i¢
olusumlar vardwr. Bilim heniiz bunlarm i¢ yiiziinti agiklayamamistir. Bu olusumlarin
Sfizyolojik ve psikolojik yanlart vardw. I olusumlarm psikolojik yamna biling olaylar:
denir. Organizma iginde cereyan eden bu olaylar hakkinda dogrudan dogruya bilgi
edinme imkdnlar: heniiz ¢ok swrlidw. Nesnel olarak incelenebilen, ancak sinir
hiicrelerinde meydana geldigi séylenen kimyasal ya da elektriksel degismelerdir. Ama

sinir sistemindeki bu degisikliklerin zel duyuslara domiisiimii nasi olmaktad. Bu
sorunun cevabi heniiz verilememistir(Baymur;2004:31).

Bu anlamda “yasam ene.rjisi” olan ruh ile zeka arasinda bir i¢ ice gegmislik, hayat
ile zekd arasinda siki bir akrabalik ve benzerlik vardir. Canhilik ifade eden
faaliyetler arttikca zeké seviyesi yiikseliyorsa hayat ve zeka kavramlar arasmdaki
akrabalikta o kadar gercek olacaktir. Zek4 orijinal yasama endiselerimizin gdriinen
ve disa akseden tezahiirlerini ifade eder, her varhik orijinal kalmak savasindadir.
Yasamak mutlak ve pasif intibakla miimkiin degildir. Mutlak ve pasif intibak
tipatip bagkasi olmaktir. Hayat ve zekd bu tirlil intibaka karsidir. Akil objektif
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duyular fizerine kuruludur. Duyularimuz ise varhfl esya olarak idrak etmeye
elverisli bir yaratilistadir. Halbuki zekdmiz belirli bir idrak seviyesi olarak varlif
manaya dogru siiriikler. Akil, hayatin ve zekénin sosyal diizen ile egya diizeni
icinde duyumlara ait dogmatik ve somut idrakler ile terbiye ediliginin ve
katilasmasimn bir sonucudur. Eger zekd orijinalligi ve hayati, objektif manada akil
da katilasmalar1 ve esyayl temsil ediyorlarsa bu ikisi arasinda zaman zaman bir
catigmamin da so6z konusu olacagi kagimilmazdir. Cinkli boyle bir akil
katilagmalari, zorlanmalar1 kabullenirken zek& hayatin tezahfirlerine uygun olarak
buna mukavemet edecektir. Zeka esyay: katr, monoton ve dolayisiyla cansiz bulur,
zekd katilasmalardan monotonluktan ve cansizdan firker(Arvasi,2001:28-31).
Omriinii insan tizerine yaptign calismalara adamis; sonunda “Insan Denen Meghul”
diyerek havlu atmig olan Carrel de zeka ile ruh baglantisina, 1937 yilh Temmuz
ayinn 2. giiniinde giinliigiine diigtiigii su notuyla dikkat gekmistir;

“ Muhtemelen zekamuz fiziki olarak dort buuda tabi degildir. O, zaman ve mekdn

icaplarwla bagh degildir. Muhtemelen zaman ve mekdn diginda; kdinatin baska

buudlarimin idaresindedir. Nasil viicudumuz kimyevi unsurlardan terekkiip ediyorsa,

rubumuz bizim digtnuzda var olan bir seyden terekkiip eder. Belki de rulumuz, ruhlar
dlemiyle bedenimizin kimya dlemiyle bagh oldugu gibi baghdwr ”( Carrel, 57 ).

Bu gercevede nefsin igeriginde var olan aklm simrlarmn zorlanmasi, “Hala
diisinmityormusunuz” (Yunus Siresi, 3); “Hala mi akletmezsiniz” (Araf Stiresi,
169) ayetlerinin gerefinin yerine getirilmesi, smrlarm zorlayan nefsi ruh ile
bulusturacaktir. Cebrail ve ilahi vahiy anlamiyla ruha mitheyya kalinma anlammda;
jlahi nefha anlamyla ruh i¢in inang da; Fromm’un “Insan inangsiz yasayamaz ”
(Fromm,1991:204) ifadesinde de goriildiigii gibi yasamsaldir. Son zamanlarda ¢ocuk
psikolojisi {izerine yapilan arastirmalar, ¢ocufun dini inanca kargi hassas ve
egilimli, dini inanci kabullenmeye hazir ve istekli oldugunu ortaya koymustur.
Insandaki dini duygu ve tecriibeleri, inanca yol agan dini ilgi, istek ve arayiglan
yoneten kaynak bu fitri gii¢ ve kapasitedir. Birgok psikolog, dine ilgi duyan sosyal
bilimei ve ilahiyatgilar; her ne kadar tek bagina ve otomatik olarak davramg
giddiilemeye yeterli olmadigim ifade etmis olsalar da, dini ihtiyagtan sbz
etmislerdir. Insan davraniginin anlamim belirleyen seyin niyet olmass; fertteki dini
efrilimlerin, niyete bagh olarak arzu konusu haline gelmesi sonucu giidiilemenin

ortaya ¢ikmasi ise tartigilmazdir. Yani dini davraniglarda giidiileme faktorii olarak
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dini ihtiyag degil dini arzudan s6z etmek daha uygun olacaktir (Hokelekli,1998:82)
ki bu da bize ruh olmadan nefsin varhindan sz edemeyecek olsak da nefs
olmadan arzu ve istegin, bilingli tercihin olamayacagini gostermektedir. Niyet istek
uyandirtr, bir konuya istek uyanmasi dikkati artinr, dikkatin artmasi ise o isin
diizenlenme giiciinii yiikseltir. Kiginin dikkatinin artmasi, isin yasaminda Snemli
hale gelmesini, Snem ise o ige yogunlagmasini saglar, niyet istek uyandirdid: igin
bagar1 yolunda insam motive eden bir duygudur ki ruhta var olan bu ihtiyact arzu
ve istege donfistiirmesi gereken nefse su hadis yol gdstermekte; niyetin insan igin
onemine isaret etmek istercesine Buhari de ilgili hadis ile kitabma giris
yapmaktadir;

Bize Humeydi Abdullah Ibn-i Ziibeyr tehdis edip sdyle dedi; “ Ameller ancak

niyetlere goredir. Herkesin niyet eftigi ne ise, eline gegecek olan sey ancak odur. Artik

her kim nail olacag1 bir diinya mal: veya nikéh edecegi bir kadindan dolay: hicret etmis
ise, onun hicreti hicret etmig oldugu seyedir.” (Buhari, c.1, s.143).

2.3. Cebrail ve [lahi Vahiy Anlamiyla Ruha Psikolojik Yaklagim

Zihin ve madde arasinda keskin bir aynm olmadi i¢in yogun diistince, duygusal
odaklagma ve zihinsel yogunlagma esnasinda dalga fonksiyonu artmaktadir. Zihin
1giktan huzli giden bir evrensel akisla temas kurar ve bilgi arsivlerine ulasir. Bu
bilgiler aym zamanda 1sinsal varhiklarn olabileceginin bir kantidir. Ruh ancak
mutlak varhktan gelen verilerin ve uyaranlann suurla kavranmast  ile
anlaglabilir(Tarhan,2009:164). Bu noktada ruh; vahiy ve vahyin tagtyicist Cebrail
anlanmyla karsimiza ¢ikmaktadir. Zihinsel odaklanmanin ve yogunlagmanin, soyut
evrendeki bilgi dosyalarina ulagtirict bir etkisi oldugunu diistinmek miimkiindiir.
Peygamberlerin ¢ileli donemlerde ve peygamberlik gelmeden once ontolojik
imajinasyonla ¢ok ugragtiklar bilinir. Zihinsel yogunlagma ile insanlifa ulagan
yeni bilgiler, inandiricih@1 da beraberinde getirir. Bu kisiler gerceklik hislerini o
derece derin yasarlar ki odaklandiklar1 konuya gozleriyle gbrmiis gibi inanirlar.
Mozart, Piri Reis, Mimar Sinan gibi bilimsel kesiflerde bulunan mucitlerin
yaséntﬂan incelenirse, yaptiklan icatlardan Once zihinsel odaklasma, duygusal
yogunlasma ve amaca yonelik imajinasyon alt  yapist  hemen

goriilebilir(Tarhan,2009:29).
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[lham, insana uzun ve basarisiz aragtirmalann arkasmdan gelir. Mesela Newton
yercekimi kanununu kiitiiphanede iki sene kaldiktan sonra bulmug, Mimar Sinan
mimari tarzim biitlin Roma eserlerini gordiikten sonra olugturmustur. Ashinda bu
insanlar kuantum enerjisindeki bilgiye ulasmaktadilar. YogZunlagsan insan,
evrendeki sezgisel bilgiye ulagma imkanina kavugur. Sezgi ve ilham dedigimiz sey
genel kozmik zekadan bilgi almak demektir. Bu sebeple zihin ile madde arasinda,
parcalara aywrarak analiz edilebilecek kadar keskin bir aynm yapilamaz. Clinki
parc}alara ayirmak onun anlamini degistirecektir (Tarhan,2009:187). Bilimin; zihin
ile madde arasinda keskin bir ayrnim yapilamayacagin itiraf ettigi bir yerde ilahi
nefha, vahiy ve Cebrail anlamiyla ruhu ayngtirmak elbette ki zordur. Bu zorlugu
ilgili ayetlerin agiklamalar iginde yer alan tercihlerin ¢esitliligi de gostermektedir.
Bununla birlikte biitiinilyle ilahi nefha, vahiy ve Cebrail anlamryla ruhu insan
zihnine indirgemek de ayet ve hadisler gbz Onfinde bulunduruldugunda kabule
elverisli bir yaklasim degildir. Ciinkii Kur’an-1 Kerim’de Cebrail’in insan seklinde
Hz Lut’a, Hz Ibrahim’e ve Hz Meryem’e goriindiigii agik¢a bildirilmistir. Bu
sebeple gerek Fazlurrahman gerekse bazi filozof ve sufilerin Cebrail’i Hz
Peygamber’in (s.a.v) zihni tasavvurlarmun sembolik bir ifadesi gibi gOsteren
yorumlari ayet ve hadislerin agik ifadelerine uymamakta, iman esaslarindan sayilan
meleklerin  gergek varliklar oldufu ilkesine ters distligtinden sakincali
bulunmaktadir(Yavuz, 1993:204).

Vahiy ise insan disinda melekler ve art gibi canli varliklar icin sdz konusu
olabildigi gibi gokler ve yer gibi cansiz varhklar iginde séz konusu olabilmekte;
insan  zihninin  olmadipn  yerde gerek Cebrail gerekse  vahiy’den
bahsedilebilmektedir. Carrel; 1936 yili 28 Aralifinda giinlitk notlar halinde yazdig:
diisiincelerinde soyle der;
“ Belki de Ruh ve Fikir dis dlemde mevcut, fokat heniiz tanmimadigimiz maddelerden
ibarettir, Ruhi enerjiler, disimizda bulunan bagka enerjilerden gelmektedir ki duygu

uzuvlarimizia bunlart anlayamamaktayiz, ilham ve magfiret hallerinde bunlar mes wr
hale gelmektedir.”

Insan ruhunun bu bilgi ile bulugabilmesi belli bir salinim ve titregim gerektirir.
Insanda titresimi saglayan unsur, duygularin gerektigi sekilde yasanmasi ve bu
yolla rubun inceliklerinin kesfedilmesidir. Bu durum bize nefsin ancak smurlarini

zorladipinda ruhun imkdnmndan istifade edebilecegini gostermektedir. Bunu
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yasantilayacak ve ruhu bilingli olarak islevsel hale getirip, onun potansiyelinden
istifade edecek olan nefstir. Nefsin tizerine diigeni yapmas: sonucu ortaya ¢ikacak
olan enerji ruhun potansiyelinden istifade etmeye imkén verecektir. Insanda biri
sabit digeri degisken olmak tiizere iki program vardir. Hayvanlarda ve diger
canlilarda gelistirilebilme 6zelligi bulunan ikinci bir programdan séz edilemez.
Viicudumuzdaki elektrik devrelerini ¢alistizan enerji elektron Ozellikli bir
enerjivken; sevgi foton dzellikli kiitlesiz bir enerjidir. Kalp ise bir baz istasyonu
gibi vericilerle baglanti kurar, i¢indeki fikirleri ve duygulan gonderir yahut
disarrdan gelen bilgileri alir. Ruh ise insanda bir 6zellik olarak goriilen kiitlesiz bir
enerjidir. Ruh; zaman ve mekan kavramindan uzaktir. Glines bu anlamda yan
purani diyebilecegimiz bir dzellige sahipken, ruh tam anlamiyla nuranidir, zaman
kayd: da dahil higbir maddesel kayda tabi degildir (Tarhan,2009:130). Tarhan’in
vardin bu noktaya Merter de sordugu su soruyla kapr aralamaktadir; “Nefs
mertebelerinde “Can”a dogru yiikseldikce miisahede artik fotonlar vasitas: ile
olusan bildigimiz ik ile degilde nur ile gergeklesiyor olabiliv mi.7”
(Merter,2008:180) Insan beyni alternatif se¢imlerin tiim@inii bir arada bulundurur. Bu
durum ilhamin, uzun ve basansiz aragtirmalardan sonra nasil  olustugunu
aciklamakta yardimer olabilir. Kuantum benzeri genel diiglince ve bilgi
diyebilecegimiz kozmik zek4, zihin ve madde arasinda keskin bir ayrim olmadigi
igin, duygusal odaklasma ve zihinsel yogunlasma esnasinda dalga fonksiyonunun
hizlanmas1 sonucu igiktan hizli giden bir evrensel akisla temasa gegip bilgi
arsivlerine ulagir. Bu sonug, biitiinciil evrenin biitiinctil sinirsel aktiviteyle aligveris
halinde olmasimun degisik bir tezahiiriidiir. Bu kaynaktan gelen bilgiler ilhamu
olusturur. Sayet insan madde cinsinden bir bilingli bellek ise, 151k hizinda veya g1k
hizindan daha hizhi bilingli belleklerin varligy da diisiiniilebilir. Semavi dinlerle
baglantist olan kisiler daba az hata yapmaktadirlar. Ruh baglantisim kurmamisg
olanlar da dogru yolu bulurlar; ancak onlar tamamen deneme yamlma yontemi ile
ilerlerler. Semavi kaynaklardan ilham almay: ancak ruh basardifn igin ruhsal
baglantis1 glicli olanlar biiyiik yerle aligveris yaparlar; akil ise ancak kendi
kaynaklariyla yetinir(Tarhan,2009:89,131).

Bazen bir beser olarak peygamberde melegin ontolojik diizeyini asan bir geligme

olabilir ve Allah’tan vahyi dogrudan alma mahiyetini edinebilir. Her ne olursa
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olsun vahiy siirecinde bdyle ontolojik kademelerin varhg inkdr edilemez gibi
gdriiliiyor. Burada mahliik olanla ulvi olan arasindaki farka dikkat gekilmis ve O’na
layik olamin kademe kademe yilikselmesi, arnmasi ve gelistirilmesi geregl
anlatilmig olabilir (Beger, 2005:42-66). Bu ¢ergevede Allah Rasulii (s.a.v) Hasan
bin Sabit i¢in “Allahim; onu Ruhu’l- Kudiis ile teyit et” derken bu ruha atifta
bulunmus, Miicadele siiresi 22. ayet “Iste Allah onlarin kalplerine imam yazms ve
onlart kendi katindan bir ruh ile desteklemigtir.” derken vahiy anlamiyla
Peygamberler igin s6z konusu olabilecek olan bu Ruh ile temasin, ilham anlamiyla
normal bir birey iginde gerceklesebilecegini ifade etmistir. [lham ve Riiya ile elde
edilen ilm-i lediinni sadece peygamberlere mahsus degildir. Aksine
peygamberlerden bagka difer insanlarda salihlik, takva, kalp durulugu ve ruh
seffaflig: gibi belirli sartlar1 kendilerinde topladiklarinda onu elde edebilirler. ilham
Allab’in insana verdigi, kalbine attifi bir g¢esit ilimdir. Bu sayede insana baz
gizlilikler belirginlesmekte, bazi gercekler ona agiklifa kavusmaktadir. Cagdas
psikologlar ilahi ilhammn etiitlerine karsi gikmiyorlar. Ancak diigiince ile ilgili
etiitleri esnasinda diisiincelerine ansizin dogdugu gorillen bir yaratici dislinceyi
ifade etmek iizere ilham veya aydimlanma kavramlarin: kullanmaktadirlar. Onlar bu
tiirden ilham: bizzat diisiiniiriin aklindan kaynayan bir olgu olarak yorumlarlar;
yoksa dis kaynaklardan esinlenen bir sey olarak degerlendirmemektedirler. Insan
¢ozemedigi herhangi bir problem lizerinde uzun zaman diisiindiigiinde genel olarak
bir zaman evresini de zihnini dinlendirmeye ayirmaktadir. Daha sonra tekrar aym
probleme dénmektedir. Iste bu istirahat vakti ki psikologlarin kulugka evresi
dedikleri bu donemde diigiince faaliyetinde onemli degisiklikler meydana
gelmektedir. Bagta diigiince, ¢ozitme ulasmaya engel olan bazi siiphelerden
kurtulmaktadir. Ikinci olarak devamli problem iizerine diigiinmekten hasil olan
¢abadan zihin dinlenmis olur. Daha sonra ilizerinde kafa yordugu probleme
dondtiginde, diigtincesi daha duru ve pml pinl olur. Uglincii olarak da insan
bilgilerinde daha 6nce agik olmayan bazi iligkilerin izahina, yeni bir takim fikirlerin
ortaya ¢ikmasma ve problemi ctzmeye gotlirecek olan bir sistem olusur. Bazi
psikologlar, problemde suursuzca bir tir diistincenin olustufunu, buna benzer
seylerde devamli olarak akli bir aktivitenin ortaya ¢iktifimi gérmiislerdir. Burada

cagdas psikologlarin yorumlarinda yaraticr diisiince dedikleri ilhama ait olmak
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tizere yaptiklan ilmi yorum ile bu husustaki dini yorum arasindaki realitede bir
zithik bulunmamaktadir. Cagdag psikologlarin yorumlarinda bagh kaldiklar1 yegéne
olgu beyinde cereyan eden fizyolojik ve onunla beraber meydana gelen psikolojik
faaliyet yoniidiir. Ancak dini bakig ¢agdas psikologlarm beyinde cereyan eden
fizyolojik ve onunla beraber meydana gelen psikolojik faaliyet seklinde taraftar
olduklan: goriisleri kabul etmekle birlikte, biz yorumda bundan daha da ileri
giderek Allah’m evrendeki her seyde tasarruf eden ve islerini diizenleyen bir varlik
olarak bazen iradesinin bir takim insanlarda kendilerine itham etmek istedigi bazi
gergekleri kesfetmeye gotiirecek gekilde diistince faaliyetlerini yénlendirebilecegini
ve béylecé bu realiteler sanki akillarinda ansizin doguyor gibi aydmlanabilecegine
taraftariz. Bazen Allah’in iradesi ilhamm da yaratici diisiince vaktinin disinda
meydana getirmekte, istedigi herhangi bir vakitte nebi, resul ve diledigi diger

kullarma istedigi vahiy ve ilhamlar1 vermektedir (Necati, 1998:166-171).
2.4- Nefs ve Davramslarn Biyopsikososyal Temelleri

Gerek ayet gerekse hadislerden anladifimiz; nefsin, ruh ve bedenin bulugmasi
sonucu ortaya ¢ikmus oldugudur. Ruh-beden bitinligi ile nefs; algilarin
toplayicis, eylem ve iligkilerin merkezi; insans, iyi ya da kotii; hayir ya da ger
tiiriinden eylem ve davramslara giidilleyici bir gligtiir. Insan kisiligini ve benligini
olusturan tiim yaps, fonksiyon, yetenek ve siirecler nefs kavraminin iginde yer alr.
Bu haliyle nefs derinligi ve sirlarina kolayca niifuz edilemeyen 6znel, karmagik ve
girift icsel hayattir. Nefs; gerek Necm stiresi 23. ayet ;*“Onlar (putperestler) yalnz
zanna ve nefislerin arzusuna tabi oluyorlar.” gerekse Buhari’de yer alan “Nefs de
zina temenni eder ve buna arzu ve istiha besler.” (Buhari, ¢.13, sh.6189) hadisinde
goriildiigli gibi “Heva” kavramiyla bir arada kullanilan, istek ve arzulan ile aktif
oldugu vurgulanan ve bu haliyle insani giidilleyen bir giigtiir. Heva; Kur’an’da
dalal’m/sapkinligm baglica ve en yakin nedeni olarak zikredilmektedir. Kur’an
metninde kelimenin hi¢ degiismeyen anlarm, “ insami dogru yoldan saptirmast
kagimlmaz olan ser bir teamiildiir ”. Kur’an’da heva ilmin yani hakikatten beyan
olunan bilginin z1ddim1 olugturmaktadir. Bilginin tersine kisinin kendi hevasina
uymast; netice olarak, Allah ve Vahiy hakkinda tahminlerde bulunmasindan bagka
bir sey degildir (fzutsu,1997:192). Heva, nefs/benligin sehvete meyli ve keyfiligi
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tercih etmesidir ki hevamn varligs bir diislis ifadesidir, bu insanm ylicelikten
basitlige diistisiidiir. Kur’an vahyi diglayarak her tiirlii ¢oziimii akildan beklemenin
insam hevaya esir edece@ini ve bunun da insan hayatim subjektif ¢ekismelerin
didismesine yenik diistirerek rahatsizhiklara yol agacagmi sGyler. Hevanin
bulasmadigy, vahye delalet eden anlarmyla ruh; nefsi frenleyen, nefs tarafindan
g6z6niinde bulundurulmas: gereken yegéne unsur olarak nefse yon tayin ederken
“yasam enerjisi” anlamiyla ruh; organizmada beden 1sis1, oksijen, su ve kandaki
seker oran1 gibi 6geleri, belli simrlar i¢inde tutmaktadir. Organizma iginde en
elverisli yasama kogullarinin kendiliinden devarmm saglayan dogal mekanizma
olarak “ Homeostatik Mekanizma ” organizma ig¢in hayati bir unsurdur. Denge
durumunun bozulmasi, bir eksiklik bir ihtiyac olarak duyulur ve bu durum
organizmada bir sikinti hali, bir i¢ gerginligi yaratir. Dengenin yeniden
kurulabilmesi igin, ihtiyaglarin giderilmesi gerekir ve birey bunu saglayacak
davranislarda bulunmak zorunlulugunu duyar. Iste bu cksikligin duyulmasma
“jhtivag”, bu eksikligi gidermek i¢in organizmada beliren glice “diirtii”
organizmanin ihtiyaci gidermek i¢in belli bir yonde etkinlik gostermesi eilimine
de “gidi” denir. Giidiillerde bir takim davramslara yol agar. Organizmay: belli
davramslara stiriikleyen bu igsel olaylarin timiine glidiilenme durumu denir
(Baymur,2004:71-73). Her ne kadar bu siireci tetikleyen yasam enerjisi anlamuyla
ruh olsa da; tek basina ruhun oldugu yerde organizmadan bahsedemiyecegimiz i¢cin
burda séz konusu olan ruh-beden biitiinliigii ile nefstir. Bu noktada aclik, susuzluk,
beden 1sismi dengede tutma, dinlenme ve uyuma, oksijen eksiklii ve cinsellik

ﬁzydlojik giidiiler olarak kargimiza ¢ikmaktadar.

Kur’an “Siiphesiz senin i¢in orada ag kalmak, ¢iplak kalmak yoktur. Orada ne
susuziuk gekersin, ne de giines altinda kalirsin.” (Taha Stiresi, 118,119) ayeti ile Hz
Adem’in sahsinda; aclik, susuzluk ve beden isismi dengede tutma gibi giidiilerin
hayati olusunu gbdzler oniine sermekte; ayet; aglk, susuzluk ve asinn sicaktan
sakinma gibi organizmay: korumakla ilgili ii¢ &nemli motive isaret etmektedir.
Bunlann doyurulmast organizmanin fizyolojik bir ihtiyac: olup ferdin hayatta
kalmas: ve hayatim stirdiirmesini saglamaktadir. Achk ve susuzlugun insan igin ac1
veren bir deneyim olusu sebebiyle Allah (c.c) bu duruma katlanmay1 miikéafat ile
kargilamaktadir;
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“Medine halki ve onlarm gevresinde bulunan bedevilere, Allah’in Restliinden geri
kalmak, kendi canlarimi onun canindan iistiin tutmak yaragmaz. Ciinkii onlarin, Allah
yolunda cektikleri susuzluk, yorgunluk, aclik, kafirleri &fkelendirmek tizere bir yere
adim atmalan ve diismana kars1 herhangi bir bagari kazanmalan gibi higbir olay yoktur
ki karsiliginda kendilerine iyi bir amel(in sevabi) yazilms olmasm. Siiphesiz Allah,
iyilik yapanlarin miikfatim elbette zayi etmez”(Tevbe Siiresi, 120).

Allah (c.c) 1n yeminleri bozmamn kefareti olarak on fakiri doyurmay: veya
giydirmeyi takdir etmis olmast bu glidiintin nemini gosterdigi gibi;
“Allah, bos bulunarak ettiginiz yeminlerle sizi sorumlu tutmaz. Ama bile bile
yaptigimiz yeminlerle sizi sorumiu tutar. Bu durumda yeminin keffareti, ailenize
yedirdiginizin orta hallisinden on yoksulu doyurmak yahut onlari giydirmek ya da bir
kole azat etmektir. Kim (bu imkéni) bulamazsa, onun keffareti ii¢ giin orug tutmaktir.

Iste yemin ettiginiz vakit yeminlerinizin keffareti budur. Yeminlerinizi tutun. Allah,
size Ayetlerini iste boyle agikliyor ki sitkredesiniz.(Maide Stiresi, 89).

aglik giidiistiniin hayati bir giidii olusunu su ayet de bize acik olarak gostermektedir
ki vahiy anlamiyla ruh ile baf kalmayan nefs/insan bu giidiiniin etkisi altinda bir
baskasinm hayatina kasteden davranis1 ortaya koyabilmektedir,
“Fakirlik endisesiyle ¢ocuklarmizi 5ldiirmeyin. Sizi de onlan da biz riziklandiririz.
(Zina ve benzeri) girkinliklere, bunlarin agifiina da gizlisine de yaklagmaymn. Mesri bir

hak karsih@ olmadikga, Allah’in haram (dokunulmaz) kildiga cam Oldiirmeyin. Iste
size Allah bunu emretti ki aklintzi kullanasimz.”(Enam Siiresi, 151).

Vahiy anlamiyla ruh ile bag1 kalmamasiun sonucu olarak bir bagkasinin hayatina
kastedebilen nefs; kendi hayatina, hayati ihtiyaclarma da duyarsiz kalabilmekte,
nefs odakli takmtilar sebebiyle fiziksel bir nedene bagli olmayan istahsizlik ve
veme bozuklugu ortaya ¢ikmakta; anoreksiya nevroza olarak ifade edilen bu durum
kisinin hayatim kaybetmesine de yol agabilmektedir. Aghik, susuzluk ve beden
isisinim dengede olrhas1 gibi ihtiyaglar insani giidiiledigi gibi uyku ve dinlenme
ihtivact da insan: giidiileyebilmektedir ki bu ihtiyaci Allah (c.¢) “Uykunuzu bir
dinlenme (sebebi) kildik.”(Nebe Siiresi, 9) ayeti ile géz Oniine getirmekte ve bu
durumun iizerinde diisiiniilmesi gereken bagli bagma bir ayet oldufunu ifade

etmektedir.

Soluma motivi de yasam igin zorunlu olan fizyolojik dirtillerdendir. Insan,
yagamak igin oksijene muhtactir. Oksijenin azalmasi durumunda kisi, kendisinde
oksijeni solumaya sevkeden kuvvetli bir motivin oldugunu hisseder. Oksijenin
kesilmesi durumunda ise insan Sliir. Allah (c.c) “Biz istesek onlan suda boganz da

kendileri icin ne imdat ¢agris1 yapan olur, ne de kurtarilirlar. Ancak tarafimizdan
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bir rahmet olarak ve bir siireye kadar daha yasasinlar diye kurtanlirlar.”(Yasin

Siiresi,43,44) ayeti ile solumanin insan yagsamindaki Snemine igaret etmektedir.

Kisiligi korumaya yonelik, ferdin bekasi i¢in zorunlu olan bu motivlerin diginda
tiiriin bekast igin zorunlu olan, tird stirdiirme motivi olarak cinsellik motivi de
ayetler de nefs ile birlikte yer almakta “Onda 'siik(n bulup durulmamz' i¢in, size
kendi nefislerinizden esler yaratmasi ve aramzda bir sevgi ve merhamet kilmas: da,
O'nun ayetlerindendir. Siiphesiz bunda, disiinebilen bir kavim igin gergekten
ayetler vardir.” ( Rum Siiresi, 21) ayeti ile bu motiv de ilizerinde diigliniiimesi
gereken bagh bagima bir ayet olarak dile getirilmektedir.Ayette yer alan (L&l 155854 )
ifadesi; huzur bulma, 1s1nma, kaynagma ifadeleri ile kargilanmaya ¢alisilmig olsa da
ifade igin en uygun karsilifin Bulag tarafindan yapilan “sikiin bulup durulma”
oldugunu diistinityoruz. Siikiin bulup durulma ifadesi organizmanin durulma Sncesi
gerginligini gostermektedir. Cinsi faalivetlerde bulunma ihtiyac: fizyolojik ve
organik bir ihtiyactir. Ancak achk ve susuzluktan farkli olarak organizmanmn
yasamim siirdiirmesi agisindan hayati olmamakla birlikte tiirlerin yasamas: igin
zorunludur. Hayat: sevmek ve hayata deger vermek insan mekanizmasinda yer alan
en biiylik i¢glidiidiir. Hayati sevme igglidiisii belli bagl: dogugtan gelme iki
icgudiiyti de i¢ine alir ki bunlarin birisi insanin kendisini sevmesi digeri de tiiriintin
varligim devam ettirmesidir (Kutup,1987:207 ). Bu durum Kur’an’in biitiin insanli
tek bir nefis ve insan olarak gérmesinin dogal bir sonucudur. Hayat1 sevme giidiisti,
sahiplenme giidiisti ile beraber geytammn insana niifuzuna kaynaklik eden veya bir
bagka kabule gére seytamn vesvesesi ile ortaya ¢ikan iki temel giidiidiir
(Necati,1998:34) ki bu giidillere su ayet igaret etmektedir; “Nihayet seytan ona
vesvese verip soyle dedi: “Ey Adem! Sana ebedilik agacim ve yok olmayan bir

saltanat1 gbstereyim mi?”(Taha Siiresi, 120).

Kiginin dogal denge durumuna donebilmesi igin dier duygulann hafifletilmesi
nasil gerekli ise bu siddetli duygunun da hafifletiimesi, ayetin ifadesiyle
organizmanin  “sikiin  bulup durulmasi” gereklidir. Bu duygunun bagibog
brrakilmas: ne kadar zararli, dogal denge durumunu ne kadar sarsiciysa bastirilmasi
da o derece zararl: ve sarsicidir. Vahiy anlamiyla ruh; gerek yeme igmedeki itidal

ve orug gerekse evliligin gerekliligi ile nefsin dogal denge durumunu bulmasi igin
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olmasi gercken cergeveyi ¢izmektedir. Insan aglk duymadiginda da yemek
yiyebilen susuzluk duymadiginda da su igebilen, her zaman cinsel birlesmede
bulunabilen bir varhktir. Bu cercevede isteklerden birinin asit derecede
doyurulmasi, bir konudaki ilginin normal Slgiilerin tizerinde gelistiriimesi yagamin
ahengiyle bagdasmayan bir durumdur. Organizmanin ihtiyaci olan yeme-igme veya
cinsellige asin yiiklenisler de organizmanin ¢esitli etkinlik alanlan arasinda bir
dengesizlige yol acar; dolayisiyla ilgili alanlar, ahengi bozarlar. Bunun kaginilmaz
sonucuda, tiim yasam bi¢iminin yagamin olumsuz tarafina kaymasidir. Cinsel
icgiidimiin geregi gibi egitilmesinde, cinsel isteklerin, biitin bedensel
etkinliklerimizin kendilerine gerekli disavurumu saglayabilecedi olumlu bir amaca
yoneltilmesi gerekir. Amag dogru secilebildiginde ne cinsellik ne de bir bagka
yasamsal digavurum, aginlik tehlikesinin tehdidi altinda bulunur. Ote yandan biitiin
icgiidiilerle ilgilerin denetim altina alinarak birbiriyle uyumlu duruma getirilmeleri
gerekirse de bunlarin tiimiiyle baski altina alinmasi organizma igin bir tehlike
olusturur. Asir1 bir perhiz durumunda yagayan bir insanmn nasil gerek ruh gerekse
bedensel beslenmesi bundan zarar goriirse cinsel alanda da tam bir perhiz durumu
sabk verilecek bir davrams degildir. Bu sdzii normal bir yasam bigiminde
cinselligin kendine uygun bir disavurum saglamas: gerektigi bigiminde
anlamaliyiz. Bu demek degildir ki yasam bicimindeki dengesizligi ele veren
nevrozlari, cinselligin dizginlerini serbest birakarak yok edebiliriz. Libidonun
nevrozlarin dogmasima yol agtigt goriisii kisaca dogru sayilamayacag gibi, hatta
nevrozlu insanlarm cinsel i¢giidiilerine dogru diiriist disavurum saglayamadiklarim
soyleyebiliriz. Cinsel ig¢giidiilerin disavurumu tek Basma nevrozlar iyilestirme
giicli gosteremez. Nevroz dediimiz sey, bagka bir deyisle yasam bigiminin bir
hastahfidir ve ancak gerekli yasam bi¢imini edindifimiz zaman ortadan
kaldinlabilir (Adler,2003:204). Insan da yiirtime ve devinme giicti de vardir. Bu
giicler engellenecek olursa bunun sonucunda Onemli fiziksel hastaliklar, ya da
rahatsizliklar ortaya ¢ikabilir. Freud cinsel giicin engellenmesinin nevrotik
bozukluklarn nedeni olabilecegini kabul ederek, aci nedeni olan bir bagka harcama
eksikligine, cinsel giici harcama eksikligine dikkati ¢ekmistir. Cinsel doyumun
onemini agint bir sekilde degerlendirmis olmasma karsin Freud’un kurami insanin

sahip olduklarini kullanma ve harcama konusundaki basarisizhgimn hastalik ve
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mutsuzluk nedeni oldugu gerceginin pek derin bir simgesel anlatimidir. Bu ilkenin
fiziksel giigler icin oldu@u kadar tinsel giigler icinde gegerli oldugu apagiktr. Insan
konugma ve diigtinme yetenekleri ile donatilmigtir. Eger bu giicler engellenmis
olsalards, kisi agir bir sekilde zarar gbrmils olacaktr. Insan sevme glictine sahiptir
ve eger bu giiclinii kullanamazsa, sevine konusunda giigstizse bu sanssizhfmdan
ac1 duysa da bagansizliginin nedeni olan acidan her tiirden ussallastirmalarla ya da
kiiltiire] kaliplar1 kullanarak kagma yollarim deneyebilir(Fromm,1991:212). Cinsiyet
motivi Yusuf stiresinde yer alan Hz Yusuf ile vezirin esi arasmda cereyan eden
olaylarda daha belirgin; Kutup’un da katildifn Zamahgeri’nin yorumuna gore
Peygamberi dahi sarsacak kadar etkilidir;
“Yemin olsun, kadin onu arzulamists. Eger Rabbinin gergege dikkat ¢eken delilini

gbrmeseydi, o da onu arzulamuisti. Biz boylece ondan, kotiiligii ve fuhsu uzak
tutuyorduk. Ciinkii o, bizim samimi/segkin kullarimizdand1.”(Yusuf Stiresi,24).

Gerek biyolojik gerekse psikolojik agidan ayete baktigimizda her insanin dogustan
aym duygulara, his ve giidiilere sahip oldugunu goriiriiriiz ki Hz Yusuf'unda bu
anlamda diger insanlardan farki yoktur. Ayetten de anlagilabilecegi gibi Hz
Yusuf’un Rabbinin gergege dikkat ¢eken delili’ nin farkinda olusu; Vahiy ve Ilham
anlamiyla ruhi boyutunun aktif oldugu anlamina gelmekte; nefs kaynakli bu
deneyimin Peygamber de olsa her insam sarsabilecegini gostermektedir. Fizyolojik
ihtiyaclardan dogan bu giiditlere evrensel ve birincil glidiiler de denir. Bunlar biitiin
canlilarda bulundugu icin evrenseldir. Gerek sosyal gerekse psikolojik gilidtlerin
ilk hizlarini bunlardan almalar1 bakimindan bunlara birincil giidiiler de denmigtir.
Fizyolojik giidiiler canh varhfin yasamasimu saglayan, dogustan itibaten kendisini

gdstererek davranslan etkileyen, evrensel giidiilerdir(Baymur,2004:76).

Fromm; fizyolojik giidiiler ile istek ve igtihaya bagh olanlar arasinda ayrim yapar;
“Fizyolojik bakimdan kosullanmus istekler fizyolojik gerilimin kalkmastyla doyum
bulurlar ve ancak fizyolojik gereksinme yeniden dogdugunda tekrar ortaya gikarlar.
Bu nedenle onlar dogada uyumludurlar. Usdis1 istekler ise tersine acgdzliidlir. Bu
usdist isteklerin asil oziinde onlann “doyurulamamalari” vardir. Onlar Kiginin
icindeki doyumsuzluktan dogarlar.” der. Bu istekler bir eksiklik ya da bozukluktan
kaynaklandiklan zaman normal ve fizyolojik kosullara dayanan isteklere benzerler.

Birinci durumda eksiklik organizma ig¢indeki normal kimyasal siireglerden
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kaynaklamr. Oteki durumda ise ruhsal iglev bozuklugunun sonucudur. Her iki
durumda da eksiklik, gerilimlere neden olur. Bu eksikligi giderme ise hazla
sonuclamr. Bedensel gereksinme bigiminde olmayan in, iistinliik, boyun egme,
imrenme, kiskanma gibi tutkulu ve yegin tiim &teki usdist istekler de bireyin
6zyapisindan kaynaklamr ve kisilik icindeki bir sakatlanma ya da bozukluktan
dogduklarmndan, bunlarin nefs kaynakh olduklan soylenebilir. Bu tutkularn
doyumundan duyulan haz da tipki nevrotik bakimdan kosullanmig bedensel

isteklerde oldugu gibi, ruhsal gerilimden kurtulmanm sonucudur(Fromm,1991:182).

Modem psikiyatride insan modeli “biopsikososyal” modeldir. Yani bu modele gbre
insanim davramslan biyolojik alt yapisi, psikolojik durum ve sosyal ¢evre faktorleri
tarafindan belirlenir(@zcankaya,1999:23). Insamin biopsikososyal bir varlik olusu
fizyolojik giidiilerin disinda psikolojik ve sosyal gidiilere de dikkati cekmektedir ki
bu alana dikkati ¢ekenler; kigilik gelisiminin aslinda Freud’un iddia ettigi gibi
psikoseksiiel giliglerden degil onlardan ziyade psikososyal gligler tarafindan
belirlendigini iddia eden Freud muhalifleri olmugtur. Bu ¢ergevede Freud’un id ve
libido anlayisimn muhalifi Jung bizlerin gegmisimiz kadar, gelecege yonelik
hedeflerimiz, umutlarmz ve tutkularmiz tarafindan sekillendirildigimize inanarak
psikolojik unsura dikkat ¢ekmis, Freud’un ego anlayisina karsi ¢ikan Adler ise
bizim kisiligimizi kendimize has yasam stilimizle uyumlu sekilde belirleme
yetenegine sahip oldugumuzu sdyleyerek “Ben’in Yaratien Glicli” anlayisiyla
Ego/Nefs agirlikln psikolojik unsuru giindeme getirdigi gibi; diger Sosyal Psikoloji
Teorisyenleri ile beraber anksiyete ve anormal davramslann iggiidiilerden,
libidodan ve cinsellikten kaynaklanmadigini, bunlarn hayatin ilk dénemlerinde
olusturulan sosyal iligkilerden gelistigini soyleyerek sosyal boyuta da dikkat
cekmistir. Ericson da “Benlik Krizi” teorisi ile ego/nefs fizerinde durmusg,
gelisimsel veya yasam boyu gelisim anlayisryla kisilik gelisiminin dogumdan
yagliliga dek bireyin tiim yaganu boyunca stirdiigiinii soyleyerek gerek geleneksel
davramsgilarm insam ilk senenin mahklimu gosteren gerekse Freud’un insam ilk
bes senenin mahkiimu yapan anlayisina karst ¢tkmistir. Diger taraftan Humanist
Psikologlann 6nde gelenlerinden Maslow da ihtiyaclar hiyerarsisi anlayisi ile su,
yiyecek, hava, uyku, cinsellik gibi fizyolojik ihtiyaglara ilave olarak glivenlik,

diizen, korunma ve korku ile anksiyete duygusundan uzak olma gibi emniyet
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ihtiyaglarim; ait olma ve sevgi ihtiyaciu; bagkalarindan sayg: gdrme ve kendine -
saygl ihtiyaci ile Carl Rogers ile beraber kendini gergeklestirme ihtiyacim giinderne
getirerek insan igin sdz konusu olan fizyolojik giidiiler yaninda psikolojik ve sosyal
giidiilere de dikkat ¢ekmisti. Bu cergevede Maslow su ifadeleriyle insam
giidiileyen fizyolojik giidiller kadar psikolojik ve sosyal gudiilerin de Snemli
oldugunu dile getirmekte;
“Nevroz, éziinde ve baglangicinda su, amino asitler ve kalsiyum gibi gereksinimlierle
bir tuttufum belirli doyumlara ulasamamaktan  kaynaklanan bir  eksiklik
rahatsizigidir. Bir cok nevrozda diger karmagik belirleyicilerin yani sira givenlige, ait
olmayva ve ozdeslemeye, yogun sevgi iliskilerine, saygnlik ve itibara duyulan ve
doyurulmamug bir dzlem yatmaktaydr” sozleri ve “Hic kimse iyodin ya da C
vitaminine gereksinim duydugumuz gercegini yadsimayacaktwr. Sevgive duydugumuz
gereksiniminde ayni smifa givdigini animsatmak isterim. Denge, duraganitk, gerilimi
azaltma, savunma ya da diger koruyucu giidiilenmeleri amaglayan bir gelisim ya da

kendini kusursuzlastrma egiliminin var oldugunu her gegen giin daha cok psikolog
benimsemek zorunda kaliyor.” (Maslow,2001:26-28).

ifadeleriyle sevgi agligiun tuz eksikligi ya da vitamin eksikligi gibi eksiklik
hastalig1 oldugu yargisina vararak psikolojik ve sosyal giidillerin insan i¢in hayati
ozelligini ortaya koymak da bir adim daha ileriye giderek fizyolojik, psikolojik ve
sosyal anlamda eksiklige giidiilenmis organizmanin dtesine gegmekte ve geligime
giidiilenmis insana dikkat gekmektedir. Adler de; fizyolojik anlamda eksikligini
telafi ederek dogal denge durumuna dénmeye ¢aligan organizmamn miicadelesinin
ve teslim bayragim cekmeksizin yasam varlifim korumaya ¢alismasimin psikolojik
ve sosyal anlamda eksiklik i¢in de s6z konusu oldugunu sGyler ve
“Her ruhta bir amag ve ideal diigincesi yasar ve ruh bunlarmn yardimiyla iginde
bulundugu durumu asmaya, somut bir amag saptayarak haldeki eksikliklerini
gidermeye, karsilasuig giichikleri yenmeye ¢alisir. Bu somut hedef ve amag sayesinde
birey, diisiince ve duygu bakummdan mevcut durumdaki glicliiklerin iistiine ¢ikar,
gelecekte kendisini bekleyen basarilart goz Oniinde tutarak kendisine bir dstinlitk

saglar. Bir amag fikri olmadan bireysel etkinlikler anlamim yitirir.” ifadeleriyle insan
icin hedef ve amacin 6nemine dikkat ¢eker (Adler,2003:13).

nsanin fizyolojik ihtiyaglan yaminda barinma, glivenlik, emniyet ve korku
duygusundan uzak olma ihtiyacini, Nahl siiresinde yer alan su ayet dile
getirmektedir;
“Allah, size evlerinizi huzur ve dinlenme yeri yapti. Hayvanlarmn derilerinden gerek
gb¢ giinimiizde, gerek ikamet gimiiniizde kolayca tagtyacagimiz evler; onlarmn

viinlerinden, yapagilarindan ve kiflarindan bir siireye kadar yararlanacaginiz ev esyas
ve gecimlikler meydana getirdi. Allah, yarattiklarmdan sizin i¢in golgeler yapti ve
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daglarda da sizin igin barmaklar var etti. Sizi sicaktan koruyacak elbiseler ve savagta
sizi koruyacak zirhlar verdi. Boylece Allah, misliiman olasmiz diye fizerinizde olan
nimetini tamamhyor.”(Nahl Stiresi, 80,81).

"Nefislerinizi ayiplamayin" ya da "Nefislerinizle alay etmeyin, eglenmeyin”
(Hucurat Siiresi, 11) ifadeleriyle Kur'an biitiin insanlif1 tek bir nefs ve insan olarak
gordiigii icin bir kimsenin birine yaptig: bir kotiiliigh kendisine yapmis saymakta,
bireyi toplumdan ayirmamakta; “Insanlar tek bir timmet idiler; sonra ayriifa
diistiiler.”(Yunus Siiresi, 19) ayetinde de vurgulandi: gibi birliktelik ve aidiyetin asil
olduguna isaret etmekte; insan psikolojisinde var olan rekabet, amaca yoneliklilik
ve kendini gergeklestirme ihtiyacina ise
“Hayir! Andolsun iyilerin kitabi Illiyyun'dadir. Illiyyun nedir, bilir misin? Iginde
ameller kaydedilmis bir kitaptir. O kitabi, Allah'a yakn olanlar goriir. Iyiler kesinkes
cennettedir. Onlar orada koltuklar iizerinde etrafa bakarlar. Onlarin yliziinde nimetlerin
sevincini goriirsiin. Kendilerine mishiirtii halis bir igki sunulur. Onun igiminin sonunda

misk kokusu vardir. Iste yarisanlar ancak onda yarigsmlar.” (Mutaffifin Siiresi, 18—
26) ayeti ile dikkat cekmektedir.

Psikososyal giidiiler iginde baglilik, giivenlik, sayginlik ihtiyaci, cinsel giidi,
ozgirlik ve ozerklik, hazza varma ve elemden kagma gibi ihtiyaglara yer veren
Balkis “Bu giidiiniin neden ileri geldifini kestirmek glictiir " diyerek olumsuz
sosyal giidii olarak saldirganlik giidistine de yer vermistir(Baymur,2004:76). Freud,
daha sonra fikrini degistirerek her iki iggiidiiniin birlikte hareket ettigini sGylemis
olsa da ilk baslarda Thanatos olarak adlandird1g1 saldirganlik icgiidiisii ile yagam
icgiidiisii olan Libido’nun ¢atigma halinde oldugunu belirtmigtir (Burger,2006:30).
Freud saldirganlipim iggiidiisel oldupunu sdyleyerek onu yasam icgiidiistiyle bir
arada ele aluken Fromm yikicilik ve zalimligin icglidiisel diirtiller olmayip,
kokenleri insamn timel varolusunda bulunan tutkular oldufunu sOyler
(Fromm,1993:107) ki “Derken nefsi onu kardesini ldiirmeye itti de (nefsine uyarak)
onu oldiirdii ve bdylece ziyan edenlerden oldw.” (Maide Siiresi, 30) ayeti bu
cercevede Kabil’in kissasinda saldirganliin tagryicisi nefsin roliine isaret eder; Hz
Yusuf’un kardeslerinin Hz Yusuf’a kargi tavrimi ise “Nefisleriniz sizi aldatip boyle bir ise
siiritkledi.” (Yusuf Siiresi, 18) ayetinde giidiiniin tagiyicis: nefs ile bir arada zikreder.
Kabil ile baglaj/an bu tiimel varolustaki tutkunun insan davramsi tizerindeki etkisini
ise su hadis gdsterir; "Rasulullah (s.a.v) sdyle buyurdu: “Higbir Nefs zulm ile
Sldiiriilmez ki, ille onun kamindan (yani kanmin giinahindan) birinci Adem (atanin)

ogluna bir pay aynlr. Clnkii o, Oldiirme adetini koyanlarn birincisidir
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(Buhari,c.7,5.3113). Bu siirecin Habil’e etkisi kadar Kabil’e de etkisinin olduguna
Fromm su ifadeleriyle dikkat ¢eker;

‘Kisi ytaciligmm yalmzca bagkalarma karsi gésterse bile bagkalarmmnki kadar
kendisindeki yasam ilkesini de bozmaktadw. Baskalarmin sana yapmalarin
istemedigin bir seyi sen de baskalarina yapma” ozdeyisi etigin en temel ilkelerinden
biridir. Ama “baskalarima ne yaparsan onu aym zamanda kendine de yaparsin”
tiimeesi de egit élgiide hak verilebilir bir timcediv. Her hangi bir insanda yasama
dogru yéneltilmiy giiglere saldirmak zorunlu olarak bizim dstimiizde de
yankilar yapar. Insan baskalarmn bu giiclerine saygisizlik gosterdigi zaman,
kendisi de etkilenmeksizin kalamaz” (Fromm,1991:217).

Gidiilerdeki fizyolojik, psikolojik ve sosyal ¢esitlilik Kur’an ayetlerinde goriildiigi
ve “Allah’in sana verdigi seylerde ahiret yurdunu ara. Diinyadan da nasibini
unutma.”(Kasas Siiresi, 77) ayeti ve benzeri ayetler ile dengeye dikkat cekildigi
gibi hadisler de giidiilerdeki cesitlilige yer vermekte; Hz Peygamber; (s.a.v)
Selman-1 Farisi ile Ebu’d-Derda arasinda gecgen olay baglaminda organizma igin
stz konusu olan biyopsikososyal dogal denge durumuna iséret etmektedir;
“Rasulullah (s.a.v) Selman ve Ebu’d-Derda’yr kardes yapti. Selman Ebu’d-Derday:
ziyaret edince Ummii Derday: perisan gordiiBu ne haldir? diye sorunca, kadmn:
Kardesin Ebu’d-Derdanm diinyaya ihtiyaci yok! Cevabm: verdi. Ebu’d-Derda geldi
Selman’a yemek hazirlayip “Sen buyur, ben orugluyum” dedi. Selman: sen yemeyince
ben de yemem deyince yedi. Yatma vakti gelince namaz kilacakt: ki Selman “(Yat)
uyu” deyince yatti. Daha sonra kalkinca “uyu” dedi ve uyudu. Gecenin sonunda
Selman simdi kalk dedi. Hep birlikte namaz kildik. Selman ona: Muhakkak ki senin
{izerine Rabbin i¢gin bir hak vardir ve yine senin iizerinde kendin i¢in bir hak vardir ve
yine senin iizerinde ailen i¢in de bir hak vardwr. Binaenaleyh Sen her hak sahibine

hakkin1 ver dedi. Nebi (s.a.v) gelip anlatinca : “Selman dogro sdylemis” buyurdu.”
(Buhari, ¢4, 5.1834).

Gerek ayet gerekse hadis; fizyolojik, psikolojik veya sosyal igerikli glidii olarak
higbir giidiiniin ihmal edilmemesinin gerekliligini ortaya koymakta; organizmada
dogal dengenin devamlihg: icin var olan hareketlilifin; gilidiilerin baskis1 altinda
kalan ve herhangi bir giidii lehine veya aleyhine tercihte bulunacak olan kigi
tarafindan goz 6niine bulundurulmasmin gereklilifine isaret etmektedir. Fizyolojik
giidiilerini doyurarak bedenin arzu ve isteklerini yerine getiren; diinyevi arzular
pesinde gitmeyi stirdtirerek dini gorevlerini ve ruhi isteklerini doyurmayi ihmal
eden bir kimsenin kafasinin rahat olmasi, giiven duygusu icinde mutluluk duymas:
miimkiin degildir. Aym sekilde fizyolojik giidiilerini ihmal edecek derecede manevi
giiditlerini doyurma konusunda agin giden bir kimse de ruh ve beden sahf

acisindan normal biri olarak kabul edilemez. Gudiller arasindaki catigmay:
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¢bzmenin en gilizel yolu ikisi arasinda bir uzlasma saglamaktir. Insan fizyolojik
giidiilerini doyurma noktasinda dinen serbest olan alami kullamr. Aym zamanda
ibadet, salih amel, Allah’in yasaklarindan sakinmak, O’nun bizim i¢in ¢izdigi hayat
yolunu izlemek suretiyle de psikolojik ve sosyal giidiilerini doyurur. Insanm
gliditlerinden her birini asinhk ve bagnazliga kapilmaksizin normal bir sekilde
doyurmasi halinde maddi ve manevi yonden denge tam olarak saglanir. Islamda
insanin fizyolojik giidiilerini doyurma noktasinda mutlak bir serbestlik yoktur;
bilakis giidiilerine hikim olma, sadece dini yonden izin verilen yollarla doyum
saglamak suretiyle onlara hitkmetmeyi gerekli kilar. islamda yaratiligtan gelen
gidiileri mahrum etmeye yonelik ruhbanhk da yoktur(Necati, 2000: 48). Tim
boyutlariyla gereksinim, ihtiyag ve giidiileri olumsuz anlamda ele alanlar; biinyenin
temel amacinin can sikic gereksinimden kurtulmak, bdylece gerilimi diigtirmek, bir
denge, devinimsizlik haline, acidan arnmus atil bir duruma ulagmak oldugunu
soylerler. Bu yaklagimn tek amaci duraksama, gereksinim ve ihtiyacin kendisinden
kurtulma, istegin olmadi bir duruma ulagmaktir. Bu yaklagimdan farkl:s olarak
Charlotte Buhler dengelesim (homeostatis) kuramima dikkat ¢ekmistir. Dinlenme
kurami gerilimi ortadan kaldirmaktan soz eder, yani en iyisi gerilimsizliktir demeye
getirir. Denge ise gerilimin hi¢ olmamasinin degil en uygun diizeyde olmasmin
fizerinde durur. Bu da gerilimin bazen diigiiriilmesi bazen arttimlmasi anlamina
gelir. Gerek dinlenme gerekse denge kuraminin her ikisinde de yasamda kararl bir
yoniin eksik oldugunun agikca gorillduigiinii sGyleyen Maslow; tasarlamamin ve
gelecee bakmanin saglikli insanin belirleyici ozellikleri oldugunu sdyleyen;
tercihini eksiklik giidiileri degil de geligim giidiilerinden yana kullanan Allport’un
su sdzlerine yer verir;
“Eksiklik giidileri gercekten de gerilimin diisiriilmesini ve dengenin yeniden
saglanmasin ister. Ote yandan gelisim giidiileri gerilimi gelecekteki ve hatta gogu

zaman igin ulasilamayacak hedefleri elde etmek icin canli tutar. Bu da bir insant
hayvandan bir yetigkini bebekten aywran ozelliktir.” (Maslow,2001:37).

Kur’an ayetleri ve hadislerde ifadesini bulan genel insan karakter ve mizacimn en
temel o&zelligi, gerilimli olmasi veya daima bir tercih diyalektigi igerisinde
bulunmasidir. Icimizde tamamlanmamg daireler oldugu siirece bizler dualizm
bataklifina saplanmig bir haldeyizdir. Ancak sevgi-nefret, dfke-hilm, kaygi-huzur,

sehvet-saygi, hirs-ctmertlik, gurur-tevazu birlestifinde bu daireler kapanmis olur.
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Biitiin bu nefsani zaaflar veya olumsuz duygular, aslinda insan olmamn, olmazsa
olmaz yapi taglaridir. Zitlik olmasa insan da olamazdik. Cift kutupluluk mahlikatin
yasasidir. Insan benligi de bu yasaya tabidir, Yaratic1 yasas1 geregi, insamn igine
bir pozitif, bir de negatif kutup koymustur. Biri faz, biri nétr. Biri 131k hattin, digeri
toprak hattin1 temsil eder. Bu kutuplar, suladik¢a gelisme potansiyeli tagir. Kisi
hangisini sularsa, oradaki tohum biiyliyiip serpilir. Negatif kutbu sulayan, sonunda
Cehennem agaci olan "Zakkum"unu biiyiitlir, pozitif kutbu sulayan Cennet agaci
olan "Tuba"sim biiyiitiir. Tercih insanmdir; irade var oldugu siirece mazeret
yoktllr(islarndglu, 2010). James; gerilimin, biitiin dinlerin insana bakiginda ki ortak

nokta oldugunu ifade ederken;

“Tiim dinlerin insan varolusu konusunda bulustuklar: ortak nokta insamn temel bir
“huzursuzlugunun” oldugu ve yiiksek degerlerle temas kurarak bu huzursuzlugunu
asmaya ¢calstigidir. Insamn icindeki by huzursuz yanlis yoniingin yani sira bir de dogru
olan yonii vardi Birinci asamada insan heniiz hangi yoniiyle Ozdeslesecegini pek
bilememekte ama ikinci kurtulus asamasimda, bu tomurcuk gibi gelismeye hazir
yoniiyle dzdegim kurabilmektedir.” (Merter,2008:52,168).

Kohut, Benligin merkezinde “cekirdek benlik” diye tamimladigs; bir kutbunda
temel arzular diger kutbunda ise temel idealler ve emellerin yer aldifin sdyledigi
iki kutuplu dinamik bir gekirdek alann varligindan bahseder. Bu iki kutup arasinda
bir gerilimin var oldugunu sdyleyen Kohut; insanin emellerine ulasarak bu gerilimi
asmaya cabaladigim sdyler (Merter, 2008: 67). Fromm ise varolugsal olan bu
gerilimi dofadan kopusla iliskilendirmis bizim nefsi seviyyeye bakigimizla

paralellik arzeden ifadeler kullanmustir;

“Kendi bilincine varma, us ve imgelem, kayvaizsal varolusu karakterize eden “uyum”u
bozmuslardir. Bunlarin dogusu insanmi Otekilerden ayrr bir varlik, evrenin dogal
olmayan bir yaratgt haline getirmistiv. O, dofanin bir par¢asidwr, doga yasalarina
boyun eger, onlari degistirecek giicte degildir, ama yine de dogadaki tim oOteki
varliklart asan bir yana sahiptir. Insan dogamn bir parcast oldugu halde dogadan
ayrdmstir. Insan sivekli ve kagmilamaz bir dengesizlik durumu i¢indedir. Onun
yasam kendi tiviiniin drnegini yineleyerek yasanilamaz. Insan yasamaya mecburdur.
O, cam sikdabilen, hosnutsuzluk duyabilen, cennetten ¢ikariddigim hissedebilen tek
hayvandw. O insansal dwrum oncesinde yasadigr doga ile wyum durumuna geri
donemez. Usunu doganmn ve kendi kendisinin efendisi oluncaya degin gelistirmeyi
stirdiirmesi gerekir. Usun dogusu, insamn icinde bir bolimmeye neden olmugstur. Bu
ikiye boliinmiislik onu sirekli olarak yeni ¢oziimler bulmak iizere savasmaya zorlar.
Insanm tarihinin canliligi, gelismesinin nedeni olan ussal varolusuna Ozgit bir
canhiliktiv. Insanda ilerleme icin dogustan getirdigi bir itki yoktur. Onu yola ¢iknig
noktadan ilerive dogru gotiiren sey, varolusundaki celiskidir. Insan, cenneti, doga ile
olan birlesikligini yitirmis oldugu icin ebedi gezginci haline gelmistiv. Insanm
dogasmdaki bu ayrilma, insan varolusunun asd oziinden kaynaklandiklar: icin benim
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varolugsal dive adlandirdigim ikive bolimmelere yol acar. Bu ikiye bolimmeler insanin
ortadan kaldwamayacag, ama ozyapr ve kiiltiriine gore, degisik bi¢imlerde tepki
gosterecegi celigkilerdir.” (Fromm,1991:50).

Gudiilerin varhifindan rahatsiz olugu ve giidiileri ortadan kaldirma amaci sebebiyle
dinlenme kurami kabule elverisli bir kuram degildir. Denge kurami kabule elverisli
bir kuram olsa da gelisim giidiileri anlayisim eksiklik giidilleri anlayisina tercih
eden hiimanist psikologlarin gerilimi canli tutacak bir hedeften mahrum olusu
elestirilerini cevaplayamamaktadir. Bu elestiriyi kendi icinde cevaplayacak bir
denge kuram: veya gelisim giidiileri tercihi ile hedef merkezli gerilimi canl: tutan
yaklagim Kur’an ayetleri ve hadislerin ifade ettigi genel insan karakter ve mizac: ile

ortiisen bir yaklasimdir.
2.5. Nefs ve Kisilik

Kigilik, bireyin i¢ ve dig ¢evresiyle kurdugu, diger bireylerden ayirt edici, tutarl ve
vapilasms bir iliski bigimidir. Psikologlarin tizerinde aym fikirde oldugu bir tek
kigilik tanum yoktur. Vermis oldufumuz tarifte ayut edicilik vasfi ile birey
baskalanindan farkl: olan ozellikleri ile ortaya konmakta, tutarhilik vasfi tizerinde,
zaman boyutu i¢inde o kiginin benzer durumlarda davramgmm pek degismedigini
vurgulamak amaciyla durulmakta, yapilagmis kavrami ise kisilifin ¢ok sayida
birimlerden olusan bir sistem oldugunu, sistemin her biriminin birbiriyle baglantil:
olarak bir Oriintii gelistirdigini ifade etmek amaciyla kullanilmaktadir
(Cliceloglu,2008:406). Insan, kisiligin bir kisum dofugtan kalitimla ana-
‘babasindan alirken diger bir kismim da sonradan kazanir. Boylece kigilik, insanin
dogustan getirdigi ve sonradan kazandifn 6zelliklerin karmagik bir bileskesinden
olugmaktadir Kisiligi belirleyen biyolojik veya ruhsal ya da sosyal ve kiiltiirel
faktorierin timiinii biitlin gercekligi ile anlamadan insan gahsiyetini net olarak
anlamamz miimkiin degildir. Yalniz bedensel-biyolojik etkenleri, sosyal ve kiiltiirel
faktdrleri incelemekle yetinmek, insanin ruhsal yoniiniin etkisini gdz ard:r etmek,
sonugta bize gahsiyet agisindan bulamk ve inceliklerin okunamadigi bir tablo
verecektir. Fromm; Modern Psikolojinin insandaki ruhsal yonii hesaba katmamasi
nedeniyle insaru saglikli olarak tanmmaktan aciz kaldifim dile getirmistir. Bu

durum, onun su sdzlerinde agikca ortaya ¢ikmaktadir:
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“Psikolojiyi insan rubunun etiidiingi alan olarak secen ve onun erdem ve mutlulugunu
dne cikaran bir disiplin olarak goren gelenck, evet bu gelenek tamamen bir tarafa
itilmigtir. Akademik Psikoloji Bilimi biitin ¢abalaryla tabiat bilimlerine olcii ve
tartiyla ilgili deneysel yontemlere yonelerek onlara dykinmeye calismustir. Oyleki bu
bilim ruh disinda her seyi tedavi etmeye c¢alismakta, insammn laboratuarda
denenebilecek fenomenlerini anlamaya tim ¢abalarint hasretmekte, suurun, deger
yargilarmn, ivilik ve kotulagin psikolojinin problemleri dismda kalan metafizik
diigincelerden ote bir sey olmadifm sannugtiv. Cabalar ¢ogu zaman Onemsiz
detaylaria ilgili problemler iizerinde yogunlagmis ve burada soziim ona bir bilimsel
metot izlemistiv. Bunu insanm énemli problemlerini inceleyecek yeni metotlar bulmaya
yeglemistir. Boylece psikoloji artik temel konusu olan ruha muhtag bir bilim konumuna
diismiistiir. Mekanizmalar, tepkimelerin olusmasi ve duyular en dnemli ilgi konular:
araswma girmigtir. Sevgi, akil, suur ve degerler gibi insanin en aywt edici nitelikleri ve
insanlign en énde gelen olaylar ile ilgilenmekten vazgecmistir.” (Necati,1998:193).

Ruh ve madde insanda birbirinden kopuk ve birbirinden bagimsiz halde bulunmaz.
Her ikisi de birbirini tamamlayan ve birbirleriyle uyum i¢inde bulunan bir biitiin
jcinde kaynasms bulunmaktadir ki Kur'an bize bu biitiini nefs olarak
tanitmaktadir. Bu birbirini tamamilayan ve birbiriyle uyum i¢inde bir biitiin seklinde
kaynasmis bulunan yapidan insamm zati ve sahsiyeti olugmaktadir. Insamin
sahsivetini, bu madde ve ruh unsurlanmn kaynasmasmndan olusan yapismi bir
biitiin halinde gbz 6niinde bulundurmadan biitiin incelikleriyle anlayamayiz. Bu iki
unsur arasinda beliﬂi bir denge kurmayi, ikisinin birlesmesinden bir ahenk
yaratmay1 basardifn nispette insan satus olmaya dogru yonelmistir. Bu sekilde
anlagilan sahis kendisini ruh ve viicut halinde birlestiren ve daha sonra da Allah’m
yarattifi verilere ve peygamberleri vasitasiyla gonderip, emrettifi esaslara gore
kendi kendini yaratma giiciine sahiptir. Bu gercevede Islam oluga inanir; diinya ve
insanhik bir olgunlagmaya dogru tekémiil etmektedir ki bunun alameti meydana
gelen degigme' ve farklilasmalardir. Islam’in kabul ettigi insamn tekamiilii,
gelismesi, bir nevrozluyu kendi c¢evresine iade etme yollarim arayan
psikanalistlerin iddia ettifi gibi sadece bir muhite tekrar uyus degil, fakat bir
hiirriyet ve insanin bizzat kendini agmasidir. Tibbin tedavi ile mesgul olan boiiimii
tizerinde hassasiyetle duran her psikolojinin; 6nce toplumda miiesseseleri mi,
cevreyi mi yahut insanlan m degistirmek lazimdir, seklinde ortaya attif1 soruya,
Kur’an sdyle cevap veriyor;
“Gergek su ki, insanlar kendi i¢ diinyalanmni degistirmeden Allah onlarm durumunu

degistirmez;”(Ra’d Siiresi, 11) “Bu boyledir. Clinkii Allah bir topluma Hitfettigi nimeti,
o toplum birey olarak iclerindekini/birey olarak kendilerine iligkin olam
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degistirmedikge, degistirmemistir. Ve Allah, iyice isiten, geregince bilendir”(Enfal
Siiresi, 53).

Insan davrans ve tasarruflarinin fikirlerinin bir sonucu oldugunu styleyen Sait bu
ayetlerden yola ¢ikarak sunlar kaydeder;

“Psisik yapt sézkonusu oldugunda, en keskin yorumuyla su soylenebiliv ki; insan ister
kendisinin isterse baskasiun gayretivle psisik yapisint (nefsinde olany) degistirdigi
zaman kagimlmaz olarak davramslar: da degisecektiv. Nefsin derinliklerinde yerlesmis
fikirler; insan bedenindeki bazi organlarin otomatik bigimde fonksiyon icra etmesi gibi
kendiliginden bir fonksiyon icra ederler ve psikolojik olgu ve diirtitlere otomatik olarak
karsilik vevirler. Derinlere yerlesmis bu kavramlarr agiklifa kavusturup biling
diizeyine ¢ikarmak ve omlara uygulanmas: gereken degisim  operasyonunu
gerceklestirmek insanmn giicii diginda degildir. Ister biling plannda olsun isterse de
nefsin icerdigi gozlenebilen ve gézlenmeyen tiim bilgelerde unutulup kalmis bulunsun

“nefste olam” degistirmek insamm gorevidir. Zaten bu Allahin insana yikledigi bir
gorevdir "(Sait,1998:66,76,77).

Sahis bir tabiattir; ontolojik bir kesafeti ve yopunlugu vardir, Allah tarafindan
yaratilmigtir, fakat egyamn olus ve milkkemmellegsmeye ulagmasinda onun payi
vardir. Biz, hepimiz kendimizin yaratmadi1 bir dlemde yagtyoruz, fakat bu alemde
her sey bizim tekrar yaratmamiza muhtactir; biz insan nefsi ve insanlifin nefsi de
icinde olmak iizere alemi Once miisahede ediyor sonra ona sekil veriyoruz. Islam
sahsiyetciligi sahsi/nefsi ilk veri olarak disiindtiglinden, onu ruhi bir (monade)
kabul etmemistir. Sahis biitiinliife ermis bir varliktir; yasayan bir madde, akilla
donatilmis bir viicutta varolan bir rubtur. Ruh ve sahus birbirinden ayr1 da olsalar,
bir biitiiniin pargas1 zarfin mazrufu gibidirler. Dini karekterde olmasina ragmen,
Islam sahsiyetciligi evleviyetle ruha veya tersine viicuda Ustiinlikk tamyan her
teolojiyi reddeder (Lahbabi, 1972:88). Insan kisiligi i¢in rubun vazgegilmezligi ne
derece agiksa, ruh-beden biitlinltigii ile nefs olarak sahsin tekdmiil ve olug’un
dinamigi olusu da o derece agiktir. Tekdmiil ve olug’un dinamigi olan nefs/insanin
kisiligi lizerinde kalitim ve cevrenin etkisini belirlemeyi amaglayan birgok
arastma yapilmigtir. Aragtirmalar sonucu varilan en son kanaat insan kisiligi
iizerinde kalitim ve g¢evrenin en onemli iki etken oldufudur. Carrel “Bizler
kelimenin tam anlamuyla balgiktan yapilmis bulunuyoruz. Iste bundan dolayidir ki
viicudumuz ve onun fizyolojik ve zihinsel dzellikleri yasadigimiz iilkenin jeolojik
yapisi, besledigimiz hayvanlarin ve bitkilerin tabiatin etkisi altinda kalir. Yapimiz
ve faaliyetimizin karakterleri aym zamanda aldifmuz gdalann segilisine de

baghdir.” (Carrel,2000:60) diyerek insan karekteri tizerinde etkili olabilecek
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unsurlara dikkat gekerken Arvasi; “Mineraller enerji depo ederken, ates yakarken,
bitkiler mineralleri, hayvanlar bitkileri, insanlar hayvanlan karsihikli olarak
tiketirlerken diger varbiklart kendi orijinal yapilar1 lehine eritmek gayreti
icindedirler. Biitlin canli ve cansiz varliklar, hem var olmak hem de bagkasinin
varhginda var olmayi reddetmek suretiyle orijinal kalmak igin ¢irpmmaktadirlar,
Bu ¢ercevede her varlik orijinal kalmak savagindadir.” ifadeleriyle bu durumu her
varligm orijinal kalma savagi olarak ifade etmekte; “Akil objektif duyular tizerine
kuruludur. Duyulanmiz ise varlifs esya olarak idrak etmeye elverigh bir
yaratihgtadir. Halbuki zekdmiz belli bir idrak seviyesi olarak varlig: manaya dogru
stiriikler. Biz zeki dogamz fakat akli sonradan kazaminiz.” diyerek akli nefs ile
zeklyr ise ruh ile ilintilendirir; “Zek4 insammn orjinallifini savunma glictidiir.
Canlilik ifade eden faaliyetler arttikca zekd seviyesi yikkseliyorsa hayat ve zekd
kavramlar arasindaki akrabalikta o kadar gergek olacaktir. Yasama savasg, ileriye
dogru intibaki, geriye dogru intibakin oniine gegmeyi ifade eder, geriye dogru
intibak organizma i¢in olimdir.” (Arvasi,2001:22-28) ifadeleriyle bir yandan
zekd'nm insan kisiligi agisindan dnemine dikkat ¢ekerken difer yandan insamin
madde ve maddesel boyutuyla ma’lul nefs ile 6zdeslesmesini insanin orjinalligini
kaybetmesi, bagka bir ifadeyle insamin Slimil olarak gérmektedir. Bu gergevede
Kur'an; insan karakterinin farklhihigma ve karekter iizerinde etkili olabilecek
unsurlara dikkat ¢ekmektedir;

“Onlar, ufak tefek kusurlari disinda, bilyiik giinahlardan ve girkin iglerden uzak duran

kimselerdir. Siiphesiz Rabbin, bagiglamast ¢ok genis olandwr. Sizi, topraktan

yarattifanda da ve analanimizin karninda ceninler iken de, en iyi bilendir. Bunun igin

kendinizi temize ¢ikarmaym. Cinkii O, Allah’a karst gelmekten sakinanlar: en iyi
bilendir.”(Necm Siiresi, 32).

Cocuk anadan gelme yumurta ve babadan gelme sperma denilen iki tohum
hiicresinin birlesip tek bir hiicreye doniigmesi ile meydana gelir. Buna zigot denir.
Bir insanin soya ¢ekimi tam bu birlesme sirasinda saptanmis olur. Bu tek hiicre
icinde yer alan kromozomlarda binlerce gen vardir ve bu genler kalitsal niteliklerin
asil tasiyicilanidir. Bunlar goziin sagin ve tenin rengini, yliz ¢izgilerini bedenin
seklini, zekd ve ¢esitli kabiliyetler gibi tiirlii 6zellikleri belirleyen faktorlerdir. Dr
Bently Glass sperma ile yumurtanin birlesmesinden meydana gelebilecek

kombinezonlarn iigyiiz trilyona yakin oldugunu hesaplamistir. Biitiin aragtirmalar
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gosteriyor ki insamun tabiati ve davramslan iizerinde hem soya ¢ekimin hem de
cevrenin etkisi vardir. Gelisme her an soya ¢ekimle ¢evrenin etkilesiminden
meydana gelmektedir. Yani bu iki etmen arasinda stirekli bir ahgveris
olagelmektedir. Elde edilen sonuglara gore insanlarin fiziksel 6zellikleri {izerinde
soya cekimin cevreye gore daha ¢ok etkili oldugu meydana cikmmstir. Zekd
{izerinde de soya ¢ekimin gevresel etkilerden daha gok rol oynadi@ gdzlenmigtir.
Utangaglik, atilganlik, iyimserlik veya kotiimserlik gibi karakter nitelikleri tizerinde
ise cevrenin soya cekimden daha gok etkili oldugu
anlasilmaktadir(Baymur,2004:229-241). Kalitimin insan Uzerindeki etkilerine
Carrell su ifadeleriyle dikkat ¢ceker;

“Ferdin hayatt boyunca kazandigi karakterlerin, onun sulbiinden gelen nesillere
intikal etmedigi biliniyor. Bununla beraber jerminatif plazma degismeden kalmaz.
Bazen i¢ bolge tesir ile degisiklige ugrar. Hastaliklarla, zehirlerle, yiyeceklerle,
andokrik bezlerinin salgilar: ile bozulabilir. Anne ve babalarm frengileri, cocuklarinin
suur ve viicudunda derin diizensizliklere sebep olabilir. Bundan dolay: dahi insanlarin
cocuklart bazen asag, zayif, dengesiz kimseler olurlar. Soluk treponem, bilyik aileleri
bittiin diinya savaslarimdan daha gok mahvetmistir. Aym sekilde alkolikler ve diger
uyusturucu miiptelalary, babalarmmn kusurlartm hayatlart boyunca ddeyen bozuk
nesiller meydana getirirler. Siiphesiz hatalarm kendinden sonraki nesillere gegirmek
kolaydw, fakar bu nesilleri faziletlerinden faydalandirmak c¢ok daha  giigtiir.
Hayatimizda kazandifimz vasiflarm intikali dogrudan dogruya meydana gelme:z.
Gelecege ancak eserlerimiz vasttasiyla ulagiriz. Her fert gevresine, evine, ailesine,
dostlarina damgasmi vurur, kendi kendisiyle cevrelenmis gibi yasar. Boylece yaratfifi
sev  sayesinde  ondan  gelen  mesiller  onun  kavakterlerini  fevariis
ederler.”(Carrell,2000:170).

Genel kan; edinik niteliklerin nesilden nesile aktariimadig1 noktasinda yogunlagsa
da Giingdr; Carrell’in yakalagimina paralel olarak, zekd ve cinsiyet ile ahlaki

iliskilendirir ve karakter lizerinde zek4 ve cinsiyetin dolayl: etkisine dikkat geker;

“Simdiye kadar edinmis oldugumuz bilgiler bize gosterivor ki insan sahsiyeti ne sadece
ana-baba yoluyla gegen irsi Ozelliklerden ne de sadece toplum iginde Ogrenilen
davramys kaidelerinden ibarettir. Bugiine kadar yapilan arastirmalarda insana ait
sahsiyet vasiflarindan hig birinin dogustan geldigi goriilmemistiv. Hig kimse dogustan
su veyva bu sahsiyet tipine sokulamaz. Ama wnutmamalyiz ki hemen hicbir sahsiyet
vasfimin soyagekimden etkilenmemis olmast da imkdnsizdwr. Her seyden once insan
zekds: dogustan gelen, yani sonradan kazamimamig olan bir yetenektir. Bir kimse
sonradan zekdsim kaybedebiliv ama geri zekdll bir cocugun zekdsmm yiikseltme imkdni
voktur. Ahlakli davranis ise bir bakima zekdli davramyg demektiv, ciinkii insan
kendisinin ve baskalarinm davranmislar: hakkinda dilginen, bir takim yargilara varan
bir varliktir. Tipki zekdmiz gibi cinsiyetimizde dogusumuzla getirdigimiz bir dzelliktir.
Bir insanmn kadin veva erkek olmasi, giizel veya ¢irkin olmasi, biinyesinin saglam veya
hastalikli olmast onun sahsivetine dolayly bir sekilde etki eder. Biitiin bu ozellikler
insanlarm gerek sosyal cevrelerini, gerckse foplumun onlara karst tutumlarin
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belirleyecegine gire irsiyetimizin sahsiyetimizle cok yakmn ilgisi var demektir. Fakot bu
ilgi dogrudam dogruya degil dolayl bir sekildedir (Gingdr,1998:14-15).

Tutarli davrams kaliplarmmn ve kigilik i¢i stireclerin kaynaklar: nelerdir sorusu
cergevesinde kisilik kavramimna psikanalitik yaklasim, aymcr ozellik yaklagimu,
biyolojik yaklasim, insancil yaklagim, davramgsal/sosyal dgrenme yaklagmm ve
biligsel yaklagim seklinde alti genel yaklasim vardir. Psikanalitik yaklagim
insanlarin davramis tarzlarindaki 6nemli farkliliklardan bilingalti akillarmin
sorumlu oldugunu s6ylerken ayinc 6zellik yaklagimim savunan psikologlar kiginin
ayiric1 6zellikler yelpazesini olusturan tirlii kisilik dzelliklerinden bazilarina sahip
oldugunu soyler. Biyolojik yaklasimi savunan psikologlar kisilikteki bireysel
farkliliklar1 aciklamak igin kalitsal egilimlere ve fizyolojik stireglere dikkat
cekerken buna tepki olarak insancil yaklagim, kigilik farklihiklanmin ana nedeni
olarak kisisel sorumluluk ve kendini onaylama duygusunu gosterir.
Davrangsal/sosyal 6grenme kurameilar tutarl: davramig kaliplarmi kogullanma ve
beklentilerin sonucu olarak agiklarken biligsel yaklaginu savunanlar davramsgtaki
farklzllklarz‘ aciklamak igin insanlann bilgiyi isleme yontemlerindeki farkldiklarim
inceler(Burger,2006:24). Siiphesiz ki kisiligi anlatmaya ¢aligan bu alt1 yaklagim fili
tarif etmeye caligan kor adamlarin durumuna benzer. Nasil ki fili tarif etmeye
caligan her bir adamin tarifi dogru olmakla birlikte eksikse aym sekilde bu
yakla&xﬁiardan her birinin haklilik paylart olmakla birlikte her yaklagimin kendi
icinde eksikleri de vardir. Kur’an; “Onlar, ufak tefek kusurlan diginda, biiytik
ginahlardan ve ¢irkin islerden uzak duran kimselerdir. Siiphesiz Rabbin,
bagislamas: ¢ok genis olandir. Sizi, topraktan yarattiginda da ve analarimzin
karninda ceninler iken de, en iyi bilendir. Bunun i¢in kendinizi temize ¢ikarmaym.
Ciinkii O, Allah’a kars: gelmekten sakinanlari en iyi bilendir.”(Necm Siiresi, 32)
ayeti ile topragin, anne karninda cenin halindeyken, anne ve babadan gelen kalitsal
dzelliklerin ve annenin duygli, diistiniis ve davramgsal durumunun cenin {izerindeki
etkisine dikkat ¢ekerken “Her dogurulan gocuk fitrat tizere dogurulur. Sonra anasi
ile babas1 onu Yahudi yaparlar yahut Nasrani yaparlar yahut Mecusi yaparlar...”
(Buhari,c.3,s.217) hadisi her doganin fitrat imkaniyle dogdugunu, dogumuyla
beraber kars1 karsrya kaldifn yakin ¢evresinin/gevrenin etkisine dikkat gekmekte;
“lyi arkadas ile kot arkadagm meseli, misk sahibi ile demirci koriigii gibidir. Misk

sahibinden sana su iki ikiden bir yok olmaz; Ya sen ondan bir mikdar satin alirsin
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yahut onun giizel kokusunu hisseder, koklarsin.Demirci korligii ise bedenini yahut
elbiseni yakar, yahut da ondan psi bir koku hissedersin.”(Buhari,c.4, .1944) hadisi
ile de arkadas ¢evresi ve birlikte olunan herkesin insan tizerindeki etkisine igaret
etmektedir. Aynca “Verdikleri saglam s6zi bozmalarindan, Allah’in dyetlerini
inkér etmelerinden, peygamberleri haksiz yere oldirmelerinden ve “kalplerimiz
muhafazalidir” demelerinden dolay: (baslarina tiirlti beldlar verdik. Onlarin kalpleri
muhafazall degildir), tam aksine inkérlari sebebiyle Allah onlarn kalplerini
mﬁhﬁrlemﬁ&ir. Artik onlar inanmagzlar.” (Nisa Stiresi, 155); “Hayir, hayir! Dogrusu
onlarin kazanmakta olduklann kalplerini paslandirmigtir.”(Mutaffifin Siiresi, 14)
ayetleri ile “Evet, kotiilik isleyip sugu benligini kaplams olan kimseler var ya, igte
onlar cehennemliklerdir. Onlar orada ebedi kalacaklardir.(Bakara Siiresi, 81)
ayetinde duyus, davrams ve diisiiniisiiyle insamn kisisel gegmisinin insan
tizerindeki kalici etkisine temas edilmekte; Kurtubi’nin Mutaffifin stiresi 14. ayetin
agiklamasinda yer verdigi “Kalp, agik bir el gibidir. Ne zaman kul bir giinah iglerse
bir parmak kapanir. Biitiin. parmaklar kapanmcaya kadar kalbin agiklign devam
eder, Bitiin parmaklar kapandiginda kalp kapanir. Iste miihiir bunun ta kendisidir.”
hadisi ve benzer hadisler ile ilgili ayetler tavzih edilmekte; “Namaz i¢in nida
edildigi zaman, seytan ezam igitmemek i¢in yiizgeri doniip yellene yellene kagar.
Miiezzin nidayr bitirince yine gelir. Nihayet namaz igin ikamet edilince yine
yiizgeri edip kagar. Miiezzin ikameti bitirince gelir, insan ile nefsi arasina sokulur,
fulan seyi hatirla, fulan geyi hatirla diyerek (namazdan evvel insanin) hig te aklinda
olmayan seyleri hatirlatir durur. Ta insan kag rekdt kildifim bilmez oluncaya
kadar...(Buhari, c.2, 5.661) hadisi ile biligsel siiregler dile getirilirken; su hadisler
insanin sadece kigisel gegmisinin degil top yekiin bir ge¢misin insamn tizerindeki
yiikiine isaret etmektedir; "Kim, Islam'da giizel bir yol/cigir acarsa bu isin ecri ve
daha sonra o yolda yiirliyenlerin ecirleri -yapanlardan bir sey eksiltilmemek tizere-
onundur. Kim de Islam'da kétii bir yol/cigir acarsa onun ve o yolda gidenlerin
vebali, yapanlardan eksiltilmemek tizere onun sirtina yiiklenecektir." (Miislim, Zekét
69) " Hicbir nefis zulm ile 6ldiiriilmez ki, ille onun kamndan (yani kanmn
giinalundan) birinci Adem (atanm) oggluna bir pay ayrilir. Clinkii o 6ldiirme &detini

koyanlarin birincisidir.” (Buhari, ¢.7, s.3113).
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Gerek ayetler gerekse hadisleri Jung’un kolektif bilingalti anlayis1 ile bir arada
degerlendirdigimizde duygu, diigtinily ve davramg: belirleme noktasinda sadece
kisisel ve aile gegmisinin degil insanoglunun ortaya koydugu her sey anlaminda bir
geemisin insan kisiligi iizerinde belirleyici oldugu distiniilebilir. Kalitim yoluyla
kugaktan kusaga aktarilan ozellikler bugtintin insanmna ylizlerce binlerce yil
oncesinden gelmis olup, giiniimiiz insamyla yiizlerce, binlerce yil sonrasina
aktarilacaktir. Bagka bir deyisle en genig anlamiyla soyagekim ve kalitim, insan
tiirtine 6zgi temel zelliklerin stirdiiriilmesini saglayan tek yoldur. Insan tiiriine
ozgli kalitim smirlan iginde, anne ve babadan gelen gen gruplariyla bedensel ve
ruhsal yasamin alt yapis1 olugur. Bu alt yapiyla hem insan gibi gelismek hem de bagka
insanlardan farkli olmak i¢in gerekli olan potansiyel ortaya ¢ikar. Boylece insana dzgil
davramslar, tirden gelen kaliumla ilgili dzelliklerle, dogadan yanstyan etkiler ve insan

tiiriiniin olusturdugu cevre kosullar iginde bigimlenir (K&knel, 1982:29).

fnsan kisiligi (zerinde bilingaltimin etkisini dile getiren Freud; baslangicta
Topografik Model ile insan kisiligini Biling, Biling Oncesi ve Biling Alti olarak fige
ayirnusken sonralart Topografik Modelin insan kisiligine smirh bir agiklama
getirdigini fark etmis Topografik Modele ek olarak Yapisal Modeli olugturmustur.
Bu model; kisilizi Benlik (Ego) Alt Benlik ve Ust Benlik (Siiperego) olarak
aymyordu. Freud; dogdugumuzda tek bir kisilik yapisiun, alt-benligin (id) var
oldugunu sdylemistir. Alt-benlik bizim bencil kismumuzdir ve yalmzea kisisel
isteklerimizi tatmin etmeye galisir. Alt-benlik haz ilkesine gore hareket eder, diger
bir deyisle herhangi bir fiziksel ve toplumsal simrlamay: dikkate almaksizin,
yalnizca kisisel tatmin saglayacak seylerle ilgilenir. Bebekler gordiikleri bir seyi
istedikleri zaman ona dogru uzamirlar. O nesnenin baskasina ait olmas: ya da zararh
olmast onlar i¢in fark etmez. Bu refleksel hareket yetiskin oldugumuzda da
kaybolmaz. Ancak saglikl bir yetigkin kisilikte alt-benlik diger boliimler tarafindan
denetim altinda tutulur. Cevreleriyle etkilesime gegen 2 yas ve alti ¢ocuklarda
kisilik yaprsmn ikinci kismu gelismeye bagslar. Benlik (Ego) gergeklik ilkesine gore
hareket eder. Yani benligin birinci gdrevi alt-benligin diirtiilerini tatmin etmek, ama
bunu yaparken iginde bulunulan durumun gergeklerini de dikkate almaktir. Zira alt-
benligin diirtiileri genellikle toplumsal olarak uygun olmayan, bizi tehdit eden
bicimde ortaya cikar. Benligin gorevi bu diirtilleri bilingaltinda tutmaktir. Alt-
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benlikten farkli olarak benlifimiz, beynimizin biling, biling-dncesi ve biling-aits
kesimlerinde serbestge hareket edebilir. Ancak benlifin tek islevi alt-benliin
amacina ulasmasim engellemek degildir. Freud insan davramgmmin  bir
gereksinimimiz kargilanmadiginda duyulan gerginligi azaltmaya odakli oldugunu
belirtmistir. Cocuk 5 yagina geldiginde kisilik yapistn tiglincit boltimii de olusur.
Ust-benlik toplumun &zellikle de anne babalarin deger yargilarim ve standartlarmni
temsil eder, Ust-benlik neyi yapabilecegimiz veya yapamayacagimz konusunda
daha ¢ok kisitlamalar getirir. Bu sebeple iist-benlik kavramim vicdan olarak kabul
edenler vardir. Ust-benlik bizi yalmzca ahlak kurallarim ¢ignememizden dolay:
cezalandirmaz, ayni zamanda benligin bir davransin erdemli ve 6vgiiye deger olup
olmadifma karar vermek igin kullandift idealleri belirler. Kotii yetistirilmeleri
sebebiyle kimi insanlarn dst-benligi tam olarak gelismezken; kimilerinde ust-
benlik ¢ok giicli, cok ahlakgi hale gelebilir ve benligi ulasilmas: imkénsiz bir
mitkemmellik beklentisiyle zor durumda birakir. Us ayn koseden bizi geken
kuvvetler gibi alt-benlik, benlik ve iist-benligin istekleri birbirini hem tamamlar
hem de birbiriyle ¢elisir. Bu durum sonu asla gelmeyen bir savastir(Burger,

2006:79-81).

Freud’un psikolojiye en Onemli katkisi, bilingdisinn varlifim ispatlamasi ve
bilingdis1 ile temasi saglamasi oldu. Ne varki Freud’un ilmi iist Alemleri
kapsamay1p sadece alt bilingdiginin kesfine yetti. Kismen nefs-i emmareye ait olan
alt bilingdistmn analizi ve orada birikmis olan diiglimlerin ¢dzilmesi, bazi
insanlarin hayatlarina donemsel olarak biiyik rahathk getirdi(Merter,2008:76).
Freud’un id, ego ve siiperego yaklasim: ile bilingaltr teorisi, kimileri tarafindan
Kur’an’n dile getirdii emmare, levvame ve mutmainne nefs simflandirmas ile bir
arada ele almsa da Kur’an’m siniflandirmast ile Freud’un Uglt taksim teorisi
arasinda biiyiik ayriliklar buiumﬁaktadu. Freud’a gore “id” bedenden neget eden,
dogal istekleri igeren nefsin bir boliimidiir. Bu, zevklerin kaynagima boyun egen
mantik, ahlak ve realitelere asla itibar etmeyen, siirekli doyurulmay: hedef edinen
nefstir. Bu anlamda “id™ kotiligi emreden nefs-i emmare kavramina benzer
gorenler olsa da bu yaklagim teklife muhatap olmayan ¢ocugun dogal istekleri ile
teklifin muhatabr vyetiskinin kot olana meyletmesini ayn1 gbérmek olur ki bu

bakisin saglikli bir yaklagim oldugu séylenemez. Ciinkii bir yanda bebeklik ¢aginda
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dogal olan bir istek sézkonusu iken dier yanda yetiskin bireyler i¢in “kéti” olarak
nitelenen, dogal olmayan bir istek vardir. Yani bir yanda teklifin muhatabi olmayan
bebek stzkonusu iken diger tarafta teklifin muhatabi bireyler vardir. Fromm’un
ifadesiyle stylersek:
“Fizyolojik kosullara dayanan gerilimden kurtulma anlamndaki doyum ne iyi ne de
kotidiir. Ctinkii bu Kant'in ifadesiyle insan dogaswun dogal bir itilimidir. Dogal bir
itilim ise olumlu bir etik degere sahip olamaz. Usdigt haz ve mutluluk ise etik dnem

tasiyan yasantlardw. Usdist isteklerin oziinde onlarm “doyurulamamalar:” vardw.
Onlar kisinin icindeki dovumsuzluktan dogarlar (Fromm,,1991:124,187).

Ego ise “Id” den neset eden, kendi lizerine konirolii saglayan, dogal isteklerin
kontroliinii elinde bulunduran nefsin bir boliimiidiir ki kanaatimizce Zat anlamiyla
nefs “Id” asamasinda sézkonusu olsa da dogru yanhs her tiirlii eylemin tagiyicis
anlammda nefs “Ego” asamasinda ortaya ¢ikmaktadir. Siiper ego ise ferdin anne
babasindan, okulundan ve iginde yasadigi kiiltiir degerlerinden Sgrenme yoluyla
edinmek suretiyle olusan, ferdi hesaba §eken, onu gozetleyen, tenkite tabi tutan,
ceza ile tehdit eden ve genellikle de vicdan olarak kabul goren nefsin bir
béllimiidiir. Bu yoniiyle stiper ego’nun nefs-i levvame gériinlimiinde oldugunu
soyleyenler olsa da gercekte bu nefs yapist Freud'un “siiperegosu”yla
kargilagtirildhinda bariz bir farklilik ortaya ¢ikar. Stiperego toplumun olusturdugu
degerler toplamu iken, nefs-i levvame ilahi baglantis1 olan vicdam temsil eder.
Emmare, levvame ve mutmainne kavramlar: insan sahsiyetinde maddi ve ruhsal
yOnler arasindaki dahili catisma esnasinda nefsin kendileriyle nitelendigi gesitli
hallerdir yoksa nefsin gesitli siniflar1 degildir(Necati, 1998:202). Kur’an ayetlerinde
nefs; emare haliyle muhatap alinmaksizin mutlak olarak kullamilmakta; levvame
halinde ise kendisine yemin edilmis, kiyam, kiyamet, elestirel stirecin yeni bir
dirilis ve varoluga kap1 araladifim gosteren ifadelerle bir arada zikredilmis olsa da;
bu agamada da teklife muhatap olamamakta ancak Ego marifetiyle mutmainne
haline geldiginde nefs muhatap alinmaktadwr. Fromm seviyye asamasindan
mutmaine agamasina dogru siireci su ifadeleriyle dile getirir;

“Cennette insan heniiz doga ile dzdestir. Dogadan ve tirdesi olan insanlardan ayr1 bir

varltk olarak kendisinin bilincine varmarugstir. Insan baskaldirma edimi ile kendi

bilincliligini kazamwr, diinya ona yabancilagmus olur. Peygamberlere gore insan tarih

stireci iginde insansal giliclerini dylesine yetkinlikle gelistivecektiv ki somunda baska
insanlar ve doga ile yeni bir uyum kazanacak duruma gelecektir.” (Fromm,1992:71).
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Emmare “tekrar tekrar emreden” anlamindadir; bu nedenle bu asama “ rahat
vermeyen nefs ” agamasi olarak da adlandiriabilir. Nefs-i emmare’nin egemenligi
altinda olanlar, dinin biitiin zahiri bigimleriyle mesgul olabilirler, ancak bu
baskalarim etkilemek igin sergilenen tamamen igi bos bir gdsteriden ibarettir. Belki
de bu diizeyin en kotli ozelliklerinden birisi uyugturncular ve alkolden daha
tehlikeli olan ve siklikla psise de daha derin bigimde kok salan &viilme ve
dalkavukluga bagmmliliktir. Bu agsama da nefs herkesin dikkatini ¢ekmemizi ve
herkesin bizim hakkimizda ivi diisiinmesini ister. Hig bir zaman daha fazlasin:
istemekten vazgegmez; hicbir sey onun icin yeterince iyi degildir. Eger bagkalan
bizden hoslaniyorsa, bizi sevmelerini isteriz, eger seviyorlarsa kayitsiz sartsiz itaat
isteriz. Eger bize itaat ediyorlarsa tapmalarim isteriz. Bu agamada nefs kesintisiz
ister ve istekleri akl-1 selimin kabul edebilecegi istekler degildir. Hemen hemen
hepimizde nefs-i emmare’nin en azindan bir kivileim: bulunur. Onu gorebilmemiz
icin gok dikkatli bakmamiz gerekir; ¢linkii zalim nefs bilingten saklanmada ustadrr.
Zalim nefs genellikle biling disinda isler. Bizim sesimizle konusuyormus ve en
icten gelen arzularnimizi ifade ediyormug gibi goriiniir. Bu nedenle ona nadiren
direniriz; yahn giice nadiren bagvuran usta bir hiikiimdar gibidir. Eger hitkiimdarin
otoritesi zaten kabul edilmigse isyan ihtimali ¢ok azdir. Zalim nefs biz farkinda
olmadan bize hékim olur ve bu durum gergeklestiginde onun etkisine karg;i
miicadele etmeyi bile denemeyiz. Bu sebeple kendimizi hicbir zaman nefsi
emmarenin etkisinden tam olarak kurtaramayabiliriz. Yapabilecegimiz en iyi sey
onu yok etmek degil kontrol etmek ve onun, kapinin dniinde yatmasim saglamaktir.
Nefsin kokit hem beden hem de rubta oldugu igin, hem maddi hem de manevi
egilimlere sahiptir. Onu yok etmek kendimizi yok etmektir( Frager, 2005:82 ). Nefs-
i emmareyi Bati Psikolojisi kavramlar igerisinde Narsizm ile agiklamaya ¢alisan
Frager, Narsizmin kiginin kendini sevmesi ve bagka kimseyi diislinmemesi
anlamina geldigini, Narsist olan insanlarm eger ¢ikarlan gerektiriyorsa bagkalarim
Sldiirebileceklerini ifade eder. Narsizmin zihni geligim agisindan bir bebek igin
normal oldugunu sdyleyen Frager yetigkin bir insan olarak “Benim diinyayl
gbrdiigiim tarzdan bagkasi beni baglamaz” diyecek derecede Narsist olan insanlarin
sirk kostuklanmi, ¢iinkii sadece kendilerini digiinerek Allah’t unuttuklanm
styler(Frager,2009). Narsizm oncelikle bir iliski krizidir. Kendi kendisini siirekli
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cilalayan ego/ben bir yandan da kendi kendisinden nefret eder. Ciinkii- suyun
icerisinde yansimasina hayran olan ben higbir zaman ona ulagamaz. Ulagamadif
icin de dfkelidir. Bu 6fke dig diinyaya yansitilir. Artik her sey bir tiiketim nesnesine
dontistiriiliir. Esya, tabiat ve Insan istisnasiz bu tiketimin hedefi olur. Allah’
unutmanin sonucu “Allah unutan ve bu yiizden Allah'in da onlara kendilerini
unutturdugu kimseler gibi olmayn. Onlar yoldan ¢ikan kimselerdir.”(Hasr Siiresi,
19) ayetinin isaret ettigi gibi “insanligim unutan varlik ” olarak karsimiza ¢ikarken;
Narsizm sonucu biriken 6fkenin sonucu ise Kabil’in Habile yonelik tavr veya Hz
Yusuf un kardeslerinin Hz Yusuf’a ydnelik tavrinda goriilebilir; “Derken nefsi onu
kardesini 6ldiirmeye itti de (nefsine uyarak) onu &ldirdii ve bdylece ziyan
edenlerden oldu.” (Maide Siresi, 30) “Nefisleriniz sizi aldatip boyle bir ise
stiriikledi.” (Yusuf Siiresi, 18).

Genel Psikoloji kitaplarinda Habil ile Kabil kissast veya Hz Yusuf’un kardeslerinin
tavirlaninda da goriildiigii gibi kisilik ve karakter Ozellikleri olarak kendini
begenmislikten kiskangha, hasetten cimrilige kadar birgok 6zellige yer verilir ki
Kur’an bu o6zelliklerin kaynagi olarak nefs’i gosterir; “Andolsun, onlar kendi
benliklerinde biiyiikliik tasladilar ve biiyilk bir taskinlik gosterdiler”(Furkan Stresi,
21). Kendini begenmislik, gurur veya kibre saldirgan tipin karakter ozellikleri
bashg altinda yer veren Adler; gurwrlu insamm yagamla iligkisini yitirdigini,
bagkalar1 {izerinde nasil bir izlenim birakacagi ve bagkalarnn kendisi hakkinda
neler diistinecegi noktasina odaklandif igin nesnellife sirt cevirdigini sdyler ve bu
durumun dogal bir sonucu olarak o kisinin eylemsel &zglirligiiniin alabildigine
engellendigini bagka hi¢bir olumsuz ozellik de goriilmedik sekilde bu durumun
insam Ozglir gelisiminden ahikoyacak giicti gdsterdigini ifade eder(Adler,1985:214).
Her insan yaptiklarini baskalarina begendirmek ve boylece kabul gérmek ister.
Begenilme arzusu kendiliginden koti bir durum degildir. Onur, izzet, seref,
haysivet ozgliven anlamiyla gurur degerlilik duygusuna paraleldir. Olumsuz
cagrisim yapan gurur duygusu ise kibir, bobiirlenme, kasiima gibi agiriya kagmus
boyutuyla karsimiza ¢ikar. Bobiirlenme, aginya kagma seklindeki haksiz gurur
duygusu olan kibir de giizelliklerin diismamdir. Hirs genellikle gurura eslik eden,
onu besleyen bir duygudur. Cok hirsh bir insan aym zamanda gurur sahibi degilse

narsistik yaralanma yasar ve depresyona girer. Ozellikle narsistik duygular giiglii
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olan kisiler, kendilerini her konuda bagsarih olmak zorunda hissederler.
Siradanlasma korkusu kendilerini kotli hissetmelerine sebep oldugundan psikolojik
biitiinliikleri bozulur(Tarhan,2007,150). Gurur ve Kibir; “Iste ahiret yurdu! Biz onu
yeryliziinde bébiirlenmeyi ve bozgunculugu arzulamayan kimselere veririz. (En
giizel) akibet, takva sahiplerinindir.”( Kasas Siiresi, 83) ayeti ile uzak durulmas:
gereken olumsuz bir dzellik olarak zikredilirken; Rasul (s.a.v); * Kalbinde azicik
kibir bulunan kimse Cennete giremez buyurdu. Birisi, “ Ya Rasulallah, ya adam
glizel elbisesi, giizel ayakkabisi olmasim istiyorsa deyince : “Allah giizeldir; giizeli
sever. Kibir hakk: kabul etmemek, insanlan kiigiik gérmektir.”(Mislim, Iman,147—
148) hadisi ise insanda var olan bu duygunun tatminine yomelik bir gerceve

cizmektedir.

Gurur gibi kiskanglik da “Kitap ehlinden birgogu, hak kendilerine belirdikten sonra
dahi, iclerindeki kiskanghktan &tiirli sizi, imammzdan sonra kiifre dondirmek
isterler.” (Bakara Siiresi, 109) ayetinde goriildiigli gibi nefs kaynakli karakter
ozelliklerinden biridir. Adler, kiskanglik ve hasete de saldirgan tipin karakter
dzellikleri bashi altinda yer verir. Kiskanglik duygusu birbirinden alabildigine
degisik bigimlerde agiga vurabilir kendini. Giivensizlik, pusuda bekleme, Slgiip
bicme ve hakkimin yenmesinden siirekli korkmada bu ozelligin rol oynadifi:
goriiliir, Bazen kendi kendini yiyip bitiren bir kiskangliktir bu, bazende kisiyi
atilgan ve enerjik bir davramsga siirikler. Bazen bir kimseyi kendine baglayip
dzgiirliigiinit kisitlar, onu kendine bir emir kulu yapmaya yonelik bir egilim ve ¢aba
kiiginda karsimiza gikar. Kiskanghk bir anlamda giighiilitk egilimi ve ¢abasinm bir
bi¢imidir. Giigliilikk ve distiinliige kavusmak i¢in ¢aliganlar, kendilerinde ¢ok kez
haset gibi bir karekter 6zelligini barindirirlar. Kisi varmaya ¢alistifn asin
biyitkliikteki amagla kendisi arasindaki uzaklig: agagilik duygusu seklinde algilar.
Aradaki bu uzaklik tiim agirhd ile bastinr iizerine, varligim Sylesine avucunun
icerisine alir ki, sanki saptadigy amacmn ¢ok uzaginda bulunmaktadir. Kendini
kiigiik goérmesi ve kapildifi hosnutsuzluk sonucu gogu zaman bitmez tiikenmez
kiyaslamalara girigir, bagkalarinin kendisine karsi tutumunu, bagkalarnn ele
gecirdigi basarilari hesaplar, hakkimin yendigi gibi bir duyguya kapilir. Gadre
ugramislik duygusunun biitin bu disavurum bigimleri, doyuma kavugmamig

kamufle bir kendini begenmisligin, babire daba ¢ok seye sahip olmak isteminin, her
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seyi ele gegirme tutkusunun belirtileridir. Itiraf etmek gerekir ki hi¢ kimse
kiskanclik ve haset duygusundan bagigik degildir. Pedagoji bakimindan haset
duygusunu yefyﬁzﬁnden kaldiramiyacagimiza gore, hi¢ degilse onu topluma yararh
bir sekle sokmarmiz ve ruhsal yagamda pek biiylik sarsintilara yol agmadan verimli
bir nitelik kazanacag bir yola kanalize etmemiz gerekir. Ciinkii yakasim Omiir
boyu hasetten kurtaramayan bir insan toplumsal yasam agisindan Kisir
biridir(Adler,1985:249). Kiskanglik; yapic1 ve yikici olmak lizere ikiye ayrilabilir.
Yapici kiskanglikta kigi, birisinin giizel bir dzelligi ile karglastifinda, bundan
dolay: husumet duymaz, sadece onda olanin bende de olmas: i¢in ne yapmaliyim
diistincesi {izerinde kafa yorar. Bu diisiince kendisini kamg¢ilayarak harekete gegirir.
Bu tiir kiskanchik insam gelismeye sevk eder. Fakat yikici kiskanghkta kisi
kiskandiklarina karsi saldirgan davramr. Akli devre disi kalir, korku, kaygi ve
{iziintii duygulant artar. Akl dogru sekilde kullanmayr basaran insanlar,
kiskanghgi  firsat  haline  donUstirtip  durumu  kendi lehlerine
cevirebilirler(Tarhan,2007:178). Yeryizinde ilk haset, Kabil’in kendi kurbaninin
kabul edilmeyerek Habil’in kurbanimn Allah tarafindan kabul edilmesi sirasinda
kardesi Kabil’in gonliinde Habil’e kars: kabarmms ve onu kardesini Sldiirmeye
itmistir. Haset; kiskan¢lik gibi kin ve nefret dogurmakta, kiside haset edilen gahsm
zarara ugramasi isteginin olusmasina sebep olmaktadir. Bazen haset kisiyi haset
edilene diismanlik ve ac1 vermeye itmektedir. Bundan dolay1 Kabil kardesi Habil’i
oldiirmiis, Hz Yusuf’un kardesleri Yusuf'u kuyuya atmistir(Necati,1998:82). Yikic1
kiskanglik veya haset dinen yasaklanmyg; yapic: kiskanglik olan ve imrenme olarak
ifade edebilecegimiz dujgu ise yasaklanmamasi bir yana hayirll ve iyi islerde
tesvik edilmistir. Hadislerde bu anlamda kiskanghk Allah (c.c) igin kullanilirken;
imrenme anlaminda haset de tesvik edilmektedir; Sa’d ibn Ubade:
Eger ben karmun yanmda bir erkek gorsem, onu kihcimun genis yiizii ile degil, keskin
tarafi ile vurur Oldiiriirdiim, dedi. Onun bu sdzii Rasulullab’a (s.a.v) ulagh da
Rasulullah (s.a.v) — Sa’d ibn Ubade’nin bu gayret ve hamiyetinden hayretmi
ediyorsunuz! Vallahi ben elbette Sa’d’den daha kiskancim, Allah’da benden daha
kiskanctir. Iste Allah’in bu gayretinden dolayidir ki, Allah acik kapah biitiin ¢irkin
isleri  haram kilmistir.”(Buhari, c¢.16, s.7285) Peygamber (s.av) sbyle
buyurmustur;“Haset ancak iki kimse hakkinda caiz olur: Biri, Allah’m kendisine
Kur’an (ilmi) verdigi; o da gece saatlerinde ve giindiiz zamanlarmda Kur’an’: okur;

digeri de Allah’1n kendisine mal verdigi; o da gece saatlerinde ve giindiiz saatlerinde o
mah (hak yolunda) harcar.” (Bubhari, ¢.16. 5.7400).
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Kur'an ; “Nefisler, cimrilik ve doymazhiga hazir hale getirilmistir.” (Nisa Stiresi, 128)
ayetinde de goriildiigi gibi cimriligi de nefs kaynakli karakter 6zelliklerinden biri
olarak zikreder ki Adler buna da saldirgan tipin karakter 6zellikleri iginde yer verir.
Cimrilik hasetle yakin akrabaliga bulunan, ¢ogu zaman buna bagli olarak goriilen
bir karakter 6zelligidir. Cimrilik deyince yalmz para toplayip biriktirmekten olugan
dar anlamda bir cimriligi degil genel anlamda bir cimriligi anliyoruz. Boyle bir
cimriligin de bashca digavurum bigimi cimri kimsenin bagka birini sevindirmeye
bir tiirli yanagmamasi, yani tlimiiyle topluma ya da toplumun bireylerine kars
yakinltk gostermekte cimrilige kagmasi, ¢evresine bir duvar drerek kendisine ait
sézde o degerli hazineleri gitven altia almak istemesidir. Buradan da cimrilifin bir
yandan aggozliiliik ve kendini begenmislik, 6te yandan hasetle iliskili oldugu
kolaycacik gortilir. Biitin bu saydigmuz karakter dzelliklerinin bir insanda aym
zamanda var olacagim soylersek, pek asiriliga kagmis sayilmayiz; dolayisiyla ilgili
ozelliklerden birini bir insanda saptayan kimse aym insanda sdzii gegen diger
karakter 6zelliklerinin de varlifim ileri siiriiyorsa bunu asla bir kehanet gibi
karsitamamak gerekir(Adler,1985:251). Pasif alic: konumunda nefsin alt katlarinda
mukim olan bir insan, sikintidan boguldugu bu dar ve karanlk alandan daha ferah
ve genis bir @ist kata ¢ikmak istiyorsa, nasiplendigi ilahi rahmeti gevresine aktif bir
sekilde yayar hale gelmeli; Allah’m Rahim ismine ayna olmaldir. Iyilikten
digergamliga, karsihiksiz sevgiden tevazu ve hosgorliye kadar tiim bu hasletler
kuvveden fiile ¢cikmaz ise; sikinti, nevroz ve depresyon belirtileri gibi belirtiler
ortaya c¢ikabilmektedir. Kur’an’in ulvi mesajlar1 insani alan varolus konumundan
veren varolus konumuna gegmeye tegvik‘ eder. Ontolojik yikselmenin bir bagka
yolu yoktur. Bir iist kata ¢tkmanin temel sart: vermektir. Bu konuyla ilgili olarak
Kur’an’da infak ve isar kelimeleri gecer. Infak sahip olduklarindan canini yakacak
oranda, bunlari elden ¢ikarmak son derece zor gelse bile ihtiyag sahiplerine
vermek; isar ise bagkalarini kendinden cok diislinmek
demektir(Merter,2008:62,152). Ayetlerde infak ve isar olarak gegen bu tavir hadis
te nefs comertligi ve nefs/géniil zenginligi olarak gegmekte, hirsina yenik diismiis
insanin durumuna dikkat ¢ekilmektedir;
Rasulullah bana hitaben sdyle buyurdu: “ Ya Hakim! Su mal yesil, tath bir meyvedir.

Her kim bu mali nefis comertligi ile (hirs gostermeden) alirsa, o mal da kendisi i¢in
bereket ve meymenet ihsan olunur. Kim de bu mali hurs ile alirsa, o mal da alan i¢in

115



bereketlilik olmaz. O hirslt kimse daima yiyen ve doymayan kimse olmustur. (veren)
Yiiksek el , (alan) al¢ak elden hayirhidir.”’( Bubari, ¢.6, 5. 2595).

Peygamber (s.a.v) “Zenginlik mal ¢oklugundan meydana gelir degildir. Lakin asil
zenginlik, insanin goniil zenginligidir.” buyurmustur.(Buhari, ¢.14, 5.6384).

Kuran ayetleri ve Hadisler emmare agamasindaki nefsin statik/duragan hale
gelisinde, vesvesenin veya benligin nefisle yaptifa igsel diyalogun etkisine dikkat
cekmektedir;
“Andolsun, insam biz yarattik ve nefsinin ona verdigi vesveseyi de biz biliriz.”(Kaf
Siiresi, 16).

Rasulullah soyle buyurdu: “Namaz i¢in nida edildigi zaman, seytan ezam isitmemek
i¢in yiizgeri doniip yellene yellene kagar. Miiezzin niday1 bitirince yine gelir. Nihayet
namaz i¢in ikamet edilince yine yiizgeri edip kagar. Milezzin ikameti bitirince gelir,
insan ile nefsi arasina sokulur, fulan seyi hatirla, fulan seyi hatirla diyerek (namazdan
evvel insanm) hi¢ te aklinda olmayan geyleri hatilatir durur. Ta insan kag rekét
kildigin1 bilmez oluncaya kadar. ..(Buhari, ¢.2, 5.661).

Peygamber (s.a.v) : “Yiice Allah immetim igin goniillerinin vesveselerinden ~ yahut
nefislerinin konustugu seylerden- kendileri bunlar fillen yapmadiklar1 yahut dilleriyle
konusmadiklar1 miiddetce vazgegip affetmigtir.” buyurmustur.(Buhari, ¢.14, 5.6543).

Akil hastali1 agisindan bu asama en getin asamadir. Bu, igsel kelimelendirme veya
iceriden seslendirme asamasidir; efer kisi kendi kendine konusmaya devam ederse
akil hastalifn ortaya gikar. Bu igsel agamalar biiytik Darkavi mutasavvifi Seyh
Habib el-Tatvani tarafindan “diistince itelemeleri” olarak tanimlanmugtir. M.Sanvi
bu hadisi yorumlamg ve insanin diiginme siirecine iligkin bir analiz yapmustir. Ona
gore eger bir kimse diisiince fizerinde bir murakabe veya tefekkiir durumuna
girerse, bu diisiincenin dairesel oldugunu gorecektir. Ashinda bu fasit bir daire
olarak bile goriilebilir. Bu fasit diisince dairesi, yalmzca daha yiiksek bir daireye
girerek  karilabilir(Ecmel,2008:99). Biyolojik psikoloji; insan beyninin bir
bolgesinde bulunan hiicre baglantilarmm otomatik diistince firettifini ve kiginin
diigtincesini odakladig1 ve duygulanm yogunlagtirdigi konuda beynin, o konuyla
ilgili programum caligtirdigim sSylemektedir. Tipki bir annenin ¢ocugunu koruma
konusunda abartil diigiinceler iiretmesi gibi. Vesvese olarak bilinen bu diigiinceler
rahatsizhklara sebep olmaktadir. Kisi bu dﬁsﬁncenin beynin bir bdlgesinin firettigi
otomatik bir diisiince oldugunu kabul ettigi ve beynin bir bolgesinin hastalikh bir
sekilde gahigmasindan kaynaklanan obsesyonlarin ayiklanmas: gerektiginin farkina
vardig zaman tedavi imkéani kolaylasacaktir(Tarhan,2009:99). Vesvese (Obsesyon)
biiyiik goriildigiinde bilyliyen; kiigik goriildiigiinde kiigtilen; korkulduunda
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apirlagip hasta eden; korkulmadiginda hafifleyen, gizlenen; ne oldugu anlagilip
¢oziimlendiginde kaybolup giden bir rahatsizliktir(Qzcankaya,1999:111).

Nefs katlarinda hem yiikselmek hem de agagiya dogru kaymak miimkiindiir.
“Dokuz Yiiz Katltk ” nefsin alt katlanndaki yatay istekler ne kadar siddetliyse, daha
dar ve karanlik bir alt kata inme ihtimali de o kadar yiiksektir. Yatay isteklerden
kastedilen, sadece kisiye fayda veren, bencil, benmerkezei, narsistik arayiglardir.
Bunlar mal, miilk, giiven, itibar, san, sohret, cinsel doyum, iktidar, gii¢ arayislar
olabilir. Artan istekler paralelinde alt katlara dogru bir diislis sdz konusu olabilir.
Adeta bulundupumuz katin merkezinde bir delik vardw. Eger dikey yitkselme
firsatlarmt degerlendiremezsek bir siire sonra, tiim ¢abalarimiza ragmen, bu
delikten bir alt kata diisebiliriz. Alttaki kat bir 8ncekine gore daha karanlik ve daha
dar oldugu i¢in, bu diigiis beraberinde kayg: ve korkuyu getirir. Bunu Onlemenin en
tesirli belki de yegine caresi dikey istekler moduna gegmektir. Dikey istekler
moduna gegmek nefs-i emmare ontolojik konumundan nefs-i levvame ontolojik
konumuna gegigten baska bir sey degﬂdir. Kendini kinayan yani ontolojik olarak
daha yiiksek bir konuma gikarak oradan kendi kendisine bakan insan, bagim
kaldirdiinda  hayret bilincinin - aydinlatifn  muhtesem bir  manzara ile
karsilagacaktir ki bu durum K.Horney’in “i¢sel merkezi karmasa ” diye tamimladigy
gergek benlik ile gurur sistemini temnsil eden benlik arasinda kiyasiya yasanan
savagtan bagka bir sey degildir. Gururlu benligimiz kendisine belirsizlikler ve
kisitlamalar gibi gelen gergek benligin diinyasmu kabullenemez, hayali ideallerini
terk edemez ve bunlan yapmasmu kendisinden istedigi igin gergek benliginden
nefret eder (Merter,2008:55,391). Bu agamada; tefekkiir ve derin diigiincenin eslik
ettigi bilingli bir oto kontrol ve ig¢e bakig vardir. Hayatimz yukaridan izler,
sorumlulugumuzun farkina varninz. Bu sorumluluk dnce kendimize karst
tasidigimuz bir erdemdir. Alt katta olup bitenlerden sorumluyuz ve goren olmamiz

itibariyle olmas: gereken ontolojik yitkselmeden de sorumluyuz.

Tefekkiir ve derin digiince ile yogrulmus miicadele sonucunda insan negatif
egonun belli baglt carpikliklan karsisinda glivene kavusur ancak gerek bu agama
gerckse sonraki agamalarda bile negatif ego anlik bile olsa bizi hala

etkileyebilir. Kisinin gafletten kurtulmus olmasi, nefs-i emmare’nin sifatlarinin artik
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¢ok ¢irkin ve ifren¢ goriinmesi, kalpte onlara karst herhangi bir- arzunun
kalmamas, insam Allah’m (c.c) “Ey huzur iginde olan nefis!, Sen O’ndan raz1, O
da senden raz1 olarak Rabbine don!” hitabina mazhar olma noktasina getirmistir.
Merter; Mevlana’nin “Ey insan-1 kimil o senin muazzam varhgm, belki dokuzyiiz
kattir;” dizelerini igeren sozleriyle bagladigi eserinde nefsin Candan kopusu ile
beraber niizulun basladipini ve niizulun her evresinde diializmin olustufunu,
giderek karanliklara dogru bir yolculugun bagladigim ifade eder. Insanin, niizul ile
baslayan kargithklarm zithgm birlestirdigin de otomatik olarak bir {st varolug
konumuna terfi edebilecegini soyleyen Merter; insammn sonsuza dogru geligme
potansiyeli olan, ¢ok katli ilahi bir yapinm temsilcisi oldugunu ifade eder ve bu
agidan yiikseligin gergek hiirriyeti temsil ettifini ve insan hayatinin statik/duragan
bir varolustan dinamik bir varolusa gectigin de anlam kazandigim sdyler. Nefsin alt
katlarinda insan ve esya asli yapilanindan koparilip statik bir hale getirilir, adeta
dondurutup kahplar igine sokulurken; bu durumun aksine katlarda yikselip Cana
yaklagildikca buzlarin eridifi ve statik yapimn kayboldugu miisabede edilir
(Merter,2008:116-236).

Sufilife gore insan, yasamna tabiatla bilingdist bir birlik iginde baslamis
| dini/psikolojik bir varliktir (Sayar,2008:39). Fromm’un Marks’tan esinlenerek
ortaya koydugu insanin dopa/tabiatla birlikteligi anlayis: ile paralellik arzeden bu
yaklagim bizim nefs-i seviyye yaklasimumizla Ortigmektedir. Nefs; Cennetten
diistiigii veya tabiattan koptugu bagka bir ifade ile seviyye halinden emmare
asamasina indigi glinden beri yeni bir birligin 6zlemi igindedir ki bu kopus emmare
nefs de gorildagl gibi bencillik, kendini kanduma ve par¢alanmalara yol
agmaktadir. Bu aynlbk veya ayrik olma hali beraberinde segim ve Ozgiirlikk
olasthgim1 da getirir ve akhn geligimi ile birlikte levvame diizeyinde olusan
farkindalik duygusu benligi farkli bir unsur olarak gbrmemizi saglar. Gerek
Freud'un id/ego/siiperego yaklagimui gerekse Kur'an'da yer alan ilgili ayetlerden
yola gikarak Irfan ekolii tarafindan yapilan kavramsallagtirmalar disinda, Kur’an;
inang esasi fizerinde Miimin, Kéafir ve Munafiklara dikkat geker. Kur’an’in
insanlara ait inang esasi {izerinde yaptig1 bu tasnif onun bir inang ve hidayet kitab
olmasi yéniindeki hedefiyle paraleliik arzetmektedir. Sonra bu simflama aym

zamanda insan sahsiyetinin olusumunda, kendisini ayncalikli kilan kimligini
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sinmrlamada, davramslarnm kendisiyle ayncaliklilik kazandif: belirli Ozel ybne
yonlendirmede inancin 6nemine isaret etmektedir. Kur’an bu {i¢ tiirden her bir tiird,
kendisiyle tanmabilecek, insanlardan diger iki tiirden aynian dzel kimlikleriyle
nitelemektedir (Necati,1998:206).

2.6. Nefs; Duygu ve Heyecanlar

Duygu ve heyecanlar insan davramglarinin, hayatta uyum ve uyumsuzlukiann
snemli etmenleri arasindadir. Bunlarm ihtiyaclar ve giidillerle siki bir iligkisi
vardir. Temel ihtiyaglarin karsilanip karsilanmamas: gesitli duygularn dogmasina
yol agar. Her hangi bir anda yasam tehlikeye diistligi zaman gesitli korku ve
kaygilar belirir. Sevgi, nefret, korku, {imit, seving, keder, nese, kusku ve skt
giinlitk konusmalarda pek ok kullamlan sozciiklerdir. Bu tiirli yagantilar duygusal
yagam deyimi altnda toplanir. Haz ve elem duygusal yasamin iki niteligidir.
Karsilasilan durumlar ne derece temel ihtiyaglari doyurursa o kadar kivang duyulur,
mutlu olunur. Bu ihtiyaglar ne kadar doyumsuz kalusa o kadar elem duyulur.
Boylece biitiin duygular az ya da ¢ok elem veya haz uyandinir. Haz hareket ve
faaliyeti uyarirken elem ve keder etkinligi azaltir. Olumlu veya olumsuz olsun ¢ok
yegin olarak duyulan ve organizmada gerginlik yaratan duygulara heyecan denir
(Baymur,2004:82). Duygulanim i¢ ve dig uyarmmlarin zihinsel islevlerden ayri
olarak, kiside yarathg: defisme etki ve tepkilerin biitiintidiir. Duygular
yopunlastikca heyecan denilen ruhsal durum ortaya gikar; bagka bir tammla
duygulamm durumunun  siddetinin  artmasi  durumunda duygular ¢ogkuya
déniigtirler. Duygulanim ve cogku kisiligin olugmasinda, tutum ve davramigin ortaya
cikmasinda onemli rol oynar. Giidiilere doyum saflanmasi ya da saglanmamasi,
nitelik ve nicelik bakimindan farkh duygusal ve coskusal durumlarin dogmasina
neden olur. Duygulanim alam yagamla birlikte baglar. Yasam boyu olusur, gelisir,
zenginlesir, renklenir. Omek olarak beslenme giidiisinin doyuma ulasmamasi aghk
duygusu yaratir. Bu duygu insanda gerginlik, sikintt ve tedirginlige neden olur. Doyum

i¢in gerekli nesnenin, besinin bulunmasmna ySnelik davramslar yapilir. Doyuma ulastiginda

gerginlik ve tedirginligin yerini rahatlik ve gevseklik ahr(Koknel, 1982:65).

Kur’an’da korku, sevgi, kiskanglik, haset ve pismanlik gibi insamn hissettigi

reaksiyonlar hususunda nefis ile ilintili olarak igerikli nitelemeler bulunmaktadur.
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Duygu sbzcigtnin ingilizcedeki kargihfs emotiondur. Emotion’un Latince
kokenine baktifimiz zaman motion kelimesinin hareket anlamia geldigini “ €”
harfinin ise “ex” yani disar hareket manasmi tagidifim gorlirliz. Yani emotion bir
insanin kendisinde olanlari disar yansitmasim ifade eder. Bu da gdstermektedir ki
duygu olmadan insammn kendisini anlatmasi miimkiin degildir. Genel olarak
duygular iki ana grupta ele almr: Bunlardan birisi temel duygular, diferi ise
yiiksek duygulardir. Temel duygulardan bazilart hem insanlarda hem diger
canlilarda mevcutken, bir kismi sadece insanlarda bulunur. Insanlarda ve diger
canlilarda ortak olan duygular cinsellik, saldirganhik, aglik, susuzluk gibi daha ¢ok
diirtiise] olanlardir. Yalmz diirtiisel hisleriyle hareket eden insanlarn beyinlerinde
5dill ceza sistemi fazlaca galigir. Ancak insan beyni bundan farkl olarak yiiksek
duygulara da sahiptir. Hayatirmzda sevgi, hayret, ke, korku, iiziintil gibi pek gok
duygu yasariz ve bunlan tek bir duygu olarak ele alamayiz. Beynin duygulari
diizenleyen alam kesfedildikten sonra duygunun da tipki bilgi gibi aktarilabildigi
ortaya cikmustir. Insan iligkilerinde iletisimin yaklagik % 80 ninin beynin duygu
aktarimindan sorumlu alanlannda gerceklestigi
unutubmamalidir(Tarhan,2007:47,210). Psikoloji bilimi bugiine dek davrams ve
duygulan konu edinmistir. Bu iki olgunun temelinde diisince yatmaktadir. Bugiin
bu bilim alaninda ilimlerin biitiinliigh gergevesinde insanda bes duyunun
Slcemedigi spiritiiel gergeklik olarak tammlanabilecek baska bir enerji bandmin
varlign konugulmaktadir. Bu enerji bandmin 1gmsal radyan bir enerji oldugu, bunun
olusturdugu spiritiie] gergekligin de psikolojinin siirlan iginde kabul edilmesi
gerektigi diistntilmektedir. 2007 yilinda bilim camiasinda insanda bulunan ayna
néronlarn kesfedilmesiyle, kisideki sevgi, dfke gibi glicli bir duygunun, yanindan
gecen bir bagka kisiyi etkiledigi bilgisi ortaya ¢iktr. Insandaki bu baskm his, kisi
farkinda olmadan kargidaki insan da ayna sinir hiicrelerini harekete gegirmekte ve o
kisiye karst ya sevgi ya da ofke gibi duygularn olugmasina sebep olmaktadir. Bu
duruma en biiyitkk kamtlardan biri doku kultiiri calismalaridir. Doku killtlirine
maymun sinir hiicreleriyle insan sinir hiicreleri konuldugunda maymun sinir
hiicresi uzantistni diger maymun sinir hiicresine, insan sinir hiicresinin ise
uzantisini kendi cinsinden bir hiicreye baglandig: gozlenmistir. Ayrica gu anda

bilimin dl¢emedigi ancak manyetik duyular olarak tanimlanan duyularin var oldugu
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gercedi aciga gikarlmigtir. Bunlardan bir kismi i¢ duyulardir(Tarhan,2009:97). Bu
bilgiler 115inda; her ne kadar “Ruhlar” olarak gegse de bizim duglincemize gire
nefs ile esanlamli kullammun yer aldifi su hadis daha da anlagilabilir hale
gelmektedir;
Ben Peygamber (s.a.v) den isittim, soyle buyuruyordu: “Rublar simf smuf, ziimre
ziimre toplanmis cemaatlerdir. Bundan 6tiirii iglerinden birbirleriyle tamiganlar, sevigip

anlagmuslardir. Aralarmda birbirleriyle birlesemeyen (yahut zitlaganlar ) ise ~diinyada-
ihtilafa diigmiisler, anlasamamuslardir (Buhari, ¢.7, s.3114).

Yazilm olarak insanla hayvan arasinda defigmeyen dijital elektronik
devrelerdekine benzer fizyolojik programiar vardir. Bunlar aghk, susuzluk,
cinsellik, saldirganlik gibi temel diirtiileri kapsar. Ayrica insanda yiksek duygu
programlar meveuttur. Ancak s6zini ettigimiz bu yiiksek duygularn hepsi olumlu
degildir. Olumsuz olanlardan gurur, kibir, haset, kiskanglik ve cimrilife emmare
nefsin 6zellikleri arasinda temas etmistik ki insan bu anlamda mispet ve menfi
duygular arasmda gidip gelirken bu iki gruptan birini tercih etmeye yonelir. Insan
icin esas olan sevgi, giiven ve korku gibi duygulardir, Sevgi duygusunu tiremede ve
yiyip icmekte kullanan insan, korku duygusunu kendisini tehlikelerden korumakta
kullanur. Gerek ayet gerekse hadisler sevgi ve korku duygusunun insan nefsinden
kaynaklanan duygular oldugunu bize gdsterir;

Peygamber (s.a.v) “Higbiriniz kendiniz igin arzu ettigini kardesiniz i¢in arzu etmedikge

(kemaliyle) iman etmis olmaz” buyurdu...(Bubari, c.1, s.169).

“Bunun tizerine Ebubekir Rasulullah’a yol arkadashg etmek icin kendini (hicretten
men edip) Rasulullah iizerine hapsetti...(Buhari, ¢.5, $.2127).

“Bunun tizerine Miisa, iginde bir korku hissetti.” (Taha Siiresi, 67).
Duygu kavrami zannedildigi gibi soyut degildir. Beyin sevgi, nefret, {izlintli ve
benzeri hislerin karistmindan bir formiil tiretir. Hatta akyuvarlarda, lenfositlerde
dahi her duygunun baglandigr bir nokta vardwr., Lenfosit hiicresinin, yani
akyuvarlarm diginda da duygulan bastiran ya da harekete geciren alicilar
meveuttur. Mesela insan depresyona girdiginde akyuvarlar baskilanir ve beynin
hareket kabiliyeti azalir, Mutlu oldugu zaman ise akyuvarlar daha aktif hale geldigi
i¢in hastaliklarla miicadele kolaylasir. Bu durum bize bagigiklik sistemiyle
mutluluk arasinda bdyle bir baglant oldufunu gostermektedir. Son yillarda insan

beyninde duygular diizenleyen alanlarm bulunduguy, aslinda sinirsiz dzglirliigiin
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istek ve arzulardan siyrilmakla gergeklestigi, baBislamanin, insanlar1 mutlu
etmenin, iyilik yapmanmn en biiytik hiirriyet oldugu anlagilmgtir. Ozgiirliiglin en
snemli gOstergesi, kiginin kontrolimiin kendi elinde olmasidir. Genetik bilimi,
beyinde duygulari diizenleyen alanlarmn varligim tespit ettikten sonra genlerine
uygun davranmamn insamt mutlu edecegi ortaya ctkmustir.  Sevgi; insanlan
birbirlerine yakinlagtiran, gorimmez bag denilebilecek bir duygudur. Nasil ki
atomun i¢inde ndtron, proton ve elektron varsa ve bunlari birbirine baglayan sey
¢ekim kuveti ise, canlilar arasinda gekimi saglayan sey de sevgi duygusudur.
Viicudumuzda dolasan kan ne ise, iletigimde de duygu o anlama gelir. Duygudan
yoksun bir iletisim kalici olmayacakur. Bu da gostermektedir ki sevginin
davramslarla ok yakin iliskisi vardir(Tarhan,2007.70,108).

Korku da insan hayatindaki énemli giidilerden biridir. Ardindan insanin zarar ve
eziyet gorecegi, hayati tehdit veya olim tehlikesi durumlarmda  duydugu,
yaratiligtan gelen bir duygudur. Insamn biitiin biinyesini tesir altina alan etkili bir
tedirginlik halidir. Sevgi ve korku gibi fiziintii de Kur'an ayetlerinin dikkat ¢ektigi
insan davramgim belirleyen duygulardan biridir;
“ (Ey Muhammed!) Onlar igin duydugun iiziintiiler yiiziinden kendini heldk etme!
Siiphesiz ki Allah, onlarm yaptiklarim hakkiyla bilendir.” (Fatir Siiresi, 8).

“Savastan geri kalan ii¢ kiginin de tovbelerini kabul etti.Yeryiiz biitiin genigligine
ragmen onlara dar gelmis, vicdanlari da kendilerini siktikca stkmus, boylece Allah’(1n
azabmn)dan yine O’na sifinmaktan baska care olmadifim anlamislardy.” (Tevbe Siiresi,
118).

{iziintii, herhangi bir travmatik olay karsismda gorilen ilk duygudur. [nsanmn
psikolojik dengesini bozan bir olay yasandif1 zaman verdigi ik tepki kaygi ve
{izintit seklindedir. Bu durum i¢ ya da dis etkenler sonucunda otokontrolde
zotlanma yasandiginin  gostergesidir. Dogru degerlendirilen Uizfintd insam
gliclendirir. Kisi tziildiigti konuya ¢dziim iiretirse hem gergekleri bulur hem de
hayatinda isine yarayacak bir seyler dgrenir. Boylece liziinttstini kazanima gevirir.
Belli dozdaki fiziintii sorunlara ¢dziim tretmek ve kisiligi gliclendirmek igin
faydalidir. Ciinkil acilar insam canlandirir. Biiytik sanat eserlerine baktigimzda,
bityiik ¢ogunlugunun; sanatguun tiziintdli bir zamanindan sonra ortaya ¢iktifim
goriirstiniiz. Ctinkil {iziintli kigiyl tretken kilan bir duygudur. Buradaki anahtar
nokta {izimtiilii kiginin timidini kaybetmemesidir (Tarhan,2007:193). Uziintii bir
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kimsenin bir seyden yoksun birakilmasi ya da bir kayba uframasi ve yoksun
brrakildign ya da kaybettigi seyden otirli kolay kolay teselli bulamamasi
durumunda kendini aciga vuran bir duygudur. Kisinin bir elem yani giigstizlik
duygusunu ortadan kaldirarak kendine daha iyi bir durum saglamak isteginin
tohumlarmi igerir. Uziintiiniin insan yaganunda dogal bir yeri varsa da asiris1 gevre
icin diismanca ve zararh Sgeleri ig:erir(Adier,1985:303).{“)ﬁ<e de, insan davranigini
etkileyen ve kontrol edilmesi gereken bir duygu olarak hadislerde karsimiza gikar;
‘Cok kuvvetli pehlivan birgok giirescileri yere serip galip olan degildir. Asil kuvvetli

pehlivan ofkelendigi swada nefsine malik (ve iradesine  hakim) olan
kimsedir”...(Buhari, ¢.13, 5.6033).

Bunun iizerine Omer kendine malik olamad1 da; © Yalan styledin Vallahi ey Allah’m
diismans! Iyi bil ki senin adlarm: saydigm o zatlarin hepsi diridirler, ileride sana zarar
verecek kuvvetimiz bakidir!” diye bagirdi...(Buhari, ¢.6, 5.2831).

Ofke kisa sireli deliliktir.Clinkii 6fke, akil kontroliiniin belli bir miiddet yok
olmasidir. Bu duyguya korku eslik ettiginde fkenin sekli degigir ve saldirganlik
egilimi ortaya cikar (Tarhan,2007:185). Ofke, bir insanm gitliilik egilimini ve
egemenlik hirsim simgeleyen en onemli heyecandir. Bu ruhsal disavurumun amaci,
fkelenmis kisinin karsisina ¢ikan her engeli zorla ve cargabuk yikmakitir. Ofkeli
insan normalden daha biiyiik bir gii¢ harcayarak tistiinliik amacina ulasmak isteyen
kisidir. Heyecanlar bir insamn karakterini agik se¢ik ortaya koyar. Ofkeli kimseleri
yasam kargisinda diismanca bir tutumu sergileyen kimseler olarak tanmmlayabiliriz.
Ofke bir giichilik egilim ve gabasidir. Temelinde giigstizlik ve asagilik duygusu
vardm. Elindeki giigler bakmmndan i¢i rahat kimse boylesi zorbalik tagiyan
dnlemlere basvurmaz(Adler,1985:299). Akl olmadign bir duygu belirsizlik
dogurur. Insan bunlan gelistirerek duygunun yiiksek fonksiyonlarin1 ortaya
¢ikarabilir. Duygularin tek basma yapabildigi sey insann hayatta kalabilmesini ve
daha iyl yasamasim saglamaktir. Ruh 6zelligi difer varliklarda da mevcuttur fakat
suur sahibi varliklar yalmzea insanlardir. Suur dedifimiz zaman isin i¢ine segme
yetenegi yani irade girer. Insana aklm, duygulanim ve ruhunu yoneten bir biling
lazamdir. Biling ruhun tesinde bir seydir. Akil menfaatlerimizi bilen kendimizi
korumamuza yardimer olan bir cihazdir. Olaylarla ilgili fikir retir ve sebep sonug
iliskisi kurmamiza yardim eder. Duygular ise tepki Ureterek insann yeteneklierinin

gelisimine katkida bulunur. Ruh da evrenle baBlanti kuran mekanizmadir.
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Evrendeki akilli enerji ile igimizdeki ruhsal enerji ortak bir noktada bulusur. Bu
asamada biling/nefs, her ¢ melekeninde dstindedir. Biling ruhu da kontrol
eder(Tarhan,2009:166). Bilingli diisiinceye sakatlik ariz oldugunda ve biling kendi
tasarrufuna hakim olmaya gii¢ yetiremediginde diigtimlenmis fikirler baglarindan
koparak, duygu ve heyecan denen tepkilere déniigiirler. Duygular, derinlerde
diigiimlenmis diisiinceler; heyecanlar ise onlarin pratik sonuglandir. Davramsin
kaynag1 yalmzca bilingli diigiince degildir; bu davramsta derinlerde unutulmus
fikirlerinde girdisi vardir. Ancak onlar yok edilemezler; aksine giderek daha kakli
bigimde fonksiyonlarii yerine getirirler(Sait, 1998:77).Duygular insana hareket
verir ve bizim i¢in olmazsa olmaz denecek seylerdir. Duygular ata benzer. Kendi
haline birakilirsa, sorumsuz ve smirsiz bir gekilde hareket etmek ister. Bu
duygularin egitimi tipki bir atin terbiye edilmesi gibi seyisin kendisini ve
kurallarim ata kabul ettirmesini gerektirir. Duygularin egitilmesi insamn sifira,
yokluga, tembellige yakin bir durugunun olup olmamasiyla da yakindan alakalidir.
Mesela saldirganlik duygusu olmayan bir kimse sahsma yonelen tehlikelere karsi
kendisini koruyamaz ve yok olmaya gider. Ama bu hissin agir1 olmast halinde
adalet, hukuk gibi kavramlar hige sayilarak her seye zarar verme sonucu da
dogabilir. Libido yani geki¢i cinsel duygular da bu sekildedir. Cingel duygularin
yok olmasi, insanmn zevk aldih alanlara yonelmekten kaginmast demektir. Bu da
yokluga yakmdir. Ama tersi olursa yani asiilik sz konusuysa o zamanda kigi

bagkalarina saygisim sifira indirecek davranislara girebilir.
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SONUC

Insan; diinyevi oldugu kadar uhrevi, maddi oldugu kadar madde dtesi, varolugsal
gerilimi ile kendisini yeniden diretebilecek yegane varhiktir. Ruh ve Nefs ise; bu
varligin mahiyeti ile ilgili tarismalarin odak noktasi; insam tamima ve tanimlama
amagh olarak arastumalara konu olmus temel kavramlardw. Bu kavramlar,
kavramlarla ilintili olarak ortaya ¢ikan sorunlar ve kelam ilmi gercevesinde var
olan tartismalarin bu kavramlarla iliskilendirildigi gbz ontinde bulunduruldugunda,
bu kavram ¢iftinin énemi daha da iyi anlagihr. Calismamizin baginda her iki
kavramin etimolojik anlamlar1 ve bu kavramlarmn Kur’an-1 Kerim ve Hadisler gibi
dini metinlerde ne anlamda kullamldiklarim aragtirdik. Kur’an’m; ontolojik
anlamda ruh ve nefs hakkinda bize kesin ve agik bir bilgi vermemesinin ortaya
cikardign zorluk bir yana; hadislerde var olan esanlamli kullamm da bu konuda
Kuran ve Hadis merkezli kesin bir yargiya varmayr gliglestimmigtir. Grek
felsefesinin etkisi altinda; idealist yaklasim sonucu rubu merkeze alarak bedenin
ooz ard edildigi veya materyalist yaklagim sonucu bedeni merkeze alarak ruhun
bedene, insan beynine indirgenerek ruhu insan beyninin epifenomeni olarak goren
yaklagimlar Islam cografyasinda kendisine taraftar bulmus; her iki yaklagim
kendini onaylatma amagh Kur’an ayetleri ile goriislerini temellendirmeye
cahsmislardir. Bat1 cografyasinda her seyden sorumlu ruh anlayisi Descartes ile
sona ermis; Descartes, ruhu insan zihnine indirgeyerek, diisiinsel ve zihinsel
siiregler olarak tanimladis rub yaklagim ile dialist bir bakig gelistirmistir. islam
coprafyasmnda ise Grek felsefesinin etkisi altinda Kur’an ayetlerine yaklasan
Mutezili kelamei Ebu Bekr el-Esam gibileri insam bedene indirgeyerek rubu
gormezlikten gelmis; Allaf, Ciibbai, Esari ve Bakillani gibi kimileri ise ruhun
varligim kabul ederek diialist bir yaklagim sergileseler de afirhkh olarak bedenin
etkinligine dikkat gekmis; Nazzam, Razi ve Taftazani gibi kimi alimler ise insanin
beden ve ruhtan miitesekkil bir varlik oldugunu kabul etseler de insanin hakikatinin
ruh oldugunu sSylemis; insamn hakikatinin ruh oldugu sdyleminin ardindan ruhun
hakikatinin ne oldugu tartigmalar baglamig; cisim, cevher veya araz olduBunu
soyleyenler de kendi aralarinda anlasmazlifa diismis; ruh ve nefsin ayni sey
oldugu goriigii ile ayn seyler oldugu goriigleri ortaya ¢ikmug; cism-i kesif ve cism-i

latif tartismalari, tekgi ve ikici yaklasmmmn ardindan Gglii bir yaklagim olarak
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nakilci, hadis¢i ve tasavvufgular marifetiyle rub-nefis ve beden yaklagimim

giindeme getirmistir.

Bat1 cografyasinda Descartes ile ruh; insan zihnine indirgenerek goz ardi edilirken
islam cografyasinda ruh; “Canlilarda hayati saglayan unsur” olarak goriilmiis;
rubun ilahi nefha ile ilintili olarak kullamimas: veya Islam cografyasinm ruhu
“Canlilarda hayatt saglayan unsur” olarak gbren ve biitliniiyle olumsuzluklardan
armdintms  ruh  yaklasumi ile Jung ekolinden uzman Robert Johnson’mn
tilkenmeyen énerji akimu, “diyonik enerji” olarak ifade etmis oldugu “hepimizin
icinden gecen ve bizleri cennet ve yeryiiziiyle birlestiren yasam giicii” olarak
gordiigli bilingalt: yaklasim veya Roberto Assagioli’nin “sstbilingdisi” kavram ile
getirdigi yaklagim gerek psikanalist ekolun duygusal bilingalt1 anlayiginin
olumsuzluklardan arindirilmas: ¢abas: gerekse rasyonel bilingalti yaklagimlarinim
geldigi nokta ile kismen &rtiigtiigti gorillmistir. Kur’an ayetlerinde ruh; ilahi nefha
ile ilintili olarak kullamiimas: bir yana Cebrail ve vahye delalet edecek sekilde de
kullamlmstir. Cebrail ve vahiy anlamu ile rubun ise sezgiden ilhama, insani olan
simirlarm  zorlandifinda  agilabilecek ufka, kozmik zekd ve bilince kadar
psikolojinin birgok konusuyla iliskilendirilebilecegi; telepatiden duru gbriiye
parapsikolojinin ilgilendigi konularm da bu bashk altinda miitalaa edilebilecegi
anlagilmistir. Nefs ise kigi, sahus, benlik, kendilik gibi sozciiklerle karsilanabilen
bilingli dzneyi ifade ve isaret eden psikolojik bir kavram olarak tanmumlanmgtir.
Ruh ve hefsin aym sey oldufunu soyleyenler olsa da; Kur’an ayetlerinin tek bir
yerinde dahi ruhun olumsuz ¢agrisim yapacak sekilde kullanilmamig olmas; nefsin
ise olumlu olumsuz birgok ozelligi ile ayetlerde ve hadislerde karsimiza ¢ikmasi;
fbn-i Abbas kaynakl rivayette gorillen nefsin biling ve algiyla iliskilendirilmesi ile
bu yaklagmi dogrulayacak nefsin kesinlikle melekler icin kullamlmanug olmasi
sebebiyle ortaya gikan nefs-biling iligkisinin varhigy; [bn-i Kayyim el-Cevziyye nin
de ifade etfigi gibi nakilci, fikthgt, badis¢i ve tasavvufgulann ruh ve nefsi ayri
seyler olarak goérmeleri; ruhun latif, nurani ve semavi bir cisim oldugunu
styleyenlerin de insandaki biyolojik canhilik anlamina gelen ruh ile latif cisim olan
bu ruhun farkl seyler olduklarim dile getirmeleri ile Devvani’nin insan bedenini
cism-i kesif, nefsini ise cism-i latif olarak gdrmesi ve hadislerde gegen ruh

ifadelerini agirlikl: olarak cismi latif/nefs olarak kabul etmesi bizim de ruh ve nefsi
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ayni seyler olarak gérmemize yol a¢migtir. Gerek ¢agdas psikolojinin beynin
islevlerinin epifenomeni olarak gordigi ve rub dedigi seyin gerekse
spiritiialistlerin “astral beder” dedikleri seyin bizce nefs oldugu anlasilmistir. Bu
anlamda nefsin; giintimiiz psikoloji konularinin timiiyle iliskilendirilebilecek bir
muhtevaya sahip oldugu; Szellikle davramglarin biopsikososyal temelleri, kisilik,
duygu ve heyecanlar konularyla iliskilendirilebilecegi, psikolojinin yatay
ditzlemde, statik, duragan yaklasimindan dikey geligim ve dinamik yaklasimlarina
kap aralayabilecegi yegane nokta oldugu goriilmiistiir. Sonug olarak insan denilen
varligin; madde planinda yer alan adresi olarak bir beden ve madde dtesi bir boyuta
insani tastyabilecek bir ruh; hem madde plamndaki adresi beden hem de madde
btesi boyutu olan ruhta kokleri olan, akildan, kalbe, vicdandan, ihtirasa kadar
birgok Szelligi tasiyan; sadece diinya hayatinda sorumiulugu olan ve belli giiglerle
donanmug bir varlik degil; 6lim olgusu sonrasi da varhgim devam ettirebilecek,

ezeli olmasa da ebedi bir varlik olan nefsten ibaret bir varlik oldugu anlagilmstir.
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