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ISLAM DUSUNCESI’NDE “KAMIL TABIAT/TIBAU’T-TAMM” FiKRi
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“Hermes dedi ki; Bana nesnelerin ilmini getiren
manevi bir varlikla kargilastim. Ona “Sen kim-
sin?” dedigimde: ‘Ben senin Kamil Tabiat'nim
dedi”.

Sithreverdi

Abstract
The Idea of The Perfect Nature in The Islamic Thought

In this study, we are going to research the term of The Perfect Nature that is used in Islamic
philosophy, mysticism and esoteric percepts. The Nature Perfect is an archetype of human,
his alter echo, his guarding, his spiritual teacher and the human beings is an adopted child
for him. In addition, the term is going to compare with Active Intelligence (Fa’al Akil) Holy
Spirit, Veled-i Kalb, Refik-i A‘1a, Daimon and Adam Kadmon. The Ottoman thinkers wrote
a lot of booklet on The Nature Perfect that is used a philosophic term by Ishraqi philoso-
phers.

Key words: Nature Perfect, spiritual teacher, Daimon, Hermes, Active Intelligence, Veled-i
Kalb, Refik-i A’la.

fslam diisiincesinin en énemli 6zelliklerinden birisi de ayni kavramlari farkl

terimlerle ifade etmedeki zenginligidir. Kamil Tabiat (et-Tibau’'t-Tamm) terimi

de bunlardan birisidir. Zira ayni1 kavramin degisik ilmi disiplinler icerisinde

zaman zaman Fa’al Akil, Kutsal Ruh, Cebrail, Hakikat-1 Muhammediyye, Re-
fik-i A’la ve Veled-i Kalb gibi terimlerle de ifade edilmeye calisildigini gérmek-
teyiz. Aym sekilde diger din ve felsefelerdeki kavramlarin da Islam diisiince-

sinde benzer terimlere ifade edildigine sahit olmaktayiz. Mesela, Sokrates’in

Daimonu, Zerdiistliigiin Deanas: ve Kabala inancindaki Adam Kadmon gibi
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kavramlar da Islam diisiincesinde farkli terimlerle ifade edilmeye caligilmugtir.
Ancak izahlarda birtakim farkliliklarin bulundugunu soyleyebiliriz.

Bu ¢alismada, Islam Diisiincesi'nde kullanilmakla birlikte {izerinde gerek-
tigi kadar durulmadigini diistindiigiimiiz Kamil Tabiat fikri incelenecektir.
Ciinkii bu fikri ifade eden Kamil Tabiat terimi, hem Israki felsefede hem de baz
sii diigtintirler ile mutasavviflar ve ezoterik bilimlerde kullanilan bir terimdir?.
Bu sebeple calismamizda, 6zellikle bu ii¢ alanla ilgili goriisler ile Fahreddin
Razi, Sadeddin Taftazani gibi kelamci filozoflarin goriislerine de yer verilecek-
tir. Ayrica Hermes, Sokrates ve Platon gibi Antik Yunan filozoflarinin goriisleri
ile Kabala inancindaki Adam Kadmon gibi fikirlerin yani sira Fa’al Akil, Kutsal
Ruh, Cebrail, Hakikat-1 Muhammediyye, Refik-i A’la ve Veled-i Kalb gibi Islam
diisiincesine ait kavramlar arasinda da bir karsilastirma yapilacaktir. Yine bu
calismada, Kamil Tabiat ile ilgili goriisleri kabul etmeyen Aristoteles takipgisi
(Messal) filozoflarin, goriislerine yer verilmeyecektir. Ancak bu konudaki bazi
iddialara yeri geldikce deginilecektir.

Islam Diisiincesi'nde “Tibau’t-TAmm” veya “Tibau’t-Tammi’l-Haliime”?
olarak adlandirilan ve hakkinda miistakil eserler yazilan Kamil Tabiat terimi-
nin, Tiirk¢e'ye nasil ¢evrilebilecegi hakkinda da bir goriis birligi bulunmamak-
tadir. Clinkii bazi cevirilerde, bu terim “Tam Tabiat”3, “Ger¢ek Tabiat”4 ve

1 Belirttigimiz bu ekollerden ézellikle Israkilik, tasavvuf ve ezoterik ilimler arasinda yakin bir
iliski bulunmaktadir. Ayni kavramin adi gecen ekollerde ortak olarak kullanilmasi da bunun
bir gostergesidir.

2 Terimin ilk kelimesi olan T1ba" Arap¢a’da tabiat, yaradilis, seciye, karakter, misal gibi anlam-
lara gelmektedir. Ancak T1ba’ kelimesi insan i¢in kullanildig1 zaman, insanin kendisine gére
yaratildig1 ilk rnek gibi anlamlar1 da igine almaktadir (bk. Ragib el-Isfehani, el-Miifredat, fi
garibi’l-Kur’an, Istanbul 1986, s. 539). Bu sebeple bizim iizerinde duracagimiz anlam da, Tiba’
kelimesinin insamin ideal ilk Ornegi (prototipi) olarak kabul edilen anlamidir. (Bk.
Abdurrahman Bedevi, el—fnsaniyye ve'l-viiciidiyye fi'l-fikri’l-Arabi, Kahire 1947, s. 31.) Ayrica
T1ba’ kelimesi, i¢ine konulan seye, kendi bi¢imini veren kalip ve kap gibi anlamlara da gel-
mektedir. TAamm kelimesi ise, Tiirkce’ye de gegmis olup, eksik olmayan, tam ve parcalart mii-
kemmel olan, kusursuz, tipki ve ayn1 gibi anlamlara gelmektedir. Ancak biz bu kelimeyi
“tam” olarak degil de “Kamil” olarak kullanmak istiyoruz. (Tiirk¢e Sozliik (TDK), haz.: Ko-
misyon, Ankara 1988, c. II, s. 1410.) Kamil Tabiat ile ilgili bir bagka kelime olan “haltime”nin
ne anlama geldigini tam olarak bilemiyoruz. Ciinkii sozliiklerde b&yle bir kelimeye rastlan-
mamaktadir. Ancak “h-l-m” kékiinden geldigini tahmin ettigimiz bu kelimenin, birini uslu
kilmak, agir bagh goriinmek, sabir, hilm, ve akil anlaminda “hilm” gibi kelimeleri g6z 6niine
aldigimizda, ne anlama geldigini zihnimizde tasavvur edebiliriz. Eger bu kelimeye mutlaka
bir anlam vermemiz gerekirse, Kamil Tabiat'in 6zelliklerine de bakarak “akil veren, uslu kilan
ve yetkinlestiren” gibi bir anlam verilebilir. (Bk. Ibrahim Mustafa-Muhammed Ali en-Neccér,
el-Mu’cemu’l-vasit, Istanbul 1404/1984, ss. 194-95.)

3 Zakir Kadiri Ugan ibn Haldun'un Mukaddime (1stanbul 1990, c. I, s. 259)’sinde; Hiiseyin
Hatemi de Henri Cobin’in Islédm Felsefesi Tarihi (Istanbul 1994, ss. 241, 318.y nde gegen Tibau't-
Tamm ibaresini “Tam Tabiat” olarak ¢evirmislerdir.

4 Mustafa Armagan, Seyyid Hiiseyin Nasr'in “Sadruddin Sirazi” (Islim Diisiincesi Tarihi, editor,
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“Kamil Mahiyet”> seklinde Tiirkce'ye ¢evrilmistir. Biz ise bu terimin Tiirkce
karsilig1 olarak “Kdmil Tabiat” terimini kullanacagiz.

a-Felsefi Bir Kavram Olarak Kamil Tabiat

Kamil Tabiat'in neligi hakkinda tam bir goriis birligi bulunmamaktadir. Zira
her diisiiniir bu kavrami, kendince tanimlamis ve bdylece birgok goriis ortaya
¢ikmustir. Ancak Kamil Tabiat ile ilgili goriis belirtenlerin cogunlugu, Aristote-
les’e atfedilen “Estimahis”® adl1 eseri referans gostererek bir tanmimlamaya git-
miglerdir. Iddialara gére bu eserde Aristoteles Kamil Tabiat'1, filozofun ilmini
ve hikmetini artiran, ona ilham veren ve onu ilim ve hikmet bakimindan olgun-
lagtiran ruhani bir kuvvet olarak tanimlamigtir. Aristoteles’e atfedilen iddialara
gore, bu giice filozoflardan bagkas1 muttali olamaz. Ciinkii filozoflar Kamil
Tabiat’1 gizli bir sir (es-sirru’l-mektim) olarak kabul ederler”.

Kémil Tabiat kavrami hakkinda bilgi veren filozoflarin baginda
Sehabeddin Siihreverdi el-Makt(il gelmektedir. Sithreverdi, Kamil Tabiat ile
ilgili goriislerini, Tiirlerin Efendileri® hakkindaki goriisleri igerisinde degerlen-
dirmektedir. Onun iddiasina gore Kamil Tabiat, insana bilgi ve ma'rifet veren
ruhani bir zat olan tiimel bir varliktir. Ona bu 6zelliginden dolay1 6gretmen ve
manevi baba gibi birtakim adlar verilmektedir®. Ancak Siithreverdi'nin enlemsel

M. M. Serif, Istanbul 1991 icinde, c. III, s. 166.) makalesindeki Tibau’t-Tamm terimini “Gergek
Tabiat” seklinde ¢evirmistir.

5 Fatih Tatlilioglu, Seyyid Hiiseyin Nasr’in Islim’da Diigiince ve Hayat (Istanbul, 1998, s. 158-59.)
isimli eserindeki bu ibareyi “Kamil Mahiyet” olarak ¢evirmistir.

6 Elimizde Aristoteles’e ait boyle bir eser olmadig1 gibi, Aristoteles’in bdyle bir eserinin varligi-
na dair higbir kaynaga da rastlayamadik. Sadece Ibn Nedim, Estimdhis adli bu eserin
Hermes'e atfedilen bir eser oldugundan bahsetmis ancak eserin muhtevasi hakkinda her han-
gi bir agctklamada bulunmamustir. Bk. Ibn Nedim, Fihrist, Beyrut 1410-1994, s. 431. Bize gore
de bu eserin Hermes’e ait olmasi daha makuldiir. Clinkii Aristoteles’e ait tiim eserlerin he-
men hepsi elimizde mevcut bulunmaktadir. Hatta Aristoteles’e atfedilen, ancak ona ait olma-
digina kanaat getirilen eserler arasinda da bdyle bir eser ismi yer almamaktadir. Ayrica
Hermes ile Kamil Tabiat'mn siirekli birlikte zikredilmesi de bu eserin Hermes’e ait oldugu sek-
lindeki kanaatimizi gliclendirmektedir. Ancak, Aristoteles’e atfedilen “es-Sirru’l-esrar” adli bir
eser vardir ki, bu eser ile Estimihis adl1 eser arasinda konu bakimindan benzerlikler bulun-
maktadir. S6z konusu eser bazi kaynaklarda “Kitab el- siyase fi tedbiri’r-riyase” olarak da ad-
landirilmaktadir. Bk: Mahmut Kaya, Isldm Kaynaklar: Isiginda Aristoteles ve Felsefesi, Istanbul
1983, ss. 294-299.

7 Krs. Mesleme b. Ahmed el-Mecriti, “Min kitabi gdyeti’l-hakim li’t-tibai’t-tAmmi’l-hdliime” , Milli
Kiitiiphane, no: 3146, vr. 10b.

8 Tiirlerin Efendileri, her bir varlik tiiriinii koruyup gozeten ve onlarin devamini saglayan
manevi varliklar ya da melekler olarak kabul edilen varliklardir. Konu hakkinda genis bilgi
igin bk. Ismail Erdogan, Hermetik Islim Diigiincesi'nde Tiirlerin Efendisi ve Kamil Tabiat Anlayist,
Ankara 2004, ss. 31-72.

9 Sehabeddin Siihreverdi el-Makttil, el-Mesari, ve’l-mutarahat, (Mecmua fi’l-hikmeti ’l—iluhiyye
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ve boylamsal olarak ikiye ayirdig1 nurlar ya da melekler kavramini yorumla-
yanlar, onun Kamil Tabiat hakkindaki goriislerini de yorumlamak suretiyle
yeni anlayislarin gelismesine sebep olmuslardir. Mesel, Siihreverdi’nin Kamil
Tabiat goriisiinii yorumlayan Robert Avens’e gore bu diinyadaki her sahis ve
hadise bir melegin sahsina racidir. Bu yiizden de “O kimdir?” sorusu “O ne-
dir?” sorusunun yerine gecer. Ayni zamanda sahsimn adi, mahiyetini de tanimlar
ve onu meleki varlik tarzina irca eder. Zira her varlik biri arzi 6biirii de semavi
olmak iizere iki vecheye sahiptir. Arzdaki fertlerin semavi bir sahsa yahut me-
lege tekabiil eden hakikati bir vizyonla nefsinde hazir olmaktadir. Hazir olan
bu varlik ne mantiki bir tiimel kavram ne de sahislastirilmis bir soyut varliktir.
O, ruhani bir suret yani ferdin 6zii ve kendisidir'?. Avens’in yaptig1 bu yorumu,
Kamil Tabiat hakkinda yapilmig bir yorum olarak da gorebiliriz.

Israki filozoflarin Kamil Tabiat hakkindaki yorumcularindan birisi de
Henry Corbin’dir. Corbin, i§raki filozoflarin goriislerinden hareketle Kamil
Tabiat;; ruhaniyyet yani filozofun hakim melegi olarak tanimlamistir. Ona gore
bu varlik, filozofun sahsirehberi veya semavi diger ben (alter ego)’idir. Bir bas-
ka deyisle, ruhun benzeri olan nurani surettir. Bu 6zelliginden hareketle Corbin
Kamil Tabiat'1; Zerdiistlitk ve Maniheizm’deki secilmis kisilere cezbe sirasinda
goriinen varliklara benzetmektedir.

Corbin’in iddiasina gore, Kamil Tabiat kavraminin izlerine bagka adlar
altinda da rastlamilmaktadir. Attar'in tasavvufi destanlardaki yolcu,
Necmeddin Kiibra’'min okulundaki “gokteki tanik ya da goriinmez rehber”,
Sokrates ve Plotinus (6.270)'un kisisel perisi Daimon da aslinda budur. Islam
hakimleri bu goksel ben’lerini, ikinci kisilik benliklerinin bilincine varmalarin
Hermescilik’ten almislardir. Ciinkii bu goriis ilkonce Hermes tarafindan ortaya
atilmis, Sithreverdi tarafindan yorumlanmis, ondan sonra da biitiin Israki Oku-
lu ve daha sonra da Molla Sadra ve 6grencilerine kadar bir¢ok kisi tarafindan
aciklanmigtir 1.

Yine Corbin’e gore Kamil Tabiat, iki nedenden (var kilan ve yetkinlestiren
neden) ikincisi, yani yetkinlik veren neden olan melektir. Ciinkii her fert veya
ayn1 yakilikta bulunan bir¢ok ruhlar toplulugunun her biri igin, ruhani alemin
bir varligi bulunmaktadir. Bu varlik ruhlar: bilgiye iletir, irsad eder ve giiglen-

iginde), haz.: Henry Corbin, Istanbul 1945, s. 464. Ayrica bk., Bedevi, el—fnsaniyye, s. 30.

10  Robert Avens’ten naklen Ilhan Kutluer, Isldn’in Klasik Caginda Felsefe Tasavouru, Istanbul 1996,
ss. 141-42.

11 Henry Corbin, Islam Felsefesi Tarihi/ Baglangictan [bn Riisd’iin Oliimiine, ev.: Hiiseyin Hatemi,
Istanbul 1994, ss. 241-42.
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dirir’2.

Osmanl diisiiniirlerinden olan ve Israki ekole mensup bir diisiiniir olarak
kabul edebilecegimiz Seyyid Hakim Muhammed’e gére de Kamil Tabiat deni-
len sey, aslinda insana ilk defa {iflenmis olan ve insanli§in prototipi olarak alg-
lanmasi gereken tiimel bir ruhtur. Bu ruhun baslangici Hz. Adem’in sahsinda
tezahtir etmis olup, hayvani ruhtan bagka bir ruhtur. Zira hayvani ruh, yonetici
(miidebbir) ruh ile ceset arasinda bir vasitadir. Kamil Tabiat, bir tane olmakla
birlikte biitiin insanlari idare etmekte, onlar1 korumakta, onlara ilim ve ma’rifet
vermektedir. Kamil Tabiat'in insanlar ile olan irtibati, bir kralin sehir ile olan
irtibat1 gibidir. Nasil ki, ne kadar ¢ok olursa olsun gehirdeki insanlar bir kral
tarafindan yonetilmekte ise, tipki bunun gibi biitiin insanlar da bir Kamil Tabi-
at tarafindan yonetilmektedir. Bu yonii ile Kamil Tabiat, bedenin ne igindedir
ne de disindadir.

S. Hakim’e gore, Allah’in halifesi konumundaki ruhani bir insan olan Ka-
mil Tabiat'in, ruhani tecellilerin mazhari olan, Mebde-i Feyyaz’dan olgunlugu
tam olarak elde etme yetenegi vardir. Bir baska deyisle, ruhani bir varlik olan
Kamil Tabiat, Allah’in fiill melekleri gibi biiyiik bir melektir. Insanlardan her
birinin tabiat1 olmasi (muntabi’) sebebiyle bu varligin ismi “Kamil Tabiat” veya
“Insanliga Ait Tiimel Nefs”tir'3. Bu ruha mutasavviflardan bazilari “Sultani
Ruh” da demislerdir.14

Kasabbagizade ise Kamil Tabiat’y, feleki ruhlarin kuvvetlerinden birisi ola-
rak gormektedir. Ona gore feleki ruhlarin, her varligi miidebbiri mesabesinde
bir kuvveti bulunmaktadir. Iste bu kuvvet Kamil Tabiat tir. Kamil Tabiat, ait
oldugu tiirii her tiirlii belalardan korur. Bu ruhun eseri, bir sahista, insan nefsi-
nin eseri olarak zuhur eder?.

Muhammed en- Neragi el-Kasani ise, Kamil Tabiat olarak adlandirmasa da
benzer dzellikler tagtyan “Akli Insan” diye bir varhiktan bahsetmektedir.
Kasani'ye gore akli insan, manevi alemde bulunan bir varliktir. Bu varlik, nu-
runu, maddi dlemde bulunan insana —Kasani'nin tabiri ile siifli insana- yansi-
trte.

Kasani goriislerini Aristoteles’e dayandirmak istemektedir. Ona gore bu

12 Corbin, age, s. 318.

13 Seyyid Hakim Muhammed, Risdle fi tahkik-i't-tibdi’t-tdmm, Siileymaniye Ktp. Esad Efendi, no.
26920, vr. 23a-24b.

14  Genis bilgi igin bk: Muhammed Nuri Semseddin Naksbendi, Kalplerin Anahtari, haz.:
Abdulkadir Akgigek, Istanbul 2001, ss. 192-222.

15  Ibrahim Kasabbasizade, Sefinetii’l-mesdil, Siileymaniye Ktp. Halet Efendi no. 792, vr. 99a-b.

16 ~ Muhammed en-Neragi Kasani, el-Lemedtii’l- arsiyye, (http://www .naragi.com/ara/g/g05/06), vr.
191a.

Tasavvuf: Ilmi ve Akademik Arastirma Dergisi, yil: 7 [2006], sayi: 17




126 | Ismail Erdfogan

fikirleri Aristoteles de savunmakta ve soyle demektedir: “Su cismani insanin
gerisinde, ruhani ve akli bir insan bulunmaktadir. Ancak cismani insan, diger
iki insanin bizzat kendisi degildir. Cismani insan bu iki insan ile ittisal eder zira
kendisi bu iki insanin somutlagmuis bicimi (sanem)’dir. Bu yiizden bazen o iki
insanin fillerini isler. Ciinkii bu cismani insanda diger iki insanin kelimeleri
bulunmaktadir. Ancak bu kelimeler ¢ok zayif ve ¢cok azdir. Yani insandaki ke-
limeler de, diger iki insandaki kelimelerin idol (sanem)’ gibidir"”.

Israki filozoflarin goriislerinin yaninda bazi kelamci filozoflarin da goriis-
lerinin bulundugundan bahsetmistik. Ancak onlar kendi goriislerini degil de,
“kadim” filozoflarin Kédmil Tabiat'1 nasil tanimladiklarini belirtmeye ¢alismis-
lardir.

Bu filozoflardan Fahreddin Razi, Kamil Tabiatin, eski filozoflar (kudema)
tarafindan feleki bir ruh olarak kabul edildigini bildirmektedir. Raz1'ye gore bu
filozoflar, beseri nefsleri, altinda muhtelif mahiyetleri olan tiirlerin bulundugu
bir cins ve feleki ruhlardan muayyen bir ruhun neticesi olarak gormektedirler.
Bu tiirlerden bir tiir; anlayis, fiil ve giizellikte hiir, faziletli, kuvvetli ve kerem
sahibidir. Diger bir tiir ise ser sahibi, degersiz ve akilsizdir.

Razi'ye gore birinci tiiriin mebdei olan feleki ruh, kadim filozoflarin istila-
hinda Kamil Tabiat olarak adlandirilmistir. Bu sekilde adlandirilmasi ise malu-
liin illet cinsinden olmasi ve ona benzemesi sebebiyledir. Kadim filozoflara
gore beseri ruhlardan hasil olan her sey, feleki ruhun tesiri ile olmaktadir. Zira
feleki nefslerde 6zellikler ve sifatlar daha mitkemmel oldugu i¢in de Kamil Ta-
biat olarak isimlendirilmistir. Bu itibarla beseri nefsler Kamil Tabiat'in ¢ocukla-
r1, Kamil Tabiat da beserl nefslerin babasi gibidir. Nasil ki babanin ¢ocuguna
kars1 sefkati ve sevgisi var ise, Kamil Tabiat da sevgi ve sefkatinden dolay1, bu
nefslerin terbiyesi hususunda yardimai olur. Razi'nin, bahsettigi ikinci tiir nefs
ise, Kamil Tabiat'in tam zitt1 olup, beseri nefsleri tehlike ve helaka atmakla go-
revli bir nefstir's. Ancak Razi bu varligin adin belirtmemektedir.

Taftazani de Kamil Tabiat hakkinda, kadim filozoflarin bir cogunun goriis
belirttigini ve onlara gore Kamil Tabiat'in, altinda gesitli tiirlerin bulundugu
ulvibir ruh oldugunu iddia etmektedir. Taftazani'nin bu iddiasina gore bir tek
Kamil Tabiat olup, bunun mabhiyeti ile hayvani ve insani nefslerin mahiyetleri
bitisik (muttasil)’dir. Ancak fiil, sifat, meleke ve idrakleri farkli olup bunun
sebebi de bedenlerin farkliligindan kaynaklanmaktadir. Ancak bazi filozoflar

17  Kasani, age, vr. 191b.
18  Fahreddin Razi, el-Metalibu'l-dliyye mine’l-ilmi’l-Ilahi, tahk.: Ahmed Hicazi es-Seka, Beyrut-
Liibnan 1407/1987, c. VII, s. 400.
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bu farkliligin, mahiyetten de kaynaklandigini ileri stirmektedirler’.

Taftazani'nin, insan ve hayvan nefsleri ile bunlarin tistiinde bulunan Kamil
Tabiat’in mahiyetlerinin bitisik oldugu goriisii, anlasilmasi zor olan bir gortis-
tiir. Yani hem farkl varliklar olacaklar hem de mahiyetleri bitisik olacak! Bu-
nun izah edilebilir bir yoniiniin bulunmadigi kanaatindeyiz. Ancak daha sonra
da belirtecegimiz gibi Aristoteles’e atfedilen Kdmil Tabiat tanumlarinda da, bir
ittisal yani bitisik olmadan bahsedilmektedir. Fakat bu ittisal, yildizlarla olan
bir ittisaldir.

Sit alimlerden Meclisi (6.1110) nin, Kamil Tabiat hakkindaki goriigleri ise
daha farklidir. Ona gore, insani nefslerin bir¢ok ¢esidi ve her cesit nefs i¢in de
tiimel feleki bir ruh bulunmaktadir. Feleki ruh, insan ruhlarinin varliginin se-
bebi olup, onlarin 1slahindan sorumludur. S6z konusu ruh, ait oldugu insani
ruhlarin kaynag, ashi ve madeni gibidir. Onun i¢in feleki ruh’a Kamil Tabiat
ad1 verilmektedir. Kamil Tabiat, muhtelif sekillere girebilme kudretine sahip
olup, insan nefslerine uykuda veya uyanikken ilham yolu ile kendisini gostere-
bilir2,

Kamil Tabiat hakkindaki bu farkli goriislerin ortak dzelliklerinden hareket-
le onun, ruhani bir varlik oldugunu, filozoflara veya tiim insanlara bilgi ve
hikmet verdigini, insanligin ilk 6rnegi oldugunu ve Allah ile insan arasinda
elcilik yaptigini?! anlamaktayiz.

b- Kamil Tabiat’in Sayis1

Kémil Tabiat hakkinda goriis belirten diisiiniirlerin ¢ogunlugu onun birden
fazla oldugunu iddia etmektedirler. Bunlardan birisi de Ebu’l-Berekat el-
Bagdadi (6.1164) dir. Corbin’in iddiasina gore Bagdadji, Fa’al Akil't Kamil Tabi-
at olarak gérmekte ve Ibn Sina’daki tek Fa’al Akil gretisi yerine, birgok Kamil
Tabiat'in bulundugunu iddia etmektedir. Ciinkii bir tek Kamil Tabiat kabul
etmenin birtakim giigliikleri bulunmaktadir. Mesel4, insan ruhlari tek ve aym
bir tiirti mii olusturur? Yoksa her ruh digerinden temel olarak bir ayrilik m1
gosterir? Yahut ruhlar ortak bir tiiriin birbirinden farkl alt tiirlerini olusturan
manevi aileler seklinde boliiklere mi ayrilmistir? gibi sorularin cevaplanmasi
gerekmektedir.

Ebu’l-Berekat, birinci varsayima karsi ¢ikmakta, ikinci varsayimi da agik¢a

19  Saduddin et-Taftazani, Serhu’l-makisid, tahk.: Abdurrahman Amire, Beyrut 1409/1989, c. 111, s.
317.

20 Muhammed Bakir Ali el-Meclisi, Bihdru'l-envir, Beyrut-Liibnan, 1403/1983, c. LVIII, s. 204.

21 Bedevi, el-Insaniyye, s. 31.
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se¢gmedigine gore, liglincii varsayimui iistiin tutmaktadir. Fakat bu takdirde de
nasil yalnizca bir Fa’al Aklin, bu ruhlar ¢oklugunun tek var kilici nedeni oldu-
gu kabul edilebilir? Halbuki birden ¢ok insan ruhu vardir. Bu ¢oklugun belirisi
biitiin semavi asamalarin katilmis olmasin gerektirir.

Ebu’l-Berekat, yukaridaki sorulara deginmekle ve kendisine gore bir ¢o-
ziim bulmakla, felsefede bir ¢1g1r agmistir. Ona gore her bireysel ruhun ayr1 bir
Kémil Tabiat'1 olmalidir. Bu varlik soyuttur, diger bir deyisle askindir. Boylece
bireysel bir ruha askin bir boyut saglanmis olur?.

Tespitlerimize gore Kamil Tabiat'in birden fazla olmadigini sadece S. Ha-
kim Muhammed iddia etmigtir. Ona gore Kamil Tabiat, biitiin insan nefslerinin
yOneticisi ve koruyucusudur. Bu varlik, sahislar arasinda ortak bir ruh olup,
oziinde bir farklilik bulunmamakta ve bir melikin sehri idare ettigi gibi, biitiin
insanlar1 idare etmektedir?®.

Bize gore Kamil Tabiat'in birden fazla olmasi daha makul gériinmektedir.
Ciinkii Kamil Tabiat, kisinin kendisine ait 6zel bir koruyucusudur. Bu goriisii-
miizli, Hermes’e atfedilen Kamil Tabiat ile ilgili rivayetlerdeki ifadeler de des-
teklemektedir. Zira Hermes ile konusan ruhani zat, karsisindaki kisiye, “Ben
senin Kamil Tabiatinim” ifadesini kullanmaktadir. Sayet Kamil Tabiat bir tane
olsaydi, “Ben senin Kamil Tabiatinim” yerine “Ben Kamil Tabiatim” ifadesini
kullanirdi.

c- Kamil Tabiat'in Ozellikleri

Kamil Tabiat'in en 6nemli 6zelligi, insanlara bilgi veren bir 6gretmene benze-
tilmis olmasidir. Onun bu 6zelligini Hermes'e atfedilen su s6zden anlamakta-
yiz:

“Hermes dedi ki; Bana nesnelerin ilmini getiren ma’nevi bir varlikla karsilastim.
Sen kimsin? dedim. ‘Ben senin Kdmil Tabiat inim dedi”?*.

Ayrica Sokrates’e izafe edilen su sdzlerden de Kamil Tabiat ile filozof ara-
sindaki iligkinin, 6gretmen ile 6grenci arasindaki iligkiye benzetildigini gor-
mekteyiz:

“Filozoflar i¢in Kamil Tabiat, cocuga kelime kelime bilgi 6greten, bir konuyu iyice agikla-
diktan sonra diger konulara gegen bir 6gretmen konumundadir.”?®

22 Corbin, age, s. 319.

23 S.Hakim, age, vr. 23a.

24  Siihreverdi, el-Mesiri’, s. 464.

25  Yazari mechul, “Risaletii Aristdtalis ile’l-Iskender”, (el-Insaniyye ve'l-viiciidiyye fi'l-fikri’l-Arabi,
icinde) Abdurrahman Bedevi, Kahire 1947, ss. 180-184.
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Bu ifadelerde Kamil Tabiat'mn, esyanin bilgisini veren bir varlik oldugu
agikca goriilmektedir.

Kéamil Tabiat'a atfedilen 6gretmen (muallim) 6zelliginin, mutasavviflar
tarafindan Tiimel Ruh (en-Nefsii’'l-Kiilli) a da atfedildigini gormekteyiz. Mese-
13, ibn Arabi, “Muallim-i Evvel” olarak adlandirdig bir varliktan bahsetmekte-
dir. Ona gore farkli adlar1 bulunan bu varlik, ilk yaratilan varliktir. Ona mual-
lim-i evvel adinin verilisini ise Ibn Arabi sOyle izah etmektedir: Ik yaratilan
varlik olmas1 hasebiyle Tanri, 6nce bu varliga ilim vermistir. Ayette de belirtil-
digi gibi Allah'in isimleri 6grettigi? varlik bizzat Hz. Adem’in kendisi degil,
insanligin ruhu ve Allah’in halifesi olan Tiimel ruhtur?.

Kéamil Tabiat'in manevi bir baba olma &zelligini ise, Fahreddin Razi? ve
Siithreverdi gibi filozoflar iddia etmektedirler. Mesela Siihreverdi’ye atfedilen
su ifadelerden bunu daha iyi anlamaktay1z:

“Ey Efendi Reis??, kutsal melek ve ruhani nefs! Sen benim ruhani babam ve Hakk’a si§1-

nan manevi atamsin. Allah’in izni ile, eksikliklerimi tamamlamak i¢in ilahlarm ilahi olan

Allah azze ve celleye yalvaran sahsimi idare etmektesin.”3

Hermes'in kay1p sozleri olarak iddia edilen Hermetika adli eserde de ben-
zer ifadelerin, Tanr1 Atum hakkinda kullanildigini gérmek miimkiindiir.

Insanin manevi babasi olarak kabul edilen varlik ibn Arabi’ye gore Tiimel
Ruh’tur. Insan da, baba olan Tiimel Ruh ile anne olan Tiimel Tabiat'in birles-
mesinden (izdivag) meydana gelmistir®2. Tiimel Ruh’u her ne kadar ibn Arabi
Kémil Tabiat olarak adlandirmasa da, ayni varligin S. Hakim tarafindan Kamil
Tabiat olarak kabul edildiginden daha 6nce bahsetmistik.

Kamil Tabiat'in manevi baba ve 6gretmen olma 6zelliginden hareketle,
onun bilgi elde etmede bir vasita oldugunu gormekteyiz. Clinkii Kamil Tabiat
ile irtibat kurdugunu iddia edenler, bilgi elde etme araci olarak Kamil Tabi-

26  Bakara, 2/31.

27  Muhyiddin ibn Arabi, Tedbirat-1 flahiyye, terctime ve serh eden, A. Avni Konuk, haz. Mustafa
Tahraly, Istanbul 2001, 79-81. Ayrica Abdiikkerim el-Cili'nin de benzer goriisleri igin bk. In-
san-1 Kamil, ¢gev.: Abdiilaziz Mecdi Tolun, Istanbul 2002, s. 98.

28  Fahreddin Razi, el-Metalibu'l-dliyye mine’l-ilmi’l-Ildhi, tahk.: Ahmed Hicazi es-Seka, Beyrut
1407/1987, c. VII, s. 400.

29  Reis kelimesi hakkinda ilerleyen sayfalarda bilgi verilecektir.

30 Bedevi bu duanin Siithreverdi'nin “et-Takdisdt” adli eserinde bulundugu ve “Kamil Tabiat
Daveti” olarak adlandirildigin bildirmektedir. Bk., el-Insaniyye, s. 30.

31 ZiraHermes Atum’a sdyle dua etmektedir: “Seni sayariz biz “Atum” adiyla/ ¢iinki bizim efendi-
mizsin sen./”Baba” dedigimiz sensin, /¢iinki bize sen gosterdin biitiin islerinde/ sevgi dolu merhameti-
ni ve sicak sefkatini”. Krs. “Hermetika- Hermes'in Kayip Sozleri, haz.: T. Freke, — P. Gandy, ¢ev.:
Semra Tuna, izmir 2000, ss. 153-54.

32 Genis bilgi i¢in bk. Muhyiddin Ibn Arabi, el-Fiitiihdtu "I-Mekkiyye, Beyrut, ts, c. II, s. 354.
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at’tan istifade ettiklerini ve bu vasitayla gaybi denilen bilgilere de ulagtiklarin
ileri siirmektedirler. Acaba bu iddia sahipleri gaybi bilgileri gercekten elde
edebilmekte midirler?

Gaybin bilinmesi probleminde Islam filozoflarimin farkli goriisleri bulun-
maktadir. ik islam filozofu olarak kabul edilen Kindi, insanin kotiiliiklerden
uzak kalmak suretiyle gaybi ve gizli seyleri bilecek duruma gelebilecegini belir-
tirken®; Ibn Sina gayb1 sadece peygamberlerin bilebilecegi iddiasindadur. Ibn
Sina’ya gore peygamberler, gayba dair bilgiyi melek vasitasiyla Allah’tan alir-
lar. Peygamberlerin hayal giicii, bu bilgileri gesitli harf ve semboller halinde
tasarlar®. Ancak, Ibn Sina’nin Hayy Ibn Yakzan adl eserinin sarihi meghul bir
serhinde, diger insanlarin da gaybi bilebilecegi seklinde iddialar bulunmakta-
dir. Mesela, bir kimse uyku esnasinda iken duyularla oyalanmaktan vazgectigi
icin, nefsi melekler alemine yonelir ve meleklerce malum olan bilgilerin bir
kismini elde edebilir®. Bunun igin de nefsin riyazet ve giizel ahlak ile olgun-
lasmasi gerekmektedir. Bu sekilde nefsini olgunlastiran kisilerde, Fa’al Akil ve
felekinefslerle birlesme istidadi olusur. Feleki nefsler veya Fa’al Akilile irtibat
kurabilmek i¢in, insani nefsin bu diinyada yetkinlik kazanmasi gerekmektedir.
Eger bir kimse, ulvi alemin akil ve nefsleri ile diinyada iken irtibat kurabilirse,
nefs bedenden ayrildiktan sonra da, bu akil ve nefsler, insani nefsi kendisine
cekerler?,

Ibn Haldun'un iddiasina gore insanlardan, heniiz meydana gelmeden 6nce
kendi tabiat ve istidatlar1 ile olaylar hakkinda haber veren kisiler bulunmakta-
dir. Bunlar, gelecekten haber verirken herhangi bir hiiner ve sanata basvurmaz-
lar. Bunlarin yaratilis ve istidatlarindan gelen bazi1 6zellikleri bulunmaktadir.

Ibn Haldun gaipten haber verenleri birkag sinifa ayirmaktadir. Bunlar ige-
risinde bizi ilgilendirenler, daha ¢ok riyazet yoluyla gaybi bildigini ileri siiren
mutasavviflardir. Mutasavviflar, Tanr1'y1 bilmek maksadiyla, biisbiitiin Tan-
r1'ya yonelmek {izere, himmet sarf ederler, perhiz ve a¢ kalmalarinin yani sira,
dilleri ve kalpleri ile de zikir yaparlar. Zira nefs, zikir ve ibadetle beslenir ise,
kalb o nisbette tanrisal ma'rifetlere yaklasir. Ancak mutasavviflar, zikir ve iba-
detlerini 6ncelikle gaybi bilmek i¢in yapmazlar. Eger oncelik bu olursa, Tanr1

33 Kindi, “Nefis Uzerine”, Felsefi Risaleler, cev.: Mahmut Kaya, Istanbul 1994, s. 135.

34  ibnSina, “Tevhidin Hakfku}‘i ve Niibiivvetin fspdtz Uzerine”, islam Filozoflarindan Felsefe Metin-
leri, gev.: Mahmut Kaya, Istanbul 2003, s. 317.

35 Risale-i Hayyb. Yakzan (Ibn Sind) ve Serhi, Islam Felsefesinde Sembolik Hikayeler, cev.: Derya Ors,
Istanbul 1997, s. 37.

36  Bk. Ismail Erdogan, Ibrahim Kasabbasizide nin Felsefi Goriisleri (Basilmamis Doktora Tezi),
Ankara 2001, ss. 152 vd.
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icin ibadet ve zikir yapmadiklari icin, béyle bir durum hos karsilanmaz.
Riyazet ve ibadetleri sebebiyle Tanr1'nin r1izasini elde eden mutasavviflara,
bu riyazet ve ibadetleri neticesinde gaybi bilgilerin kapisi agilir. Onlar buna
“firaset” ve “kesif” adini verirler®.
Aristoteles’e isnat edilen su ifadeler de yukaridaki gortisleri destekler ma-
hiyettedir:

“Her filozofun ruhanilerden bir kuvveti vardir. Bu kuvvet kendisini giiglendirir, ilham
verir, onun igin hikmetin kilitli kapilarini agar ki bu kilitler, bu kuvvet ile kendisini idare
eden yiiksek yildizla birlestirmistir. Bu yildizlar ruhani kuvvetle birlikte filozofu egitir ve
onu besler. Filozoflar ve krallar bu dua ve isimlerle bu ruhani varliklarla ahitlesmektedir-
ler3.

Kamil Tabiat'in bilgi elde etmede ve &zellikle de gaybi denilen seylerin
bilinmesinde araci bir varlik oldugunu gostermek isteyen Hermetik diistiniir-
ler, hem din hem de felsefe ile ilgili 6nemli kigilere ait oldugunu iddia ettigi
bazirivayetlerde bulunmaktadirlar. Bu kisiler arasinda ise Hermes’in yaninda
Aristoteles’in bulunmasi oldukga ilging gelmektedir. Ancak boyle bir tutumun
sergilenmesinde, Aristoteles’e isnat edilen eserlerin 6nemli bir roliiniin bulun-
dugunu unutmamak gerekir.

d- Kamil Tabiat Fikrinin Kokeni

Kamil Tabiat'in felsefe basta olmak tizere diger bazi ilimlerde de nasil kullanil-
dig1 ana hatlari ile yukarida ifade edilmisti. Burada dikkat ¢eken sey, Kamil
Tabiat'tan bahseden biitiin filozoflarin 6zellikle Hermes ve Aristoteles’i refe-
rans gostermeleridir. Ancak sunu da belirtmemiz gerekir ki; 6zellikle Hermetik
alanda eser yazanlarin ¢ogu, her tiirlii akli ve ameli erdemi, 6nceki (kadim)
filozoflara nisbet etmek istemislerdir. Onlara gore adeta hakikat, bu kadim bil-
gelere bagli idi veya onlardan baskalarinin bilmedigi sirlardan ibaretti. Bu se-
beple begeri akil, bu filozoflardan sonra akamete ugramisti. Kadim bilgelerin
nuru ile aydinlanmus olanlar disinda hi¢ kimse, hakikati idrak etmis veya ona
ulagmis olarak kabul edilmemekteydi. Bunun i¢in bu kitaplarin yazarlar: hik-
metin ve esrar ilimlerinin kaynag: olarak kabul edilen bu kadim ve mitolojik
sahsiyetlere eserlerini nispet etmislerdir. Cilinkii onlara gore Pythagoras ve Pla-
ton hikmeti Misir kahinlerinden, Misir kahinleri ise Thot'un yazdig1 iddia edi-
len mukaddes kitaplardan almislardir. Thot; Misirli kadim hikmet tanrisidir.
Yunanllar Misir’a geldikleri zaman Thot'a, ilahlar1 Hermes’in adin1 vermisler-

37  ibn Haldun, Mukaddime, c. 1, ss. 271-73.
38  Risaletii Aristitilis ile’l-Iskender, ss. 183-84; Mecriti, age, vr. 11a-11b.
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dir. Hermes, ayn1 zamanda ilahi Akil olarak da adlandirilmaktadir. Ciinkii
Hermes onlara, varligin sirlarini bildirir, ultihiyetin garipliklerini a¢iklayarak,
nefsin kurtulus ve ulvi aleme terakki yollarin gosterir®.

Benzer sekilde Islam filozoflarindan Mecriti ve Siihreverdi gibi filozoflar
da Kamil Tabiat fikri ile Hermes’in baglantisinin bulundugu gortistindedir.
Ay sekilde S. Hakim Muhammed ve Kebirizade gibi sahislar da Kamil Tabi-
at'1hem Hermes hem de Aristoteles ile irtibatlandirmaya ¢alismislardir. Bu ise
Sokrates ve Platon’un da dahil oldugunu soyleyenleri unutmamak lazimdir.
Ancak Islam diisiincesinde Aristoteles’in ezoterik ilimlerle ayr1 bir baglantisi-
nin oldugundan bahsedilmektedir. Daha dogrusu Aristoteles’in filozoflara ait
“sir”lari ifsa ettigi ve bundan dolay1 da hocasi Platon tarafindan kinandigi be-
lirtilmektedir. Hocasinin bu ikazi {izerine Aristoteles’in de: “Her ne kadar ben
boyle davrandiysam da, ancak, zeki dlimlerden az bir grubun vakif olabilecegi pek cok
strlar biraktim” dedigini Tbn Sina nakletmektedir®.

Yukarida aktardigimiz goriislerden hareketle Kamil Tabiat'tan ilk defa
bahseden kisinin Islam alimlerince Idris olarak kabul edilen Hermes oldugunu
goriiriiz. Clinkii Miisliimanlara gore Hermes’in Kamil Tabiat fikri ile baglantisi,
Idris’in kalbi hakikatleri bildigine inanilmas itibariyledirs.

S. Hakim Muhammed'’e gre Kamil Tabiat'tan ilk defa Idris (Hermes) bah-
setmis ve daha sonra bu goriis Yunan filozoflarina aktarilmistir. Aristoteles de
bu ilmi 6grenmis ve 6grencisi Makedonya Kral1 Biiyiik Iskender (M.0.323)e
Ogretmistir. Hatta S. Hakim, Kamil Tabiat'in sahabe arasinda da yaygin oldu-
gundan bahsetmekte ve bazi sahabelerin Kamil Tabiat'1, “sirlarin varisleri” ola-
rak vasiflandirildiklarini iddia etmektedir. S. Hakim bu bilgileri Aristoteles’in
“Estimahis” adli bir eserinden naklettigini de sdylemektedir*.

Henri Corbin’e gore ise Kamil Tabiat fikrini ilk olarak Sokrates ortaya at-
mistir®. Kanaatimizce Corbin, Sokrates’in soyledigi iddia edilen “Filozof Sokrat
soyle dedi: Kamil Tabiat, hikmetin giinesi, asl ve fer'idir”* sdziine binaen boyle bir
goriis ileri siirmiistiir.

e- Kamil Tabiat'in Benzer Varliklar ile Mukayesesi

Islam Felsefesinde, 6zellikle israki okulda, insanin hakikati aramasinda yar-

39  Ebu’l-A‘14 Afifi, [sldm Diisiincesi Uzerine Makaleler, ¢ev.: Ekrem Demirli, Istanbul 2000, s. 356.
40  Ibn Sina, “(Peygamberlerin) Peygamberliklerin(in) Ispati, s. 38.

41  Abdulkerim el-Cili, Insan-1 Kémil, cev.: Abdiilaziz Mecdi Tolun, Istanbul 2002, s. 417.

42 S.Hakim, age, vr. 22b.

43 Corbin, age, s. 241.

44 Risaletii Aristatélis ile’I-Iskender, s. 180; Mecriti, age, vr. 12b.
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dima olan ve sonunda kendisiyle birlesecegine inanilan bir “semavi rehber”
anlayisindan bahsedilmektedir. Kur’an kavramlarindan “melek”, [bn Sin&’daki
“Hayy bin Yekzan”, Necmeddin-i Kiibra gibi bazi stifilerdeki “Semadvi Sahid” (es-
Sahid fi's-Sema)%, Molla Sadrad’daki “Rabbani Sahidler” (es-Sevahidu'r-
Rububiyye) ve “Fa’al Akil”in, bu “Semavi Rehber”1 ifade ettikleri soylenir*.
Ayrica Refik-i A’ld”, “Hakikat-1 Muhammediyye”, “Insan-1 Kamil” ve “Ruhu’l-
Kuds” gibi varliklar1 da Kamil Tabiat ile ortak 6zelliklere sahip varliklar olarak
gorebiliriz.

Yukarida adlari belirtilen varliklar, biraz sonra da belirtecegimiz gibi, as-
linda aymn varliklarin farkli olarak algilanmasi ve buna baglh olarak da degisik
bigimlerde ifade edilmesidir. Biz bu goriis zenginligini, bizim diisiince ve hayal
diinyamizin ne kadar genis oldugunu ve ayni kavramlarin farkl kisiler tarafin-
dan nasil yorumlandigin gostermek igin, adi gecen varliklardan bazilar ile
Kamil Tabiat arasinda bir karsilastirma yapmanin gerekliligine inaniyoruz.

1-Kamil Tabiat Ve Melek

Kémil Tabiat ile karsilastiracagimiz ilk varlik meleklerdir. Ancak tiim melekler
degil, insan1 korumakla gorevli olan melekler ve Kamil Tabiat arasinda birta-
kim benzerlikler goze carpmaktadir. Bu benzerlikler ise meleklerin insana bilgi
vermeleri ve onlar korumalaridir. Mesel3, bazi islam filozoflarma gore, melek-
lerin bir kismi, insanlardan daha bilgili ve ilimde kemal sahibidirler¥. Esyanin,
Levh-i Mahfuz’daki hakikati, mukarreb meleklerin kalplerinde de yazilidir*.
Mukarreb melekler, ilimlerin anlamini kavramas: ve onceden bilmediklerini
ogrenmeleri hususunda insanlarin yardimcilaridir. Bu melekler sayesinde in-
san, kendisinde diisiince halinde bulunan bilme ve kavrama giiciinii eylem
haline donustiiriir®.

Islam filozoflarinin birgoguna gore bazi melekler, insanlarin bilgi elde et-
mesi icin aracilik gérevi gormektedir. Insan nefsi kendisinde bulunan kuramsal
yetiler (el-kuvvetii'n-nazariyye) ile meleklerden gercek bilgiler elde eder. An-
cak bu yetinin yukaridan siirekli olarak bilgi alabilme niteligine sahip olmasi

45  Nasr, Islim’da Diisiince ve Hayat, s. 158.

46  Corbin, age, s. 241-42; Mahmut ErolAthg, Islam Kaynaklari Isiginda Hermes ve Hermetik Diisiince,
(Basilmamus Yiiksek Lisans Tezi), Istanbul 1989, ss. 164-65.

47  Taftazani, age, c. II, s. 199.

48 Ebu Hamid Muhammed b. Muhammed Gazali, ihyﬁu ulitmi’d-din, cev.: Mehmed A.
Miiftiioglu, Istanbul 1981, c. III,, s. 47.

49  Risale-i Hayy b. Yakzan (ibn Sind) ve Serhi, s. 26; Gazali, fhyﬁ, s. 42,
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gerekir®. Bu 6zelliklerinden dolay1 melekler ile Kamil Tabiat arasinda bir ben-
zerlik goze ¢arpmaktadir.

Melekler ile Kamil Tabiat'1 karsilagtiracagimiz bir benzerlik de meleklerin
koruyucu olmalaridir. Kur’an’da her kiginin bir melek tarafindan korunup go-
zetildigine dair ayetler bulunmaktadir. Bu ayetlerin birisinde “Hicbir canli yok-
tur ki iizerinde bir koruyucu olmasin”> ve digerinde de “Halbuki iizerinizde koruyu-
cular vardir”® buyrulmaktadir. Ayetlerdeki “koruyucu” varliklardan, genelde
melekler kastedilmektedir. Bu meleklere “hafaza melekleri” denir®.

Bu 6zellikleri bakimindan da melekler ile Kamil Tabiat arasinda bir benzer-
ligin bulundugunu gérmekteyiz. Clinkii melekler gibi Kamil Tabiat da insanin
koruyucusu ve onun ilmi ve hikemi olarak tamamlayicis1 konumundadir. Zira
ruh bedene girmeden 6nce, kendi meleginden bir parca aldig: i¢in insandaki
bitkisel ve hayvani yetiler aslinda bir melegin aktiviteleridir. Insan, yere inmis
bir melek oldugu i¢in, meleklerin bir¢ok 6zelligini de kendisinde bulundur-
maktadir.

2- Kamil Tabiat Ve insan-1 Kamil

Kamil Tabiat’a benzer bir diisiince de Insan-1 Kamil fikridir. Insan-1 KAmil, bir-
cok din ve felsefede, farkl isimlerle de olsa karsimiza ¢ikmaktadir. Ozellikle
Vedanta veya Upanisadlar, Buda'min 6gretileri, Uzakdogu dinleri* ve eski Yu-
nan’dan itibaren biitiin felsefe okullari, insanin olgunlugunu merkeze yerles-
tirdikleri i¢in, bu yonde fikirler tiretmislerdir. Meseld, Maniheizm’deki “Insan-1
Kadim”%, Mazdeizm’deki “Gayomart” ve Yahudiligin bir tiir mistisizmi olan
Kabala’daki “Adam Kadmon” fikrinin de Islam diisiincesindeki “Insan-1 K4-
mil” anlayisini ¢agristirdigini goriiriiz.

Felsefi bir terim olarak Insan-1 Kamil fikrinin de Hermes’e dayandig1 iddia
edilmektedir. Bu iddiaya gore Insan-1 Kamil veya “Ilk Insan” fikri Hermes'ten
Antik Yunan’a, onlardan Eski fran diisiincesine ve onlardan da Islam diisiince-
sine gecmistir®.

50 Ebu’l-Velid Muhammed ibn Riisd, Tutarsizligin Tutarsizhigi, gev.: Kemal Isik- Mehmet Dag,
Istanbul, 1998, c. II., s. 663.

51 Tarik, 86/4.

52  Infitar, 82/10.

53  Litfullah Cebeci, Kur’an’a Gore Melek, Cin, Seytan, Istanbul 1998, s. 133.

54  Toshihiko izutsu, Tao-culuk’daki Anahtar-Kavramlar, gev.: A. Yiiksel Ozemre, Istanbul 2001, ss.
221-38.

55  Hilmi Ziya Ulken, Isldm Felsefesi, istanbul 1983, s. 284.

56 MehmetS. Aydin, “Insan-1 KAmil”, DIA, Istanbul 2000, ¢.XXII, s. 330.

57  Bedevi, el-Insaniyye, s. 31.
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Islam Diisiincesinde hicri yedinci yiizyila kadar “kamil” ya da “miikemmel
insan” tabiri kullanilmis degildir. Bu tabiri ilk defa kullanan sahsin Ibn Arabi
oldugu kabul edilmektedir’. Ancak bazi iddialara gore ise Insan-1 Kamil fikri
Ibn Aribi'ye Thvan-1 Safa’dan gecmistir. Clinki Thvan-1 Safa iki tiir insan bu-
lundugundan bahsetmektedirler. Bunlardan birincisi kamil insan olup, bilgi ve
yaratihs bakimindan miikemmel olan bir varliktir. fkincisi ise stnirl insan olup,
yeryiliziinde bulunan insandir. Bu insan, Kamil insan sebebiyle yaratilmigtir®.

Insan-1 Kamil fikrinin Islam Diisiincesinde farkli bicimlerde yorumlandigi-
n1 gormekteyiz. Ancak biz bu yorumlardan, insanin ulasmasi gereken olgunluk
olarak kabul edilen fikri degil de, Ilahi Isimler (Esma)’in ilk zuhura cikis sebebi
olmas1 hasebiyle miikemmel bir sekilde yaratilan®, Allah’in biitiin isim ve sifat-
lar1 kendisinde miisahede edilen, vahiy ve ilham gibi her tiirlii bilginin kaynag:
olan® ve baz1 ilim adamlarinca Hakikat-1 Muhammediyye, Simurg, Bahr-i Mu-
hit®2 de denilen metafizik bir varlik iizerinde durmak istiyoruz.

Bazi mutasavviflara gore Insan-1 Kamil, bizim bildigimiz manada, bir s-
retle var olan ve “beser” adini alan insan degildiré. Insan-1 Kamil, 4lemin varli-
g1nin sebebi ve koruyucusu olan bir ilkérnek (prototip) olup, kendisine ilk akil
(akl-1 evvel) mertebesi verilmis ve bilmedigi seyler 6gretilmistir®. Bu varliga
“Ilk Insan” (el-Insanu’l-Evvel) de denilmekte ve bu insanin her yniiyle cismani
insandan daha kuvvetli oldugu kabul edilmektedir. Ciinkii cismani insan, ilk
insanin idol (sanem)’ii oldugu i¢in derece ve ozellikler bakimindan daha az
yetkindir. Eger cismani insan, ilk 6rnegi olan insana benzemek isterse, ilim ve
fazilet bakimindan kendisini yetkinlestirmesi gerekir®.

Insan-1 Kamil'in, Kamil Tabiat ile benzestigi bazi hususlar bulunmaktadar.
Hatta A. Bedevi'nin iddiasmna gre, KAmil Tabiat ile Insan-1 Kamil ayni seydir®.

Bu iki fikrin benzestigi noktalarin basinda, Kamil Tabiat ve metafizik an-
lamdaki Insan-1 Kamil’in her ikisinin de cisman{ degil, ruhani varliklar oldugu
fikri gelmektedir. Bir baska ortak 6zellik ise, her ikisinin de insan tiiriiniin ilmj,

58  Ulken, age, s. 284; Murtaza Mutahhari, Insan-1 Kamil, cev.: Ismail Bendiderya, Istanbul 1999, ss.
26-27; Ismail Yakat, Bat: Diisiincesi ve Mevldna, Istanbul 2000, s. 30.

59  S.Hiiseyin Nasr, Islam Islam Kozmoloji Ogretilerine Giris, ¢ev.: Nazife Sisman, istanbul 1985, ss.
79, 338.

60  Siilleyman Uludag, Tasavouf Terimleri Sozliigii, istanbul 1991, s. 250.

61 M. Zeki Pakalin, Osmanli Tarih Deyimleri ve Terimleri SozI1igii, Istanbul 1993, c. I1I, s. 68.

62  Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozliigii, Ankara 1997, s. 398.

63 Izutsu, Tao-culuk’daki Anahtar-Kavramlar, s. 233.

64 Ayd, Insan-1 Kamil, s. 330.

65 Bedevi, el—fnsaniyye, s. 25.

66  Aynieser, s. 31.
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ahlaki ve hikemi olarak olgunlasmasi igin gorevlendirilmis olmalaridir. Zira
hem Insan-1 KAmil hem de Kamil Tabiat hakkinda verilen bilgilerde, her ikisi-
nin Allah tarafindan bilgi verilmis varliklar oldugunu gérmekteyiz.

Bazi filozof ve mutasavviflar tarafindan bir ilk 6rnek veya ruhani prototip
olarak kabul edilen Insan-1 Kamil ile ayru 6zellikleri tagtyan Kamil Tabiat ara-
sinda ilk 6rnek veya prototip olma bakimimdan da bir benzerlik goriilmektedir.
Mesela, Molla Sadra’ya gére Insan-1 Kamil, insan tiiriiniin ilk drnegi olan se-
mavi bir insandir. Ona gore her varlik giderek kendi semavi ilk 6rnegine
yaklasacak; boylesi bir insan berzah olma niteligine ulasarak semavi bir insan
(insan-1 kamil)’a dontisecektire”.

Kamil Tabiat ile Insan-1 KAmil arasindaki 6nemli bir baska benzerlik de her
iki varligin Allah’in yerytiziindeki “halife”si olarak goriilmesidir.

3- Kamil Tabiat Ve Veled-i Kalb

Tasavvufta, ayniisimle adlandirilmasa da Kamil Tabiat fikrine benzer diisiince-
lerin bulundugunu sdyleyebiliriz. Ciink{i Kamil Tabiat'in ve 6zellikleri ile Ta-
savvuf'ta bulunan bazi varliklarin 6zellikleri arasinda bir benzerlik goze carp-
maktadir.

S. Hakim Muhammed ve Kebirizade'ye gore, Kamil Tabiat, tasavvuf terim-
lerinden Veled-i Kalb ile ayn1 seydir. Ancak her iki diisiiniiriimiiz de Veled-i
Kalb’in ne oldugunu aciklamak yerine, sadece Kamil Tabiat1 izah edip, sonra
da bunun tasavvuftaki Veled-i Kalb oldugunu s6ylemekle yetinmislerdir. Onla-
rin iddialarindan hareketle bu iki varligin ayni varlik oldugunu, ancak farkh
ozelliklere biirtindiiriildiigiinii anlamaktayiz.

Veled-i Kalb tabiri, tasavvufta ender kullanilan terimlerden biridir. Su ana
kadar tasavvuf terimlerini ihtiva eden sozliiklerin hi¢ birinde bu terime rastla-
yamadik. Ancak s6z konusu terimi sadece Abdulkadir Geylani (6.1165)'nin
kullandigin tespit edebildik. Geylani'ye gore, bir kisim tasavvuf ehli kutsal
mana hallerine, tifl ya da veled (¢ocuk); bu hallerin neticesinde olusan durum-
lara ise t1fl-1 mana (mana ¢ocugu) veya veled-i kalb (kalp ¢ocugu) demislerdir®.

Naksbendilere gore, ruhunu riyazet ve giizel ahlak ile temizleyen kisilerin
kalbinde bir yetenek olustugu ve bu yetenegin, kisiyi ilim ve hikmet sahibi kil-
dig1 seklinde bir kanaat bulunmaktadir. Bu kanaate gore, uzun yillar riyazet ve

67  Molla Sadr, es-Sevahidu'r-Rubiibiyye, tahk.: S. Celaleddin Astiyani, Meshed 1346, ss. 154-163.

68  S.Hakim, age, vr.24a; Kebirizade Ahmed Mahfi, el- Muhtasar fi beyani tibdi’t-tamm, Milli Ktp.,
no. 2145, vr. 19b.

69  Abdulkadir Geylani, Sirru’l-esrdr: Otelerden Haber, cev.: Abdulkadir Akg¢icek, Ankara 2001, s.
29.
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miicahede yapan kisilerde, “Rabbani Mevhibe” denilen bir yetenek meydana
gelir. Bu yetenek meydana geldikten sonra, bu kisiler, degisik kiliklar1 kabul
etme yetenegi vasitasiyla istedigi bicime girebilirler. Tayy-1 mekan ve tayy-1
zaman gibi hareketlerin hepsi bu yetenek sayesinde olur”.

Naksbendilerin ileri siirdiikleri bu varligin sifatlari, Kebirizade nin Kamil
Tabiat hakkindaki goriisleri ile benzerlik gostermektedir. Ciinkii Kebirizade’ye
gore de Kamil Tabiat ya da mutasavviflar tarafindan veled-i kalb denilen varlik
da “mertebeleri kat’ etme, menzilleri diirme (tayy-i menazil) ve dlemlerin sirri-
n1 kesfetmeyi saglayan”7! ruhani varliklardir.

Gortildiigii gibi mutasavviflarin ileri stirdiikleri bu gortiisler, Kamil Tabiat
ile ortak ozellikler ihtiva etmektedir. Ancak tanimlama ve adlandirmada bazi
farkliliklar bulunmaktadar.

4- Kamil Tabiat Ve Hakikat-i Muhammediyye

Hakikat-1 Muhammediyye, 6zellikle Tasavvuf ilminde kullanilan bir terimdir.
Bu fikre ilk olarak Sehl b. Abdullah et-Tusteri (6.896)'de rastlanilmaktadr.
Tusteri, Allah'in ilk 6nce Hz. Muhammad’i kendi nurundan yaratti$in ileri
siirmils ancak bu kavramin mahiyeti hakkinda acgik bir yorum getirmemistir.
Daha sonra Hallac-1 Mansur gibi bir¢ok mutasavvifin bu kavrami kullandig:
goriilmektedir”2. Ancak s6z konusu kavrami, terminolojiye Muhyiddin Ibn
Arabi ve Abdiilkerim el- Cili dahil etmislerdir.

Hakikat-1 Muhammediyye hakkinda farkli goriisler bulunmaktadir. Ancak
biz bu goriislerden, Kamil Tabiat’a benzer olanlar {izerinde durmak istiyoruz.

Hakikat-1 Muhammediyye, ilk taayyiinle birlikte beliren zat olup, Ism-i
A’zam olarak da tanimlanmaktadir”. Bu tarife gére Hakikat-1 Muhammediyye
bir zat olarak kabul edilmektedir. Zat ise, mahiyeti ve varlig1 olan seye verilen
bir isim olduguna gore Hakikat-1 Muhammediyye gercek bir varlik olarak kar-
simiza ¢ikmaktadir.

Bazi mutasavviflara gére, Hakikat-1 Muhammediyye, Hz. Muhammed'dir.
Ancak onun tarihi sahsiyeti degil, heniiz “Adem su ile camur arasinda iken”
Peygamber olan Muhammed’dir. Bu itibarla Hakikat-1 Muhammediyye, “in-
san-1 efraddan her ferdin ayn-1 zat1”7# olup, varliklarin 6zii, biitiin mahlukatin

70  Aziz Nesefi, Hakikatlerin Ozii, ¢ev.: M. Murat Tamar, Istanbul 1997, s. 103.

71  Kebirizade, age, vr. 19b.

72 Mehmet Demirci, “Hakikat-1 Muhammediyye”, DIA, Istanbul 1997, c. XV, s. 179.
73 Serif Ali b. Muhammed el-Ciircani, Kitdbu't-ta'rifdt, yy. ts., s. 90.

74 Cili, age, s. 247.
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asli”> ve alemin baslangicidir. Allah, lahut aleminde biitiin ruhlar1 Hz. Mu-
hammed’in ruhundan yaratmistir’e. Bundan dolay1 da nasil ki Hz. Adem insan
bedeninin pederi ise, Hz. Muhammed yani Hakikat-1 Muhammediyye de beseri
ruhlarin pederidir”. Bu itibarla Hakikat-1 Muhammediyye begeri ruhlarm ilk
Ornegi veya onlarin asli olarak goriilmektedir.

Kamil Tabiat ile Hakikat-1 Muhammediyye'nin bir¢ok bakimdan benzerlik-
leri bulunmaktadir. Mesela, Ibn Arabi’ye gore insanligin ilk 6rnegi ve melekle-
rin secde etmekle emrolunduklar1 varlik, Tanri’dan ilk sadir olan Tumel
Ruh’tur ki buna “ilk Halife” (Halife-i Evvel) de denilmektedir. Tiimel Ruh,
“Hakikat-1 Muhammediyye”nin kiillen ruhi mertebede tenezziiliinden bagka
bir sey degildir?.

Cili'nin Hakikat-1 Muhammediyye hakkindaki agiklamalari, onun Kamil
Tabiat ile benzerligini daha iyi gozler 6niine sermektedir. Ciinkii hem Kamil
Tabiat hem de Hakikat-1 Muhammediyye “ruh” olarak adlandirilmaktadir.
Cili'nin Hakikat-i Muhammediyye ile S. Hakim Muhammed’in Kamil Tabiat
hakkindaki gortislerini karsilastirdigimiz zaman, bu iki varlik aradaki benzerli-
gi daha iyi gormiis oluruz.

Cili'ye gore siifi 1stilahinda Hakk-1 MahlGik, Hakikat-1 Muhammediyye
veya Nur-u Muhammediyye denilen varlik, bir melek olup”, insan fertlerinden
her bir ferdin ayn-1 zatidir. Bu bir cevher-i ferd olup, halka nisbetle “Kalem-i
A’13”, mutlak halka nisbetle “Akl-1 Evvel” ve Insan-1 KAmil’e nisbetle ise Ruh-u
Muhammed?’dir.8° Yaratilmis varliklarin en gereflisi, mekanet ve kudret itiba-
riyle en yticesi ve derece itibariyle de en yiikseginde bulunan bir melek olan
Hakikat-1 Muhammediyye, Allah’in nurundan yaratilmis ve dlem de bu mele-
gin nurundan meydana gelmistir. Kendisinin iistiinde bagka bir varlik olmama-
s1 sebebiyle bu melek “seyyidii’l-mukarrebin” ve “efdalii’l-miikerremin” dir®!.

S. Hakim'in yukarida belirttigimiz goriisleri ile Cili'nin goriisleri arasinda
bir benzerlik géze carpmaktadir.

Kamil Tabiat ile Hakikat-1 Muhammediyye fikrinin benzestigi yonlerinden
birisi de, her iki varligin ilim ve ma’rifet verme 6zelligidir.

Daha once de agikladigimiz gibi, Kamil Tabiat ile ilgili bilgi veren tiim

75  Muiniddin M. Emin Hi}‘evi, Peygamberler Tarihi, gev.: Muhammed Ebad Efendi (Aliparmak),
sad.: A. Faruk Meyan, Istanbul 1977, s. 109.

76 Geylani, age, ss. 21-24.

77  Hirevi, age, s. 69.

78  ibn Arabi, Tedbirat- flahfyye, sS. 67-68.

79  Cili, age, s. 278.

80  Cili, age, ss. 247, 265-66.

81 (il age, ss. 278-279.
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kaynaklarda Aristoteles’in Hermes’e atfen anlattig1 bir olaydan bahsedilmek-
teydi. Olayda anlatilan Kamil Tabiat, ilim ve hikmet veren bir varlik olarak
karsimiza gikmaktadir. Bu olaya benzer bir olay1 Cili'nin de anlattigim gérmek-
teyiz$2. Ayrica Cili de Kamil Tabiat i¢in kullanilan bazi sifatlar1 hakikat-1
Muhammediyye hakkinda kullanmaktadir.

5- Kamil Tabiat Ve Refik-i A’la

Kémil Tabiat’a benzer varliklardan biri de “Refik-i A’1a” olarak adlandirilan
varliktir. Refik-i A’la, Peygamberimizin vefat1 esnasinda soyledigi; “Allah’m,
beni refik-i aldya ulastir” 83 hadisinde gegen bir kavramdir. Iste bu sdzden hare-
ketle, insanlar igin semavi bir rehberin bulunduguna dair goriislerin ortaya
atildigini gérmekteyiz.

Refik-i A’la hakkinda degisik yorumlar yapilmaktadir. Bu yorumlardan
bazilarina gore Refik-i A’la, Allah olarak kabul edilmektedir. Ancak Allah ol-
masi ihtimali bizce biraz zayif gibi gortinmektedir. Ciinkii bu konuda fikir be-
lirtenlerin ¢ogu, Refik-i A’la’y1 farkli olarak yorumlarken, Allah olamayacag:
hususunda baz: ip uglar1 vermektedirler. Mesela, $Sah Veliyyullah Dihlevi
(0.1762), peygamberimizin vefat anini anlatirken; “Hastaland1g1 zaman siirekli
Refik-i A’la"y1 and1 ve onlara karsi bir 6zlem duydu. Bu hal iizere 61dii”3* sek-
linde bir ifadede bulunmaktadir. Bu ifadede “onlara kars1” sozciikleri, Refik-i
A’la’'nin Allah’tan bagka varliklar olduguna delalet etmektedir. Peki dyleyse,
Refik-i A’1a’ nedir? Dihlevi'ye gore, Rastilullah’in ahirete intikal etmeden 6nce
isaret ettigi Refik'i A’1a, mukarreb meleklerdir. 56z konusu melekler, Allah ile
kullar1 arasinda aracilik yaparlar, insanlarin kalbine hayirh olan seyleri ilham
ederler, yani onlarmn i¢ diinyasinda hayirl seylere dair diisiincelerin dogmasima
sebep olurlar. Bunlarin, Allah’in diledigi keyfiyette ve diledigi yerde toplantila-
r1olur. Bu toplantilara itibarla onlara “Refik-i A'la”, “Nediyy-i A’la” ve “Mele-i
A’1a” isimleri verilir®.

82 Cili, ise bu olay1 sdyle anlatmaktadir: “Bazi hazarat-1 ilahiyyede bu melekle (Hakikat-1
Muhammediyye) ictima ettim. Heybetinden eriyecek, hiisn ve behcetinden fenaya ugrayacak
hale geldim. Bana kendini bildirdi. Bana selam verdi. Selamina mukabele ettim. Selam ke-
lamdan sonra kendisine bazi sorular sordum. Bana baz1 bilgileri tegbih ve kinaye yollu cevap-
lad1. Sonunda ben ona dedim ki, “Ey Seyyid-i Kebir, ey allam-1 habir! Senin i¢in Hak’tan
te’yid ve ismet temenni ederim. Baha hikmet incilerinden rahmet deryasindan haber ver.”
Rubh tabir edilen melek ile miinademe (miilatefe) ve miicamelede, Ruh-1 A’la’min bana verdigi
manevi ve hakiki saraplari icmeye devam ettim....”, Cili, age, ss. 283-86.

83  Sahih-i Miislim (Nevevi'nin Serhi ile birlikte), Fezail, no: 87,88,89; Nesefi, no: 34.

84  Sah Veliyyullah Dihlevi, Huccetullahi’l-biliga, cev.: Mehmet Erdogan, Istanbul 1994, c. 11, s.
663.

85  Dihlevi, age, c. L s. 49.
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Semseddin Ibn Kayyim el-Cevziyye (6.1350), Refik-i A’1a ve Refik-i Esfel
diye iki kavramdan bahsetmekte ve Refik-i A’la"y1, insanin yiice alemdeki ruhu,
Refik-i Esfel’i ise bu diinyada bulunan bedeni olarak tanimlamaktadir.
Cevziyye'ye gore, insan ylicelere ve asagilara dogru cezbeden iki tiirlii nefs
bulunmaktadir. Eger kisinin amelleri iyi olursa, kendisine iyi bir arkadas verilir
ki buna Refik-i A’la, sayet amelleri kotii olursa, bu kez de kendisine kotii bir
arkadas verilir ki buna da Refik-i Esfel denilir. Refik-i A’l4; kisiyi, himmeti ve
ameli ile ytlicelere, Refik-i Esfel ise alcak (deni) nefsler olup, asagilara
cezbeder®e.

Cevziyye'nin bu yorumu, daha once de belirttigimiz gibi Fahreddin
Razi'nin Kamil Tabiat hakkindaki goriisleriyle paralellik gdstermektedir®”.

Ayrica Refik-i A’la’nin kisinin koruyucusu ve yoldas: oldugu anlayis: da
hem Kamil Tabiat hem de Refik-i A’la goriislerinde bulunmaktadir.

6- Kamil Tabiat Ve Fa’al Akil

Islam diistincesinde Ruhu'l-Emin, Ruhu’l-Kuds, Levh-i Mahftiz, Akl-1 Feyyaz
ve Kitab-1 Miibin ve Cebrail gibi isimler de verilen Fa’al Akil, onuncu felegin
akli olup, soyut akillar hiyerarsisinin son halkasimi olusturmaktadir. Onuncu
felegin nefsine ise stiret bahseden (vahibu’s- suver) ve mutlak tabiat (tabiat-1
mutlaka) denirss.

Siithreverdi “Ruhu’l-Kuds” ve “Vahibu'l-Ilim” olarak da adlandirdig1 ve
ylice meleklerden bir melek olarak kabul ettigi Cebrail (Fa’al Akil)’i, insan tii-
riiniin efendisi yani insanligin ilk 6rnegi (arketip) olarak kabul etmektedir.
Ciinkii Cebrail, insanlik tizerinde irade sahibi ve onlara bilgi ve fazilet ilham
etmek suretiyle mizaglarin1 tamamlayan bir varliktir®.

Biraz 6nce belirtilen 6zelliklerinin yaninda Fa’al Akil, 6zellikle beser? ruh-
lar1 idare etmesi®, onlara ilim vermek stretiyle yetkinlige eristirmesi vasiflar

86 Ibn Kayyim Cevziyye, Kitabu r-ruh, ¢ev.: Saban Hakls, Istanbul 2003, ss. 151, 159, 161; a.mlf,
Kitabu'l-fevaid, Riyad 1980, ss. 15-16.

87  Krs. Razi, el-Metalibu’l-dliyye, c. VII, s. 400.

88  Krs. Farabi, es-Siyasetu’l-medeniyye veya mebddi’u’l-mevciidit, cev.: Mehmet Aydin-Abdulkadir
Sener-M. Rami Ayas, stanbul 1980, s. 2; a.mlf., “ Uyunu’l-mesdil”, cev.: Kivameddin Burslav-
H. Ziya Ulken, Ankara ts., s. 209; Sehabeddin Siihreverdi, “Filozoflarin 1nanglar1”, Tiirk- Islim
Diisiincesi Uzerine Aragtirmalar, ¢ev.: [smail Yakat, Istanbul 2002, s. 170; Siihreverds, Nur Hey-
kelleri, cev.: Saffet Yetkin, Istanbul 1949, s. 23; A. Avni Konuk, Tedbirat-i fluhiyye Terciime ve
Serhi, s. 68; Ibrahim Kasabbasizade, Sefinetii’l-mesdil, Siilleymaniye Ktp, Halet Efendi, no. 792),
vr. 58a; Erzurumlu Ibrahim Hakki, Ma'rifetname, sad.: Ahmet Mahir Erdemli, yy., 2002, c. I, s.
62

89  Sehabeddin Siihreverdi, Hikmetii'l-isrdk, haz.;, Henry Corbin, Tahran 1953, s. 200-201.

90  Tbn Sina, en-Necat ({lahiyyat), Misir 1357/1937, s. 278.

Tasavvuf: Ilmi ve Akademik Arastirma Dergisi, yil: 7 [2006], sayi: 17




islam Dustincesi’'nde “Kamil Tabiat/Tibdu’t-TAmm” Fikri | 141

ile Kamil Tabiat'a benzemektedir. Ciinkii onun igi, diisiinen canliy1 gériip go-
zetmek ve insan i¢in erisilmesi gereken yetkinlik mertebesinin en yiiksegine
yani, Yiice Mutluluk (es-Saadetii’l-Kusva)'a ulastirmaktir. Boylece insan, Fa’al
Akl diizeyine gikar®'.

Sarihi bilinmeyen Hayy Ibn Yakzan serhinde Fa’al Akil'in, beseri ruhlara
ilim verdigine dair su ibareler bulunmaktadir: “Bilmedigimiz, ama bilme kuvveti-
ne sahip oldugumuz bir bilgi de, o bilgiyi bilmeye layik hale geldigimizde, onu yerine
getirmek ve anlamak i¢in iyi niyet gostermemizin yardimi ve Fa’al Akil'm etkisinin bize
ulagmast ile meydana gelir.”?

Aymu risalenin bagka bir yerinde ise, Fa’al Akil'in “bilgi veren” ve “yol gos-
teren” bir varlik oldugu daha acik bir ifade ile belirtilmektedir®.

Fa’al Akil ile Kamil Tabiat arasinda hem bazi ortak noktalar hem de ayri-
liklar bulunmaktadir. Ortak noktalar, her iki varligin da insani nefslere ilmi ve
hikem1 olarak etkide bulunmasi ve bu suretle insana bilgi veren bir 6gretici
olmasidir. Bir bagka ortak 6zellik de 6zellikle Sithreverdi gibi filozoflarin Fa’al
Akal'1 akil degil nefs* kategorisinde gormeleridir. Kamil Tabiat'in da nefs oldu-
gundan daha 6nce bahsedilmisti.

Yine Kamil Tabiat ile Fa’al Akil'in 6zellikleri hakkinda bilgi verilirken, baz1
ortak benzetmelerin kullanildigin1 gérmekteyiz. S. Hakim Kamil Tabiat'in, in-
sanlig1idare eden bir varlik oldugunu belirtirken, onun, insanlar idare edigini;
bir kralin iilke insanlarini idare etmesine benzetmisti. Halbuki ayn benzetmeyi
daha 6nceden Siihreverdi'nin Fa’al Akil hakkinda yaptigini gormekteyiz®.

Yukarida belirtilen bu 6zelliklere bakarak, Kamil Tabiat'in Fa’al Akil olabi-
lecegini soylemek miimkiindiir.

7- Kamil Tabiat ve Adam Kadmon

Turlerin Efendisi ve 6zellikle Kamil Tabiat fikri, Kabala inancindaki Adam
Kadmon (Seméavi Adam) fikri ile de benzerlik arz etmektedir. Kabala inancina
gore Tanr1 alemi dogrudan degil, her biri 6ncekinden daha az miikemmel ola-
rak ard1 ardina figskiran tecelliler seklinde yaratmaistir. Bu tecelliler ise sirasiyla;
buyruklar diinyas: (astilut), yaratiis diinyast (beriah), olusum diinyasi

91 Farabi, es-Siyase, ss. 2, 38. Farabi'nin Faal Akil hakkindaki goriisleri igi bk. Yasar Aydinl,
Farabi’de Tanri-Insan lligkisi, Istanbul 2000, ss. 67, 92, 101-107.

92 Risale-i Hayy Ibn Yakzan ve Serhi, ss. 27-28.

93 Risale-i Hayy Ibn Yakzan ve Serhi, s. 70.

94  Siihreverdi, Nur Heykelleri, s. 23.

95  Siihreverdi, “Filozoflarin inanglarl”, Tiirk- Islim Diisiincesi, s. 172.
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(yetsirah) ve goriiniir nesneler diinyasi (asiyah)’tir®.

Kabala inanglarina gore Tanrinin [k Tecellisi, baki ve tezahiir olan Tan-
ri’'nin ilk idrak edilir vasfi, Adam Oilah, Semavi Adam ve Autik Yomin'dir. Buna
ayrica, Adam Kadmon’a “Arketip Adam/Insan” veya “Hayat Agac1” da deni-
lir?”.

Adam Kadmon fikri, bazi mutasavviflarin, insan-1 KAmil% ve Hakikat-1
Muhammediyye anlayislari ile benzerlik arz etmektedir. Cilinkii mutasavviflara
gore de alemin kendisinden yaratildigi bir insan bulunmaktadir. Bu insan mu-
tasavviflara gére Hz. Muhammed’in Ruhaniyetidir®. Kabalistlere gore ise ale-
min kendisinden yaratildig: ilk 6rnek varlik Adam Kadmon’dur.

Kabaladaki Adam Kadmon anlayisi her ne kadar Yahudi inanglarindan
kaynaklanmus ise de, bu fikirlerde Islam diisiincesinin etkilerini de gormek
miimkiindiir. Bu itibarla Islim diisiincesindeki Kamil Tabiat fikrinin Kaba-
la’dan etkilendigini sdylemek miimkiin degildir. Tam tersine Kabala’daki bu
fikirlerin Islam diistiniirlerinden etkilendigini sdylemek daha dogru olur!®.

7- Kamil Tabiat ve Daimon

Henry Corbin, Giorgio Agamben ve James H. Olthuis gibi bazi1 aragtirmacilar,
Sokrates’in Daimon’unu, Zerdiistlitk ve Maniheizm’deki secilmis kisilere cezbe
sirasinda goriinen varliklar ile Islam diisiincesindeki Kamil Tabiat'a benzet-
mektedirler'!. Biz de bu iddiadan hareketle s6z konusu kavramlar arasinda bir
kargilagtirma yapmak istiyoruz.

Daimon, Yunan diinyasinda ¢ok farkli 6zelliklerle karsimiza ¢ikmaktadir.
Mesela, Diamon, ikinci derecede tanrilar, insantistii tanrisal etkinlikleri olan
kavranilamaz bir gii¢, Tanr1'yla insan, gokle yer arasinda bulunan, sonradan iyi
ve kotii ruhlar olarak ikiye ayrilan varliklar, yol gosterici giig, cin ya da ruh,
zeka ve ilahi kuvvet Tanrisi, dogal ruh ve deha gibi bir¢ok anlama gelmektedir.

96  Mehmet Ali Ayni, Tasavouf Tarihi, sad.: H. Rahmi Yananli, Istanbul 1992, s. 170; Annemarie
Schimmel, Sayilarin Gizemi, ¢ev.: Mustafa Kiiptisoglu, Istanbul 2000, s. 109.

97  Kabala inancindaki yaratilis ve Adam Kadmon hakkinda genis bilgi igin bk. Gershom
Scholem, Sabatay Sevi, cev.: Selahattin Ayaz, Istanbul 2001, ss. 25-28, 43; Ayni, s. 172; Arzu
Cengil, Kabballah, istanbul 2003, ss. 43-73; William Wynn Westcott, Kabala Incelenmesine Giris,
cev.: Kemal Menemencioglu, (http://www.hermetics.org/GD-kabala.html).

98  René Guénon, Yatay ve Dikey Boyutlarin Sembolizmi, gev.: Fevzi Topagoglu, Istanbul 2001, s. 22.

99 (il age, s. 301.

100 Stavish, (http://www.hermetics.org/KBL-Hermetizm.html).

101 Krs. Corbin, Islam Felsefesi Tarihi, ss. 241-42; Giorgio Agamben, Potentialities: Collected
Essays in Philosophy, Stanford, Stanford University Press, CA USA 1999, s. 147; James H.
Olthuis, Religion Without Religion: Prayers and Tears of John D. Caputo, London UK,
Routledge 2001, s. 86.
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Daimon’uy, tanrisal bir gli¢ anlaminda kullanildig1 gibi, kisilestirilmis ilahi
glicii ve faaliyetleri olan bir varlik'? ya da, insani idare eden kisilestirilmis bir
kader olarak da kabul edebiliriz. Ciinkii Helen inancina gore her varligin ayn
bir kader kuvveti vardir. Iste bu kuvvete Daimon denilir.103

Sokrates dncesi donemlerde daha ¢ok mitolojik bir kavram olarak karsimi-
za ¢ikan Daimon’un, Sokrates ile birlikte felsefi bir 6zellige biirtindiiriildiigiinii
gormekteyiz. Wolfgang M. Zucker’e gore Daimon XV. asra kadar “Theos” an-
laminda kullanilmis ve bu asirdan sonra Theos tanriyi, Daimon ise ilahi varlik-
lar1 belirtmek igin terimlestirilmistir. Latinler ise ayni kelimeyi “Genius” olarak
gevirmiglerdiri®4.

Eski Yunan’da goriilen “Daimon” inancinn, filozoflar tarafindan da be-
nimsendigini goriiyoruz. Bu filozoflarin basinda Herakleitos, Demokritos,
Thales ve Sokrates gelmektedir.

Herakleitos’a gore Daimon, kisinin karakteri veya ahlaki meziyetleridir'.
Miletli Thales de alemi bu gibi daimonlarla dolu olarak goriir. Herakleitos ve
Pythagoras, daimonlarin insanlara bekgilik ettiklerine inanir. Yunan diinyasin-
da iyi ve yararli bir varlik sayilan Daimon, Hiristiyanligin ortaya ¢ikmasiyla
kotiliigiin sembolii olarak kabul edilen seytana doniismiistiir.

Daimon fikrini felsefeyi dahil eden filozof Sokrates’tir. Sokrates, “Daimon”
terimini, “theos” olarak bilinen ulu tanrilar ile “heros” denilen yar1 tanr1 kah-
ramanlar arasinda tasavvur ettigi, alt seviyedeki tanrilar i¢in kullanmistir. Bu
baglamda kendisini daima bir daimonun yonlendirdigini séylemekten ¢ekin-
memisgtiri%, Sokrates’in verdigi bilgilere gore kendisi, &nemli bir konuda karar
verme noktasina geldiginde, bir tiir dini sarhogluk ve cezbe igine gark olur. Iste
tam bu sirada iginde bir ses duyar ve bu sese 11ahi bir ses anlaminda, Daimon
adin1 verir.

Platon, Sokrates’in daimonlarin varligina inandigini belirtirken, 6nce bu
varliklarin etkisinden bahsetmekte ve bundan hareketle de daimonlarin varl-
g1inaisaret ederek soyle demektedir. “Tanrisal islere inanip da, Tanrilara inanma-
yan birivar mudrr? Daimonlarin giiciine inanip da, Daimonlarin giiciine inanmayan?
(...) Daimonluk islere inantyorsam, Daimonlara da inaniyorum demektir.”177,

102  S. Hayri Bolay, Felsefe Doktrinleri ve Terimleri Sozliigii, Ankara 2004, s. 91.

103 Yasar Sahin Anil, Sokrates Davast, Istanbul 1990, ss. 71, 103.

104 Genis bilgi icin bk: Wolfgang M. Zucker, The Demonic: From Aeschylus to Tillich, collected
works, yy. 1953, c. VII, ss. 35-39.

105 Zucker, age, s. 37.

106 Bertrand Russel, Bat: Felsefesi Tarihi (Antik¢ag), cev.: Muammer Sencer, Ankara 1972, s. 173.

107 Platon, Sokrates'in Savunmast, gev.: Teoman Aktiirel, Istanbul 1996, ss. 31-32.
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Sokrates’in sOyledigine gore, kendisinde ¢ocuklugundan baslayan Tanr1
vergisi bir 6zellik vardir. Bu Oyle bir sestir ki, belirdigi zaman, kendisine, yap-
mak iizere oldugu islerden vaz ge¢gmesini soylermis. Ayrica, dostlarmdan birisi
de bir niyetini Sokrates’e belirtecek olsa yine bu 6zellik belirirmis. Sokrates, bu
ozelligini ispatlamak i¢in drnekler vererek, sahitler gostermektedir's.

Daimon’un bir bagka 6nemi de, onun Sokrates’in (dolayisiyla Platon'un)
“bilgi meselesi”ni ortaya koymasi bakimimdandir. Sokrates, bilginin, Daimon
araciligi ile meydana gelmesinde, yaradilistan gelme bir bilicilik vasfina vurgu
yapar. Bu, insanin “kendinden bilici” yani, insanin bilgiyi sondana kazanma-
y1p, dogustan getirdigi manasina alinmamalidir. Buradaki “bilicilik” ashinda
insana Tanr1 ya da tanrisal varliklar tarafindan verilmis bir “bilicilik”tir.

Sokrates’in daimon anlayisi, daha sonra birtakim farkli goriisler ve dini
inanglarla irtibatlandirilmak suretiyle yeni boyutlara ulagmistir. Mesela,
Tyanali Apollonius, Daimon’un emirlerini isittigini sdylemis ve bunu da
Hermetik diisiincenin bir prensibi olarak ortaya koymaya calismustir.
Apollonius’a gore Daimon, ilahi ilkelerin glicleri veya kahinlere rityada ilham
veren prensiplerdir. Daimonlar ikincil 6liimstizler olup, gok ile yeryiizii ara-
sinda bulunan ikinci derecede tanrilardir.

Tireli Maximus’un iddiasina gore Platon, insanlar1 bir birinden ayiran se-
yin bir ¢esit ruh oldugunu ve bunun da diinyaya gelisimizden itibaren bizlere
ait kihindigini, hem hayatta iken hem de 6liimden sonra bizleri takip ettigini
belirtmistir. Iste bu ruh, Daimon olarak adlandirilan seydir. Daimon, Tyi Ideast
ile irtibath olup, hayatimizin diizenlenmesinde etki sahibidir. Mesela, bir hey-
keltirag, yapmis oldugu heykellere suret verirken bu suretleri ya diinyada gor-
diigii bir nesnenin suretine benzetir ya da Daimon aracilig: ile Iyi Ideasi’'ndan
alir.

Reginal Metron’a gore Daimon’dan suret alma fikrini daha sonra Hermetik
ve Yeni-Platoncu filozoflar felsefi bir prensip olarak benimsemisler ve boylece
ruhun giizelligini elde ettiklerini iddia etmislerdir'®.

Bazi yorumlara gore ise her insana ait bir Daimon vardir ve bunlar, insanin
benligini olusturmada etkendir. Ancak insanin bedeni olmaksizin sahsiyet ka-
zanmast miimkiin degildir. Ayrica Daimon kendisini diger daimonlarla birles-
tirmek ister fakat bunu akil olmadan yapamaz. Bu itibarla kisi ile onun
daimonu ayni iradenin pargalari olarak goriilebilir. Bunu bir buz dag (iceberg)

108 Genis bilgi icin bk. Platon, Theages, ¢cev.: Hamdi Varoglu, istanbul 1997, ss. 24-28.
109 Genis Dbilgi igin bk: Reginal Metron, Mystics and Seers of All Ages
(http://www.alchemylab.com/daimon.htm#The%20Daimon%200f%20Socrates).
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misali ile anlatmak miimkiindiir. Buz daginin goriinen kismi insana ve goriin-
meyen kismi ise Daimon’a benzetilebilir'.

Daimon fikrinin, bazi ilahi din mensuplar tarafindan da birtakim dini
ozellikler altinda devam ettirildigini gormekteyiz. Meseld, baz1 yahudiler
Daimon’un, Tevrat'taki yeryliziine diisiiriilmiis olan ilahi varliklar (Nefiller),'"
oldugu kanaatindedir. Baz1 Hiristiyanlar ise onu, koruyucu melekler olarak da
algilanmaktadir’2.

Gortildiigii gibi Daimon hakkinda verilen bilgilerin bir¢ogu, Kamil Tabiat
hakkinda verilen bilgilerle benzerlik gostermektedir.

8- Kamil Tabiat ve Zerdiistliik’teki Ruhaniler

Eski iran dinlerinden Zerduigtliik’te bir kisim ruhaniler vardir ki bunlara, “ko-
ruyucu ruh” anlamina gelen Fravashi ve Daéna adi verilir. Fravashi daha ¢ok
eski Iran mitolojilerinde kullanilan bir isimdir. Zerdiistliik’te, Fravashi yerine
Daéna kelimesi kullanilir. Yiiklendikleri anlam itibariyle de aralarinda birtakim
farkliliklar olmasina ragmen, insanlarin koruyucusu olmalari en temel 6zellik-
leridir'13.

Fravasi veya Daéna, insanin gokteki asli ve Ahura Mazda nezdinde ilk
ornegi olup, insana 6zgiirliik ile iyi veya kotiiyii ayirt etme kabiliyeti verir. Bu
varliklara ayrica “i¢sel ben”, “i¢sel varlik”, “ruhsal ben”, “kisilik” ve “benlik”114
gibi anlamlar da yiiklenmektedir. Her insanin ayr1 bir Fravashi’si vardir. Kisi-
nin ruhu, 6liimden sonra kendi Fravaghi’si ile birlesir. Fravaghiler’den her biri-
si bir sahs1 korumasi altina alip, bu sahsi 6liinceye kadar korumakla ytikiimlii-
diir'®s. Fravashiler gokleri tamamen sarmus olup, gerektigi zaman yeryiiziine
inmektedirler. Korumakla gorevli olduklar: sahsin basina bir musibet gelmesini
onlemek i¢in dua ederler. Onlarin bu dualar1 sebebiyle tanrisal bir enerji ortaya
cikar ve belalar1 def eder. Koruyucu meleklere ayrica “6gretmen” adi da veril-
mektedir!e,

Zerdiistliik’te ayrica Xvaranah denilen bir ruhani varliktan da bahsedil-
mektedir ki, bu varlik, krallar, kahramanlar ve din adamlarini 6zel olarak ko-

110 Krs. http://www.yeatsvision.com/Daimon.html.

111 Tekvin, 6: 1-4.

112 Metron, http://www.alchemylab.com/daimon.htm#The%20Daimon%200f%20Socrates.

113 M. Sirag Bilgin, Zarathustra, Istanbul 2003, s. 386.

114 Daéna hakkinda genis bilgi i¢in bk. Juan Eduardo Cirlot, Dictionary of Symbols, London UK:
Routledge 1983, s. 76; Giorgio Agamben, Potentialities: Collected Essays in Philosophy, Stanford,
Stanford University Press, CA, USA 1999, ss. 147; Bilgin, age, s. 387.

115 iskender Oymak, Zerdiistliik, Elaz1g 2003, ss. 46, 150-52.

116 http://avesta.org/angels.html, 29.04.2003.
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ruyan ruhanilerdir’”. Bunlara “Amsesbend” veya “Mesasibned” de denir.
Amgesbend, alemde bulunan her seyin yoneticisi olup, onlar1 ve 6zellikle de
insanlar yetkinlige ulastirir. Zira Amsesbend denilen bu varlik, alemdeki var-
liklarin yoneticisi olduklari gibi, onlar bilgi bakimindan da olgunluga eristir-
mektedir. Sehristani’ye gore boyle bir varlik, Sabiilik ve Mani dinlerinde de
bulunmaktadirs.

Bu arada Iran’in eski dinlerinden Maniheizm’deki Paracletos inanci hak-
kinda da kisa bir bilgi vermek istiyoruz. Ciinkii onlarin Paracletos hakkindaki
bazi yorumlar1 Daimon ile benzerlik arz etmektedir. Mani inanglarina gore
Paracletos, Mani'nin ikizi olan ruhani bir varlik olup, Mani’ye gizli sirlar1 ver-
mektedir. Mani on iki yasindayken, ilk kez goksel bir ziyarete tanik olmus ve
ilk ilahi bilgileri bu sekilde almistir. Maniheistlere gore Paracletos, Mani'nin
ikizi ya da ruhsal esi olup, onu egiten ve gorevine hazirlayan bir melektir'®.

Goriildiigii gibi Sokrates’in Daimonu ile Zerdiistlitk ve Mani inanglarinda-
ki ruhani varliklar arasinda bir benzerlik goze carpmaktadir. Ayrica bu fikirle-
rin Islam diistincesinde de Kamil Tabiat olarak ama biraz gelistirilmis sekilde
yorumlandigini gérmekteyiz.

Sonug

Buraya kadar yapmis oldugumuz agiklamalar1 géz oniine alarak soyle bir neti-
ceye varmak istiyoruz: Kamil Tabiat fikri, farkli isimlerle de olsa, bir¢ok din ve
felsefi ekollerde bulunmaktadir. 56z konusu diisiincenin meydana gelmesinin
en onemli sebeplerinden birisi, insanin alemdeki yalnizhig1 ve kendisini giiven
altinda hissetmesine duyulan bir ihtiyag olarak goriilmelidir. Ciinkii insan her
ne kadar sosyal bir varlik ise de, aslinda yalniz bir varliktir. Bedeni ile toplum
icinde bulunsa da ruhen tek basina yasadig1 i¢in, zaman zaman kendisini yalniz
hissetmektedir. Iste bdyle bir yalnizhig1 ortadan kaldirmak igin, hem dinlerdeki
birtakim manevi varliklar inancindan, hem de kendi iirettigi fikirlerinden hare-
ketle bir ortak ya da kendisine bir es bulma 6zlemini cekmektedir. Bu sebeple
bir¢ok inang ve diistincede Kamil Tabiat diyebilecegimiz fikirlerin izlerine rast-
lanmaktadir.

Kamil Tabiat fikrinin Islam diisiincesine girisi ¢ok eski olmasina ragmen
dikkat cekmesinin Mecriti ve felsefeye dahil olmasinin ise Sithreverdi ile basla-

117 Bilgin, age, s. 84-85.

118 Ebu’l-Feth Muhammed b. Abdulkerim eg-Sehristani, el-Milel ve’n-nihal, tahk.: Emir Ali
Mehna- Ali Hasan Faur, Beyrut-Liibnan, 1414/1993, c. I, s. 279; Oymalk, age, s. 144.

119 http://www filozof.tripod.com/mani.html, 29.04.2003.
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digini soyleyebiliriz. Ancak Siithreverdibu terim hakkinda detayli bilgi verme-
mistir. Daha sonra da 6zellikle Isfehan Okulu’na mensup filozoflarin bu fikirle-
ri gelistirmeye ¢alistiklarini gormekteyiz. Benzer calismalarin araliklarla da olsa
Osmanllar'da da devam ettigini sdyleyebiliriz. Osmanli ilim adamlar1 bu ca-
lismalarini “Kamil Tabiat” risaleleri olarak adlandirmaktadirlar. Osmanlilarin
¢esitli donemlerinde kaleme alinan Kamil Tabiat risaleleri, felsefe, tasavvuf,
tilsim, simya ve gizli ilimler olarak adlandirilan ilim dallarmna yayilmistir. Bu
eserlerde de zaman zaman rumuzlar kullaruldigini gérmekteyiz.

Messai felsefe disinda birgok disiplinin ilgisini ¢eken Kamil Tabiat fikri,
daha ¢ok irfani (gnostik) kisiler tarafindan benimsenmis ve bilgi nazariyeleri
igerisinde Onemli bir yere oturtulmaya ¢alistlmistir. Bunun sebebi de, Kamil
Tabiat ile insan arasindaki iliskinin, bir ¢ocuk ile onu egiten 6gretmen arasin-
daki iliskiye benzetilmesidir. Bu baglamda, bir cocugun varlik bulmasima sebep
olan baba, etkin varliklara ve cocugu egiten 6gretmen ise Kamil Tabiat’a benze-
tilmektedir. Bu itibarla Kamil Tabiat’a, manevi baba ya da 6gretmen de denil-
mektedir. Bu benzetme, Hermetik filozoflarin ilim anlayisi ile paralellik
arzetmektedir. Ciinkii Irfani felsefede bilginin kaynag1 duyu ya da akil olma-
yip, dogrudan dogruya sezgisel bir kaynaktir. Iste, insana sezgi yoluyla bilgi
veren varlik da Kamil Tabiat tir. Insanin bilgi elde edebilmesi igin Kamil Tabiat
ile irtibat kurmas: gerekir.

Ozet

Bu calismada, islam Felsefesi, tasavvuf, gizli bilimler gibi disiplinlerde kullanilan Kamil
Tabiat fikri incelenmeye ¢alisilacaktir. Kamil Tabiat, insanin ilk 6rnegi, diger ben'i, koruyu-
cusu, manevi 6gretmeni olarak kabul edildigi gibi, insan ruhlar1 da onun manevi evlad:
olarak goriilmektedir. Ayrica bu terim, ortak 6zellikler gosteren Fa’al Akil, Kutsal Ruh,
Veled-i Kalb, Refik-i A’la, Daimon ve Adam Kadmon gibi terimlerle de karsilastirilacaktir.
Israki filozoflarin felsefi bir terim olarak daha farkli bir anlamda kullandiklar: Kamil Tabiat
hakkinda bazi Osmanl diisiiniirler tarafindan miistakil eserlerin yazildigini gérmekteyiz.
Anahtar Kelimeler: Kamil Tabiat, manevi 6gretmen, Daimon, Hermes, Fa’al Akil, Veled-i
Kalb, Refik-i A’la.
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