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BEYAN

“Tasavvufi Ahlak ile Schopenhauer’in Ahlak Teorisinin Mukayesesi’’ adl1 yiiksek lisans
tezinin hazirllk ve yazim asamasinda bilimsel arastirma ve etik kurallarina uydugumu,

Yiiksekogretim Kurumlar: Bilimsel Arastirma ve Yayin Faalivetlerinde Uretken Yapay

Zeka Kullanimina Dair Etik Rehberine uygun olarak tez/donem projemi hazirladigima,

baskalarinin eserlerinden yararlandigim boéliimlerde bilimsel etik kurallarina uygun olarak
atifta bulundugumu, kullandigim verilerde herhangi bir tahrifat yapmadigimi, ¢aligmamin
herhangi bir kismimin baska bir tez/donem projesi olarak sunulmadigini, aksinin tespit
edilmesi durumunda dogabilecek her tiirlii hukuki sorumlulugu kabul ettigimi ve vermis

oldugum bilgilerin dogru oldugunu beyan ederim.

Omer Faruk Din

.[..12026

Imza:
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ONSOZ
Bu tez, Islam diisiincesi ve Bati felsefesi arasinda énemli bir diisiinsel karsilasma
zemini olarak degerlendirilebilecek ahlak anlayiglarin1  konu edinmektedir. Arthur
Schopenhauer’in felsefi sistemi ile tasavvufi ahlak ogretisi, her ne kadar farkl kiiltiirel ve
metafizik temellere dayanmiyor olsa da insanin igsel diinyasi ve ahlaki tekamiilii agisindan
benzer sorulara cevap aramaktadir. Schopenhauer’in irade merkezli felsefesi ile tasavvufun
nefis terbiyesine dayanan manevi egitimi, bu ¢alismada karsilastirmali olarak analiz edilmis,

bireyin i¢sel doniisiim siireci farkli bakis agilartyla yorumlanmaistir.

Calismanin amaci, bu iki sistemin ahlaki erdemler, merhamet, irade ve nefis iliskisi,
aci, kurtulus ve nihai hedef gibi temel kavramlar c¢ercevesinde nasil yapilandigini
gostermektir. Schopenhauer’in bireyin iradesini inkdr yoluyla Ozgiirlige ulasabilecegi
yoniindeki goriisii ile tasavvufun bireyi ilahi hakikate ulastiran bir seyr-U sulUk surecine davet
eden anlayis1 arasindaki benzerlik ve farklar ele alinmistir. Boylelikle hem Bati1 hem de Dogu
diistincesi i¢inde insanin ahlaki sorumlulugu ve ruhsal gelisimi hakkinda evrensel tespitlerin
yapilabilecegi ortaya konmustur. Bu c¢alismanin, felsefi diisiince ile tasavvufi gelenegi
bulusturarak hem felsefe 6grencilerine hem de ilahiyat alaninda galisan arastirmacilara yeni
bir perspektif kazandirmasi umulmaktadir. Bu siirecte katki ve desteklerini esirgemeyen
hocalarima, aileme ve bu fikri gelistirme siirecinde bana ilham veren tiim yakinlarima igten

tesekkiirlerimi sunarim.

Omer Faruk DIN
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OZET

Bu caligmada Arthur Schopenhauer’in irade temelli etik anlayisi ile tasavvufun nefis
terbiyesine dayanan ahlak Ggretisi karsilagtirmali olarak ele alinmaktadir. Her iki diisiince
geleneginde insanin i¢ diinyasi ve ahlaki gelisimi incelenmekte, bireyin ahlaki olgunluga
ulagmasinin igsel bir doniisiim stireciyle iliskili oldugu degerlendirilmektedir. Bununla birlikte
s0z konusu donlsiimiin dayandigi metafizik temeller ve yontemlerin farkli bir diisiinsel

cergevede sekillendigi goriilmektedir.

Schopenhauer’in ahlak anlayisinda insan dogasi irade kavramu iizerinden agiklanmaktadir.
Insanin siirekli arzu eden bir varlik olmasi, yasamin ac1 ve tatminsizlikle iliskilendirilmesine
yol agmaktadir. Bu baglamda ahlaki gelisimin bireyin bencil egilimlerini agsmasi ve iradenin
etkisini sinirlandirmasiyla miimkiin hale geldigi vurgulanmaktadir. Schopenhauer’in etik
kuraminda merhamet temel bir ilke olarak degerlendirilmekte ve bireyin baskalarinin acisina

duyarlilik gelistirmesi ahlaki olgunlugun énemli bir gostergesi olarak goriilmektedir.

Tasavvuf geleneginde insanin ahlaki gelisimi nefis terbiyesi cercevesinde ele alinmaktadir.
Varlik anlayis1 1ldhi hakikatin tecellisi diisiincesiyle agiklanmakta ve insanin bu hakikate
yonelmesi temel amag olarak ifade edilmektedir. Nefsin manevi egitim yoluyla asamali
bicimde olgunlastigi belirtilmekte; zikir, seyr i siilik ve benzeri uygulamalarin bireyin i¢

diinyasinin arinmasina katki sagladigi vurgulanmaktadir.

Her iki disiince sisteminde insanin temel sorunu igsel arzularin etkisi baglaminda
degerlendirilmektedir. Schopenhauer bu durumu irade kavramiyla aciklarken tasavvuf nefis
kavramin1 merkeze almaktadir. Buna ragmen benligi asma, diinyevi hazlardan uzaklasma ve

ahlaki duyarlilik gelistirme gibi ortak yonlerin bulundugu goriilmektedir.

Bu analiz sonucunda gorilmektedir ki ister bati felsefesi ister dogu felsefesinin mistik
gelenekleri, insanin ahlaki olgunluga erismesi, yalnizca digsal kurallarin uygulanmasiyla
degil, i¢gsel bir arinma siireciyle miimkiindiir. Schopenhauer’in bireyi istemenin zincirlerinden
kurtulmaya davet eden kararli felsefi durusu ile tasavvufun nefsi asarak ilahi hakikate
yolculuga cagiran ruhsal sistemi, ahlak felsefesi tarihinin iki derin okumasi olarak birbiriyle

anlaml bir diyalog kurmaktadir.

Anahtar Kelimeler: Tasavvuf, Ahlak, Schopenhauer, Merhamet, Irade.



ABSTRACT

This study examines the ethical philosophy of Arthur Schopenhauer based on the concept of
the will in comparison with the Sufi understanding of morality grounded in the discipline of
the self. In both traditions, the nature of the inner self and the process of moral development
are explored, and moral maturity is associated with an inner transformation of the individual.
At the same time, the metaphysical foundations and practical paths through which this

transformation is understood develop within different intellectual frameworks.

In Schopenhauer’s ethical thought, human nature is explained through the concept of the will.
The view that human beings constantly desire and strive connects life with suffering and
dissatisfaction. Moral development therefore becomes linked to the individual’s ability to
transcend selfish tendencies and restrain the influence of the will. Compassion holds a central
place in this framework, since the capacity to feel the suffering of others is regarded as a key
element of moral awareness. Through compassion, the individual moves beyond self-interest

and develops a deeper ethical sensitivity.

In the Sufi tradition, moral development is approached through the discipline of the self.
Existence is understood as a manifestation of divine truth, and the human being is directed
toward this truth. Within this framework, the self gradually matures through spiritual training.
Practices such as remembrance, spiritual journeying, and similar disciplines contribute to the

purification of the inner life and support the development of a balanced moral character.

Both traditions identify the influence of inner desires as a central issue in human life.
Schopenhauer explains this condition through the concept of the will, while Sufi thought
interprets it through the notion of the self. Despite their different conceptual frameworks, both
perspectives emphasize transcending ego-centered impulses, limiting attachment to worldly

desires, and cultivating moral awareness.

As a result of this analysis, it becomes evident that moral maturity, whether considered within
philosophical thought or within mystical traditions, is closely connected with an inner process
of purification. Schopenhauer’s philosophical call to free the individual from the domination
of the will and the Sufi path that invites the individual to transcend the self and move toward
divine truth together open a meaningful dialogue within the broader history of moral
philosophy.

Keywords: Sufism, Ethics, Schopenhauer, Compassion, Will.
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GIRIS

Islam tasavvufunda ahlak anlayisi, manevi gelisim, nefis terbiyesi ve ilahi ask
kavramlar1 etrafinda sekillenir. Tasavvuf, bireyin nefsini arindirarak Allah'a yakinlagsmasini
ve O'mun giizel isimleriyle ahlaklagmasini hedefler. Bu siirecte, nefis terbiyesi ve manevi
egitim 6n plandadir. Stfiler, ahlakin giizellestirilmesini ve nefsin arindirilmasini, insanin ilaht
aska ulagmasinin bir yolu olarak gorirler. Tasavvuf; ahlaki dinin gayesi olarak kabul eder ve
bu nedenle ahlaki erdemlerin gelistirilmesine biiyiik énem verir.! Tasavvuf geleneginde bu
manevi donilisiim siireci ¢ogu zaman fend ve beka kavramlariyla agiklanir. Fend, insanin
benlik iddiasindan ve nefsin hakimiyetinden siyrilmasi anlamina gelirken; beka ise bu arinma
siirecinin ardindan insanin daha olgun bir manevi bilingle varligini siirdiirmesini ifade eder.
Bu kavramlar, tasavvuf diisiincesinde ahlaki gelisimin insanin i¢ diinyasinda gerceklesen
derin bir doniisiim siireci oldugunu gostermektedir. Bu yoniiyle tasavvuf insanin varolusunu

kusatan manevi olgunlasma yolu olarak ele alir.?

Bu calisma, Bat1 felsefesinin 6nemli isimlerinden biri olan Arthur Schopenhauer’in
(6l. 1860) ahlak teorisi ile Islam diisiincesinde énemli bir yer tutan tasavvufi ahlak anlayisini
karsilastirmali bir sekilde ele almay1 amaglamaktadir. Schopenhauer, Kant (6l. 1804) sonrasi
Alman idealizminin 6énemli temsilcilerinden biri olarak, ahlaki metafizik bir diizlemde ele
almis ve onun temelini irade ve merhamet kavramlariyla agiklamistir. Ona gore diinya,
irrasyonel ve kor bir iradenin etkisi altindadir. Dolayisiyla insan, bu iradeye tabi oldugu
stirece ac1 ¢ekmeye mahkimdur. Ancak, bireyin merhamet duygusunu gelistirerek bencil

arzularindan vazgegmesi, ahlaki bir yasamin temelini olusturur.®

Ote yandan, tasavvufi ahlak, insanin nefisini terbiye ederek ruhsal olgunluga
ulasmasini ve ilaht hakikate yonelmesini éngdren bir dgreti olarak, Islam diinyasinda derin bir

etkiye sahiptir.* Tasavvuf, insamin ahlaki gelisimini bireysel bir siire¢ olmanim &tesinde

! Ekrem Demirli, “Tasavvuf Ahlak Ilmi Olarak Kabul Edilebilir Mi?: Determinist Ahlaka Endeterminist
Yaklasimlar”, Islam Tetkikleri Dergisi 11/2 (2021), 424.

2 Mustafa Kara, Tasavvuf ve Tarikatlar (istanbul: Tletisim Yayinlari, 1992), 43-44.

8 Akgetin, “Merhamet ve Devlet”, 74; Arthur Schopenhauer, Merhamet, cev. Zekai Kocatiirk (Istanbul: Dergah
Yayinlari, 2009), 18-19.

4 lyas Yazar vd., “Kultirimiiziin Mihenk Taslarindan Yunus Emre’de Vahdet Anlayis1 ve Birlik Cagrisi”,
Dokuz Eyliil Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi, (2021), 207.



Allah’a yakinlagsma yolunda ilerleyen bir ruhsal doniisiim siireci olarak ele alir. Bu durum
vahdet-i viicld, ilahi ask ve nefis terbiyesi gibi temel kavramlar, tasavvufun ahlaki anlayisinin
merkezinde yer alir.> Bu ¢alismanin temel basliklarindan biri, Schopenhauer’in ahlak anlayist
ile tasavvufi ahlakin bireyin manevi gelisimi ve toplumsal sorumluluklar1 agisindan nasil bir
iliski kurdugudur. Schopenhauer’in ahlak anlayisinda birey, iradesini asarak acidan ve
1zdirabtan kurtulabilir.® Tasavvufta ise birey, nefisini arindirarak ilahi hakikate ulasir.” Bu iki
yaklasim arasindaki benzerlikler ve farkliliklar, bireyin ahlaki gelisim siireci agisindan ele

alinacaktir.

Ahlak felsefesi, iyi ve kot kavramlarinin tanimlanmasi, ahlaki yargilarin evrenselligi
ve goreceligi gibi konulari ele alarak, insanin nasil yasamasi ve hangi degerleri benimsemesi
gerektigi iizerine derinlemesine diisiinmeyi tesvik eder.® Felsefe tarihinde de insanin ahlaki
gelisimini i¢csel doniislim siireci iizerinden ele alan disiiniirler bulunmaktadir. Bu
diistintirlerden biri olan Arthur Schopenhauer, ahlaki insanin bencil egilimlerini agsmasiyla
iligkilendiren bir etik anlayisi gelistirmistir. Alman diisiincesinin énemli temsilcilerinden biri
olan Schopenhauer, o6zellikle irade kavrami etrafinda sekillenen metafizik sistemiyle
taninmaktadir. Onun diisiincesinde diinya, akil tarafindan yonlendirilen diizenli bir yapidan
ziyade, kor ve doyumsuz bir istemenin tezahiirii olarak degerlendirilir. Schopenhauer’in
felsefi yaklasiminin olusumunda Bat1 diisiincesiyle birlikte Dogu diisiince gelenekleri de etkili
olmustur. Ozellikle Hint diisiincesi ve Budizm ile kurdugu iliski, onun insanin arzularin
asmas1 gerektigi yonilindeki diislincesini derinlestirmistir. Budist 6gretide yer alan arzu ve aci
iligkisine dair goriisler, Schopenhauer’in insanin siirekli isteme halinde olusunu elestiren

yaklasimiyla dikkat cekici paralellikler gostermektedir.’® Schopenhauer, insanin bitmeyen

5 Ekrem Demirli, “Vahdet-i Viicad”, TDV Islam Ansiklopedisi (istanbul: TDV Islim Arastirmalar1 Merkezi,
2012), 43/431-435.

6 M. Ahmet Tiizen, “Schopenhauer’da Ahlak ve Ozgiirliik Iliskisi”, Kaygr. Bursa Uludag Universitesi Fen-
Edebiyat Fakultesi Felsefe Dergisi 20/2 (2021), 563.

7 Isa Celik - Birol Yildirim, “Halvetiyye Geleneginde Etvar-1 Seba/Nefsin Mertebeleri”, Turk Kiltiri ve Haci
Bektag Veli Arastirma Dergisi 86 (2018), 27.

8 Coskun Can Aktan, “Ahlak ve Ahlak Felsefesine Giris”, Hukuk ve Iktisat Arastirmalar: Dergisi 1/1 (2009), 39.
® Arthur Schopenhauer, Merhamet. gev. Zekai Kocatiirk (Istanbul:Dergah Yayinlari, 2009), 19.



arzularinin kagiilmaz olarak aciya yol agtigini savunmus ve bu durumdan kurtulusun bireyin

kendi bencil istemelerini sinirlandirmasiyla miimkiin olabilecegini ileri siirmiistiir.'°

Schopenhauer ve tasavvufi ahlak arasindaki bu karsilastirma, felsefi bir tartisma
olmanin otesinde etik, bireysel gelisim ve toplumsal ahlak acisindan 6nemli bir perspektif
sunmaktadir. Gliniimiiz diinyasinda ahlaki krizlerin ve etik ikilemlerin artmasi, farkli diisiince
geleneklerinin - sundugu ¢6ziim Onerilerini daha kapsamli  bir sekilde ele almayi
gerektirmektedir. Bu c¢alismanm sundugu karsilastirmali bakis acisi, Bati ve Islam
diinyasindaki ahlaki diisiince geleneklerinin birbirleriyle nasil iliskilendirilebilecegi

konusunda 6nemli katkilar saglamay1 hedeflemektedir.

Calismanin temel amaci Schopenhauer’in ahlak anlayisi ile tasavvufi ahlak arasindaki
benzerlikleri ve farkliliklar1 ortaya koyarak, ahlaki erdemlerin birey ve toplum Uzerindeki

etkilerini derinlemesine incelemektir. Bu ¢ercevede ele alinacak baslica konular sunlardir:

a) Schopenhauer’in felsefesindeki irade metafizigi ve ahlak anlayzst,

b) Schopenhauer’in ahlak teorisinde merhametin ve egoizmin elestirisinin rold,

c) Tasavvufi ahlakin temel ilkeleri: nefis terbiyesi, ilaht ask ve vahdet-i viicld,

d) Her iki diisiincenin merhamet, irade, aci ve ahlaki kurtulus kavramlar
iizerinden karsilastirilmast,

e) Bireysel ve toplumsal ahlak agisindan Schopenhauer ve tasavvufi ahlakin

sundugu perspektifler.
Arastirmanin Konusu ve Kapsami

Bu aragtirmanin konusu, Bati felsefesinin 6nemli diistiniirlerinden Schopenhauer’in
ahlak teorisi ile Islam diisiincesinin bir pargasi olan tasavvufi ahlak anlayisinin mukayeseli bir
incelemesidir. Schopenhauer’in ahlaki yaklagimlari, onun kotiimser diinya gorisiiyle
sekillenmis olup, bireylerin egolarindan arinarak baskalarinin acilarina duyarl olmalarini ve
empati duyan bir ahlaki yaklasimi benimsemelerini savunur.!! Tasavvufi ahlak ise insanmn

manevi gelisimini, Allah’a yonelmesini ve ig¢sel bir huzura ulasmasini hedefler. Her iki

10 Muhammed Enes Kala, “Erdem Ahlaki ve Odev Ahlakinin Birbirlerine Seslenmesinin Imkani”, Felsefe
Diinyasi 65 (15 Temmuz 2017), 140-142.
! Tiizen, “Schopenhauer’da Ahlak ve Ozgiirliik iligkisi”, 563.



diisiince, bireysel ve toplumsal ahlaki degerler iizerinden insanin igsel olgunlasmasi ve

baskalarina duyarli olabilmesi i¢in gerekli olan erdemleri tartigir.'?

Schopenhauer’in ahlak anlayisi, irade metafizigi temelinde sekillenmistir. Ona gore,
varligin 6zU istemedir. Bu isteme, evrensel ve bilingsiz bir gii¢ olarak deneyim diinyasinda
hiyerarsik bir ontoloji olusturur.*® Bu yap1 i¢inde istemenin en etkili ifadesi insanda goriiliir.
Insan, bu istemenin etkisiyle siirekli arzular pesinde kosar ve bu da kaginilmaz olarak aciya
yol agar. Schopenhauer bu acinin iistesinden gelmenin yolunu merhamette bulur; merhamet,
bireyin kendi egoist arzularin1 asarak bagkalarimin acisini hissetmesiyle ortaya ¢ikar. Bu
cercevede ahlakin temeli merhamettir ve egoizmin elestirisi bu temelde sekillenir.!* Benzer
sekilde, tasavvufi ahlakta da nefsi terbiye etmek, dinyevi arzulardan vazgegmek ve
baskalarina kars1 merhametli olmak esastir.™® Tasavvuf, baslangicta ziihd ve ahlak ekseninde
gelismis, daha sonra metafizik bir diisiince sistemine doniismiistiir. Bu doniisiim, 6zellikle
Ibnii'l-Arabi (61. 1240) ve takipgileriyle birlikte, tasavvufun ilm-i ilahi, ilm-i tankik ve ilm-i
esrar gibi isimlerle anilan bir metafizik disiplin haline gelmesiyle gerceklesmistir.!® Tasavvufi
ahlak kisminda ise tasavvufun temelleri ve nefis terbiye siireci gibi tasavvufl ogretilerin
insanin manevi olgunlagsmasindaki rolii incelenecektir. Tasavvufi 6gretilerin temel ilkeleri
arasinda yer alan vahdet-i vicOd ve ilahi ask gibi konular da aragtirma kapsaminda yer

alacaktir.

Calisma, ayrica Schopenhauer ve tasavvufi ahlak arasinda dogrudan bir karsilastirma
yaparak, her iki diisiincenin merhamet, irade, act ve ahlaki kurtulus gibi anahtar kavramlari
nasil ele aldigini ortaya koymay1 amaglamaktadir. Arastirma, Schopenhauer’in ve tasavvufi
ahlak anlayisinin insan dogasina dair sunduklar1 farkli bakis agilarimi ele alarak, ahlakin

evrensel ilkeleri ve insanin igsel gelisimi {izerine derinlemesine bir analiz sunmay1

12 Kayhan Ozaykal, “Kelam Ilmi, Analitik Gelenek ve Tiirkiye’de Din Felsefesinin Ehemmiyeti”, Din ve Felsefe
Arastirmalar: 5/1 (2022), 103.

13 Tiizen, “Schopenhauer’da Ahlak ve Ozgiirliik iliskisi”, 563-565.

4 Ahmet Arslan, Arthur Schopenhauer'un Ahlak Felsefesi ve Pesimizm (1zmir: Dokuz Eyliil Universitesi Sosyal
Bilimler Enstitust, 2019), 39.

15 Ekrem Demirli, “Tasavvuf Arastirmalarinda Dénemlendirme Sorunu: Din Bilimleri ile Metafizik Arasinda
Tasavvufun ilim Olma Miicadelesi”, Nazariyat Islim Felsefe ve Bilim Tarihi Arastirmalart Dergisi 2/4 (2016),
16.

16 Fatma Giilseroglu, “Erken Donemin Ahlak Tasavvuru Dogrultusunda Tasavvufun Din Bilimleri Arasia

Girmesi”, ATEBE 5 (2021), 113.



amaclamaktadir. Schopenhauer’in felsefesi ile tasavvufi 6gretiler arasindaki benzerlikler ve
farklar1 ortaya koyarak, her iki diislincenin insanin toplumsal sorumluluklart ve ahlaki

erdemleri ile ilgili bakis agilarini kapsamli bir sekilde degerlendirecektir.
Arastirmanin Onemi ve Amaci

Bu tez, Tasavvufi ahlakin temel ilkelerini manevi bir sdylem cercevesinde
Schopenhauer’in ahlak teorisi ile birlikte mukayeseye tabi tutmayi amaglamaktadir. Bu
yaklasimla, ¢alismanin odak noktasit Schopenhauer’in irade, merhamet ve bencil isteklerden
feragat kavramlar lizerine insa ettigi ahlak anlayisi ile tasavvufun nefsin arinmasi, biitiin
varliklara merhamet,ilah ask ve muhabbet ilkelerini karsilastirmaktir.'” Schopenhauer’n 19.
yiizyilda Bat1 felsefesindeki karamsar diinya goriisiine ragmen merhameti ahlaki bir temel
olarak konumlandirmasi, tasavvufun insanin i¢sel dontisiimiinii hedefleyen merhamet ve ask
kavramlartyla 6nemli bir diyalog zemini sunmaktadir.'® Bu arastirma, her iki ahlak anlayisini
derinlemesine karsilastirarak, benzerlikleri ve farkliliklar1 daha iyi anlamamiza yardimci
olacaktir. Schopenhauer’in felsefesi ile tasavvufun Ogretileri, insanin varolussal anlam
arayisindaki yeri, insan dogasinin dogru anlasilmasi, bireysel ve toplumsal ahlakin temelleri
konusunda genis bir perspektif sunmaktadir. Ayrica, her iki sistemin igsel ahlaki gelisim ve
kurtulus anlayislarini bir arada degerlendirmek, onlarin ahlaki erdem anlayislarini ve
insanlarin bireysel ve toplumsal yasamda nasil daha etik bir sekilde var olabileceklerine dair

katkilar saglamaktadir.

Schopenhauer, bireyin acidan kurtulmasini, iradesini bastirmasin1 ve sonunda bir tiir
nihilistik huzura ulagmasini 6nerir.® Tasavvuf ise bireyin nefisini terbiye ederek Allah’a
yakinlasmasini ve marifet dogrultusunda olgunlasmay:r amaclar.?’ Bu iki yaklasim, bireyin
hayatindaki manevi ve ahlaki sorumluluklarin anlamini sorgulamak i¢in derin bir analiz
imkan1 saglar. Schopenhauer iizerine yapilan akademik calismalar genellikle onun Bati
felsefesindeki yeri ve etkisi ilizerine yogunlagsmistir. Benzer sekilde, tasavvuf ahlaki tizerine

yapilan ¢alismalar da genelde Islam diinyasma odaklanmistir. Bu arastirma, iki diisiince

17 Schopenhauer, Merhamet, 16.

18 Abdullah Kuslu, “Mevlana’da Insanin Yaratilmasi Baglanuinda Rahmet, Iyilik ve Kotilik Tasavvuru”,
Cumbhuriyet Ilahiyat Dergisi 28/1 (2024), 510.

19 Adnan Esenyel, “Merhamet, Ac1 ve Kurtulus: Yasamin Anlamsizligi Karsisinda Schopenhauer ve Nietzsche”,
Felsefe ve Sosyal Bilimler Dergisi 35 (2023), 2.

20 Mevlana Celaleddin Rumi, Mesnevi, gev. Sefik Can (istanbul: Insan Yayinlari, 1994), 2.



sistemini dogrudan karsilastirarak hem felsefe hem de teoloji literatiiriine 6zgiin bir katki

saglamayi hedefler.

Tezin temel amaci; bu iki farkli diislince sistemi arasindaki benzerlikleri ve
farkliliklar1 ortaya koyarak hem Bati hem de Islam diinyasindaki tasavvufi ahlak
anlayislarinin insanin varolussal sorularina nasil yanit verdigini derinlemesine incelemektir.
Schopenhauer’n bireysel kurtulus ve acidan kagis fikri ile tasavvufun nefis terbiyesi ve ilaht
ask yoluyla manevi yiikselis anlayis1 arasindaki ortiismeler, merhamet ve ahlak kavramlarinin
evrenselligini gostermektedir. Ayni zamanda bu ¢alisma, merhametin hem felsefi hem de dini
baglamlarda insanin ahlaki gelisimindeki roliinii, bireyin toplumsal ve manevi kimligi

uzerindeki etkilerini analiz etmeyi hedeflemektedir.

Arastirma amaci itibariyle Schopenhauer’in ahlak felsefesini, Islam diisiincesinde
derin bir yer edinmis olan tasavvuf anlayisi ile karsilastirarak yeni bir perspektif sunmay1
amaglamaktadir. Schopenhauer’in merhamet temelli etik yaklagimi ile tasavvufta yer alan
ahlaki ve manevi ilkeler arasinda dikkat ¢ekici benzerlikler ve farkliliklar bulunmaktadir. Bu
karsilastirmali inceleme hem bat1 hem de dogu diisiince gelenekleri arasinda koprii kurarak
felsefi ahlak anlayiglarinin daha genis bir baglamda degerlendirilmesine imkan tanimaktadir.
Bu arastirmanin sundugu temel katkilardan biri, ahlak felsefesinin sadece Bati merkezli
yaklasimlarla ele alinmasinin 6tesine gecerek, farkli diisiince sistemlerinin etkilesimini ortaya
koymasidir. Giiniimiizde etik ve ahlak konularina iligkin tartismalar siklikla sekiiler ve dini
perspektifler arasinda ayrigsmaktadir. Ancak Schopenhauer ve tasavvufun ahlak anlayislari,
insan dogasini, iradeyi ve merhameti temel alarak ortak bir zemin olusturabilir. Bu tez,
karsilastirmali ahlak ¢alismalarina disiplinler arasi bir bakis a¢is1 kazandirarak, etik
diistincenin evrensel yonlerini vurgulamaktadir. Schopenhauer’in ahlak anlayisi, Kant’in
rasyonalist etigine bir tepki niteliginde olup, iradenin ve merhametin belirleyici oldugu bir
sistem Onermektedir.?! Tasavvuf ise ahlaki olgunlugu, nefis terbiyesi ve ilahi askla
iliskilendirerek bireyin etik gelisimini maneviyatla biitiinlestirmektedir.?? Bu iki yaklagimin
bir arada ele alinmasi, ahlaki diisiince tarihine dair daha kapsamli bir perspektif sunmakla

kalmayip, ayn1 zamanda modern etik tartismalarmma da katkida bulunabilir. Merhamet

2! Tiizen, “Schopenhauer’da Ahlak ve Ozgiirliik Iliskisi”, 557.
22 {sa Celik - Birol Yildirim, “Halvetiyye Geleneginde Etvar-1 Seba/Nefsin Mertebeleri”, Tirk Kiiltiirii ve Hact
Bektag Veli Arastirma Dergisi 86 (2018), 29.



kavraminin ahlak felsefesindeki roll, Schopenhauer ve tasavvuf ekseninde derinlemesine
incelenerek, farkli kiiltiirel ve felsefi geleneklerin etik konulara bakis agilar1 arasindaki ortak

noktalar ve ayrigmalar belirgin hale getirilecektir.

Bu ¢alismanin 6nemi yalnizca akademik bir incelemeyle sinirli kalmayip, toplumsal
ve bireysel etik anlayislar agisindan da deger tasimaktadir. Giiniimiiz diinyasinda, ahlaki
krizler ve etik sorunlar giderek artan bir sekilde tartisilmaktadir. Schopenhauer’in ahlak
anlayisinda oldugu gibi, tasavvufta da bireyin kendi benligini agsarak daha biiyiik bir biitiinle
uyum i¢inde yasamasi gerektigi vurgulanmaktadir. Bu bakis agisi, giiniimiiz etik anlayislarina
yeni bir boyut kazandirarak, bireysel ve toplumsal duzeyde ahlaki sorumlulugun nasil ele

alinabilecegine dair 6nemli bir rehber sunmaktadir.
Arastirmanmin Kaynaklarinin Degerlendirilmesi

Bu calisma, Schopenhauer’in ahlak teorisi ile Islam diisiincesinde &nemli bir yere
sahip olan tasavvuf ahlakini karsilastirarak, ahlak felsefesine disiplinler arasi bir bakis agisi
sunmay1 amaglamaktadir. Schopenhauer’in irade ve merhamet temelinde gelistirdigi ahlak
anlayisi, bireyin bencil isteklerinden armnarak diger varliklarin acilarma duyarhilik
gostermesini esas alir.2 Buna karsilik, tasavvuf ahlaki insanin nefisini terbiye ederek ilahi ask
ve rahmet kavramlar1 gergevesinde ahlaki olgunluga erigmesini vurgular.?* Bu iki farkli
gelenek arasinda derin benzerlikler ve ayrigsmalar bulunmakta olup, bu ¢alismada ele alinan

kaynaklar, konunun kapsamli bir sekilde incelenmesini miimkiin kilmaktadir.

Bu calismanin temel kaynaklari, Schopenhauer’in felsefi eserleri ve Islam
tasavvufunun klasik metinleri olacaktir. Bati felsefesi i¢inde 6nemli bir yer edinmis olan
Schopenhauer 6zellikle ahlak felsefesini irade kavrami iizerinden insa etmistir. Onun ahlak
anlayisinin temel taslarin1 kavrayabilmek i¢in basta “Die Weltals Wille und Vorstellung-
Isteme ve Tasarim Olarak Diinya” adl1 eseri olmak iizere, “Hukuk, Ahlak ve Siyaset Uzerine”
ve "Din Uzerine" gibi diger eserler de, Schopenhauer’in ahlaki anlayisina dair derinlemesine
bilgiler sunmaktadir. Bu eserler, Schopenhauer’in diinyay: nasil algiladigina dair derin bir
kavrayis sunarken, insan dogasinin ahlaki eylemlerle nasil sekillendigine dair kritik ipuglari
vermektedir. Ona gore bireylerin bu iradeyi asarak ahlaki bir yasama ulagmasinin tek yolu,

merhamet temelli bir etik anlayis1 benimsemektir. “Isteme ve Tasarim Olarak Diinya”, onun

23 Schopenhauer, Merhamet, 50.

24 Byiip Ince, “Tasavvufun Dogusundaki Tarihi Arka Plan”, Islami Ilimler Arastirmalar: Dergisi 14 (2023), 6.



basyapiti olarak kabul edilmekte olup, evrenin temelinde kor bir iradenin bulundugunu
savunan metafizik sistemini aciklamaktadir.”® Schopenhauer’e gére, insan, bu iradenin bir
parcasi olarak siirekli arzular ve istekler icinde yasamakta, dolayisiyla tatminsizlik ve act
kaginilmaz hale gelmektedir.?® Ancak birey, iradesinin farkina varip onu asabilirse gercek bir
ahlaki yasama ulasabilir. Schopenhauer’in ahlak anlayisi, rasyonel ilkelerle birlikte bireyin
icsel doniisiimiinii ve iradesini agmasint esas alan bir diislince bi¢imi olarak One

¢ikmaktadir.?’

Schopenhauer’in ahlak felsefesi bireysel etik sorumluluklarla birlikte toplumsal ve
siyasal iliskiler baglaminda da ele alinmalidir. Bu noktada, onun “Uber Recht, Moral und
Politik-Hukuk, Ahlak ve Siyaset Uzerine” adli eseri dikkate degerdir. Bu eserinde
Schopenhauer, hukukun bireysel Ozgiirliiklerle olan iligkisini irdelemis ve ahlaki
sorumluluklarin toplumsal diizen iizerindeki etkilerini incelemistir.?® Ona gore hukuk
bireylerin ahlaki olarak bir arada yasamasimi saglayan bir c¢ergeve sunar. Gergek ahlaki
eylemler digsal yaptirimlarla birlikte bireyin ig¢sel olarak gelistirdigi merhamet duygusuyla

ortaya ¢ikar.?

Schopenhauer’in  ahlaki diisiinceleri, tasavvufun ahlak anlayisi ile
karsilastinldiginda dikkat cekici paralellikler icermektedir. Ozellikle bireyin nefsini asarak
daha yuksek bir ahlaki ideale ulagsmasi fikri, tasavvufta nefis terbiyesi ve ildhi asgk
kavramlariyla ortiismektedir. Mevlana Celaleddin Rumi’nin “Mesnevi ’sinde yer alan ahlaki
ogretiler, Schopenhauer’in bireyin i¢sel doniisiimiine yaptigr vurguyla biyiik benzerlik
tasimaktadir. Mevlana, insanin nefisini agarak gergek ahlaki olgunluga ulasabilecegini ve bu

siirecin ilahi agkla miimkiin olacagini savunur.*®

Islam diisiincesi ¢ercevesinde ele alinan kaynaklar, tasavvufi ahlak anlayisinin temel
ilkelerini detayli bir sekilde ortaya koymaktadir. Schopenhauer’in ahlaki diisiinceleri,

tasavvufun ahlak anlayisi ile karsilastirildiginda dikkat cekici paralellikler igermektedir.

25 Rabia Can Pamuk, Mevlana ve Schopenhauer’in Insan Anlayislarimn Karsilastirilmas: (Bursa: Bursa Uludag
Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisi, Doktora Tezi, 2024), 4; loanna Kuguradi, Schopenhauer ve Insan
(Ankara: Tirkiye Felsefe Kurumu Yaynlari, 2006), 7.

2% Arthur Schopenhauer, Hukuk Ahlak ve Siyaset Uzerine (Istanbul: Say Yayinlari, 2009), 96.

27 Schopenhauer, Merhamet, 12.

28 Schopenhauer, Hukuk Ahlak ve Siyaset Uzerine, 8.

29 Schopenhauer, Hukuk Ahlak ve Siyaset Uzerine, 16.

%0 Pamuk, “Mevlana ve Schopenhauer’m Insan Anlayislarinin Karsilastirilmasi”, 5.



Ozellikle bireyin nefisini asarak daha yiiksek bir ahlaki ideale ulasmasi fikri, tasavvufta nefis
terbiyesi ve ilahi ask kavramlariyla oOrtiismektedir. Mevlana Celaleddin Rumi’nin (6.
672/1273) “Mesnevi’’sinde yer alan ahlaki Ogretiler, Schopenhauer’n bireyin igsel
doniistimiine yaptig1 vurguyla biiyiik benzerlik tasimaktadir. Bu hususta 6nemli kaynaklardan
biri, Muhammed Gazzali’nin (6l. 505/1111) “/hya-u Ulum’id-Din” adli eseridir. Gazzali,
bireyin nefisini arindirarak ahlaki olgunluga erismesini ve ilahi hikmet dogrultusunda hareket
etmesini Ogiitler. Ona gore, gergek ahlak, bireyin diinyevi tutkularini asarak Allah’a
yonelmesiyle mumkinddr. Mevlana, insanin nefisini asarak gergek ahlaki olgunluga

ulasabilecegini ve bu siirecin ilahi agkla miimkiin olacagini savunur.

Imam Gazzali’nin “/hya-u Ulum’id-Din” adli eseri de tasavvufi ahlak anlayisinin
temel ilkelerini ortaya koyan onemli bir kaynaktir. Gazzali, bu eserinde bireyin nefisini
arindirarak ilahi hakikate yonelmesini ahlaki gelisimin en temel kosulu olarak gormektedir.
Ona gore, insanin diinyevi arzularini agarak daha yiiksek bir manevi bilince ulagsmasi, ahlaki
eylemlerin temelini olusturur. Gazzali, Bagdat’tan ayrildiktan sonra yogun bir tefekkiir
stirecine girerek, din, ahlak, felsefe ve tasavvufu bir araya getiren ¢ok boyutlu bir diisiince
sistemi gelistirmistir. Thya, bu derin igsel yolculugun ve ilmi arayismn onemli iiriinlerinden
biridir. Ahlaki 6gretilerle birlikte insanin manevi gelisimini konu alan genis bir perspektife
sahiptir.3! Bu eser, Islam ahlak anlayisini sekillendiren en kapsamli kaynaklardan biri olarak
one ¢ikmakta ve geleneksel dini ahlak ile tasavvufi ve felsefi ahlak anlayislarini sentezleyerek
ozgiin bir yorum sunmaktadir.® Gazzalt'nin ahlak anlayisi, farkli diisiince ekollerinden
yararlanarak Islam’in temel ilkelerine uygun bir sistem insa etme ¢abasina dayanir. O, felsefi
ve tasavvufi etik yaklagimlarmi dikkate almis, ancak bunlar1 dogrudan Islami cerceveye
oturtarak dini bir ahlak anlayis1 gelistirmistir. Onun bu sentezleyici yaklasimi, ¢esitli ilim
dallarindan gelen verileri bir araya getirerek kapsamli bir ahlak ogretisi olusturmasini
saglamigtir. Gazzali"nin bu ydntemle olusturdugu ahlaki sistem, Islam diinyasinda hem klasik
donem hem de modern zamanlarda biiyiik bir etki birakmis ve bir¢cok alim tarafindan

benimsenmistir.*

81 Abdulvehap Erin, “Gazzali’nin Thya Adli Eserinde Sihhat ve Maraz”, Ihya Uluslararas: Islam Arastirmalar:
Dergisi 9/1 (2023), 96.

32 Mustafa Cagrici, “Gazzali”, TDV Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlari, 1996), 13/530-534.

3 Nuri Adigiizel, Islam Ahlak Diisiincesi ve Miisliiman Ahlak¢ilar (Ankara: Fecr Yaynlari, 2018), 144.



Bu ¢alismada kullanilan akademik kaynaklar da Schopenhauer ve tasavvuf ahlaki
arasindaki iliskiyi kurmada onemli bir rol oynamaktadir. Chittick’in “Sufism: A Short
Introduction” adli eseri, tasavvufun temel kavramlarini detaylandirirken, tasavvufun ahlaki
boyutuna dair kapsamli bir ger¢eve sunmaktadir.>* Ayni zamanda kullanilan kaynaklar,
Schopenhauer’in ahlak felsefesi ile tasavvuf ahlaki arasindaki benzerlikleri ve farkliliklar
anlamak agisindan kapsamli bir ¢erceve sunmaktadir. Schopenhauer’in merhamet ve irade
kavramlarina dayanan etik anlayisi, tasavvuftaki nefis terbiyesi ve ilahi ask ogretileri ile
cesitli paralellikler tagimaktadir. Ancak, Schopenhauer’in nihilistik kurtulus fikri ile
tasavvufun Allah’a yonelerek manevi olgunluga erisme anlayist arasinda 6nemli farklar
bulunmaktadir. Bu noktada, ¢alismada yer alan kaynaklar her iki ahlak sisteminin temel

ilkelerini agiklamak ve karsilagtirmak agisindan saglam bir temel olusturmaktadir.
Arastirmanin Yontemi ve Plani

Bu aragtirma, Schopenhauer’in ahlak kurami ile Tasavvufunun ahlaki perspektifini
karsilagtirmay1 hedeflemektedir. Schopenhauer’in felsefesi Bati diisiince geleneginde onemli
bir konuma sahipken, tasavvufi ahlak, Islam diisiincesinin temel taslarindan biri olarak
varh@mi siirdiirmistiir. Bu iki farkli yaklasimm ahlak anlayislarini karsilastirmak, insan
dogasi, irade ve etik eylemler iizerine daha kapsamli bir bakis acis1 kazanmamizi
saglayacaktir. Arastirma, nitel bir analiz ydntemi benimseyecektir. Oncelikle,
Schopenhauer’in temel eserleri ve tasavvufl literatiir incelenecek, ardindan bu iki perspektifin
ahlak anlayislar1 karsilastirilacaktir. Bu siirecte, her iki gelenegin temel kavramlari, insan
dogas1 ve ahlaki eylem anlayiglar1 analiz edilecektir. Ayrica mevcut literatirdeki ikincil

kaynaklar ve akademik makaleler de arastirmaya dahil edilecektir.

Schopenhauer’in ahlak felsefesinin temel kavramlari ve prensipleri incelenecektir.
Ozellikle isteme ve tasavvur kavramlari iizerinde durulacaktir. Schopenhauer'a gore, diinya
bir tasavvurdan ibarettir ve her kuvvet, istemenin bir ifadesidir. Ahlak alan1 da fenomenler
diinyasiyla iliskilidir. Schopenhauer, ahlaki kisisel ¢ikar ve bencillikten bagimsiz bir insan
eylemi olarak tanimlar ve bu eylemin temelinde “merhamet” kavramini vurgular. Ona gore,
yalnizca kendimizi bir baskasinin yerine koyarak ve o kisiyle 6zdesleserek bir bagkasi i¢in iyi

bir eylem gergeklestirebiliriz. Bu yaklasim, Schopenhauer’in ahlak felsefesinin temelini

3 William C. Chittick, Sufi 'nin Bilgi Yolu: Ibn-I Arabi’nin Metafiziginde Hayal (Istanbul: Okuyan Us Yayinlari,
2016), 259.
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olusturur.® Ahlak anlayis1 islam tasavvufunda, bireyin nefis terbiyesi ve manevi gelisimi
temelinde sekillenir. Maddi ve manevi nimetler insanin diinyadaki varolusuna anlam
kazandirirken, tasavvufi diisiincede manevi nimetler ruhsal tatmin, hidayet ve ilahi askla
biitiinlesmeyi ifade eder. Temel ¢6zUm ise bireyin nefsini arindirarak ahlaki olgunluga
ulagmasidir. Fazilet ve rahmet kavramlari, bireyin igsel doniisiiminii ve Allah’a
yakinlagmasini saglayan unsurlar olarak goriliir. Bu siirecte, nefis terbiyesi, bireyin diinyevi
arzulardan uzaklasip ilahi hakikate yonelmesini miimkiin kilar. Tasavvufi ahlak, insanin dissal
kurallara bagl kalmasinin 6tesinde i¢sel bir doniisiim yasayarak ahlaki olgunluga ulasmasini

hedefler. Béylece birey, manevi kemale eriserek hakikate ulasir ve ilah askla biitiinlegir.

Schopenhauer’in ahlak teorisi ile tasavvufi ahlak anlayisi karsilastirilacaktir. Her iki
perspektifin benzerlikleri ve farkliliklar1 analiz edilecektir. Bahusus insanin kendini bilmesi
ve iradenin rolii konularina odaklanilacaktir. Schopenhauer, ahlaki merhamet ilkesi
baglaminda metafiziksel bir alan olarak degerlendirir ve evrendeki birligi yaratan isteme
kavramini vurgular. Bu yaklasim, insanin kendini bilmesi noktasinda tasavvufi diislincedeki
nefis kavramiyla ortiismektedir. Her iki diislince sistemi de insanin igsel diinyasina ve manevi
gelisimine vurgu yapar. Ancak Schopenhauer’in felsefesi daha ¢ok bireysel deneyime ve
metafiziksel kavrayisa dayanirken, tasavvufi ahlak, ilaht ask ve Allah'a yakinlasma ekseninde
sekillenir. 3" Arastirmanin bulgular1 6zetlenecek ve Schopenhauer’in ahlak teorisi ile
tasavvufi ahlak anlayisimin insan dogasi ve etik davramiglar konusundaki katkilari
degerlendirilecektir. Bu degerlendirme, her iki diisiince sisteminin insanin ahlaki gelisimi ve
manevi olgunlagmasi konusundaki perspektiflerini ortaya koyacaktir. Bu plan dogrultusunda,
calisma, Bati ve Dogu diisiince geleneklerinin ahlak anlayiglarii karsilastirarak, insanin
ahlaki gelisimi ve iradenin rolii konularinda derinlemesine bir analiz sunmay1
hedeflemektedir. Bu karsilastirma, farkli kiiltiirel ve felsefi perspektiflerin ahlak anlayislarina

dair zengin bir bakis acis1 saglayacaktir.

% Melike Ayhan, “Schopenhauer Felsefesinde Istencin Reddi: Ahlak”, Bartin Universitesi Edebiyat Fakiiltesi
Dergisi 8/2 (2023), 107.
% Eyiip Ince, “Tasavvufi Tefsirlerde Ntir-1 Muhammedi Diisiincesi -Tiisteri, Bakli ve Bursevi Tefsiri Ornegi”,
Sufiyye 12 (2022), 144.

37 Pamuk, “Mevlana ve Schopenhauer’m Insan Anlayislarmin Karsilastirilmasi”, 4.
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BIiRINCi BOLUM

TASAVVUF AHLAKININ TEMEL iLKELERI

Tasavvuf, Islam diisiince tarihinde bireysel tecriibe ve igsel arinmay1 hedefleyen bir
mistik egilim olmayip, kapsaml1 bir ahlak sistemi olarak da miistesna bir yapiya sahiptir.>® Bu
boliimde, tasavvuf ahlakinin temel ilkeleri sistematik bicimde ele alinacaktir. ilk olarak
tasavvufi ahlakin metafizik temellerine odaklanilacak ve O6zellikle vahdet-i viicid anlayisi
baglaminda ilahi birlik fikrinin ahlaki boyutlari incelenecektir. Zira Allah’in varlikta tecelli
eden birligini idrak etmek, tasavvuf ehli icin her tiirlii ahlaki eylemin kaynagi ve
yonlendiricisidir. Ardindan nefis kavrami merkeze alinarak, insanin igsel miicadelesinde
gectigi mertebeler ve bu siirecin ahlaki insadaki rolii degerlendirilecektir. Nefisle miicadelenin
yalnizca bireysel bir arinmadan ibaret olmadigi ve irade egitimiyle dogrudan irtibathi oldugu
gosterilecektir. Boliimiin son kisminda ise tasavvuf klasiklerinde yer alan ahlaki 6gretiler
incelenerek teorik ¢ercevede ortaya konan ilke ve anlayislarin tarihsel metinlerde ve sufi
tecribede nasil somutlastigi analiz edilecektir. Literatiir taramasi yontemiyle olusturulmus
olup hem klasik hem de modern kaynaklardan yararlanilarak ¢cok boyutlu bir analiz ortaya
konulacaktir. Amag, tasavvufi ahlakin teorik bir yapir olmanin Otesinde yasanabilir ve
igsellestirilebilir bir ahlak formu olarak nasil sekillendigini biitiinciil bir yaklagimla ortaya
koymaktir. Bu baglamda tasavvufun temel kaynaklari olan bazi klasik eserler, ahlaki

Ogretilerin hem aktariminda hem de uygulamasinda birer rehber olarak degerlendirilecektir.

1. Tasavvufun Metafizik Temelleri

Tasavvuf, Islam diisiincesinde bireyin Allah'a yakinlasmasin1 ve manevi olgunluga
erismesini amaglayan bir disiplindir. Bu disiplinin metafizik temelleri, varlik, bilgi ve hakikat
kavramlarinin derinlemesine incelenmesiyle sekillenir. Tasavvufun metafizik boyutu,
ozellikle Ibnii'l-Arabi ile birlikte sistematik bir yap1 kazanmustir. Ibnii'l-Arabi'nin nazari
irfana dair eserleriyle baslayan bu donemde, tasavvuf metafizigi, varligi anlamada sistematik
bir alan haline gelmistir. Bu sistemin temel yapisi, vahdet-i viicid teorisi ve suhtid ilkesidir.>

Tasavvuf tarihi, ziihd, tasavvuf ve tarikatlar seklinde ti¢lii bir tasnife tabi tutulmaktadir. Ziihd

% Kara, Tasavvuf ve Tarikatlar, 44.
% Giildane Giindiizéz, “Metafizik Dénem Ekseninde Tasavvufun Teorik Yapisina Dair Doksografik Bir

Degerlendirme”, Mesned Ilahiyat Arastirmalar: Dergisi 12/2 (2021), 255-263.
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dénemi, asr-1 saadet’ten itibaren tabiin ve tebe-i tabiin donemine kadar uzanan hicri ilk iki
asirlik siiregtir. Hicri liglincii asirdan itibaren baglayan tasavvuf donemi, ziihd anlayisinin
otesine gecerek tasavvufi terbiyenin sistemlestigi bir asamay1 temsil eder.*® Tasavvufun bilgi
iiretme yontemi kesf ve miisahedeye dayanir. Ibnii'l-Arabi ile baslayan ikinci dénemde, kesf
ve miisahedenin varlik hakkinda bilgi {irettigi metafizik bir ilim olarak insa edilmistir. Bu
yaklasim, tasavvufun bir ilm-i il&hi olarak kendi i¢ dinamikleri ve bir epistemolojisi olan
sistematik bir diisiince oldugunu gosterir.*! Tasavvufi diisiincede riiya, metafizik yapimin
Oonemli bir unsuru olarak kabul edilir. Riiya, tasavvufi yapilar1 ve anlayislar1 ayakta tutan,
adeta goriinmez bir dayanak olarak degerlendirilir. Seyr-0 sulUk yapacak bir kimsenin hangi
zikir veya evradi ¢ekecegi meselesinde riiya, yol gosterici bir pusula olarak goriilmiistiir.
Tasavvufi diisiincede riiya, metafizik yapinin énemli bir unsuru olarak kabul edilir. Riiya,
tasavvufi yapilar1 ve anlayislari ayakta tutan A&deta gorinmez bir dayanak olarak
degerlendirilir. Seyr-0 siilik yapacak bir kimsenin hangi zikir veya evradi cekecegi

meselesinde riiya, yol gosterici bir pusula olarak goriilmiistiir.*2

Tasavvufta yolculuk metaforu, hem Hakk'a ve Hakikate yonelen nefsin icsel
doniistimlerini hem de insanin asil vatanindan diinyaya gelisini ve ait oldugu yere doniislinii
ifade eder. Bu yolculuk bireyin manevi gelisimini simgeler. Tasavvufun metafizik temelleri,
varlik, bilgi ve hakikat arayisi tizerine kuruludur. Kesf ve miisahede yontemleriyle
desteklenen bu yapi, bireyin manevi yolculugunda rehberlik eder ve tasavvufi diislincenin

derinliklerini anlamada anahtar rol oynar.*®

1.1.Vahdet-i ViicQd ve ilahi Birlik Anlayis:

Tasavvufi diisiincede insan Allah’in yeryiiziindeki halifesi olarak kabul edilir ve
O’nun isim ve sifatlarmin tamamimi yansitan bir varlik olarak gériiliir.** Insan-1 kamil yani

yetkin ya da kozmik insan, ilaht hakikatin tim mertebelerdeki tezahlrlerine mazhar olan en

40 Ince, “Tasavvufun Dogusundaki Arka Plan", 3-4.

4 Abdullah Kartal, “Tasavvufun Bir {lim Olarak Insa Siireci: Ser’? ve Metafizik Bir {lim Olarak Tasavvuf”,
Uludag Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi 24102 (2016), 162.

42 Zeliha Oteles, “Tasavvufun Metafizik Omurgasi: Riiya —Fus(is Merkezli Bir Degerlendirme-, Silleyman
Demirel Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi 43 (2019), 141-145.

43 Mahmut Megin, “Felsefe ve Tasavvufta Sefer Metaforu: Akli ve Manevi Yolculuk”, flahiyat Tetkikleri Dergisi
54 (2020), 332.

# Suleyman Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozliigii (Istanbul: Kabalc1 Yayinlari, 2016), 188.
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miikemmel varliktir. Bu kavram, tasavvuf tarihinde erken donemlerden itibaren biiyiik 6nem
tasimis ve mutasavviflar tarafindan detayl bir sekilde ele alinmustir.*® Bu anlayis, Vahdet-i
viicid Ogretisiyle dogrudan iligkilidir. Vahdet-i vicld anlayisi  tasavvufun derin
Ogretilerinden biridir. Kainatta hakiki varligin yalmizca Allah oldugunu, diger tiim varliklarin
ise O'nun birer tecellisi oldugunu savunur. Bu perspektifte, goriinen ¢okluk aslinda birligin
farkli suretlerde tezahiiriidiir. Bu anlayis, Ibnii'l-Arabi tarafindan sistematik bir diisiince

sistemi haline getirilmigtir.*®

Mutasavviflar, vahdet-i viicid ogretisini benimseyerek, her seyde Allah’in kudretini,
kuvvetini, birligini ve sifatlarinin tecellisini gérmeyi; tiim varliklarin O'nun varligiyla kaim
oldugunu ve bu varliklarin, O'nun ezeli ve ebedi varligina nazaran bir goélgeden ibaret
oldugunu kabul etmislerdir.*’ Bu 6greti, tasavvufi tefsirlerde de sembolik bir dil kullanilarak
ifade edilmistir. Tasavvufi tefsir ve vahdet-i vicOd'un sembolik dili, okuyucunun
derinlemesine diisiinmesini ve hakikati kesfetmesini amaclar.*® Tbnii'l-Arabf, vahdet-i viictd
kavramini sistematik bir sekilde ele alarak tasavvuf literatliriine kazandirmistir. Ona gore,
mutlak varlik yalnmizca Allah'tir ve diger tiim varliklar, O'nun isim ve sifatlarinin tezahiiriinden
ibarettir. Bu perspektife gore kainatta goriilen ¢okluk, aslinda birligin farkli suretlerde
goriinmesidir. Ibnii'l-Arabi’nin bu yaklasimi tasavvuf diisiincesinde derin etkiler birakmistir.*°
Mevlana, eserlerinde vahdet-i viicid anlayisini sembolik bir dil kullanarak islemistir.
Mesnevi'sinde ve diger eserlerinde, ask ve birlik temalarin1 6n plana ¢ikararak, varliklarin
Oziinde bir oldugunu vurgulamistir. Rimi'nin bu yaklasimi, tasavvufi diislincenin genis
kitlelere ulasmasinda dnemli bir rol oynamistir.>® Sadreddin Konevi (6l. 973/1274), ibnii'l-
Arabi'nin Ogrencisi olup, vahdet-i viiclid anlayisini felsefi bir zeminde ele almustir.

Eserlerinde, varlik ve bilgi arasindaki iliskiyi irdelemis, mutlak varligin yalnizca Allah

% Aydin, “Insan-1 Kamil”, TDV Islam Ansiklopedisi (2000).

46 Hasan Tanriverdi, “Vahdet-i Viicud ve Panteizm Karsilagtirmas1”, Dini Arastirmalar 15/40 (2012), 66-67.

47 Hatice Aycan Aydogan, “Yunus Emre’nin Siirlerinde Vahdet-i Viiciid Inanc1 Baglaminda Evren, Yeryiizii ve
Insan Tliskisi”, Aydin Tiirkliik Bilgisi 8/1 (2022), 4.

48 Omer Pakis, “Tasavvufi Tefsir ve Vahdet-i Viicidun Sembolik Dili”, Marmara Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi
Dergisi 23 (2014), 5.

49 William C. Chittick, Sufi’nin Bilgi Yolu: Ibn-i Arabi’'nin Metafiziginde Hayal, ¢ev. Omer Saruhanlioglu
(fstanbul: Okuyan Us Yayinlari, 2016), 61.

5% Mevlana Celaleddin-i Rumi, Mesnevi Terciimesi, ¢ev. Sefik Can (Istanbul: Otiiken Nesriyat, 1997), 16.
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oldugunu ve diger varliklarin O’nun tecellisi oldugunu belirtmistir. Konevi'nin bu yaklasimi

tasavvuf diisiincesinin entelektiiel boyutunu derinlestirmistir.>!

Vahdet-i viicld tasavvufun en temel ve derin dgretilerinden biri olup, varligin birligini
esas alarak Allah’in mutlak varligin1 merkeze yerlestiren bir diisiince sistemidir. Bu 6gretiye
gore kainatta hakiki varlik yalnizca Allah’a aittir, diger tim varliklar ise O’nun isim ve
stfatlarinin farkli mertebelerdeki yansimalaridir. Mutasavviflar bu anlayis ¢ergevesinde varligi
¢okluk ig¢inde birlik olarak ele almis ve insanin bu hakikati idrak etmesini, manevi tekamiil
stirecinin en yilksek mertebesi olarak goérmiislerdir. Vahdet-i viicid, bireyin Allah ile kurdugu
icsel bagi giiclendiren, nefis terbiyesiyle birlikte kdmil insan olma yolunda rehberlik eden bir
metafizik ilke olarak kabul edilmistir. Ozellikle ibnii’l-Arabi’nin eserleriyle sistematik hale
gelen bu 6greti, sonrasinda bir¢ok mutasavvif tarafindan yorumlanarak genisletilmis ve farkli
ekoller tarafindan benimsenmistir. Bu anlayis, bireyin varliga dair algisini derinlestirerek, her
seyin Ilahi hakikatin bir tezahiirii oldugunu fark etmesine ve bdylece insanin hakikate

ulagsmasina vesile olmay1 amaglamaktadir.

2. Tasavvuf Ahlakinda Nefis Kavram

Tasavvuf ahlakinda nefis kavrami, insanin igsel diinyasini sekillendiren ve manevi
yolculugunda karsilastigi en 6nemli unsurlardan biri olarak kabul edilir. Nefis, bireyin istek,
arzu, hirs ve nefret gibi duygularini barindiran ig¢sel yoniinii ifade eder ve genellikle insanin
negatif yonii olarak degerlendirilir. Kur’an-1 Kerim'de bir¢cok ayette nefis kavramina
deginilmis olup, insanin manevi olgunlagmasinin 6niindeki en biiyiik engel olarak gorulir. Bu
nedenle, kisinin nefsinin istek ve arzularina kars1 koyarak kendini gerceklestirmesi gerektigi
vurgulanir.®? Mutasavviflar, insanin ilahi hakikate ulasma siirecinde en biiyiik engelin nefis
oldugunu belirtmis ve nefsi ¢esitli mertebelere ayirarak tasnif etmislerdir. Bu mertebelerin en
alt basamagi olan nefs-i emmare kisiyi siirekli kotiliige tesvik eden, arzu ve tutkularin
denetimsiz hakimiyeti altindaki nefis mertebesidir. Kur’an-1 Kerim’de bu duruma agikca
isaret edilmekte “Yine de ben nefsimi temize ¢tkarmiyorum. Ciinkii nefis, Rabbimin actyp

korumasi1 disinda, daima kotiliigii emreder, siiphesiz Rabbim c¢ok bagislayan, pek

51 Muhammet Abay, “Osmanli Dénemi Dirayet Tefsirleri”, Tiirkiye Arastirmalart Literatiir Dergisi 18 (2011),
80.

52 Musa Kaval, “Mevlana’nin Mesnevi’sinde Nefis Kavrami”, Usak Universitesi Sosyal Bilimler Dergisi 42
(2011), 150.
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%3 jfadeleri, nefsin terbiye edilmesiyle kurtulus arasindaki dogrudan iliskiyi

esirgeyendir.
vurgulamakta ve nefs-i emmarenin asilmasi gerektigine isaret etmektedir. Bu dlizeydeki nefis,
insan1 siirekli kotiiliige tesvik eden bir 6zellige sahiptir. Nefs-i emmare mertebesindeki birey,

sehvetlerine ve diinyevi arzularina boyun egdigi i¢in hakikati kavramaktan uzak kalir.>*

Nefis, insan1 asir1 arzulara ve diinyevi hirslara yonelterek Hakk'tan uzaklastirma
egilimindedir. Ancak Allah''ln rahmetiyle korunan nefisler, bu diinyevi tutkularin esiri
olmaktan kurtulurlar. Mutasavviflar, kiginin kendini temize ¢ikarmaktan sakinmasi ve nefsini
slirekli bir muhasebe siirecine tabi tutmasi gerektigini vurgulamiglardir. Nefis, arindirtlmadigi
stirece insan1 kotiiliige tesvik eden en biiyiik engel olarak kalir; bu nedenle, tasavvufta nefis

terbiyesi ve miicadele biiyiik bir énem tagimaktadir.>®

Gazzali, nefsin ahlaki egitimi ve arinmasinin, siirekli bir i¢ miicadele ile miimkiin
oldugunu belirtir. Ona gore nefis, baslangicta sehvet, hirs ve 6fkenin etkisi altindadir; kontrol
edilmezse bireyi ahlaki c¢okintlye surikler. Ancak tasavvufi disiplinler olan riyazet ve
micéhede ile nefis arindirilarak, ilahi hakikati idrak edebilecek hale getirilebilir. Gazzali,
Thyd-u Uliimi ’d-Din adl eserinde, nefsin terbiyesini bedenin sagligia benzeterek agiklar. Ona
gore bedenin mizacindaki denge nasil saghgin gostergesi ise, ahlaki anlamda da nefsin itidali
onun sthhatini gosterir. Bu denge bozuldugunda, tipki bir bedeni hastalik gibi, nefis de ahlaki
bir rahatsizliga yakalanmis olur. Bu nedenle, nefsin kotii huylardan temizlenmesi ve ona
faziletlerin kazandirilmasi, bedensel hastaliklarin tedavi edilmesine benzer. Nefsi arinma
slirecinde, bireyin kotii huylarin gerektirdigi fiillerden uzaklagsmasi ve ahlaki anlamda itidali
yakalamasi gerekmektedir. Ancak Gazzali’ye gore, eger bir kotii huydan sakinmak, onun
z1dd1 olan erdemi kazanmaktan daha kolay geliyorsa, kisi hala nefsin etkisi altinda olup tam

anlamiyla ahlaki sthhate ulasmamustir.>®

Mevland, nefsin kontrol edilmemesi durumunda insani hayvani sifatlara mahkim

edecegini belirtir. Ona gore, nefis terbiye edilmezse higbir 6l¢ii ve siir tanimaz; isteklerinin

8 Yiisuf 12/53.

5 Eyiip Ince, “Tiisteri’nin Nefis Kavramina Dair Tasavvufi Yorumlar1”, Firat Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi
Dergisi 27/2 (2022), 398.

5 Hasan Bulut, “Tasavvufi Bir Bakis A¢istyla Nefis”, Mesned Ilahiyat Arastirmalart Dergisi 11/1 (2020), 176.
5 Erin, “Gazzali’nin Thyd Adh Eserinde Sihhat ve Maraz”, 103; Ebu Hamid Muhammed b. Muhammed el-
Gazzali, Ihydu Ulimi’d-Din Terciimesi, thk. Ahmed Serdaroglu (Istanbul, 2018), 136-139.
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karsilanmasini ister ve bu durum gesitli ¢irkinliklere sebep olabilir.>” Mevlana, nefsin aklin
karsit1 ve diigmani oldugunu, ancak iyi insan i¢in de kotii insan i¢in de elzem oldugunu ifade
eder. Bu iki giigten miitesekkil insan, kendi i¢inde siirekli bir savas halindedir. Nefis, kendi
evinde yani bedende miicadele verdigi i¢in genellikle daha baskin ¢ikar. Mevlana, insanin
Rabbini ger¢ek anlamda taniyabilmesinin, dncelikle kendi nefsini bilmesine bagli oldugunu
ifade eder. Ona gore, insanin sahip oldugu biitiin nimetler Allah’in bir litfudur. Bu hususu,
“Car1gim menidir, kanin post. Hocam bundan &tesi, hep onun ihsani.” beytiyle dile getirerek,
insanin benlige kapilmamasi gerektigini vurgular. Insan, kendi acziyetini idrak ettik¢e
Allah’in litfunu ve kudretini daha iyi kavrayabilir. Mevlana’nin diislincesine gore insan,
kendi eksikliklerini fark ettik¢ce ilahi miikemmelligi daha derin bir kavrayisla idrak eder.
Eksiklikler ve kusurlar insan1 Allah’in yiiceligine yonelten, kemale ulagsma arzusu uyandiran
unsurlar olarak degerlendirilir. Bu anlayista noksanlik, bir zayiflik olarak degerlendirilmenin
Otesinde, manevi olgunlasmanin ve hakikate yonelisin baslangic noktasi olarak kabul
edilmektedir. Bu diisiinceye gore insan kendi eksikliklerini ve kusurlarimi gordiikge, Allah’in
miikemmelligini daha derinlemesine idrak edebilir. Kendi yetersizliklerini anlayan kisi
kemale ulagsma yolunda daha biiyiik bir ¢aba sarf ederken, kendini kdmil sanan bir kimse, ilahi

hakikate ulagmada engellerle karsilagir.%®

Ibnii'l-Arabi'ye gore, nefis, yaratilis itibariyla ilahi hakikatlerin yansimasi olma
potansiyeline sahiptir. Bu potansiyel, insanin i¢ diinyasinda ilaht tecellilerin en saf bicimde
aciga ¢ikmasini saglayacak bir arka plan sunar. Nefis, baslangicta bu potansiyeli tasirken,
hentiz ilaht sifatlar1 ve isimleri dogru bir sekilde yansitmaktan uzaktir. Ibnii'l-Arabi, insanin
bu potansiyeli gerceklestirebilmesi i¢in nefsin olgunlasmasi gerektigini ifade eder. Insan,
nefsi araciligiyla ilahi sifatlar1 tefekkiir eder ve yansitir; ancak bunun gerceklesebilmesi i¢in
nefsin olumsuz &zelliklerinden arinmasi gerekmektedir.>® Abdilkerim el-Cili (61. 832/1428),
tasavvuf diislincesinde insan-1 kamil kavramini derinlemesine ele almis ve nefsin roliini
vurgulamistir. Onun goriislerine gore, insan-1 kamil, ilahi hakikatlerin yeryuzindeki en

milkemmel yansimasidir. Bu perspektifte, nefis hem bir engel hem de manevi olgunlagsma

5 Adem Catak, “Mevlana Celaleddin ROmi’nin Nefs Anlayis1”, Giimiishane Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi
Dergisi 1/1 (2012), 221.

%8 Catak, “Mevlana Celaleddin ROmi’nin Nefs Anlayis1”, 219.

% Fevzi Yigit, “Ibn Arabi’de Ontolojik Agidan Insan”, Erciyes Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii Dergisi
30/40 (2016), 220.
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yolunda bir aragtir. Nefsin arinmasi, kisinin diinyevi arzulardan siyrilarak ilaht ask ve bilgiye

yonelmesini saglar; bu siireg, insan1 insan-1 kAmil mertebesine yaklastirir.%

Tasavvuf diisiincesinde nefis kavrami insanin i¢sel mucadelesinde hem engel hem de
potansiyel bir merhale olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Birey, nefsini terbiye ederek armma
siirecine girdiginde yalnizca diinyevi arzularindan siyrilmakla kalmaz ayni zamanda ilahi
hakikatlere ulasma yolunda 6nemli bir adim atar, bu da nefsin siirekli bir i¢sel miicadele ve

arinma siireci gerektirdigini gosterir.

2.1. Nefis Mertebeleri ve Terbiye Streci

Tasavvuf ahlakinda, nefis mertebeleri ve terbiye siireci, bireyin manevi olgunlagma
yolculugunda kritik bir dneme sahiptir. Nefsin terbiyesi, kisinin i¢sel diinyasinda bir doniisiim
saglayarak, onu ilahi hakikatlere yakinlastirmay1 amaglar. Tasavvuf anlayisinda nefis insanin
manevi yolculugunda asmasi gereken merhalelerle sekillenir ve ilahi hakikate ulagsma
stirecinde belirleyici bir rol oynar. Kur’an, nefsin bu asamalarindan dogrudan bahsetmese de,
mutasavviflar nefsin olgunlasarak ylicelmesini ifade eden yedi temel mertebesinden s6z
ederler. Bunlar sirasiyla; nefs-i emmare, nefs-i levwame, nefs-i milhime, nefs-i mutmainne,
nefs-i réziye, nefs-i mardiyye ve nefs-i kdmile olarak siralanir. Kur’an’da dogrudan nefs-i
kamileye isaret eden bir delil bulunmasa da, diger mertebelerle ilgili ¢esitli ayetler
bulunmaktadir. Bu mertebeler, insanin igsel doniisiim siirecinde nefsini arindirmasini ve ilaht

hakikate erigsmesini hedefleyen manevi istasyonlar olarak kabul edilir.%!

Nefs-i emmare, insani siirekli kotiiliige yonlendiren, arzularinin esiri haline getiren ve
kontrol altina alinmadig: takdirde bireyi manevi degerlerden tamamen uzaklastiran en alt nefis
mertebesidir. Bu seviyede kisi, diinyevi hazlara, sehvet, 6fke ve bencillik gibi olumsuz
duygulara kars1 koyamaz; iradesi zayiflamis bir halde nefsinin yonlendirdigi sekilde hareket
eder. Kur’an’da gegen, “Ciinkii nefis kotiiliigii siddetle emreder "% ayeti, nefs-i emmarenin bu
Ozelligine dogrudan isaret etmektedir. Bu mertebede bulunan kisi, miinker ve gilinah olan
seyleri islemekten kaginmadigi gibi, bunlara kars1 bir meyil ve tesvik icerisinde olabilir. Nefs-

1 emmare, insani siirekli kotiiliige yonlendiren ve kontrol altina alinmasi gereken en alt

80 Mehmet Necmettin Bardake1, “Mevlana’ya Gore Insanin Mahiyeti ve Kamil Insan Olma”, 6.
61 Bulut, “Tasavvufi Bir Bakis A¢isiyla Nefis”, 171.
62 y(suf 12/53.
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mertebedir. Bu seviyede birey, diinyevi arzularmin esiri olup, manevi degerlerden uzaktir.%®
Bu mertebede bulunan kisi, miinker ve giinah olan seyleri islemekten kaginmadigi gibi,
bunlara karst bir meyil ve tesvik igerisinde olabilir. Ancak bu durum, kisinin her zaman
bilingsiz oldugu anlamina gelmez; bazen yaptigi koétiliiklerin farkina varir ve pigsmanlik

hisseder. Bu noktada ise nefs-i levvame devreye girer.

Nefs-i levvame, bireyin isledigi giinahlardan dolayr vicdani bir sorgulama igerisine
girdigi, ancak heniiz tam anlamiyla arinamadig1 bir mertebedir. Bu nefis, iyilik yapmadiginda
kendini elestirir ve daha fazlasim yapmadigi igin pismanlik duyar.®* Kur'an-1 Kerim'de,
“Kiydmet giiniine yemin ederim. Pigsmanhk duyan nefse (nefs-i levwameye) yemin ederim. %
ayetiyle bu nefse isaret edilmektedir. Bu asamada kisi yaptig1 hatalarin farkina varir, i¢sel bir
miicadeleye yonelir ve zaman zaman pigsmanlik duyar. Ancak bu nedamet ¢ogu zaman
davraniglarinda kalic1 bir degisim olusturmaz. Kisi koétiiliigiin zuhurundan rahatsizlik duysa da
heniiz tam anlamiyla giinahlardan kaginma iradesini gosteremez. Dolayisiyla nefs-i emméare
ile nefs-i levvame arasindaki gegis siireci, bireyin igsel catismalar yasadigi, bir yandan
giinahlara egilim gosterirken diger yandan manevi bir arinma ihtiyaci hissettigi kritik bir
donemdir. Bu siirecin asilmasi, kisinin kendini arindirmast ve nefsin daha yiiksek
mertebelerine ulagsmasi agisindan biiylik bir 6neme sahiptir. Bu mertebedeki nefis, hayir ile
ser arasinda bir miicadele yasar ve isledigi kotiiliiklerden dolayr kendini kinar. Ayn1 zamanda,
yaptig iyiliklerden dolay1 seving duyar ve daha fazlasini yapma arzusu tasir. Bu stirekli i¢sel
sorgulama ve pismanlik hali, kisinin manevi gelisiminde 6nemli bir asamadir.®® Kisinin gaflet
uykusundan uyanarak kalbin nuru ile aydinlandigi, Allah Teala'nin emirlerine bazen uyup
bazen uymadigi bir mertebedir. Bu nefis isledigi giinahlardan dolayir pismanlik duyar ve
siirekli bir i¢ hesaplasma igerisindedir. Bu durum, kisinin manevi yolculugunda ilerlemesi ve
nefsinin terbiye edilmesi igin onemli bir adimdir.%” Nefs-i levvame, kisinin manevi

yolculugunda 6nemli bir mertebe olup, siirekli i¢sel muhasebe ve pismanlik duygusuyla

63 Hasan Kamil Y1lmaz, Ana Hatlariyla Tasavvuf ve Tarikatlar (istanbul: Ensar Nesriyat, 2023), 265-267.

64 Bulut, “Tasavvufi Bir Bakis Agisiyla Nefis”, 172.

8 el-Kiyamet 75/1-2.

6 Mehmet Sirin Ayis, “Nefis Mertebelerinin Psikolojideki Karsiliklar1 Uzerine Bir Degerlendirme: Robert
Frager Ornegi”, Siirt Universitesi Sosyal Bilimler Enstittisti Dergisi 7/14 (2019), 552.

67 isa Celik - Birol Yildirim, “Halvetiyye Geleneginde Etvar-1 Seba/Nefsin Mertebeleri”, Tirk Kiiltiirii ve Hact
Bektag Veli Arastirma Dergisi 86 (2018), 33.

19



karakterizedir. Bu nefis mertebesi, kisinin nefsini terbiye etmesi ve Allah'in rizasina uygun bir

yasam siirmesi i¢in kritik bir agamadir.

Nefs-i milhime, tasavvuf literatlirinde nefsin yedi mertebesinden uglinclsu olarak
kabul edilir ve ilham alan nefis anlamina gelir. Bu mertebede nefis, ilahi ilhamlara ve manevi
bilgilere acik hale gelir, neyin hayir, neyin ser oldugunu idrak edebilme yetisine sahip olur.
Ayrica, sehvetin istekleri karsisinda direnme giicii kazanir. [Tham, feyiz ve kesfe mazhar olan,
neyin iyi, neyin kotii ve giinah oldugunu ilhami bir sezgi ile bilen ve davraniglarin1 ona gore
ayarlayan, sehvet ve seytani hislere karsi direnebilen, ruh-i sultani’nin sesini duyan ve
dinleyen insan iradesi yerine kullanilir. Nefs-i Levvame mertebesinde diinyaya ait zevklerden
vazgecen salik, bu mertebede uhrevi miikafatlardan da vazgecger ve sadece Allah sevgisi ile
mesgul olur.%® Kur’an-1 Kerim’de, “Nefse ve onu diizenleyene and olsun ki, nefsini temizleyen
kurtulmus, onu kirleten ise ziyana ugramistir”® ayetinde bu nefse isaret edilmektedir. Bu
mertebede sélik, nefsini terbiye ederek ilahi ilhamlara agik hale gelir ve manevi yolculugunda
Onemli bir asama kaydeder. Nefs-i miilhime, salikin nefsini arindirarak ilahi hakikatlere

ulasma ¢abasiin bir sonucudur.”

Nefs-i mutmainne, tasavvuf literatiriinde kisinin kot ve ¢irkin sifatlardan armarak
giizel ahlak ile donandig1, Allah'a tam teslimiyet ve manevi huzura eristigi nefis mertebesini
ifade eder. Bu mertebede, kisi Hakk'in tevfik ve inayetiyle siikinet ve yakine ulasarak
1zdiraplardan kurtulur. Bu makamda beseriyet fend bulup “Nur-i Muhammedi” zuhur

ettiginden, nefis ilahi hitaba mazhar olur.”

Kur'an-1 Kerim'de “Ey huzura kavusmus insan! Sen O'ndan hosnut, O da senden
hosnut olarak Rabbine don. (Seckin) kullarim arasina katil ve cennetime gir!”’ buyrularak,
nefs-i mutmainneye isaret edilmekte ve bu mertebede, nefis artik ilahi huzura kavusmus, tam
bir giiven, teslimiyet ve siik(inet i¢indedir. Salih amellerin siireklilik kazanmasi, ibadetten haz

alma, siikiir, niza ve ilahi iradeyle uyum i¢inde yasama gibi hasletler, bu seviyedeki nefsin

88 Celik - Y1ildirim, “Halvetiyye Geleneginde Etvar-1 Seba/Nefsin Mertebeleri”, 34.

89 es-Sems 91/7-10.
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temel ozellikleri arasinda yer alir.”® Bu mertebede, nefis Allah'a tam bir giiven ve teslimiyet
icindedir. Salih ameller, manevi zevk, ibadet, siikiir ve riza gibi hasletler bu mertebenin en
Onemli vasiflaridir. Kisi, bu mertebeye ulastifinda, negatif egonun olumsuz etkilerinden
kurtulur ve manevi huzura erisir.”* Nefs-i mutmainne, kisinin manevi olgunluga eristigi,
Allah'a tam teslimiyet ve huzur i¢inde oldugu bir nefis mertebesidir. Bu mertebeye ulasan
kisi, ilahi hitaba mazhar olur ve cennete davet edilir. Bu nedenle, nefs-i mutmainne, tasavvufi

literatiirde ulasilmasi arzulanan yiice bir makam olarak kabul edilir.”

Nefs-i radiye, tasavvuf literatiiriinde, kisinin ilahi takdir karsisinda tam bir teslimiyet
ve riza hali sergiledigi yuksek mertebelerden biri olarak kabul edilir. Bu makamda birey,
karsilastig1 hayir veya ser her tiirlii durumda, Allah'in hitkmiine tereddiitsiiz bir sekilde teslim
olur ve riza gosterir. Bu teslimiyet hali, kisinin i¢ huzurunu pekistirir ve manevi yolculugunda
derin bir olgunluga erismesini saglar. Baz1 tarikatlarda nefis terbiyesi, salikin seyr-u sullk
siirecinde yedi mertebeyi asarak manevi olgunluga erismesi seklinde gerceklesir. Bu siiregte
her mertebeye, Hak Teala’nin yedi ism-i kemalinden biri tahsis edilir ve salikin bu ismi belli
bir usulle zikretmesi saglanir. Ornegin, nefs-i emmare asamasindaki kisi “LA ilahe illallah”
zikriyle nefsini arindirmaya baslarken, levvame mertebesine ulagtiginda “Allah” ism-i celalini
zikretmeye yonlendirilir. Miilhime derecesinde “H{”, mutmainne seviyesinde ise “Hakk” ismi
zikredilir. Nihayet, nefs-i kdmile mertebesine eristiginde “Kahhar” ismi zikredilerek salikin
tim diinyevi ve nefsani baglardan arinmis oldugu kabul edilir. Bu mertebeler zikirle birlikte
salikin ruhi halleri, bulundugu manevi alem, aldig: ilhamlar, yasadig: tecelliler ve kesifler
dogrultusunda sekillenir. Her asamada kisinin i¢ diinyasinda farkli bir hal ortaya ¢ikar ve bu,
seyr-0 suldk siirecinde onun ilerlemesini saglayan temel dinamiklerden biri haline gelir.
Boylelikle salik, nefs-i kamileye ulasarak kendisini tiim diinyevi bagliliklardan siyirmis ve

tam anlamiyla ilahi iradeye teslim olmus kabul edilir.”®

Nefs-i mardiyye, tasavvuf literatiiriinde, Allah'in kendisinden razi oldugu ve kisinin

tiim benligiyle O'na teslim oldugu yiiksek bir manevi mertebedir. Kur’an-1 Kerim’de gegen
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mardiyye kelimesi, 6zellikle Fecr Stresi’nde yer alan ayetlerde, Allah’mn kulundan razi
oldugu bir nefis mertebesini ifade eder.”” Bu kavram, nefs-i mutmainneden bir sonraki seviye
olarak kabul edilen nefs-i mardiyye mertebesine isaret eder. Bu diizeye ulasan kimse yalnizca
Allah’tan razi olmakla kalmaz, ayn1 zamanda Allah’in da o kuldan razi oldugu bir manevi
olgunluk haline erisir. Kul, artitk kendi iradesini biitiiniiyle ilahi iradeye teslim etmis,
kullugunda istikrar ve ihlas kazanmis rizaya mazhar bir goniil haline biirlinmiistiir. Boylece
nefis, sadece siikiinet bulmakla kalmaz, ayn1 zamanda Rabbine yakinlik kazanarak, O’nun
hosnutlugunu kazanmis bir varlik diizeyine ulasir. Bu mertebeye ulasan bir kisi, Allah'in
“Hayy” ism-i serifini zikrederek manevi olgunluga erisir ve Allah'm rizasin1 kazanir.”® Nefs-i
mardiyye'de, birey beseri isteklerini terk eder ve giizel ahlakla donanir; Allah'in takdirine riza
gosterir ve O'nunla huzura erer.” Tasavvufta, nefsin yedi mertebesi arasinda yer alan nefs-i
mardiyye, kisinin manevi yolculugunda 6nemli bir asamadir. Bu mertebede, silik (manevi
yolcu), Allah'a yakinlik ve yiiksek ahlaki degerlerle donanir.®% Nefs-i mardiyye, tasavvufi bir
yolculukta ulagilan yiiksek bir makam olup, Allah'in rizasina ermek ve manevi olgunluga

ulagmak isteyenler i¢in 6rnek teskil etmektedir.

Nefs-i kamile, tasavvufta nefsin olgunlagsmasi1 ve manevi kemale ulagsmasi siirecinin
son asamasidir. Bu mertebede salik, Allah'in tiim sifatlarin1 ve marifetini kazanarak yiiksek
bir manevi olgunluga erisir.3! Tasavvufi diisiincede, nefsin yedi mertebesi arasinda en yiiksek
basamak olan nefs-i kamileye ulasan kisi, artik nefs-i emmare gibi diisiik egilimlerden arinmis
olur ve Hakk'a yakimlik kazanir.8? Nefs-i kimile mertebesine ulasan salik, manevi
yolculugunda tiim marifet ve kemal sifatlarin1 kazanir ve insanlar1 irsat etme makamina
yiikselir. Bu asamada, kisi artik nefsinin tiim olumsuz 6zelliklerinden arinmis olup, miirsid

konumuna gelir ve Hakk'a'l-yakin derecesine ulasir.2® Tasavvuf literatiriinde, nefsin bu yedi
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mertebesi, kisinin manevi olgunlasma siirecinde agmasi gereken basamaklar olarak kabul
edilir. Nefs-i kamile mertebesine ulasan kisi, ser'l hitkiimlere tam olarak uyar ve nefsini tim

kotiiliiklerden arindirarak yiiksek bir manevi seviyeye erisir.3*

Nefs-i kamile, tasavvufi bir yolculukta ulasilan en yiiksek makam olup, kisinin manevi
olgunluga erismesi ve Allah'a yakinlagsmasi siirecinde kritik bir asamadir. Bu mertebeye
ulagan salik, hem kendi i¢sel huzurunu bulur hem de cevresindekilere rehberlik yapacak bilgi
ve erdeme sahip olur. Bitin nefis mertebelerini tamamlayan bir salik, tasavvuf yolculugunda
nihai amacina ulagmis olur. Bu yolculuk, nefsin her asamasinda Allah’a daha yakin olmak,
i¢csel huzuru ve olgunlugu elde etmek ve nihayetinde insan-1 kdmil olma yolunda ilerlemeyi
ifade eder. Nefsin bu yedi mertebesinin tamamlanmasi, kisinin hem manevi hem de ahlaki
olarak yiiksek bir seviyeye ulagsmasini saglar, boylece o, Allah’in rizasina ve yakinligina

ermis olur.

2.2 Nefis ve Irade iliskisi

Tasavvuf literatiirlinde nefis, insanin igsel arzu ve isteklerini temsil eden bir kavram
olarak tanimlanir. S6zliikte can, ruh, ceset, benlik, heva ve heves, bir seyin hakikati, 6zii gibi
anlamlara gelen nefis, tasavvufta kulun kotii huylari ve ¢irkin sifatlar1 olarak degerlendirilir.
Bu yaklasimla nefis, insanin manevi yolculugunda agmas1 gereken engelleri ve zaaflar1 ifade
eder.%® Tasavvufi diisiincede nefis, terbiye edilmesi gereken bir unsurdur ve bu terbiyenin en
onemli araglarindan biri iradedir. Tbn Sinad'nin (81. 428/1037) nefis anlayigina gére insanin
nefsini ben ile ayn1 goéren Razi (61.606/1210), nefsin bedenden farkli bir cevher oldugunu
kabul etmektedir. Ona gore, yaratilmig varliklarin mahiyeti zatindan 6ncedir. Bu durumda
mahiyet olarak dnceden mevcut olan nefis, cevher ve arazdan olusan bedenle iliski icerisine
girmektedir. Bu hususta, nefis bedeni kendine vasita kilmaktadir.®® Farabi'nin (6. 339/950)
nefis diisiincesine gore, nefsin yetkinlesme siireci, insanin manevi gelisiminde onemli bir

asamadir. Nefsin yetkinlesmesi, bireyin iradesini guclendirerek nefsin arzularina Kkarsi
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durabilmesini saglar ve bdylece ahlaki ve ruhani olgunluga erismesine katkida bulunur.®’

Farabi’nin canli ruh anlayisinda onemli bir yere sahip olan y6nelme gucl, ruhun tim
yetenekleriyle iliskili olup, insanin isteme ve se¢gme becerilerini de i¢ine alan kapsamli bir
isleyisi ifade eder. Bu giig, sinirler, damarlar ve kaslar vasitasiyla bedenle dogrudan iliskilidir.
Bireyin fiziksel hareketlerini yonlendirirken ayni1 zamanda nefsin bedene etkisini de belirgin
hale getirir. irade ve ihtiyar, bu gii¢ ile dogrudan iliskilidir; ¢iinkii insanin herhangi bir eyleme
yonelmesi veya ondan kacinmasi, bu giiciin isleyisiyle baglantilidir. Nefis, bireyin igsel
egilimlerini bedensel hareketlerle uyumlu hale getirerek davranislarini yonlendiren merkezi
bir yetidir. Bu siiregte irade, bireyin tercihlerini belirlemede belirleyici bir rol oynar. Insan,
herhangi bir fiili gerceklestirmeden 6nce ona karsi bir yonelim gelistirir. Bu yonelim ise
iradenin devreye girmesiyle somut bir eyleme doniisiir. Nefis, hem zihinsel hem de bedensel
stirecleri biitiinlestirirken, irade bu stiregleri bilingli bir sekilde yonlendiren mekanizma islevi
goriir. Bu baglamda iradenin etkinligi ile nefsin denetimi arasinda dogrudan bir iliski
bulunmakta olup bu iligki bireyin manevi kemale ulasmasi agisindan biiyilk Onem
tagimaktadir. Farabi’nin nefis teorisine gore bireyin herhangi bir davranisi gergeklestirmeye
yonelik istegi ya da ondan sakinma iradesi nefsin i¢sel dinamikleri tarafindan sekillendirilir.
Ornegin iyi bir davranista bulunma arzusu ya da kotii bir fiilden uzak durma egilimi, nefsin
yonlendirdigi i¢sel mekanizmalarin sonucudur. Bu durum, nefis ile irade arasindaki iliskinin
teorik yapiyla birlikte pratik ve ahlaki boyutlar igerdigini ortaya koyar. Bu baglamda bireyin
ahlaki olgunluga ulagmasinda en 6nemli etkenlerden biri, nefsin arzularini kontrol altina
alabilme yetisidir. Farabi, insanin herhangi bir davranisa yonelmeden once igsel bir egilim
gelistirdigini ve bu egilimin, iradenin miidahalesiyle eyleme doniistiigiinii vurgulayarak,
ahlaki eylemin psikolojik altyapisini a¢iklamaya ¢alisir. Bu nedenle, nefis ve irade arasindaki
iliski, bireyin ahlaki ve manevi gelisimini belirleyen kritik bir unsur olarak ele alinmali ve
insanin bilingli se¢imleriyle nefsini kontrol etmesi, onun kemale ulagmasinda temel bir

basamak olarak degerlendirilmelidir.®
[rade ise insanin bilingli tercihler yapabilme ve davranislarini kontrol edebilme
yetenegidir. Ragip el-Isfahani(é. V./XI ilk ceyregi)’ye gore insan, irade sahibi bir varlik olup,

ahlakli olmay1 ya da olmamayi tercih edebilir. Ancak asil durum ahlakli olmay1 se¢gmesidir;

87 Riza Tevfik Kalyoncu, “Farabi Felsefesinde Nefsin Yetkinlesme Siireci”, Tasavvur / Tekirdag [lahiyat Dergisi
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zira insan1 diinyevi ve uhrevi mutluluga ulastiran bu yoniidiir. Bu perspektiften bakildiginda,
irade, nefsin arzularma kars1 koymada ve manevi olgunluga erismede kritik bir rol oynar.®
Irade, insann i¢sel giiclerini yonlendiren ve onu Allah’a en yakin olacag1 seviyeye tastyan bir
unsurdur ve irade sayesinde insan, nefse karsi miicadele edebilir ve arzularini denetleyerek
manevi bir olgunlagsma siirecine girebilir. Felsefi a¢idan baktigimizda irade, igsel bir giicle
birlikte ahlaki bir sorumluluk olarak degerlendirilir. Islam diisiiniirlerinden Nurettin Topcu,
iradenin bir insanin ahlaki gelisimi i¢in ne denli 6nemli oldugunu vurgulamis, insanin 6zgiir
iradesi ile dogruyu se¢mesinin ona Allah’a yakinlik sagladigint belirtmistir. Bu diisiince,
bireyin iradesiyle basta kendisini, sonra ailesini, milletini ve nihayetinde insanlar1 iyiye
yonlendirecek bir irade kullanmasi gerektigi yoniindedir.’® Nefis ve irade arasindaki bu
dinamik iliski, bireyin ahlaki ve manevi gelisiminde belirleyici bir rol oynar. Insan, nefisle
miicadele ettigi Olcilide iradesini kuvvetlendirir ve bu sayede manevi agidan yiikselme imkani
elde eder. Islam diisiincesinde bu siirecin, siirekli bir caba ve istikrar gerektirdigi belirtilir.
Nefis ve irade arasindaki iliski, insanin i¢sel miicadelesinin temelini olusturur. Nefsin
gayrimesru istekleri, insan1 azginhiga ve sapkinliga siiriikleyebilir. Tarih, insanin azginlikta
hangi boyutlara ulastifin1 gosteren bircok ibret vesikasiyla doludur; 6rnegin, Firavun'un
ilahlik iddias1 bu boyutlar i¢in bir 6rnektir.®? Bu nedenle, iradenin giiclii olmasi, nefsin
olumsuz etkilerine kars1 bir kalkan gérevi goriir.%? Bununla birlikte irade ve nefis arasindaki
iliskinin gelisimi sadece bireysel bir olgu olarak kalmaz toplumsal dizeyde de etkisini
gosterir. Nefsin arzularina ve diinyevi isteklerine karsi duyarli olmak, ayn1 zamanda insanin
toplumsal sorumluluklarini yerine getirmesinde de kritik bir rol oynar. Topgu’ya gore insanin
gelisiminde dogru irade kullanimi bireysel boyutla birlikte aile, millet ve devlet gibi
toplumsal yapilarla iligkilidir. Bir insanin dogru irade kullanarak kendini gelistirmesi,
toplumsal dizeyde de doniisim ve iyilik temelli diisiince olusturmasina olanak tanir. Bu
cerceveye gore irade, insanin hem manevi yolculugunda hem de toplumsal diizeyde iyiye

ulagmasini saglayacak onemli bir giictiir. Nefsin esaretinden kurtulmak, insanin kendisini ve
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cevresini doniistiirmesi igin iradesini dogru kullanmasmi gerektirir. Islam'da nefis, insani
Allah’tan uzaklastiran bir engel olarak kabul edilirken, irade bu engeli agsmak i¢in gerekli olan
icsel giictiir. Irade sayesinde, insan nefsinin en alt derecelerinden baslayarak yiiksek manevi
derecelere dogru bir yolculuga ¢ikabilir. Bu yolculuk, insanin diinyevi ihtiyaclarin
karsilamasiyla birlikte ahlaki ve manevi erdemlere ulasmasi igin bir firsattir. Insan, nefsini
denetleyerek ve iradesini dogru yonde kullanarak, Allah’a en yakin olacagi en yiiksek ahlaki
ve manevi mertebeye ulasir. Bu iradenin giicii insanin i¢sel yolculukla birlikte toplumsal ve
tarihsel diizeyde doniisiim yaratmasinda etkili olur. Diisiiniirler bireysel iradenin toplumsal
hayata yansiyan etkilerini vurgulamis ve insanin evrensel diizeyde dogruyu ve iyiyi
se¢cmesinin kendi hayatiyla birlikte ¢evresindeki diinyayr da donistirdiiglinii belirtmistir.
Topgu’ya gore insanin iradesi Allah’a yakinlasma i¢in kullanilan bir aragtir. Bu siire¢ kisinin
kendisiyle birlikte ailesini, milletini ve tim insanlhigr dogruya yonlendirme sorumlulugunu
fark etmesini saglar. Irade toplumda adaletin, barisin ve diizenin saglanmasinda énemli bir rol

oynar. %

Nefis ve irade arasindaki iligki, insanin manevi yolculugunda kritik bir 5neme sahiptir.
[rade giicii sayesinde birey, nefsin arzularina karsi durabilir ve ahlaki ile manevi olgunluga
ulasabilir. Insan, nefsiyle olan miicadelesinde iradesini dogru kullanarak hem kendi hayatinda
hem de toplumsal diizeyde olumlu bir doniisiim gergeklestirebilir. Bu surecgte irade insani
Allah’a yakinlastiran bir ara¢ olarak islev goriir. Bu anlayisa gore, insanin ger¢ek amaci,
nefsini denetleyerek ve iradesini dogru kullanarak, sonsuz huzura ve Allah’a ulagsmaktir.
Islam diisiincesi, bireysel ve toplumsal diizeyde iradenin dogru kullanilmasini vurgulayarak

insanin manevi yiikselisi i¢in bir rehberlik sunar.

3. Tasavvuf Klasiklerinin Ahlaki Ogretileri

Tasavvuf ahlaki, bireyin ilahi hakikate ulasma yolunda nefsini terbiye etmesini, tiim
varliklara sefkat ve merhametle yaklasmasini, Allah’a teslimiyet ve sevgiyi esas almasini
icerir.®* Bu ahlak anlayisi, tasavvufun onde gelen mutasavviflarinin  gériislerinde ve

eserlerinde somut bir sekilde ortaya konmustur. Mutasavviflar, bireyin i¢ diinyasindaki

% [rgat, Nurettin Top¢u’da Irade Kavrami, 139; Nurettin Topcu, Islam ve Insan/Mevlana ve Tasavvuf (Istanbul:
Dergah Yaynlari, 2013), 15.

9 Kara, Tasavvuf ve Tarikatlar, 27.
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manevi olgunlasmay1 ahlakin temel sarti olarak gorur ve nefis terbiyesi yoluyla ahlaki

erdemlerin kazanilmasim &giitler.®®

Gazzali, Islam ahlak felsefesinin en onemli isimlerinden biridir ve tasavvufi ahlaki
sistematik bir sekilde ele almistir. /hya-u Ulum’id-Din adli eserinde, ahlakin kaynagimni
Allah’a baglilikta arar. Gazzali, insanin kot hislere sahip olmasinin baslica nedeninin diinya
sevgisi oldugunu iddia eder. Bu tiir insanlar, bir yandan maddi varligiyla diinya malin elde
etmeye calisirken diger yandan da kalbiyle ona baglanmaya baslarlar. Boylelikle insanlar,
stirekli diinya isleriyle ugrasirlar. Koétiiliiklerin bundan baska nedenleri de vardir. Kétiiliiklere

neden olan hisler giderildiginde ise insan ahlakini olgunlastirabilir.%

[lmi hem teorik bilgisiyle hem de i¢sel kavrayisiyla 6ziimseyen kimseler ¢cok anlamli
veya anlami kapali lafizlara dair derin bilgiye sahip olan, bu meseleleri kapsamli bi¢imde
tetkik eden, konuya vukufiyetle yaklasan ve yiiksek idrak diizeyine erigmis kisiler olarak
tanimlanir. Bu tiirden basiret ve sezgi sahibi gercek bilginler, hakiki anlamda arif kabul edilir.
Arif, marifetullah yolunda hayatin1 ilahi hakikati tanimaya adayan diinya malina, makam
hirsia ve nefsani arzulara kars1 direng gostererek nefsini aritan kisidir. Ilim ve amelde
samimiyetle hareket eden, ibadetlerinde siirekliligi esas alan, giinahlardan sakinirken takvayi
rehber edinen ve tiim bu siirecte yalnizca Allah’in rizasin1 gézeten bir manevi yolcudur.
Kalbinde Allah sevgisine dncelik vererek, diinya nimetlerini ve hatta cenneti dahi ikinci plana
atabilen hakikati bulmak amaciyla marifet deryasina dalan, ilmiyle alim, yasam tarziyla zahid

ve ibadette derinlik sahibi bir sahsiyettir.®’

Insanin kotii hislere sahip olmasimin baslica nedeninin diinya sevgisi oldugunu iddia
eder. Bu tiir insanlar, bir yandan maddi varligiyla diinya malin1 elde etmeye calisirken diger
yandan da kalbiyle ona baglanmaya baglarlar. Boylelikle insanlar, siirekli diinya isleriyle
ugragirlar. Kotiiliikklerin bundan bagka nedenleri de vardir. Kotiilikklere neden olan hisler
giderildiginde ise insan ahlakini olgunlastirabilir.®® Gazzal'nin diisiincesine gére, insanin iyi

ve erdemli davranislar sergilemesini saglayan en temel ahlaki ilke hikmettir. Ona gore, akil,

% Kara, Tasavvuf ve Tarikatlar, 44.

% Abdullah Durakoglu, “Gazali’de Ahlak Egitimi”, Gazi Universitesi Gazi Egitim Fakiiltesi Dergisi 34/2 (2014),
213.

9 Osman Oral, “Gazali’de Haberi Sifat ve Te’vil Metodolojisi”, Akademik Incelemeler Dergisi 14/2 (31 Ekim
2019), 205.

% Durakoglu, “Gazali’de Ahlak Egitimi”, 213-214.
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bilgi ve Kur’an-1 Kerim’in her biri hikmettir. Hikmet, insan zihnini harekete gecirip dengeli
sartlar altinda islerlik kazandirarak onu yliceltir. Bakis acisina gore, hikmet, insan zihnini
calistiran ve ona denge kazandiran bir mekanizmadir. Insan, ancak hikmetle diisiince
diinyasin1 berraklastirarak hakikati kavrayabilir. Hikmet, bireyin dis diinyaya ve kendi i¢
alemine yonelik bir farkindalik gelistirmesine olanak tanir. Kalp huzuru ve diislince temizligi
ile birlestiginde, insanin zihni aydinlamir ve dogruya yonelir.*® Bu siiregte akil, kendisini
hikmetle donatarak bireyin her tiirlii agiriliktan uzak, mutedil ve dengeli bir yasam siirmesini
saglar. Hikmetin islevlerinden biri de insani {iistiin degerlere yonlendirmesidir. Fiziksel
arzulara kapilmadan, zihnin ve ruhun olgunlasmasina katkida bulunur. Gazzali, hikmeti
insanin zihnini her tirlii yanlis ve yaniltici unsurlardan arindirarak esyanin hakikatini
anlamaya yonelten bir ara¢ olarak tanimlar. Boylece hikmet, insan1 hem bireysel hem de
toplumsal diizlemde adaletli, ahlakli ve bilingli bir varlik haline getirir. Hikmet bireyin
diisiince diinyasinda bir denge unsuru olup onun ahlaki dogrultusunu belirleyen temel bir
kavram olarak ortaya ¢ikar. Hikmet ve ahlak, Gazzali’nin diisiince sisteminde birbirini
tamamlayan iki temel kavramdir. Ona gore hikmet bir bilgi kaynagi olmanin 6tesinde insanin
dogru ve yanlis arasinda se¢im yapmasini saglayan bir rehberdir. Hikmet, insanin diisiince
diinyasin1 berraklastirirken ahlak da bireyin bu bilgiyi eyleme dokmesine yardimct olur. Bir
insanin erdemli ve Ol¢iilii bir yasam siirmesi i¢in hikmet ile ahlakin uyum i¢inde olmasi
gerekir. Hikmet, bireyi igsel anlamda olgunlastirirken, ahlak bu olgunlugun sosyal hayata

yansimasini saglar,%

Ibnii'l-Arabi'nin ahlak anlayisi, tasavvufun derinliklerinde sekillenen ve bireyin
manevi olgunluga erismesini hedefleyen bir perspektife dayanir. Ona gore ahlak, din ile i¢ ice
gecmis olup, her ikisi de ayn1 kaynaktan beslenen ikiz kardesler gibidir. Ahlaki davraniglarin
temeli, ilahi hakikatin idrakine dayanir ve bireyin i¢sel diinyasinda derin bir donisiimii
gerektirir.1%? insanin dogustan bazi ahlaki 6zelliklerle diinyaya geldigini ve bu 6zelliklerin
gelistirilmesinin miimkiin oldugunu belirtir. Ancak bazi ahlaki davraniglarin dogustan
geldigini ve degistirilemez oldugunu savunur. Bu nedenle, bireyin manevi yolculugunda

kendi dogasini tanimasi ve bu doga ile uyumlu bir yagam siirmesi 6énemlidir. Bu yaklagim,

% Durakoglu, “Gazali’de Ahlak Egitimi”, 219.
10 Durakoglu, “Gazali’de Ahlak Egitimi”, 213.
101 Osman Karaagag, “Ibnii’l ‘Arabi’nin Ahlak Anlayis1”, UMDE Dini Tetkikler Dergisi 2/1 (2019), 136.
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ahlakin bireyin icsel yapisiyla olan derin bagini vurgular.'? Ahlakin temellendirilmesinde
Ibnd'l-Arabl aklin sinirli bir bilgi kaynagi oldugunu ve hakikatin idrakinde yetersiz
kalabilecegini ifade eder. Ona gore, akil ve duyular, ilaht hakikati tam anlamiyla kavrayamaz;
bu nedenle, manevi tecrlibe ve ilahi 6gretim esastir. Ahlaki olgunluk, aklin Gtesine gegerek,
ilahT bilginin dogrudan tecriibesiyle miimkiindiir.1°® Vahdet-i viictid anlayis1, ahlakin ontolojik
temelini olusturur. Bu anlayisa gore, varlik birligi esastir ve her sey ilahi varligin bir
tezahiiridiir. Bu perspektiften bakildiginda, ahlaki davraniglar, bireyin bu birlik bilincine
erismesi ve tiim varliklarla uyum i¢inde yasamasiyla sekillenir. Bu durum, bireyin nefsini

terbiye etmesini ve ilaht hakikate yonelmesini gerektirir.2%

Ibnii'l-Arabi'nin ahlak anlayisi, bireyin i¢sel doniisiimiinii, ilah hakikatin idrakini ve
varlik birligi bilincini esas alir. Bu yaklagim, tasavvufun derinliklerinde sekillenen ve bireyin
manevi olgunluga erismesini hedefleyen bir perspektiftir. Ahlak, bu dogrultuda, bireyin igsel

105 Mevlana’nin ahlak

diinyasinda derin bir doniistimii ve ilahi hakikate yonelimi gerektirir.
anlayis1 ask, hosgorii ve insan sevgisi temellerine dayanan tasavvufl bir perspektife sahiptir.
Ona gore, ahlakin esasi, insanin nefsini terbiye ederek ilaht aska ulagmasidir. Bu siiregte birey
diinyevi arzulardan uzaklasarak manevi olgunluga erisir. Mevlana, insanin i¢ diinyasindaki bu
doniisiimii, ahlaki gelisimin temel sarti olarak goriir.'® Mevlana, ahlaki insanm igsel
doniistimiiniin bir pargasi olarak ele alir. Mesnevi'de, ahlaki erdemlerin bir yolculukla, nefsin
asamalar1 gecilerek kazanilacagini ifade eder.!%” Mevlana'nin ahlak 6gretisinde, nefis ve ruh
ayrimi onemli bir yer tutar. Nefis, insanin diinyevi isteklerini temsil ederken; ruh, ilaht olana

yonelimi simgeler. Bireyin ahlaki gelisimi, nefsin arzularim1 kontrol altina alarak ruhun

yiicelmesine baglidir. Bu kapsamda, sabir, tevazu ve fedakarlik gibi erdemler, insanin manevi

102 K araagag, “Ibnii’l ‘Arabi’nin Ahlak Anlayis1”, 134.

103 M. Mustafa Cakmaklioglu, “Ibnii’l-Arabi’nin Marifet Teorisi Acisindan Aklin Degeri”, MANAS Sosyal
Arastirmalar Dergisi 5/3 (2016), 140-142.

104 Ekrem Erdem, “fbn Arabi’nin Vahdet-i Viicid ve Hakikat-i Muhammediyye Teorisine Gére Insan-i Kamil
Anlayis1 ve Yoneltilen Elestiriler: iktisadi Hayata Dair Bir Degerlendirme”, Sakarya Universitesi Iktisat Dergisi
12/3 (2023), 274.

105 K araagag, “Ibnii’l ‘Arabi’nin Ahlak Anlayis1”, 131.

16 Muzaffer Ayvaz, “Mevlana Celaleddin RGmi’nin Ahlak Ogretisinde Mutluluk”, Sinop Universitesi Sosyall
Bilimler Dergisi 2/1 (2018), 96.

107 Nejdet Durak, “Mevlana’nin Ahlak Ogretisinde Iyi ve Koti Kavramlari”, Silleyman Demirel Universitesi
Sosyal Bilimler Enstituisii Dergisi 6 (2007), 11.
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108 Mevlana, aski ahlaki gelisimin merkezine yerlestirir. Ona

yolculugunda rehberlik eder.
gore ilaht ask, insan1 bencillikten arindirarak hakikate ulastirir. Bu agk bireyin hem kendisiyle
hem de cevresiyle barisik olmasini saglar. Mevlana'nin eserlerinde sik¢a vurguladigi gibi,

sevgi, insan1 yiice degerlere tastyan en giiglii duygudur.®

Mevlana’ya gore ahlak, Allah’a olan askin bir tezahiiriidiir ve kisinin kendisini asarak
tim varliklara sevgiyle yaklagsmasini gerektirir. Su sozleri ahlak anlayigini oOzetler:
“Hamdim, pistim, yandim.”'°® Bu ifade, Mevland’nin insanin manevi yolculugundaki
evrelerini ifade ettigi derin anlamli bir sdzdiir. Bu sozleri, insanin ahlaki ve manevi
olgunlasma siirecini simgeler. ilk asama, “hamdim”, insanin baslangigta saf ve temiz bir kalbe
sahip oldugunu gosterir. Bu safiyet, ruhun baslangi¢ halidir. Bu da ahlaki olgunlagma
yolculugunun ilk adimini olusturur. Ardindan gelen pistim ifadesi, kiginin manevi gelisim ve
olgunlagma siirecini anlatir; tipki atesin pisirdigi bir maddenin sekil almasi gibi, insan da
manevi olgunlagma siirecinde kendini bulur ve olgunlasir. Nihayetinde yandim ifadesi,
insanin tamamlayict olgunlagsma siirecini, yani nihai ruhsal saflagsmay1 ve Allah’a yaklagmay1
ifade eder. Bu ifade, ahlaki olgunluga ulagsmanin ve manevi gelisimin zorlu fakat degerli bir
siirec oldugunu vurgular.!'! Bu siirecin Mevlana'nin diisiincesinde, insanin nefsini agmasi ve
ilahT agk1 aramasiyla birlestirilmistir. Mevlana'nin dgretilerine gore insanin gergek olgunlugu,
sirekli bir arayis ve ic¢sel doniisiimle saglanir. Bu felsefi yaklasim, Bati1 felsefesindeki
Ozdeyislere benzer sekilde, bireyin igsel catismalarindan ve zitliklarindan daha yiiksek bir
anlam olusturur. Mevlana’min ahlak anlayist merhamet ve hosgoriiyii merkeze alir. insan

diger insanlara, hayvanlara ve tiim yaratilmislara sefkatle yaklasmay esas alir.!'?

Mevlana’nin Mesnevi’de sik¢a bagvurdugu temel kavramlardan biri olan edep de bu

ahlaki yikselmenin merkezinde yer alir. Edep kavrami, Mevlana’nin ahlak 6gretisinin 6ziidiir

108 Muzaffer Ayvaz, “Mevlana Celaleddin Rimi’nin Ahlak Ogretisinde Nefs-Ruh Ayrimi”, Tiirkiye Din Egitimi

Arastirmalar: Dergisi 7 (2019), 74.

109 Detayl bilgi i¢in bk. Ayvaz, “Mevlana Celaleddin Rimi’nin Ahlak Ogretisinde Mutluluk”, 105; Alasdair

Maclntyre, Ethik’in Kisa Tarihi/Homerik Cagdan Yirminci Yiizyilda, ¢ev. Hakki Unler (Paradigma Yayinlari,

2001), 192; Mehmet S. Aydin, Tanri Ahlak Iliskisi (Ankara: Diyanet Vakfi Yaynlari, 2000), 38-46.

110 Mevlana Celaleddin-i RGmi, Mesnevi, ¢ev. Veled Izbudak (Istanbul: Milli Egitim Bakanlig1 Yaymlari, 1988),
3, 361-362.

1 Tuncay Imamoglu, “Mevlana Diisiincesindeki Zitlarin Uyumunun Bati Diisiincesindeki Diyalektikle

Karsilastirilmas1”, Kafkas Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 1/1 (2014), 12-13.

112 Sefik Can, Meviana: Hayati, Sahsiyeti ve Fikirleri (Istanbul: Otiiken Nesriyat, 1995), 100.
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ve ahlaki olgunluga erigmis bir insanin tutumunu belirler. Mesnevi’de, edebin yalnizca dissal
davraniglarda degil, ayn1 zamanda icsel bir sabir ve hosgorii gerektiren bir erdem oldugunu
sOyler. Bir insan, kotii huylu kimselerin kotiiliigiine sabirla ve tahammiille yaklagsmalidir.
Mevléna, “Ey Miisliiman, edep nedir diye arar sorarsan, bil ki edep, ancak her edepsizin

"3 diyerek aslinda insanin igsel ahlaki

edepsizligine sabwr ve tahammiil etmektir.
olgunlugunun, dis diinyadaki kotiiliikklerle baris icinde olmayr ve onlari1 sabirla kargilamayi
gerektirdigine isaret eder. Bu bakis agisiyla, Mevlana insanin ahlaki gelisiminin 6niindeki en
biiylik engel olarak, onun kotii diisiincelerine ve huylara karsi duydugu tepkilerini gosterir.
Ayni zamanda déneminin tasavvuf anlayigini eserlerinde de derinlemesine yansitmigtir. Hakk
ile insan arasindaki iligkiyi ele alirken, temel sorun insanin varolus amacit ve onun evrendeki
yerini kesfetmektir. Tasavvuf diisiincesinde, insan tiim varliklarin amacidir; yani biitiin alem,
insanin varlig1 ve varolusu i¢in yaratilmistir. Diger tiim varliklar dolayli olarak var olmusken
insan dogrudan bu amag¢ dogrultusunda var olmustur. Bu bakis a¢isi, insan1 evrende ayricalikl
bir varlik yaparken, ayni zamanda ona 6nemli sorumluluklar da yiikler. Mevlana, insanin
ahlaki anlamda olgunlagma siirecini ve nefsini tanima, terbiye etme gorevini kendi tasavvuf
anlayisinin en kritik meselesi olarak ele almistir. Mevland nefsin tuzaklarimi ve nasil
egitilecegini agiklayan pek cok hikdye ve benzetme kullanarak, insanin igsel yolculugunu
anlatmistir. Boylece Mevlana, tasavvufun insan anlayisini ortaya koymayi1 amaglamis ve bu
ogretisini daha genis bir kitleye ulastirmayr basarmistir. Mevlana’nin Ibn Arabi ve
Konevi’den ayrilan en 6nemli yonii diisiincelerini ve dgretilerini anlatma bigimidir. Ozellikle
temel eseri olan Mesnevi'de hikayeler ve benzetmeler araciligiyla daha genis kitlelere hitap
etmistir. Bu anlatim tarzi, tasavvufun derinlikli bilgilerini hem etkili hem de erisilebilir
kilmay1 basarmistir. Ayrica Mevlana'nin tasavvuf anlayisinda vahdet-i viictid ve ask 6gretileri

onemli bir yer tutar.}'4

Vahdet-i viicid Ogretisinde varlik ve birligin temelini iki farkli anlayis olusturur.
Birinci anlay1s, varliklarin 6zde bir ve ayni olan Hakk ile 6zdes oldugunu savunur; her seyin
kaynag Hakk’dir ve her seyde Hakk’nin yansimasi bulunur. Bu goriis, varliklarin birbirinden
ayr1 olamayacagina, her seyin aslinda bir biitiiniin parcas1 olduguna isaret eder. Diger gortis,
her seyin Hakk’dan zuhur ettigi ve yaratilmiglarin Hakk’in bir yansimasi olmaktan ziyade

O’nun kudretiyle varlik kazandig1 anlayisina dayanir. Bu bakis acisina gore, her sey Hakk’dan

113 Mevlana, Mesnevi, 4, 771.

114 pamuk, “Mevlana ve Schopenhauer’in insan Anlayislarinin Karsilastirilmasi”, 27-30.
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bagimsiz olarak varlik kazanamaz ve her seyin varlik amaci, Hakk’nin mutlak kudretine

hizmet etmektir.11°

Birinci goriis, varliklart Allah’in isim ve sifatlarinin bir yansimasi olarak degerlendirir.
Ikinci goriis ise varliklarin bu isim ve sifatlarm bir yansimasi olmadigini, Allah’in mutlak
kudretiyle yaratildigini savunur. Varlik, sadece O’nun kudretiyle varlik kazanir ve her sey,
yaratildig1 kaynaga hizmet eder ikinci goriiste varliklarin birbirinden ayr1 olmadigi, her seyin
0zde bir oldugu kabul edilir, fakat bu birlik Allah’in isim ve sifatlarinin bir tezahiirii olarak
degil, O’nun yaratma kudretinin bir sonucudur.''® Onun vahdet-i viiciid anlayis1 nihayetinde
varhigi bir oldugunu, ruhi tecriibeyle idrak etmenin miimkiin oldugunu ortaya koyar. Bu
Ogretinin 6zii, varlikla olan ayriligin ortadan kaldirilmasi ve insanin 6zde Hakk ile birlige
ulagmasidir. Diistinenle diisiiniilen, bilinenle bilen arasindaki tiim sinirlar silinir. Hakikate
ulagsmanin yolu, bu ruhi tecriibeye dayalidir; askin actifi yol ile bu birlige ulasilir.
Mevlana’nin bu anlayisi, sadece akil ve mantikla kavranmasi zor olan bir deneyimi ifade eder.
Cunkl vahdet-i viicid, bir haldir ve bu halin akil ile anlatilmasi, Mevlana’nin deyimiyle,
askin sozlerle anlatilmasi gereken bir durumdur. Bu noktada Mevlana'nin agk kavraminin
akilla kavranamayacak kadar derin ve kapsayici bir deneyim oldugunu vurgulamaktadir.
Burada akil, somut ve rasyonel smirlariyla askin hakikatini agiklamakta yetersiz kalmakta
adeta camura saplanmis ve hareket edemeyen bir esege benzetilerek, askin ruhsal ve metafizik
boyutlariin akil yiiriitme ile c¢oziilemeyecegi ima edilmektedir. Mevlana, askin ancak
kendisiyle agiklanabilecegi fikrini benimseyerek, mistik bir bilgi anlayisin1 ortaya koyar yani
ask, kendi deneyimi ve yasanmasi yoluyla anlasilir ve ancak benzer bir ask haliyle
yorumlanabilir. Tasavvuf diisiincesi bilginin yalnizca akla dayali olmadigini ayni zamanda
kalp ve sezgi ile de iliskili oldugunu wvurgular. Gergek hakikatin ise ancak ask yoluyla

kavranabilecegini ifade eder.'!’
Mevlana'nin ahlak anlayigi, bireyin igsel donisiimiini, il&hT aska yonelimini ve
evrensel hosgoriiyli esas alir. Bu yaklagim, insanin hem kendi i¢inde hem de toplumda baris

ve huzuru saglamasini hedefler. Mevlana, ahlaki erdemlerle donanmis bireylerin, daha adil ve

Y5 Can, Mevlana: Hayati, Sahsiyeti ve Fikirleri, 35.
116 Mehmet Tabakoglu, “Viictid ve Adem: Vahdet-i Viicidu Anlamada Iki Anahtar Kavram ve Konuyla ilgili
Ayetler”, Bartin Universitesi Islami Ilimler Fakiiltesi Dergisi 3/6 (2015), 59-60.

17 Pamuk, “Mevlana ve Schopenhauer’mn insan Anlayislarinin Karsilastirilmasi”, 28.
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sevgi dolu bir diinya insa edebilecegine inanir.™® Seyh Edebali (6l. 726/1326) Osmanl
Devleti’nin manevi kurucularindan biri olarak kabul edilir. Hem dinl hem de sosyal hayatla
ilgili 6nemli Ogretiler sunan Edebali, ozellikle ahlak anlayisiyla Osmanli toplumunun
sekillenmesinde etkili olmustur. Ahlak, onun diislincelerinin temel tasidir. Onun 6gretileri,
bireylerin toplumsal sorumluluklarini yerine getirebilmesi i¢in nefsin kontrol altina alinmasi
gerektigini vurgular.!?® Tasavvufi egitimde miirsid-miirid iliskisi, bireyin ahlaki gelisiminde
Oonemli bir yer tutar. Miirsid, yol gosterici olarak miiridin nefsini terbiye etmesine ve manevi
yolda ilerlemesine rehberlik eder.’?® Edebali'nin yasadigi donemde, Ahilik teskilat1 da
toplumsal hayatta 6nemli bir yere sahipti. Ahilik, sanat veya mesleklerin icrasinda ahlaki
degerleri 6n planda tutan bir sistemdi. Bu teskilat, iiyelerine comertlik, yigitlik, yumusak
huyluluk, iffet, sabir, diiriistliik, siikiir, tevazu ve adalet gibi birgok ahlaki ilkeyi kazandirmay1
hedeflemistir. Ahilikte verilen egitimler, is basinda ve is disinda olmak iizere hayat boyu

devam eden bir siirec olarak goriilmiistiir.'?!

Edebali'nin ahlak anlayisinda ¢aligkanlik ve tiretkenlik de dnemli bir yer tutar. Klasik
donemin felsefe ve diisiince geleneklerinde, ¢aliskanlik insan i¢in kazanilmasi elzem bir deger
olarak goriilmiistiir. Tembellik ise aym geleneklerce yerilmistir. Insan, tabiati geregi sosyal
bir varlik oldugundan, hem yasamak hem de iyi yasamak i¢in ¢aligmaya ve bunu da diger
insanlarla birlikte yapmaya muhtactir.'?> Seyh Edebali'nin ahlak anlayisi, tasavvufi diisiince,
ahilik prensipleri ve islamin temel degerleriyle sekillenmistir. Bu anlayis, bireyin nefsini
terbiye ederek manevi olgunluga ulagmasini, giizel ahlak sahibi olmasini ve toplumsal hayatta

caliskanlik, diiriistliik ve adalet gibi erdemleri benimsemesini tesvik eder.

Bu bilgiler ¢er¢evesinde tasavvuf ahlaki, bireyin kisisel ahlaki gelisimini hedeflemenin
Otesinde, metafizik temellere dayanan biitiinciil bir varlik ve hayat anlayisi olarak

degerlendirilmektedir. Vahdet-i viicid diisiincesiyle sekillenen bu yapi, insanin Allah ile olan

118 Ayvaz, “Mevlana Celaleddin Rami’nin Ahlak Ogretisinde Mutluluk”, 97.

119 Selahattin Ddgiis, "Osmanli Beyligi Topraklarinda Ahi Zaviyeleri ve Seyh Ede Bali Meselesi",OTAM, 37,
2015, 68.

120 Haluk Enénli, “La‘lizade Abdiilbaki’nin Miirsid Anlayis1”, Edebali Islamiyat Dergisi 411 (2020), 240-243.
121 Hiiseyin Kasim Koca, “Ahilik Kiiltiirii: Ticaret Ahlaki Kazandirmaya Model Olmas1 Agisindan Egitimsel Bir
Degerlendirme”, Bilimname 46 (2021), 230-231.

122 fbrahim Aksu, “Tembellik Nigin Kétiidiir? = Why Laziness is Bad?”, Edebali Islamiyat Dergisi 1IV/2 (2021),
20-21.
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iliskisini merkez alirken, bu iliskinin bireyin nefsiyle olan miicadelesinde nasil i¢sellestigini
de acikga ortaya koyar. Nefis mertebeleriyle katedilen i¢sel yolculuk ahlaki tekdmulin
vazgecilmez bir pargasidir. Bu siiregte irade ahlaki doniisiimiin anahtar1 olarak 6nemli bir rol
ustlenmektedirBu ¢ergevede tasavvuf ahlakinin bireyin yalnizca kendi nefsini diizeltmesiyle
sinirlt olmadigr anlasilir. Ayn1 zamanda bagkalariyla kurulan iliskilerde adalet merhamet ve
tevazu gibi erdemlerin benimsenmesini de 6ngorir. Bu yonuyle ahlaki olgunluk, bireysel bir

hal olmaktan ¢ikarak toplumsal bir dengeye doniisiir.

Tasavvuf klasiklerinde yer alan ahlaki 6gretiler hem teorik hem de pratik diizeyde
tasavvufl ahlakin yasanabilirligini ortaya koymakta; gecmisten giiniimiize aktarilan bu irfani

miras, glinlimiiz insan1 i¢in de derin bir anlam ve yon tayin edici bir rehberlik sunmaktadir.
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IKiNCi BOLUM

SCHOPENHAUER’IN AHLAK TEORISi

1. Schopenhauer’in Felsefesine Genel Bakis

Schopenhauer alman idealizminin 6nemli bir figlirii olmakla birlikte, Kant’in
felsefesini kabul ederek, ancak ondan farkli bir yol izlemistir. Schopenhauer, Kant’in a priori
bilgiyi ve subjektif idealizmi kabul etse de, Hegel (61. 1831) ve onun takipcilerinin idealist
sistemlerini reddederck, felsefesinde daha pesimist bir bakis acis1 benimsemistir.'?3
Schopenhauer’in felsefesi, Ozellikle insanin ve diinyanin anlami, varlik ve aci iizerine
derinlemesine diisiinceler sunar.!?* Onun diisiincesi bir yandan Immanuel Kant’in bilgi
kurami1 ve fenomen—numen ayrimindan etkilenirken, diger yandan Hint diislincesi ve 6zellikle
Budizm ile kurdugu entelektiiel iliski sayesinde farkli bir yon kazanmistir. Schopenhauer,
varligin temelinde akil tarafindan diizenlenen rasyonel bir yapi bulundugu fikrine karsi
¢ikarak, dlinyanin 6ziinii kor ve doyumsuz bir isteme olarak yorumlamistir. Bu yaklasim,
insan hayatindaki ac1 ve tatminsizlik sorununu felsefesinin merkezine yerlestirmesine yol
acmistir. Ona gore insanin siirekli arzu eden yapisi yasami kaginilmaz bi¢imde 1zdirapla
iligkilendirir. Bu diisiince, Budist 6gretide yer alan arzu ve ac1 iligkisine dair goriislerle belirli
paralellikler tagimaktadir. Schopenhauer’in gelistirdigi isteme metafizigi, daha sonraki
donemde Friedrich Nietzsche (61. 1900) gibi diisiintirler {izerinde de etkili olmus; Nietzsche
bu diisiinceden hareketle kendi gii¢ istenci kavramini gelistirmistir. Boylece Schopenhauer,
Kant’in elestirel felsefesi ile Nietzsche’nin modern elestirel diisiincesi arasinda énemli bir

gecis figiirii olarak felsefe tarihinde 6zel bir konuma yerlesmistir.'?°

Kendi varligim1 sorguladigi ve evrenin anlamini kavramaya calistigi entelektlel bir
caba olarak gordiigiimiiz felsefe mantigmma baktigimizda, insanin disiinsel yetilerini

kullanarak hakikati arastirmasini, varolusun temel ilkelerini irdelemesini ve bilgiye ulasma

123 Macit Gokberk, Felsefe Tarihi, (1980), 398; Pamuk, “Mevlana ve Schopenhauer’in Insan Anlayislarinin

Karsilagtirilmasi”, 73.

124 schopenhauer, Merhamet, 12.

125 Seref Canberk, “Schopenhauerci Isteme’den Nietzscheci Dionysos’a ya da Kétiimserligin Ustesinden
Gelmenin Trajik Karakteri”, Kaygi: Bursa Uludag Universitesi Fen-Edebiyat Fakultesi Felsefe Dergisi 22/1
(2023), 39-54.
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siirecinde akil yiiriitme, mantik ve elestirel diisiinme yontemlerini kullanmasini ifade eder.'?®
Bu, insanin yalnizca fiziksel varolusunu degil, ayn1 zamanda zihinsel ve ruhsal yonlerini de
anlamaya ydnelik derin bir diisiinme siirecini igerir. Insan, dogumundan itibaren ¢evresindeki
diinyay1r anlamlandirmaya ¢alisir ve zamanla varolusunun nedenlerini, yasamin amacini ve
evrendeki yerini sorgulamaya baglar. Bu sorgulama siireci, tarih boyunca farkli diisiince
ekolleri ve felsefi sistemlerin ortaya ¢ikmasina zemin hazirlamistir.*?” Felsefe, yalnizca soyut
diistinceler iiretmekle kalmaz, ayn1 zamanda insanin bilgiye ulasma yollarmi inceler, ahlaki
degerleri sorgular ve estetik, metafizik, ontoloji gibi farkli alanlara yonelerek varolusun g¢esitli
boyutlarmi ele alir.'?® Bu entelektiiel caba, bilimsel bilgiden farkli olarak kesin cevaplar
aramak yerine, sorular sormay1 ve diisiinmeyi tesvik eden bir yapiya sahiptir.}?® Felsefenin
temelinde insanin kendi bilincine yonelerek hem bireysel varligint hem de evrensel gercekligi
anlamaya g¢alismas1 yatar. Bu siirecte, bireyin deneyimleri, akil yiirlitme yetisi ve kiiltiirel
birikimi 6nemli rol oynar.®® Felsefe, insanin kendini ve evreni anlama yolculugunda

vazgecilmez bir rehber gorevi gorar. 3

Bu ¢er¢cevede Schopenhauer’in diislincesi, modern felsefe tarthinde insanin varolusunu
ve yasamin anlamini sorgulayan 6nemli bir yaklagim ortaya koyar. Onun gelistirdigi isteme
metafizigi, insan hayatindaki aci, arzu ve tatminsizlik olgusunu felsefi bir problem olarak ele
alirken aym1 zamanda ahlaki diisiincenin temeline merhameti yerlestirir. Boylece
Schopenhauer’in felsefesi, hem Kant’in elestirel felsefesinden beslenen hem de Budist
diistincedeki arzu ac1 iliskisine dair yaklasimlarla paralellik kuran 6zgiin bir perspektif sunar.

Bu yoniiyle yalnizca metafizik bir sistem ortaya koymakla kalmaz; ayni zamanda insanin

126 pamuk, “Mevlana ve Schopenhauer’n insan Anlayislarinin Karsilastirilmasi”, 62.

121 Tolga Bayindir, “‘Zamamn Bittigi Yer’de Varlik Felsefesi ve Varolus Sorunsali”, Yiiziincii Yil Universitesi
Sosyal Bilimler Enstitusi Dergisi 63 (2024), 232.

128 Ufuk Bircan, “Platon’un Ahlak Anlayisinda Ruh ve Erdem Iliskisi”, Elektronik Sosyal Bilimler Dergisi 22/85
(2023), 321.

129 Cevdet Kilig, “Varlik Probleminin Zihinsel Gelisimi”, Firat Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 9/1
(2004), 41.

130 Kilig, “Varlik Probleminin Zihinsel Gelisimi”, 43-44.

131 Bircan, “Platon’un Ahlak Anlayisinda Ruh ve Erdem liskisi”, 318.
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ahlaki yonelimi, ac1 karsisindaki tavri ve baskalarina yonelik merhamet duygusu {izerinden

sekillenen bir etik anlayisin temellerini de agiklar.t®2

1.1. iradenin Metafizigi: Diinya ve Insan Iradesi

Schopenhauer’in felsefesi, Immanuel Kant’in bilgi teorisini temel alarak, ancak onun
kavramsal ¢ercevesini asarak gelistirdigi bir metafizik sistem {izerine insa edilmistir.
Schopenhauer, 6zellikle Kant’in numen ve fenomen ayrimini radikal bir sekilde doniistiirerek,
gergekligin temelini irade kavrami etrafinda sekillendirmistir. Ona gore diinya yalnizca zihnin
algiladig1 bir tasarimlar biitiinii olan fenomenler diinyast degildir. Ayni zamanda bu
tasarimlarin ardinda yatan 6z niteliginde bir numenal gerceklik tarafindan yonlendirilir.
Schopenhauer, bu 6zl irade olarak adlandirir ve tiim varolusun temel belirleyicisi olarak
gorir.®®  Iradenin evrensel dogasi insanin varolusunu ve eylemlerini de belirler.
Schopenhauer'a gore, insanin 6zgiir iradesi bir yanilsamadan ibarettir; zira tiim eylemlerimiz,
bu temel iradenin yonlendirmesiyle gerceklesir. Bu durum, insanin siirekli bir tatminsizlik ve
1zdirab i¢inde olmasina yol acar; ¢iinkii irade, doyumsuz bir sekilde stirekli olarak istemeye
devam eder. Bu kisir dongliden kurtulmanin yolu ise iradenin reddi ve arzularin
bastirilmasiyla miimkiindiir.*** Schopenhauer, irade kavramim yalnizca insanla smirl tutmaz;
aksine, tim doganin ve evrenin temelinde bu kor ve bilingsiz metafiziksel giiciin yattigini
savunur. Bu irade, varolusun her seviyesinde kendini gosterir ve nesneleserek farkli
bicimlerde tezahiir eder. iradenin bu nesnelesme siireci, cansiz varliklardan bitkilere,
hayvanlardan insanlara kadar uzanan bir hiyerarsi olusturur.’*® Bu perspektiften bakildiginda
insan iradesi, evrensel iradenin bir yansimasidir. Bireysel arzularimiz bu temel giicin
tezahiirleridir.** Schopenhauer, sanatin ve dzellikle miizigin, iradenin etkisinden kurtulmada
onemli bir rol oynadigini belirtir. Sanat, bireyi giinliik yasamin acilarindan uzaklagtirarak,
iradenin baskisindan gegici de olsa bir kagis sunar. Miizik ise, dogrudan dogruya iradenin

ifadesi olarak, insan ruhunu derinden etkiler ve onu metafiziksel bir deneyime tasir. Sanat ve

182 Arthur Schopenhauer, Isteme ve Tasarim Olarak Diinya, cev. Levent Ozsar (Istanbul:Biblos Kitabevi
Yayinlari, 2005), 191.

133 Pamuk, “Mevlana ve Schopenhauer’in Insan Anlayislarinin Karsilastirilmasi”, 50.

134 Ayhan, “Schopenhauer Felsefesinde Istencin Reddi”, 109.

135 Schopenhauer, Merhamet, 36-37.

136 Ciineyt Arikan, “Schopenhauer Felsefesinde Dogada Turl Surdiren Kolelik: Cinsel Ask”, FLSF Felsefe ve

Sosyal Bilimler Dergisi 38 (2024), 160.
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miizik, insanin iradenin esaretinden kurtulma ¢abasinda dnemli araglardir.*®” Schopenhauer’in
irade metafizigi, evrenin ve insanmn dogasmi anlamada merkezi bir konuma sahiptir. Irade,
tim varolusun temelini olustururken, insanin i1zdirabtan kurtulma yolu, bu iradenin farkina
varmak ve onu asmakla miimkiindiir. Bu siirecte sanat, 6zellikle de miizik, bireye énemli bir

destek sunar ve onu daha derin bir metafiziksel anlayisa yonlendirir.3®

1.1.1. irade ve Fenomenal Diinya: Kant’in EtKisi ve Asilmasi

Schopenhauer’in metafizik anlayisi, biiyiik 6lgiide Kant’in bilgi kuramima dayanr.
Kant, insan zihninin diinyay1 belirli kategoriler araciligiyla algiladigini ve dis diinyay1 oldugu
gibi bilemeyecegimizi savunmustur. Kant’in “kendinde sey” kavrami, bilincin disinda ve
algmin oOtesinde var olan gergekligi ifade eder. Schopenhauer, bu kavrami bir adim ileri
goturerek, kendinde sey’in Oziinii irade olarak tanmimlar. Yani, diinya yalnizca algilanan
nesnelerden olusmaz; aksine, tiim nesnelerin temelinde, dogrudan bilingli deneyime konu
olmayan ancak varolusu sekillendiren metafiziksel bir gii¢, yani irade vardir.'®® Kant'm
deontolojik etik anlayisiyla keskin bir tezat olusturur. Kant, ahlaki eylemin 6dev temelli bir
zorunlulukla gerceklesmesi gerektigini savunurken Schopenhauer, ahlaki davranislarin
merhamet temelli bir duygudaslikla ortaya ¢iktigini ileri siirer. Kant’a gore ahlaki eylemler,
akil ve mantiga dayanmalidir. Kategorik imperatif prensibiyle hareket edilir: Bir davranis,

evrensel bir yasa olarak uygulanabilirse ahlakidir.14°

Schopenhauer, bu noktada Brahmanizm ve Budizm gibi dogu felsefelerinden de
esinlenmistir. Ona gore evren, belirli bir amaca veya rasyonel bir diizen ilkesine gore hareket
etmez; aksine, yonsiiz ve farkindaliktan yoksun bir irade tarafindan sekillendirilir. Bu irade,
herhangi bir bilingli niyet veya hedef giitmeksizin siirekli olarak kendini disa vuran temel bir
giictiir ve evrendeki tiim varliklarm hareketlerini belirler.'** Bu etkiler Schopenhauer’m ahlak
anlayisinda bencilligi asarak merhamet ve bagkalarmi diisiinmeye dayali bir etik anlayist

gelistirmesine zemin hazirlamistir. Ona gore, irade, bilingsiz bir giic olarak, varligin tiim

187 R, Gorkem Aytimur, “Schopenhauer’un Diisiincelerinde Bir Ozgiirlesme Olanagi Olarak Miizik”, OPUS
International Journal of Society Researches 13/19 (2019), 2187.

138 Aytimur, “Schopenhauer’un Diisiincelerinde Bir Ozgiirlesme Olanagi Olarak Miizik™, 2189.

139 Zeynep Kantarc1 Bingdl - Dilan Bayhan, “Yeterli Temel ilkesi Uzerinden Schopenhauer’in Kant’a Yonelttigi
Elestiriler”, Al Farabi Uluslararast Sosyal Bilimler Dergisi 7/13 (2022), 3.

140 Senail Ozkan, Schopenhauer Paradokslar Uzerinde Raks (Istanbul: Otiiken Nesriyat, 2006), 317.

141 Murat Kaymaz, “Schopenhauer Felsefesinde Platonik Ogeler”, Felsefe Arkivi 47 (2019), 83.
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ozelliklerinin temelinde yatar. irade, insandaki arzularin ve isteklerin kaynagidir, ancak bu

durum ayn1 zamanda yasamin acilarla dolu olmasin1 da beraberinde getirir.142

1.1.2. irade ve Yasam: Dogadaki Evrensel Prensip

Schopenhauer’in felsefesinin merkezi kavrami iradedir. O, insanin ve diinyanin temel
yapisiin, siirekli bir irade tarafindan sekillendirildigini savunur.'®® Irade, Schopenhauer’a
gore, bilingli bir amagtan ziyade kor bir giigtiir. Bu gii¢, insanin her tiirlii arzularini, isteklerini
ve eylemlerini yonlendiren, siirekli bir hareketlilik ve degisim durumudur. Bu gii¢, tiim
varliklarm ¢eliskili dogasina isaret eder. Insanlarm siirekli bir arzu ve istek iginde olmalari,
ancak bu arzularin asla tam anlamiyla tatmin edilememesi, insan yasaminin temel
sorunsallarin1 olusturur. Bu durum, insanin hayatini aci ve 1zdirab ile doldurur.t4*
Schopenhauer iradenin yalnizca insan zihnine 6zgii bir fenomen olmadigini, aksine tim
varliklarin temelinde bulundugunu savunur. Biitiin doga i¢sel bir iradenin disavurumudur.
Bitkiler, hayvanlar, insan bedeni ve hatta fiziksel yasalar, iradenin farkli tezahiirlerinden

baska bir sey degildir.}*® Ornegin;

a) Yercekimi: Cisimlerin yere diisme egilimi, aslinda maddenin oziindeki iradenin
disavurumudur.*4

b) Biyolojik Yasam: Canlilarin hayatta kalmaya ve iiremeye yonelik tim iggiidiileri,
iradenin dogrudan tezahiirleridir.*’

¢) Insan Bedeni: Insan bedeninin her bir fonksiyonu ve iggiidiisel hareketi, iradenin etkisi

altindadir.148

Schopenhauer'un bu yaklagimi, deterministik bir evren tasavvurunu destekler; yani,

tim olaylar ve varliklar, bu temel iradenin zorunlu sonuclaridir ve 06zgiir irade bir

142 Schopenhauer, Isteme ve Tasarim Olarak Diinya, 47-49.

143 Schopenhauer, Merhamet, 6.

144 schopenhauer, Merhamet, 16.

145 Schopenhauer, Isteme ve Tasarim Olarak Diinya, 174.

146 Hakan Sevki Ayvaci vd., “Kiitle, Agirlik ve Yergekimi Kavramlarinin Farkli Ogretim Seviyelerindeki
Ogrencilerin Anlama Diizeyleri”, Journal of Uludag University Faculty of Education 25/2 (2012), 383.

147 Nurcan Akbas - Bahar Taner, “Yasam Dongiisiinde Yonetim: Varolustaki Alginin ve Degisimin Kronolojisi”,
Ankara Universitesi Sosyal Bilimler Dergisi 12/1 (2021), 137.

148 Zeynep Albayrak, “Medeni Yargida insan Bedeni Uzerinde Inceleme”, Turkiye Adalet Akademisi Dergisi 33
(2018), 722.
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yanilsamadan ibarettir. Bu deterministik bakis agis1, insan davranislarinin ve dogadaki

siireglerin énceden belirlenmis bir diizenin pargasi oldugunu savunur.4°

1.1.3. insanda Iradenin Tezahiirii: irade ve Akil iliskisi

Schopenhauer’e gore insani diger varliklardan ayiran temel 6zelliklerden biri, iradenin
bilin¢li farkindaliga doniisebilme kapasitesidir. Ancak bu durum, insan1 daha 6zgiir kilmak
yerine, onun aci ¢ekmesine neden olur. Ciinkii irade, siirekli olarak arzular iireten ve tatmin
edilmedikge bireyi huzursuz eden bir giictiir. Insan, arzularmin ve isteklerinin kélesi haline
gelir ve bunlar1 tatmin etmeye c¢alisirken siirekli bir doyumsuzluk icinde yasar.'™
Schopenhauer'in felsefesinde, irade kavrami merkezi bir 6neme sahiptir. Ona gore, evrendeki
tim varliklarin temelinde, bilingsiz ve kor bir giic olan irade bulunmaktadir. Bu irade,
varliklarmn hareketlerini ve davranislarini yonlendiren asli unsurdur.®®! Insan da dahil olmak
iizere tiim canlilar, bu iradenin nesnelesmis halleridir. irade, siirekli olarak tatmin edilmesi
gereken arzular lretir ve bu arzularin pesinde kosmak, bireyde sirekli bir huzursuzluk ve
doyumsuzluk hissi yaratir.’® Bu nedenle, insanin yasami bitmek bilmeyen isteklerin tatmini

cabasiyla sekillenir. Schopenhauer'a gore, bu durum insanin kaginilmaz kaderidir. Gergek

ozgiirliige ulasmak, ancak iradenin bu dikte edici dogasinin farkina varmakla miimkiindiir.'>®

Irade kavrami, Schopenhauer'un metafizik sisteminin temelini olusturur. Ona gore,
diinya, iradenin bir yansimasidir. Tiim fenomenler bu iradenin tezahiirleridir. Irade, bilingsiz
ve amagsiz bir gili¢ olarak, evrendeki tiim varliklarin 6ziinii olusturur. Bu perspektiften
bakildiginda, insanin akli ve rasyonel diisiinme yetisi aslinda iradenin bir araci olarak
algilanip onun hizmetindedir. Dolayisiyla, insanin 6zgiir iradeye sahip oldugu diisiincesi, bir
yanilsamadan ibarettir.’>* Schopenhauer, insanin iradesinin farkina vararak, onun esaretinden
kurtulabilecegini 6ne siirer. Bu farkindalik, bireyin kendi arzularinin ve isteklerinin kdlesi

olmaktan ¢ikip, daha yiiksek bir biling seviyesine ulasmasini saglar. Ancak bu siire¢, oldukca

149 Pamuk, “Mevlana ve Schopenhauer’n insan Anlayislarinin Karsilastirilmasi”, 153.

150 Ahmet Ugurlu, “Bat1 Felsefesi Baglaminda Schopenhauer’a Gére Akil ve Hakikat”, Bolu Abant Izzet Baysal
Universitesi Sosyal Bilimler Enstittsii Dergisi 16/1 (2016), 388.

151 Pamuk, “Mevlana ve Schopenhauer’in Insan Anlayislarinin Karsilastirilmasi”, 149.

152 Schopenhauer, Merhamet, 34.

153 Schopenhauer, Hukuk Ahlak ve Siyaset Uzerine, 63.

1% Ugurlu, “Bat1 Felsefesi Baglaminda Schopenhauer’a Gére Akil ve Hakikat”, 386.
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zorlu ve gaba gerektiren bir yolculuktur. insanin kendi iradesini asmasi, onu gercek dzgiirliige

ve huzura kavusturabilir.?>®

Schopenhauer’in felsefesi, iradenin insan yasamindaki merkezi roliinii vurgular. irade,
insanin hem varolusunun temeli hem de acilarmm kaynagidir.*®® Bu nedenle, insanin gergek
mutluluga ulasabilmesi i¢in kendi iradesinin farkina varmasi ve onun dikte edici dogasini
asmasi1 gerekmektedir. Akilda bir nevi iradenin hizmetinde olan bir aractir. Geleneksel felsefi
anlayisin aksine Schopenhauer insanin rasyonel bir varlik olarak hareket etmedigini ileri
siirer. Insan iradenin yonlendirdigi irrasyonel bir varhiktir. Akil, yalmzca bireyin istek ve
arzularin1 yerine getirmek i¢in ¢alisan bir mekanizmadir; bu nedenle insanin 6zgur iradesi

oldugu diisiincesi bir illizyondan ibarettir.*’

2. Schopenhauer’in Ahlak Anlayisi

Schopenhauer alman felsefesinin 6nde gelen isimlerinden biri olup, ahlak felsefesi
alaninda 0zgilin bir sistem gelistirmistir. Schopenhauer’in ahlak anlayisi, onun genel felsefi
sistemi olan “Die Weltals Wille und Vorstellung”, “Irade ve Tasarim Olarak Diinya” eserinde
yer alan irade kavrami etrafinda sekillenir. Ona gore, diinya, temelinde irade adi verilen bir
metafiziksel giicten olusur. Bu irade, bireylerin bitmeyen arzularin1 ve bu arzularin neden

oldugu acty1 ifade eder.!®®

Bu eser, ahlak felsefesindeki irade kavraminin merkezi roliinii agiklamak agisindan
biiylik 6nem tagir. Schopenhauer modern felsefenin 6nemli figirlerinden biri olarak, ahlak ve
metafizik arasindaki iligkiyi carpict bir sekilde ele almis ve ahlakin temeline merhamet
kavramini yerlestirmistir. Schopenhauer’e gore, ahlakin 6zii merhamettir. Merhamet, bireyin
kendi bencil isteklerinden siyrilarak, baskalarinin acilarina ortak olma yetisidir. Bu durum,
bireyin kendi iradesinden ve bencil dogasindan feragat etmesi anlamina gelir. Merhamet,
ahlaki eylemlerin temel motivasyonu olmali ve bireyin kendisini diger varliklarla
0zdeslestirmesine imkan tanimalidir. Schopenhauer, egoizmin ahlaki a¢idan yanlis oldugunu,

¢linkli egoizmin bireyi yalnizca kendi ¢ikarlarini diisiinmeye sevk ettigini savunur. Bunun

155 Schopenhauer, Merhamet, 97.
156 Tiizen, “Schopenhauer’da Ahlak ve Ozgiirliik Iliskisi”, 560.
157 Schopenhauer, Merhamet, 75.

1%8 Schopenhauer, Merhamet, 6.
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aksine, merhamet, bireyi evrensel bir etik anlayisina gotiiriir.*®® Schopenhauer’in merhamet
anlayisi, onun aciya ve yasamin trajik dogasina iliskin goriisleriyle yakindan iligkilidir. Ona
gore hayat, aci ve 1zdirabla doludur. Ancak birey, kendi acisin1 azaltmanin yolunu,
baskalariin acilarin1 anlamakta ve onlar1 hafifletmekte bulabilir. Bu nedenle, ahlak, bireyin
iradeye olan bagimliligindan kurtularak kendini asmasiyla baslar.'®® Yine Schopenhauer bu
durumu bir ilke gorev ya da eylem etiginden ziyade erdem etigine dayandirir. Bu yaklasim,
onun felsefesinin genel kabulleriyle sekillenir ve ahlaki karakter analizini igerir.
Schopenhauer, ahlak kavramini insanlarin birbirine zarar vermedigi ve miimkiin oldugunca
birbirine yardim ettigi bir iliski bi¢cimi olarak tanimlar. Bu anlayis, insanlarin 6zdesligine
dayanan bir etik perspektifi yansitir. Schopenhauer’in ahlak anlayisi, temel kavramlar olarak
karakter ve merhamet unsurlarina dayanir. Filozofa gére insan karakteri bireysellik 6zelligine
sahiptir. Bireysellik, insanin iradesi dogrultusunda hareket ettigine dair bir yanilsama
olustururken ahlaki tutumun kaynagi bu bireyselligin asilmasi ve kiginin merhamet duygusu

ile duygudaslik gelistirmesiyle miimkiindiir.6*

Schopenhauer’e gore karakter deneyimsel bir olgudur. insan, belirli eylemleri 6zgiirce
gerceklestirebildigini diisiinse de aslinda hangi eylemleri isteyip istemedigine dair bir kesin
bilgiye sahip degildir. Birey, kendi karakterine yabanci oldugundan dolay1, bu karakterin nasil
sekillendigini ancak hayati boyunca Kkarsilastigi olaylar ve verdigi tepkiler {izerinden
ogrenebilir. Dolayistyla kisi heniiz karsilasmadigr bir durum karsisinda nasil bir tepki
verecegini Onceden bilemez. Schopenhauer, insanin dogustan getirdigi karakterinin
degistirilemez oldugunu savunur ve bireyin iradesinin 6zgiir oldugu fikrini bir yanilsama
olarak degerlendirir. Filozofa gdre insanin eylemlerinde 6zgiir oldugu diisiincesi, istemenin
kor iradesine dayanan bir yamlgidir. Istemenin iradesi herhangi bir bilingli yonlendirmeye
sahip degildir. Bu nedenle dogada oldugu gibi insanda da gercek bir 6zgiir irade bulunmaz.
Evrende gergeklesen her sey kesin bir zorunlulukla meydana gelmektedir. Schopenhauer, eger
dogada mutlak bir zorunluluk olmasaydi, varligin devam edemeyecegini ve diinyanin
diizeninin bozulacagini 6ne siirmektedir. Bu nedenle, bireylerin egitilmesi degil, ancak belirli

giidiiler aracihigiyla yonlendirilmeleri miimkiindiir. insan iradesinin mutlak anlamda &zgiir

159 Tiizen, “Schopenhauer’da Ahlak ve Ozgiirliik Iliskisi”, 557.
160 Schopenhauer, Merhamet, 37.

161 Schopenhauer, Merhamet, 27.
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olmadig1 ve istemenin kor dogasina tabi oldugu anlayisi, Schopenhauer’in etik goriislerinin

temelini olusturmaktadir.1®2

2.1. Merhamet: Ahlaki Erdemin Temeli

Schopenhauer, ahlakin temelini merhamet kavraminda bulur. Merhamet, bireyin kendi
cikarlarindan vazgegerek diger varliklarin acilarina duyarli olmast anlamina gelir. Ona gore
ahlaki eylemler, bencillikten armis bir sekilde gerceklestirildiginde deger tasir.'®®
Schopenhauer'un ahlak anlayisinda merhamet ii¢ temel kategoride ele alinir: Birincisi bencil
olmayan eylemlerdir. Bu eylemler, bireyin kendi ¢ikarindan tamamen uzak bir sekilde diger

164 fkincisi actya duyarhiliktir. Bu durum

varliklar1 diisiinerek harekete gecmesini ifade eder.
bireyin tiim canlilarin ayn1 6zden geldigini anlamasi ve bu farkindalikla aciyr paylagsmasini
ifade eder.’®® Uciincii olarak empati 6zelligi karsimiza ¢ikar. Empati ise diger varliklarin

acisina ortak olma ve bu acty1 azaltma ¢abasimi ifade eder.'®

Bakildiginda ahlak anlayis1 yalnizca insanlar arasindaki iliskileri kapsamaz tim
canlilar i¢ine alan evrensel bir etik perspektif sunar. Filozofa gore tiim varliklar ayn1 6zden
yani istemeden tiiremistir. Bu nedenle insanin diger insanlara kars1 oldugu kadar hayvanlara
ve dogaya kars1 da ahlaki sorumlulugu bulundugu kabul edilir. Bu diisilince, geleneksel ahlak
anlayislarindan farkli olarak, merhametin yalmizca bireyler arasi bir duygu olmadigini,
evrensel bir ahlaki ilke olarak degerlendirilmesi gerektigini ortaya koymaktadir.'®” Kendisi
ahlakin temelini merhamete dayandirir ve bireyin kendine ve yakin ¢evresine oldugu kadar
tiim canlilara kars1 da etik bir tutum sergilemesi gerektigini savunur. Ona gore dogadaki tiim
varliklar ayn1 istemenin farkli tezahiirleri oldugundan, insanlar hayvanlara ve ¢evreye zarar
vermekten kaginmali ve onlarin da yasam hakkina saygi duymalidir. Bu anlayis modern
donemde cevre etigi ve hayvan haklar1 gibi alanlarda Schopenhauer’in diisiincelerinin yanki1
bulmasina neden olmus ve etik felsefe acisindan 6nemli bir referans noktasi haline gelmistir.
Schopenhauer’in ahlak felsefesinin bu yonu, geleneksel antroposantrik (insan merkezli) etik

yaklagimlarina elestirel bir perspektif sunarak ahlaki sorumlulugun  smirlarini

182 Sensoy, “Arthur Schopenhauer’in Hukuk ve Ceza Adaleti Anlayisi”, 275-276.
163 Schopenhauer, Merhamet, 130.

164 Schopenhauer, Merhamet, 66-67.

165 Schopenhauer, Merhamet, 126.

166 Kuguradi, Schopenhauer ve Insan, 89.

167 Arthur Schopenhauer, Parerga und Paralipomena: kleine philosophische schriften, (Berlin: 1977), 212.
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genisletmektedir. Alman filozofa gbre ise merhamet temelli ahlak Ogretisi, giiniimiizde
cevresel siirdiiriilebilirlik, hayvan haklar1 ve ekolojik etik gibi alanlarda yeniden
yorumlanmakta ve etik diisiincenin temel meseleleri arasinda yer almaktadir.!%®
Schopenhauer’in ahlak felsefesinde merhamet, ahlaki erdemin temeli olarak kabul edilir ve
bireylerin bencillikten uzaklasarak, baskalarinin acilarina duyarlilik gostermeleri gerektigini
savunur. Bu yaklagim, ahlaki eylemlerin degerini, bireyin kendi ¢ikarlarindan ziyade,

baskalarinin iyiligini gdzetme kapasitesine dayandirir.6°

2.2. Ahlak Anlayisinin Elestirisi ve iradenin Asilmas

Schopenhauer iradeyi fiziksel, entelektuel ve ahlaki 6zgiirliik baglamlarinda ele alir.
Fiziksel 0zgurluk bireyin eylemlerini gergeklestirmede dis engellerin olmamasini ifade
ederken, entelektiiel 6zgiirliik, diisiince ve karar alma siireglerindeki bagimsizligi belirtir.
Ahlaki 6zgurlik ise bireyin kendi karakterine uygun eylemlerde bulunabilme kapasitesidir.
Schopenhauer bireyin eylemlerinin ardindaki iradenin, karakterinin bir yansimasi oldugunu ve
bu karakterin degismez bir dogaya sahip oldugunu savunur.!’® Ahlak anlayisina getirilen
elestiriler Ozellikle iradenin bu merkezi rolii ve bireyin 6zgiirliigii konularinda yogunlagir.
Bazi diisiiniirler onun iradeyi kor ve bilingsiz bir gii¢ olarak tanimlamasinin, insanin ahlaki
sorumlulugunu ve Ozgiirliiglinii sinirladi§ini 6ne stirerler. Bu elestiriler Schopenhauer’in
determinist yaklasiminin, bireyin kendi eylemlerini kontrol etme kapasitesini gbz ardi ettigi

yonindedir.*"

[radenin asilmas1, Schopenhauer felsefesinde merkezi bir kavramdir. Ona gore birey,
iradenin dayattig1 arzular ve isteklerin 6tesine gecerek gergek ozgiirliige ve i¢sel huzura
ulasabilir. Bu siire¢ bireyin kendi arzularinin ve isteklerinin kdlesi olmaktan ¢ikarak daha
yiiksek bir biling seviyesine erigsmesini saglar. Ancak bu slre¢ oldukga zorlu ve gaba
gerektiren bir yolculuktur. Schopenhauer, iradenin bu sekilde agilmasinin, bireyin kendi
dogasina aykirt oldugunu ve bu nedenle isyan etme imkanini bile feda ettigini belirtir. Sonug

olarak Schopenhauer’in ahlak anlayisi, iradenin merkezi roliinti vurgularken, bu iradenin

168 Akcetin, “Merhamet ve Devlet”, 80.

169 Adnan Esenyel, “Merhamet, Aci ve Kurtulus: Yasamin Anlamsizlig1 Karsisinda Schopenhauer ve Nietzsche”,
FLSF Felsefe ve Sosyal Bilimler Dergisi 35 (2023), 13.

170 Sensoy, “Arthur Schopenhauer’in Hukuk ve Ceza Adaleti Anlayis1”, 276.

11 Cenk Ates - Meral Serarslan, “Schopenhauer ve Nietzsche Nihilizmi Sarkacinda Déviis Kuliibii Filminin

Cozimlemesi”, SineFilozofi, (2019), 555.
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asilmas1 gerektigini de savunur. Bu yaklagim bireyin kendi arzularinin ve isteklerinin 6tesine
gecerek, daha ylksek bir biling seviyesine ulasmasini hedefler. Ancak bu siireg bireyin kendi

dogasina aykir1 oldugu icin, isyan etme imkanim bile feda etmeyi gerektirir.!"?

3. Schopenhauer’de Kurtulus

Schopenhauer’in felsefesinde yasamin 6ziinde act ve 1zdirab barindirdigi kabul edilir.
Bu acilarin temel kaynagi insanin bitmek bilmeyen istek ve arzularidir. Schopenhauer'a gore
bu surekli isteme hali, bireyi sonsuz bir tatminsizlik dongustne hapseder. Dolayisiyla gercek
kurtulus, bu istemenin asilmastyla miimkiindiir.1”® Kendisi istemenin yadsinmasini kurtulusun
anahtar1 olarak goriir. Bu yadsima bireyin kendi arzularindan ve isteklerinden vazgegmesi,
yani istencin susturulmasi anlamina gelir. Bu siire¢ bireyin aci ve 1zdirablardan armmasini
saglar ve onu ebedi huzura kavusturur.'™ Genel diisiincesine gore intihar bir kurtulus yolu
degildir. Clinkii intihar yasami sona erdirse de istemeyi ortadan kaldirmaz. Gergek kurtulus
istencin tamamen yok edilmesiyle mimkindir. Bu nedenle bireyin kendi arzularini ve
isteklerini asmasi, gercek dzgiirliige ulasmanim tek yoludur.”® Estetik deneyimi de gegici bir
kurtulus olarak gorir. Sanat ve estetik deneyim bireyi istemenin boyundurugundan kisa bir
stireligine de olsa kurtarir ve ona evrensel olan1 gosterir. Ancak bu kurtulus gegici goriinse de
kalict huzur igin istencin tamamen yadsimmasi gereklidir.}’® Schopenhauer’in felsefesinde
kurtulus, bireyin kendi istemesini yadsimasi ve arzularindan vazgegmesiyle mimkundur. Bu

siireg bireyi ac1 ve 1zdirablardan arindirir ve onu gergek huzura ulastirir.’’

172 Epru Oner, “Nurettin Topgu ve Albert Camus’de Ahlak: isyan/Baskaldir1 Ahlaki1”, Recep Tayyip Erdogan
Universitesi Sosyal Bilimler Dergisi 2/3 (2016), 52.

173 Bindesen, “Arthur Schopenhauer’in Diisiincesinde Mutlulugun Imkam”, 202.

174 Ayhan, “Schopenhauer Felsefesinde Istencin Reddi”, 113.

175 Akgetin, “Merhamet ve Devlet”, 79.

176 Emel Kog, “Schopenhauer Felsefesinde ‘Oliim’ ve Oliim Korkusu® Uzerine”, Dort Oge 13 (2018), 38-39.
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UCUNCU BOLUM
TASAVVUFT AHLAK VE SCHOPENHAUER: KARSILASTIRMALI BiR ANALIZ
1. Ahlakin Dayanaklari: Akil ve flahi Rehberlik

Ahlak, insanin eylemlerini yonlendiren normatif ilkeler biitiinii olarak, hem bireysel
hem de toplumsal diizlemde insan varolusunun temel yap1 taglarindan biridir. Ahlaki eylem,
yalnizca dissal davranislarla sinirli olmayip, bireyin niyeti, i¢csel yonelimi ve deger diinyasiyla
dogrudan iligkilidir. Bu baglamda ahlak, insanin iyiyi kotiiden, dogruyu yanligtan ayirt
edebilme kabiliyetini ifade eder. Fakat bu ayirt etme kabiliyeti neye dayanir? Bu soru, tarih
boyunca hem Bati felsefesinin hem de Islam diisiincesinin merkezinde yer almistir.
Schopenhauer’in felsefesi ile tasavvufi ahlak Karsilastirildiginda, her iki sistemin de ahlaki
gelisimi merkezi bir mesele olarak ele aldigi; ancak ahlakin dayanaklari, kaynaklar1 ve
yonelimi bakimindan onemli 6l¢iide farklilastiklar1 goriiliir. Bu boliimde, ahlakin temel
dayanaklar1 olarak akil ve ilahi rehberlik kavramlari tizerinden Schopenhauer ve tasavvufi

anlayis mukayese edilecektir.

Schopenhauer, Kant’1n etkisiyle sekillenen felsefesinde akli salt bir bilme araci yerine
iradenin bir islevi olarak ele alir. Ona gore akil, bireyin dis diinyay1 kavramasina hizmet eden
temsil giiciidir ve 6ze bakildiginda iradenin hizmetindedir.!’® Bu yaklasim, akli ahlakin
temeli olmaktan uzaklastirir. Schopenhauer’e gore akil, cogu zaman bireyin bencil arzularina
gerekceler bulmakla mesguldiir ve bu haliyle ahlaki olan1 belirleyemez.”® Ahlaki davranisin
gercek kaynag, ac1 ceken baskasina karst duyulan igsel merhamet duygusudur.® Ahlak, akil
yirtitmeyle degil, igsel bir acima kapasitesiyle dogar. Ona gore merhamet, bireyin ego
siirlarint  asarak  Oteki‘nin  acisint kendi varhiginda hissetmesiyle mumkin olur.
Schopenhauer’in ahlak anlayisi, insanin diinyadaki aci ve 1zdirabina karsi duyarlilik
gelistirmesiyle baglar. O, varolusun temel niteligini ac1 olarak tanimlar ve insanin yasaminda
kacinilmaz olan bu 1zdirabin etik diisiincenin de kaynagini olusturdugunu One siirer.
Schopenhauer’a gore gergek ahlaki davranis, bagkasinin ¢ektigi aciy1 igtenlikle hissedebilme
kapasitesine yani merhamet temelli bir empatiye dayanir. Ahlak, herhangi bir 6dil veya ceza

178 Ugurlu, “Bat: Felsefesi Baglaminda Schopenhauer’a Gére Akil ve Hakikat”, 389.
179 Kubilay Hosgér, “Schopenhauer’in Yeter Sebep Ilkesinin Dortlii Kokii Uzerine”, Felsefe Arkivi 52 (2020),
43,

180 Schopenhauer, Merhamet, 50.
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beklentisinden bagimsiz olarak kisinin igsel bicimde bagkasinin 1zdirabina ortak olmasindan
dogar.!8! Bireyin kendi benligini asarak baskalarinin acilaria duyarl hale gelmesi, onun etik
gelisiminde bir doniim noktasidir. Ote yandan tasavvufi ahlak, bireyin baskalarmin acilarina
kars1 duyarlilik gelistirmesini ve kendi nefsini arindirarak Allah’a yonelmesini esas alir. Ayni
zamanda ilahi iradeyle uyumlu bir varolus insa etmeyi hedefler. Tasavvufa gére insanin
amaci, diinyevi benlikten siyrilarak ruhsal kemale ulagmak ve bdylece Allah’a yaklagsmaktir.
Bu siirecte birey yalnizca diger insanlara iyi davranmakla yetinmez ayni zamanda igsel bir

terbiye siireciyle ahlaki olgunlasma yasar.!82

Dolayisiyla tasavvufi ahlak empatiyi ve
merhameti kusatici bir ¢cerceveye yerlestirir. Tiim varliga ve 6zellikle Allah’a yonelik sevgi ve

teslimiyet bu anlayisin temelini olusturur.

Her iki gelenek de insanin bencil dogasini asmasini hedefler. Ancak bu hedefe
ulagsmada kullandiklar1 yontem ve dayandiklari temel oldukga farklidir. Schopenhauer’de bu
asama ilahi bir referansa dayanmaz. O, insanin iradesini bastirarak acidan kurtulmasi
gerektigini soyler. Ahlak, dini bir cerceveden ziyade varolussal bir farkindalik ve igsel
doniisiim siireciyle iliskilendirilir.!®® Acidan armma mutlak bir kurtulus haline gelir.
Merhamet bu kurtulusun ahlaki temelini olusturur. Ahlaki olan akilla degil dogrudan hissetme
kapasitesiyle ortaya ¢ikar. Tasavvufi ahlakta merhamet yalnizca bireyin empatik yonelimiyle
siirht degildir. Rahman ve Rahim olan Allah’in isimlerinin insanda tecellisi olarak kabul
edilir. Bu nedenle merhametli olmak Allah’in sifatlarin1 yansitmak anlamina gelir. Ahlak
sadece aciya tepki vermek degil ilahi bir emri yerine getirmektir. Tasavvufi sistemde ahlak,
insanin hem bagkalarina hem de kendine karsi tasidigi bir sorumluluk olmaktan cikar;

dogrudan Allah’a kars: bir yiikiimliiliik haline gelir.!84

Schopenhauer’in etik anlayisi bireysel bir farkindalik ve sekiiler merhamet kavrami
Uzerine kuruluyken, tasavvufi etik anlayis Allah merkezlidir. Ahlaki davraniglar ilahi iradeye
uyum gostermek olarak degerlendirilir. Schopenhauer, merhameti dogaiistii olmayan bir
kaynaktan, yani insanin i¢ diinyasindan tiiretirken; tasavvuf, merhameti askin bir varligin

insan ruhundaki yansimasi olarak goriir. Schopenhauer icin oteki diisiincesine duyulan

181 Tiizen, “Schopenhauer’da Ahlak ve Ozgiirliik Iliskisi”, 560-563.

182 Azmi Bilgin, “Tasavvuf ve Tekke Edebiyat1”, [Imi Arastirmalar (2014), 61-62.

183 Schopenhauer, Merhamet, 51-52.
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empati, etik bilincin baslangicidir. Tasavvuf igin ise etik biling, Allah’1t tanima sirecinde
gelisir ve nihai gayesi, Allah’a yakinlik kazanmaktir.!® Dolayisiyla Schopenhauer’m ahlaki
1zdirapla baglar empatiyle sekillenir ve iradenin bastirilmasiyla tamamlanir. Tasavvufi ahlak
ise Allah’a yonelisle baslar, nefis terbiyesiyle gelisir ve ilahi rizaya ulasmakla kemale erer.
Her iki anlayista da bireyin benligini asmasi ve ig¢sel bir doniisiim yasamasi esastir;
ancak Schopenhauer i¢in bu doniisiimiin yonii acidan kagisken, tasavvufta bu doniisiim

Allah’a vuslata yoneliktir.

Islam diisiincesinde akil, hem teorik bilgiye ulasmada hem de ahlaki davranislari
yonlendirmede temel bir unsur olarak degerlendirilmistir. Ozellikle Kindi (6. 252/866),
Farabi, Ibn Sina ve ibn Riisd (61. 595/1198) gibi Islam filozoflari, Aristotelesci bir ¢izgiyle
akli bilkuvve (potansiyel akil), bilfiil (fiill halindeki akil) ve miistefad (etkinlesmis, tam
anlamiyla gelismis akil) seklinde siiflandirmislardir. Bu tasnif, aklin gelisimsel siirecine ve
insanin hakikati kavrama derecelerine gore sekillenmistir. Bu filozoflara gore akil, insani
hayvani olandan ayirarak, onu hem varligit hem de Tanri’y1 kavrayabilecek bir idrake
yoneltir.’8® Gazzali ise akli, hem teorik hem de ahlaki isleviyle daha kapsamli bir gergevede
ele almistir. Ona gore akil; dogustan gelen nazari akil ve Ogrenme-tecribeyle
olusan miiktesep akil olarak ikiye ayrilir. Ancak Gazzali, akli dort baglamda degerlendirir:
Dogustan gelen teorik kavrays, zaruri bilgileri idrak eden giinliik akil, gdzlem ve deneyime
dayal akil, diinyevi arzulardan uzaklasip ebedi saadeti segmeyi saglayan akil.’®’” Bu cok
katmanli anlayis, Gazzali’nin akli hem bilgi hem de irade temelinde nasil konumlandirdigini
gostermektedir. Gazzall ve onun etkiledigi Ibn Haldn (61.808/1406) gibi diisiiniirlerde akil,

insanin ahlaki bir bilingle hareket etmesini saglayan, ilahi iradeye uygun bir yasam1 miimkiin

185 Annemarie Schimmel, Islam 'in Mistik Boyutlari, gev. Ergun Kocabiyik (Istanbul: Kabalci Yayinlari, 2001),
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kilan asli bir aragtir.’®® Schopenhauer ise akil kavramia dair farkl1 bir perspektif sunmustur.

Onun felsefesinde akil, iradenin bir {irlinii olarak degerlendirilir ve iradeye bagimlidir.

Schopenhauer'a gore akil, iradeyi fark etme cabasina girdiginde hakikate ve erdeme
ulasabilir aksi takdirde, bireyin bencil arzularina hizmet etmekten dteye gecemez. insan
davraniglarinin  temelinde bencilligin yattigin1 belirtir. Bu bencillik bireyin var olma
miicadelesinin bir yansimasidir. Akil da bu miicadelenin bir araci olarak kullanilir.
Dolayisiyla akil, bireyin kendi ¢ikarlarint maksimize etme egiliminde olup bu da onu iradeye
bagimli kilar.'®® Schopenhauer’in felsefesinde akil ve irade arasindaki iliski, insanin mutluluk
arayisinda da onemli bir rol oynar. Ona gore hayal giicli, insan1 olmayacak seylerle
umutlandirarak hayal kirikligina ugratabilir. Bu nedenle, mutlulugu ve mutsuzlugu
ilgilendiren konularda akil ve yargi giiciiniin kullanilmas1 gerektigini savunur.'®
Schopenhauer’in bilgi teorisinin temelinde, yeter sebep ilkesi olarak adlandirdigi ve tiim
bilme yetimizi yoneten dort ilke yer alir. Bu ilkelere gore nesneler duyusallik, anlama yetisi
ve akil gibi {li¢ farkli bilme aracina gore kavranir ve her biri 6znenin farkli bilgi alanlarinda is
gordr. Ona gore yeter sebep ilkesi hem dis diinyay1r hem de zihnin kendi isleyis bi¢cimlerini
sekillendirir. Bu nedenle bilgi, nesnelerin yani sira bu nesneleri kavrayan 6znenin yapisal
donanimi {izerinden de anlagilmalidir. Duyusallik nesneleri zaman ve mekén iginde sunar.
Anlama yetisi bu nesneler arasindaki nedensellik iligkilerini kurar. Akil ise kavramsal
soyutlamalar araciligiyla bu bilgiyi daha iist diizeyde anlamlandirir.’®® Onun felsefesinde akil
ve irade arasindaki catisma insanin igsel deneyimlerinde belirgindir. Istekler ve akil
arasindaki bu par¢alanma bireyde igsel bir gerilim yaratir ve bu durum, insanin biitiinligiini
tehdit edebilir.®? Schopenhauer, Kant'n kendinde sey kavramim irade olarak yorumlar.

Kant'a gore bilinemez olan bu gergeklik Schopenhauer i¢in iradedir ve akil bu iradeyi
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anlamada yetersiz kalir. Bu yaklasim onun felsefesinin temel taslarindan biridir.'*® Kendi
bakis agisina gore ve felsefesinde akil, iradenin bir araci olarak goriiliir ve bu nedenle
smirhidir. Akil, iradeyi anlama ve kontrol etme c¢abasinda basarili olursa birey hakikate ve
erdeme ulasabilir; aksi takdirde, bencil arzularin hizmetinde kalir. Bu bakis agisi, onun felsefi

diisiincesinin temelini olusturur ve insan tabiatina yonelik kapsamli bir anlayis ortaya koyar.

Tasavvufi gelenekte ise akil insana Allah tarafindan verilen en degerli yetilerden biri
olarak kabul edilir. Ancak bu yeti, kendi basina hakikate ulasmada yeterli degildir. Akil,
vahiy ve ilahi rehberlikle desteklendiginde insani ahlaki olgunluga ve hikmete ulastirabilir.
Bu anlayista aklin nihai amaci, bireyi nefsin heva ve heveslerinden uzaklastirarak Allah’a
yoneltmektir.2% Akil burada yalnizca bilgi iiretme araci olarak goriilmez ayn1 zamanda nefis
terbiyesinin ve ahlaki gelisimin temel dayanagi olarak kabul edilir. EbG Nasr Serrac
(61.378/988)’a gore de tasavvufi yolda akil, kalbin saflagmasi siirecine katki saglayan 6nemli
bir i¢ yetidir.!% Ancak kalp ile akil arasinda bir denge kurulmadig takdirde akil bireyi kibir,
gurur ve benlik iddiasina siiriikleyebilir. Dolayisiyla akil, tasavvufi gelenekte hem kiymetli
hem de dikkatle yonlendirilmesi gereken bir glictiir.'® Schopenhauer agisindan ise insanin
akl1 daha ¢ok iradeye tabi oldugu icin mutlulugun da diismanidir. Irade, tatmin edilmek icin
stirekli yeni arzular dretirken, akil bu arzularin gerekgelendirilmesinde kullanilir. Ona gore bu
dongii, bireyin 1zdirabini artirir. Akil, eger bireyde baskalarinin acilarini hissedecek bir
merhamet dogurursa o zaman ahlaki degerlere katkida bulunur.!®” Ancak bu durumda da
ahlakin temelinde iradeden arinma ve empati yer alir. Akil salt basina ahlaki bir deger
tasimaz. Bu baglamda iki gelenek arasinda temel bir fark ortaya c¢ikmaktadir. Tasavvufi
gelenekte akil, dogru yonlendirilirse bireyi ilahl hakikate ulastirabilecek bir nimettir.
Schopenhauer ise akli, cogu zaman yaniltict ve aci verici arzularin hizmetinde goren karamsar
bir perspektifle ele alir. Gazzali’ye gore akil sayesinde insan, ebedi saadeti tercih edebilirken,

Schopenhauer i¢in akil, cogu zaman gegici zevklerin pesinde kosan iradeyi aklamaya yarayan
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bir mekanizmadir.!® Dolayisiyla tasavvufi gelenekte akil; vahiy, kalp ve nefis terbiyesiyle
biitiinlestiginde insani ilahl hakikate tasiyabilecek bir rehberdir. Schopenhauer’da ise akil,
iradenin kolesidir. Insanin hakikate ulasmasinda sinirli hatta cogu zaman engelleyici bir rol
oynar. Bu durum, islam diisiincesi ile Schopenhauer’in felsefesi arasinda akla yiiklenen

anlamlar bakimindan derin bir paradigmatik farklilik oldugunu gostermektedir.

Kur’an, Islam diisiincesinin temel kaynagi olarak bireylerin yasamini diizenleyen,
onlart i¢sel armmmaya ve toplumsal adalete yonlendiren ilahi bir rehberdir. Kur’an’a gore
ahlaki 6gretiler merkezi bir konuma sahiptir; bu 6gretiler bireyin nefsini terbiye etmesini ve
toplumsal iliskilerinde adalet, merhamet ve sorumluluk ilkelerine uygun davranmasini tesvik
eder. Kur’an’da gegen “Nefsini temizleyen kurtulusa ermigtir” ayeti, bireyin ahlaki
gelisiminin temelinde i¢sel armmanin bulundugunu vurgular. Bu gelisimin yalnizca akilla
siirli olmadigr ilahi rehberlik ve vahyin yonlendirmesiyle miimkiin oldugu agiktir.?® islam
ahlakinda akil, dnemli bir unsur olmakla birlikte sinirlt bir kapasiteye sahiptir. Akil, dogru ile
yanlist ayirt etmede kullanilabilecek bir yetidir fakat bireyin arzulari, tutkular1 ve digsal
etkiler karsisinda zayif diismesi miimkiindiir. Bu sebeple, Islam diisiincesi, aklin tek basina
yeterli olmadigmni, onu tamamlayacak bir ilahi rehberlige ihtiyag oldugunu savunur.
Kur’an’da bu ilahi rehberlik peygamberler araciligiyla iletilmis ve onlarin hayatlar1 ahlakin
somut tezahiirleri olarak sunulmustur. “Siiphesiz sen yiice bir ahlak iizeresin” ayetiyle Hz.
Muhammed’in ahlaki 6rnekligi vurgulanmis ve tiim insanliga model olarak sunulmustur.?%
Schopenhauer’in ahlak anlayis1 ise Kur’an ahlakiyla ciddi bicimde farklilagir. Schopenhauer’e
gore insan eylemlerinin temelinde bilingli bir akil yiirlitme yer almaz bunun yerine irade
bulunur. Ona gore irade, tim varhigin temelindeki metafizik giictiir ve akil, bu iradenin bir

araci, hatta kolesidir.?%*

Schopenhauer’de akil yonlendirici bir unsur yerine gerekgelendirici bir konumda
bulunur. Insan ¢ogu zaman arzularmin pesinden gider ve akil bu arzular1 mesrulastiracak
aciklamalar iiretir. Bu anlayis, Islam diisiincesindeki akil ile vahyin uyumu fikriyle taban

tabana zittir. Kur’an ahlakinda birey, nefsini arindirma siirecinde hem akli hem de ilahi

198 Tiizen, “Schopenhauer’da Ahlak ve Ozgiirliik Tliskisi”, 565.
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buyruklari1 kullanarak bir ahlaki kemale ulasmay1 hedeflerken, Schopenhauer’de insan ancak

digerlerinin acisin1 duyumsayarak yani merhamet tizerinden ahlaki eylemde bulunabilir.2%2

Merhamet akilsal bir siiregten kaynaklanmaz. Iradenin kirilmasi ve benligin
sinirlarinin asilmasi sonucu ortaya ¢ikar. Bu nedenle gergek ahlak, baskalarin acilarina karsi
duyarlilik gelistirmekle mumkindir.Bu noktada Schopenhauer’n aciyr ahlakin merkezine
yerlestirdigini sOylemek miimkiindiir. Ona gore tiim varlik ac1 ¢ekmekte ve insan, bu aciy1
fark ettiginde merhamet temelinde ahlaki davranmaya yonelir. Kur’an’da ise aci1 ve 1zdirab,
imtihanin bir parcasidir. Insanin ac1 karsisindaki sabri ve tevekkiilii, onun ahlaki degerini
belirler. Ahlak, bireyin hem bagkalarina hem de Allah’a karsi sorumluluk tasidigi bir olgu
olarak kabul edilir.2®® Bu sorumluluk bilinci, sadece akli degil, ayn1 zamanda kalbi ve ruhsal
bir siiregtir. Dolayisiyla Islam’da ahlaki eylem, Allah rizasi gozetilerek yapilir ve bu ydniiyle
Schopenhauer’in sekiiler ve tanrisiz etik anlayigindan ayrilir. Schopenhauer’in sisteminde
llahi yakinkasma kavrami 6n planda degildir dolayisiyla etik de tamamen bu dinyaya
yoneliktir. Islam’da ise ahlakin nihai hedefi, Allah’a yaklasmak ve ebedi saadete
ulasmaktir.?®* Bununla birlikte her iki yaklasimda da bireyin kendi merkezinden cikarak
baskalarina yonelmesi ortak bir noktadir. Schopenhauer merhameti ve baskasinin acisim
hissedebilmeyi erdem olarak goriirken, Kur’an da merhameti, adaleti, sabr1 ve 1yiligi

baskasimin hakkini gdzetme gercevesinde degerlendirir.?%

Kur’an’da ahlaki iyilik Allah’in rizasin1 kazanmak, adalet, diiriistlilk, merhamet ve
sorumluluk gibi degerlerle tanimlanir. Kétiiliik ise zuliim, haksizlik, yalan, kibir ve nankorlitk
gibi olumsuz davranislarla iliskilendirilir. Bu degerler, akil yoluyla anlagilabilir olsa da ilaht
rehberlik olmaksizin bireyin nefsi arzularma yenik diisme ihtimali oldukga yuksektir. Bu
yizden, ahlaki gelisim siirecinde bireyin hem aklim1 kullanmasi hem de ilahi 6gretilere
yonelmesi gerektigi vurgulanmaktadir. islam diisiincesinde ahlakin dayanaklari akil ve ilaht
rehberlik arasinda kurulan hassas bir dengeye dayanmaktadir. Akil, bireyin ahlaki eylemlerini

yonlendiren 6nemli bir ara¢ olmakla birlikte, insanin hata yapmaya agik bir varlik olmasi
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sebebiyle ilaht rehberlige ihtiyag duyulmaktadir. Kur’an, ahlaki degerlerin Allah’in emir ve
yasaklarma dayandigini, peygamberlerin Ornekligiyle desteklendigini ve insanin fitratina
uygun olarak sekillendigini belirtmektedir. Dolayisiyla, bireyin ve toplumun ahlaki anlamda
gelismesi, ancak aklin rehberliginde ilahi vahyin 1s18inda gergeklesebilir. Bu durum, ¢agdas
diinyada da gecerliligini koruyan evrensel bir ahlak anlayisina kap1 aralamaktadir.?%® Fakat bu
benzerlige ragmen iki sistemin ontolojik ve teleolojik yoOnelimleri tamamen farklidir.
Schopenhauer’in felsefesi karamsar bir metafizik zemin Uzerine kuruludur. Kur’an umut
bagislanma ve ilahl rahmet kavramlari iizerinden insani olumlu eyleme yonlendirir. Nihai
hedef higlik yerine Allah’a yakinlik olarak ifade edilir. Kur’an ahlaki ile Schopenhauer’in etik
anlayis1 arasinda derin yapisal farkliliklar bulunsa da, bireyin kendi benligini asarak
bagkasinin yararin1 Oncelemesi her iki gelenekte de ahlaki olgunlugun bir Olgiitiidiir.
Kur’an'da bu olgunluk Allah’mn rizasim1 kazanmakla tamamlanirken, Schopenhauer’de
iradenin bastirilmasiyla ulasilan bireysel dinginlikte son bulur. Dolayisiyla Kur’an’in ilahi
merkezli ahlak anlayisi ile Schopenhauer’in sekiller merhamet temelli etigi, insanin ahlaki

seriivenini farkl yonlerden insa eden iki 6zgiin yaklasim olarak degerlendirilebilir.

Schopenhauer’in ahlak anlayisi, akil ve irade arasindaki ¢atismayr merkeze alirken,
tasavvufi ahlak, aklin ilahT rehberlikle dengelenmesini esas alir. Bat1 felsefesinde akil, bireyin
kendi ¢abasiyla ahlaki bir biling gelistirmesi i¢in temel bir arag olarak ele alinirken, islam
diisiincesinde akil, vahyin 1s1ginda anlam kazanan bir kavramdir. Bu perspektiften
bakildiginda tasavvufi ahlak, bireyin sadece kendi aklina ve iradesine giivenerek ahlaki
mitkemmeliyete ulasamayacagini, ilahi rehberlige muhtag oldugunu savunur. Schopenhauer
ve tasavvufi ahlak arasindaki bu karsilastirmali analiz, ahlakin temellerini anlamada iki farkli
yaklagimin nasil sekillendigini ortaya koymaktadir. Akil, her iki diislince sisteminde de
onemli bir yer tutmakla birlikte, Schopenhauer’de siirli ve iradeye bagimli bir unsur olarak
goriiliirken Islam diisiincesinde ilahT rehberlik ile tamamlanan bir yeti olarak kabul edilir. Bu
nedenle tasavvufi ahlak bireyin aklin1 vahyin 1s1ginda kullanarak nefsini terbiye etmesini ve
ahlaki olgunluga erismesini hedeflerken, Schopenhauer, insanin iradesini asarak bencillikten
styrilmasini ve merhamet duygusunu gelistirmesini 6nerir. Her iki diisiince sistemi de ahlaki
erdemin Onemine vurgu yaparak bireyin kendini asma ¢abasinin gerekliligini ortaya

koymaktadir. Her iki sistemde de benligin asilmasi ve bireyin daha yiiksek bir hakikate
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ulagmas1 hedeflenmektedir. Bu yoniiyle Schopenhauer’in sekiiler bir etik zeminde insa ettigi
bireysel arinma modeli ile tasavvufun metafizik temelli ahlak anlayisi arasinda yapisal
benzerlikler kadar yonelimin kaynagi ve amaci bakimindan ayrimlar vardir. Bu mukayese,
tasavvuf ve felsefe diisiincesi arasindaki evrensel etik meselelerin ortaklastigi noktalar1 ve

ayristig1 temelleri géstermesi bakimindan 6nem arz etmektedir.
1.1. Merhamet ve Ahlakin Temeli

Merhamet, hem Schopenhauer’in ahlak teorisinde hem de tasavvufi ahlak anlayiginda
bireyin baskasmin acisim1 fark ederek bu aciyr hafifletmeye yonelik bir igsel yonelimle
harekete ge¢mesini saglayan temel bir ilkedir. Schopenhauer’e gore bu duygu, bireyin kendi
benligini asarak baskasmnin 1zdirabin1 kendi 1zdirabi gibi hissetmesiyle ortaya c¢ikar.
Dolayisiyla ahlakin tek gercek kaynagi olarak goriiliir. Tasavvufta merhamet sadece duygusal
bir egilim olarak goriilmez. Allah’in rahmet sifatinin insanda tecelli etmesiyle anlam kazanan
derin bir manevi farkindalik halidir. Her iki gelenekte de merhamet, hem bireyin icsel
diinyasinda hem de sosyal iligkilerinde ahlaki derinlik olusturan, kisiyi kendisi disindaki
varliklara karsi sorumluluk bilinciyle donatan asli bir degerdir. Psikoloji literatiiriinde
merhamet, bir bagkasinin acisina taniklik sirasinda ortaya ¢ikan ve bu aciy1 dindirme arzusunu
tetikleyen bir duygulanim olarak tanimlansa da, Schopenhauer ve mutasavviflar bu duygunun
sadece psikolojik degil ayn1 zamanda metafizik ve ahlaki boyutlara da sahip oldugunu ileri
surerler.?%” Pozitif psikoloji baglaminda merhamet, bireyin mutlulugunu, sosyal iliskilerindeki
derinligi ve genel psikolojik iyi olusunu artiran yapici bir unsur olarak degerlendirilirken
Schopenhauer’in ahlak anlayisinda bu duygu, bireyin benlik sinirlarii agarak baskasinin
acisini kendi varolusunda duyumsamasiyla ortaya ¢ikan temel bir ahlaki motivasyondur. Ona
gore merhamet sayesinde insan, bireysel istemenin bencil itkilerini asarak etik bir eylemlilik
diizeyine ulasabilir. Tasavvufl diisiincede ise merhamet, insanin nefsini arindirma siirecinde

ilahf rahmetin yeryiiziindeki bir yansimasi olarak goriiliir.2%®

Bireyin hem kendi yasadigi hem de baskalarinin maruz kaldigi acit ve zorluklarin

farkina vararak bu 1zdirabr hafifletmeye yonelik bilingli bir caba gostermesi, hem
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Schopenhauer’in ahlak diisiincesinde hem de tasavvufi anlayista merhametin asli bir boyutunu
olusturur. Schopenhauer’e gore bu yonelim, bireyin iradesini agarak baskalarinin varolussal
acisina ortak olmasini saglar. Tasavvufi bakista ise bu farkindalik, nefsin bencillikten armarak
mahlikata kars1 duyarlilik kazanmasiyla olusur. Bu ¢abanin sonucunda bireyde olusan igsel
tatmin hissi, modern psikolojide merhamet doyumu olarak tanimlanir. 2%°  Tasavvuf
geleneginde bu tatmin, ilAhT rizaya yaklagsmanin ve ahlaki kemale erismenin isareti olarak
kabul edilir. Schopenhauer agisindan ise bu haz, bagkalarmin i1zdirabin1 dindirme yoluyla
insanin bencil arzularindan gegici olarak siyrilmasinin sagladigi bir tiir manevi hafiflemeyi

temsil eder.

Merhamet korkusu, bireyin hem kendisine hem de baskalarina karsi sefkatli ve
yardimsever bir tavir gelistirmekten kacinmasina yol acan igsel bir direnctir. Bu durum
modern psikolojide sosyal izolasyon, kaygi ve cesitli davranigsal belirtilerle kendini
gosterebilir. Schopenhauer’in ahlak felsefesi ¢ergevesinde merhametin ortaya g¢ikmasi,
istemenin bencil dogasina karsi koyma kapasitesine baglidir. Dolayisiyla bu direncin kaynagi,
bireyin heniiz iradenin zorlayic1 dogasini asamamis olmasma baglanabilir. Tasavvufl
diistincede ise merhametten kaginma, nefsin heniiz tezkiye siirecine tam anlamiyla
girmemesiyle agiklanir. Ciinkdi nefis, kendi menfaatine yonelik tutkularindan siyrilmadikca
bagkalariin acisina yonelme kabiliyeti gelistiremez. Bu baglamda her iki gelenekte de
merhametten kaginmak, ahlaki olgunlagsmanin heniiz gerceklesmedigine isaret eden bir

zayiflik olarak degerlendirilir.?1

Merhamet kavrami literatiirde siklikla acima, sefkat, empati ve sempati gibi terimlerle
birlikte anilsa da bu kavramlardan ayr1 ve kendine 6zgii nitelikler tasir. Ozellikle acima ile
kanistirildigr goriiliir. Acima, baskasinin acisimi fark etmeyi icerse de bu aciy1r azaltmak igin
aktif bir caba gostermez. Schopenhauer’in ahlak diisiincesinde de bu ayrim belirgindir.
Acima, iradenin egosantrik yapisina bagh kalan pasif bir farkindalik diizeyinde kalirken,
merhamet ise bireyin kendi benligini asarak baskasinin 1zdirabin1 kendi acis1 gibi
hissetmesiyle birlikte ortaya c¢ikar. Tasavvufl anlayista da benzer bir ayrim mevcuttur. Acima,

nefsin hala benlik merkezli bakisini korudugu bir ruh halini ifade ederken, merhamet ise
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kalbin saflagsarak mahlikata kars1 ilahi rahmetin bir yansimasi haline gelmesini gerektirir.
Acima duygusunda kimi zaman kiiglimseyici bir bakis agis1 yer alabilirken, merhamette
karsimizdakine yonelen derin bir saygi ve bu saygidan dogan aktif yardim iradesi soz
konusudur. 2! Bu nedenle her iki gelenekte merhamet sadece bir duygulanim bigimi olarak
goriilmez. Baskasiin acisini dindirmeyi amaglayan bilingli ve ahlaki bir davranis big¢imi

olarak degerlendirilir.

Schopenhauer’in ahlak anlayisinda merhamet, bencilligin asilmasiyla miimkiin olan ve
dogustan gelen bir duygu olarak goriiliir. Bu duygu, bireyin kendi benligini asarak bagkasinin
acisini i¢sellestirmesine olanak tanir ve ahlaki davraniglarin temel kaynagini olusturur. Ona
gore merhamet, kisinin baskalarinin acisini anlamasiyla ortaya cikar ve insani sefkat,
dogruluk ve adalet gibi erdemlere yonlendirir. Bu baglamda Schopenhauer, merhameti bireyin
etik alandaki déniisiimiiniin baslangi¢ noktasi olarak degerlendirir. Ote yandan tasavvufi
ahlak anlayisinda merhamet, yalnizca bireyin psikolojik bir egilimi ya da dogal bir hissi
olmaktan oOte, ilahT bir sifatin insanda tecelli etmesi olarak kabul edilir. Tasavvuf
diisiincesinde merhamet, nefsin arindirilmasi siirecinde kazanilan yuksek bir erdem ve kulun
Allah’a yaklasmasinda temel bir role sahiptir. Schopenhauer merhameti ahlaki eylemin igsel,
bireysel ve dogal bir kaynagi olarak tanimlarken tasavvufi gelenek bu duyguyu ilaht hakikatin
bir yansimasi ve manevi terakki siirecinin zorunlu bir asamasi olarak goriir. Bu yoniiyle her
iki diislince sistemi, merhameti ahlaki davranislarin merkezine yerlestirse de biri fenomenal
diinyadaki aciy1 dindirmeyi amaglarken digeri agkin bir varolugsal boyutta arinmay1 hedefler.
Boylece Schopenhauer’in sekiiler ve birey merkezli yaklagimi ile tasavvufun askin ve ilahi

yonelimli anlayisi arasinda temelde farkl1 bir merhamet zemini olugur.?2

Schopenhauer, ahlak felsefesinde merhameti bireysel davranislarin temel motivasyon
kaynagi olarak gorlir ve bu duyguyu ahlakin 6ziiyle 6zdeslestirir. Ona gore birey, kendi
c¢ikarlarini bir kenara birakarak baskalarinin acisina ortak olabildiginde gercek anlamda ahlaki
bir eylemde bulunur. Bu anlayista merhamet, bireyin benligini asarak evrensel bir empati
kapasitesine ulasmasiyla miimkiin hale gelir. Tasavvufi ahlak anlayis1 da merhameti bireyin
nefsini agma siireciyle iliskilendirir. Bu siire¢ yalnizca psikolojik veya duygusal bir yonelim

olarak goriilmez ilahi hakikate yonelisin zorunlu bir asamasi olarak kabul edilir. Tasavvuf

211 Nas - Sak, “Merhamet ve Merhamet Odakl1 Terapi”, 66-67.
212 Tiizen, “Schopenhauer’da Ahlak ve Ozgiirliik Iliskisi”, 563.

56



diisiincesinde bireyin bagkalarinin acilarina ortak olmasi, Allah’in rahmet sifatinin bir
tezahiirii olarak goriiliir. Bu baglamda ahlaki eylem yalnizca empatiye dayali olmayip ayni
zamanda agkin bir sorumluluk bilinciyle bi¢imlenir. Dolayistyla Schopenhauer’in bireysel ve
sekiiler bir merhamet merkezli etik anlayisi ile tasavvufun ilahi ve ruhsal temelli ahlak
anlayisi, bireyin kendini asmasi gerekliligi konusunda benzerlik tagisa da bu agsmanin amaci
ve yonii bakimindan farklilagir. Schopenhauer i¢in hedef aci ¢eken varlikla 6zdeslesmek iken,
tasavvuf icin hedef, Allah’a yakinlik kazanarak insanliga hizmet etmektir.?'® Tasavvuf ehli,
merhameti yalnizca insanlara, tiim yaratilmiglara karsi gostermeyi tavsiye eder.?!
Merhametin gelistirilmesinin nefsin terbiye edilmesiyle miimkiin oldugunu belirtirler. Nefsini
terbiye eden kisi, benlik duygusunu asarak Allah'a ve tiim yaratilanlara karst samimi bir sevgi
gelistirebilir. Bu siireg, tasavvufta insanin i¢ diinyasindaki ilahi sevgiyi kesfetmesi ve bu

sevgiyi tiim varliklara yansitmasi gereken bir manevi yolculuk olarak degerlendirilir.?%®

Tasavvufi  diislincede merhametin  igsellestirilmesi, bireyin kendi bagsmna
gerceklestirecegi bir ¢abanin 6tesinde, miirsitlerin rehberliginde yiiriitiilen bir manevi egitim
siireciyle miimkiin olur. Miirsitler, miiridlerinin kalplerini diinyevi arzulardan arindirarak
onlar1 merhamet, tevazu ve sevgi gibi ahlaki erdemlerle donatmay:r amaglar. Bu surecte
bireyin ego ve benlik duygusunu asmasi, merhametli bir kalp ile il&hi hakikate yonelmesi
hedeflenir.?1® Schopenhauer ise ahlaki gelisimi herhangi bir otorite ya da &greticinin
rehberligine baglamaz. Ona gére merhamet, bireyin aci ¢ceken baska bir varlikla 6zdeslesme
yetisinden dogar ve bu, bireyin igsel farkindaligiyla gerceklesir. Schopenhauer’in sistemi,
Ogretici bir irsat siireci yerine bireyin dogasinda var olan bir duyarlilig1 esas alir. Bu baglamda
tasavvufl anlayis, rehberlik ve manevi terbiyeyi merkeze alirken, Schopenhauer ahlaki
bireysel i¢goriiye dayali bir merhamet etigi one ¢ikarir. Modern dinyada bireylerin
yalnizlagmas1 ve ahlaki degerlerin zayiflamasi, hem Schopenhauer’in felsefi yaklasiminda

hem de tasavvufi diisiincede merhametin yeniden 6nem kazanmasina neden olmustur.

213 Byiip Ince, “Baz1 Yonleriyle Tasavvufi Diisiincede Seyh-Miirid Iliskisi”, Bilecik Seyh Edebali Universitesi
Sosyal Bilimler Dergisi 7/2 (2022), 237.

214 Dilaver Selvi, “Tasavvufta Marifetin Meyvesi Rahmet Ahlaki ve Hizmet”, Kafkas Universitesi Ilahiyat
Fakiltesi Dergisi 4/Ek 1 (2017), 86.

215 Mustafa Atak, “Empati ve DigerkAmliga Mevlanaca Bakis”, Tiirk Kiiltiirii veHaci Bektas Veli Arastirma
Dergisi, (2024), 296.

216 Ince, “Baz1 Yonleriyle Tasavvufi Diisiincede Seyh-Miirid Tliskisi”, 236-237.
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Schopenhauer, bireyin bencil diirtiilerini asarak baskalarinin acilarina duyarlhilik géstermesini
evrensel bir ahlaki ideali gergeklestirme yolu olarak goriirken, tasavvuf merhameti daha ¢ok
Allah’a yakinlasmay1 saglayan manevi bir erdem olarak degerlendirir. Tasavvufi anlayista
merhamet, insanlar arasinda bir duygu paylasimi olarak kalmayip tiim yaratilmislara karsi

gelistirilen bir sevgi ve sefkat halidir.?!’

Her iki yaklasimda da merhamet, bireyin benligini asarak daha kapsayici bir sefkat
diizeyine ulagmasi agisindan Onemlidir. Ancak bu yonelim Schopenhauer igin etik bir
zorunluluk olarak ortaya ¢ikarken, tasavvuf i¢in ruhsal bir seyrin dogal sonucudur. Giiniimiiz
tasavvuf diisiiniirleri merhametin hem bireysel bir i¢sel arinma hem de toplumsal baris i¢in
zorunlu bir deger oldugunu vurgular. Schopenhauer ise merhameti, tim etik ilkelerin
temelinde yer alan bir igsel egilim olarak degerlendirir. Her iki sistemde de merhamet, insanin
manevi olgunluga erigsmesinde kilit bir erdemdir. Schopenhauer’in felsefesi bu erdemi etik bir
sistemin temel diregi olarak 6ne ¢ikarirken, tasavvuf anlayist onu ilahi sevgiye ulasmanin
manevi bir kapist olarak goriir. Bu ortak yon, merhametin hem bireysel hem de evrensel

boyutta insanin i¢gsel dontisiimiinde vazgeg¢ilmez bir rol oynadigini ortaya koyar.

1.2. irade, Nefis ve Hakikat

Schopenhauer’in felsefesi, diinyaya bakis agis1 olarak irade ve tasavvur kavramlarini
temel alir. Ona gore gercekligin ardinda yatan esas unsur, bilingsiz ve kor bir giic olan
iradedir. Bu irade, tiim varliklarin davraniglarini yonlendiren metafizik bir temel olur ve
fenomenal diinyada nesneleserek c¢esitli bicimlerde tezahiir eder. Varliklarin ¢esitliligi de bu
nesnelesmenin dogal sonucudur. Bu baglamda, Schopenhauer ahlaki yasamin temelini bireyin
iradeyi bastirmasma dayandirir. Kisi, kendi arzulari reddettikge etik olgunluga yaklasir.?!8
Felsefi diisiincesine baktigimizda, bireyin iradesini reddetmesi etik bir yasamin temelidir.
[radenin istek ve arzularini bastirmak, kisinin ahlaki olgunluga ulagmasm saglar. Bu
yaklasim, bireyin kendi igsel diinyasinda huzuru bulmasina ve evrensel bir etik anlayis
gelistirmesine olanak tanir.?!® Bu kavram insanm igsel mekanizmalarini anlamada da kritik

bir rol oynar. Bakildiginda irade, insan davraniglarinin temelinde yatan bilingsiz bir giic

217 Eb{i Hamid Feridiiddin Muhammed b. Ebi Bekr Ibrahim-i Nisabari Attar 618/1221, Tezkiretii'I-evliya, gev.
Siileyman Uludag, ed. 2. bs. (Istanbul: Erdem Yayinlar1, 1991), 832.

218 Sensoy, “Arthur Schopenhauer’in Hukuk ve Ceza Adaleti Anlayis1”, 274-275.

219 Arikan, “Schopenhauer Felsefesinde Dogada Tiirii Siirdiiren Kélelik: Cinsel Ask™, 175.
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olarak karsimiza ¢ikar ve bu gii¢ bireyin eylemlerini sekillendirir. Bu perspektif, insan
dogasinin derinliklerine inerek, davramslarin kokenini iradeye baglar.??® Benzer sekilde
tasavvufi diisiince de insanin i¢ diinyasinda onu yonlendiren bir gii¢ olduguna inanir. Ancak
bu gii¢ kor bir irade olarak goriilmez nefis olarak adlandirilan ruhsal bir merkez seklinde ele
alinir. Nefis, terbiye edilmedik¢e insani diinyevi arzulara yonlendirir. Tasavvufta bireyin
manevi olgunluga ulagmasi, nefsin asama asama arindirilmasiyla miimkiindiir. Bu siirecte

birey, kendi benliginden gegerek ilaht hakikate yonelir.2%

Her iki diisiince sistemi de bireyin i¢sel egilimlerini kontrol altina almasini, manevi ya
da ahlaki bir olgunlugun gostergesi olarak kabul eder. Schopenhauer, iradeyi bastirmay etik
bir zorunluluk olarak degerlendirirken, tasavvuf anlayisi nefsin terbiye edilmesini ilaht
hakikate ulagsmanm &n kosulu olarak goriir. Irade ve nefis terimleri farkli kaynaklardan
tiiremis olsa da her ikisi de insanin i¢ diinyasindaki arzu ve yonelimleri temsil eder. Bu
bakimdan, her iki sistem de bireyin diinyevi baglardan siyrilarak daha yiice bir varolus
bicimine ulagmasini hedefler. Schopenhauer’in sisteminde bu siireg, acidan arinarak evrensel
bir etik bilince varmayi amaglarken, tasavvufta ilahT agka yonelen bir manevi arinma siireci

olarak anlagilir.

Tasavvuf, insanin ruhsal tekamiilinii esas alan ve bireyin varolussal derinligini
kesfetmesini amaglayan bir islami diisiince sistemidir. Bu manevi disiplinin merkezinde yer
alan nefis kavrami, insanin arzu, benlik ve diinyevi egilimlerini temsil eden i¢sel yoniinii ifade
eder. Tasavvufi epistemolojiye gore bireyin nefsini kontrol altina almasi ve onun tezahiir eden
arzularina kars1 direng gostermesi ilahi hakikate vasil olmanin vazgegilmez bir sart1 olarak
kabul edilir. SGfi gelenekte nefse muhalefet en yice kulluk bigimlerinden biri olarak telakki
edilirken, seyr-0 silik siirecini basariyla tamamlayanlarin uhrevi kurtulusa eriseceklerine
inanilir. Dolayisiyla nefis terbiyesi tasavvufi ahlak sisteminin mihverini olusturan temel
ilkelerden biridir. Schopenhauer’un istemeyi reddetme anlayisi ile tasavvufi nefis terbiyesi
arasinda dikkat cekici benzerlikler bulunmaktadir. Iki yaklasim da bireyin igsel arzularim
bastirarak daha yiiksek bir biling veya hakikate ulagsmasini hedefler. Schopenhauer, istemenin

istek ve arzularmi bastirmanin kisinin ahlaki olgunluga ulasmasini sagladigin1 belirtirken,

220 Ciineyt Arikan, “Schopenhauer Felsefesinde Evrim ve Teleoloji”, FLSF Felsefe ve Sosyal Bilimler Dergisi 39

(2024), 125.

221 Demirli, “Tasavvuf Ahlak Ilmi Olarak Kabul Edilebilir Mi?: Determinist Ahlaka Endeterminist Yaklasimlar”,
424-425.

59



tasavvufl anlayista da nefsin arzularina muhalefet etmek en biiyiik ibadet olarak kabul edilir.
Bu benzerlik, her iki diisiince sisteminin de bireyin i¢sel doniisiimiinii ve ahlaki gelisimini 6n

planda tuttugunu gostermektedir.?2?

Hem Schopenhauer’in felsefesinde hem de tasavvufi diisiincede, insan davranislarinin
temelinde yatan dinamikler olarak isteme ve nefis kavramlar1 6ne ¢ikar. Schopenhauer,
istemeyi insan davranislarinin temelinde yatan bilingsiz bir gii¢ olarak tanimlarken, tasavvufi
anlayista nefis, insanin ig¢sel arzularin1 ve benligini temsil eder. Her iki yaklasim da bireyin
i¢sel diinyasinda yer alan bu gii¢lerin kontrol altina alinmasinin, ahlaki olgunluga ve manevi
gelisime ulagmada kritik bir rol oynadigin1 vurgular. Bu ortak anlayis, insanin igsel
mekanizmalarim1 anlamada ve davranislarinin kokenini agiklamada onemli bir perspektif
sunar. Schopenhauer’in felsefi sistemindeki isteme kavramu ile tasavvufl diistincede merkezi
bir yere sahip olan nefis terbiyesi arasindaki benzerlikleri ve paralellikleri ortaya
koymaktadir. Her iki yaklasim da bireyin igsel arzularini bastirarak daha yiiksek bir biling
veya hakikate ulagmasini hedefler ve bu siliregte ahlaki olgunluga ulagsmanin Snemini

vurgular.

Schopenhauer’in felsefesinde hakikat, bireyin isteme giiciinii tanimasi ve bu istemeyi
reddetmesiyle ortaya ¢ikar. insanin arzulari dogasi geregi bitmek bilmeyen ve tatminsizlik
iireten bir nitelik tasir. Bu nedenle, birey siirekli bir mutsuzluk dongiisii i¢inde yasar.
Schopenhauer, bu dongiiniin ancak istemeyi bastirmakla kirilabilecegini savunur. Gergek
huzur, arzularin kékenine inerek onlar1 agmakla miimkiindiir. Hakikate ulasmak, bireyin kendi
dogasina kars1 koyarak iradeyi yadsimasiyla miimkiin hale gelir.??® Tasavvufi diisiincede ise
hakikat, insanin nefsini terbiye etmesiyle ortaya ¢ikan bir tecriibedir. Nefis, insan1 hakikatten
uzaklastiran diinyevi tutkularin ve benlik duygusunun kaynagidir. Bu ylizden, tasavvuf ehli
hakikate ulasmay1 nefsin perdelerini aralamakla esdeger goriir. Nefisle miicadele etmek, ilaht
hakikatin kalpte tecelli etmesini saglar. Ask tasavvufta hakikate ulasmada 6nemli bir aragtir
ve bu ask diinyevi tutkularin Stesinde ilahi bir yonelimi ifade eder. ilahi ask yoluyla birey,
benliginden siyrilarak mutlak hakikate yaklasir. Bu baglamda her iki diisiince sistemi de

hakikatin, insanin arzularini tanimasi ve onlar1 agmasiyla elde edilecegini savunur.

222 Bylut, “Tasavvufi Bir Bakis Acisiyla Nefis”, 174-176.
223 Fatih Y1lmaz, “Freud’un Gériisleri Ekseninde ‘Cemile’ Hikayesinde Ask”, Korkut Ata Tiirkiyat Arastirmalar
Dergisi 4 (2021), 211.
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Schopenhauer bu siireci istemeyi reddetme ve iradeden armmma yoluyla aciklarken,
tasavvuf, nefsi agma ve ilaht agkla yogrulmus bir kalp sayesinde hakikate ulagmanin miimkiin
oldugunu 6ne siirer.??* Tasavvuf, insanin manevi yolculugunu ve Allah’a ulasma ¢abasini
merkezine alir. Bu yolculukta, ac1 ve 1zdirab, nefsin terbiyesi ve arinmasi i¢in gerekli goriliir.
Safiler, diinyevi arzularin ve benligin terk edilmesiyle ilahi hakikate ulasilabilecegine
inanirlar. Agk, tasavvufta en yiice degerlerden biridir ve Allah’a duyulan derin sevgi anlamina
gelir. Bu ilaht ask, bireyin benligini asarak Allah’ta fani olmasii saglar. Hakikat ise bu ask
yolculugunun sonunda ulasilan ilahi bilgidir. Stfiler, aklin sinirl oldugunu ve gergek bilginin

ancak kalp yoluyla, yani ask ve sezgiyle elde edilebilecegini savunurlar.??®

Schopenhauer’in irade merkezli felsefesi ile tasavvufi diisiincede nefis ve hakikat
kavramlar1 etrafinda sekillenen anlayis, insanin igsel yolculuguna dair benzer miicadeleler
barindirsa da, varis noktasi ve anlamlandirma bi¢imleri bakimindan 6nemli farkliliklar tasir.
Schopenhauer, kor ve doyumsuz bir gii¢ olan iradeyi bastirarak acidan kurtulmayi ve nihai
huzura ulasmayr hedeflerken, tasavvuf nefsin arindirilmasiyla bireyin ilahi hakikate
yaklasabilecegini savunur. ikisinde de arzulara kars1 miicadele esastir; ancak Schopenhauer
bu miicadeleyi bir yok olusla, yani iradeyi reddederek varolustan ¢ekilmekle
sonuclandirirken; tasavvuf, nefsi asarak ask ve teslimiyetle Allah’a ulasmay1 amaglar.?%
Hakikat arayisi her iki sistemde de merkezi bir yer tutsa da Schopenhauer'de hakikat, diinya
tasavvurunun aci gercegiyle yiizlesmeyi ifade ederken; tasavvufta hakikat, varligin mutlak
kaynagi olan Allah’a vuslatla anlam kazanir. Boylece her iki gelenek, benligin siirlarini
asmay1 ortak hedef olarak benimserken, biri siiklinetle higlie varmayi, digeri ise askla

varligin birliginde fani olmayi telkin eder.

1.3. Ahlaki Kurtulus ve Nihai Hedef

Schopenhauer, insan yasaminin Oziinii siirekli bir tatminsizlik ve act hali olarak
tamimlar. Bu acmnin kaynagini ise insanin doyumsuz, bitmek bilmeyen arzularinda bulur.??’
Tasavvufi diisiincede ise benzer bigimde insanin huzursuzlugunun kaynagi nefsin istekleri

olarak gorulir. Ancak bu arzular, ilahi terbiyeye tabi tutulmak suretiyle doniistiiriilerek

224 Durakoglu, “Gazali’de Ahlak Egitimi”, 218-219.
225 Sadik Armutlu, “Eros’tan Allah’a: flahi Askin Yolculugu”, Dogu Esintileri 2/19 (2023), 52-54.
26 {nce, “Tasavvufi Tefsirlerde Ntir-1 Muhammedi Diisiincesi”, 144-145.

227 Schopenhauer, Merhamet, 9.
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kemale erdirilebilir.??® Schopenhauer i¢in arzularin bastirilmasi, metafizik bir kurtulusun yolu
iken tasavvufta bu bastirma, Allah’a yaklasmanin ve hakikate ulagsmanin zorunlu bir
adimidir.??® Her iki diisiincede de arzuya karsi mesafeli durmakla birlikte, Schopenhauer
arzunun tamamen yok edilmesini savunurken, tasavvuf onu agkin bir ahlak ve sevgiye
doniistiirme imkanini vurgular. Schopenhauer’a gore bireyin ahlaki kurtulusu, isteme giiclinii
bastirarak arzularindan arinmasina baglidir. Bu isteme glclnl bastirma siireci bireyi
benlikten uzaklastirarak evrensel bir merhamet bilincine tasir.”® Bu yaklasimda gercek
mutluluk ve 6zgiirliikk, istemenin inkar1 yoluyla ulasilabilecek bir biling halidir. Tasavvufi
diisiince de benzer sekilde nefsin arzularindan arindirilmasini ve benligin asilmasini, manevi
kurtulugun ve ilahi hakikate ulasmanin temel sart1 kabul eder. Ancak burada Schopenhauer’in
istemeyi mutlak bir inkérla ortadan kaldirma yoneliminin aksine, tasavvuf, arzulari yok
etmekten ziyade onlari ilahi aska ve tefekkiir yoluyla doniistiirerek bir terbiye siirecine tabi
tutar. Bu baglamda her iki diislince sistemi de bireyin i¢sel doniisiimiinii hedeflese de,
Schopenhauer bunu istemenin tamamen sonmesiyle, tasavvuf ise nefsi tezkiye ederek Allah’a

yaklasmakla temellendirir.?

Schopenhauer’a gore birey, istemeye son verdiginde diinyaya yonelik bencil ilgisinden
kurtulur ve tiim varliklar arasindaki 6zdesligi idrak etmeye baglar. Bu idrak, bireyi merhamet
duygusuna yonlendirir; ¢iinkii baskasinin acisint kendi varliginda hissedebilmek, egoizmin
dtesine gegmenin zorunlu bir adimidir.?? Bu baglamda merhamet, onun diisiincesinde ahlaki
hayatin temel dayanagidir. Tasavvufi diisiincede ise bireyin nefsinden armarak ilaht isimlerin
bir yansimasi haline gelmesi, onun biitlin varliklara kars1 sefkatli ve merhametli davranmasini
gerekli kilar.?® Schopenhauer igin merhamet, fenomenler diinyasinda etik bir olgunluk
gostergesiyken, tasavvufta merhamet insanin ilahi hakikati tecelli ettirebilme kabiliyetinin bir
tezahiirii olarak degerlendirilir. Boylece her iki sistem de bireyin bencillikten kurtularak

baskalarmin varligina karst sorumluluk hissi tagimasini ahlakin esast saymakla birlikte,

228 [nce, “Tasavvufun Dogusundaki Tarihi Arka Plan”, 4.

229 Schopenhauer, Merhamet, 46.

230 Schopenhauer, Merhamet, 12.

21 Imamoglu, “Mevlana Diisiincesindeki Zitlarin Uyumunun Bat1 Diisiincesindeki Diyalektikle
Karsilastirilmasi”, 13.

232 pamuk, “Mevlana ve Schopenhauer’in Insan Anlayislarinin Karsilastirilmasi”, 110.

233 Demirli, “Tasavvuf Arastirmalarinda Dénemlendirme Sorunu: Din Bilimleri ile Metafizik Arasinda

Tasavvufun Ilim Olma Miicadelesi”, 16.
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dayandiklar1 metafizik zemin bakimindan farklilasirlar. Ahlaki biling, bireyin benligini asarak
baskalarmin iyiligini 6ncelemeye basladigi noktada ortaya ¢ikar. Schopenhauer’e goére bu
biling, istemenin bastirilmasiyla miimkiin olur. Bdylece birey, kendi varolusunu merkeze alan
bencil diirtiilerden siyrilarak evrensel bir merhamet duygusuna ulasir. Bu durumda 6zgurlik,
dissal kosullara bagli olmayip bireyin i¢sel uyanisindan kaynaklanir.?®* Tasavvufi anlayista
ise benligi agmak, nefsin terbiyesiyle miimkiindiir. Kul, nefisle miicadelesi sonucunda fena ve
teslimiyet makamlarina eriserek ilahi iradeye boyun eger. Bu baglamda, hem Schopenhauer
hem de tasavvuf, ozgirliigi bireyin ig¢sel bir doniistimle elde ettigi bir biling hali olarak
degerlendirir. Ancak Schopenhauer bunu metafizik bir irade reddiyle, tasavvuf ise ilahi
hakikate yoneligle temellendirir. Schopenhauer, etik bir hayatin ancak istemenin bastirilmasi
ve baskalarinin acisinmi igsellestiren bir merhamet duygusu temelinde gelisebilecegini ileri
stirer. Ona gore, birey bencil durtilerini susturdukga evrensel aciy1 kavrar ve ahlaki davranisa
yonelir. Tasavvufi diisiincede ise ahlaki olgunluk, nefsin tezkiyesiyle baslar. Kul, nefsin
arzularin1 bastirarak benligini asar ve kalbinde Allah’a yonelik bir merhamet ve muhabbet
hali dogar. BOylece tasavvuf merhameti yalnizca insani bir duygu olarak gérmez ilahi
hakikate yaklasmanin ve ahlaki kemalin bir sonucu olarak degerlendirir. Her iki diislince
sisteminde de bencil tutkulara karsi miicadele, ahlaki gelisimin 6n sart1 olarak kabul edilir;
ancak Schopenhauer bu siireci metafizik bir irade inkarina dayandirirken, tasavvuf onu ruhun

ilahi hakikate yonelmesiyle anlamlandirir.?*®

Nefis, insanin benligini ve diinyevi arzularini temsil ederken, tasavvufi egitim, bu
arzularin kontrol altina alinmasini ve kalbin saflastirilmasini amaglar. Sfiler, bu sirecte zikir,
murakabe ve seyr-U sullk gibi yontemlerle nefsin tezkiyesini gergeklestirirler. Ahlaki
kurtulus, nefsin kotii sifatlarindan arindirilmasi ve giizel ahlakla donatilmasiyla miimkiindiir.
Nihai hedef ise fend ve beka& kavramlari, salikin Allah'a yaklasma siirecinde ulagtigi yiiksek
mertebeleri ifade eder.?®® Fena, kulun kendi fiillerini ve benligini terk ederek, Allah'in

varhginda yok olmasidir.?®” Bu hal, silikin Allah'tan baska hicbir varlig1 gormemesi ve sadece

234 pamuk, “Mevlana ve Schopenhauer’in Insan Anlayislarinin Karsilastirilmasi”, 116.
2% Kara, Tasavvuf ve Tarikatlar, 32.
2% Kilbra Micik, “Tasavvuf’ta Fena ve Beka”, MUTALAA 2/2 (2022), 186-187.

237 Kara, Tasavvuf ve Tarikatlar, 44.
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O'nun zatmi miisahede etmesiyle gerceklesir.”*® Beka ise bu yokluk halinden sonra kulun
Allah'in varligiyla var olmas1 yani kendi benligini asarak Allah'in iradesiyle hareket etmesidir.
Bu mertebede kul, her seyin Allah'm kudretiyle var oldugunu idrak eder ve fiillerinde O'nun

iradesini gorir.?*°

Her iki diislince sisteminde de ahlaki kurtulus, nihai hedefe ulasmanin vazgegilmez bir
asamasidir. Schopenhauer icin bu istemenin reddedilmesiyle elde edilen bir stikunet hali iken
tasavvufta nefsin terbiye edilmesiyle ulasilan ilahi yakiliktir. Bu surecler, bireyin icsel
dontisiimiinii ve benligini asarak hakikate ulasma cabasim1 vurgular. Her iki yaklagim da

ahlaki erdemlerin gelistirilmesini ve bireyin manevi olgunluga erismesini hedefler.

1.4. Metafizik ve ilahi Gerceklik

Schopenhauer’in felsefesi, gercekligin dogasina iligskin 6zgiin yorumlar barindirir ve
temelini fenomen ile numen ayriminda bulur. O, diinyay1 temsil ve irade diizlemleri iizerinden
degerlendirirken, fenomenal gercekligi duyularla algilanan diinyayla sinirlar. Fenomen
diinyas1 ise degisim aci ve tatminsizlik ile karakterizedir. Schopenhauer’a gore metafizik
gerceklik ise deneyim alaninin Gtesinde yatan 6zsel varolusa isaret eder. Bu 6zsel gerceklik,
tiim varliklarin ardindaki hareket ettirici gii¢ olarak kabul edilen iradedir. irade, biling dis1 bir
enerji olup, tiim varolusun temelini olusturur. Hakikate ulasmak ise, fenomenal diinyanin
yanilsamalarini asarak iradeyi kavramakla miimkiindiir. Bu siiregte birey, istek ve arzularini
bastirarak kendi metafizik hakikatine yaklasir ve varolusunun 6ziinii idrak etme imkanina
erisir.?*® Schopenhauer’in irade merkezli metafizigi, insan deneyimini yalnizca biligsel bir
siire¢ olmaktan ziyade varolusun derinliklerine niifuz eden ontolojik bir hareket olarak
degerlendirir. Ona gore bireyin giindelik hayatinda karsilastigi ¢atismalar arzularin
stirekliliginden ve higbir zaman tam anlamiyla tatmin edilememesinden kaynaklanir. Bu
nedenle insan, fenomenal diinyaya yoneldik¢e aci ve yoksunluk dongiisiine daha fazla
hapsolur. Iradenin dogas1 doyumsuzluk iizerine kurulu oldugu i¢in arzularin pesinden gitmek

hakikate ulagsmay1 engelleyen bir perde islevi goriir. Schopenhauer bu noktada, bilincin

238 Esma Oztiirk, “Ahmed Yesevi ve Ahmed Avni Konuk’un Diisiince Diinyasinda Fena-Beka Kavramlari —
Karsilastirmali Bir Inceleme—", Kirikkale Islami Ilimler Fakiiltesi Dergisi 214 (2017), 43.

239 fdris Kadioglu, “Niyazi-I Misrinin Tevhidindeki Tasavvufi Kelime Oriintiisiiniin Yorumu ve Siirin Tahlili”,
Elektronik Sosyal Bilimler Dergisi 7/24 (2008), 163.

240 mamoglu Kiymet Tugba, “Arthur Schopenhauer’da Metafizik Kotiiliik ve Varolusun Verdigi Acidan Kagis
Olarak Ahlaki Eylemler”, Yiiksek Lisans Tezi Istanbul Medeniyet Universitesi (2019), 12.
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arzulardan arindirilmasi gerektigini savunur ve bu arimmmayir hem etik bir tutum hem de
metafiziksel bir farkindalik olarak yorumlar. *! Bireyin iradeye iliskin hakiki kavrayisa
yonelmesi, Schopenhauer’a gore estetik deneyim ve igsel dinginlikle miimkiin olur. Ozellikle
sanat, fenomenal diinyanin aci1 verici dogasindan gegici bir kurtulus saglayarak iradenin
zincirini gevsetir. Estetik tecriibe sirasinda birey, nesneleri isteme giidiisiinden bagimsiz bir
bicimde temasa eder ve bu konum iradenin buyrugunun etkisizlestigi istisnai bir bilin¢ hali
yaratir. Bu nedenle sanat, Schopenhauer’in sisteminde yalnizca bir estetik faaliyet mantigi
yerine insan1 metafizik 6ziine yaklastiran bir idrak yolu olarak ele alinir.?*? Ancak hakikate
ulagmanin en ileri asamasi, Schopenhauer’a gore etik davranis ve i¢sel disiplinle tamamlanar.
Merhamet, onun ahlak Ogretisinin merkezinde yer alir. Ciinkii merhamet bireyin diger
varliklarla ayni1 6zden iradenin ortak dogasindan geldigini fark etmesini saglar. Bu farkindalik
bireysel varlik yanilsamasinin ¢oziilmesine ve insanin evrensel iradeyle iliskisinin idrak
edilmesine imkan tanir. Birey bu idrak sayesinde hem kendisini hem de baskalarini aci
dongiisiinden kurtaracak tiirde bir igsel doniisiim yasar. Schopenhauer’in metafizik sistemi
insanin kendi igsel yapisina yonelerek gergekligin temel dinamigini kavrama cabasidir.
Arzularin bastirilmasi, estetik sezgi ve merhamet temelli etik, onun diisiincesinde irade
gercegine yaklagsmanin farkli yollarimi temsil eder. Bu yoniiyle Schopenhauer, metafizigi
soyut bir alan olmaktan ¢ikarip dogrudan insan deneyimiyle temellendirir.?*® Hakiki bilgi ise

diinyay1 oldugu gibi kavramak yerine onu miimkiin kilan 6zsel giicii kavramakla elde edilir.

Tasavvufi diigiincede metafizik, goriinen alemin 6tesindeki ilaht hakikati kavramak ve
varlik birligini idrak etmek tizerine temellendirilir. Bu yaklagimda Allah, mutlak varlik ve
hakikatin kaynagidir; yaratilmig tiim varliklar O’nun tecellisinden ibarettir. Vahdet-i viicid
anlayisina gore hakiki varlik yalnizca Allah’a aittir; gorlinen varlik ise O’nun sifat ve
isimlerinin yansimasidir. Tasavvuf icin metafizik, insanin nefsiyle yiizleserek diinyevi
benligini agmasini ve bdylece Allah’in zatini idrak etmesini gerektirir. Bu stiregte birey, fena
mertebesiyle kendi varligindan siyrilir ve beka ile ilahi hakikatte varligini siirdiiriir. Hakikate

ulagma, suretten siyrilip 6zii kavramakla mimkundar ve kul bu idrak sayesinde kendini hakiki

241 Schopenhauer, Isteme ve Tasarim Olarak Diinya, 160-164.

242 peter B. Lewis, Arthur Schopenhauer, ¢ev. Eser Yavuz (Istanbul: Runik Kitap, 2020), 58-59.

243 Christopher Janaway, Schopenhauer: Diisiincenin Ustalari, ¢ev. R. Cagri Ataman, (Istanbul: Altn Kitaplar,
2007), 131-133.
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gergeklik olan Allah ile iliskilendirir.?** Tasavvuf geleneginde bu ilahi hakikati kavrama
stireci yalnizca bireysel arinma ile sinirli bir yolculuk olarak goriilmez. Bireyin i¢ diinyasinda
gerceklesen donlisiim ayni zamanda varlik diizenine yonelik daha genis bir anlayis kazandirir.
Salik kendi nefsiyle karsilastikca varligin kaynagina dair sezgisi artar ve her seyin Allah’in
varliginda anlam kazandiginmi fark eder. Bu farkindalik kul ile yaratilmis her unsur arasinda
yeni bir iliski kurar. Ciinkii evrendeki her olus ilahi iradenin bir yansimasi kabul edilir.?*> Bu
bakis kisi icin hem ontolojik bir idrak hem de manevi bir sorumluluk {iretir. Tasavvufl
egitimde bu idrakin giliglenmesi icin ¢esitli seyr-ii siilik yontemleri kullanilir. Zikir, murakabe
ve Riyazet bu yontemler arasinda 6nemli bir yere sahiptir. Zikir kalbi uyanik tutar ve zihni
diinyevi cagrisimlardan uzaklastirir. Murakabe kisinin i¢ diinyasina yonelmesini saglar ve
ilahT varligin siirekli tecelli halinde oldugunu sezdirir. Riyazet ise nefsi disipline eder ve
benlik baglarin1 gevsetir. Bu siiregler bir araya geldiginde salik hem icsel bir siikinete
kavusur hem de ilahi hakikate yaklasir. Fend ve beka mertebeleri bu yolculugun en ileri
asamalarin1 temsil eder. Fend sirasinda kisi kendi varligina ait sinirlar1 asar ve kalbinde
yalnizca ilahi hakikate yer birakir. Beka ise bu idrakin siireklilik kazanmasidir.?*® Boylece
salik hem kendi varolusunu hem de evrendeki tiim oluslar ilahi hakikatin bir tezah(r( olarak
goriir. Bu durum bireyin varligi farkli bir biitiinliik i¢inde algilamasina yol agar ve tasavvufun
metafizik boyutunu somut bir tecriibe héline getirir. Fena ve beka mertebeleri bu yolculugun
en ileri asamalarini temsil eder. Fena sirasinda kisi kendi varlifina ait smirlar1 asar ve
kalbinde yalnizca ilahi hakikate yer birakir. Beka ise bu idrakin siireklilik kazanmasidir.
Boylece salik hem kendi varolusunu hem de evrendeki tim oluslari ilahT hakikatin bir
tezahiirli olarak goriir. Bu durum bireyin varlig1 farkli bir biitiinliik i¢cinde algilamasina yol
acar ve tasavvufun metafizik boyutunu somut bir tecriibe haline getirir. Fend ve beka
mertebeleri bu yolculugun en ileri asamalarini temsil eder. Fena sirasinda kisi kendi varligina
ait sinirlar1 agar ve kalbinde yalnizca ilaht hakikate yer birakir. Beka ise bu idrakin siireklilik
kazanmasidir. Boylece salik hem kendi varolusunu hem de evrendeki tiim oluslar ilaht
hakikatin bir tezahiirii olarak goriir. Bu durum bireyin varhi@ farkli bir biitiinliikk i¢inde

algilamasma yol agar ve tasavvufun metafizik boyutunu somut bir tecriibe haline getirir.

244 Kara, Tasavvuf ve Tarikatlar, 43-46.

245 Nuran Déner, “Tasavvuf Kiiltiirinde Hz. Peygamber Tasavvuru” Uludag Universitesi Sosyal Bilimler
Enstitusl, Doktora Tezi (2007), 243.
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Tasavvufi diisiincede metafizik yalnizca varlik diizenini agiklayan soyut bir kavram olarak
kalmaz. Ayni1 zamanda insanin yasami boyunca devam eden igsel bir inga siirecine karsilik
gelir. Bu siire¢ hem bilginin derinlesmesini hem de kalbi olgunlastirmayi amaglar. Boylece
kul ilahT hakikate yonelen bir biling gelistirir ve varligin hakiki mahiyetini kavrama imkani
elde eder. Bu idrak tasavvufun temel gayesi olan ilahi yakinliga ulasmanin énemli bir asamasi

olarak degerlendirilir.?*’

Schopenhauer ve tasavvufi diisiincenin metafizik yaklagimlari, goriinen gergekligin
Otesine gecis ve varolusun Ozsel hakikatine ulagsma noktasinda benzer yonler barindirirken
farkli metafizik temellere dayanir. Schopenhauer, fenomenal diinyanin yanilsamalarini agarak
0zsel gergekligi irade kavrami iizerinden agiklamaya c¢aligir. Bireyin istemlerden armarak
hakikate ulagsmasini savunan bu anlayista, metafizik gerceklik bireyin kendi i¢ diinyasina
yonelerek kavranir.?*® Tasavvufi yaklasim ise zahiri varhig: bir perde olarak goriip hakikatin
yalnizca Allah’a ait oldugunu kabul eder. Nefsin terbiye edilmesi ve diinyevi benligin
astlmasiyla, salik ilahi hakikati idrak ederek fenéd ve beka asamalarini gergeklestirir. Her iKi
sistem de maddi gergekligin 6tesinde bir 6z bulundugunu savunsa da Schopenhauer insan
merkezli bir metafizik olustururken; tasavvuf, varlik anlayisin1 mutlak hakikat olan Allah ile
temellendirmektedir. Schopenhauer’in irade merkezli metafizigi ile tasavvufun ilahi hakikate
yonelen yaklasimi insani goriinen alemin ardinda yer alan daha derin bir yapiyr aramaya
yoneltir. iki diisiincede de maddi diinyanin sinirlar1 asilmak ister ve varolusun 6ziinii kavrama
cabasi On plana ¢ikar. Schopenhauer bu 6zii bilinci asan bir itki diizeyinde konumlandirir ve
insanin i¢ diinyasima yonelmesiyle bu yapinin fark edilebilecegini ifade eder. Tasavvuf ise
hakikatin kaynagini mutlak varlik ile iliskilendirir ve insanin nefsiyle yiizlesmesini bu idraka
giden yol olarak goriir. Boylece her iki gelenek varligin yiizeysel yonlerinin ardinda daha
derin bir asal diizenin bulundugunu vurgular. Fakat Schopenhauer’in sistemi insan merkezli
ve ontolojik bir ¢ozimleme sunarken tasavvuf bu cozimlemenin Otesine gegerek ilaht
hakikati merkeze alir. Bu farklilik iki yaklagimin ayn1 arayis1 paylagsmasina ragmen metafizik
aciklamalarin1 ayr1 temeller {izerine insa ettigini gosterir. Bu cerceveden bakildiginda
Schopenhauer’in irade kavrayisi ile tasavvufun vahdet anlayist varolusu anlamlandirma
noktasinda birbirini destekleyen iki farkli perspektif olusturur. Her ikisi de insanin igsel

dontistimiinti 6nemli goriir ve hakikate yonelisi ruhsal bir derinlesme siireci olarak yorumlar.

247 Kara, Tasavvuf ve Tarikatlar, 43-44.
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Ancak sonugta tasavvufun ilahi merkeze dayanan yapisi ile Schopenhauer’in evrensel iradeye

iligkin diisilinceleri farkli metafizik ufuklarda ilerler.

1.5. Ahlak Krizlerine C6ztim Onerileri

Schopenhauer insanin dogasini siirekli arzu {ireten bir yapi olarak goriir. Ona gore
insan kendisini durmadan isteyen bir varlik olarak bulur ve bu isteklerin higbiri kalic1 bir
huzur saglamaz. Bir istek karsilandiginda yenisi ortaya c¢ikar ve bu dongii kisinin ig
diinyasinda bitmeyen bir sikintiya yol agar.?*° Bu yiizden ahlaki sorunlarin kaynagi yalmzca
toplumsal kosullar degildir. Insan kendi icinde tasidigi bu doyumsuzluk nedeniyle hem
kendine hem de cevresine zarar verebilen bir varlik haline gelir. Bu varolussal sikintinin
asilmas1 Schopenhauer i¢in disaridan gelen bir baski ya da kural yerine kisinin kendi igsel
tutumuyla mimkindir. Arzularin kontrol altina alinmasi ve onlarin yonlendirdigi bencil
davraniglarin geride birakilmasi gerekir. Bu kontrol kisinin kendine dénmesi ve i¢ diinyasinda
bir sakinlik olusturmasiyla saglanabilir.?® Schopenhauer bu igsel sessizligin ahlaki davranisn
ilk adimi oldugunu soyler ¢ilinkii kisi ancak arzularin giiriiltiisinden uzaklastiginda
baskalarinin varligin1 gergekten fark edebilir. Schopenhauer ahlakin temelini merhamet
duygusunda bulur. Ona gore bir insan baskalarmin acisini kendi acist gibi hissetmedikge
gercekten ahlakli olamaz. Merhamet kisinin ben merkezli diinyasini genisleterek baskalarinin
acisina dokunmasini saglar. Boylece birey yalnizca kendine yonelen bir varlik olmaktan ¢ikar
ve bagka insanlarim iyiligini de dnemseyen bir biling diizeyine ulasir.?®! Bu durum modern
toplumlarda siklikla goriilen empati eksikliginin dogal bir karsiligidir ¢iinkii merhamet
empatiyi i¢sel bir zorunluluk haline getirir. Ahlaki davranisin degeri Schopenhauer igin dissal
kurallara uyumda degil igten gelen merhamet duygusunun varhiginda ortaya ¢ikar. Bir eylem
disaridan iyi gorlinse bile eger kisinin amaci ¢ikar saglamak ya da kendini korumaksa bu
davranig gercek anlamda ahlaki degildir. Bu bakimdan Schopenhauer ahlaki alisilmig
kurallara bagli bir alan olmaktan ¢ikarir ve kisinin i¢ diinyasinin niteligine dayandirir.?>? Bu
yaklasim giinlimiizde karsilasilan etik sorunlarin degerlendirilmesinde davranisin yaninda

niyetin de dikkate alinmasi gerektigini hatirlatir. Schopenhauer’in 6nerdigi ¢6ziim bireyin

249 Tiizen, “Schopenhauer’da Ahlak ve Ozgiirliik Tliskisi”, 569.
250 Schopenhauer, Merhamet, 69.
%51 Schopenhauer, Isteme ve Tasarim Olarak Diinya, 377-381.

252 Schopenhauer, Parerga und Paralipomena, 34-35.
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kendi igsel disiplinini kurmasidir. Bu disiplin arzulardan kagmak ya da yasami reddetmek
anlamina gelmez. Daha ¢ok onlar1 tanimak ve yonlendirmek anlamina gelir. Kisi kendi
isteklerinin ardindaki bencil egilimleri fark ettik¢e baskalarina kars1 daha duyarl bir yaklagim
gelistirir. Bu duyarlilik giinliik yasamda catigsmalar1 azaltir ve toplumda daha sakin iligkilerin
kurulmasina katki saglar. Boylece ahlak krizleri yalnizca teorik ¢ozimlerle ve kisinin kendi
davranigsindaki degisimle asilabilir. Schopenhauer ahlaki sorunlarin temelinde insanin ig¢
diinyasindaki doyumsuzluk ve bencillik egilimini goriir. Bu nedenle ¢oziim digsal
dizenlemeler yerine bireyin kendi i¢inde olusturacagi farkindalikta yatar. Arzular Gzerinde
kurulan denge ve merhametin giiclendirilmesi hem bireysel huzuru artirir hem de toplumsal
catigmalar1 azaltir. Schopenhauer’in yaklagimi giinlimiiz diinyasinda giderek biiyiiyen ahlaki

gerilimlere kars1 giiclii bir i¢sel déniisiim nerisi sunar.?>

Tasavvuf insanin 6ziinde iyiye ve dogruya yonelme kapasitesine sahip oldugunu kabul
eden bir anlay1s ortaya koyar. Bu yaklasimda insanin karsilastig1 ahlaki sorunlarin kaynagi dis
diinyanin karmasast yerine kisinin kendi i¢ diinyasinda olusan kopukluk ve biling
bulamkligidir.®® Tasavvufa gore insan kendi oOziinden uzaklastiginda bencillik 6fke
ol¢iistizliik ve kiskanclik gibi olumsuz egilimlerle karsi karsiya kalir. Bu nedenle ahlaki
krizlerin ilk isareti insanin kendi ruhuyla olan bagimi zayiflatmasidir. Bu kopusun onarilmasi
i¢in tasavvufta onerilen yontem igsel bir uyanistir. Bu uyanis kisinin kendi nefsini tanimasi ve
onu dengelemeye baslamasiyla gergeklesir. Nefis insanin bencil isteklerini ve gegici
heveslerini temsil eder.?®® Tasavvuf bu isteklerin tamamen yok edilmesi yerine onlarin
bilincine varilmasim ve dogru bir sekilde yonetilmesini ogiitler. Insan nefsin
yonlendirmesiyle hareket ettiginde hem kendi hem de toplum i¢in sorunlara yol acgar. Bu
nedenle i¢sel uyanig ahlaki doniisiimiin temelidir. Tasavvufun sundugu en giiclii ¢c6ziim sevgi
merkezli bir yaklasimi hayatin merkezine yerlestirmektir. Sevgi burada duygusal bir bagdan
daha fazlasini ifade eder. Tasavvufa gore insan bagka bir canlinin varligini kendi varliginin bir
parcast gibi gordiigiinde bencillik kendiliginden zayiflar. Bu bakis acis1 hem toplumsal
iliskileri hem de ruhsal dengeyi giiclendirir. Sevgi yalnizca duygusal bir egilim olarak kalmaz

ahlaki bir durusa doniisiir. Boylece ahlak krizleri disaridan dayatilan kurallar yerine igten
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gelen bir baglilikla asilir. Bir diger 6nemli yontem insanin kendi i¢ diinyasinda huzuru
beslemesidir. Tasavvufta huzur dig kosullardan gelen gecici bir sakinlik degil kalbin
derinliklerinde olusan bir denge durumudur. Bu dengeyi kurmak i¢in kisi kendine donmeyi ve
i¢ sesini dinlemeyi 6grenmelidir. Ahlaki hatalar ve kirilmalar ¢cogu zaman insanin i¢indeki bu
dengeyi kaybetmesiyle ortaya ¢ikar. I¢sel huzur saglandiginda ise kisi daha dikkatli daha
anlayish ve daha adil bir yaklasim gelistirebilir. Tasavvuf ayrica insanin kendisini biiyiik bir
biitiinlin pargast olarak gdrmesini Onerir. Bu bUtin tim varliklar1 igerir. Boyle bir bakisg
insanin kibir ve ustiinlik duygularindan uzaklagmasini saglar. Ahlak krizlerinin 6nemli
nedenlerinden biri kisinin kendisini bagkalarindan daha degerli gormesidir. Oysa tasavvuf her
varligin ayn1 kaynaktan geldigini ve ayni degere sahip oldugunu hatirlatir. Bu bakis hem
tevazuyu hem de adalet anlayisini giiglendirir. Ahlak krizlerine karsi onerilen bir baska
yaklagim hizmettir. Tasavvufta hizmet kisinin goéniillii olarak bagkalarinin iyiligi i¢in ¢aba
gostermesidir. Bu c¢aba kalpten gelen bir isteklilikten dogar. insan baskalarina fayda
sagladik¢a kendi i¢ diinyasinda da bir genisleme ve arinma yasar. Bu stire¢ toplumsal iligkileri
tyilestirirken kisinin kendi ruhsal biitiinliiglinii de destekler. Hizmet boylece hem bireysel hem
de toplumsal diizeyde bir doniisiim aracidir. Tasavvuf ahlaki sorunlarin ¢ézlimiinde insanin
dis kosullar1 degil kendi i¢ derinligini temel alir. Nefsin egitilmesi sevginin giliglendirilmesi
tevazunun gelistirilmesi ve hizmet bilincinin yerlesmesi tasavvufa gore ahlak krizlerini agsmak
icin en giliclii araglardir. Bu yaklasim insanin hem kendi igsel huzurunu hem de toplumla
uyumunu yeniden kurmasini saglar.?®® Giiniimiiz diinyasinda yasanan yogun ahlaki gerilimler
karsisinda tasavvuf insanin kendi 0ziine donerek berrak bir biling olusturmasini ve bu bilingle

daha dengeli bir yagsam slirmesini 6nerir.

Schopenhauer’in ahlak anlayisi, insan dogasinin temelinde yer alan doyumsuz arzu
yapisina odaklanir ve bu arzularin siirekliliginin bireyi kagimilmaz bir aci1 dongiisiine
stiriikledigini savunur. Bu nedenle ahlaki ¢6ziim, arzularin bastirilmasi ve bireyin baskalarinin
acilarin1 sezebilme kapasitesinin gelismesiyle miimkiindiir.?®’ Merhamet, Schopenhauer’e
gore ahlaki eylemin kaynagi ve bu yoniiyle bireyi bencillikten uzaklastiran temel bir igsel
doniislimiin aracidir. Bu yaklasim, modern toplumlarda yayginlasan empati kaybi ve
benmerkezcilik gibi sorunlara karsi bireysel farkindalik temelli bir ¢6zim modeli sunar.

Tasavvuf ahlak krizlerini insanin nefsi arzular tarafindan kusatilmasiyla agiklar. Bu krizlerin

256 Kara, Tasavvuf ve Tarikatlar, 27-28.

257 Schopenhauer, Merhamet, 36.
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kaynagini yalnizca psikolojik bir mekanizma olarak gérmez insanin kendi yaratilis amacindan
uzaklagsmasi olarak yorumlar. Tasavvufi diisiinceye gore ahlaki olgunluk, nefsin terbiye
edilmesi ve insanin 6ziindeki ilahi degerlerle yeniden bag kurmasiyla gergeklesir. Bu siiregte
sevgi, merhamet ve teslimiyet kavramlar1 belirleyici rol oynar. BOylece tasavvuf ahlaki
donilisiimii yalnizca bireysel bir i¢ miicadele olarak gérmez ayni zamanda toplumsal bir

sorumluluk alani olarak da ele alir.

Her iki yaklasim arasinda dikkat c¢ekici paralellikler bulunmaktadir. Hem
Schopenhauer hem tasavvuf, bencilligi ahlaki bozulmanin kaynagi olarak goriir ve bu
bozulmayr agmanin yolunun bireyin kendisini asmasindan gectigini vurgular. Ancak bu
benzerliklere ragmen iki diisiince arasinda onemli farklar da mevcuttur. Schopenhauer
merhameti acinin evrenselliginin kavranmasiyla ortaya c¢ikan bir etik duyarlilik olarak
tanimlarken, tasavvuf merhameti sevgi temelli bir varolus bi¢imi olarak degerlendirir. Bu
nedenle Schopenhauer’de merhamet zihinsel bir farkindaligin {iriinii iken tasavvufta
merhamet, ruhun olgunlagmasi sonucunda kendiliginden gelisen bir erdemdir. Bu iki yaklagim
arasindaki bir diger ayrim ahlaki doniisiimiin kapsamina iliskindir. Schopenhauer ahlaki
temelde bireysel bir ¢abayla iligkilendirir ve toplumsal boyutu ikincil bir konumda birakir.
Tasavvuf ise bireysel arinmayr toplumsal iliskilerden bagimsiz diisiinmez. Hizmet ve
dayanigsma gibi kavramlar, tasavvufta ahlaki doniisiimiin toplumsal boyutunu gii¢lendiren
onemli unsurlardir. Bu nedenle tasavvufun yaklagimi, giiniimiiz toplumlarinda kolektif ahlaki
krizlere daha genis bir ¢6ziim alan1 sunar. Bu iki perspektifi bir arada degerlendirmek, ahlaki
doniisiimiin hem bireysel hem toplumsal boyutlarini anlamay1 kolaylastirir. Schopenhauer’in
bireyin i¢ diinyasina odaklanan ¢6ziimii, modern insanin kendi arzulariyla yiizlesmesini
saglayarak igsel disiplin gelistirmesine 6nemli katkilar sunar. Tasavvufun daha butlncul
yaklasimi ise bireyin i¢sel doniisiimiinii toplumsal sorumluluk ve sevgi merkezli bir yapiya
yerlestirerek daha kapsamli bir ahlaki gergeve olusturur.?®® Dolayisiyla her iki yaklasimm
birlikte ele alinmasi, glinlimiiziin karmasik ahlaki sorunlarin1 anlamada ve bu sorunlara kalici

coziimler gelistirmede daha gii¢lii bir zemin yaratir.

Schopenhauer’in ve tasavvufun ahlak anlayislar1 her ne kadar farkli metafizik
temellere dayansa da ahlaki krizlerin ¢6ziimiinde bireyin igsel doniisiimiinii merkeze almalari

bakimindan dikkate deger ortakliklar tasimaktadir. Her iki yaklasim da ahlaki erdemlerin

28 Ayis, “Tasavvuf Diisiincesinde Bir Nefis Terbiye Metodu Olarak Riyazet”, 44-45.
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digsal yaptirimlar yerine bireyin kendi i¢ diinyasinda gerceklesen bir olgunlasma siireciyle
kazanilabilecegini vurgular. Schopenhauer ahlaki eylemin kaynagini merhamet duygusunun
gelisiminde bulurken, tasavvuf nefsin terbiyesini, kalbin arinmasini ve kisinin kendi 6ziine
yonelmesini merkeze alir.?®® Bu nedenle iki yaklasim arasinda yontemsel farkliliklar bulunsa
da amaglanan doniisim benzer bir etik derinlik sunar. Modern toplumlarda giderek
belirginlesen ahlaki krizler, bireylerin 6z disiplin eksikligi, yalnizlasma, bencillik ve empati
yoksunlugu gibi dinamiklerden beslenmektedir. Hem Schopenhauer’in merhamete dayali
yaklagimi hem tasavvufun nefis terbiyesine odaklanan yapisi, bu krizlerin ¢éziimiinde bireyin
i¢csel biitlinliiglinii giliclendirmeye yonelik bir model ortaya koyar. Bu agidan bakildiginda
ahlaki erdemlerin yeniden insasi yalnizca teorik tartigmalarla sinirli kalmaz bireyin karakter
gelisimini destekleyen kurumsal ve sosyal mekanizmalarla da strdurulebilir hale getirilir. Bu
dogrultuda modern egitim sistemlerinde igsel disiplin, duygu yonetimi, empati becerisi ve
manevi gelisimi destekleyen programlarin yer almasi énem tasimaktadir. Schopenhauer’in
merhameti temel alan etik onerileri ile tasavvufun kalbi arindirmaya yonelik yontemlerinin,
bireyin ahlaki farkindaligini gii¢lendirecek pedagojik aracglara doniistiiriilebilecegi aciktir.
Bununla birlikte toplum diizeyinde merhameti, dayanigmayr ve karsiliklilik ilkesini tesvik
eden sosyal politikalarin gelistirilmesi, bireysel doniisiimiin toplumsal yansimalarini
destekleyerek ahlaki krizlerin daha genis Olcekte asilmasina katki saglayacaktir. Dolayisiyla
Schopenhauer’in act ve merhamet eksenli etik yaklasimi ile tasavvufun sevgi ve nefis
terbiyesi temelli ahlak anlayis1 bir arada degerlendirildiginde modern toplumlarin karsi
karsiya kaldig1 ahlaki sorunlara gii¢lii ve biitiinciil bir ¢6ziim perspektifi sunmaktadir. Her iki
yaklagimin onerdigi i¢sel doniisiim hatti, bireyin hem kendisiyle hem toplumla daha saglikli
bir iligki kurmasini saglayacak bir ahlaki yap1 olusturur. Sonug olarak bireysel farkindalik,
manevi olgunlagsma, merhamet ve toplumsal dayanigma ekseninde sekillenen bu ortak etik
gergeve, cagin ahlaki krizlerine karsi siirdiiriilebilir ve etkili bir ¢oziim yolunun mimkin

oldugunu gostermektedir.

29 Edibe Tas - Nuriye Inci, “Tasavvuf Diisiincesinde Nefs: Bibliyometrik Analiz ve Akademik Egilimler”,

Bozok Universitesi Ilahivat Fakiiltesi Dergisi 27127 (2025), 514.
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SONUGC

Bu ¢alisma, Arthur Schopenhauer’in ahlak teorisi ile tasavvufi ahlak anlayisini,
metafizik temelleri, irade ve nefis kavrayisi, merhamet anlayist ve ahlaki kurtulus diistincesi
cercevesinde mukayeseli bir yaklasimla ele almistir. Inceleme neticesinde, her iki diisiince
geleneginin de insanin goriinen gercekligin 6tesine yonelmesini, benligini asmasini ve ahlaki
olgunlugu igsel bir doniisiim siireci olarak kavramasini ortak bir zemin olarak paylastig
goriilmistiir. Bununla birlikte bu ortak yonelim, farkli metafizik dayanaklar ve nihai hedefler
dogrultusunda  sekillenmektedir. Schopenhauer’in  felsefesinde metafizik gerceklik,
fenomenler diinyasinin ardinda yer alan ve biitiin varolusu belirleyen irade kavrami iizerinden
temellendirilmistir. irade, insanin isteme, arzu ve doyumsuzluk kaynagi olarak acinin temel
nedeni haline gelirken; ahlaki kurtulus, bu iradenin bastirilmast ve bireyin istemlerden
arinmastyla miimkiin olmaktadir. Bu baglamda Schopenhauer’de ahlak, digsal normlara veya
rasyonel ilkelere dayanan bir sistem olmaktan ziyade, bireyin i¢ diinyasinda gelisen sezgisel
bir farkindalik olarak ortaya ¢ikar. Merhamet ise bu farkindaligin somutlagsmis bi¢imi olup,
bireyin bagkasinin acisiyla 6zdesleserek benligini asabilmesinin ahlaki ifadesidir. Tasavvufi
ahlak anlayis1 ise metafizik temelini 1ilahi hakikate ve varlik birligi diislincesine
dayandirmaktadir. Zahiri alem bir perde olarak goriiliirken, hakikatin mutlak anlamda
yalnizca Allah’a ait oldugu kabul edilir. Bu perspektifte ahlék, nefsin terbiyesi, kalbin
arindirilmasi ve insanin ilahi irade ile uyumlu hale gelmesi siireciyle dogrudan iligkilidir.
Tasavvufta irade, nefsin esaretinden kurtulmak ve insani manevi kemale ulastirmak icin
kullanilan bir vasita olarak degerlendirilir. Fena ve bekd mertebeleri ise insanin benligini
asarak ilahi hakikate yonelisinin nihai asamalarini ifade eder. Bu yoniiyle tasavvufi ahlak,
bireyin i¢sel donilistimiinii ilahi bir gaye ile biitiinlestiren kapsamli bir ahlak sistemi
sunmaktadir. Mukayeseli analiz, her iki yaklasimin da maddi diinyanin sinirlarini agmay ve
varolusun Oziinii kavramayi hedefledigini ortaya koymustur. Ancak Schopenhauer insan
merkezli ve ontolojik bir metafizik insa ederken, tasavvuf mutlak hakikat olarak Allah’1
merkeze alan agkin bir varlik anlayisina dayanmaktadir. Schopenhauer’de 6z, bilinci asan kor
bir itki olarak kavranirken; tasavvufta hakikat, ilahi tecelli ve vahdet bilinci ile anlam
kazanmaktadir. Bu farklilik, aymi arayisi paylasan iki diisiince sisteminin metafizik

ufuklarinin neden ayristigini agik bigimde gdstermektedir.

Merhamet kavrami, iki ahlak anlayis1 arasindaki en dikkat c¢ekici kesigim

noktalarindan birini olusturmaktadir. Schopenhauer’de merhamet, acinin evrenselliginin
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idrakiyle ortaya cikan sekiiler bir ahlaki duyarlilik olarak tanimlanir. Tasavvufta ise
merhamet, Rahman ve Rahim olan Allah’in isim ve sifatlarimin insanda tecellisi olarak
degerlendirilir ve sevgi temelli bir varolus haline doniisiir. Bu nedenle Schopenhauer’de
merhamet bireysel bir i¢goriiniin iiriinii iken, tasavvufta merhamet manevi olgunlasmanin ve
ilahi yakinligin tabii bir sonucudur. Her iki yaklasimda da merhamet, benliin asilmasini
miimkiin kilan temel bir ahlaki erdem olarak 6ne ¢ikmaktadir. Ahlaki dontisiimiin yontemi ve
kapsami bakimindan da belirgin farkliliklar mevcuttur. Schopenhauer ahlaki biiyiik 6lciide
bireysel icsel farkindalikla smirlandirirken, tasavvuf bireysel arinmayr toplumsal
sorumlulukla birlikte ele alir. Hizmet, dayanisma ve baskalarma kars1 sorumluluk bilinci,
tasavvufi ahlakin ayrilmaz unsurlaridir. Bu yoniiyle tasavvuf, bireysel ahlaki doniigiimiin
toplumsal hayata yansimasini daha gii¢lii bicimde temellendirir. Schopenhauer’in yaklasimi
ise modern insanin kendi arzulari, bencilligi ve ac1 deneyimiyle yiizlesmesine imkan tantyarak

i¢sel disiplin gelistirmesine katki sunar.

Tasavvuf geleneginde merhametin igsellestirilmesi ¢ogu zaman miirsit rehberliginde
yiiriitiilen sistemli bir manevi egitim siireciyle gerceklesirken, Schopenhauer ahlaki gelisimi
herhangi bir irsat veya otoriteye baglamaz. Bu durum, tasavvufun rehberlik ve terbiye
merkezli yapisi ile Schopenhauer’in bireysel i¢goriiye dayali ahlak anlayis1 arasindaki temel
farklardan birini ortaya koymaktadir. Bununla birlikte her iki yaklasim da modern diinyada
giderek belirginlesen yalnizlagsma, empati yoksunlugu ve ahlaki ¢oziilme sorunlarina giiglii
elestiriler yoneltmektedir. Calismada ele alinan tasavvufi diisiiniirlerin yaklagimlari, tasavvuf
ahlakinm zenginligini ve ¢ok boyutlu yapisini agik bigimde ortaya koymustur. Ozellikle
Gazzali’nin hikmet merkezli ahldk anlayisi, ahlaki bilginin akil, vahiy ve i¢sel armnma
dengesiyle kazanilabilecegini vurgularken; Ibnii'l-Arabi’nin vahdet-i viicid temelli yaklagimy,
ahlaki varlik birligi bilinci lizerine inga etmistir. Benzer sekilde Mevlana Celaleddin RUmi’nin
sevgi, hosgorii ve ilahi ask merkezli ahldk anlayisi, insanin nefsini asarak biitiin varliga
sefkatle yonelmesini ahlaki olgunlugun zirvesi olarak sunmustur. Bu yaklasimlar tasavvufi
ahlakin yalnizca bireysel bir disiplin olarak goriilmedigini ayn1 zamanda evrensel bir insanlik

tasavvuru sundugunu gostermektedir.

Bu arastirma, Schopenhauer’in irade ve merhamet merkezli etik yaklagimi ile
tasavvufl ahlak anlayisinin, farkli metafizik temellere dayansalar da insanin benligini agmasi,
icsel dOniisiim yasamasi ve ahlaki olgunluga ulasmasi noktasinda derin bir diisiinsel yakinlik

tagidigin1 ortaya koymustur. Schopenhauer i¢in bu doniisiim acidan kurtulus ve istemenin
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bastirilmasi yoniinde ilerlerken, tasavvufta bu siire¢ Allah’a yonelis ve ilahi rizaya ulagma
hedefiyle sekillenmektedir. Her iki yaklasimin birlikte degerlendirilmesi, modern ¢agin ahlak
krizlerini anlamada ve bu krizlere hem bireysel hem toplumsal diizeyde kalict ¢oziimler
iiretmede giiclii ve biitiinciil bir perspektif sunmaktadir. Bu baglamda c¢alisma, felsefe ile
tasavvuf arasinda kurulabilecek verimli bir ahldk diyalogunun imkanlarimi gostermeyi ve

cagdas ahlak tartismalarina disiplinler arasi bir katki sunmay1 amaglamaktadir.
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