
HAYALl-i EVVEL 

den otuz üç yıl sonra ölen Hayali Bey'in 
divanına kaydedilmiştir. Bunda onun mü
rettep bir divanının bulunmayışı da önem
li rol oynamıştır. Nitekim Mecdi, şiirden 
anlamayan birtakım insanların bu iki şa
irin gazellerini birbirine karıştırdıkların
dan şikayet eder. Aşık Çelebi de meşhur 
Hayali'ye nisbet edilen bazı gazelierin 
gerçekte Hayali-i Evvel'e ait olduğunu 
belirtir. 

Divan şiirinin inceliklerini iyi bilen Ha
yali, güzel hayallerle süslediği beyitlerin
de çeşitli mazmunları ve edebi sanatları 
kullanmada başarılı olmuştur. Gazellerin
den onun duyguya ağırlık veren. samimi 
ve içti bir şair olduğu anlaşılmaktadır. Aruz 
veznini kullanmadaki başarısıyla da dik
kat çeken şairin gazellerine devri n birçok 
şairi nazire söylemiştir: Özellikle. "Hayret 
alır aklımı baksam gözüne kaşına 1 Sad 
hezaran aferin ol suretin nakkaşına" mat
la'lı gazeline başta Hayali Bey olmak üze
re Nev'izade Atai. Muhibbi (Kanüni Sultan 
Sü leyman). Refiki (iki adet). Zati (üç adet). 
Nasibi, Remzi Efendi, Sun'i, Fakiri, Bihiş
ti Ramazan Efendi. Zihni ve Üsküdarlı 
Aşki gibi şairterin nazire söyledikleri Per
van e Bey Mecmuası'nda kayıtlıdır (bk. 
bi bl.) . 

Mürettep bir divanı bulunmayan Ha
yali-i Evvel'in çeşitli mecmualarda dağı

nık halde şiirleri mevcuttur. Kaynaklar 
onun Türkçe bir Leyla vü Mecnun'u ol
duğunu belirtirlerse de böyle bir esere 
henüz rastlanmamıştır. 
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lt.l SABAHATTİN KüçüK 

HAYAT 
(ö~f) 

Diri olmak anlamına gelen 
ve Allah' a atfedilen 

sübuti sıfatiardan biri 
(bk. HAY). 
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HAYAT 
(ö~f) 

Organizmaların mahiyetiyle ilgili olarak 
hayat kavramına tarih boyunca çeşitli 
dinler ve felsefelerce açıklamalar getiril
miş; bu açıklamalarda kavram genellik
le canlılığın ilahi, meleki yahut ruhi ilke
si, evrende canlılığın başlangıcı , biyolojik 
gerçekliği ve nihayet anlamı açısından ele 
alınmıştır. 

İptidai düşüncede insan ve tabiat ara
sındaki ilişkiyi anlamiandırmaya yönelik 
tasnifler ve düzenlemeler mevcutsa da 
kozmosu meydana getiren canlı var oluş 
biçimleri arasında antotojik bir ayırıma 
gidilmediği bilinmektedir. Natüralist bir 
inanç çerçevesinde gelişen bilgi anlayışı . 

varlıkların birbirlerine dönüşebildikleri 

bir evre~ şeması üretmiştir. Bu evren an
layışında canlıların hayatı ortak bir yasa
ya tabi canlılık unsuruyla ilişkilendirilmiş. 
böylece herhangi bir hayvanı canlı tutan 
unsurla insanı canlı tutan unsur aynileş
tirilı'rıiştir. Bütün canlılarda diriliği sağla
yan bu unsurun beden ısısında, sperm
de. kanda, solukta veya -bitkiler söz ko
nusu edildiğinde- ağaç öz suyunda bu
lunduğu farzedilen cismani bir öz oldu
ğu düşünülmüştür. Bu inanışa göre söz 
konusu unsurun vücudu terketmesiyle 
ölüm olayı meydana gelir. Bununla birlik
te ölümden sonraki hayatta varlığını sür
düren ruhun bu unsur mu yoksa iptidai 
kültürlerde çok defa "gölge benlik" şek
Jinde anılan "ikinci beden" mi olduğu ko
nusu açık değildir( ER, XIII , 428-430; ERE, 
Xl , 726-731) . Hayat veren bu unsurun 
kaynağı konusunda ise ilkel topluluklar 
arasında genel bir uzlaşma görülmekte
dir. Bütün kadim geleneklerde devri bir 
kozmoloji anlayışı bulunduğu için haya
tın belli bir zaman noktasından başlaya
rak yaratıldığı ve ileriediği inancı yoktur. 
Bundan dolayı iptidai zihniyetin hayatın 
kaynağı konusunda karmaşık olmayan 
sebep- sonuç ilişkilerine (etiologie) dayalı 
izahları vardır. Bu izahiara göre yeryüzün
deki hayatın başlangıcı ve insana hayat 
bahşedilmesi, çoğunlukla ilahların "mi
tik zamanlarda" (ab origina) kendi arala
rında yaptıkları mücadelelerle ilişkilendi
rilmiştir (a.g.e., IX, 20 1-207). 

Hinduizm'de canlılık veren prensip kav
ramı özellikle Vedanta literatüründe ge
liştirilmiştir. Ancak bu konudaki ilk ör
nekler Vedalar'da ortaya çıkar. Rig Veda'
da hayat veren unsur "asu" (hayat solu
ğu) adını alır; ölüm "asuniti" (hayat solu-

ğunun gitmesi) olarak adlandırılır (ER, 
XIII, 439) . Vedalar'daki boyutuyla hayat 
tipik bir natüralist inanç çerçevesinde iş

lenmiştir. Bununla birlikte Vedalar sonra
sı Vedanta literatüründe as u yerine "pra
na" (soluk) adı tercih edilerek hayatın kay
nağı konusu üzerinde ayrıntılı şekilde du
rulmuştur. Vedanta okullarına göre insa
na hayat veren unsur prana adını alı r ve 
fonksiyanlarına göre hayatın özünü teş
kil eden "prana", bu özün bedendeki do
laşımını kontrol eden "vyana". bedende
ki boşattım sisteminin işleyişini düzenle
yen "apana", bedenin manevi varlık ala
nıyla ilişkisini sağlayan "udana" ve biyolo
jik metabolizmayı düzenleyen "samana" 
olmak üzere beş bölüme ayrılır (a.g.e., 
Xl, 483-484). Öte yandan Hinduizm'e gö
re biyolojik hayatı sürdüren prana ile. ruh 
göçüyle nakledilen jlva arasında belli bir 
ayırım yapılır. Jiva evrensel ruhAtman'ın 
bir parçası ise de insana hayat bahşeden 
unsur değildir. Jiva bir anlamda nirvana
ya ulaşıncaya kadar varlıkların özünde bu
lunan ruhtur. Bu anlamda canlılık pren
sibi ile alakası yoktur. 

Budizm, anatman doktrini gereği koz
mosun yaratıcısı olan soyut bir ilah kav
ramını reddettiği için hayatın menşeine 
yönelik izahları yalnızca dünyevi varlığın 
sınırları içerisinde kalarak yapmaya çalış

mıştır. Böylece insana hayat veren unsur 
"skandha" kavram ı ile ilişkilendirilmiştir. 

Skan d ha varlığı idare eden beş bio-psi
şik unsurun (rüpa, veda na, samjfia, sams
kara ve vijfiana) oluşturduğu cismani bir 
kümenin adıdır. Bu beş unsur varlığa ait 
her şeyi kontrol eder (The Encyclopedia 
o{.Eastern Philosophy and Religion, s. 
335; ER, XIII, 44!-446) . Bununla birlikte 
varlıklara canlılık veren unsur "samskri
ta dharma" adını alan atomik bir yapıdır 
(The Encyclopedia of Eastern Philosophy 
and Religion, s. 299, 307; ER, IV, 334) 
Canlılara hayat veren bu unsur skan d ha
lar ile birlikte çalışır. 

Taocu olsun Konfüçyüsçü olsun bütün 
Çin literatüründe canlılara hayat veren 
unsur "ch'i" adını alır. Bu güç yalnızca in
sanlara ya da hayvaniara canlılık vermez; 
zira Çin düşüncesine göre taş, toprak ve
ya kozmosu oluşturan her şey canlıdır; 
ch'i bütün kozmosu ayakta tutan evren
sel enerjidir (a.g.e. , XIII , 448). İnsan söz 
konusu olduğunda bu gücün bulunduğu 
yer göbek bölgesidir (The Encyclopedia 
of Eastern Phi/osophy and Religion, s. 
69). Bu hayat kaynağının ilk şekli. evren
deki eriilik ve dişiilik özelliklerini temsil 
eden yi n-yang prensiplerinin henüz ay-



rılmadığı bir zamanda mevcut olan ilk 
enerji "yüan ch'i"ye kadar ulaşır (a.g.e., 
s. 432). Daha çok ruh anlamında kullanı
lan "han" ve "p'o" kavramlarının ise ha
yat verici unsurla bir ilişkisi yoktur (ER, 
lll, 238, 239) 

Eski Ahid'de hayat kavramı ile alakah 
olarak birbirine yakın anlam taşıyan. hat
ta bazı durumlarda eş bir anlama bürü
nen dört kelime kullanılır. Canlı taşıyan 
özne için kullanılan umumi kelime "hay
yim"dir. Hayyim aynı zamanda Elohim'in 
sıfatlarından biridir (Tesniye, 5/26: Yeşu, 
3/ 10; 1. Samuel, 17/26; ll. Krallar, 19/4). 
Rüzgar ya da soluk anlamına gelen "ru
ah" kelimesi. Tekvln'deki ( 1/2) ifadeden 
anlaşıldığı kadarıyla dirilik veren unsur
dan ziyade ruh ya da kişide bulunan kalıcı 
bir öz kavramının karşılığıdır (1. Samuel, 
16/15-16, 23; 18/10: 19/9: 1. Krallar, 22/ 
21 ) . Canlılığı sağlayan ya da hayat verici 
güç anlamında kullanılan esas kelime ise 
"nefeş"tir. Bununla birlikte bu hayat gü
cünün kendi başına bir önemi yoktur; ne
feşi insana bahşeden ve geri alan bizzat 
Tanrı'dır (i. Samuel, 2/6; Eyub, 4/9; 34/14: 
Mezmurlar, 49/8-9). Nefeşin bedende ika
met ettiği yerin genellikle kalp ya da kan 
olduğu düşünülmüştür. Milattan önce lll. 
yüzyıldan itibaren yahudi hikmet litera
türünde ayrıntılı şekilde işlenen hayat 
kavramı Zohar'da zirvesine varmıştır. Zo
har, "sefirot" kavramı ile kainattaki her 
şeyi canlı ve şuurlu varlık olarak yorum
lamıştır (!DB, lll, 124, 126) . Nefeş kelime
siyle birlikte kullanılan "neşama" terimi 
yaşamak için alınıp verilen soluğu ima 
eder (Tekvln, 2/7). 

Yeni Ahid'deki hayat kavramı genel ola
rak yahudi düşüncesindeki anlayışı yan
sıtır. Grekçe Yeni Ahid'de hayat için kul
lanılan kelime "psühe"dir. Hayatı veren 
ve alan Tanrı'dır (Matta, 16/16: 26/63; Lu
ka, 12/20; Yuhanna, 6/68-69; Korintoslu
lar'a ikinci Mektup, 1/9). Umumiyet le 
hem Yahudilik hem Hıristiyanlığa göre ya
şanan hayat ebedl hayata hazırlayıcı bir 
geçiş süreci olarak algılanmıştır. 

Kur'an-ı Kerim'de hayat kelimesi hem 
kozmolojik- biyolojik hem de ahlaki bir 
muhtevaya sahiptir. Çok sayıda ayet, ha
yatın metafizik prensibinden canlılığın 
başlangıcı ve tabii alemdeki çeşitli görü
nümlerine kadar uzanan bir yelpazede 
birbirini tamamlayan açıklamalar ihtiva 
etmektedir. Bu açıklamaların hep birlik
te vurguladığı itikadl ve ahlaki mesaj, 
canlılığın kaynağının ilahi yaratma fiili ol
duğu ve insanın öldükten sonra tekrar 
diriltileceğidir. Kur' an. tabii alemdeki te-

zahürleriyle her türlü var olma ve canla
nış olgusunun ölümden sonraki dirilişin 
bir kanıtı olduğunu vurgulayarak insan
ların bu olgular üzerinde düşünüp gözlem 
yapmalarını istemektedir. 

Kur'an'da "hay" (diri) ve "muhyl" (di
rilten, can veren) şeklinde zikredilen isim
leriyle (ei-Bakara 2/255; er-ROm 30/50) 
Allah hayatın sebebidir. O ölüden diriyi 
çıkarır (Al-i imran 3/27: ei-En'am 6/95; 
YOn us ı 0/31; er-ROm 30/19) ve ölüyü di
riltir (er-ROm 30/50: Fussılet 41/39); in
san cansız iken Allah ona can vermiştir; 
sonra onu öldürmektedir. sonra yine di
riltecektir; nihayet dönüş yine Allah'adır 
(ei-Bakara 2/28; el-Hac 22/66; er-ROm 
30/40: ei-Casiye 45/26). Nitekim O, ölü 
toprağa gökten indirdiği su ile can verip 
diriltmektedir. insanlar da tıpkı bunun 
gibi yeniden diriltilecektir (el-Hac 22/66: 
Kaf 50/11 ). Esasen bütün canlılar sudan 
diri kılınmıştır (el-Enbiya 21/30). Toz top
rak haline gelmiş kemiklere yeniden ha
yat verecek olan da O'dur (Yasin 36/78). 
Netice olarak ölümü ve hayatı insanlar
dan hangilerinin iyi işler yapacağını sına
mak için yaratmıştır (el-Mülk 67/2). Bu 
ölüm gerçeği karşısında insan bilmelidir . 
ki gerçek ve tükenmez hayat (hayevan) 
ahiret hayatıdır (ei-AnkebGt 29/64). Dün
ya hayatı ise geçici. oyalayıcı olup esasen 
bir imtihan sürecinden ibarettir (el-Sa
kara 2/85: Al-i imran 3/14; en-Nisa 4/74; 
ei-En'am 6/32) . Bu dünyada 1000 yıl ya
şama temennisinin hiçbir anlamı yoktur 
ve aza bı hak edenler uzun yaşayarak onu 
erteleyeceklerini sanmamalıdır (el-Baka
ra 2/96). Dolayısıyla insan niyazını . kur
banını. hayat ve ölümünü hiçbir ortağı 
bulunmayan alemierin rabbine adamalı
dır (ei-En'am 6/162: ei-Casiye 45/21) . 

Kur'an-ı Kerim'de canlılığın ruhi-mele
ki ilkesi Ruhulkudüs olup can verme ya
hut diriitme de nefh (üfleme) fiilinin ar
dından gerçekleşmiş olmaktadır. Allah 
bu ruhu ve nefh fiilini ya kendine nisbet 
etmekte. yahut kendi izin ve emriyle me
lek!/ beşeri varlık seviyesinde tezahür et
tirmektedir. Şöyle ki, Allah insanın (Ade m) 
bedenini düzenlemiş ve ona "ruhundan 
üflemiştir" (ei-Hicr 15/29: Sad 38/72). Hz. 
lsa'nın babasız yaratılışı ise onun ilahi bir 
kelime ve ruh olarak Hz. Meryem'e ilkah 
edilişiyle yahut ruhtan kendisine nefhet
mek suretiyle gerçekleşmiştir (en-N isa 
4/171: el-Enbiya 21/91: et-Tahrlm 66/12): 
gerek Hz. lsa gerekse validesi Ruhulku
düs ile teyit edilmiştir (ei-Bakara 2/87, 
253). Nitekim Hz. lsa'nın. çamurdan yap
tığı bir kuşa nefhetmek suretiyle onu Al-
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lah'ın izniyle canlandırıp uçurma mucize
si de (Al-i im ran 3/49: ei-Maide 5/11 O) bu 
gerçeklerle bağlantılıdır. 

Şu halde islam inançlarına göre canlan
dırma veya diriitme fiilinin hakiki ve ni
hal faili hay ve muhyi isimleriyle Allah 
olup hayat bedene ilahi bir soluk verme
nin neticesidir. Bu soluk. Ruhulkudüs ola
rak adlandırılan Cibrll'den (inorganik ya
hut organik) cansız nesnelere ulaştığın
da o nesneler canlanmaktadır. Bu haki
katAdem ile lsa 'nın mucizevi yaratılışın
da kanıtlanmıştır. Ruhulkudüs ile teyit 
edilmiş muayyen bir nebevl güç ise Hz. 
lsa örneğindeki gibi Allah ' ın izniyle dirilt
me mucizesini gerçekleştirmektedir. ila
hi yaratma fiili hem tabiatta gözlenen 
canlanış ve dirilişin hem insanın biyolojik 
gerçekliğinin hem de öldükten sonraki 
dirilişin metafizik sebebidir. Kur' an. özel
likle ölü topraktan bitkilerin çıkaniışı ile 
insanın topraktan yaratılışı ve toprak ol
duktan sonra yeniden diriltilişi arasında
ki benzerliği sık sık vurgulamaktadır. 

Hz. Peygamber'in bir hadisinde (Müs
lim , "Münafi~in", 27) yeryüzünde canlı
ların ortaya çıkışıyla ilgili olarak önce yer 
kabuğunun oluştuğu. daha sonra bitki
lerin. ardından hayvanların ve son mer
halede .Adem'in yaratıldığı beyan edil
mektedir. Bu hadiste haftanın günleriyle 
simgeleştirilen kozmalajik devir yahut 
merhalelerin kaç yılı kapsadığı herhalde 
Kur'an'daki "yevm" (gün) teriminin tefsi
riyle alakalıdır (Yeniçeri, s. 179-181, 276-
287). 

İslam kelamı ve felsefesinde hayat da
ha ziyade ruh ve nefis kavramlarıyla ilgili 
fikirler çerçevesinde ele alınmıştır. İlk ke
lamcılar arasında ruhun cismanl bir cev
her mi yoksa araz mı olduğu tartışmala

rı bazı kelamcıları hayatı ruhla özdeşleş
tirmeye. bazılarını da hayatı ruha ilişen 
bir araz olarak tanımlamaya sevketmiş
t ir (Eş'arl, s. 333-337). Bu kabil tartışma
lar. Eş'ariyye'nin büyük kelamcısı Fahred
din er-Razi ünlü hekim Galen'in görüşü
ne paralel olarak ruhun (nefıs) latif bir ci
sim olduğu, canlılığın da bu latif cismin 
güldeki gül suyu gibi bedene sirayetiyle 
oluştuğu fikriyle belli bir sonuca bağlan
mıştır. Ancak kelam geleneğine hakim 
olan bu yaklaşımdaki hayatı cismaniliğe 
indirgeyen yani materyalist bir ruh anla
yışına yol açan bu tavır. canlılığın cansız 
bir süreçten nasıl çıktığını açıklamada 
yetersiz bulunmuş olmalı ki mesela Gaz
zali tarafından Razi'den yaklaşık bir asır 
önce terkedilmiş ve ruh İslam filozofları
nın görüşüne uygun şekilde gayri cisma-
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ni bir cevher olarak tanımlanmıştı (Fah
redd in er-Razi. 11 . 26-27). Razi'nin son şek
lini verdiği Eş' ari eğilimli görüşler ise se
lefi alim İbn Kayyim ei-Cevziyye tarafın
dan en doğru görüş olarak değerlendiril
miş ve 116 akli ve nakli delille temellendi
rilmeye çalışılmıştır ( er-RCıf:ı , s. 289- 317) . 

İslam felsefe geleneği insanın hareket. 
hayat ve idrak prensibi olarak tasawur 
ettiği nefs in her şeyden önce bir ar az de
ğil cevher ve bu cevherin de gayri cisma
ni olduğunu savunmaktadır. Yeni Eflatun
cu sudur teorisini benimsemiş olan filo
zoflara göre insan ruhunun kaynağı din
deki adıyla Cibri l, felsefedeki adıyla faal 
akıldır. Ne bati ve hayvani seviyelerdeki 
organizrrıalar faal akıldan yalnızca "ha
yat veren gücü" alırken insan organizma
sı doğrudan doğruya "hayat veren cev
her"i alır. Bunun sebebi , insan organiz
masının nebat ve hayvanların aksine faal 
akla benzeyen cevheri kabule daha mü
sait oluşudur ( Durusoy, s. 38 ). İnsan nef
sinin bu cevherliliği onun ölümsüzlüğü
nün de temelidir. 

Bedenin canlılığa yatkınlık derecesiyle 
ruhu kabul fikri arasında kurulan bu irti
bat İbn Tufeyl'in kaleminde. "kendiliğin
den oluşum" (generatio spontanea) olarak 
bilinen biyolojik teoriyi (Duralı , s. 18-1 9) 
hatırlatıcı görüşlere yol açmıştır. Filozof. 
Jjay b . Yalq;an adlı eserinde bir canlının 
oluşması için gerekli olan tabii iklim şart
larının tam anlamıyla gerçekleştiği ıssız 
bir adada Hayy'ın anasız ve babasız ola
rak zuhuru var sayımını kanıtlamaya gi
rişmektedir. Buna göre söz konusu ada
da zaman içinde mayalanmış çamurun 
birtakım kimyevi ve organik safhalardan 
geçerek ruhu kabule hazır hale gelişinin 
ardından Hayy'ın yaratılışı tamamlanmış

tır. Esasen canlılık organik karmaşıklık 
seviyesine göre tezahür eden bir olgu
dur. Cansız olmak bir cismin ruhu kabul 
yeteneğinin hiç olmayışı anlamına gelir. 
Bitki , hayvan ve nihayet insan organiz
masının tabii yetkinlik dereceleri ruhun 
bedendeki tezahürlerini de farklılaştırır 
(ibn Tu feyl, s. 66-67, 69-71 ; krş. Hawi . s. 
ı 06- 1 ı 7) 

Canlı ile cansızı ayıran sınır konusunda 
müslüman düşünürler varlık mertebele
ri çerçevesinde akıl yürütmüş ve cansız
dan canlıya geçişte organizma yetkinliği 
ve ruh faktörünü daima birlikte düşün

müşlerdir. Farabi ve daha sonra İbn Si
na'nın kaleminde gelişen kozmolojik şe
mada ( eş-Şifa ' , s. 43 5) cansızdan canlıya 
geçiş. madeni varlık mertebesinden ne
bati varlık mertebesine geçişe denk gel-
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mektedir. Daha önce belirtildiği gibi Fa
rab! ve İbn Sina geleneğinde hayat verici 
güç veya cevher gök akıllarının sonuncu
su olan faal akıldan (C ibri l) gelmektedir. 

Bu varlık şemasında cansızdan canlıya 
yahut madenden bitkiye yükselişi açıkla
mak üzere müslüman düşünürlerden ba
zıları yukarıda bir örneği İbn Tufeyl'in fi
kirlerinde verilen kendiliğinden oluşum . 
bazıları da türlerin dönüşümü (transfor
masyon) nazariyesini hatırlatır görüşler 
ileri sürmüşlerdir. Evrimci bir zihniyete 
dayanıp dayanmadığı tartışmalı olan bu 
Qörüşlerin ortak yanı . semavi - ruhi etki
lerle tabii- organik karmaşıklık seviyesi 
faktörünü felsefi açıklamanın merkezine 
almalarıdır. Kendiliğinden oluşum fikrin
de bitki. hayvan ve insan türleri birbirine 
dönüşmeksizin. "mayalanmış çamur" dan 
belli iklim şartları altında tohum. döl, yu
murta vb. embriyolojik süreçler söz ko
nusu olmaksızın kendiliğinden oluşmuş 
ve zaman içinde gelişmiştir. 

Biruni bu var sayımı ciddiye alan düşü
nürlerdendir. İhvan-ı Safa, İbn Miskeveyh. 
İbn Haldun gibi düşünürler de türler ara
sında dönüşüm olmaksızın canlılığın olu
şumu ve gelişimini külli ruhun madde pla
nındaki çeşitli tezahürleriyle açıklamak
tadır. Bu görüşte cansız (rrı ade n ) ve can
lı (bi t ki) arasında yer alan ara tür (mer
ca n), cansız varlıkların ilkel bir canlı orga
nizmaya ne kadar yaklaşabileceğinin ka
nıtıdır. Mevlana gibi düşünürlerde bir 
yoruma göre semavi tesirin yanı sıra dö
nüşüm fikrinin ima edildiği açıklamalara 
da rastlanmaktadır; bu yaklaşıma göre 
basitten mürekkebe doğru olan bir ya
ratılış sürecinde cansız madenlerin. ya
pısındaki karmaşıklık artmış olan üyele
ri zaman içinde evrimleşerek canlı orga
nizmalara dönüşmüşlerdir (Bayrakdar, s. 
155-1 69 ). İslam düşüncesinde madenie
rin de canlı olduğunu ileri süren fikir ise 
daha ziyade "elkimya" (alchimie) sanatının 
dayandığı hilozoist (maddeyi ca nlı kabul 
eden) bir telakkidir. 

Batı düşüncesinde canlılık meselesine 
bütün felsefe tarihi boyunca farklı filo
zoflar tarafından çeşitli açıklamalar ge
tirilmiştir. Ancak modern biyoloji felse
fesi bakımından problemin kaynağı . Kar
tezyen düalizm denilen "res coqitans" 
(dü şü nen cevher, ru h)- "res extensa" (yer 
kaplaya n cevher, cisim ) ayırırnma kadar 
geri götürülebilir. Descartes ruh ile be
den (cisi m) arasında su geçirmez bir du
var örmüş . cismani ve bedeni olanın müs
takillen ve tamamıyla mekanik terimler
le anlaşılabileceğini ileri sürmüştür. Hat-

ta filozofa göre ruhu olmayan hayvanlar 
da birer makineydi. Canlı organizmanın 
bu şekilde mekanizm perspektifinden ta
nımlanması. modern biyolojinin öteki bi
limler gibi tabii bir bilim olarak mekanist 
evren telakkisini esas almasına yol açtı . 

Cismani alemde gözlenebilen her şey ve 
dolayısıyla canlı organizmalar. maddi so
nuçların maddi sebepleri olduğu şeklin
deki mekanistik anlayışla sınırlı bir çerçe
vede tanımlandı. Bu tanıma göre hayat 
fiziki ve kimyevi süreçlerin bir toplamın
dan ibarettir. Modern biyolojinin etkili te
orilerinden olan evrim de canlı organiz
maların oluşumunu mekanistik terimler
le açıklıyor, ayrıca sistemi ilahi, ruhi ve 
gai (fina! , teleolojik) herhangi bir ilkeden 
arındırmak için de tesadüfü sisteme da
hil ediyordu ( Dura lı , s. ı 2- 17, 25 -27) . 

Ancak caniıyı cansızdan ayıran şeyi, 
can veren bir ilkeden bağımsız olarak 
açıklamaya çalışan rnekanizmin ruhun 
gerçekliğine inanan felsefe muhitlerinde 
tatmin edici bulunamayacağı tabiidir. 
Kökleri antik felsefeye dayanan ve son 
devirlerde Vitalizm denilen bu karşı gö
rüş. yapı taşlarına ayrıştırıldığında her 
biri cansız olan parçalardan oluştuğu gö
rülen canlı organizmadaki hayatiyetin or
ganik sisteme dahil olmuş bir cevherden 
kaynaklandığını ileri sürmektedir. Buna 
göre yaşayan bir organizmada tek tek 
cansız parçalara ait olmayan. bu parça
ların toplamına da nisbet edilemeyecek 
olan bir canlılık varsa. bu canlılık bir araz 
olmayan aksine bir cevher olan hayata 
nisbet edilebilir; kısacası canlılığı bir ha
yat cevheri açıklayabilir. 

Aristo bu hayat cevherini nefisle (Gr. 
psühe; Lat. an ima) aynı saymıştı. Bu ma
nevi cevher, organizmadaki canlılığa iliş
kin bütün faaliyetin formu (sQret) idi ve 
organik faaliyetin gai karakteri onun bu 
kemale (G r. entelehya) yönelişinden kay
naklanıyordu . Aristocu Vitalizm İslam fı
lozoflarına ilginç gelmesi yanında Harvey. 
Stahl ve Buffon'dan XX. yüzyılda Hans 
Driesch'e uzanan çizgide birçok biyologu 
da etkiledi. Driesch, canlı organizma hak
kında f iziki ve kimyevi açıklamaların öne
mini inkar etmez. Ancak ona göre bunlar 
nihai açıklamalar sayılmaz . Organizma
daki mekanik veche. bir üst var oluş biçi
mi olan canlılığın açıklanabildiği veche 
değildir; yaşayan bir organizmanın belli 
gayelere dayalı biyolojik tercihleri niçin. 
ne zaman ve nerede gerçekleştirdiği hu
susu ancak bir entelehya, oto n om bir su
ret ve kontrol ilkesiyle açıklanabilir. Bu il
ke organizmanın maddi vasatma bir sa-



natçı gibi form veren. sayısız ihtimalden 
birini seçen ve organik sınırları tayin eden 
gayri cismanl bir cevherdir (The Ency
clopaedia of Philosophy, VIII, 254-255) . 

Batı'da hayatın başlangıcı konusunda
ki görüşler üç farklı var sayıma dayan
maktadır. Bunlardan ilki. bütün evrende 
canlılığın cansızlıkla hemzaman olduğu
dur. Arzda hayatın bir başlangıcı olduğu 
bilindiğine göre bu görüş sahipleri ilk 
hayat verici unsurların dünyaya meteor
lar. kozmik toz bulutları veya başka va
sıtalarla dışarıdan geldiğini ileri sürdüler. 
Lord Kelvin ve Helmholtz bunlardandır. 
Son yıllarda Francis Crick. Leslie Orgel 
ve Fred Hoyle gibi moleküler biyoloji uz
manları. bu görüşü moleküler evrim te
orisine rağmen savunmaktadırlar (Ko
yun cu, s. 36-37). İkinci var sayım canlılı
ğın cansız ortamdan oluştuğu fikridir. Bu 
görüşe göre. yoğun bir radyasyona ma
ruz kalan yeryüzü kimyasal açıdan çok 
zengin bir çorba ile kaplıydı. Çeşitli reak
siyonlarla aminoasitler dahil farklı orga
nik terkipler meydana geldi. Bio-şimik 
karmaşıklık ve etkinlik arttıkça canlıların 
ilk numuneleri olan varlıklar (eobiont) 
oluştu . Bunlar da bir metabolizmaya dö
nüşüp kendi kendini üretir hale gelince 
yaşayan varlıklar türedi. Bu görüşün ana 
fikri, canlılığa el veren (probiyotik) bir çor
bada sayısız molekül artışının hayatın te
melini tesadüfen oluşturacak seviyeye 
ulaşmasıdır. Bu görüşün en önemli tem
silcisi A. O. Oparin'dir. Üçüncü var sayım 
ise hayatın kaynağının yalnızca tabiat üs
tü bir yaratıcı postulasıyla açıklanabilece
ği yönündedir. Bu görüşe göre canlıdaki 
belli özellikler onu inorganik olandan ayır
makta olup arada hiçbir köprü yoktur. Do
layısıyla hayat dünyaya fizik ötesi. şuur
lu. hayat sahibi bir varlık sebebiyle gel
miş olmalıdır (The Encyclopaedia of Phi
losophy, IV. 477-479). 

Görüşleri Oparin'e yakın olan Hoagland 
bir canlı hücrenin başlangıçta nasıl oluş
tuğunu. canlılığın nasıl başladığını bilim
sel açıdan hiçbir zaman cevaplandırıla
mayacak bir soru olarak değerlendirmek
tedir. Bunun nasıl mümkün olabileceği 
sorusuna ise bazı senaryolarla karşılık ve
rilebilir. Bunun için gerekli olan şeyler. a) 
ılık bir ortam; b) çok miktarda su, c) kar
bon. hidrojen. oksijen. nitrojen ve fosfor 
gibi gerekli atomların kaynakları; d) ener
ji kaynağıdır. Arzda su ve ısı şartı mev
cuttu. Milyonlarca yıllıkyağmurların oluş
turduğu okyanusları yavaş yavaş soğu

makta olan arz yeterince ısıtmıştı; he
nüz ozon tabakasının oluşmaması sebe
biyle güçlü ültraviyole ışınları sulara ula-

şıyor. şimşekler yeterli enerjiyi sağlıyordu. 
Deniz suyunda erimiş olan karbon, hidro
jen. oksijen. nitrojen ve fosfor içeren basit 
bileşikler. ültraviyole ışınları ve şimşekler
le sürekli bombardıman edildiler ve deği
şik terkipler oluşturacak etkilere maruz 
kaldılar. Yüz milyonlarca yıl boyunca deği
şik kombinezonlar. yeni moleküller ve bu 
arada aminoasitler açısından zenginleşen 
denizler. ilkel canlı organizmaların olu
şumuna elverecek koyu bir çorbaya dö
nüştü. Bu çorbada hayat zincirinin ilk 
moleküler halkası ve bu halkalardan olu
şan zincirler meydana geldi. Kimyasal 
reaksiyonları hızlandıran enzimierin ve 
özellikle çift sarmallı DNA zincirinin olu
şumunun ardından çoğalma mümkün 
hale geldi. Bu arada temel maddeler pro
tein ve yağlardan oluşmuş zarlarla paket
lenip hücreye çok benzer haLe geldiler. 
Daha sonra da bugün tam aniaşılamayan 
bir şekilde hücrenin bölünerek çoğalma 
süreci başladı. Bu yeryüzünde hayatın 
başlangıcı demekti (Hoagland. s. 37-46) . 

Yeterli zamanın geçmesiyle tabii şart
lardan canlılığın tesadüfi olarak oluşma
sının mümkün olduğu inancına Fransız 
bilim adamı Pierre Lecomte du Noüy ta
rafından karşı çıkılmıştı. Bu bilgine göre 
canlı organizmaların temel kimyevl par
çalarının tesadüfen bir araya gelme ihti
mali o kadar küçüktü ki bütün canlılığa 
ilişkin olguları. onların gelişim ve evrimi
ni bilimsel olarak hesaplamak tamamen 
imkansızdı. Dolayısıyla canlıların oluşum 

ve gelişimini açıklamak için bilim ötesi 
bir "anti -şans faktörü" kabul edilmeliydi 
ve tesadüfün zıddı olan bu faktör Tanrı 
idi. Buna göre bizim organik ve canlı ale
mimiz Tanrı hipotezi olmadıkça kavran
maz oluyordu. Bu sonucu temellendir
mek için Lecomte du Noüy, yaşayan var
lıkların temel unsurlarından sayılan pro
tein moleküllerinden bir tanesinin var ol
ması ihtimalini araştırdı ve Charles Euge
ne Guye'un yaptığı ihtimaliyet hesapları
na dayanarak bunun 2.02 x 1/10321 (ka
baca J/ı O 160

) olduğunu tesbit etti. Dün
yada böyle bir ihtimalin gerçekleşmesi 
için 10 242 yıl gerekmekteydi. Halbuki yer
yüzü 2 milyar yıl yaşındaydı ve hayatın 
başlangıcı yaklaşık sadece 1 milyar yıl ge
ri gidiyordu. Bir protein molekülünün olu
şumu için bu kadar düşük olan ihtimal 
bir hücrenin oluşumu için imkansızlığa 
dönüşecektir. Dolayısıyla bu olguları açık
lamak üzere söz konusu tesadüf fikrinin 
ortaya çıkardığı bu imkansızlığın zıddı 
bir faktör olarak Tanrı'nın kabulü gerekir. 
Wallace 1. Matson bu yaklaşıma itiraz et-
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ti. Ona göre Noüy'ün imkansız dediği şey, 
bir protein molekülünün şans eseri bir
den bire teşekkülüdür. Halbuki evrimci 
yaklaşım böyle bir iddiada bulunmamak
tadır. Evrimsel süreç. çok büyük rakam
larla ifade edilen ardarda aşamaların bir 
sonucudur. Yani Noüy'ün ihtimal ya da 
imkansızlığı ile evrimci ihtimal kavramı 
farklıdır. Evrimde tek bir ihtimal değil 
ihtimalierin sonucu mümkün görülmek
tedir. Ayrıca Matson'a göre bütün boyut
larıyla işleyişi bilinmeyen bir süreç hak
kında böyle bir ihtimal hesabı geçersiz
dir. Kaldı ki ilkel proteinlerin yapı taşları 
olan aminoasitlerin deneysel olarak te
şeklkülü başarılmıştır. Dolayısıyla hayatın 

yapı taşlarının teşekkülünde böyle ihti
mal hesapları bağlayıcı değildir (Hick. s. 
ı4- ı 7) 

Kur'an ve bilim üzerine araştırmalarıy
la tanınan Maurice Bucaille, hayat olgu
sunu bu tür deneysel terimlerle açıkla
manın mümkün olmadığı görüşündedir. 
Bucaille'a göre 1955'te buhar. metan, 
amonyak ve hidrojenden oluşan bir gaz 
atmosferinde elektrik kıvılcımları kulla
narak hücre proteinlerindeki aminoasit
ler gibi karmaşık kimyasal bileşikler elde 
edilebileceği sonucuna götüren Miller de
neyi (bu deneyin değerlendirilişi için bk. 
Koyuncu , s. ı9-25). bu organik kimyasal 
bileşiklerin canlı maddenin yaratılışına 
yol açtıkları konusunda hiçbir şekilde bi
limsel kanıt teşkil etmez. Bilim açısından 
canlılığın nihai faktörü tam bir muam
madır. Bazı bilim adamları bilgisizlikleri
ni itiraf edernemenin mazereti olarak 
"tesadüf" kavramına sığınmakla işe ya
rar gördükleri kaçamak bir yola sapmış
lardır (Bucaille. s. 2 ı -22) Hücre organiz
masının genetik koda göre işlediği bilin
mekle birlikte bu "kumanda sistemi"nin 
menşei. , görüşlerinde tesadüf kavramını 
merkezlleştirmesine rağmen Jacques 
Monod gibi bilim adamlarının da itiraf 
ettiği bir muammadır. En basit organiz
manın (mesela bakteri) üreme de dahil 
olmak üzere her bir fonksiyonunu düzen
leyici, yönlendirici bilgi kümesini nasıl 
sağladığı. bakteriden insana genetik ko
dun yeni bilgilerle nasıl böylesine zengin
leştiği soruları. genetik kodun menşeini 
bilimsel bir problem olmakla bırakmayıp 
gerçek bir muamma haline getirmekte
dir. Bu çerçevede Allah'a inananlar O'nun 
yaratıcı fiilinin nihai tesirine inanmanın 
ötesinde bilimin aksini kanıtlayamaya
cağı, tersine bilimsel bulgularla tam bir 
uyum içinde bulunan bir konuma sahip
tirler (a.g.e., s. 276-277) . Tabiatıyla böyle 
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bir inancın bilimle uyum içinde olması. 
onun bilimsel olarak kanıtlandığı anla
mında değil mevcut bulgularla çatışma
dığı anlamındadır. 

BiBLiYOGRAFYA : 

Müslim, "Münafı~in ", 27; Eş'arl, Makalat 
(Ritter), s. 333-337; ibn Sina. eş-Şifa' el-ilah iy
yat (2), s. 435; ibn Tufeyl. /fay b. Yakzan 
(nşr. Ahmed Emin). Kahire 1952, s. 66-67, 69-
71 ; Fahreddin er-Razi. Kitii.bü'l-Erba'in (nşr. 

Ahmed Hicazies-Sekka). Kahire 1986, ll , 26-27; 
ibn Kayyim ei-Cevziyye, er-RO.f:ı ( nşr. M. Enis 
iyade- M. FehmT SercanT). Kahire, ts. (ei-Mekte
betü'n-Nasir). s. 289-317; Mehmed Ali Ayni. 
Hayat f'ledir, istanbul 1945, s. 1 0-22; O. A. Pip
er. "Life", /DB, lll , 124-130; Sami S. Hawi, /sla
mic f'laturalism and Mysticism, Leiden 1974, 
s. 1 06-117; Teaman Dur alı , Canlılar Sorununa 
Giriş, istanbul1983, s. 12-19, 25-27; M. Buca
ille, insanın Kökeni f'ledir(trc. Ali Ünal), istan
bul 1983, s. 21-22, 276-277; Mehmet Bayrak
dar. islam'da Evrimci Yaratılış Teorisi, istanbul 
1987, s. 155-169; J. Hick. Arguments {or the 
Existence o{God, London 1992, s. 14-17; Guf
ran Koyuncu. Evrim, istanbul 1992, s. 19-25, 
36-37; Ali Durusoy, ibn Sina Felsefesinde in
san ve Alemdeki Yeri , istanbul 1993, s. 38; 
Mahlon b. Hoaglanct: Hayatın Kökleri (tre. Şen 
Güven). Ankara 1995, s. 37 -46; Celal Yeniçeri, 
Uzay Ayetleri Tefsiri, istanbul 1995, s. 179-181, 
276-287; T. A. Goudge. "Life, Origin of", The 
Encyclopaedia of Philosophy (nşr. Paul Ed
wardsl. New - York 1972, IV, 477-479; Morton 
O. Beckner. "Vitalism" , a.e., VIII, 253-256; J . 
S. Major, "Ch'i", ER, lll , 238-239; T. Skorupski, 
"Dharma, Buddhist D harman and Dharmas", 
a.e., IV, 334; J . Bruce Long, "Life" , a.e., VIII, 
541-547; G. Feuerstein, "Prana" , a.e., Xl, 483-
484; C. Riviere. "Saul, Concepts in Primitive 
Religions", a.e., XIII, 428-430; W. K. Mahony, 
"So u!, Indian Concepts", a.e., XIII, 439; S. Col
lins. "Soul, Buddhist Concepts", a.e., XIII, 441-
446; T. Wei-Ming , "Soul, Chinese Concepts", 
a.e. , XIII, 448; A. E. Crawley. "Life and Death 
(Primiti ve )", ERE, VIII, 9-13; Dyer Bali, "Life 
and Death (Chinese)", a.e., VIII, 14-16; J. A. 
Mac Çulloch. "Nature, Primitive and Sav age", 
a.e., 'IX, 201-207; H. B. Alexander. "Soul, Prim
itive" , a.e., Xl, 726-731; The Encyclopedia 
of Eastern Philosophy and Religion (ed . S. 
Schuhmacher- C. Woerne r. ing. tre. Micheal H. 
Kohn v. dğr.), Bostan 1994, s. 69, 297, 307, 
335, 432. Iii İLHAN KUTLUER 

r 

L 

HAYAT 
(ö~Jf) 

İlahi tecellilere mazhar olan ruhun 
bu sayede kavuştuğu 

yeni yaşama tarzı için kullanılan 
bir tasavvuf terimi. 

-, 

_j 

Mutasawıflara göre ilahi tecell'i ve nur
lardan mahrum kalmış bir ruh veya kalp 
ölüdür. İnsan ancak bu tecell'i ve nuriara 
mazhar olunca asıl hayata kavuşur. Ta

sawuf düşüncesinde gerçek hayat bu an-
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lamdaki gönül hayatıdır. Salikin Hak ile 
birlikte olmasını gerektiren bu hayata an
cak nefsin ölümü ile ulaşılır. Süfıler ge
nellikle l')efisle kalbi birbirine zıt iki güç 

olarak görür, birinin var olabilmesi için 

öbürünün yok edilmesi gerektiğini ileri 
sürerler. Nitekim Cüneyd-i Bağdadl ta
savvufu , "Allah'ın sendeki seni öldürüp 
kendisiyle diri kılmasıdır" şeklinde tarif 
etmiştir. Süfılerce büyük önem verilen 

bu söz, salikin manevi ve gerçek hayata 
ulaşması için nefsini öldürmesi ve onun 
aşağı arzularını yok etmesi gerektiğini 
anlatır. Ebü Bekir et-Tamestanl de, "Kal
bin hayatı nefsin ölümündedir" (Herevl, 

Tabakat, s. 514) sözüyle bu hususu an
latmıştır. Ölmeden evvel ölmekle başla
yan bu hayata süfıler ikinci hayat derler. 
İkinci bir doğumla baştayan bu hayat sa
tikin Allah'ın hayat sıfatınamazhar olma

sıyla gerçekleşir. Süfılerin yorumuna gö
re. "Rabbimiz! Bizi iki defa öldürdün, iki 
defa dirilttin" (ei-Mü 'min 40/ll) mealin
deki ayette geçen ikinci dirilme bu haya
ta delalet eder. Bu yolla ölümsüzlüğün 

sırrına errrıeye "aynü'l-hayat" (ab-ı hayat) 
denilmekte (Abdülkerlm el-Clll, 1, 40), 
"Aşıklar ölmez" sözü de bunu anlatmak
tadır. 

Herevi hayatın üç çeşidinden bahse
der: İlimle kazanılan hayat. cem' halinde

ki hayat, Hak'la hayatta olma hali. Bun
lardan ilki cehaletin, ikincisi tefrikanın. 
üçüncüsü de nefsin öldürülmesine bağ
lıdır (Menazil, s. 44) . Mutasawıflar her 
şeyi zıddında ararlar; bunu anlatmak 

için, "Murad muradsızlıktadır" derler ve 
şem'a ulaşması için pervanenin yanması 
gibi salikin yaşaması için ölmesi ve hayat 
içindeki hayata ermesi gerektiğini ifade 
ederler. Onlara göre hayatı nefsin varlığı

na bağlı olan kişi daha sağ iken ölü, ha
yatı Hak ile olan kişi ise öldükten sonra 
bile diridir. 

Muhyiddin İbnü'l-Arabl, bir şeyin ha
yatta ve diri olmasının şartı olarak duyu
yu değil bilgiyi görür ve bu noktadan ha

reket ederek maddenin de (cemadat) diri 
olduğunu savunur. Çünkü her şey Allah'ı 
tesbih etmektedir. Bir şeyin Allah'ı tes
bih etmesi için onu bilmesi. bilmesi için 

de diri olması gerekir. O halde her şey di
ridir. İbnü'I-Arabl. yağmurla toprağa ha

yat verildiğini ifade eden çok sayıdaki 

ayetlerden birini de (bk. Fat ır 35/9) zahiri 
manada anlar ve bunu maddenin diri ol

duğunu gösteren bir delil sayar: bu an
lamdaki hayata "her şeye sirayet eden 
hayat" adını verir ( el-Fütuf:ıat, lll, 2 58, 

346) . 
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li] SüLI;YMAN ULUDAÖ 

HAYAT 

Kuruluş yıllarında 
Cumhuriyet düşüncesinin sesi olarak 

L yayımlanan fikir ve edebiyat dergisi. _j 

Cumhuriyet'in ilanından üç yıl sonra. 
baskısı İstanbul'da yapılmakla beraber 
hükümet merkezi Ankara'da neşir haya
tına girerek 2 Aralık 1926'dan 30 Aralık 
1929'a kadar çıkmıştır. Haftalık olan der
gi üç yılı dolduran yayın süresi içinde, her 
sayısı kapak dışında yirmi büyük sayfa 
hacminde altı cilt tutan 146 sayılık bir ko
leksiyon meydana getirir. İlk iki yıl eski 
harflerle yayımlanıp Latin alfabesinin ka
bulü üzerine 1928 Ağustosundan itiba
ren okuyucusunu yavaş yavaş bu harfle
re alıştırdıktan sonra 29 Kasımdan (nr. 
ı 05) itibaren de tamamen yeni harflerle 
basılmıştır. Maarif Vekaleti'nin maddi ve 
manevi desteğini gören dergi 3 Mayıs 
1928'e kadar Mehmet Emin'in (Erişirgil). 
ardından Nafi Atuf'un (Kansu) birkaç sayı 
süren mesul müdürlüğünden sonra ka
panıncaya kadar Faruk Nafiz'in (Çamlıbe ı ) 

idaresi altında çıkmıştır. Hayat, aynı ma
hiyette bir başka dergi bulunmadığından 

· kapanışı kültür hayatında bir boşluk mey
dana getiren Yeni Mecmua'nın ( 19 ı 7-
1923) yerini alabilen bir dergi olmuştur. 

Oradaki imzaların çoğu burada yer alır
ken genç nesilden yeni kalemlerle de ye
ni bir kadro meydana gelir. 

İlk sayıda Mehmet Emin'in, amaçları
nın gen~liğe ilim sevgisi aşılamak olduğu
nu, gençliğin inkılaba olan borcunu an

cak bu şekilde ödeyebileceğini belirten 
bir yazısı. her sayının ilk sayfasında Ha
yat başlığı altında da Nietzsche'nin. "Ha
yata. daima hayata .. . Dünyaya daha çok 
hayat katalım!" sözü derginin prensiple
rini ifade etmektedir. Geniş aydın züm

resine hitap eden bir kültür dergisi olan 
Hayat, yayımlandığı üç yıl boyunca bil-


