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OLUSUN AKIL VE AHLAK OTESI HALI:
MEVLANA'DA 6ZGURLESME

YA DA KENDiNi ASMA PRATIGi
OLARAK FENA

OZET

Bu makalede tasavvuf metinlerinde ¢esitli si-
nirliliklart agmanin bir bigimi olarak incelenen
fend dislincesi, Mevlana Celaleddin RGm1’nin
eserleri lizerinden bir 6zgiirlesme ya da kendini
asma pratigi baglaminda tartigiliyor. Mevlana agi-
sindan fend; bedensel, ruhsal, sosyal, tarihsel ve
kiiltiirel gibi alanlarda ortaya tiim sinirliklar1 agma
anlamlarinda kullanilir. Bu baglamda makalenin
temel iddiasi, fendnin bir yoniiyle s6z konusu si-
nirliklarin digina ¢ikmak anlaminda hi¢lik oldugu,
diger yoniiyle ise ayni sinirliklarin Gtesine gec-
mek bakimindan mutlak 6zgiirliige atilan varolus
hamlesi oldugu yoniindedir. Mevlana agisindan
cesitli 0zgiirlesme hamlelerinden olusan bir siireg
olarak varolus, kisinin asamal1 bir sekilde yasam
stirecince yiiklendigi tanim, kalip ve smirlardan
ya da diinya benliginden kurtulma ¢abasidir. Her
yonliyle asilmak {izere i¢inden gegilen bu olus
stirecindeki amag, tam bir agk haline gelis anla-
mindaki ezel benliginde biri digeriyle 6zdes ola-
rak goriiniir olan higlige, yokluga ya da ozgiirliige
ulagmaktir. Bu 6zdesligi ¢esitli kavramsal araglar
ve birer haline gelisler olan agamalar {lizerinden
takip etmeye ¢alisan makale, onlart hem var olan-
larin fends1 hem de benligin fenas1 baglaminda bir
araya getiriyor. Bu 0zgiirlesme pratigi araciligry-
la, Mevlana’nin bir taraftan var olanlarin ¢oklu
imkanlarini ortaya ¢ikarmaya calistigini; diger ta-
raftan akil ve irade gibi bizzat ilke ve deger koyan
unsurlarin da Gtesine gegmeye g¢abaladigini 6ne
siiriiyor. Iste bu nedenle, makale, Mevlana diisiin-
cesindeki bu fena halini yalnizca bir higlik olarak
degil, ayn1 zamanda bir 6zgiirliik hali olarak oku-
may1 deniyor.

Anahtar Kelimeler: Ozgiirliik, olus, fena
(higlik), akil, irade, erdemler, agk.

BEING AS A STATE BEYOND
REASON AND ETHICS: FANA AS A
PRACTICE OF FREEING OR SELF-
TRANCENDENCE IN MAVLANA'S
THOUGHT

ABSTRACT

In this essay, the idea of self-annihilation
(fana), which is discussed as a means of libera-
tion from various constraints in the Sufism texts,
is presented in the context of the practice of libe-
ration through the works of Mavlana Jalal-ad-Din
Rumi. The self-annihilation means exceeding all
physical, spiritual, social, historical and cultural
constraints in Mavlana texts. In this context, the
main claim of the article is that the self-annihila-
tion means nothingness in the sense of going be-
yond these limitations on one side, and it means
a move of existence that is thrown into absolute
freedom in terms of going beyond the same limi-
tations on the other. According to Mavlana, exis-
tence as a process consisting of various liberation
movements is an attempt to exceed of the mea-
ning, habits, and limits that a person has gradually
imposed in the process of life. The object of this
process of being, which must be gone through in
order to be overcome in any way, is to attain no-
thingness, absence or liberation, one of which is
identical to the other, in the eternal self, which
means becoming love. In this process of being,
which must be gone through in order to be conqu-
ered in any way, the aim is to attain nothingness,
absence or liberty that becomes apparent in the
eternal self, one identical to the other. Trying to
follow this identity through various conceptu-
al tools and occurrences, the article brings them
together in the context of both the annihilation
of existing and self-annihilation. It argues that
Mavlana tries to go beyond the elements that set
principles and values, such as reason and will, on
the one hand revealing the multiple possibilities
of existing things, on the other. That is why the
essay tries to read this self-annihilation in Mavla-
na thought not only as nothingness but also as a
state of liberty.

Keywords: Liberty, being, self-annihilation,
nothingness, reason, will, virtues, love.
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GiRiS

rzu ve korku -her ne kadar nasil olustuklar1 hala muglak olsa da- organizmanin yasamsal faaliyet-

lerinin en 6nemli iki belirleyenidir. Platon’dan bu yana, arzu ve ofke, sehvet ve nefret, libidinal
arzu ve Oliim i¢gilidiisii gibi farkli isimlerle anilarak, yasamin temel belirleyenleri konumunda goriilen bu
ikili, nefse dair hemen hemen tiim tahlillerde hala yerlerini mazbut bir sekilde korurlar. Arzu ve korkunun
kokenlerinin tam olarak ne oldugu ya da nereden kaynaklandig1 sorusu tlizerindeki tartismalar su ya da bu
sekilde devam ediyor olsa da goriinen o ki, organizmadaki yasam arzusu bir akis igerisindedir ve bu akis
karsilastig1 her seyi kendi lehine doniistiirerek hareket ettirmeye egilimlidir. Bu durumda karsilasilan nes-
nenin bir besin, barinak, giysi ya da herhangi baska bir sey olmasi fark etmez. Fakat, nesnenin ne oldugun-
dan bagimsiz olarak s6z konusu nesneye yonelik arzunun akisinda kesintiler olusturabilecek bir sey varsa
o da kaybetme korkusudur denilebilir. Clinkii arzunun karsilastig1 nesnelerle iliskileri i¢inde goriiniir olan
kaybetme korkusu, dogas1 geregi akiskan olan arzuyu akma ile akmama arasinda tam bir tereddiite sokar.
Bu tereddiit hali, korku ve 6liim i¢ giidiisiiniin ortaya ¢iktig1 bir andir. Ancak buradaki korkunun hem sekil-
leri hem de kaynaklar1 muhteliftir. Bu sebeple, korkunun kaynagi olan bu sey, dogrudan saldiran bir varlik,
karsilagilan yeni bir durum, psikanalitik literatiirde meshur oldugu bi¢imiyle bir baba, zorunlu bir yasam
alan1 olan sociusun bilesenleri, imgelemin yardimiyla olusan fenomenal bir nesne ya da bizatihi arzunun
iirettigi bir nesne de olabilir. Korkunun ya da tehdidin bu muhtemel sekillerde ortaya ¢ikmasiyla birlikte
arzu akislarinin yiizeyde veya derinlerde toplanmasi, baskilanmasi ve organizmanin da bu siireclerin en
azindan bir kisminin farkinda olmasi, biitiin bunlar1 igeren bir yap1 olarak benligi karsimiza ¢ikarir. Bir
taraftan yagama arzusuyla dolu olan diger taraftan ise 6liim i¢ giidiisiiyle (her tiirli 61tim, bedensel, sosyal,
ekonomik) donanmis olan benlik, Heidegger’in ifadesiyle, tam bir tekinsizlik haliyle karsilasir.! Cilinkii
gelecek, benlik i¢in ya ile ya danin mahallidir. Tekinsizlik, kolay alt edilebilecek bir ruh hali olmadig1 i¢in
gecmisine sarilma ya da ondan giiven verici birtakim pratikler devsirme veya tiim benliklere dahil olan bir
tiir herkes-benligi olarak toplumda egemen olan isleyise uyma, yonii tayin edilmis birer secenek olarak
benlik i¢in bir an meselesidir. Su ya da bu yonde atilimini yapmis olsun bu an, arzunun 6znelliginden taviz
vererek akisini siirdlirdiigii, bu sebeple s6z konusu akisin i¢inde kurulan benligin de aliskanlik, karakter,
huy ve ahlakla miicehhez olmaya basladig1 bir kosullar biitiinline, zamana ve mekdna ait olma anidir. Boy-
lece yapilanan bir yap1 olarak nesnesiyle iliskilenme bicimlerine dayali ¢ok yonlii aidiyetler ile asabiyetlere
ve bunlar araciligiyla yonii yeniden tayin edilen arzulara bagimli hale gelen benlik; edindigi aligkanliklarda,
yasadig1 tecriibelerde ve nesnelerle iligski bigimlerinde, bir taraftan genellikle riske girmek istemezken di-
ger taraftan siirekli bir sekilde belli davranis kaliplari i¢cine hapsolmaktadir. Dolayisiyla bu kaliplar1 olagan
goren benlik, bagska tiirliisii miimkiin degilmis gibi hareket etmeye baslar.

Iste, bu sekilde tanim, smir ve kaliplarin icerisine giren benlige ve dolayisiyla onun akiskan arzusu-
na bir tiir yeniden nefes aldirmak ya da ona bagka tiirlii hareket etmenin imkanlarin1 da gostermek tizere
farkl1 epistemolojik ¢ercevelerden hareket eden farkli teoriler gelistirilmistir.” Bunlarin basinda, tasavvuf
literatiiriiniin en 6nemli yaklasimlarindan biri olan fend teorisi gelir. Ciinkii fend, benlige ya da sdyleme
kavusmus her tiirli yapiy1 desifre eder ve benligin bir amag olarak edindigi utku da ¢6zerek eritir. Nitekim
fena, tasavvufta, insanin kendisini yalnizca kotii huylardan arindirmasi olarak degil, bununla birlikte belli
yapilar ve arzular esliginde iyi olarak da goriilen tiim ilavelerden arindirmasi, bu ilavelerin mahalli veya

1 - Martin Heidegger, Varlik ve Zaman, ¢ev. Kaan H. Okten (istanbul: Agora Kitapligi, 2011), 148.

2 - Ornegin, son yiizyilda Heidegger’in hiclik baglaminda dile getirdikleri tam da buna yonelik bir ¢caba olarak goriilebilir.
Heidegger’in fenomenolojik hermeneutiginin amaci, benlige ya da sdyleme kavusmus her tiir metnin/yapiin ufkunu ortaya
cikararak, onlarin geride birakilan veya bir sekilde onlara eslik eden farkli boyutlarini ve anlamlarini ifsa etmektir. Baska bir
ifadeyle, onun amaci, yapilarin belirli hale gelmis boyutlarina ilave olarak, onlarin kalintiya doniistiiriilen anlam ve boyutlarinin
da asliligini ortaya koymanin imkanini géstermektir. Bunu yapabilmenin tek yolu olmasa da 6énemli bir tarzi, tiim var olanlarin
olumsuzlanmasidir. Heidegger boylesi bir tarzda ortaya konulan nefyetme olayini hi¢lik olarak gérmektedir. insanin -varlik ve 6z
diistincesine uygun olarak- siirekli kendisini var ettigini, dolayistyla 6zgiir kalmasi ve tayin edilen bir zaman ve mekanla sinirlan-
mamast i¢in her an higlestirme pratiginde bulunmasi gerektigini sdyler. Clinkii onun agisindan 6zgiir insanin edinecegi 6z, belirli
bir sathadaki yetkinlik ve kabiliyet degil, higlestirme yoluyla devamli surette arttirilacak imkanlardir. Bkz. Martin Heidegger,
Metafizik Nedir?, ¢ev. Yusuf Ornek (Ankara: Tiirkiye Felsefe Kurumu, 2015), 33-38).
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mekani olan benligin yok edilmesi, kisacas1 Allah’in disindaki her seyin yok olarak goriilmesi seklinde
tanimlanir.’ Bu tanimdan da anlasildig: iizere fenanin farkli diizeyleri bulunur.* Ciinkii, benlik ile nesnesi
arasinda kurulan baglar ve iliskiler, ¢cok yonlii, cok asamali ve muhtelif sekillerde olabildiginden, fenanin
tahakkuk edecegi baglam veya onun fena edecegi nesne de buna gore farklilasir. Bu baglamda fend, akiskan
ve degisken 6zgiirlesme pratiklerinin bir kavram ve teorisi olarak yeniden incelenmeyi hak etmektedir. Bu
amagla elinizdeki ¢alisma, fendnin, insanin su ya da bu sekildeki arzu nesnelerinden 6zgiirlesme pratikle-
rine ne tiir katkilar yapabilecegini Mevlana Celaledin-i Rimi diisiincesi baglaminda géstermeyi amagliyor.
Fena kavraminin 6zgiirlestirme pratigi baglaminda islenmesi, onun reel boyutu ile ideal boyutu arasindaki
stireci de daha goriiniir kilacaktir. Ciinkii fend sadece bir ideal degil, ayn1 zamanda reel-pratik bir yonelim
olarak da kendisini gosterir.

Mevlana’nin fena diisiincesini mistisizm, mutluluk ve tasavvuf literatiirii acisindan ele alan eserler bu-
lunmaktadir. Ancak onu 6zgiirlesmenin bir pratigi olarak ele alan bu ¢alisma, konunun baska bir yoniini
ortaya ¢ikarmay1 amagliyor. Ciinkii diger sufiler gibi hi¢ligi fena kavramiyla ifade eden Mevlana, bu kav-
ramin mahiyetini izah etmektense, onun kullanim alanlar1 ve sonuglari lizerinde durarak insani esir alan
birtakim tanim, tasdik, tasavvur ve sinirlart agsmanin yollarini arastirir. Biz de bu ¢ergceveye uygun olarak
fendy biri digerine eslik eden su iki diizeyde ele alacagiz: i) Ilk olarak, nesnelerin veya seylerin, kendi-
lerini belirli yonlerde yapilandiran tiim kosullardan fena araciligiyla kurtarilmasini, bagka bir ifadeyle var
olanlarin fendsini, higlesme siirecinin iliskisel bir boyutu olarak inceleyecegiz ii) ardindan ise benlige veya
insana 0zgii beden, nefs, arzu, akil, irade ve ahlak gibi -¢esitli anlamlar, sinirlar ve konumlar tayin edici- te-
mel unsurlar1 da asan bir 6zgiirlesme veya higlesme pratigi esliginde bizatihi benligin fendsini ele alacagiz.

HiCLiGiN VARLIK HALi YA DA FENANIN ONTOLOJiK iMKANI

Higlik pratiginin kisinin bulundugu hal itibariyle farkli gerekceleri vardir. Clinkii Mevlana agisindan
diistindiiglimiizde hi¢lestirmenin nesnesi akil, irade, giinah, benlik, seyler, huy, se¢im ve varlik gibi ¢esitli
gerekgelerle her seferinde yeniden belirlenir. Ancak, gerekgesi su ya da bu olsun, tiim bu pratiklerin en
yliksek gayesi bizatihi yok olarak var olmadir. Buna matuf olarak Mevlana, hicligin ya da yoklugun gercek
anlamda varlik oldugunu stirekli bir sekilde vurgulayarak, esasinda varligin yoklukta oldugunu soyler.’ Ni-
tekim ona gore, sadece Allah’in zat1 ger¢ek anlamda vardir; diger tiim var olanlarin varligi yalnizca O’ndan
dolay1 oldugu i¢in ar1zidir.® Bu sebeple, var olanlarin 6zleri zaten yokluk oldugu i¢in, ger¢ek anlamda varlik
bilincine kavusmak icin hi¢lik tasavvuruna ulasmak gerekir. O halde var olanlari, var olma tarzlarindan
ozgiirlestirmek seklindeki bir hi¢lestirme pratigi, ger¢ekte bir yok etme pratigi degildir. Aksine zaten yok
olanin ve Tanr1’nin varlig1 karsisinda higbir sekilde zati varliklar1 olmayan seylerin yok hiikmiinde oldugu-
nun fark edilmesidir. Bagka bir ifadeyle, bu, Allah’1n zat1 ve varlig1 diisliniildiigiinde, var olanlara herhangi
bir varlik atfetmeme durumudur. O halde, eger gergekte hi¢clik diye bir sey varsa, bu durumda var olanlarin
ya da masivanin varligini nasil diistinmek gerekir? Fena ogretisi higlikle birlikte diisiintildiiglinde klasik do-
nemden itibaren genellikle aki/la konumlandirilan tiim var olanlar, yalnizca birer olusa veya kevne doniistr.
Olusun, olmak agisindan varligi ya da gercekligi kusku gotiirmezdir ve bu anlamda Platoncu, Aristotelesci
veya Yeni-Platoncu gibi klasik felsefi diisiinlis bigimlerindeki varlik tanimlar1 fena 6gretisinde karsiliksiz
kalir. Ciinkii, o/usu nefse, akla ya da sosyo-politik yagsamin ideal bigimindeki mutluluga ulagsmak gibi man-
tiksal akil yiiriitmeye dayali bir biling olarak anlayan klasik felsefi diisiiniis tarzinin aksine fend 6gretisinde,

3 -  Abdikerim Kuseyri, Tasavvuf [Imine Dair Kuseyri Risalesi, ¢ev. Siileyman Uludag, (Istanbul: Dergah Yayinlar1, 2016),
160-161; Hasan Hiiseyin Bircan, “Mevlana’da insan ve Kurtulusu”, Isldmi Arastirmalar, 27/1 (2016), 7.

4 - Mustafa Kara, “Fena” TDV Islam Ansiklopedisi, (1995), 12/333-335.

5-  “Varligt nerede arayalim? Varligt terk etmede.” Bkz. Mevlana Celéleddin-i Rimi, Mesnevi-i Ma ‘nevi, ¢ev. Derya
Ors-Hicabi Kirlangic (Istanbul: Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu Baskanlig1 Yayinlari, 2015) (VI, 825), 1/804; Mevlana, Divin-i
Kebir, cev. Abdiilbaki Gélpinarli (Istanbul: Tiirkiye Is Bankas: Kiiltiir Yayinlar1, 2020), (Bahr-1 Hacez Salim, 17), 5/558; ayrica
bkz. Saeed Zarrabi-Zadeh, “Jalal al-Din Rim1’s Mysticism of Love-based Annihilation”, Mawlana Rumi Review, 5 (2014), 35.

6 - Divan-1 Kebir (Bahr-1 Remel Mahblin Mekstf, 9), 7-1/392; ayrica bkz. Abdiilbaki Gdlpinarli, Mesnevi Tercemesi ve
Serhi (Istanbul: Inkilap Kitap evi, 1985), 90.
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var olanlarin ya da masivanin her bir bileseni, mantiksal tiim bilinglilikleri asmaya yonelen birer olug olarak
alemdeki yerini alir. Bu sebeple fenad gretisine gore tiim bu oluslarin birer olgu ve varlik olarak diisiiniil-
mesi, ancak aklin iligski kurma 6zelliginin insana yiikledigi ilkelerle ve tevehhiimle miimkiin olabilir.

Fena ve olus iliskisi, sufilerin sik sik referansta bulunduklari “O her an bir is ve olustadir”” ayeti bagla-
minda degerlendirilebilir. Buradaki yaratma hali yalnizca cismani oluslar olarak anlasilmadiginda Tanri’nin
evreni ve i¢gindekilerini tiim yonleriyle her an yeniledigi bi¢iminde anlasilabilir. Béylece, hem her an yeni
oluslar1 meydana getirdigi hem de bu oluslar1 -kelimenin tam anlamiyla- bir o/us halinde siirekli degistir-
digi i¢in aklin iliski kurma giicliyle masivd icerisinde ulastig1 seylerin ya da nesnelerin nihai bir varligi ve
gergekligi de bulunmaz. Bu sebeple, Mevlana fend mevzusunu islerken onun gerekgesi olarak, bir varligi
ya da gercgekligi bulunmadig1 halde onlar adina isleyen tiim iliski ve sinirlardan kurtulmanin gerekliligi
iizerinde oldukca 1srar eder. Bu anlamda higlestirme pratigini gergeklestirmedikge bilingli ya da bilingsiz
yapilar olan iligkilerin, suretlerin, sekillerin veya baglarin disina ¢ikilamayacagini belirtir.® Fenomenal ola-
rak diistiniildiigiinde, onun bu diisiinceleri daha anlasilir hale gelir. Ciinkii diinya hayatina iliskin algi veya
insanin diinyadan beklentileri, nesneleri belli iliskisel tiirler olarak diisiinmeye ve onlar1 birer kalip igerisine
koymaya siirtikler. Bu da insanin bir taraftan var olanlara iliskin ¢esitli beklenti ve kaygilar esliginde olusan
bir yonelimi meydana getirirken, diger taraftan ise bu kodlanmig yonelimle sinirli bir ¢ergeveden diinyay1
algilamasina sebep olur. Mevlana’nin su ifadesine bakilirsa var olanlara iliskin kayitli yaklasim, bizatihi
insanin kendi eseridir: “Yokluktan gelen her varlik duru bir goriisle gelir. Senin kurdugun ylizlerce tuzaga
tutulur gider, degil mi ki tuzagi sen kurdun yemi sen serptin (...)”” Yani, insanin kendi ihtiyaglarina gore var
olanlara gesitli islevler yiiklemis olmas1 ve boylece tayin edilmis bir cihetten nesneleri gormeye baslamasi,
aslinda onun kendi ytikleri ve eseridir. Bu durumda kayit altina alinmamis seylerin yaratilmis olma hali
onun duru hali olduguna gore, seylerdeki durulugu nesnelerin tayin edilmemis olan durumlar1 ve imkanlar1
olarak goriilebilecegi sonucuna varilabilir. Mevlana agisindan var olanlarin higlestirilmesi, onlarin yaratma
hali iizere diisiiniilmesi ve onlara bu perspektiften bakilmasi gerektigi anlamina gelir. Buna gore evrende-
ki nesnelerin siirlandirilmayacak kadar islevi olabilmesine ragmen, insanlar olarak once ihtiyaglarimiza
uygun bir bigimde onlara bazi islevler yiikleriz, ardindan ise onlar1 sadece bu niteliklere karsilik gelecek
sekilde isimlendirerek sanki bu islevler onlarin 6zleriymis gibi diisiinmeye baslariz. Bu sebeple, adeta geri-
ye doniik bir sekilde onlarin islevlerine ve 6zlerine yonelik bir hi¢lestirme pratigi gelistirmek, var olanlarin
farkli anlam ve boyutlarin1 6nlimiize serimler.

Mevlana’nin yoklugu anlam olarak, var olanlar1 ise sadece birer ad olarak diisiinmesi de'® bu baglamda
ele alinabilir. Clinkii, bu anlamda birer sosyolojik fenomen olarak adlarin varliklarinin toplumsal uzlagiyla
ortaya ciktiklart da dikkate alindiginda, onlara duyulan gereksinimin bireysel ya da sosyo-politik ilgiler,
beklentiler, yararlar, kaygilar, prestij, iletisim, korku ve beklentilerden bagimsiz olmadig anlasilir. Boylece
bir taraftan gergekte belirli olmayan nesne, ¢esitli uzlasilarla bir ad olarak tayin edilen bir isleve ulasirken,
onunla iliskilenen insanin hareket kabiliyeti de buna uygun bir sekilde belli bir cerceveyle kusatilir. Iste
bu durum var olan1 bir isim, yani belirli bir islevle kayitlanmis bir ad haline getirir. Yoklugun neden bir
anlam olarak goriilmesi gerektigi de buradan hareketle izah edilebilir. Seyler isim cihetinden styrildiginda,
yani sosyolojik, psikolojik, siyasi ve kiiltiirel olarak yiiklenen anlam ve iglevlerden bagimsiz olarak diisii-
niildiigiinde, geriye onun yalin ve duru hali kalir. Bu haldeki bir sey ise artik aktiiel olarak higbir islevle
siirlandirilmaz bir durumdayken, buna karsilik virtiiel olarak ise ¢ok sey atfedilebilecek bir durumdadir.
Dolayisiyla var olanlara bu sekilde higlik cihetinden bakildiginda seylerin yoklugu, aslinda onlarin ¢esitli
gerekcelerle kendilerine ilistirilip sabitlenen arizi yiiklerden kurtularak bir anlam zenginligine ya da bir
imkanlar alanina ulasmas1 demektir. Peki, bu nasil anlasilabilir?

7 - Rahman, 55/29.

8 - Divan-1 Kebir (Bahr-i Muzari-Ariz, 83), 1/373; ayrica bkz. Mevlana Celaleddin-i Rimi, Rubailer, ¢ev. Hasan Ali Yiicel
(Istanbul: Tiirkiye Is Bankasi Kiiltiir Yaymlari, 2020), 13.

9 - Divan-1 Kebir (Bahr-1 Remel-Miisemmen Mahbtn Tamam, 51), 7-2/77.
10 - Divan-1 Kebir (Bahr-1 Remel, 107), 4/9.
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Mevlanad’ya gore Tanr1’y1 yegane varlik olarak diisiiniip onun disindaki diger tiim seylerin varligini ise
Tanr1’nin varligina bagli olarak gérmeden, yokluktaki bu zenginligi ya da bu imkénlar alanini fark etmek
pek miimkiin degildir. Ciinkii hem sonsuz ve sinirsiz olup da hig¢bir kayda bagli olmayan sadece Tanr1’dir
hem de sadece onun varlig1 kendinde(n)dir. Bunu bagsarmak, Mevlana’ nin ifadesiyle, “mekansizlik ilinde
ugmay1”!! gerektirir. Yersiz ve yurtsuzluk olarak mekansizlik, iliski ve siirlarin radikal bir sekilde higles-
mesidir. Mevlana’nin “Kalem gibi basin1 ayak yap da gonliin izine diis yiirii ¢linkii yoklukta, sekilsizlikte
izlenecek izler var”'? ifadesi, kayitsizligin bu halini gosteriyor. Ayagin bas, basin ise ayak olmasi, kisinin
hem kendisinin hem de yoneldigi nesnenin yiiklerinden, yer ve yurtlarindan kurtulmasi, artik her seyin
zaman ve mekanla iligkili sinirlarindan kurtarilmasi anlamina gelir. Nitekim Mevlana, “suretleri yak, se-
killeri yak, nakislar1 yakmadikga iistirsiin”'* derken bu sekildeki bir kayitsizliga, mekansizliga veya yer-
siz-yurtsuzluga dikkat ¢ekmis olmalidir. Aslinda fena diislincesinin dilsel ve diisiinsel pratigi de tam da
bu tiir bir nefyetmenin gostergesi gibidir. Nefyetme, esasinda, meydana gelen, mekanda olan, iliskisel bir
agin i¢ine yerlesen, dolayisiyla yer-yurt edinen bir olgunun nefyedilmesidir. Bu pratik, hilkkme konu olan
alanlar1 sinirsiz oluglar igermesi bakimindan genis bir imkanlar alani olarak yeniden kisinin 6niine koyar.
Bu durumda Mevlana’nin “nefyi ispat saydik, gézlerimiz yok olan seyi gordii”'* sdziiniin igaret ettigi yer
de ortaya ¢ikar. Ancak nefyin ispat olmasi, bir olumlama degildir. Olumlama mevcut bir duruma isaret
eder. Olumlamada gdsteren ve gosterilen arasindaki iliski net oldugundan gosterenin belirli bir gosterileni
vardir. Ancak nefyetmede ise gosteren ve gosterilen arasinda bir miitekabiliyet s6z konusu degildir. Bu da
gosteren-gosterilen diizleminde fena pratigini uygulayan kisiyi tiim kayitlardan kurtarir. Bagka bir ifadeyle,
bir nefyetme pratigi olarak fend, gosteren ile gosterilen arasindaki tiim kurulu iliskilerin ve baglarin ¢oziil-
diigii bir hal olur."” Buna gére Mevlana, asil var olusun higlik tasavvuruna bagli olarak insanin kendisini ve
tlim evrenin her tiir kayittan kurtarmaya bagli oldugunu belirterek hiclestirme pratigini sadece bene degil,
tiim var olanlara yaymak gerektigini, esyanin en duru halinin ancak bunun sonucunda ifsa olabilecegini
diistinilir. Esyaya dair tiim kayitlarin sebebinin ise varlik tasavvurumuz oldugunu vurgulayarak, igleyisin
fenomenal boyutunu 6ne ¢ikarir. Sonug olarak, Mevlana’da higligin ontolojik imk&ninin bizzat Tanri’nin
varlig1 ve evrenin her an yoktan yaratilan bir o/us oldugunu 6zellikle belirtmek gerekir. Dolayisiyla evrene
iliskin kayitsiz yaklasim, Mevlana agisindan kayitsiz olan Allah’in yegane varligindan kaynaklandigi i¢in,
O’na olan yonelis hiclestirmeyi sahici ve miimkiin kilabilir. Var olanlarin hi¢lestirilmesi ya da fendsi bu
sekilde Ozetle ele alindiktan sonra benligin fena siirecine gegilebilir.

BENLiGIN OLUS HALI YA DA AYRIMLARIN iCINDEN GECMEK

Benlik ya da kendilik arayiglar1 ve tanimlari, Platon’dan itibaren klasik felsefi diisiince geleneklerinin
-Islam diisiince gelenekleri de dahil- sikilikla miiracaat ettigi bir ayirima referans verilmeden neredeyse
anlasilamaz olmustur. Bu ayrim, insanin, esas itibariyle, beden ve nefsten olustuguna iliskin temel bir ay-
rimdir. Hemen hemen tiim geleneklerde nefsin asli unsur olarak bedene 6ncelendigi bu ayrimda insan, -dii-
stince geleneklerinin epistemolojik onciillerine gore degisen ¢esitli kavramlarin ve teleolojik siireglerin de

11 - Divan-1 Kebir (Cesitli Bahirlerde Goriilmemis Vezinler, 55), 7-2/242

12 - Divan-i1 Kebir (Bahr-i Remel Mahblin Mahzif, 141), 7-1/671.

13 - Divan-i Kebir (Bahr-i Muzari-Ariz, 83) 1/373.

14 - Chittick, William. Sifi nin Ask Yolculugu. gev. Omer Saruhanlioglu (istanbul: Litera Yayiclik, 2016), 238.

15 - Buna benzer bir yaklasimi varoluscu felsefede de gormek miimkiindiir. Varoluscu diistincede higlik tasavvuru biri dige-
rine igkin iki gerek¢eden dolay1 gliindeme gelir: Teorik ve pratik. Var olanlar ile onlara dair isleyis, mantiksal ve bilimsel birtakim
yontemlerle ele alindiginda, yalnizca bazi yonleri ifsa olunacak sekilde onlara dair bilgilere ulasilir. Bagka bir ifadeyle, var olan-
lar bir biitiin halinde kendilerini a¢i8a ¢ikarmadiklarindan, onlara dair bilgi de stirekli olarak eksik kalir. Bu problemin farkinda
olan Heidegger, varlikla bir biitiin olarak karsilasarak ona dair kusatici bir bilgiye ulagmanin yolu olarak hi¢ligi gerekli goriir. Bu
sebeple, hi¢ligin fark edilmesi, onun agisindan varligin fark edilmesinin kacinilmaz bir yoludur. Buna gore Heidegger agisindan
hiclik tasavvuruna sahip olmanin en 6nemli gerekeesi, varligi bir biitiin olarak anlamanin gerekliligidir. Basarildig: takdirde bu,
esyanin heniiz ifsa olmamis boyutlarini da ontolojik tarza sahip var olanlar i¢in varolugsal yonelimin konusu haline getirecektir.
Dolayistyla Heidegger a¢isindan higlik tasavvuru, insanin belirli birtakim sinirliliklardan kurtulmanin ve daha genis imkanlara
acilmanin yolu olarak gosterilir.

| 225 |




Olusun Akil ve Ahlak Otesi Hali: Mevlana’da Ozgiirlesme ya da Kendini Asma Pratigi Olarak Fena
« Kamuran Gokdag - Yunus Cengiz «

esliginde- doga veya gaye olarak tespit edilen akli yetkinligin ya da kamil olusun gergeklestigi nokta esas
alinarak tanimlanir. Iste doga veya gayenin nefs olarak -ya da en azindan nefs araciligtyla- tahakkuk ettigi
bu asama neyse (¢iinkii bu diisiince geleneklerine gore degisir), insan da esas itibariyle ancak orada insan
olabilir. Bununla birlikte, nefsin daha ¢ok belirleyici oldugu bu asamaya ulagabilmek i¢in -cogu zaman
catisan iki taraf olarak- hem nefsin hem de bedenin ayni anda etkin oldugu bir siirecin tiikketilmesi gerekir.
Bu siirecte insan bazen nefs lehine, bazen beden lehine, bazen de bir kararsizlik halinde ¢esitli huylar ve
karakterler edinir. Burada baskin bir hale gelen karakter, Islam diisiincesinde ¢ogunlukla ahlak, kimi zaman
ise daha teknik bir kavram olarak ikinci doga seklinde ifade edilir.'® Dolayisiyla, genel olarak bu siireg,
ikinci doganin, yani ahlakin giderek insanin dogustan verili oldugu diigiiniilen egilimlere sahipligi anlamin-
daki birinci doga yerine kuruldugu bir siirectir. Cahiz’dan (6.255/867) tutun da Matiiridi’ye (6.333/944),
Ebu Bekir er-Razi’ye (6.313/925) ve Ibn Haldfin’a (6.808/1406) kadar kabul géren bu tasavvur, kendine
Ozgii kavramlarla Messai gelenekte de siirdiiriiliir.'” Benzer bir sekilde Mevlana Celaleddin Rimi de hem
nefs ile beden arasinda gectigi diisliniilen miicadelenin esliginde asamal1 bir sekilde olusan ikinci doganin
aciklanmasi konusunda hem de insanin dogustan verili olarak sahip oldugu egilimlerin agiklanmasi konu-
sunda, -Islam diisiince gelenekleri ile ortak bir zeminde bulusarak su ya da bu sekilde kabul ettikleri- bu
genel ayrimi1 ve ona iligkin tasavvuru benimser.'® Ancak bu baglamda Mevlana’y1 6zgiin kilan husus, onun
bir taraftan bu tasavvuru diinya benligi ve ezel benligi bi¢iminde kendine 6zgii kavramlarla yeniden ifade
etmesi, diger taraftan ise fena diislincesinin igerigini, sadece bedene ait pratikleri degil bizatihi nefse ait
pratikleri de igerecek sekilde son derece genisletmesidir.

16 - Cahiz, Kitabii’l-Hayevan, ngr. Abdiisselam Harlin (Kahire: Cem‘iyyetii’r-ri‘ayeti’l-miitekamile, 2004), 1/127; 2/145;
Cahiz, “el-Me‘as ve’l-me‘ad”, Resad ’ilii’[-Cahiz, nsr. Abdiisselam Muhammed Hartn (Kahire: Mektebetii’l-hanci, 1964), 1/ 97;
Ebh Bekir er-Razi, “es-Siretu’l-Felsefiyye”, Resd 'ilu Felsefivye, nsr. P. Kraus (Kahire: Matbaatu Poul Barbey, 1939), 102; ibn
Miskeveyh, Tehzibii’'l-ahldk, nsr. Imad el-Hilali (Beyrut: Mengtratu’l-cemel, 2011), 265; ibn Hald(n, Mukaddime, thk, Ali Ab-
diilvahid Vafi (Kahire: Daru Nehdati Misr, 1981), 2/754. Aslinda s6z konusu iki doga tasavvurunu Galen’e ve hatta Antik
Yunan’a kadar geri gotirmek de miimkiindiir. Ornek olarak bkz. Platon, Devlet, ¢ev. Sabahattin Eyyiiboglu-M. Ali Cimcoz
(Istanbul: Tiirkiye is Bankas Kiiltiir Yaynlari, 2014), 395a; Galen, “Kitabu’l-Ahlak 1i Calinis”, nsr. P. Kraus, Kiilliyetu 'l-Gdab
bi’l-Cami ‘ati’l-Misriyye, 5/1 (1937), 25. Ayni sekilde ikinci doga fikri, her ne kadar kavramsal olmasa da mahiyet bakimindan
Mevlana tarafindan da benimsenir. Mevlana insanin dogustan birtakim istikrar edinmis ve digerlerine gore daha baskin olan ka-
rakterlerinin oldugunu kabul eder. Hatta bu baglamda peygamberlerin degistirilemez karakterlerin oldugunu da sdyler. Bununla
birlikte dogustan sahip olunan egilimlerin siire¢ igerisinde degistirilebilecegini, boylece farkli nitelik ve karakterlerin gelisebi-
lecegini de belirtir. Netice itibariyle hayat siireci igerisinde insanda hangi karakter baskin hale gelirse onun hiitkmiiniin gegtigini
soyler. Nitekim ona gére, “Hangisi baskin ¢ikarsa o huyun hiikmii geger. Oyle ki altin, bakirdan fazlaysa o altindir;” bkz. Mesnevi
(11, 1409), 225; Mesnevi (111, 2907), 407. Ayrica bkz. Mecadlis-i Seba (Yedi Meclis) gev. Abdiilbaki Golpmarli (Istanbul: inkilap
Yaynlari, 2010), 82.

17 - Cahiz, “Hiicecti’n-niiblivve”, Resa 'ilii '[-Cahiz iginde, nsr. Abdiisselam Muhammed HarGn (Beyrut: Daru’l-cil, 1991),
236-238; Cahiz, “Kitabii’l-Mes’ail ve’l-cevabat fi’l-ma‘rife”, Resd ’ilii 'I-Cahiz: el-Keldmiyye, nsr. Ali Bl Miilhim (Beyrut: Dar
ve mektebetii’l-hilal, 2004), 116; Cahiz, “el-Me‘as ve’l-me‘ad”, 91-134; Kitabii’l-Hayevan, 1/203; Cahiz, “el-Cevabat ve is-
tihkaku’l-imame”, Resa 'ilii'I-Cahiz, nsr. Abdiisselam Muhammed Hartin (Beyrut: Daru’l-cil), 299; Razi, “es-Siretu’l-Felsefiy-
ye”, 102; Matiiridi, Te 'vilatii'I-Kur dn, nsr. Bekir Topaloglu (istanbul: Mizan Yayinevi, 2005-2011), 2/588; 8/235, 367;16/102;
17/303-304; Matiiridi, Kitdbu t-Tevhid, nsr. Bekir Topaloglu ve Muhammed Arug1 (Beyrut: Darii Sadir, 2001), 175; ibn Haldn,
Mukaddime, 2/754; Galen’deki benzer diisiinceler i¢in bkz. Galen, “Kitabu’l-Ahlak 1i Calinds”, 25-29 “Kitabii’l-Mes’ail ve’l-
cevabat fi’l-ma‘rife”, 116.

18 - Mevlana’nin bu ortak tasavvura nasil katildig1 kisaca su sekilde 6zetlenebilir: Ona gore insan, beden bakimindan bir
hayvan, ruh bakimindan ise bir melektir. Dolayistyla, insanin bedensel tarafi degil ruhsal tarafi onun 6ziinti olusturur. Mevlana
bu yoniiyle insanin Allah’tan geldigini diigiindligii i¢in tipkt baligin suyun disinda yasamasinin miimkiin olmamasi gibi insanin
da 6ziine uygun yasaminin tekrar kaynagina donmekle olabilecegini ifade etmek ister. Tasavvuf literatiiriinde vurgulandig1 gibi
insan esas itibariyle Allah katindan oldugu i¢in Allah’1n biitiin sifatlarina mazhar olan yegane varliktir. Allah’in cemalinin ayna-
sidir. Bu sebeple, bedenin sinir tanimaz bir sekilde arzu ve isteklerde bulunmasini insanin kendi 6ziinii hatirlamasinin 6ntinde bir
perde oldugunu diisiiniir. Ona gore, hesapsiz olan arzularin karsi karstya biraktigi tehlikelere karst uyarmasi i¢in diger hayvanlar-
dan farkli olarak insana akil verilmistir. Dolayisiyla insanin diger tiim hayvanlar gibi bir bedeni varsa da insan olmak agisindan
degeri ruhtan kaynaklanir. Boylelikle hayvan olmak ve bedensel hazlar pesinde kosmak bakimindan her ne kadar hayvan ile
insan arasinda bir benzerlik bulunsa da insanda bulunan akil onu diger hayvanlardan ayristirir. Mevland’nin kendi ifadeleriyle
sOylersek, arzularinin pesinde olan bir kusun gozii onu felakete stirtikleyebiliyorken insandaki akil onu tuzaklara kars1 uyarir.
Bkz. Mesnevi (I, 1013-1022), 1/69; Mesnevi (IV, 1191), 1/60; Mesnevi (IV, 1192), 517. Ayrica bkz. Ismail Yakit, Bati Diisiincesi
ve Mevldnd (Ankara: Otiiken Yayinlari, 2013), 36-37; Erdal Baykan, Diisiinceye Gelmeyen Tanri Sorunu ve Mevland (Konya:
Cizgi Yaynlari, 2017), 140.
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Mevlana, insanin bu iki boyutu arasinda siiren miicadeleyi, sz konusu iki benlik arasina da tasir. Ona
gore, nefsin ya da insanin meleklere tekabiil eden tarafinin bedenle olan iligkileri araciligiyla olusan bir
benlik vardir ki bu diinya benligidir." Buna karsilik her tiirlii gam ve kederden uzak olan bir bagka benlik
daha vardir ki, bu da hem kaynagi hem de yonelimi Tanri’nin sinirsiz bilgisi olan ezel benligidir. Mevlana
beden ile diinya benligi arasindaki siki bagi her firsatta gostererek bedenin onun olusumundaki etkisine 1s-
rarla isaret eder.”” Bu sekilde, diinya benliginin, nefs ile beden arasindaki miicadelenin esas 6znesi oldugunu
ortaya koymak ister. Ancak diinya benliginin bu 6zneligi hem s6z konusu miicadeleyi yapilandiran hem de
bu miicadele araciligiyla yeniden yapilanan, dolayisiyla bedenin ve nefsin etkilerini ayni anda tasiyan bir
Ozneliktir. Bu sebeple olsa gerek Mevlana, arzu, 6fke, korku, haz ve ac1 gibi bedensel yonelimlerle bencillik,
kibir, cimrilik ve telag gibi ruhsal zaaflari, ayni anda diinya benliginin birer pratigi olarak gdsterir. Buna gore,
diinya benligini sadece bedensel haz, egilim ve zaaflarla ifade etmek yeterli degildir.*! Ayni sekilde, diisiinsel
faaliyetler de bu benlik kapsamindadir. Ciinkii insan1 diinya hayatinda ¢esitli alternatifler i¢inde akli segimler
yapmaya sevk eden iktiyar, bu benlik baglaminda olusur. Dolayisiyla diinya benliginin sadece organizma
olmaktan kaynaklanan egilimlerle 6zdeslestirilmesi dogru degildir. Nitekim Mevlana insanin dert, tasa, dii-
stinme ve ihtiyar gibi durumlarinin meleki ruhun bedenle iliskisinden dolay1 olustugunu ve meleki ruhun bu
baglamda diinya benligi tarafindan kusatildigini diisiintir. O halde bu siireci dogru bir sekilde tahlil edebil-
mek i¢in diinya benliginin sadece ¢esitli bedensel zevklerin degil, ayn1 zamanda -basta diisiinme ve ihtiyar
olmak {izere- bir dereceye kadar akli etkinliklerin de faili oldugunu hatirda tutmak gerekir.

Mevlana, biitlin bu smirliliklari, kendiligin akli ya da duyusal, bedensel veya ruhsal ¢esitli baglara, ilis-
kilere ve yapilara esir diislisiiniin birer pratigi olarak tespit eder. Bu sebeple kendiligin 6zgiirlesme pratigini
ise baska bir benlik iizerinden aciklar. Ona gore ezel benligine yonelen 6zgiirlesme pratiklerinin bu sinir-
liklar ve iligkilerin disina ¢ikmasi gerekir. Mevlana’nin bazi ifadelerinde ezel benligi ile can veya goniil
bazen birbirleriyle 6zdes bazen de farkli varliklar olarak goriiniir. Bunun sebebi canin bir taraftan beden
oncesi halinin olmasi diger taraftan ise diinya benligi icerisinde bedenle irtibatinin olmasidir. Bu sebeple,
can/ruhun bedenle iliskilenme 6ncesi durumu ezel benligi olarak ifade edilebilir. Mevlana agisindan cana
diisen, kendini diinya benliginden ve bu benlige ait tiim izler ve kalintilardan kurtarmaktir. Ciinkii bu ben-
lik esas itibariyle hayalden ve kuruntulardan ibaret olup herhangi bir gercekligi yoktur. Nitekim ona gore
“diinyada biz higleriz, diinya da biz de hayalden, riiyadan ibaretiz.”** Bu benligi yok etmenin asil amaci,
insanin hakiki benligini ger¢eklestirmesini engelleyen i¢ ya da dis tiim kaliplardan 6zgiirlesmektir.* Bu
pratik uygulandig1 takdirde insan gercek benlige kavusarak yeniden var olacaktir.

Diinya benligini yok eden dzgiirlesme pratikleri, bir siire¢ icerisinde gergeklesir. Ibn Arabi’nin de fena
stireci baglaminda belirttigi asamalar dikkate alindiginda®* bu 6zgiirlesme pratiklerinin ilk adimi olarak
nefsani zaaflar ve giinahlarin fena edilmesi gelir. Bu zaaflarin en belirgini ise, hi¢ kuskusuz, diinya benli-
g1 i¢inde kok salan kibirdir. Clinkii en fazla benlik hissi uyandiran kibir yiiziinden insan, varligini diinya
benligi araciliiyla dile getirmek ister. Ancak kisinin bu sekilde ortaya ¢ikan varlik iddiasi, onun benlik
iddiasiyla 6zdestir. Mevlana, insanin varligini bu sekilde ortaya koymanin telagina diistiigiinii ve bu telasin
zirvesine yaklasanlarin bundan en fazla zarar gorenler oldugunu belirtir: “Su bizlik ve benliktir insanlara
merdiven. Sonunda diisiilecektir bu merdivenden. Daha yukar1 ¢ikan daha aptaldir. Clinkii kemikleri koti
kirilacaktir.”> Mevlana, bu beyitteki anlam1 muhafaza ederek nefsani arzularin sinirsiz davetinin kisiyi nasil
hirsin igine diisiirdiiglinii, bu hirsin ise aklin 6l¢ii olma yetkinligini nasil pargaladigini vurgular ve boylece
benligin insanin basina neler getirdigini farkli hikayelerle de gosterir.?®

19 - “Can, o bensiz benlikle giizellesti; diinya benliginden sigrayip ¢ikti.” Bkz. Mesnevi (V, 4138), 1/766.

20 - Mesnevi (V, 1855), 1/ 681.

21 - Mesnevi (V, 4129-4146), 1/766.

22 - Divan-i1 Kebir (Bahr-i Hacez-Salim, 14), 6/27; ayrica bkz. Abdiilbaki Golpinarli, Mesnevi Tercemesi ve Serhi, 75.

23 - Chittick, Siifi 'nin Ask Yolculugu, 227; Ibrahim Agah Cubukeu, “Mevlana ve Felsefesi”, Ankara Universitesi Ilahiyat
Fakiiltesi Dergisi, 26 (1983), 103.

24 - Ibn Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, ¢ev. Ekrem Demirli (Istanbul: Litera Yayincilik, 2008), 7/285-290.
25 - Mesnevi (1V, 2758), 1/69.
26 - Mesnevi (V, 1392), 1/664.
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Tasavvuf metinleri agisindan feninin igerimlerine daha yakindan bakildiginda onlarin ya birer belir-
lenmislik icinde oldugu ya da kisiyi siirekli olarak buna dogru yonlendirdigi goriiliir. Aslinda bu, kisinin
varligini bir an 6nce belirgin bir sekilde ortaya koyma telasiyla ¢ok yakindan iliskilidir. Bu sebeple, fenanin
ilk derecesi olarak kabul edilen giinahlarin fenésini, yalnizca sakinma yiikiimliiliigliniin bir geregi veya
sonucu olarak yorumlamak eksik kalacaktir. Ciinkii ister ahlaki anlamda olsun ister ibadetlerdeki noksanlik
anlaminda olsun giinahlar, ayn1 zamanda kisinin 6zgiirleserek gercek ya da ezel benliginin tahakkuk etme-
sinin Oniindeki engelleri de olustururlar. Bu yilizden yukaridaki beyitleri sadece kibir baglaminda degil, ayn
zamanda belli sinirliliklar olarak insana yiiklenen tiim toplumsal, kiiltiirel, psikolojik ve olgusal tanimlara
kadar genisletmek gerekir. Bu sebeple olsa gerek Mevlana, “nefsinin inegini hemen 6ldiir ki gizli ruhun
boylece dirilip kendine gelsin™?’ diyerek, kibir, hirs, mala tamah ve diger nefsani arzu ve ahlaki zaaflarin
fenasini, kisinin 6zgiirlesip gercek benine ulasmasinin bir ¢ikis yolu olarak goriir.

Mevlana, kisinin ozgiirleserek gercek benligine ulagsmasi yolunda en temel catismanin akil ve sehvet
arasinda gerceklestigini diisiiniir. Mevlana insanda sehvetin bulunmasini bir kétiiliikk olarak degil, aksine
Ozgiirlesmenin bir araci olarak goriir. Yani, imtihanin ve ger¢ek benligi bulmanin dogal bir durumu olarak,
hatta iffetin dogal bir kosulu olarak goriir. Sehvetin baskinligini ve sonuglarini ele aldig1 hikayelerde, hakiki
benligini ortaya ¢ikarma yolunda olan insanlarin, yani fenanin ¢esitli pratiklerine sahip olan kisilerin bile
sehvetle ne kadar ugrastiklarini dile getirir.?® Dolayisiyla insanda sehvetin olmasi ve benligin 6zgiirlesen
pratikleri baglaminda onunla c¢atisilmasi her ne kadar dogal olarak goriiliiyorsa da onun egitilmesi gerekir.
Bu egitimin son asamasi ise nefsin bu tiir arzular karsisinda yok edilmesi ve benligin bunlarin egemenli-
ginden kurtularak tamamen 6zgiirlesmesi ve gergek kendilige ulasmasidir. Ne var ki Mevlana agisindan bu,
bir ¢irpida olabilecek bir durum degildir. Bu siirecin ilk asamasi aklin devreye konulmasidir. Ciinkii asiri
arzularin kisiyi ne tiir zararl sonuglarla kars1 karsiya getirebilecegi akil tarafindan belirlenebilir.

Mevlana nin eserlerinde aklin icerigi, islevi ve yetkinligi farkl1 sekillerde ortaya konulur.? Oyle ki baz1
metinlerde akil, benligin fenasinin temel etmenlerinden biri olarak yer alirken, diger bazilarinda ise hakiki
benlige ulasmanin dniindeki en biiyiik engellerden biri olarak yer alir. Ancak onun akla dair ifadelerindeki
bu farklilik bir ¢eliski olarak goriilmemelidir. Aksine, bu farklilik, benligin fenas1 asamalarinda edindigi
farkl sifatlarla da yakindan iligkili olarak aklin ¢oklu roller tistlendigine dair Mevlana’nin kavrayisini gos-
termesi bakimindan son derece dnemlidir. Onun su ifadeleri aklin ¢esitli asamalardaki roliine ilisin tablonun
bir kismini 6niimiize koyar: “Kim sehvet i¢in can atarsa o kirlenmistir, kim akli arzularsa o temizdir. Fakat
yokluk, kirin de temizin de 6te yaninda kurdu ¢adirini.”*® Bu beyit aslinda Mevlana’nin bir 6zgiirlesme
pratigi olarak fena metodolojisini 6zetler. Clinkii hem arzu karsisinda aklin 6nemine isaret eder hem de son
kertede gercek 6zgiirliiglin aklin bile 6tesinde olduguna isaret ederek onun da asilmasi gerektigini belirtir.
Baska bir ifadeyle, bir taraftan klasik ahlak literatiiriinde siiregelen arzu-akil ¢atismasinda akil lehine bir
tespitte bulunur, diger taraftan ise gergek fenanin ve 6zgiirliigiin aklin iligkisel sinirlarinin da asilmasiyla
miimkiin olabilecegini belirtir. Birinci yoniiyle klasik etigin temel tezleri olumlanir,*' ancak ikinci yoniiyle
bu tezler fena ve 6zgiirliik i¢in yetersiz goriiliir. Bu metodolojisi geregi Mevlana, bir asamaya kadar aklin
ol¢iit olma durumunu olumlar, ancak hakiki benligin ortaya ¢ikmasi yolunda bu kadar 6nemli olan akli faa-
liyetin de asilip -kirin de temizligin de 6tesinde bulunan- fena haline gecilmesi gerektigi konusunda 1srarci
olur. Yine de benligin 6zgiirlesme pratiginin 6niindeki en biiyiik engel aki/dir. Bu sebeple, Mevlana’da aklin
siirlarinin nasil agildigini gérmek i¢in dncelikle onun aklin siirlarina iligskin kavrayisini gormek gerekir.

27 - Mesnevi (11, 1437), 1/226.

28 - Mesnevi (V, 577), 1/632; (V, 3066), 1/727.
29 - Bkz. Cubukgu, “Mevlana ve Felsefesi”, 110.
30 - Divan-1 Kebir (Bahr-i Munsarih, 27), 4/389.

31 - Ciinkii aklin iyi ile kétii arasinda bir 6lgiit olarak kabul edilmesi, neredeyse tiim Islam diisiince gelenekleri tarafindan
vurgulanan bir husustur. Hatta ahlaki egitimin esas olarak akli tercihler iizerine kuruldugu bile sdylenebilir. Ornegin, messai
filozoflarin ahlaka dair eserlerinde diisiinme egitimine ayrintili olarak yer vermeleri, esasinda iyilik ile kotiiliiglin dlctitii olarak
akla duyduklari giivenden kaynaklanir. Benzer bir sekilde -her ne kadar messailikten farkli bir sisteme sahip olsalar da- Mu‘tezili
etik de akla duyulan giiven iizerine insa edilir. Yine, bu baglamda, vurgulardaki tonlar farkli olmakla birlikte, Matiiridi ve Es‘ari
etigi i¢in de benzer bir sonuca varilabilir.
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OLUSUN AKIL-OTESi HALI YA DA MANTIKTAN KURTULMAK

Antik Yunan’dan beri aklin iligki kurarak tanimlayici, belirleyici ve siirlandirici roliine hep dikkat ce-
kilir. Bu sebeple, bazen aklin birincil dnciilleri tespit etmedeki veya kurmadaki roliine, bazen onun ne-
den-sonug iliskisindeki islevlerine, bazen de seylerin yoniinii tayin etmedeki onceligine vurguda bulunulur.
Akla verilen bu 6ncelik ve 6nem, yalnizca kelam ve felsefe metinlerinde degil, tasavvuf metinlerinde de
cokea bulunur. Ancak aklin hangi literatiirdeki anlam ve islevi dikkate alinirsa alinsin, onun iligkiler kur-
ma, diizenleme ve yonetme giicii, benlige ve varliga dair son sozii sdyleme yetkisini elinde bulundurmasi
icin mesru/makul bir gerekce olarak goriilmiistiir. Boylece akil, su ya da bu mahiyette, kendi kurallariyla
kendi diizenini tesis eder. Tesis edilen bu diizendeki akli ilkeler, biitiinlerin ve pargalarin, nedenlerin ve
sonuglarin karakterlerini belirleyerek onlarin her birini belirli islevlerle tanimlar. Ge¢gmiste, simdide ya da
gelecekte olsun, olmus ve muhtemel oluslar bu ilkelerle incelenir ve karara baglanir. Bu sebeple ne simdide
ne gecmiste ne de gelecekte bu genel akli ilkelerin disina ¢ikmak miimkiin goriiliir. Ancak Mevlana aklin,
yalnizca benligin kendisini asmasina miisaade ettigi siirece bu islevlerini olumlar. Bagka bir ifadeyle, onun
diisiincesinde akil, kendiligi aklilestirerek sinirlandirmaya ¢abalamadigi ve 6zgiirlesme siirecinde kesintiler
olusturmadig siirece olumlanan bir icerige sahiptir. Dolayisiyla onun agisindan akil, yukarida s6z konusu
edilen giicliiliikle birlikte mutlaka asilmasi gereken bir zayiflik ya da giicsiizliik de tasir.

Mevlana, bu konudaki genel kavrayisini -her ne kadar imani akil,*? ilk akil, kamil akil,** akl-1 selim,
Ahmedi akil, aklin akli** gibi farkl terkiplerle iliskilendirse®® de- esas olarak ciizi akil* ile kiilli akil*” ara-
sindaki iliskinin analizinde ifsa eder. Ciizl akil, duyusal diinyadaki anlamlarla sinirlanmis olarak insanin
arzularindan, tereddiitlerinden ve korkularindan bagimsiz olmayan akildir. Bu yoniiyle, esasinda tahayyti-
liin bir sonucu olarak var olup neden-sonug arasinda kurulan iliskilerin akabinde olusan kurgusal bir igerigi
ifade eder. Bu akli tevehhiimle de esdeger géren Mevlana, onun belirsiz bir tevehhiim ve korku aninda
bile etkisini yitirdigini ve kisiyi telas ve giivensizlik iginde biraktigini belirtir.*® Ona gore clizi akil, killi
akilla iliski kurmaya baslayinca biitiiniiyle degismeye baslar. Oyle ki artik ciizi akil, kiilli olmaya baslar.
Kiilli akil ise bazen Tanr1’ya atfedilerek evrendeki ilahi nizama isaret edecek sekilde kullanilir,” bazen de
insana atfedilerek nedensel iligkileri asmis bir sekilde var olan kusatici bir akletme tarzini ifade etmek i¢in
kullanilir.* Yine de ciizi akil, benligin fenasini ya da 6zgiirlesme siirecini kesintiye ugratan bir akildir ve
mutlaka asilmasi gerekir. Mevlana, ciizi akli agmanin en 6nemli pratigi olarak imam gosterir*! ve bu anlam-
da kisilerin, esas olarak, peygamberler araciligiyla ciizi akildan kurtulabilecegini belirtir.** Ancak burada
kiilli akla ulagsmanin bir pratigi ve araci olarak tespit edilen imani, kelami eserlerde igerigi verilen imanla

32 - “Imanli akil, adaletli bir sahne [sehrin emniyetinden sorumlu kisi] gibidir. O, géniil sehrinin bekgisi ve yéneticisidir.”
Bkz. Mesnevi (IV. 1980), 1/545; (IV, 1983), 1/545.

33 - “Aklini, olgun bir akilla arkadaslik ettir de, o kotii huydan vazgegsin.” Bkz. Mesnevi (V. 737), 1/638.

34 - “Felsefeci akli konulara takilip kalir. Aklin aklinin sah siivarisi armanlardir. Aklin akli 6z, senin aklinsa kabuk. Hayvan
midesi [zaten] hep kabuk arar.” Bkz. Mesnevi (111, 2525-6), 1/394.

35 - Bkz. Kdzzm Muhammedi, Mevldnd ve Akil, cev. Vahdettin Ince (Istanbul: Inkilab Yayinlari, 2007), 20-21; Bilal, Kuspi-
nar, “Mevlana’da Akil ve Ask”, Sel¢uk Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi [Necmettin Erbakan Universitesi Ilahiyat Fakiil-
tesi Dergisif, 23 (2007), 9.

36 - Mesnevi (1, 3310), 1/150; (1, 3743), 1/166; (111, 1143), 1/346; (1V, 1254), 1/520.
37 - Mesnevi (11, 975), 1/211; (11, 2405), 1/258; (111, 1143), 1/346; (111, 2528-2529), 1/394; (1V, 1254), 1/520.
38 - Mesnevi (111, 1143), 1/346.

39 - Mesnevi (11, 975), 1/211; Ciizi ve kiilli kavramlar1 igin bkz. Mustafa Cevik, Mevldnd da Ask ve Varolus (Istanbul: Insan
Yaymlari, 2018), 42.

40 - Mesnevi (11, 2405), 1/258; (111, 2502-2522), 1/393; (111, 1143), 1/346; (111, 2528), 1/394.

41 - Mevlana’nin diistincesinde ciizi aklin sabit bir icerigi olmadig1 i¢in onu agmanin pratikleri de aklin belirli bir konumdaki
icerigine gore degisebilir. Ornegin, Mevlana, tek kisinin aldig1 bir kararin dayandig1 akilla istisareyle alian bir kararin dayandig
akil arasindaki fark baglaminda bir baska 6zgiirlesme pratiginden de s6z eder. Ona gore bu baglamda istisare, ciizi akli asmanin

ve dolayisiyla fendnin veya dzgiirlesmenin bir pratigine doniisiir. Clinkii bir o/us fikrine sahip olan Mevlana’ nin diistincesinden
kamil akla dogru ilerleyisin bir siire¢c oldugunu dikkatlerden kacirmamak gerekir. Bkz. Mesnevi (11, 20), 1/179.

42 - Kazim Muhammedi, Meviana ve Akil, 20.
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sinirlandirmamak gerekir. Bagka bir ifadeyle, bu sekildeki iman énemli olsa da Mevlana agisindan gercek
benligi ortaya ¢ikaran bir diizey olarak goriilmez. Onun, kelam gelenegini temsil giicii yliksek olan Fahred-
din Réazi’nin (6.606/1210) sahip oldugu istidlal tarzin1 yeterli gérmemesi de buradan kaynaklanir. Cilinkii
er-Raz1’nin istidlal tarz1 kanit getirme {izerine kurulu olup Tanr1’nin varligi, sifatlar1 ve imana taalluk eden
diger esaslar1 ispat etme hedefine mebnidir. Oysaki Mevlana agisindan buradaki ¢aba ve cehd, dine dair
swrra yoneliktir. Mevlana istidlalle ilerleyen diisiinme bicimini su sekilde yetersiz goriir: “Bu konuda akil
yol goriicii olsaydi, Fahr-i Razi, din sirlarini bilirdi.”* Ona gore surra yonelip de hakiki benlige erismenin
yolu tefekkiir ve istidlal degil, aksine istidlal {izerine kurulu olan bu aklin bizatihi kendisinden vazge¢cmek,
hatta onu tamamen eriterek yok etmektir.**

Bununla birlikte, giindelik islerde hayatin kolay hale getirilmesinde aklin iligki kurma rolii -istesek de
istemesek de- dogal olarak aktiftir. Dahasi kiiltiir, bilim ve sanat basta olmak tizere birgok alanda ciddi bir
birikiminin olusmasinda insan bu akla ¢ok sey de bor¢ludur. Ne var ki sufiler a¢isindan bakildiginda kimi
zaman insanin en yiiksek biligsel seviyesi olarak goriilen bu diizeyin de (insanin akli ilkelerle diistinen olusu
asamasinin) asilmasi gerekir. Bu gereklilik hem diizen fikrinin bir sinirlilik getirmesinden hem de gercegin
zihinde iiretilen tiim diizenliliklerden farkli olmasindan kaynaklanir. iste fend, tam da zihinde ortak bir
kabul haline gelen diizen kurucu bu akli ilkelerin kendisini tartismaya agik hale getirerek kabul edilegelen
iliskilerin Gtesine gecen bir 6zgiirlesme imkanini verir. Fendnin en énemli pratiginin nefyetmek oldugu
dikkate alindiginda bu iliskilerin olumsuzlanmasi, her ne kadar kisiyi saskinliga stiriiklese de ona, kurgula-
nan diizendeki bosluklara ve bu bosluklarin sagladigi imkanlara ulasma firsatin1 da verecektir. Boylesi bir
durumda artik aklin baska bir yonii de ortaya ¢ikar: Bosluklar: yakalamak. Bagka bir ifadeyle, bu iligkilerin
yokluga irca edilmesiyle, diizenli bir biitlinliikk haline getirilmis bilfiil durumlar, aklin fend edilmesiyle
birlikte bilkuvvelik ve imkan diizlemine doniistiiriiliir. Zira akli ilkelerle kurulu baz iliskilere doniiserek
belli bir forma kavusmus olan diizen, aktiiel hale gelerek varlik haline gelmis, hatta kemal halini bulmus
demektir. Oysaki aklin fenasiyla birlikte bilfiilligin asli hali olan imkdna/bilkuvvelige yeniden doniiliir ve
farkli oluglar miimkiin hale gelir.

Mevlana’nin diislincesinde akil ve mantikla iliskili olarak agilmasi gereken bir diger igerik ise iAtiyardir.
Diinya benliginin yok edilmesinin imkan ve siireci baglaminda cebri bir yaklagimin gosterilemeyecegini,
insanin ihtiyar sahibi olusunu 6zellikle vurgulayarak okuyucusunu su soézlerde oldugu gibi ikna etmeye
calisir: “Kazaya kadere dair cebrilige yakisir niikteler sdyledin. Simdi olup biten islerde onun sirrin1 ben-
den dinle.” Ne var ki Mevlana tipki akli ve mantiki ilkelerin asilmasi meselesinde oldugu gibi iktiyar
kavramina da bir taraftan sahip ¢ikarak farkli 6rnek, hikaye ve imgelemler araciligiyla onun insandaki is-
levselligini gostermeye c¢alisir, diger taraftan ise bizatihi onun da yok edilerek asilmasi gerektigi konusunda
israrct olur. Bu anlamda, 6rnegin, bizde varligi reddedilmesi olanaksiz olan baz1 duygulari, yapip etmeleri,
siradan insani iligkilerdeki cesitli yonelimsel tutumlari ve birtakim yilikiimliiliikleri, iatiyarin varligina delil
olarak sunar. Buna gore bir duygu ya da durum olarak bizde olusan hayiflanma, utanma, pismanlik ve 6fke*
gibi durumlar, bizim ihtiyar sahibi oldugumuzu gosterir.” Bununla birlikte Mevlana, iAtiyarin varhgini
daha ontolojik bir zeminde de tartisarak olumlar. Ona gore, giinliik iligkilerimizde gegen emirler ve alinan
yiikiimliiklerin yani sira ilahi teklifin birer muhatabi olarak insanin Tanri’nin emirlerine mazhar olmasi da
esasinda onun irade sahibi bir varlik oldugunu gosterir. Cilinkii insanin ancak se¢me kabiliyetinin olmasi
durumunda segeneklerden birisinin tercih edilmesinden sz edilebilir.*® Mevlana meslek se¢iminden tutun

43 - Mesnevi (V, 4143), 1/767.

44 - “Bu “ben”, tefekkiirle nasil acilip anlasilir? O ben, ancak yokluktan sonra agilir, anlasilir.” Bkz. Mesnevi (V, 4145),
1/767; Aklin tasavvuftaki durumu i¢in ayrica bkz. M. Nesim Doru, “Melaye Ciziri’nin Divan’inda Sema’ (Musiki ve Raks”),
Mukaddime: Mardin Artuklu Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii Dergisi, 8 (2017), 29.

45 - Mesnevi (V/2965), 1/723-724.
46 - Mesnevi (V, 3024), 1/725; (V, 3048), 726.
47 - Mesnevi (1, 620), 1/55; (V, 2966), 1/723-724.

48 - Mesnevi (V, 2967), 1/723-724; ayrica bkz. Ramazan Altintag, “Mevlana’da rade Hirriyeti”, Cumhuriyet Universitesi
Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, 8/2 (2004), 4.
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da aligverise kadar giindelik hayatta yapilan se¢imleri, gelecege yonelik planlari,* tehlikelere karsi alinan
tedbirleri ve hastalik gibi sorunlar karsisindaki ¢oziim arayislarini ihtiyarin varhigina delil sayar. Cilinkii
bunlarin her birisi diisiincenin ve ihtiyarin varligina isaret eder.’® Bu tiir gerekcelerden sonra Mevlana, ihti-
yarm varhiginin apagikligina isaret ederek bunun igin neredeyse delile bile ihtiyag olmadigini ima eder: “Ih-
tiyarin var, kendini maskara etme.””' Eylemlerin faili olarak insanin iradesi ve bu eylemlerin insana nispeti
konusunda kelamda yaygin olarak goriilen tartigmalara girmeyen Mevlana, tiim fiillerin Tanr1’nin iradesine
bagli olarak meydana geldigini, ancak her tiir eylemde insanin da iradesinin oldugunu, dolayisiyla kaderin
ve takdirin hicbir sekilde bir mazeret olamayacagini agikga belirtir.”> Mevlana insan fillerinin de -evrende
meydana gelen her olay gibi- Tanr1’nin yaratmasiyla meydana geldigini bunlara ekler.*

Ancak Mevlana’nin biitiin bunlar1 olumlama pratigi temelde iki amaca matuftur: i) {1k olarak, gerekliligi
bu sekilde olumlanan irade ya da ihtiyarn akli ilkelerle tayin edilen belirli sinirliliklar: varsaydigini goster-
mek, 1) ikinci olarak ise, bu siirliliklarin, benin tiim yonleriyle 6zgiirlesen gercek atilimini1 yapmak {izere
ayn1 zamanda asilmasi gereken bir hazirlik siireci oldugunu gostermek. Ciinkii Mevlana, iradeye konu olan
nesnelerin ihtiyar lehine bir hazirlik siireci olusturarak yeni nesnelerin goriis ufkunu gosterdigini sdyler-
ken, ayn1 zamanda bu nesnelerin goriiniir olmas1 aninda iradenin kendi nesnesinin sinirlarini da asan yeni
atilimlar yapacagina isaret eder.>* Nitekim ona gore “ihtiyar, senin i¢ine yerlesmistir. Bir Yusuf gormedikge
elini yaralamaz.”> Iste Yusuf’u gdrmeye hazir hale gelmek; baska bir ifadeyle hakiki benlige uygun bir
irade nesnesinin goriinmesiyle birlikte ben tek bir yonelige, hatta zorunlu bir yonelise odaklanir. Mevlana
ithtiyarin bu halini bazen ihtiyar bazen cebir bazen de ihtiyarin yok olmasi olarak ifade eder. Ciinkii ihtiya-
rin bu halini hazirlayan egitim, 1) insanin kendi iradesiyle baslamis olmasi1 bakimindan bir se¢im, ii) diger
seceneklerin iptal olmasi bakimindan bir cebir ve iii) olumsuzluga yonelen arzularin yok edilerek tereddiit
iceren hallerin izalesine dayandigi i¢in de ihtiyarin yok edilmesi anlamina gelir. Dolayisiyla buradaki cebri,
belirlenimcilik anlaminda degil, fena siirecinde bulunan kisinin yaptig1 hazirlik esliginde veya sonucunda
diger segceneklerin anlamini kaybetmesi olarak diisiinmek gerekir. Her benligin farkl bir karaktere ve diize-
ye sahip olduguna dikkat ¢ceken Mevlana, cebir ve ihtiyarin her sinede ve asamada farkli bir anlam ve isleve
biiriindiigiinii soyler. Ona gore ihtiyarin kendi nesnesinin sinirlarini asmasi “cebir bile olsa, bu halkin cebri
degildir; o bencil, ¢ok¢a emredici [nefsin de] cebri degildir.”>® Bu baglamda, sofradaki ekmegin bedende
cana; damlalarin, sedefin i¢inde birer inciye; kanin, ceylanin gobeginde miske doniistiigiinii 6rnek veren
Mevlana, hakiki kendilik ya da benlik yolunda 6zgiirlesen kisilerde cebir ve ihtiyar gibi kavramlarin bam-
baska hallere ve anlamlara doniistiigiinii soyler.>’

Ona gore asilmadig siirece irade ya da ihtiyar tipki bir oriimcek ag1 gibi insani sarip sarmalayarak
isteklere hapseder. Bedenin tiim etkileriyle kendisini gosterdigi diinya benliginin psikolojik, sosyolojik,
siyasi ve ekonomik bakimlardan hayatta kalma talebiyle olusan birikimler ve bu birikimlerin giivencesi

49 - Mesnevi (V, 3023), 1/725.

50 - Mesnevi (V, 3068), 1/727.

51 - Mesnevi (V/3103), 1/728; ayrica bkz. Mesnevi (V, 2973), 1/723-724; (V, 3059-3067), 1/727.

52 - “Benim kiifriim onun dilegidir diyorsun ya, [bu kiifiirde] bil ki kendi dilegin de var. Clinkii sen istemedikg¢e, senin icin
kiiftir yoktur. Dileyip istemeden kiifretmek, celiskili s6z soylemektir.” Bkz. Mesnevi (V, 3098-3099), 1/215.

53 - Mesnevi (1, 1481-1, 1486), 1/164. Mu’tezile’nin insan fiilleri diisiincesini elestiren Mevlana’ya gore eylemlerin akil,
ruh, kuvvet ve bedenle meydana geldigi diisiiniildiiglinde, insan ne bunlarimn her birine hakimdir ne de onlar1 bir araya getirmenin
yeterliligine sahiptir. Bu da insanin eylemlerinin yaraticist olmadigi anlamina gelir. Bununla birlikte Mevlana’nin insanin irade
sahibi oldugunu goéstermesi, onun Ehl-i Stinnet kelam1 igerisinde insan fillerine yaklastigini gosterir. Bkz. Mevlana Celaleddin-i
Rami, Fihi Ma Fih, cev. Ahmed Avni Konuk (Istanbul: Iz Yayncilik, 1994), 181; Ramazan Altintas, “Mevlana nin Mu‘tezile’ye
Yonelttigi Tenkitler”, Marife: Dini Arastirmalar Dergisi, 7/3 (2007), 160.

54 - “O ihtiyar1 harekete gegiren goriistiir; hani atesten kivilcim ¢ikaran koriik gibi.” Bkz. Mesnevi (V, 2978), 1/723-724;
ayrica bkz. Mesnevi (V, 2975-2984) 1/723-724.

55 - Mesnevi (V, 2974), 1/723-724; “Goériis” ile ilgili olarak ayrica bkz. Mevlana Celaleddin-i RGmi, Mecadlis-i Seba (Yedi
Meclis) gev. Abdiilbaki Golpmarli (istanbul: inkilap Yayinlari, 2010), 30.

56 - Mesnevi (I, 1466), 1/728.
57 - Mesnevi (I, 1465-1476), 1/728.
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icin kisinin daha fazlasini edinmeye iliskin arzusu; diger taraftan korkulari, telasi, umut ve beklentileri,
Mevlana’ya gore bir driimcek misali Oriilen ihtiyar aginda insani1 ¢ekilmez bir hale stiriikler. Bu hal, cesitli
yonlerde kullanilan ihtiyarlarin toplami oldugundan secilecek tercihlerin bir telas icinde getiri ve gotiirii-
lerin hesaplanmasi, insan1 daha fazla irade kullanmaya, tedbir almaya ve kararsiz kilmaya sevk eder. Tam
da bu anlamda Mevlana “iradi diisiinceler bir cehennem”dir*® der ve hakiki benlige ¢agiran sese kulak
kesilmesini 6giitler. Diger iradi segeneklerin izale edilip hakiki benlige giden yola girilmesini ve bu yolun
ise diinya benligini yok etmekten gectigini belirtir. Ciinkii ona gore, “iradenin son asamasi, burada kisinin
iradesinin yok olmasidir.”*

iYiNiN VE KOTUNUN OTESINDE YA DA AHLAKTAN KURTULMAK

Klasik donem filozoflar1 boyunca mutluluk merkezli olusan ahlak literatiirii, esas olarak erdemler teorisi
baglaminda kurulur. Aklin daha ¢ok karar verici ve rehber olarak tespit edildigi bu literatiir, tiim erdemleri
bir sekilde ortak kesen iyi ve kotii kavramlari esliginde, iyinin tercih edilmesi ve buna uygun olarak da
olgtiliiliik, cesaret, comertlik ve adalet gibi erdemlerin aligkanlik ya da huy haline getirilmesi arzulanir.
Dolayistyla ahlakin olusumunda bu sekilde siirece yayilan bir tercihin olabilecegi kabul ediliyorsa da esa-
sinda iyiye yoOnelik yapilan tercihin bir aligkanlik haline getirilmesindeki amag, kisilerin diisliniip taginma
pratigini dogallastirmaktir. Ciinkii ancak bu agamada kisinin iyi tercihini dogallikla yapmasini saglayan bir
benlige ve karaktere ulasacag diisiiniiliir.** Oyle ki Platon, Farabi ve Ibn Bécce gibi filozoflar diisiiniildii-
giinde, bu siirecin ideal bigiminde, kotii, bir tercih olmaktan bile ¢ikar.*!

Erdemlere iligkin olarak Messai filozoflar tarafindan 6zetle ¢ikis ve varis ufkunu gosteren bu tabloyla
Mevlana arasindaki iligkiyi kurmak kolay degildir. Cilinkii bu tablo, Mevlana tarafindan hem olumlanir
hem de olumsuzlanir. Nitekim, Islam ahlak felsefesi literatiiriinde izah edilen erdemler perspektifinin, su
ya da bu bi¢imde benzer ifadelerle hem tasavvuf metinlerinde hem de Mevlana’nin eserlerinde de olum-
lanan bir konumda yer aldig1 s6ylenebilir. Hatta Mevlana, iyi erdemlerin veya huylarin kétii huylara karsi
baskin hale getirilmesini, filozoflarla ayn titizlikle zikreder. Bununla birlikte, yine de Messai filozoflarin
erdem diisiincesinin Mevlana’nin ahlak diisiincesiyle tam bir uyum igerisinde oldugu iddia edilemez. Bu
iki perspektif arasinda bir uyumun olmadigini sdylemenin bir¢ok gerekgesi vardir. Oncelikle, Messai felse-
fede gaye, ancak akil ve bilgeligin dogallastirilan egemenligiyle ulasilabilen mutluluktur. Bundan dolayi,
ornegin, Farabi’nin mutlulugun elde edilmesine dair en 6nemli eserlerinden biri olan Tahsilu 5-Sa ‘ade’de
teorik ilimlerin pratik ilimlerden daha fazla yer almasi sasirtic1 degildir.®? Ciinkii onun agisindan aliskanlik
haline getirilen davranislarin erdemli olup olmadiginin tek 8liitii akildir. Ornegin, savurganlik ile cimrilik
seklinde iki u¢ konum ya da ifrat ve tefrit olarak belirlenen konumlarin orta yolu cémertliktir ve bunun bir
erdem olarak ortaya ¢ikabilmesi, eylemin ak/in 6l¢iisiine uygun olarak tasarlamasina baglidir.* Dolayisiyla
Messai diistincede erdemler, son kertede, ¢ikarimsal akilla belirlenir ve ayn1 yonde tekrarlariyla birlikte
dogallasarak birer karakter haline gelirler.

Buna karsilik, ayn1 6rnek, yani comertlik baglaminda Mevlana’'nin fend etigine bakildiginda, comertli-
gin ideal bi¢ciminin akli ilkelerin esliginde yapilan belli pratiklerin tekrarlariyla olusmadiginin altini ¢izmek
gerekir. Aksine ona gore ister arzularla isterse akli ya da iradi ilkelerle yonetilsin her tiir sinir, gercek iyiye
degil yalnizca kendi iyisine ulagir. Bu sebeple, ger¢ek comertlik, akli de olsa belli ilkelerin yonetiminde de-

58 - Chittick, Sifi 'nin Ask Yolculugu, 228.
59 - Mesnevi (1V, 400), 1/490.

60 - Farabi, “Tenbih ala sebili’s-Sa’de (Mutluluk Yoluna Yéoneltme)”, Fardbi nin Iki Eseri i¢inde, cev. Hanifi Ozcan (Istan-
bul: M. U. ilahiyat Fakiiltesi Vakfi Yayinlari, 2005), 162-175.

61 - Platon, Deviet, 395a; Farabi, “Tenbih ala sebili’s-Sa’de”, 175; ibn Bacce, Tedbiru I-Miitevehhid (Tunus: Cérés Edition, 1994), 63.
62 - Farabi, Mutlulugun Kazanilmast, gev. Ahmet Arslan (Ankara: Vadi Yayinlari, 1999), 50-96.

63 - Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, ¢cev. Saffet Babiir (Ankara: Bilgesu Yaymlari, 2007), 1120b; Ibn Miskeveyh, Tehzi-
bii’l-ahldak, 32-33; Farabi, “Tenbih ala sebili’s-Sa’de (Mutluluk Yoluna Yéneltme)”, Fdrdbi’nin Iki Eseri i¢inde, ¢ev. Hanifi
Ozcan (istanbul: M. U. Ilahiyat Fakiiltesi Vakfi Yaymlar1), 2005, 168-170.
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gil, Tanri’nin disindaki her seyin kendi asli yokluguna tamamen geri gonderilmesiyle ancak ulasilabilen bir
seydir. Bu durumda ise kisi tercihle degil zorunlulukla comert olur. Ciinkii kisinin ister arzularla isterse de
akli ilkelerle yoneldigi ve asli yokluk veya higlik olan seyler, Tanr1’ya agkla yonelenler i¢in zaten anlamsiz
halegelecektir.*

Mevlana’nin etiginin Messai etikten bir diger farki ise erdemler araciliiyla olusan benlige dairdir. Er-
demler etiginde amag, aklin belirledigi iyiye uygun pratikler iireterek bunun neticesinde karakter, huy ya
da bir kendilik olusturmaktir. Ancak Mevlana’nin ezel benligi diisiincesinde karakter, huy ve aliskanlik gibi
su ya da bu sekilde sinir ifade eden haller, kendi yontemi geregi hazirlayici bir siire¢ olmasi baglaminda
olumlanmakla birlikte, son kertede bizatihi kendileri de asilmas1 gereken cesitli sinirlar tagidiklar i¢in bir
ideallik olarak olumlanmaz. Nitekim tasavvuf diisiincesinde /uy genellikle dogustan verili seye gonderme-
de bulundugu i¢in bunun yerine daha ¢ok 4al kavrami tercih edilir.®® Bu literatiirde salin huya gore daha
dinamik bir kavram olarak goriildiiglinii, yani bir tiir stirekli bir olus Aali olarak anlasildigini da belirtmek
gerekir. Diger taraftan, klasik ahlak felsefelerinde, akli ilkeler veya aklin dl¢iisii araciligiyla erdemlerin
ahlaki degerler haline gelmesi, tanimlanmis belirli bir ¢ercevedeki kusursuzlugu ima eder. Bunlar, hem
kisiyle 6zdeslestikleri i¢cin hem de ahlakiliklerini genel akli ilkelerden almalar1 hasebiyle tastamam bir
kisilige kavusmus olmay1 ima ederler. Aligkanliklarin niyeti sabit hale getirdigini hesaba kattigimizda, on-
larla yapilan eylemlerin etkinlikle gergeklestigini sGylemek gii¢ hale gelir.¢ Hatta denilebilir ki yeterince
mekanik hale geldigi i¢in niyetin de daha yogun hale getirilmesi artik miimkiin degildir. Oysa tasavvuf lite-
ratiirii acisindan bakildiginda, olgusal hayat i¢inde belirli 6lciilerle belli bir yonde tayin edilen ve bu sekilde
stirekli kilinan aligkanliklar kemali degil, tanim ve sinirlanmanin bizatihi kendisini ifade eder. Mevlana’nin
metinlerinde, her tiir sifatin bir sekilde higlige gonderilmesi, 6zellikle “O’nun sifatlariyla sifatlarin yok
edilmesi”® gerektigi diisiincesi de esasinda bunu gosterir. O halde Chittick’in de hakli olarak tespit ettigi
gibi, Mevlana’nin fena etigi, insanin sahip oldugu biitiin ahlaki 6zelliklerin, huylarin ve aligkanliklarin yok
edilmesi tizerine kuruludur.® Bu sebeple Mevlana’nin diisiincesinde, Aallerin olusumundaki hazirlayici
rolii baglaminda iyi huylar her ne kadar bir noktaya kadar olumlaniyorsa da son kertede, ezel benligine
ulagmak i¢in bunlarin da 6tesine gegmek gerekir. Ciinkii ona gére bunlar hem kisinin hem de seylerin fenasi
stirecinde asilmasi gereken simirlardir.

Mevlana’nin metinlerinde ii¢ tiir ahlaki tarzin bulundugu sdylenebilir. Bunlardan birincisi bedensel ar-
zularin baskin oldugu ahlaki tarzdir. Bu tarzin Mevlana tarafindan hi¢gbir makbul tarafi yoktur. Mevlana’nin
eserlerinde bu tarzin bircok acidan verdigi zarar agikga serimlenir. Tkincisi akil ve arzu ¢atismast siirecinde
aklin dlgiit olarak kabul edilerek iyi ve kotii arasindaki tercihe dayanan ahlaki tarzdir. Kelami etik, genel-
likle bu tarz1 6nemser ve meseleleri bu cercevede ele alir. Hatta kelamcilar bu tarzin varligini, 6zgtirligiin
bizatihi kendisi olarak goriirler. Bu tarz bir ahlak tasavvuru, teklif ve ihtiyar lizerine kuruludur. Ayni1 sekilde
Messailer tercihi ahlak edinmeyi 6nemli bir hazirlik evresi olarak kabul ettikleri i¢in bu ahlaki tarzi 6nem-
ser. Thtiyar bahsinde belirtildigi gibi Mevlana da iradenin dzgiirliigiinii izah etmek icin bu tarz1 oldukca
onemser. Ne var ki tereddiit icermesi bakimindan dogal bir igleyisten uzak olmasi sebebiyle bu agsama-
y1 yeterli gormeyen Messailer, ahlakin {i¢lincii bir tarzi olarak iyi yondeki davranislarin aligkanlik haline
getirilmesini gerekli goriirler. Ancak bu tarz bir ahlaki seviyeyi (tercih asamasini) tiimiiyle reddetmeyen
Mevlana, kusku ve tereddiit icermesi gibi nedenlerden dolayi tercih seviyesinin asilmasini da gerekli goriir
ve ahlakin ii¢lincii tarzi olarak agki benimser. Bu sebeple Mevlana’nin ahlak tasavvuru kendini asma etigi
olarak isimlendirilebilir. Asma fikri lizerine kurulu olan bu yaklasim, onun hem Kelami hem de Messai
ahlak tasavvurlarimi, fend siirecinin asilmasi gereken bir parcasi olarak dikkate almasini saglar. Kelami
etigin temel kavrami olan iAtiyarin ve felsefl etigin tastyict kavrami olan gayenin, Mevlana etiginde belirli
islevsellikleri alindiktan sonra asilmasi bunun gostergesidir.

64 - Mesnevi (11, 889-900), 1/208.

65 - Abdiikerim Kuseyri, Tasavvuf Ilmine Dair Kuseyri Risalesi, 161.

66 - Gilles Deleuze, Fark ve Tekrar, gev. Burcu Yalim, Emre Koyuncu (istanbul: Norgunk Yayincilik, 2017), 24.
67 - Mesnevi (111, 3662), 433.

68 - Chittick, Sifi 'nin Ask Yolculugu, 234.
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Mevlanad’ya gore, son kertede iyi ve kotli kavramlari iizerinde kurulan bu etiklerin bizatihi kendileri de
ezel benligine kavusmanin 6ntinde bir sinir olusturur. Onun 1yi ve kotii kavramlarini birer sinir olarak akla
atfetmesi,”” konuya yaklagiminin ¢ergevesini de gosterir. Nitekim Mevlana’nin bu yaklagimi1 Fahreddin er-
Razi’nin 1yi ve kotlinlin kosullu igerigine iligkin tespitleriyle de desteklenebilir. Fahreddin er-Razi’ye gore
esyanin ve olaylarin 6ziinde iyilik ve kotiiliik bulunmaz. Ona gore bu tiir nitelemeler, dilde gerceklesen
diger olaylar gibi toplumsal iliskilerle belirlenir.”” Dolayisiyla bunlar sonradan nesne ve olaylara yiiklenen
nitelemelerdir. O halde bu kavramlarin iceriksel olusumu, diinya benliginin sekillendigi hayat iliskileri
aracilifiyla gelisir. Bu anlamiyla, tipki toplumsal iliskilerle olusan odl¢iitler, ezel benligine ulasma yolunda
birer bag oldugu gibi, bu nitelemeler de onun &niinde bir bag ve sinir olusturur. iste bu sebeple Mevlana,
iyinin ve kétiiniin Stesine gegmeyi dnerir: “lIyilik ve kétiiliik kavramlarinin olmadig bir yer vardir. Seninle
orada bulusacagiz.”’' Mevlana’nin mekansizligi, fendnin mekani olarak gostermesi de buradan kaynakla-
nir. Bu mekanda olaylar, sebepler, sonuglar ve gerekgelerle degil yokluktan yaratilis halleriyle bellenir. Bu
da kisinin hem ontolojik hem de etik olarak Tanr1’nin kiin/ol emrindeki o/usa her tiir sinirin disinda kalan
teslimiyet anidir. Ona gore iyinin ve kotiiniin 6tesine gegen bu teslimiyet ant ve hali, ancak agkla olabilir.

OLUSUN ASK HALI YA DA HiCLIGE ULASAN OLUS

Mevlana’nin fend tasavvurunun ihtiydri, iyiyi ve kotiiyi disliyor olmasi, siddetli bir agkla olusan yoneli-
min de nefyedildigi anlamina gelmez. Aksine fend tasavvuru tam da bunun iizerine kuruludur. Askin yone-
limi, iyilik ve kotiiliik gibi dikotomiler arasindaki bir ihtiyar/se¢im degil, belirli bir seviyeye gelen talibin
fendda bulunmasinin ve onun tiim i¢erimlerinin kendisi i¢in zorunlu yapilan tercih anlamina gelir. Agk, esas
olarak simdiye kadar mevzubahis edilen sinirlar ve korkularin bizatihi kendilerinin de asilmasidir. Clinkii
Mevlana agisindan bu yola girmek korkuyla gerceklesmez. Mevlana eserlerinde sahicilikten yoksun arzu-
nun en ufak bir korku aninda bile nasil da etkisiz hale geldigini, buna karsilik ask derecesine varan arzularin
ise her tlir korkudan nasil salim kaldiklarini ¢esitli 6rnekler {izerinden anlatir. Mevlana dikkat cekici bir
sekilde insanlarin hiclikten veya yokluktan korktuklar1 i¢in telasa diistiiklerini, ancak esasinda hi¢ligin bu
korkulardan kurtulmuslugun bir siginagi oldugunu belirtir. Bunun en iyi 6rneklerinden birisi, 6liim korku-
sunun insani diistirdiigii saskinliktir.”? Bu sebeple, yokluktan en fazla korkanlar akli ya da iradi olarak tayin
edilmis sinirlara en ¢cok baglananlardir.”® Esasinda korku, gelecege iliskin derttir. Gelecek kavramini korku,
timit, tereddiit, beklenti ve telagin bir mahalli olarak gosteren Mevlana, bu sinirlarin esliginde gelecege
iligskin olusan tevehhiim ile diinya benliginin olusum siireci arasinda da siki bir iligki kurar.” Yani, gelecege
matuf olarak olusan bu zihinsel haller, diinya benliginin olusmasina katkida bulunurlar. Boyle diisiiniildii-
giinde, Mevlana’nin benligi neden bir kurgu olarak gordiigii de daha iyi anlasilmis olur. Buna gore, benligi
yok edip fend siirecinde ilerlemenin yolu, gelecege dair korku, telas ve iimitlerden kurtulmaktir. Boylece
korku, sinirlart asma egiliminde olan arzunun 6niindeki en biiyiik engellerden birine doniisiir. Bu anlamda
korku, her ne kadar akli veya iradi olarak belirlenmis bazi sinirlar iginde kisiye gilivenli bir alan olustura-
biliyorsa da yine de insana tiim yonlerden giivenli ve 6zgiir bir alan olusturan fenanin tahakkuk etmesinin
ontindeki en biiyiik engellerden biridir. Yani Mevlana’ nin fend diisincesinde 6zgiirliik ile giivenlik birbirine
feda edilmez ya da biri digeri lehine ortadan kalkmaz, tiim yonleri itibariyle hem 6zgiirliik hem de giivenlik,
siirlarin ve korkularin 6tesindedir. Bu sebeple, diinya benligini yok edip hakiki ya da ezel benligine ulas-
manin en 6nemli yolu, biitiin bu korku ve sinirlar1 agmanin giiciinii elinde bulunduran agktir.

69 - Divan-1 Kebir (Bahr-i Munsarih, 27), 1V, 389.

70 - Ayman, Shihadeh, “Avicenna’s Theodicy and al-Razi’s Anti-Theodicy”, Intellectual History of the Islamicate World, 7
(2019), 73.

71 - Rumi, The Essential Rumi, Trans. Coleman Barks, John Moyne, A. J. Arberry, Reynold Nicholson, (New Jersey: Cast-
le Books 1997), 36.

72 - “Ciimle alem yokluktan korktugu i¢in yolu sasirmistir, oysa o (yokluk) sigmaktir.”” Bkz. Mesnevi (V1, 823), 1/804; ay-
rica bkz. Mesnevi (1, 792), 1/60-61.

73 - Divan-1 Kebir (Bahr-i Muzari, Ahrab1 Mekfif, 122), 2/478.
74 - Divan-1 Kebir (Bahr-1 Muctes, 97), 3/180.
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Mevlana askin tanimlanamayacagi ve bilinemeyecegi konusunda 1srarcidir. Zaten agki tanimlanamaz
kilan sey de onun akil, mantik, irade, neden-sonug iliskisine dayali ¢ikarimlar, korku ve tereddiit gibi tiim
siirliliklart agan karakteridir.” Ancak agka iliskin bu bilinmezlik onun sinirlart agma pratiklerini olusturdu-
gu siiregten s0z etmenin tiimiiyle imkansiz oldugu anlamina gelmez. Mevlana’nin metinlerine bakildiginda
ask ve sinirliligin karsit kutuplarda yer alan kavramlar oldugu goriiliir. Buna gore yasam boyunca tiirlii se-
beplerden dolay1 gerek seylerin kendisi gerekse insanin akli ya da iradi davranislari igin ¢esitli kaliplar be-
lirlenmistir. Yani, esasinda gercekte olmayan ¢esitli anlamlarla ya da miimkiin anlamlardan yalnizca biriyle
donatilmiglardir. Ask ise tiim bu kaliplari, sekilleri yiik ve yiiklemleri yok eden bir durum olarak goriiniir.”
Bu yiiklemler, sadece seylere ya da nesnelere degil, bizatihi benlige de yiiklenir. Zaten diinya benliginin
ortaya ¢ikmasinin sebebi de esas olarak budur, denilebilir. Mevlanad’nin fend ile agki nerdeyse esanlaml
kavramlar olarak kullanmasi da bundan dolayidir.”” O halde yok olmak, askin sadece bir sonucu degil, ayni
zamanda fend siirecinde kendi hamlesini yapmak {izere aska eslik eden bir haldir. Ask ile teslimiyeti de es-
deger goren Mevlana, Allah’a olan kullugun bir geregi olarak, hi¢bir akli ya da iradi neden-sonug ¢ikarim-
larina bagl kalmadan her emrin aninda karsiligin1 bulacagini, hatta kumlara tohum eklenmesi istense bile
bunun hemen yerine getirilecegini belirtir.”® Bu son 6rnek dikkate alindiginda Mevlana’nin tiim smurliliklart
olumsuzlayan yaklasiminin nedeni daha iyi anlagilabilir. Buna gére Mevlana’nin agk ile teslimiyeti esdeger
gormesi akli ilkelerle hareket etmenin sinirlayict tarzini olumsuzlayan bir yaklagimdir.

Bu sebeple Mevlana, ask bir sarhosluk olarak goriir ve ezel benliginin de ancak bu durumda var olaca-
gini1 sodyler. Sarhosluk ve agk elde edilmez, kesbi degildirler; bunlar Allah’in yokluk ya da higlikte tahakkuk
eden birer liitfudur.” Ask halinin kesbi olmamasi, Ai¢lige ulasma amacinda higbir iradenin islevsel olma-
dig1 anlamina gelmez. Aksine Mevlana’nin fenayi bir siire¢ olarak gormesi -onceki basliklarda goriildiigi
iizere- irade ve akil gibi hazirlayici islevselliklerin siire¢ igerisinde tiiketilmesi anlamina gelir. Dolayisiyla,
bu, baslangici itibariyle iradi olabilen, ancak hazir hale gelindiginde artik iradenin disarida kaldig1 ve askin
kendi hamlesini yaptig1 bir siiregtir. Bununla birlikte ask, kendinde iradi veya akli degildir. Agkin iradi ol-
mamasinin sebebi, fendnin siirecinde askin, benlikteki diinya arzusu, nefsani egilimler ve gelecek korkusu
gibi her biri bir sinir1 varsayan durumlar1 hesapsiz bir sekilde reddetmesidir. Askin bu pratigi, diinya benli-
ginin erimesine karsilik hakiki benligin varliginin ortaya ¢ikmasini saglar.

Bununla birlikte, askin nefyetme pratigini hazirlayarak onun kendi 6zsel hamlesini yapmasina sebep
olan bagka pratikler de vardir. Bu pratiklerin basinda ise dert, arayis ve kendini muhtag hissetme bilinci
gelir. Bunlar, askin bilesenleri ya da hazirlayicilari olarak Mevlana nin diisiincesindeki yerini alirlar. In-
sanin hem tereddiit hem de giiven duygusu olarak kendisini gosteren akil ve ihtiyar1 asip siddetli bir agk
ve muhabbetle hakiki benlige ulagsma siirecinde yol almasini saglayan hususlardan birisi, onun dert sahibi
olmasidir. Bu anlamiyla dert, daima yeni tereddiitler tireterek akli ve iradi sinirlarin sagladigi giivenlik duy-
gusunu yeniden kugkulu hale getirir. Clinkii derdin oldugu yerde -giivenli olsun ya da olmasin- giivenlik,
durgunluk ve bezginlige yer kalmaz.*® Ona gore bir yenilenme olan dert, miimkiin bir anlam lehine sinir-
landirilarak ortadan kaldirilan diger miimkiin anlam ve arayislar1 yeniden harekete gegirir.?' Bu sebeple,
bir tiir giivenlik limanlar1 bigiminde goriiniir olmaya baslayan s6z konusu akli ve iradi sinirliliklari, derdin
kuskucu ve akiskan dogasinin 6niine kurulan tuzaklar olarak goren Mevlana,* israrl bir sekilde “dert ara. ..

75 - Tasavvufun aska yaklagimi igin bkz. M. Nesim Doru, Melayé Ciziri Felsefi ve Tasavvufi Gériisleri (istanbul: Niibihar
Yaynlari, 2016), 187-224.

76 - Divan-1 Kebir (Bahr-i Muzari-Ariz, 83), 1/373.
77 - Divan-1 Kebir (Bahri Muctes, 278), 3/423.

78 - “Canimizi O’nun buyruguna adadik biz. Kumlara [tohum ekin] dese ekeriz.” Bkz. Mesnevi (111, 2927), 1/407; ayrica
bkz. Mesnevi (111, 2924- 111/2940), 1/407-408.

79 - “Yokluk bahgesinde benlik s6z konusu olmadigi igin [orada] sarhosluk ilahi liituf kadehindendir.” Bkz. Mesnevi (111,
2940), 1/408.

80 - “Dertlerdir yenileyici iksir. Derdin oldugu yerde bezginligin ne isi var?” bkz. Mesnevi (V1, 4304), 1/926.
81 - “Dert, eski ilact yeni kilar. Dert, bezgin dallar1 budar.” Bkz. Mesnevi (V1, 4303), 1/926.
82 - “Ise yaramaz dermanlar, derde tuzaktir; yol kesici olup harag usuliince altin alir.” Bkz. Mesnevi (VI, 4306), 1/926.
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dert!” der.*> Boylece, bu arayista yolcu, gorece giivenli limanlar seklinde ortaya ¢ikan ve aslinda kiginin
hem giivenligini hem de 6zgiirliigiinii elinden alan bu tuzaklara kars1 uyarilir. Ciink{i -bir tiir- kopyanin te-
min edilmesi, as/in teminine iliskin arayisin 6niindeki bir engel olarak goriiliir. Boylece, as/in yerine gecen
kopya, kendini asi/ olarak dayatarak arayis1 keser. Mevlana’ 'nin ifadesiyle “kolu ve kanadi kirdiklari i¢in”
tiim kopyalar dert arayisinda yok edilmesi gerekenler sinifindadir.®

Mevlana’nin, dert arayisinda kopyalardan kaginmaya yonelik bu sekilde siklikla yaptig1 vurgular, askin
nefyetme pratiginin bir baska bi¢imidir. Bu pratik, kopya dertleri yeniden kuskulu hale getirerek benligin
tiim sinirlardan kurtulup mutlak 6zgiirliige dogru as:/ hamlesini yapmasina yardime1 olur. Nitekim Mevlana
“nerde dert varsa care oraya gider. Neresi al¢aksa su oraya akar”® derken tam da benligin veya askin bu
akigskan hamlelerini kastetmis olmalidir. Ona gore bu siirecte, dert i¢in, ¢esitli kopya siirlarda ve duraklar-
da ¢areler aramak yerine, tiim kopyalar1 asan ask haline ulasmak gerekir. Bu sebeple, Mevlana, “su arama,
susuzlugu elde et” der.®® Fendnin bu siiregsel isleyisindeki arayis, ¢esitli niteliklerde olabilir. Ama Mev-
1ana hangi nitelikte olursa olsun bu arayisin siirdiiriilmesi gerektigini vurgular.®” Mevlana bu arayisi, derdi
cogaltmak ya da derdin ihtiyacryla iliskilendirir. Giderek cogalan derdin ihtiyaci, kisiyi tiim ihtiyag¢larin
otesine gecirerek hiclestiren ihtiyactir ki bu da onun sadece Allah’a ihtiya¢ duydugu bir andir.®® Iste, tipki
derdi ¢ogaltmada goriildiigii gibi bu ihtiyag gerceklestiginde Allah’in liitfuyla ask hali olusur.® Sonug ola-
rak Mevlana agk, dert ve arayisin, ezel benligine ulasma arzusunu kesintiye ugratan her tiirlii tanim, sinir ve
kopyay1 kuskulu hale getirerek onlari asma karakterlerini 6ne ¢ikarir. O halde fena pratigi, kisinin -akli ve
iradi ilkelerle yapilanlar da dahil olmak iizere- i¢sel ya da dissal unsurlar araciligiyla benlige ilisen her tiir
tanim1 agsmasi; boylece ulasilan bir si¢/ik makaminda tanimi1 olmayan agk haline dontismesi demektir. Ezel
benligindeki bu ask hali fendnin fendsidir.”® Yoklugun da terkedildigi bu hal, kelimenin tam anlamiyla ask
halini ifade eder. Dolayisiyla var olanlarin tiimiiyle kayitsizliklar1 igerisinde yokluk halleri {izerine goriil-
mesi ve diinya benliginin terkedilmesi fenayi ifade ederken, fenanin fenasi ise tiim siirlarin diginda kalan
askin tam olarak bu konuma yerlesmesi anlamina gelir. Bagka bir ifadeyle, fena bir siire¢ olarak tiimiiyle
farkinda olunmayan bir hal degildir. Kétiiliikklerden uzak durma, kotii huylar1 bertaraf etme, iyi olani tercih
etme, varliklar1 kayitsizliklar icerisinde diisiinme gibi bilincin aktif oldugu bir¢ok pratik, fena siirecinin
igerisinde olusabilir. Buna karsilik fenanin fendsi ise higlestirme pratiginin ya da yoklukta gérmenin devam
ettigi, ancak kiginin artik bunun farkinda olmadigi bir ask haline karsilik gelir.

83 - “Bezginlikten soguk ah ¢ekme sakin. Dert ara, dert ara, dert, dert!” bkz. Mesnevi (VI1, 4305), 1/926.

84 - “Nitekim her kalp altin da her yerdeki giizel altin1 [aramaya engeldir]. Muradin benim ey arzulayan diyerek kolunu
kanadini koparmistir senin. Derdini yok ederim, dese de aslinda tortudur o. Goriiniiste yenmekse de aslinda mat olmaktir. Durma
kag sahte dermandan. [Kag] ki derdin isabet edip miskler sagsin.” Bkz. Mesnevi (VI, 4309-4312), 1/926.

85 - Mesnevi (11, 1926), 1/242. Su beyti de bu anlamdadir: “Rahmet suyunu ariyorsan algalmalisin. iste o zaman rahmet
sarabini i¢ip sarhos olursun.” Bkz. Mesnevi (11, 1927), 1/242.

86 - “Su arama o kadar. Susuzlugu elde et ki asagidan yukaridan sular ¢aglasin.” Bkz. Mesnevi (111, 3206), 1/417.

87 - “Agir da hareket etse, hizl1 da hareket etse, arayan sonunda bulur. ki elinle birden aramaya ¢abala. Ciinkii aray1s, yolda
iyi bir kilavuzdur. Agir aksak, siiriinerek ve usulsiizce de olsa ona dogru siiriin ve onu ara. Bazen kosarak, bazen susarak, bazen
de koklayarak her yerde sahin kokusunu al.” Bkz. Mesnevi (111, 977-3980), 1/340; ayrica bkz. Mesnevi (111, 1435-1448), 1/356.

88 - Mesnevi (11, 3479), 1/295.

89 - “Oyleyse ¢abuk ihtiyacini artir, ey muhtag. Artir da cdmertlik denizi keremiyle cossun.” Bkz. Mesnevi (11, 3262), 1/287;
ayrica bkz. Mesnevi (111, 3202-3205), 1/417.

90 - Divan-1 Kebir (Bahr-i Muzari-Ariz, 79), 1/368.
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SONUG

Mevlana diisiincesinde biri digeriyle yakindan iliskili iki boyutlu bir fena pratiginin kabul edildigi soy-
lenebilir. Bunlardan ilki, var olanlarin fenasidir. Bu tarz bir fena -seyler esas olarak yokluktan meydana
geldiklerinden- tiim var olanlarin Tanr1’nin varlig1 karsisindaki hicligi ve yoklugu fikrine dayanir. Var olan-
larin fenasi, -insanlarin onlar hakkindaki tasdik, tasavvur ve tanimlar1 da dahil olmak tizere- onlarin digsal
unsurlar olarak kendilerine ilisen veya yiiklenen tiim yiiklerden kurtulmasidir. Bu da 6zne olarak insanin,
seylerin tanimlarina dahil olan basta sosyolojik, psikolojik, siyasi, toplumsal ve kiiltiirel alanlar olmak
iizere her tiir kosulu disarida birakan, -yani var olanlar1 higlik veya yokluk anindaki halleri {izere- gorebil-
mesini miimkiin kilar. Bagka bir ifadeyle, var olanlarin ya da seylerin kosullu veya kurgusal yiiklerinin bu
sekilde bosaltilmasi, insanin o seylerin digsarida birakilmis tiim imkanlariyla da gergek bir iliski kurmasinin
ve onlarla birlikte yeniden eylemde bulunma imkaninin 6nemli bir boyutunu olusturur. Ancak bu, fenanin
yalnizca bir boyutudur ve insanin kendi varligina dahil kosullar, yiikler, tanimlar veya sinirlar da asilarak
ozgiirlesmedikce ya da hiclesmedikge, seylerin fenasiyla olusan bu ¢oklu imkanlar alaniyla gergek bir iliski
kurmasi ve onlarla birlikte hiclige dogru kendi hamlesini yapmasi pek miimkiin degildir. Bu da fenanin di-
ger boyutunu giindeme getirir. Fenanin bu boyutu ise seylerle iliskilenen benligin bizatihi kendisinin fena-
sidir. Bu tarz fena, -var olanlarin fenasina eslik edecek bir sekilde- 6zii higlik olan hakiki benligin ortaya
¢ikmasi i¢in insanin -akli ve iradi olanlar1 da dahil olmak iizere- tiim arzu, tasdik, tasavvur ve yiiklerinden
kurtulmasidir.

Iste, fenanin, biri digerinin zorunlu bir kosulu olan bu iki boyutunun bir araya gelmesiyle birlikte ancak
vokluk, hi¢lik ya da ask hali ortaya ¢ikar. Son olarak, uzun ve gerekceli cevabi baska bir ¢calismanin konusu
olabilecek, acaba Mevldnd nin fenad diisiincesi bir idealden mi ibarettir? anlamindaki muhtemel bir soruya
karsilik burada ancak su kadarin1 belirtelim ki Mevlana, fena diisiincesini bu sekilde agiklamakla, sadece
bir ideali dile getirmez. Aksine her ne kadar bezen reel bazen ideal bir diizlem icerisinde bu konuyu islese
de esas olarak fendya reel-pratik bir siire¢ olarak bakar. Bu anlamda fend, bir teori bile degildir; kelimenin

tam anlamziyla bir pratiktir veya en azindan bir pratik teorisidir. Benlik, akil, ihtiyar ve cebir gibi kavram-
larin iliskilendikleri konuma gore farkli anlamlara isaret etmesi de degisken olan bu pratiklikle iliskilidir.
Dolayisiyla, Mevlana’da fend, yalnizca bir ideal degil, ayn1 zamanda bu 6zgiirlesme siirecinin her agama-
sinda uygulanabilen bir pratik olarak bulunur.
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EXTENDED ABSTRACT

In this essay, the idea of self-annihilation (fana), which is dis-
cussed as a means of liberation from various constraints in the
Sufism texts, is presented in the context of the practice of libera-
tion through the works of Mavlana Jalal-ad-Din Rumi. The sel-
f-annihilation means exceeding all physical, spiritual, social, his-
torical and cultural constraints in Mavlana texts. In this context,
the main claim of the article is that the self-annihilation means
nothingness in the sense of going beyond these limitations on one
side, and it means a move of existence that is thrown into absolu-
te freedom in terms of going beyond the same limitations on the
other. According to Mavlana, existence as a process consisting
of various liberation movements is an attempt to exceed of the
meaning, habits, and limits that a person has gradually imposed
in the process of life. The object of this process of being, which
must be gone through in order to be overcome in any way, is to at-
tain nothingness, absence or liberation, one of which is identical
to the other, in the eternal self, which means becoming love. In
this process of being, which must be gone through in order to be
conquered in any way, the aim is to attain nothingness, absence
or liberty that becomes apparent in the eternal self, one identical
to the other. Trying to follow this identity through various con-
ceptual tools and occurrences, the article brings them together
in the context of both the annihilation of existing and self-anni-
hilation. It argues that Mavlana tries to go beyond the elements
that set principles and values, such as reason and will, on the
one hand revealing the multiple possibilities of existing things,
on the other. That is why the essay tries to read this self-annihi-
lation in Mavlana thought not only as nothingness but also as a
state of liberty. It is possible to say that a two-dimensional fana
practice, one of which is closely related to the other, is accepted
in Mavlana’s thought. The first of them is the fana of what exists.
Because objects are basically nothing, this kind of fana is based
on the notion of nothingness and the non-existence of everything
that exists in the presence of God. The fana of what exists is that
they get rid of all the burdens attached or imposed on them as ex-
ternal elements, including human affirmations, imaginations, and
descriptions of them. This makes it possible for the human being
to see all the restrictions including the sociological, psychologi-
cal, political, social and cultural conditions. In other words, this
process of releasing the contractual or fictional strain of existing
or things constitutes an important dimension of the human possi-
bility of establishing a real relationship with all the possibilities
of those things. However, this is just one dimension of fana and
unless the conditions, burdens, definitions or boundaries that are
included in one’s existence are also transcended or become free,
it is impossible that s/he can develop a true relationship with this
realm of various possibilities created by the fana of things and
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make his own move towards nothingness. This brings up the ot-
her dimension of fana. This dimension of fana represents the fana
of the self which is linked to things or objects. This kind of fana
is the liberation of human beings from all desires, affirmations,
imaginations and burdens, such that the real self, whose nature is
nothingness can arise. When these two dimensions of fana, one of
which is the essential condition of the other, come together, there
arises only the state of absence, of nothingness or of love. Mav-
lana insists that love cannot be defined and known. What makes
love indefinable is its character, which transcends all limits such
as good, evil, reason, logic, will, inferences based on cause and
effect, apprehension and hesitation. Although Mavlana does not
define love, he uses it almost as synonymous with fana. Therefo-
re, the practice of fana means the transcendence of any definition
of the self through internal or external elements, including tho-
se made by rational and voluntary and moral principles, thus, is
converted into love beyond definition in an attained position of
nothingness. This state of love in his pre-eternal self is a fana of
fana. This situation, in which absence is also abandoned, expres-
ses the state of love itself. As a result, the fana is the observation
of existences in their absence and the abandonment of the world
in utter aversion to the existing, while the fana of the fana is the
resolution of love beyond all boundaries of this state.




