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MUHYIDDIN iBN ARABI’NIN FELSEFESINDE “ALLAH” MEFHUMU

Ibrahim COSKUN *

Ozet
Muhyiddin ibn Arabi’nin Felsefesinde “Allah” Mefhumu

Allah kavrami, duslince tarihinin en eski ve dedismeyen konularindan biri olagelmistir. Buttn
dusunirler ve filozoflar Allah hakkinda fikirlerini belirtmekten geri durmamislardir. ilahi din men-
suplari bu konuda ortak bazi inanglara sahip olmugslarsa da onlarin Allah tasavvurlari arasinda da
zamanla farkliliklar ortaya cikmistir. Allah inanci ile ilgili temel konularda islam diisiincesini olustu-
ran kelam felsefe ve tasavvufta bir farklilasma s6z konusu olmamistir. Ancak ayrintiya inildiginde
farkli Allah tasavvurlarina ulagilmistir. Biz bu makalemizde Muhyiddin ibn Arabi’nin vahdet-i viicud
felsefesine bagh olarak gelistirdigi Allah tasavvurunu inceleyecegiz.
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Abstract
The Concept of God in Muhyiddin Ibn Arabi’s Philosophy

The subject of our research is concept of God that has been the oldest and an invariable matter in
the history of thought. All thinkers and philosophers stated their views on this concept. Although
members of divine religions had some common beliefs, their imagining of God had changed in the
course of time. Essential aspects of belief in God did not change much through the history of
theology, philosophy and sufism. But this does not include the details. In this article, we will
examine the concept of God in Muhyiddin Ibn Arabi’s philosophy focusing on his wahdat al-wucud
doctrine.

Key words: God, Muhyiddin Ibn Arabi, wahdat al-wucud, Pantheism

Giris

Allah inanc1 insan fitratinda var olan en koklii fenomendir. Fakat onu tevhid
akaidine gore olusturmak teklifidir. Insan, ancak tabiatinda var olan bu inanci
nefsinden ve gevresinden gelebilecek olumsuz diisiince ve inanglar1 bertaraf
ederek tevhid akaidine ulasabilir. Bunun tek basina akilla gerceklestirilebilmesi
miimkiin degildir. Akil, insani1 Allah inancina gotiiriir ama ona tevhid akidesi-
ne gore form verebilmek i¢in vahiy bilgisine ihtiya¢ duyar. Bunun igindir ki,
Allah Teala, katindan gonderdigi bilgilerle isimlerini ve sifatlarini bildirmis,
bazi ayet e hadislerde insan zihnine yaklastiracak ifadelerle kendisini tanitmis-
tir.

Vahiy bilgisinden uzak kalan insanlar, tarih boyunca Allah tasavvuru hu-
susunda asir1 tenzih veya asar1 tegbih gibi, hep iki asiriliktan birine yonelmis-
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lerdir. Peygamberlerin vefatindan bir miiddet sonra vahye tabi olan toplumlar-
da da bu konuda dejenerasyonlarin yasandig, onlardan da bazi kesimlerin s6z
konusu agiriliklara diistiikleri bir vakiadir.

Ornegin Yahudi kelaminda insan ile Allah arasinda benzerligin varligini
kabul eden ekoller, hi¢bir zaman eksik olmamistir. Fahreddin er-Réazi (6.606h.)
ve Abdiilkerim es-Sehristani (6.548h.) ye gore tesbih, Yahudilerde genel kabul
goren bir kiiltiire dontismiistiir.' Onlar, Allah’in tipki insan gibi istiva ettigine,
insan1 donatan organlarin benzeri, eli ve yiiziiniin bulunduguna inanirlardi.
Yahudiler bu konuda ii¢ asamadan gegmislerdir. Isin baginda onlar fiziki bir
ilah tasavvurundan uzak kalamadilar. Asagidaki ayet onlarin bu konudaki
tutumlarini ortaya koymaktadir: “Biz Allahi’t acikca gormedikge sana inanmayiz.”?
Sonra onlarin akli seviyeleri belli bir diizeye ulasinca, Yaraticiy: eksik sifatlar-
dan tenzih ettiler. Fakat bu durum uzun stirmedi, onlar ilahlarini millilestirerek
Allah’in sadece Israil ogullarimn ilahi olduguna inandilar.

Hiristiyanlikta ise asli su¢ kavraminin ortaya atilmasi ve bundan kurtul-
mak i¢in insan-tanr1 diisiincesinin gelistirilmesi sonucunda Hiristiyanlarin
ultihiyyet anlayislari, goklere yansitilan insani kudretin yerytiziine donmesi
seklinde formiile edilmis, artik Tanr1’ya benzeyen insan degil de “tanrilasan
insan” anlayist hakim olmaya baslamistir.?

Allah tasavvuru konusundaki agiriliklardan biri de antropomorfist goriis-
lerin aksine asir1 tenzihgi yaklagimdir.Tarih boyunca Allah’in ancak olumsuz
nitelemelerle anlatilabilecegini savunun insanlar da olmustur. Bu diisiincenin
kokenlerini Yahudi filozof Philon (MO:25-MS:50)’'a kadar geriye gotiirmek
miimkiindiir.* Bat’da yakin donemlerde insanin akli verileri temel kriter alinp,
ilahi ve kutsal olanin referans olmaktan ¢ikarilmaya ¢alisildig1 goriilmektedir.5

Allah’in “bir” oldugu ve onunla yaratilmigslar arasinda zat ve sifatlar agi-
sindan her hangi bir benzerligin bulunmadigi, Miisliimanlarin hem alimleri
hem de biiyiik halk kitleleri tarafindan Islam tarihi boyunca benimsenmis genel

1 Fahreddin er-Razi, Esasu’t-taktis fi ilmi’l-Kelam, Miiessesetu’l-K{itiibi’s-Sakafiyye, Beyrut, 1995,
s. 86; Ahmet Selebi, Mukarenetu’l-Edyan el-Yehudiyye, 5.baski, Mektebetu'n-Nehda el-Misriyye,
1978, s.275; Muhammed Behiy, Islam Diisiincesinin [16hi Yonii, gev.: Sabri Hizmetli, Fecir Yay.,
Ankara 1992, ss. 73-76.

Bakara, 2/55.
Macit Gokberk, Felsefe Tarihi, 9.Basim, istanbul, 1998, s. 133
Muhammed el-Behiy, age, ss. 429- 430.

A, Lalende, La Raison et les Normes, Hachette, Paris, 1933, s. 16-17,187,228; H.Ziya Ulken, Varlik
ve Olus A.U.Yay., Ankara, 1968, 119-120; Gokberk, age, s. 116; Nadim Macit, Kur’an’mn Insan
Bigimci Dili, Beyan Yay., Istanbul, 1996, s. 102
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bir akidedir. Ancak duyularla idrak edilmeyen Yiice Zat'in, bir taraftan bilinip
taninmasi ve evrenin yaraticisi olarak kabul edilmesi, diger taraftan tek ve ben-
zersiz olusunun kavranilmasi gercegi karsisinda Islam diisiice tarihinde de
fakl goriislerin ortaya ¢ikmasi kaginilmaz olmustur. Bunlari {i¢ gurupta topla-
mak miimkiindiir. Birincisi: Allah’1 insana veya cisme benzeten Miisebbihe ve
Miicessime firkasidir. Tkincisi: Allah’in tek ve benzersiz oldugu inancini zede-
lememek i¢in onun zatina her hangi bir kavram nispet etmemek ve zati sadece
olumsuz kavramlardan tenzih etmek gibi diisiinceleri savunan Mutezile ekolii-
niin ve Islam filozoflarimin goriisiidiir. Uclinciisii: Yiice Yaraticinin fiilen var
oldugunu, insan ve kainatla miinasebet halinde bulundugunu kavrayabilmek
i¢in onu insan anlayisinin alanina giren bazi sifatlarla nitelendirmenin geregine
inanan; bunun yani sira tanrilikla bagdasmayan bazi kavramlari (tenzihi sifat-
lar1) onun zatindan uzaklastirmanin zorunlu oldugunu savunan Ehl-i Siinnet
ekoliidiir.®

Islam diisiince tarihinde Emeviler déneminden itibaren diinyevi zevk ve
istekler pesinde kosan kesimlere kars: zithd ve takva hayatini 6ne ¢ikaran bir
kesim olusmustur. Bunlar yukaridaki diisiince sistemlerinde insandan uzak bir
Allah tasavvuruna dogru bir yonelisin oldugunu ileri siirerek askinlik boyutu-
nu ihmal etmemek {izere insana daha yakin bir Allah tasavvuru gelistirmeye
calismiglardir. Hicri ticlincii asirdan itibaren belli bir diistince sistemi de kur-
maya calisan bu kesim, Muhyiddin Ibn Arabi’nin diisiinceleriyle olgunluga
ulasmustir. Biz bu makalemizde Islam diisiincesinin énemli bir unsurunu teskil
eden mutasavviflarin Allah tasavvurunu inceleyecegiz. Bunu daha ¢ok Ibn
Arabi’'nin goriisleriyle degerlendirecegiz.

A. 1bn Arabi’de Allah inana

Siinni mutasavviflarin Allah inanciyla ilgili genel diistinceleri ve kullandiklar:
mefhumlar, Ehl-i sinnet ile mutabakat halindedir. Onlar da kullarin fiillerini
Allah’in yarattigina inanmaktadirlar. Hayir ve ser isledikleri her seyin Alah'in
kaza ve kaderiyle oldugunu kabul etmektedirler. Istitdat konusunda da ayni
sekilde diistinmektedirler. Yani hi¢cbir canli Allah Teala kudret vermedikge tek
bir nefes dahi alamaz ve her hangi bir harekette bulunamaz. Yine hiisiin ve

6 Genis bilgi i¢in bk. Abdulkahir el- Bagdady, el-Fark Beyne'l-Firak, Daru’l-Marife, 2.baski, Bey-
rut, 1997, ss. 211-276; Serafettin Golciik-Siileyman Toprak, Kelam, Tekin Dagitim, 4.baski,
Konya, 1998, ss. 195 vd.; Metin Yurdagiir, Ayet ve Hadislerde Esma-i Hiisna Allah’'in Isimleri,
Marifet Yay., Istanbul, 1996, s. 34-38; Mevliit Ozler, Islim Diigiincesinde Tevhid, Nun Yay., Is-
tanbul, 1995, ss. 137-141.
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kubuh konusunda da Ehl-i Siinnet’in farkl: diisinmemektedirler.”

Ibn Arabi(560-638h.)'nin Futuhat-1 Mekkiye’sinde benzer goriiglere sahip
oldugunu gormekteyiz:

“Ey kardeslerim, dostlarim! Allah'in rizasina eresiniz. Ben zayif, miskin ve
her lahza Allah'a muhtag bir kul ve bu kitabin yazari olarak Allah'1t ve melek-
lerini ve yanimda hazir olup ta séziimii Isiten miiminleri ve nihayet sizi de
sahid tutarak dil ve goniil ile sahddet ederim ki: Allah Teala bir tek ildhtir.
Uldhiyyetinde ikincisi yoktur. Esten ve ¢ocuktan miinezzehtir. Her seyin sa-
hibi ve malikidir. Ortag1 yoktur. Oyle bir sultandir ki veziri yoktur. Oyle bir
yapip yaraticidir ki beraberinde islerinin diizenleyicisi ve yardimcisi yoktur.
Vacibii'l-ViicGddur. Varligi bir bagkasmin varligina bagh degildir. Bir bagka-
sinin var etmesine Thtiyaci olmadan vardir. O tek olarak kendi kendine vardar.
Varliginin baslangici yoktur. Nihayeti de yoktur. O Bakidir. Hig bir seye
bagli olmayan viicud-i mutlaktir. Varligiin devami da kendindendir. Belli
bir mekana sigan, bir mekanla siirlandirilan bir cevher olmadig1 gibi, bekasi
diisiiniilemeyen araz da degildir. Ciheti ve yonii olan bir cisim de degil-
dir... Mahlukat1 koruyup gozetmek O'na zor gelmez. Mahlukat1 yaratmasi
sebebiyle, kendisinde daha 6nceden var olmayan bir sifat1 kazanmus degildir.
O'nun sifatlar1 hadis degil kadimdir. Sonradan olan seylerin O'na hululii, ya
da O'nun sonradan olan seylere hululii gibi seylerden O miinezzehtir. O, ha-
dis (sonradan olan) seylerin O'ndan sonra olmasi ya da O'nun onlardan 6nce
olmasi gibi bir durumdan miiberradir. Ancak sdyle denilebilir: O vards, an-
cak beraberinde higbir sey yoktu. Oncelik ve sonralik O'nun yarattig1 za-
man pargalarini ifade eden kelimelerden ibarettir. O'dur uyumayan (her se-
yin kendisiyle kaim oldugu) Kayytm O'dur. Kendisine kimsenin zarar eristi-
remeyecegi Kahhardir. O'nun gibisi yoktur...Esyaya hitkmetmesini diledigi
kimse yine ancak O'nunla hitkmeder. Kiilliyat1 bildiginde siiphe yoktur. Dog-
ru ve saglam goriis serdeden ulemann ittifaki ve icmar ile ciiz'iyyat: da tam
olarak bilir.... Bu varlik aleminde ne varsa, hepsi murad-1iladhinin bir netice-
sidir. Taat-isyan, kar-zarar, kolelik-hiirriyet, soguk-sicak, hayat-6liim, ele ge-
cirmek-fevt etmek, giindiiz-gece, dogruluk-egrilik, kara-deniz, cift-tek, cev-
her-araz, hastalik-sihhat, {iziintii-seving, ruh-cesed, karanlik-aydinlik, yer-
gok, birlesme-ayrisma, az-¢ok, sabah-aksam, siyah-be-yaz, uyku-uyaniklk,
acik-gizli, hareketli-hareketsiz, kuru-yas, kabuk-6z gibi boyle birbirine zit, ayn
ve benzer ne varsa hepsi Cenab-1 Hakk'in dilemesi neticesidir. Nas1! olmasin
ki onlar1 hep Allah yaratmigtir. Dilemeyen, irade etmeyen nasil fali-i muhtar
olabilir ki?... Hak stibhanehu Teal3, her seyi ezeli olarak bildigi gibi, aym
zamanda hitkmetmis, murad etmis, tahsis etmis, takdir etmis ve icad etmistir.
Yine boylece, hareket edeni ve durani, goriir, isitir. En alt ve en ytice alemlerin
otesinden konusur. Uzaklik, duymasina engel degildir. Ciinkii O, her seyden

7 Bk. Ebu Bekr Muhammed b. Ishak el-Kelebazi, et-Tearrufli mezhebi ehli't-tasavouf, Kahire 1960,
ss. 35-44
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yakindir. Yakinlik, gérmesine engel teskil etmez. Zira O, ayn1 zamanda
uzaktir. Nefsin derinliklerindeki fisiltilar1 isittigi gibi, ¢ok hafif bir dokun-
mayla ¢ikan sesi dahi isitir. Gece karanliginda siyahi gordiigii gibi, su iginde
suyu goriir. Karisim, aydinlik, karanlik O'nun icin bir engel degildir. O Semi,
Basir'dir. Hak Siibhaneh(i'nun konusmas;, siik{ittan sonra olugsmus bir ke-
lam degil, ya da vehmedilen bir suskunluktan sonra gerceklesmis bir kelam
olmayip, diger sifatlar1 gibi ezeli olan, ezeli kelam sifatiyla olmustur. Musa -
aleyhisselam-'ya bu vasiftaki sifatiyla konusmustur. Bu kelamiu Yiice Allah,
tenzil, Zebur, Tevrat ve Incil diye isimlendirmistir. Bu kelam, harfsiz, savtsiz,
nagmesiz ve liigatsiz olmustur. Yiice Allah, seslerin, harflerin ve liigatlerin
de yaraticisidir... Nefislere takvayi ve fiicuru ilham eden O Allah'tir. Diledi-
ginin hatalarindan vazgeger, cezalandirmaz. Diledigini de muaheze eder.
Diinyada da edebilir, ukbada da. Adaleti, fazli ve ihsani iginde degerlendi-
rilemedigi gibi, fazl1 ve ihsani da adaleti iginde degerlendirilemez. Alemi iki
kabza (tecelli) halinde varlik alemine ¢ikarmis ve onlara iki konak yeri yarat-
mis, sonra da, "sunlar cennetlik, sunlar da cehennemliktir, bagka bir seye al-
dirmam" buyurmustur. Burada O'na hig bir kimse kalkip da itiraz etmemistir.
Zira orada O'ndan baska varlik sahnesinde hig bir sey yoktu. Dolayistyla bii-
tiin her sey, O'nun esmasinin tasarrufu altinda olmustur. Bir kabzas1 Celal
esmasinin, bir kabzas1 Cemal esmasinin tasarrufu altina girmis, kimi nimetler
iginde, kimi de belalar icinde olmustur... Kendisinden bagka fail olmayan ve
varlig1 igin kendi zatindan bagka bir varlik bulunmayan Allah't noksan sifat-
lardan tenzih ve tegbih ederim.”8

Ibn Arabi yine aym eserin bagka boliimlerinde ve Fiisusu’l-Hikem’de ken-
dinden onceki stifilerin diisiincelerinde goriilen vahdet-i viicud diisiincesini
sitemlestirdigini ve bu dogrultuda bir Allah tasavvuruna ulastigini gérmekte-

yiz.

B. ibn Arabi Ve Vahdet-I Viicud

Vahdet ve viicut Arapga iki kelimedir. Vahdet, tek kalmak, tek basina kalmak
anlamlarina gelen vahide fiilinin mastar seklidir. Ayni zamanda bir seyin bolii-
nemezlik durumuna ve tekligine de vahdet denir. Allah hakkinda kullanildigin-
da vahdet boliinemeyen, parcalanamayan birlik anlamindadir.® Viicud da vah-
det gibi Arapca kokenli bir kelimedir. Arap¢a’da bulmak anlamina gelen vecede
fiilinin mastar1 olup bulunmak anlamina gelir. Viicud kelimesi ayn1 zamanda
varlik anlaminda da kullanilmaktadir. Viicud kelimesi varlik anlaminda kulla-

8 Ebu Bekr Muhyiddin fbn Arabi, el-Fiituhdtu'l-Mekkiyye, Daru’l-kiitiibi’l-'ilmiyye, Beyrut
1420/1999, c. 1, ss. 62-65.
9 Ebu’l-Faal imamuddin Muhammed Ibn Manziir, Lisanu’lI-Arab, Kahire, ts. v-h-d md.
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nildiginda bir ve tek olan ifade eder. 1°

Vahdet-i Viicud; varhigin bir oldugunu savunan diisiince sistemidir. Bu dii-

stincenin temelinde mutlak, sonsuz ve ezeli bir varliktan, biitiin varolan,

varolmus ve var olacaklarin da bu mutlak varliktan tiiredigi diisiincesi yer al-

maktadir.” Vahdet-i Viicud, varlik ve birlik sdzciiklerinden olusmus ve varligin

birligi anlaminda kullanilmis olan Allah-evren birligini kurmaya ¢alisan bir

diistince sistemidir.!2

10
11
12

bn Manzur, age, v-c-d md.
Siileyman Uludag, Tasavouf Terimleri Sozliigii, Istanbul, 1996, s. 552.

Vahdet-i Viictid, Allah’tan bagka hakiki hicbir Viictid (varlik) kabul etmeyen, biitiin varliklart
mutlak Viictidun isim ve sifatlarinin tezahiirti, tecellisi sayarak, hakiki varliga gore isim ve s1-
fatlarin ezeli yoklugu ifade ettigini kesf ve tecriibe yoluyla ortaya koyan tasavvufi bir anla-
yistir.Vahdet-i Viicidu benimseyen kisiler i¢in mutlak varlik ve onun tecellilerinden bagka
higbir seyin varligimin gercekligi yoktur. Onlar, varligi birlemek ve kendisinden bagka her se-
yinefy etmek i¢in delile ihtiya¢ duymamuiglardir. Ayrica Vahdet-i Viicutculara gore, goriilen
evren, gercegin Otesinde sadece bir golge konumundadir. Onlara gére Hakk (mutlak varlik),
Halk (varolan) iliskisinden iki tiir anlayis ortaya ¢itkmaktadir. Her sey O’dur, deyip Allah’tan
bagka varlik tamimayan mahluku mutlak varligin tecellisi ve isleri sayanlar ki bunlar Vahdet-i
Viictid'¢u; digerleri ise her sey Ondandur, fikriyle biitiin maddeyi Allah’a bagladiklar: halde
iki Viictid kabul edenlerdir ki, bunlarda Vahdet-i Suhud’cu (goriilen birlikgiler) diye isimlendi-
rilenlerdir. Fakat Vahdet-i Viicid’a kars1 olarak ortaya atilan Vahdet-i Sithud, varlig: iki
Viicida baglamanin disinda, Vahdet-i Viicid'la benzerlikler tasimaktadir.Vahdet-i
Suhud’culara gore de goriinen evrende Allah’tan baska miisahede edilen bir sey yoktur. Go-
riilen her sey O’dur bununla beraber onlara gore, epistemolojik agidan yaratici varlik ve ya-
ratan varlik ayn1 degildir. Bu iki anlayistan Vahdet-i Viiciid’a gore ise varlik anlamindaki
Viictd, zihinde meydana gelen kavramlarin tiimiinden 6nce gelir. O kavram ortaya ¢ikma-
dan diger kavramlarin ortaya ¢tkmasi miimkiin degildir. Bu anlamdaki varlik kavrami diger
biitiin kavramlarin en genelidir. Bu genellemenin kapsami genisledikgce yokluk derecesine ge-
lir ve birlige ulasir. Bu Viic(id biitiin nesneleri kaplamugtir. Viictidun altindaki bu nesneler
mevcut niteligine sahip kilimis olmaktadirlar. Bagka sekilde ifade etmemiz gerekirse; nesne-
lerden her biri o tek varligin sureti durumundadirlar. Isimler, sifatlar, izafetler Hakk’in ken-
disini taakkul (akletme, akil erdirme, diisiinme) ve taayyiiniinden (belirlenme) ibaret-
tir.Vahdet-i Viictidgular hem ontojik hem de epistemolojik agidan varligin birligini savunur-
ken, vahdet-i stihudcular, sadece epistemolojik agidan yaratan yaratilan ayrimini yapmakta-
dirlar. Miitekellimler ise her iki yaklagimi dogru bulmayip, islam akadinin temel bir prensibi
olarak yaratan yaratilan ayrimin agik bir sekilde yapmaktadirlar.

Ibn Arabi tarafindan sistematik hale getirilen Vahdet-i Viiciid dokuzuncu yiizyilda basta;
Beyazid Bestami (6. 875), Ciineyd Bagdadi (6. 940), Hallac-1 Manstir (6.858), Ebu Muhammed b.
Muhammed el-Gazali (1055-1111) ve Mevlana Celaleddin-er-Rtimi (1207-1273) olmak iizere
bir ¢ok diisiince adami tarafindan ifade edilmis, her biri, bu konuda kendince bir bakis agis1
gelistirmistir. Islam’da mistik diisiince Gazali ile tam sistemlesmeye baglams, Ibn Arabi vasi-
tastyla taninmustir. Tasavouf, [bn Arabi ile birlikte felsefi bir doktrin 6zelligine kavusmustur.
Onun Vahdet-i Viiciid sistemi, her ne kadar iislubundan kaynaklanan anlagilmaz, mecazli ve
sembollerle dolu ifadesinden dolays, tutarsiz olarak goriilse de kendi sistemi iginde tutarls,
genis bir diisiince yapisina sahiptir. Bk. Abdiilgani Nablusi, Gercek Varlik, gev.: Ekrem Demir-
1i, Istanbul 2003, s. 34; Hiisamettin Erdem, Bir Allah-Alem Miinasebeti Olarak Panteizm ve Vah-
det-i Viiciid, Ankara 1999, s. 38, 80-81; M, Ferit Kam, Vahdet —i Viiciid, sadelestiren: Ethem
Cebelioglu, Ankara 1994, s. 69; Sadreddin Konevi, Vahdet —i Viiciid ve Esaslar: ¢ev.: Ekrem De-
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Ibn Arabi’nin Vahdet-i Viiciid diistincesinin baslangi¢ noktasi Logos (kelime)
nazariyesidir. Ibn Arabi’ye gore, her peygamber, O'nun Logos dedigi ve tek
ilahi viicudun goriiniisii olan hakikate tekabiil eder. Adem ile baslayan ve Hz.
Muhammed ile son bulan bu kelimelerde ilahi tecelli yahut peygamberi tecelli-
ler olmasaydi, Viicud-1 Hakk’in mahiyeti ebedi olarak gizli kalirdi. Her varli-
gin kaynagi olan bu viicud esasen boliinmez ezeli ve degismezdir. bu nedenle-
dir ki, Ibn Arabi hadis ilmi iizerine ¢ok diisiinmiis ve peygamberlerin tekabiil
ettigi sirra, bu yolla da gercek hakikate ulasma ¢abasini gostermistir.'?

Onun sisteminin temelinde, biitiin hikmetlerde oldugu gibi bilinemez, saf
bir 6ziin sirr1 yatmaktadir. Bu saf 6z Ibn Arabi’ye gore Allah’in sifatlari vasita-
styla ¢ogalir, yayilir. Zat1 (6zii) itibariyle bakildiginda O Hakk’tir, miimkiin
varliklarda tecelli eden sifatlar1 agisindan bakildiginda O Halk’tir.

Ibn Arabi’ye gore, Allah her varlikta tecelli eder. Ancak, bir varlik ne kadar
yiiksek ve mitkemmel olursa onun tecellisini o dl¢iide yiiksek derecede ve mii-
kemmel bigimde yansitir. Ona gore Allah maddede, bitkide, hayvanlarda ve
insanda farkli sekillerde tecelli eder. Bu, onun diisiincesine gore ayni zamanda
insanin yaratilis nedenidir. Insamin disindaki biitiin varliklar insanin hizmeti
i¢in yaratilir ve en son halka olarak insan, kendinden 6nceki tiim halkalar: top-
lar ve dengeler. Insan sadece biyolojik unsurlardan olusmus degildir. Allah
insanoglunu kendi suretinde yaratmistir. Bunun anlamu ise, insan biitiin ilahi
isimlerin suretinde yaratilmistir. Insan ilahi yonlerin veya yiizlerin sonsuz ce-
sitliligini sergiler.1>

Ibn Arabi’'nin vahdet-i viicud diisiincesinde insan-1 kamil kavrami 6nemli
bir anlam igerir. O’'na gore Allah’in en yetkin ve miikemmel tezahiirii insan-1
kamildir. Her insan buna layik degildir. Ibn Arabi'nin insan-1 kamil olarak nite-
lendirdigi insan, biling diizeyi gelismis insandir. Bu insan, biyolojik insan de-
gildir. Ibn Arabi bu insan-1 kamil sinifina sadece peygamberleri ve filozoflari
sokmaktadir. Ibn Arabi insan-1 kamile mutlak gercekligin i¢ ve dis yonleri adint
vermektedir. O'na gore, insan-1 kamil mutlak gercegin (Allah ile evrenin) kii-
cliltiilmiis halidir.'¢Ibn Arabi insan-1 kamile karsilik olarak Allah ile evren, ilahi
ile insani arasindaki bir sey olma anlaminda degil, her ikisini miikemmel bir

mirli, Istanbul 2002, s. 25.
13 Henry Corbin, Islam Felsefesi Tarihi, Cev . Ahmet Arslan, Istanbul 2000, s. 80.
14  ibn Arabi, Fiituhdt, c. 1V, s. 186.

15  Ibn Arabi, Fiituhat, c. L ss. 156-158, 185-186; William Chittick, Hayal Alemleri Ibn Arabi ve Din-
lerin Cesitliligi Meselesi, cev.: Mehmet Demirkaya, Istanbul 1999, s. 50.
16 Chittick, age, s. 5.
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sekilde birlestiren ve ortaya koyan tek yaratik olma anlamindaki berzah kavra-
mini kullanmaktadir.'”

Ibn Arabi, evreni ilahi isimlerin etkilerinin ve sifatlarinin 6zeti olarak nite-
lendirmektedir. Insan digindaki, her seyle birlikte evren sadece mutlak gergek-
ligin suretinde yaratilmistir. Evren ve mutlak gergeklik birbirinin aynasidir.!8
Biitiin evren ve mutlak gerceklik arasindaki fark ise, mutlak gercekligin zati ile
varolmasi ve evrene ihtiyacinin bulunmamasidir. Fakat, evrenin kendi zatinda
bir varlig1 s6z konusu degildir ve her an mutlak gerceklige muhta¢ durumda-
dir.

Goriildiigii gibi Ibn Arabi, insam merkeze alan bir diinya goriisiine, Islam
dininin prensiplerini ve bakis agisini ¢ok iyi bir sekilde yogurup, kendi tecriibe-
siyle anlamlandirmaya ¢alismistir. O, insan davranis ve eylemlerine son derece
onem vermektedir. Daha &nce degindigimiz gibi Ibn Arabi, yetkin insan ve
biyolojik insan ayrimini yapmakta ve yetkin insani bireysel, tarihi varolusunu
kendi imkan ve yetenekleri sayesinde anlamak, kdkenine dogru, kendi iginde
bir yolculuga ¢ikmak suretiyle siirekli bir olgunlasma ve Stfilerin deyimiyle,
yolda olan insandir. Biyolojik insan ise, gerekgesi ve sebebi ne olursa olsun,
yolun herhangi bir asamasinda takilip kalmis insandir.”Anlasildigi {izere, bn
Arabi, insanin disinda, herhangi bir amag, ilke, fikir ya da inangtan, hareket
eden anlayis1 kabul etmemektedir. O, kendisine kadar ulasan tasavvufi anlayisa
felsefi ve dini birikimini de katarak bu 6zgiin bir 6greti ortaya koymaktadir.

Ibn Arabi varolusu; her seyi kusatan mutlaktan kaynaklanan bir agilma,
inis ve tekrar ona yiikselen bir ¢ikis olarak belirlemektedir.0 Bu noktada insan-1
kamilin amaci bu ¢ikis1 gergeklestirecek eylemlerde bulunmaktadir. Ona gore,
bunun da yolu tasavvufi yasayistir. Ibn Arabi’nin tasavvufi yasayisinda, zihni
faaliyetler hakikate ulasmada yetersiz kalmakta, insan ruhunun bu ytikselisi
gerceklestirmeye hazirlanmasi gerekmektedir. Bunun da yolu daha 6nce belirt-
tigimiz gibi ibadet, zevk (tadarak yasamak), miisahede (seyir) ve miisahedenin
gercek hakikate ulasmada araci oldugu ve Ibn Arabi’nin biricik metot olarak
gordiigii kesiftir. O, Futuhat’ta bu konudaki diisiincelerini soyle ifadelendir-
mektedir: “Bil ki evren, Allah'in disinda olan seylerin biitiiniinden ibarettir.
Mevcut olsun olmasin miimkinattan bagka bir sey degildir. Ciinkii, miimkinat

17  Ebu’l Ala Affifi, Muhiddin ibnii’'l Arabi’de Tasavvuf Felsefesi, Istanbul 1999, s. 93.
18  ibn Arabi, Fiituhat, c. IV, ss. 191, 278-279; Affifi, age, s . 94.

19  Ibn Arabi, Fiituhat, I/185-186; Seyfullah Sevim, Islam Diigiincesinde Marifet ve Tvon Arabi, Istan-
bul 1997, s. 164.

20  Sevim, age, s. 164.
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bizim bizzat Vacibii’l viicid olan Allah’1t bilmemize delildir.”!

Ibn Arabi’ye gore, mutlak varligin sahip oldugu kudret ve sifatlarin gorii-
nen evrene gtkmasi, nesne ve doga denilen evreni meydana getirmistir. Ibn
Arabi Fusus’ta bunu “Zat-1 mutlak kendisini nesne ve evren suretinde agiga
vurmustur. Zahir, batin, evvel, ahir hep O’dur. O'ndan bagka varlik yoktur.
Nesne ve evren; Allah’in zahiri; Allah ise, nesne ve evrenin batini yonii ve ru-
hu konumundadir. Varlik, varolan hep O’dur, onun varlig: disinda hi¢bir var-
lik tasavvur edilemez. Ciinkii, viicud birdir’2seklinde izah etmektedir. Ibn
Arabi’ye gore evren golgedir, bu gblgenin sahibi mutlak varliktir. Bundan do-
lay1dir ki, golgenin sahibinden ayrilmasi imkansizdir.

Bir diisiince sisteminin temel prensiplerinin ve nihai hedeflerinin belirle-
nebilmesi i¢cin onun hangi ontolojik ve epistemolojik temeller {izerine inga edil-
diginin bilinmesi gerekir. O halde Ibn Arabi'nin vahdet-i viicud goriisiinii daha
iyi anlayabilmemiz i¢in onun ontolojik ve epistemolojik temellerini incelemez
gerekmektedir.

1. Ontolojik Temel

ibn Arabi’de varligin birligi veya Vahdet-i Viicud &gretisini ortaya koymadan
once O'nun varltk kavramini ne anlamda kullandigin agiklamak, 6zgiin diistin-
cesinin anlagilmasi agisindan énemlidir.

Felsefi bir terim olarak “varlik” kavrami genel olarak, yokluga karsit ola-
rak, varolan, varlik; olusa karsit bir sey olarak, degismeden ayni kalan, gercek-
lik; bosluga karsit bir sey olarak, mekanda bir sey isgal eden kalic1 gerceklik;
ontolojinin konusu olan sey,? anlaminda kullanilmaktadir.

Varolan her seyin ¢ikis ve bitis noktasi olarak hakikati ifade etmek anla-
minda fbn Arabi kiilli varlik ve mutlak varlik deyimini yukaridaki varlik anlam-
larindan birine karsilik olarak kullanmustir. Ibn Arabi, mutlak ifadesini de kul-
lanirken, ortaya koydugu diisiincesinin unsurlarinin ciddi bir sekilde yanlis
anlasilmasina yol acacak ifadeyle dort farkli anlamda kullanilmistir. Ona gore
mutlak; belirli herhangi bir suretle sinirlanmamas, fakat biitiin suretlerde miis-
terek olan, biitiin suretlerde bulunmayip, hepsini asan, hi¢bir seyin sebebi ol-
mayan, hakikatlerin hakikati 2 olan varliktir.

21  Ibn Arabi, Fiituhdt, c. VI, ss. 44-48.

22 Muhyiddin Ibn Arabi, Fusiisii’l-hikem, ¢ev.: Nuri Gengosman, Istanbul 1992, s. 13.
23 Ahmet Cevizci, Felsefe Terimleri Sozliigii, Istanbul 2003, s. 407.

24  ibn Arabi, Fiituhit, c. 1, ss. 144-145; Affifi, age, s. 29.
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Ayrica ifade etmemiz gerekir ki Ibn Arabi mutlak varlik kavramina; kor
nokta, dairenin merkezi anlamlarina gelecek mecazi ifadeler de yiiklemistir.
Buradaki korliik Hakk'in bilinemeyen, agiklanamayan nitelenemeyen yonti, ya
da varligin, varlik kazanmadan 6nce, ilahi zihindeki durumu kast edilmistir.?

ibn Arabi, varliga iliskin olarak, varolan kimdir, varlik nedir sorularina
cevap aramus, varlikta bir belirme vardir, o beliren var olan zatin kendisidir ve
iliskin ipuglarin ortaya koymustur.

Ibn Arabi, varolmak ve varlik ayirimini yapar. Ibn Arabi, varolmayz; varligin
bir tiirli sayar. Ona gore, varligin sahip oldugu her niteligin digerinde tecelli
etmesi varolmay1 meydana getirir. Bu konuda Ibn Arabi, uzmani olarak bilinen
Affifi, Ibon Arabi’nin bu konudaki diisiincesine soyle acgiklik getirmektedir:
“Varliga sahip olan her sey, varligin mertebeleri veya diizeyleri adini verdigi
seyin birinde veya digerinde tezahiir ederse varolmaya sahiptir.”?” Buna paralel
olarak Affifi, Ibn Arabi'nin diisiincesindeki yokluk ifadesine ulagir ve su sekil-
de bir izaha girisir: “Ister zamanda, ister ezeli olsun varliga sahip olan her sey
mertebelerden birinde veya digerinde yahut da hepsinde birden varolmadilar.
Hepsinde veya bir kisminda varolmayan herhangi bir sey sirf yokluktur ve
hakkinda bunun 6tesinde hicbir sey sdylenemez.”

a. Ibn Arabi’de Varlik Tiirleri

ibn Arabi varlig tiirlere ayirirken genel olarak, cevher(t6z) ve araz(ilinek) un-
surlarina dayali bir ayirima gitmektedir. Ibn Arabi’ye gore, varlik; her tiirlii
sifat ve 6z nitelikleriyle hakikat ve onun yansimasindan olusan bir biitiinliikten
baska sey degildir. Burada, hakikat cevher, yansima ise araz konumunda olan-
dir.?

Diisiince sistemine uygun bir bicimde Ibn Arabi varligi, varoluslari ve
ozleri bakimimdan olmak tizere iki tiirlii ayrima tabi tutmaktadir. Varoluslar1
bakimindan varliklary; zihinsel ya da soyut varlik; goriinen ya da bagka bir de-

yisle somut varliklar olarak da ayirmaktadir.

Ibn Arabi, varoluslari bakimindan varliklardaki soyut ve somut varlik ay1-

25  Cahide Demirci, Ibn Arabi ve Spnoza'da Tanri Anlayisi, Yaymlanmarus Yiiksek Lisans Tezi,
Diyarbakar 2006, s. 26-27.

26 Metin Yasa, Ibn Arabi ve Spinoza’da Varlik, Ankara 2003, s. 20.
27 Afiff, age, s. 32.

28  Affifi, age, ss. 32-33.

29  ibn Arabi, Fusils, s. 78, 58-161,257,278.
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rimin1 Futuhat’da soyle aciklamaktadir: “Tki tiir gerceklik vardir; biri yasamalk,
bilmek, konusmak, duyumsamak gibi tek tek akilda bulunan gergek; diger ger-
ceklik ise gokylizii, doga, insan ve tas gibi bilesik halde bulunan gergektir.”30

Bu noktada iizerinde durmamiz gereken Ibn Arabi sisteminde ok 6nemli
yer tutan ve zihinsel varlik kavramini agiklamada onkosul olan ayan-1 sibite
kavramudir. Ibn Arabi’ye gore, nesneler dis alemde varolmadan énce mutlak
varligin, onlarla ilgili sonsuz bir bilgisi vardir. O, tiim nesnelerle ilgili bu bilgi-
ye ayan-1 sdbite (sabit gerceklikler, miimkinatlarin hakikatleri ) adin1 vermek-
tedir. Ibn Arabi'nin metafiziginde énemli yer tutan bu kavram mutlak varlik ile
madde diinyasi arasinda orta bir yerde konumlandirilmigtir. Ayan-1sabite var-
liklarin ikinci kaynagi durumundadir. Madde diinyasinda gergeklesmis gorii-
niimler ayan-1 sibite’nin golgelerinden ve yansimalarindan ibarettir. Ayan-1
sabite’nin dista varlig1 yoktur, bunlar distaki varliklarin kaliplaridir. Ayan-1
sabitenin yansimasi mutlak varligin bu kaliplar icinde tecelli etmesidir. Varo-
luglar1 bakimindan varliklari ve ayan-1 sabiteyi boyle ifade ettikten sonra Ibn
Arabi 6zleri bakimindan varlik ayirimini da soyle agiklamaktadir: “Varliklar,
oncesiz ve onceli olarak ikiye ayrilir. Olabilenin varligi oncelidir. Bagka deyisle,
varlik niteligi ona sonradan ilismistir bu Halktir, varolanin bir kismi ise dnce-
siz, Oziiyle varolan Hakk’'tir”32 seklindeki ifadesiyle Hakk (yaratan, zorunlu,
Oncesiz, aktif) ve Halk (yaratilan, 6nceli, zorunsuz, pasif) varlik siniflamasini
yapmaktadir.

b. ibn Arabi’de Vahdet-Kesret Sorunu

Ibn Arabi sistemine gore tek hakikat s6z konusudur. Oyleyse nasil oluyor da
kesret meydana geliyor, sorusunun cevabi Ibn Arabi’nin vahdet-kesret diisiin-
cesi agisindan onem tegkil eder.

bn Arabi hakikati iki agidan goriir. Allah’1 biitiin goriinen seylerin 6zii
sayar ve “Hakk” adini verir, ya da bir agidan goriinen madde sayar ve “Halk”
olarak adlandirir. Ibn Arabi’ye gore, tek ve ok yalmzca bir hakikatin iki ayr1
ifadesinin isimleridir. Bu tek hakikat, hakiki birlik , fakat dis evrende miisahede
edilen cesitliliktir.?* Hakk degismeden kaldigi halde halk o degismeyen varli-
gin degisen ve sayllmayacak kadar gesitlilik gosteren zuhur ve tecellisidir. Ibn
Arabi, Hakk’in ¢ok ¢esitli sekilleri almasini su 6rnekle izah eder: Su; bugz, kar,

30 ibn Arabi, Fiituhét, c.1, s. 183.

31  Afiff, age, s. 69.

32  ibn Arabi, Fiituhdt, c. 1, ss. 141,183.
33 Afiff, age, s. 35.
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buhar, dolu, yagmur, cesme, dalga, irmak, deniz gibi sekiller ve adlar alir. Go-
riintiiler farkli olsa da bunlarin asli sudur.34

c. ibn Arabi'nin Feni (yok olus) Anlayis1

Ibn Arabi, fena kavramini iki anlama gelecek sekilde tanimlamaktadir. Bunlar,
tasavvufi anlamda fena ve metafizik anlamda fenadir.

Ibn Arabi’ye gére tasavvufi anlamda fena, cehaletin yok olup, biitiiniin
zati birligi hakkinda sezgi ile elde edilen hatasiz bilginin bekasini anlamaktir.
SGfi tasavvufla ugrasan kisi kendi nefsinden gecemez. Fakat bir suret olarak
asli yoklugunu anlar. Metafizik anlamda fena ise goriilen evrenin suretlerinin
yok olmasi ve bir kiilli t6ziin devami® olarak tekrar zuhur etmesidir.

Affifi, Ibn Arabi’nin fena anlayisini onun yeniden yaratma anlayisiylailis-
kilendirerek soyle agiklar: Fena Stifinin Hakk karsisinda fiil, sifat ve zat olarak
mahvolmasindan ve bir iz birakmayacak bigimde silinip gitmesinden ibaret
degildir. Buna ek olarak tiim yaratik suretlerin her an siirekli olarak yok olma-
lari, mutlak bir olan Hakk toziinde baki olmalaridir. Varliklarin suretlerinin
Hakk birde gizlenmeleri fena, ayni zamanda ilahi tecelliler halinde agiga ¢ikma-
lar1 bekadir.36

Ibn Arabi, Allah-evren birligini sayisal ifadelerle ve fena ile de iliskilendi-
rerek agiklamaya ¢alisir. O’'na gore sen bir dedigin zaman, birin disindaki baska
her sey o anda soner yok olur. Iste, bu yok olus bu bir ismi geregincedir ve sen,
iki dedigin zaman, ikiligin sayisal derecesinde bir isminin hazir bulunmasiyla
degil de birin 6ziiniin hazir bulunmasiyla iki dedigin zaman, ikiligin sayisal
derecesinde birin isminin hazir bulunmasiyla iki say1s1 agiga ¢ikar.?” O, diistin-
celeriyle goriinen kesretteki vahdeti agiklamaya calisir.

2. Epistemolojik Temel

ibn Arabi Fustisu’l-Hikem'e baglarken “Ben ancak bana ilham olunan seyi sdy-
ledim ve bu yazili kitapta ancak bana indirilmis olan hakikatleri dile getirdim.
halbuki ben nebi degilim, rastil hi¢ degilim. Lakin nebinin mirasgisi ve ahiretin
koruyucusuyum”3 diyerek 6gretisinin metodu hakkinda bizi genel bir karm

34 Ibn Arabi, Fusils, s. 26,68,122; Siileyman Uludag, Ibn Arabi, Ankara 1995, s.124.
35 Ibn Arabi, Fusiis, s. 74.

36 Ibn Arabi, Fusiis, s. 79.

37  Muhyiddin, Ibn Arabi, Fena Risalesi, ¢ev.: Mahmut Kanik, Istanbul 2004, s. 18.
38  ibn Arabi, Fusiis, s. 15.
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sahibi kilmaktadir. Ibn Arabi, akil ve duyu organlariyla idrak edilemeyenler
hakkinda bazen riiyalarina dayanarak, bazen uyku ile uyanik olma arasi bir
halde bulundugu siradaki miikasefe (g6zlem) ve miisahede (seyretme) haline da-
yanarak, bazen kimsenin goremedigi seyleri gorerek, bazen de ruhen yiiksele-
rek bir nevi yiikselis ile kars1 karsiya geldigini ve bu yolla hakikat bilgisine eris-
tigini eserlerinde ifade etmektedir.

Ibn Arabi’nin metodunun adina Kes f denilmektedir. Bu kesf, kalbi bir kesf
olup, baz1 kaynaklarda sezgi olarak nitelendirilirse de Ibn Arabi, sezgilerin
kaynaginin akil oldugunu kabul etmekte ve aklin hakikati anlamada yetersiz
kaldigina inanmaktadir. O'na gore, bunun nedeni ise, aklin duyu verilerine
gore yargida bulunmasidir. Bundan dolayidir ki, metodunun adi olan kesfin
sezgi anlamina gelmedigini anlayabilmek miimkiin olmaktadir. Fakat, bundan
ilham seklindeki bir kesfi kast ettigini anlamak miimkiin gibi goriinmektedir.
Ibn Arabi’ye gore, bu kesfe herkes ulasamaz. Kesfe ulasmak icin mutlak varlig:
taklit etmek yani onun sifatlarina uygun sekilde yasamak ve en kamil insan
olarak nitelendirdigi peygamberin yolunu izlemek gerekir.

Ibn Arabi'nin bu asamada zevk diye nitelendirdigi ve metodu agisindan
kesften sonra dnemli olan bir kavram daha ortaya atmaktadir. Ibn Arabi bu
kavramla ilgili olarak Futuhat’ta su agiklamada bulunmaktadir: Tasavvufta,
Stfinin bir seyi 6grenmesinin yolu ancak zevk ile miimkiindiir. Orne gin, balin
tath oldugunu kiyas ile bilmek miimkiin degildir. Su halde balin tath oldugunu
ancak tadarak 6grenmekten bagka care yoktur.® Ibn Arabi, diisiincesine kesf
ile ulastigini ifade etmis olsa da, diisiincesini ayet ve hadislerle desteklemekte,
bazen de bunlari ¢ikis noktasi yaparak goriisiinii temellendirmektedir. Bu an-
lamda, Ibn Arabi diisiincesinde acik bir sekilde goriilmekte olan sey, kesf ve
vahyi uzlastirma c¢abasidir. Ibn Arabi'nin Ogretisinin can alic1 noktalarindan
biri de zahir ve batin ayirimidir. O'na gore aklin islev alan1 zahir, kesfinki ise
batindir. Bundan dolayidir ki, kesf ve vahy batini boyutta ortiisiir. Kisacasi, Ibn
Arabi 0gretisini temellendirirken, kesf, vahy akil ve zevk kavramlarindan hare-
ket etmektedir. Fakat, bu kavramlarin en iist noktasinda bulunan kaynak ve
metot kesftir.

Biitiin mutasavviflarda oldugu gibi Ibn Arabi'nin epistemoloji anlayisinda
hayal ve riiyanin da biiyiik énemi vardir. Oyle ki, O'na gdre hayalin roliinii
anlamamus olanlar hi¢bir seyi anlamazlar.# Ibn Arabi’ye gore hayal ile yakin-
daniligkili olan uyku, kisiyi duyular diinyasin1 miisahededen berzah diinyas-

39  ibn Arabi, Fiituhit, c. IV, ss. 188-190,266.
40  Chittick, age, s. 24.
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na, intikal ettiren bir haldir. Uyku; evrenlerin en miikemmelidir. Uykudan
daha miitkemmel bir evren yoktur. Uyku, evrenin ¢ikis yerinin temelidir. Onun
gercek bir varolusu ve her ise hitkmetme giicii vardir. Manalar: cesetlere do-
niistiiriir. Kendi nefsinde kaim olmayani, kendi nefsinde kaim hale getirir.
Herhangi bir sureti olmayana suret verir.*!

Ibn Arabi’ye gore, bu evrende bulunan seylerin misal aleminde birer ger-
cekligi vardir. Seylerin gercekligi misal evreninde bu evrenden daha fazladir.
Bu durumda riiya goren kimsenin zihni bu evrene gore daha gergek bir evrene
ulastigindan, onun bu evrende bulunusu bir riiyadir. Bu durumda, insanlarin
bu madde diinyasindaki hayatlar1 bastan sona uyku ve rityadir. Bu maddi ev-
renden iligkilerini kesip, misal ulagsmalari, uyanp, gercek evrene varmalar:
demektir® goriildiigii iizere hayal ve riiya Ibn Arabi’de birbirleriyle yakindan
iligkilidir.

Ibn Arabi’nin tasavvufi diisiincesinde riiya ve hayal ogu yerde birbirinin
karsilig1 olarak kullandig1 halde hayalin daha genis oldugu goriilmektedir.
Ritya uyku halinde gergeklesirken, hayal hem uyanikken, hem de uyku halinde
goriilmektedir. Ayrica, ritya suretlerin gercekligidir. Riiya, suretlerin hayale
tasinan durumudur.4

Yukarida ana hatlartyla agiklamaya ¢alistigimiz vahdet-i viicutgu bir diince
bi¢imiyle acaba Ibn Arabi nasil bir Allah tasavvuruna ulasmistir? Simdi de bu
sorunun cevabini inceleyebiliriz.

D. ibn Arabi’nin Vahdet-I Viictid’'unda Allah Mefhumu

Allah inanciyla Allah tasavvurlarinin farkli seyler oldugunu, Allah tasavvuru-
nun sekillenmesinde kisilerin 6nceden sahip olduklar1 sosyo-kiiltiirel yapilari-
nin etkili oldugunu ifade etmistik. Mistisizmin oldukga eski bir tarihi vardir.
Elbette Ibn Arabi, samimi olarak Kur’an ve hadislerdeki bilgiler dogrultusunda
bir Allah tasavvuruna ulasmaya ¢alisti. Fakat onun dini yorumlarinda yetistigi
ve yasadig1 ortamlarda 6nceden mevcut olan mistik diisiincelerden etkilenmis-
tir.

Tbn Arabi’'nin Allah’t merkezine alan doktrinine Vahdet-i Viicud denildigine
bir 6nceki basligimizda deginmistik. O, Allah ile ilgili yorumlarda bulunurken,
Allah’r ifade amaciyla, Hakikat, Hakk, Allah, Mutlak Varlik, Vacibii’l-Viicud (zo-

41  Ali Vasfi Kurt, Endiiliis’te Hadis ve [bn Arabi, Istanbul 1998, s. 486.
42 Uludag, ibn Arabi, s. 144.
43 Chuttick, age, s. 97.
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runlu varlik), Zat-1 Mutlak (mutlak varlik), Zaruri Varlik kavramlarin kullan-
mastir.

O'nun Allah anlayisinda Hakk, varligin ruhu, evren de onun zahiri (gorii-
nen) suretidir. Onun tasavvur edilmesi ve hakikatinin ifade edilmesi imkansiz-
dir.# Ona gore, Hakk yegane varliktir, dolayisiyla onun digsinda hicbir sey yok-
tur. Onun disindaki her sey Onun birliginin kendisinde mevcut olan biitiin
isim ve sifatlarin toplamidir. Ibn Arabi, Hakki zati itibariyle bilinemeyen tek
varlik diye tamimlamaktadir. Hakk, stirekli tecelli konumunda olan, her seyi
bilen mutlak varliktir.

Ibn Arabi’ye gore Allah’tan bagka var olan her sey sonlu ve miimkiin var-
liklardir. Allah, sonsuz, zorunlu tek mutlak varliktir. Varolan ve goriinen her
sey mutlak varligin kendini sergiledigi suretlerden bagka bir sey degildir. ibn
Arabi’ye gore Allah, hicbir seyle karsilastirilamaz. Ciinkii, O mutlak olarak her
seyin Otesindedir. Yine O'na gore Allah’in seylere benzerligi, kendi niteliklerini
seyler yoluyla sergiledigi i¢in miimkiindiir. Allah, isimlerinin ve sifatlarinin
ozelliklerini insanda ve evrende goriiniir kilarak kendini sergiler. Allah’in ken-
dini sergilemesi olan tecelli durumu her seyi kusatir. Bu tecellinin iki boyutu
s6z konusudur. Zahir ve batin; zahir goriiniir evren, batin gériinmeyen evren-
dir . Insan, bu iki evreni de kendinde barindiran kiiciik alemdir. Bu nedenle,
beden Allah’in goriiniir tecellisi; ruh gériinmeyen tecellisi, nefis ise goriiniir ve
goriinmezlik arasinda bulunan tecellisidir.#

..... Y

Ibn Arabi varligin birligi 6gretisini Islam diisiince unsurlarina dayali ola-
rak kurmaya galissa da sohretini Allah evren biitiinliigiine getirdigi 6zgiin yo-
rumlarla kazanmistir. Allah evreniligskisinde en 6nemli nokta, Allah ve evrenin
fonksiyonlarini ortaya koymaktir. Bu baglamda Allah’in evreni nicin yarattig:
onem arz etmektedir. Ibn Arabi’ye gore yaratmanin temelinde sevgi ask ve
rahmet yatmaktadir, Allah mutlak viicud iken, kendisini kendi nefsi i¢in sevdi,
bilinmek ve tezahiir etmekten hosland1 ve sayisiz isim ve sifatlarinin ayan-1
sdbitedeki suretlerini gormek ayrica kendi sirrini kendisine agmak istedi bu
ylizden evreni yaratti. Ibn Arabi bunu hadis olarak anlatilan bir ifadeye bagvu-
rarak agiklar, bu hadis “Ben bilinmeyen bir hazine idim, bilinmeyi arzu ettim, bunun
icin halki yarattim”* seklindedir. Fakat Ibn Arabi'nin 6gretisinde varlik bir olup,
Allah’in sifatlarinin tecellilerinden ibaret olunca bu diistince sisteminde yarat-

44  Ebu’l Ala Afifi, Fusiisii’l-Hikem Okumalart fgin Anahtar, Istanbul 2002, s. 51.

45  Chttick, age, s. 52.

46  Ismail b. Muhammed el-Aclﬁni, Kesfu'l-Hafd, Beyrut 1356, c. II, s. 132; Ali el-Kari, el-
Mevzudtu’l-Kiibrd, Mektebetu'l-Islam1, Beyrut 1987, s. 269.
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madan ziyade sudur ve zuhurdan s6z etmek daha dogru olmaktadir.

Ibn Arabi’ye gore biitiin evren, igindeki her seyle birlikte Allah’in suretin-
de yaratilmistir. Evren Allah’in biitiin isim ve sifatlarinin bir 6zetidir. Bununla
birlikte evren ve Allah arasinda fark s6z konusu olmaktadir. Her seyden 6nce
Allah kendi zat1 ile var olmakta ve evrene ihtiyact bulunmamaktadir.Yani
Vacibii’l Viicud'dur. Diger taraftan evrenin kendi zatinda bir varlig1 soz konusu
olmamakta ve Allah’a muhtag¢ durumda bulunmaktadir. Daha 6nce degindigi-
miz gibi evrenin belli anlamda varligindan s6z edilebilir. Bu ayna 6rnegindeki
goriintiiniin varlig gibidir. Ibn Arabi’de yokluk, mutlak varligin anlasilmasina
hizmet eden bir kavramdir. Yokluk, mutlak varligin kendisinde tecelli ettigi bir
aynadir. Varlik kendini bu aynada gosterir. Ibn Arabi, yaratma kavraminy; dii-
stincenin 6zleri konumunda bulunan ayan-1 sabiteye dis evrende varlik vermek-
ten ibaret olarak kullanmaktadir. Diger bir ifadeyle Allah’in kendisinde varolan
nesnelerin bilgisini, kuvve halinden varlik haline getirmesidir. Bu eylemde yok-
tan yaratma soz konusu olmamaktadir. Bunun icin Allah’in iradesi ve Kiin (o)
emrinin ifadesi olan kelime yeterli gelmektedir. Ibn Arabi’de evrenin ana mad-
desi sudur. Allah canli cansiz her seyi sudan yaratmigtir.#/Ibn Arabi’ye gore,
Hakk (yaratan) ve Halk (yaratilan) bir gercekligin iki manzarasini ifade eden
isimlerdir. Bu, gercek birliktir ve evrende goriinen cesitliliktir.

Ibn Arabi Hakk ve evren iliskisini “Hakk’in disinda, evren denilen sey
O'nun golgesi gibidir, iste bu gélge miimkiin varliklarin 6ziinii olusturur. Oy-
leyse, esasen insanin idrak ettigi sadece Hakk’in viicudundan, bu evren olarak
yayilan seyden, yani O'nun zatindan ibarettir. Zira ondan baska varlik yok-
tur,”# seklinde izah etmeye ¢alismakta ve Allah-evren biitiinliigiinii bu sekilde
ortaya koymaktadir.

Ibn Arabi, mutlak varliktan, nesnelerin evrenine kadar, nesnelerin tecelli-
lerini basamak basamak ayristirmakta ve nesneler evrenindeki her varligin ayri
bir yonden mutlak varlig1 temsil ettigini diisiinmekte, isimlerin ise mutlak var-
liga ait sifatlar oldugunu ve bunlarin evrendeki nesnelere karsilik geldigini
belirtmektedir. Ibn Arabi, mutlak varligin evrende tecellisini su sekilde basa-
maklara ayirmaktadir:

[k basamakta; baslangigsizlikta ve alemin zuhurundan énce varlik mutlak
gizlilik (el-gaybii’l-mutlak) icindedir. Filozoflar varligin bu haline belirlenme-
mis olmak (la-taayyiin) demislerdir. Ibn Arabi, bircok eserinde buna toplayict

47  Ibn Arabi, Fusils, s. 22,73-74.
48  ibn Arabi, Fusiis, s. 47.
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hazir olma, mutlak goriinmez varlik, demistir. Orada hi¢bir sekil, hicbir madde
yoktur, bu basamak gergek yokluktur.

Tkinci basamak ilk belirlenme (et-taayyiinii’l-evvel) dir. Bu zuhur ve tecelli
asamalarmin ilkidir. Goriinmez varliga gore zahir, ondan sonraki basamaklara
gore batindir. Bu asamada birin, birlik oldugu ve ilk defa kuvvenin fiile gectigi
goriilmektedir.

Uclincii basamak ise ikinci belirlenme (et-taayyiinii’l-sani) dir. Burada bir-
lik, ilke veya birincilik hakikati olarak insanligin hakikatine doniismtistiir.*

Bundan sonra birbirini takip eden diger basamaklar sirasiyla; ruhlar evreni
(el-alemii’]l ervah), diisiince evreni (el-alemii’l-misal), cisimler evreni (el-
alemii’l- ecsam)’dir. Ibn Arabi’ye gore son basamak goriinmemislik (la-zuhur)
ve goriiniis (zuhur) basamaklarimin biitiinii, gizli ve acik olan her seyin evren-
sel ve sonsuz birligini temsil eden toplayic1 hazir olma (Hazret-i Camia) bas-
magidir.?

ibn Arabi’ye gore Allah, sayilamayan giizel isimlerinin daha dnce degindi-
gimiz ayan-1sdbite evrenindeki suretlerini gérmek istemis veya viicud ile vasif-
lanmasindan dolayi toplu varlik evreninde kendini gormeyi ve bu goriiste
kendi sirrin1 kendine agiklamayi istemistir.>! Bu yiizden yukarida agikladigimiz
asamalarda kendini evrende goriiniir kilmistir. Bu demektir ki, nesneler evreni
sadece goriintiiden ibaret degildir. Ibn Arabi, bunu “Halk bir bakima Haktir ve
varlik tek bir hakikattir. Fakat Hakk’tan baskasi baki olmaz”52 seklindeki ifade-
leriyle tasdik etmektedir.

fbn Arabi’de Allah'in kendini bu sekilde yansitmasimin temelinde sevgi
mertebesi s6z konusu olmaktadir. O, bu konuda giizellik igin sevilecek olan tek
varligin Allah oldugu ve bu sevginin esin kaynagi olarak kendisini gostermek
icin sectigi yaratiklarda gormenin miimkiin oldugu 6n savini ileri siirmekte ve
Kabe'nin cevresinde donerken kendisinde biiyiik etki yaratan bir goriin-
tii/hayal ile karsilastigini, bunun Nizam adli bir geng kiz oldugunu ve onun
ilahi bilgeligin viicut bulmus hali olan Sophia(bilgi, hikmet), olduguna inandi-
g1 belirtmekte ve erkekler i¢in kadinlarin Allah sevgisine ulasmada bir esin
kaynagi1 oldugunu ileri stirmektedir.5

49  ibn Arabi, Fiituhdt, c.1, ss. 81-84.

50 Ibn Arabi, Fiituhit, c. 1, ss. 84-94; Ulken, age, s . 219.
51  ibn Arabi, Fusiis, s. 48-49.

52  ibn Arabi, age, s. 75.

53  ibn Arabi, Fusiis, s. 326-355; ibn Arabi, Fiituhit, c. 1, ss. 80-81; Krs. Karen Armstrong, Tanrinin
Tarihi, Ankara 1998, s. 299.
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Boyle bir diisiince Ibn Arabi acisindan 6nemlidir ciinkii, kendisi on sekiz
yasina kadar kadinlarla ilgili olumsuz diisiinceler tagimistir daha sonra pey-
gamberin kadinlarla ilgili olumlu ifadeler tasiyan hadisini 6grenince bu konu-
daki diisiincelerini degistirmistir. Bilindigi {izere, Ibn Arabi, biitiin diisiincele-
rini hadis temelinde gelistirmektedir. Kendisi bu hadisi 6grendikten sonra ka-
dinlara kars1 asir1 bir sevgi ve sefkat beslemis® ve Nizam tasavvuruyla ilgili
diisiincesini gelistirmistir.

1. Zat ya da Kendi Olarak Allah

Ibn Arabi, Allah’1 onu biitiin diger varliklardan ayiran bir 6z varlik olarak ta-
savvur etmekte, bunu da Allah’in zat olmas1 kavramiyla aciklamaya calismak-
tadir. Bu baglamda Ibn Arabi Allah’in kendini bize anlatirken zat ya da kendi
olarak tanittigina inanmakta ve onu isimleriyle degil, 6z varligiyla gergek olan®
tek varlik olarak nitelendirmektedir.

Miitekellimler ise daha ¢ok 6ne ¢ikardiklar1 her hangi bir sifat1 ile Allah’t
diger varliklardan tefrik etmeyi yeglemislerdir. Mesela Mutezile Allah’in adalet
sifatini, Esariler ise kudret sifatini 6ne gikarmiglardir. Bu durum Allah’t hakkiy-
la tanima anlaminda bazi eksikliklere sebebiyet vermistir.5

Ibn Arabi’ye gére Allah, 6z varlig1 itibariyle zorunlu olarak vardir ve bu-
nun igin bagka seye ihtiyaci yoktur, oysa ki, diger varliklarin hepsi varolmak
icin ona gereksinim duymaktadir. Allah sahip oldugu biitiin niteliklerini 6ziin-
de tastyan tek yetkindir. Diger varliklarin hepsi Allah’in tecellisi (yansimast)
olmasi ve bununla beraber siirekli degisim ve gelisim gecirmesi, Allah’in da
gelisip, degistigi anlamina gelmemektedir. Ciinkii; O, her seyden 6nce ne ise O
olarak, ya da kendi olarak en yetkin varliktir.5” Allah nitelikleriyle belirdigi icin
biz onu zatiyla (6ziiyle) goremeyiz ancak onu kendini bize sifatlarini yansittig
goriiniir kildig1 evren yoluyla bilebilir ve gorebiliriz. Allah biricik ve benzersiz
varliktir.

Ibn Arabi’ye gore mutlak varlik birdir, bu ayni zamanda mutlak birliktir ve
buna ne ad verilirse verilsin tek hakikat tek viicud vardir, O’da Allah’in viicu-
dudur. Evrendeki nesnelerin ayr1 viicudu yoktur. Onlar Allah’in viicudu ile
varliga gelen cesitli suret ve sekillerin tecellilerinden ibarettirler. Ibn Arabi’ye

54  Uludag, [bn Arabi, s. 165.
55  ibn Arabi, Fusiis, s. 69-70.

56  Bk. ibrahim Coskun, “S.’Amidi'nin Tesbih ile Tenzih Arasinda Allah’in Sifatlarim Yorumlama
Metodu”, D.UL ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, c. III, say1: 1, 2001, ss. 46-51.

57  ibn Arabi, Fusiis, s. 101.
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gore evren Allah'in zat1 degil sadece suretlerinin tecellisidir. Evrendeki her
varolan, kendisinde Allah’in isimlerinden birinin tecelli ettigi bir ayna gibidir.
Aynada, ismin geregi ne ise, o belirmektedir. Dolayisiyla, aynadaki bi¢imin
orada belirmesine neden olan isimdir. Bu bi¢imin kendi zatina ait varliginin
olmayisindan dolayi, Allah’in zati'nin tecellisiyle goriiniim olarak evrene yan-
simaktadir.5

Ibn Arabi, varolan her seyi Allah’in isimleri ve sifatlari olarak gérmekte ve
Allah’in evrenin bu sifat ve isimlerinin tecellisini ortaya ¢ikarmak i¢in yaratil-
digina inanmaktadir. Bu anlamda Allah’in zat1 onun 6ziinii, diger baska seyler
ise onun varligini ifade ederken, ayni zamanda varolan her seyi de temsil et-
mektedir. Allah zat1 ile mutlak olup, diger her seyden ayridir. Allah varligiyla
ise diger her seye katilmakta ve onlarla ayni olmaktadir.*Bu durumda Allah'in
zat1 hangi sekilde tecelli etmis olursa olsun biitiin evrenin taninamaz ve bili-
nemez gercek temeli olmaktadir. Allah boylelikle mutlak 6zii ve varligiyla yani
evrenle bir olmaktadir. Ibn Arabi, Fususii’l Hikem’de bunu su sekilde ifade ede-
rek, “Kendini gormende, Hakk senin aynandir. Kendinden bagkas: olmayan
isimlerinin ve hiikiimlerinin yansimasini gormesinde ise sen, Hakkin aynasi-
sin.”® fbn Arabi bu ifadesiyle yansitan olarak Allah ve yansisi olan her seyin
birligini kurmakta ve sistemindeki biitiine ulasma amacin gergeklestirmekte-
dir.

2. Ibn Arabi’nin Eserlerinde Allah’in Sifatlari

ibn Arabi’ye gore Allah zat bakimindan tek ve essiz olmakla beraber bir ¢ok
isim ve sifatla nitelendirilmektedir. Allah’in evrendeki yansimasi olan seylerin
say1siz ve sinirsiz bir 6l¢iiye varacak kadar olmasi ayni zamanda sifat ve isimle-
rinin de 06l¢ii olarak ayni1 durumda oldugunun gostergesi olmaktadir.

Allah’in zat1, Mutlak Hakikatin ayn1 olan bir Kiilli cevherdir. [1ahi bir isim
ise ise, ilahl Zat'in sonsuz manzaralarindan birinde ya da digerinde ilahi
Zat'tir. Yani Zat'm sinirl ve belirli suretidir. Buna paralel olarak sifat da, dis
evrende beliren [1ahi bir isimdir. Ibn Arabi bunu “ilahi cevherin kendisini cesit-
li mertebelerde gostermesi igin tecelli yeri ya da bir faaliyet alani”¢! olarak ifade
etmektedir. Ibn Arabi’ye gore Allah’in zati, meghullerin en mechulii olan
oziinde seydir. O, yok edilemez, bagimsiz, degismez ve maddi olan biitiin her

58  Ibn Arabi, Fusils, ss. 26-28, 68,122.

59  Sevim, age, s. 151.

60  Ibn Arabi, Fusiis, ss. 43, 122.

61  Afifi, Muhiddin Ibnii’l Arabi’de Tasavvuf Felsefesi, s. 55.
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seyi Oziiyle kusatan bir cevherdir. Allah’in suretleri ise, yok olucu ve degisken
olan arazlardir.5?

Ibn Arabi’de varolusun tiim asamalarini kendinde potansiyel olarak tasi-
yan Kelime (Logos) veya evrensel akil, evrende varolan her seyin sebebidir.
Ayni zamanda bu ilke; ytice kelime, ilk akil, kiillf akil, evrenin asl, kiilli nefis
kavramlariyla isimlendirilmektedir. Bu kelime, Allah’in diisiince sifatina sahip
olmasinin gostergesi olup, evrenin baskalasan ve degisen ruhunun ifadesidir.
Allah’in bilgisindeki seyler, Ibn Arabi'nin terminolojisiyle ayan-1 sabiteler yani
diisiinsel 6zleri, varolusa bu ilke sayesinde ¢ikar. Allah’in nefesi olarak da tabir
edilen bu ilkenin meydana getirdigi her bir varliga kelime denir. Kelime olarak
nitelendirilen bu her bir varlik, Allah’in sifatinin diglasmasi ve belirmesidir.?

Ibn Arabi, Allah’in kendini her seyde belirir kildigini ve bu sekilde uzam
sahibi oldugunu her yerde hazir oldugunu kabul eder. Allah igin belirli bir me-
kan izafinda bulunmaktan kaginir ve bunu soyle ifade eder, “Hakk, yiiceligini
sinirlayan 6zel bir mekandan mukaddes ve miinezzehtir (uzaktir).”® Ibn Arabi
Allah’in sifatlarini soyle agiklar:

a. Allah’in Tek, Ezeli ve Ebedi Olmasi

ibn Arabi‘ye gore Allah, ezeli ve ebedidir, onunla beraber, ayn: derecede ezeli
ve ebedi hicbir sey yoktur. Yani Hakk’tan bagka kendi zatiyla vacib hicbir sey
yoktur. Miimkiin varliklar ise Allah ile vacibu’l viicuddur (varligi zorunludur).
Ciinkii, evren O'nun zahir oldugu yerdir ve Allah evren ile goriiniir kilinmis-
tir.6

Tbn Arabi, Fususii’l Hikem’de varlig1 zorunlu ve varligi ezeli olan ile varligt
zorunlu olmayan ve ezeli olmayan seklinde ikiye ayirmaktadir. Ezeli ve zorun-
lu olan, kendi nefsiyle varolan Hakk’in viicudu’dur. Ezeli olmayan viicud ise
evrenin suretleriyle sabit olan Hakk'in varligidir. Bu ikinci varliga Hudus (Yara-
tilmig) denir.66

b. Allah’in irade Sahibi Olmas1

ibn Arabi’ye gore, Allah’in her seyi ayan-1 sibite asamasinda bulundugu duru-

62  Afifi, age, s. 83.

63  Sevim, age, s. 129.

64  Sadreddin Konevi, Fusilsii’l Hikem'in Sirlari, gev.: Ekrem Demirli, Istanbul 2003, s. 34.
65 Konevi, age, s.391.

66 Ibn Arabi, Fusis, s. 305.
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ma gore belirlemesi O'nun irade sifatiyla gerceklesmektedir. Goriinen her seyin
zaman agisindan konumlari tamamen onun iradesinin bir hiitkmii olarak belir-
lenmektedir.

O, her varligin, baslangicinin ve sonunun mutlak irade sahibi olan Allah
tarafindan belirlendigini ifade etmektedir. Ona gore, 1l1ahi iradeyi Mesiet ve
Yaratici irade olarak iki boliime ayirmak miimkiindiir.

Ibn Arabi, mesiet kavrami ile her seyde var olan ilahi biling tiiriinden bir
seyi, -kuvve ya da fiil halinde — seylerin olduklar1 gibi olmalarin dileyen Al-
lah’in ezeli kudretini anlatmak istemektedir.6” O, bu irade tiiriine zaman zaman
ilahi buyruk veya kader de demektir. O’'na gore Mesiet, Allah’in hiiviyetidir ve
Allah’tan sudur eden ilk akla ¢ok benzemektedir.8

Yaratici [radeye gelince, Tbn Arabi; “Allah’in kuvve halindeki varliklarin dig
diinyada tezahiiriinii saglayan kudreti anlatmak istemektedir. Bir seyin her-
hangi bir varliga sahip olmas1 Mesia'nin bir fiilidir; fakat dis diinyada bir seyin
ya da bir fiilin gerceklesmesi kadar gerceklesmemesi de bu irade sonucudur” ¢
seklinde tanimlamakta ve ilahi iradenin evrene yansimasinin agiklamasini

yapmaktadir.

Yukaridaki ifadeler her ne kadar Ibn Arabi’nin cebriyeye yakin diisiincele-
re sahip oldugunu cagristirsa da o, Allah-insan iliskisi baglamindaki diistince-
lerinde insana biiyiik sorumluluk yiiklendigini ve bu sorumlulugu kaldirabile-
cek bir donanim ile yaratildigini ifade etmektedir.

3-Varliktan Allah’a Ulasmak Ya da Allah’in Varliginin Kozmolojik Kanit1

Mutlak varliktan hareketle Allah’in idrak edilmesi anlamindaki ontolojik delil,
bn Arabi tarafindan, varligin birligi anlayisina ters diistiigii icin pek kabul
gormemektedir.” O, Gazzall'nin “ .... Nefis 63rendigi ve bilgiden hosnut kaldig
zaman, yine tefekkiir etse, ona gaybin kapisi acilir ve sonunda kalbinde gayb evrenine
iliskin bazi seyler belirir.”7' sdziiyle anlatmak istedigi evrene bakilmaksizin da
Allah’in bilinebilmesine diistincesine de karsi ¢ikar. Clinkii O, daha 6ncede
belirttigimiz gibi evren’in Allah’in ayan-1 sabite suretinde belirmesi oldugunu
diisinmekte, evren’i miisahede etmeden, Allah’in bilinmesinin mimkiin ola-
mayacagini savunmaktadir.

67  Afifi, Muhiddin [bnu’l Arabi’de Tasavouf Felsefesi, s . 155.

68  Ibn Arabi, Fiituhdt, c. IV, s. 55.

69  Afifi, age, s. 156.

70  Sahin Filiz, Islam Felsefesinde Mistik Bilginin Yeri, Istanbul 1995, s . 298.
71  Filiz, age, s. 299.
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Ibn Arabi, Allah’1 Vacibii’l-Viicud olarak nitelendirmekte ve evrendeki her
seyin sebebi olarak gormektedir. Evren hadistir, buna bagl olarak her hadisin
bir sebebi olmak zorundadir. Bu sebep, 6z varligiyla agkin, isim ve sifatlariyla
ickin olan mutlak varlik, Allah’dir. Allah her varlikta zat1 itibariyle degil, sifat
ve isimleriyle belirmis, aciga ¢ikmistir. Dolayisiyla, bilinenden yola ¢ikilarak
bilinmeyene ulasilabilir.Yani Allah, evrenle bilinebilir. Allah’in evren yoluyla
bilinebilmesinin yolu ise miisihede (seyretme)ile gerceklestirilen kesf ve ilham-
dir. Bunedenledir ki, Ibn Arabi miisahede icin “...miisahede, meshudun (yani
goriilen seyin) bilinmesini saglayan yol”72 ifadesini kullanmaktadir. Yine bn
Arabi’ye gore miisahede evrenin Allah’da, Allah’m evrende oldugunun bilgisi-
ni saglamada yegane yoldur. Ibn Arabi her eserin bir sanatgisinin oldugunu
diisiinmekte ve bunu da “...insanlar sanat eserini ve sanat¢iy: miisahede eder-
ler. Tipki sandik yapan bir marangozun yaninda bir kimsenin oturup da hem
sanat1 hem sanat¢iy1 miisahede etmesi gibi. Su halde sanat, sanatciy1 6rtmez”?
seklinde agiklamaktadir. Anlagilacagi iizere, Ibn Arabi’de Allah’1 ortaya koy-
mus oldugu eseri, yani evren vasitasiyla mutlak olarak bilmek imkan dahilinde
olmaktadir. Bu baglamda kiiciik evren olan insan da Allah’in bilinmesi nokta-
sinda evrenle ayn1 konuma sahip olmakta ve ayni islevi gormektedir. Bundan
dolayidir ki, fbn Arabi; “Nefsini bilen, Rabbini da bilir”’7* hadisini varligin birligini
olustururken kendine ¢ikis noktasi se¢mis ve bu amagcla evren ve insanin gergek
anlamini kavramada gayret gostermis ayni zamanda insan-1 kamil olma yollar1-
n1 aramugtir. Ibn Arabi, yetkin insan1 hakikatin i¢ ve dis yonleri olarak gérmek-
tedir. Yetkin sifatin1 kazanmis insan mutlak varligin kiigiiltiilmiis halidir. Bu
insan Allah’in biitiin sifatlarin1 kendisinde bir araya getirmektedir. Sadece yet-
kin insan Allah’y, evrenle iligskisi anlaminda askin olarak bilebilir. Evren ise Al-
lah’in isim ve sifatlarinin yansimasi oldugu i¢in Allah’in bilinmesini miimkiin
kilmaktadir. Boylece Ibn Arabi diisiincesinde Allah’in agkinlig1 (tenzih) 6ziiyle,
ickinligi (tesbih) de isim ve sifatlarlariyla agiklanmaya calisilmaktadir.

E. ibn Arabi’'nin Allah Tasavvuruna Yoneltilen Elestiriler

Ibn Arabi, hayatinin ilk dénemlerinde rahat yasamus, her gittigi yerde saygi
gormiis tasavvufi diisiinceleri hosgorii ile karsilanmistir. Fakat, hosgorii orta-
minin yok olmaya basladigi donemlerde, ona karsi olanlarin sayis1 da artmistir.
Kimileri, Ibn Arabi sag iken diisiincelerini cok sert bir sekilde elegtirmis ve onu

72 ibn Arabi, Fiituhdt, c.VIL s. 44.
73 Ibn Arabi, Fiituhdt, c. VIL ss. 45-48.
74 el-Acltni, Kesfu'l-Hafd, c. 11, s. 262; Ibn Arabi, Fusils, ss. 22, 326.
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kéfirlikle suglamistir. Onun 6liimiinden sonra da bu elestirilerin dozu artarak
stirmiistiir. O, Stfiler iginde en ¢ok elestirilen sahsiyet olmustur.

Ibn Arabi’ye kars1 olanlar arasinda tasavvuf diisiincesine mensup kisiler
bulundugu gibi farkli disiplinlere mensup din bilginleri de bulunmaktadir. bn
Arabi’ye muhalif olan iki taninmuis tasavvufcu Alauddevle Simnani (6. 1405h.) ve
Imam Rabbani (6. 1034h.)’dir. Alauddevle Simnani, basglangigta Ibn Arabi’nin
diislincelerine bagli bulunmus daha sonra aleyhine dénerek Ibn Arabi’yi sid-
detle tenkit etmis ve Ibn Arabi'nin Vahdet-i Viicud anlayigimn hatali oldugunu
gostermeye calismistir.”s Imam Rabbani de baglangicta Ibn Arabi’ye bagl ola-
rak onun savunucusu olmus, fakat daha sonra O da Vahdet-i Viicud un yanlis
oldugunu savunmustur.”

Mutasavviflarin disinda Ibn Arabi’ye kars1 olan Muhaddisler, Fakihler,
Miitekellimler ve Miisliiman Filozoflar da vardir. Bunlar arasinda Ibn Kayyim
el-Cevziyye (6. 751h.), [bn Kesir (6. 774h.), Ibn Teymiye (6. 1328h.) ve Saduddin et-
Taftazani (6.792h.) nin elestirileri, en dikkat ¢ekici olanlaridir.”

Mesela Ibn Teymiyye, Ibn Arabi’yi zindiklardan saymakta, Vahdet-i Viicud
Risalesi’nde atifta bulunarak, mahlukat ile Cenab-1 Hakk'in varligini aymi say-
dig1 i¢in onun kiifre diistiigtinii”® ifade etmektedir.

Ibn Arabi’ye kars1 olanlarin yani sira savunanlar ve onu kendi diisiincele-
rine temel alanlar da olmustur. Bunlarin baginda; Yavuz Sultan Selim’in istegi
{izerine Ibn Arabi ileilgili eserler yazmis olan, o donemin mutasavviflarindan
Seyh Mekki bulunmaktadir. Mekki eserlerinde Ibn Arabi’yi savunmustur. Daha
sonra Ismail Fenni Ertugrul (5.1946) ondan da yararlanarak ¢agimizda Ibn
Arabi’ye kars1 olanlar1 elestirmistir.”

G. Vahdet-i Viicutdaki Allah Tasavvurunun Panteist Tanr1 Tasavvurundan
Farki

Pek ¢ok kimse Spinoza(6.1677m.) nin panteist diisiincelerine benzedigi diisiin-
cesiyle Tbn Arabi'nin Allah tasavvurunu elestirmistir. Halbuki Ibn Arabi ve
Spinoza’nin 6gretileri arasinda ¢ok 6nemli farkliliklar s6z konusudur. Bu iki
filozofun sistemleri arasindaki farkliliklari ontolojik ve epistemolojik farkliliklar
olarak soyle siralayabiliriz.

75  Uludag, age, s. 192.

76  Uludag, age, s. 191.

77 Uludag, age, s. 193.

78  Ahmet ibn Teymiyye, Vahdet-i Viiciid Risalesi, cev.: Heyet, Istanbul 1998, s. 142.
79  Uludag, Ibn Arabi, s. 183.
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1. Ontolojik Farkliliklar

a.

bn Arabi’'nin Vahdet-i Viicud anlayiginda varlik Allah’ta oldugu halde,
Spinoza’min panteizminde Allah ve evren dzdesligi s6z konusudur. Tbn
Arabi, Allah'1 evrenle agiklar, Spinoza ise evreni Allah ile aciklar.® Vahdet-
i Viicud’da Allah hem (tenzih) agkin hem de (tesbih) ickin konumundadir.
Allah ile evren ayn1 sayllmamaktadir. Evren sadece Allah'in isim ve sifat-
larmin gerceklesmesidir. Allah’in 6zii zamandan ve mekandan uzak ol-
maktadir. Spinoza'nin panteizminde ise Tanr1 her seyin ickin sebebidir.
Tanri ile evren ig icedir.

Spinoza, evrenin 6ziine karsilik t6z kavramini kullanir. Bu toz kendi ken-
dinin nedenidir ve tektir varolan her sey bu t6ziin modifikasyonlaridir. Ibn
Arabi ise bunu Vacibu'l Viicud olarak isimlendirmektedir. Zorunlu olan
bu varlik Ibn Arabi’de ezelidir, her seyin kaynagidir. Evrendeki diger sey-
ler,O’'nun sifatlarimin degisik yansimalaridir.

Spinoza’ya gore, Tanr1’'nin evrene yansimast onun 6ziiniin zorunlulugun-
dan kaynaklanirken, Ibn Arabi’ye gore ise, bu Allah’in iradesi ile olmakta-
dir, evren sonradan olmadir, yani yaratilmistir. Spinoza, Allah1 zat olarak
kabul etmeyip onu ne anlama geldigi anlasilmayan t6z kavramiyla agikla-
y1p bu tozii evrenle es tutmaktadir. Bu diisiincenin bir uzantisi olarak Al-
lah’in bilinebilir iki sifat vardir bunlar, uzam(madde) ve diisiince(zihin)dir.
ibn Arabiise, Allah’in kisiligini kabul etmekte ve O'na zati ve subuti sayi-
s1z sifatlar yiiklemektedir.

2. Epistemolojik Farklar

a.

Ibn Arabi sistemini ve dolayistyla Allah anlayisini Kuran ve hadis prensip-
leriyle olusturdugu igin 6gretisi tamamen dini kaynaklidir. Allah’a ulasma
yonteminde ise kalbi kesfi seger. Bundan dolayi akilla kavranmasi gii¢ ni-
teliktedir. Oysa, Spinoza, Allah anlayisini tamamen rasyonel ilkelere daya-
I1 olarak matematik yontemle kurar.

Spinoza, Tanr1’y1 kanitlama yollarindan hem ontolojik de hem de kozmo-
lojik delili tercih ederken, Ibn Arabi kozmolojik delili gegerli saymakta-
dir®

80
81

Erdem, age, s. 93.
Bk. Demirci, age, ss. 75-76.
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Sonug¢

Tarihsel siirece baktigimizda, Allah inanci sabit olmakla birlikte, Allah tasav-
vurlarimin siirekli bir degisim gecirdigi goriilmektedir. Ciinkii Allah tasavvur-
larinda her ¢agin sosyo-Kkiiltiirel izlerini bulmak miimkiindiir.

Sehristani Allah inancinin tevkifi ancak onun tevhid akaidine gore olus-
turmanin teklifi olduguna dikkat ¢cekmektedir. Teklifi olan bir konuda da in-
sanlarin farkli goriisler sergileyecekleri muhakkaktir. Ortaya ¢ikan Allah tasav-
vurlar itibariyle insanlik tarihine baktigimizda politeist dinlerden ilahi dinlere
kadar insanlarin korkular: beklentileri, bilgi ve uygarlik seviyeleri itibariyle ¢ok
farkli Allah tasavvurlarina ulastiklarina sahit olmaktayiz. Siireg olarak sonra
gelen her kutsal kitabin, 6ncekine gore tenzihe daha gok agirlik verdigi de bir
gercektir. Tevrat ile Kur’an karsilastirilirsa bu durum acik bir sekilde goriiliir.
Allah tasavvurunda tesbihten tenzihe dogru gerceklesen degisim, insanin kendi
kapasitesini ve kozmosu her gecen giin daha ¢ok kesfetmesi ve evrende daha
etkin bir rol oynamasiyla paralellik arz etmektedir.

Tenzihgci Allah tasavvuruy, insanin etkinliginin artti1 oranda Allah’in insan
hayatindan uzaklasmas: gibi bir yanlis algilamay1 biinyesinde barindirsa da bu
algilama bi¢imi her zaman dogru degildir. Aksine insanin tarihi siireg igerisin-
de diinya hayatinda daha etkin bir rol {istlenmesi, Allah’in insana ytikledigi
misyonun geregidir. Serefinden pay vermek {izere Allah'in yeryiiziinde kendi-
sine halife kildig1 ve halifelik misyonunu gergeklestirebilecek bir donanim ile
yarattig1, tarih bilincine sahip olan, dolayisiyla tarih yapabilen bir varlik olarak
insanin, her gecen giin daha etkin bir 6zne konumuna gelmesi, ilahi iradenin
geregidir. Yeni dogan bir bebegin gelisim evreleri siirecinde anne-babasina
bagimliliginin gittikce yerini kendi kendine islerini gorme hiirriyetine birak-
masi gibi insan, kozmos ve bunlarin anlatis1 durumundaki tarihte de benzer bir
gelisimi gormek miimkiindiir. Bu evrilme ve gelisme nasil ¢ocugun anne-
babasiyla olan evlatlik iliskisini hi¢bir zaman bitirmiyorsa, insanin ve kozmo-
sun bu gelisimi Allah ile olan iligkisini asla yitirmez. Ancak bu iligki nitelik de-
Sistirir.

bn Arabi’'nin Allah-insan diyalektigini cerevesinde ortaya koydugu dii-
stinceleri dikkate aldigimizda yukarida ifade ettigimiz Allah tasavvurunu onun
diistincelerinde bulmamiz miimkiindiir. Ciinkii O, kimi kelami ekollerin sa-
vundugu otokrat Allah tasavvurunu dogru bulmamaktadir.

Ibn Arabi’ye gore Allah'in sifatlarinin en iist diizeyde telli ettigi biricik
varlik insandir. Onun Allah’in yeryiiziinde naibi olan insan, onun adina 6nemli
gorevler gercgeklestirebilecek bir donanimla yaratilmistir.
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Biitiin sadeligi ile Kur’an’daki Allah tasavvuruna donebilmek igin, Islam
diinyasinda etkili olan bir yorum bi¢imi olarak Es’arl kelamindaki Allah tasav-
vurunun yeniden gozden gegirilmesi gerektigi kanaatindeyiz. Ebu’l-Muin en-
Nesefi (6.508h.), Ibn Riisd (6. 595h.) ve Seyfeddin el Amid1 (6.631h.) gibi alim-
ler, Es’ari diisiincesindeki Allah tasavvurunun ¢ikmazlarini gérmiisler ve Al-
lah-insan-kainat iliskisi baglaminda insana daha aktif rol belirleyen bir Allah
tasavvuru sunmaya calismislardir. Ibn Arabi her Allah tasavvuru konusunda
ne kadar genel anlamda Esariligin ortaya koydugu Allah tasavvurunu benim-
siyor goriinse de, O 6zellikle Allah-insan iliskisi baglaminda insana 6nemli rol
yiikleyen ve bu rolii gerceklestirebilecek bir donanimla yaratildigini ileri siiren
goriislere sahiptir. Cagimizda vaoluscu diistinceye sahip pek ¢ok insan insana
hiirriyet tanimayan Allah inancindan dolay: ateist olmakta veya en azindan
sekiiler bir hayat tarzini benimsemektedir. Felsefe’de deist Tanr1 tasavvuru
olarak da bilinen ve Bat1’da sekiiler yagsam tarzlarinin yayginlasmasinda énemli
etkisi olan bu anlayisin daha Islam cografyasini istila etmemesi igin cagdas ke-
lamcilarin basta Ibn Arabi olmak iizere mutasavviflarin Allah tasavvurunu da
dikkate alarak Klasik kelam’da ifade edilen Allah tasavvurunu gézden gegir-
meleri gerekmektedir.

Ibn Arabi’ye gore Allah tasavvuru ile ilgili batin ve zahire delalet eden
ayetler birlikte degerlendirilmelidir. Bu iki ayet grubu saglam bir Allah tasav-
vuruna ulasmamizda eksikligimizi tamamlayan bilgiler sunmaktadir. Yine bu
baglamda Ibn Arabi dogru bir Allah tasavvuruna ulagmak igin tegbih ve tenzi-
hin birlikte dikkate alinmasini savunmaktadir. Ciinkii sadece tenzihgi diigiince
ultthiyyetin pek ¢ok sifatini1 yok saymis veya sinirlandirmis olur. Belki de far-
kinda olmadan Hakki ve onun Elgilerini yalanlamis olur. Béyle kimselerin du-
rumu Allah’in kitabindan bir kismina inanip bir kismini inkar edenlerin duru-
muna benzer. Obiir taraftan tesbihe agirlik verip O’'nu yaratilmislara benze-
mekten tenzih etmeyen kisi de Allah’1 kayit altina alip onu sinirlandirmis olur.
Dolayisiyla Onu hakkiyla tanimamis olur. Iste bunun igindir ki Ibn Arabi genel
olarak her iki vasfin yani tegbih ve tenzihin birlikte degerlendirilmesi gerekti-
gini savunmustur. Yine o bunun gergeklesmesi i¢in en basta Allah’in kendisiyle
ilgili verdigi bilgilerin dikkate alinmasina dikkat ¢ektikten sonra, bu bilgilerden
yaralanabilmek i¢in de 6zellikle din dilindeki 6zelliklerin bilinmesi gerektigine
dikkat cekmektedir.
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