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1. INSAN-ALEM

1. insan ve Alem (Genel Bir Karsilagtirma)

ibn Arabf’nin insan ve 4lem arasinda kurdugu ince ve detayli paralelligi ince-
lemek s6zii uzatmak olacaktir.! Burada sadece genel benzerlik yénlerini ortaya
koymakla yetinecegiz. Insan tecelligih olmak bakimindan hem varhk mertebele-
rinin sonuncusu hem de en yiicesidir. Ancak buradaki sonuncu olmaklik zaman-
sal acidan degildir. Zira Ibn Arabi'nin kevn alemine dair dairesel tasavvurunda
zamanin yeri yoktur. Sonuncu olmakliktan kastedilen, kevn aleminin tiim ha-
kikatlerinin insanda toplanmasi ve varhk dairesinin tamamlanmasidir. Ik akil
(kalem) ama mertebesinde ilk yaratilan Ve varhk mertebelerinin ilki ise, insan
da ontolojik acidan mertebelerinin sonuncusudur ve insammn varolmas ile var-
Iik mertebeleri nihayete erip, daire tamamlanur. “Allah’in yarattig ilk sey akildir
ve akil cinslerin ilkidir. Yaratilig insan cinsinde sona erer ve daire tamamlamnir.
Dairenin iki yarisi arasinda yani kalem olan ilk akil ile son varlik insan arasinda
bulunan alemin cinsleri diger bir ifadeyle Allah'mn tiim mahlikat yer alir.™

Varligin bu dairesel tasavvuru, zihinlerimizden zamandaki sonluluk anla-
yisinu gidermeyi zorunlu kalar. Zira insan ve akil, varlik dairesinin iki yarisim

*  Felsefetii't-te'vil: Dirase fi Te'vili'l-Kuran inde Muhyiddin b. Arabi, Beyrut: el-Merkezii's-Sekafiyyil-
Arabi, 1996, s. 157-193. S '

* Dr. Aragtirmaa, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Araghirmalan Merkezi.

1 Paralellik konusunda ayrintih bilgi icin bk. Ibn Arabi, Fituhatu'l-Mekkiyye I-IV, Beyrut: Daru Sadir
ts., 1/120-121, 2/70, 446-447. Tbn Arabi, ‘Ukletii’l-miistevfiz, ngr. Henrik Samuel Nyberg (Ingai'd-
devair ve et-Tedbirati'l-ilahiyye ile birlikte), Leiden, 1339, s. 32-33; Insau'd-deviir, s. 21-32; et-
Tedbirdtit'l-ilahiyye, s. 108-109, 210 ve sonrasi.

2 Fitdhat, 1, s. 125.
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temsil ederler. Burada sonlulugu, insana baktigimiz aciy1 esas alarak anlama-
muz gerekir. Bu ag, olug ve bozulus veya bu durumdaki alem agsidir. Bunun
aksine insana ulihiyet agisindan bakarsak, Ibn Arabi'yle birlikte, insam var-
Likta ilk olarak niteleyebiliriz. “O mertebesiyle ilk (evvel), varligiyla sondur
(ahir). Insan mertebe acisindan bedeninin varolmasindan daha éncedir.”
Varlign iki yarisinin -insan ve kalem- bir dairede birlegmesi, bize dairenin
cemberi iizerinde birbirini takip eden noktalarin baglangia yapacagimiz bir
noktaya dayanarak, dairedeki bir sifat: diger bir tabirle noktay1 degistirme fir-
sat1 taniyacaktir.

Insam evvel ve ahir sifatlariyla niteleyebildigimiz gibi, zahir ve batin si-
fatlariyla da niteleyebiliriz. Bu sifatlar birbiriyle celigik sifatlardir. Batin sifa-
t1, ruhani insamn ilk olmasi, zahir sifat: ise kevn ilemindeki insanin sonda
gelmesi ile irtibathdir. Insan, kendisine varlik kazandiran ilahi isimlerin ken-
disinde batin olmalar haysiyetiyle batindir. Insan, kevn 4leminin hakikatle-
rinin, kendisinin unsurlardan olugsan zahiri stiretinde zuhiir etmesi yénin-
den zihirdir. Daha 6nce bahsettigimiz gibi, kevn 4leminin her bir hakikatinin
zahir ve batim var ise, insamun da zahir ve bAtimimin olmas: dogaldir. Ancak
insan ile kevn dleminin hakikatleri arasindaki fark, niceliksel degil niteliksel-
dir. Zira insanda hem ilahi isimlerin hem de kevn aleminin biitiin hakikatle-
ri toplanmistir. “Insan kevn alemindeki streti agisindan hirdir. ki stretle
z&hirdir; kendisinde ilahi stiret bulunmas: itibariyle kevn 4lemindeki stretten

-batindir.™

insana izafe edilen evvel, ahir, zahir, batin gibi birbiriyle celigik sifatla-
n, gostergelerini fazla degigiklige ugratmayan baz diizenlemelerle dleme de
ytikleyebiliriz. Daha 6nce deginildigi gibi lem, hudts (hadis olmakhk), kadem
(kadim olmakhk), zuhiir (zahir olmakhk), butiin (batin olmaklik) ile nitelene-
bilir. Nitekim dleme, ilahi ilimdeki ilmi varlik mertebesinde bulunmas a¢isin-
dan baktigimzda kidem ve butiin ile; duyulur taayyiin veya ayni viictd (harici
varhk) mertebesinde yer almas: acisindan baktigimizda. zuhtr ve hudds sifat-
lariyla niteleriz.

Bu ve benzeri sifatlari mutlak hayal mertebesinin diger ti¢ seviyesine izife
edebilecegimiz gibi, zararsiz baz1 diizenlemelerle ulithiyete de izafe edebiliriz.
Nitekim bu sifatlar, ne var ne yokturlar; ne kadim ne de hadistirler. Yani ilahi
ilimdeki batinlik halinde ayni (haric) varlikla mevcad degillerdir. Zira ancak

-

3 Fitahat, 1T, s. 343.
4 Fatohat, 1, s. 468.
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zahiri miimkin varhklarin stretlerinin aynlarmda mevctiddurlar. Bunun an-

lami gudur: Dért sifat (evvel, dhir, zahir, batin) dlem ve insana verilebildigi
gibi, ayn1 derecede dért seviyeli mutlak hayal mertebesine de verilebilir. Ancak
bu, mertebelerin ayn: seviyede yer aldigi anlamina gelmez. Dért sifat (evvel,
ahir, zahir, batin) her bir mertebede kendilerine 6zel anlam kazamr. Bu ézel
anlam, mertebenin tabiatindan ve icra ettigi ontolojik ve epistemolojik isle-
vinden kaynaklamr ve su séylenebilir ki, mertebeler arasindaki mutabakat,
butiniiyle esit olduklarina degil, paralellife dayamur.

Alem biiyiik insandir, insan ise kiiciik alemdir. Alem, ciiz'leri ayngik in-
sandir, insan ise ciiz’leri bitigik dlemdir. Alem ve insan, ulthiyetin batinlik
halinden zuhdrunu simgeliyorsa, ilem ¢ok olan ilahi isimleri simgelerken,
insan “Allah” isminde tecelli ettigi haliyle ulthiyeti cem’ halinde olmak tizere
simgeler. Insan diigtincesi, tiim ayrintilariyla alemi kusatamazken, diigiince ve
idrak insam kusatabilir. “Alemi biiyiikliigii ve azameti nedeniyle idrak etmeye
insanin giicli yetmez. Oysa idrak, stret ve beden agisindan hacmi kiiciik olan
insam ve kendisine yiiklenen rtthani kuvveleri kugatlr Allah biitin masivay:
insanda diizene koymustur ve insanin her bir ciiz’ii, kendisinden zuhtr edip
ortaya ¢ikaran ilahi ismin hakikatiyle irtibathdir. Biitiin ildhi isimler insanla
irtibath olup, hichir sey insandan bagimsiz degildir. Zira Adem “Allah” ismi-
nin siretinde yaratilmigtir."Allah” ismi biitiin ilahi isimleri kendisinde toplar-
ken, insan -hacmi kiigitk de olsa- biitiin manalari kendisinde bii'araya getirir.
O oldugundan daha kiiciik olsa bile ondan insan ismi zil olmaz.”

Insan-alem iligkisi bir tir kargithga dayandig: gibi, benzesmeye de dayanir.
Kargitlik burada niceliksel degil nitelikseidjr. Séyle ki, alemin hakikatleri bii-
tiiniiyle insanda mevcuttur. Aradaki fark, hakikatler insanda toplu halde bulu-
nurken, dlemde ayr1 ayr1 ve perakende bir sekilde yer alir. Ibn Arabi’nin insan ve
alem arasinda kurdugu paralellik, bizatihi insamn dlemin bir parcas: olmasiu
ortadan kaldirmaz. Ancak bu parca, orjinal ve Gnemli bir parcadir ve beden icin
ruh mesabesinde oldugu séylenebilir. Insan olmadan 4lemin varligi “ruhsuz
bir bedenden ibarettir. Cilasiz bir ayna... Durum dlem aynasinn cilalanmasm

gerektirdiginde Adem bu aynanin cilasi ve bu stiretin ruhu olmustur.”

Insan-alem iliskisi ruh-cesed, merkez~daire7; cem’-fark ve kiciiklik-
biiyiikliik ikilikleriyle agiklanabilir. Bununla birlikte, bu durum, ikiliklerin be-

5 Fatahat, 1, s. 124, ayrica bk. Ukletit'-miistevfiz, s. 45-47, Ibn Arabi, Anka-i mugrib fi Hatmxl -evliyd
ve Semsi’l-magrib, ngr. Muhammed Ali Sabih, Misir, 1373/1954, s. 37.

6 Fusasu'l-hikem, s. 49. Bk. Fitahat 1, s. 439.

7 Bk. Fiitithat, 11, s. 446-447.
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raberce ilahi stireti veya ulihiyet hakikatlerinin stiretini simgelemeleri acisin-
dan her birinin digerine paralel olmasini ortadan kaldirmaz. Eger paralelligi
matematiksel bir denklemde gostermek istersek, agsagidaki sekilde olmalidir:

Allah // insan // alem

Yani iinsamn, denklemin iki tarafi arasinda orta konumda bulunmas: zo-
runludur. Ciinkii onun “iki tarafi bir araya getiren berzah "® oldugu kabul
edilmektedir. Alem, Allah ile insan arasinda orta konumda olursa, paralellik
ayni derecede dogru olmaz. Insan Allah’a paraleldir veya O’nun stiretindedir.
Alemin Allah’a paralelligi yahut O'nun stiretinde olmas: ancak insanin var-
lig iledir. “Alem, insan ile Hakk'm stretindedir. Insan —alemsiz- Hakk'mn
stiretindedir. Alem ~insansiz- tam olarak Hakk'in stretinde degildir.”®

Ibn Arabi dlem-insan arasindaki ikili iliskiyi, bazen varlik-yokluk arasm-
daki ikili iligki aracihigiyla ifadelendirir. Insan olus alemindeki unsurlardan
varolmugtur, olus dleminin bizatihi unsurlan yoktan varolmuglardir. Bu dit-
stince bir agidan insan varh@inin sonda gelmesini, bagka bir aggdan da insa-
nin stinliging yansitir. Cinkii neticede insan her ne kadar varhigin olug
aleminden edinse de, zatina ait kemali ve 4lemin her hangi bir par¢asiyla ben-
zesmemesi yoniinden, olus sleminden farkhidir. “Insan disinda biitiin dlem
yokluktan varhga gelmistir. Insan ise varliktan varhga zuhtr etmistir: Farkin
varligindan cem’in vaihgma. Zira insatun hali, farktan cem’e; dlemin hali ise

- yokluktan varhga dogru degisiklik gosterir. Insan ile alem arasinda, varhk ile

yokluk arasinda olan vardir. Bu nedenle dlemde insan misli bir sey yoktur.”2°

Oyleyse denilebilir ki, Ibn Arabi'nin insan-alem ve insan-alem-Allah ara-
sinda kurdugu paralellik, esitlik ve 6rtiigmeye dayanmaz. Aksine paralellik,
baskaligi yadsimayan bir tiir benzerlige dayamr. Alem ve insan, ilahi hakika-
tin stiretleridir. stiretlerin ¢ogalmast aynalarin cogalmasma dayanir. Aynala-
rin tabiatlanindaki farklilik, zorunlu olarak stiretin tabiatinda da farkliliga yol
agar. Stret -tabiats her olursa olsun- asil degildir. Stivet asildan bagkadir. Bu
agidan insan -her ne kadar kendisinde hem ilahi hem de olugsal stretleri top-
lasa da®’- Allah degildir. Insan, olug alemi de degildir. “Bir sey Hakk'inda ‘su-
nun stretindendir’ denilebilmesi i¢in, o seyin onun modlarmdan birisi-olmas:
gerekir. Ancak Hakk’inda .... denilmesi miimkiin olmayan sey istisnadir. Fakat

8 Ukletit'l-miistevfiz, s. 42,

9 Fiitithat, 111, s 343. -
10 Fatihat, 111, s. 390.

11 Fatahat, 11, s. 468.
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her biri digerinin aynisi olmaksizin bir durumla ayrigmigtir. Dolayisiyla Hak
Hak’twr, insan insandir, dlem alemdir. Bunlar egitlikle ayrisirlar. Eger ortada
aynlarin ayrismasim saglayan bir hakikat olmasaydi, ‘bu suna egittir’ hatta
herhangi bir mecaz olmaksizin ‘bu sunun aynisidir’ demen dogru olmazdi.”*?

Insan aleme ve Allalva esittir. Fakat bu esitlik ya da paralellik, bir yandan Al-
lah ile insan, bir yandan da alem ile insan arasinda bir bagkalign olmakligi ortadan
kaldirmaz. Insan alemin ruhu ise, Ibn Arabf'nin ulthiyet hakikatleri ile alemin
hakikatleri arasinda kurdugu paralellik cercevesinde, alemi bu paralellikte, in-
sam diglayan bir esasta degil, insam iceren bir esasta anlamamiz zorunludur.
Ayrica Ibn Arabi'nin bir agidan alemle, diger bir acidan da ultthiyet hakikatleriyle
paralel kildig1 sekilde insani ildhi ve kevni stretlerin kendisinde tam olarak ve
yetkin bir sekilde temessiil ettigi insan-1 kamil olarak diigtinmemiz gerekir. O, itk
tecellighhi Adem olarak addedilen insandir ve rastller, nebiler, miras: iistlenen
arifler insanmmn rhi hakikatinin muhtelif tecellileri seklinde kabul edilir.

Bu insan, dlemin ruhu oldugu miiddetce, dlem ebediyen bu ruhun miimes-
silinden ve 4lemin medan olan halifeden yoksun kalmaz, dlemin daimiligi ve
stirekliligi onunla olur. Bu halifeye Ibn Arabi “kutup” demektedir. O “taay-
yin etmemis malimdur. Zamanin halifesi, nazar ve tecelli mahallidir. Ondan
alemin zahirine ve batinina eserler sudir eder. Allah onunla merhamet ede-
cegi kimseye merhamet ve azap edecei kimseye de azap eder. Onun sifatla-
1 vardir ki, bu sifatlar bir asrin halifesinde bir araya gelirse 0, kutubtur’ ve
ilahi emir onun tasarrufunda gerceklesir; sayet bir araya gelmezse o, kutub
degildir. Madde o asrin sultanimin hak1m1yetme onunla gecer. Biitiin bunlarin

hepsi insanda mevcuttur.?

Insan-1kamil -veya kutup- Adem’in halifesi kabul edilir. Tipki Adem’in roli
itibariyle hakikat-i muhammediyyenin halifesi ve ilk tecelligdhi addedilmesi
gibi. Adem neslinden diger insanlar ise muhtelif mertebeleri temsil ederler.
Bu mertebeler, stiretin yetkin, tam ve ayrintih bir sekilde kendisinde temessil
ettigi ashin hizasma bazen yaklagip bazen uzaklasirlar. Yaklagma ve uzaklag-
ma, daha 6nce igaret ettigimiz insamn ilahi ve kevni yonleri arasmda varolan

celiskinin ¢6ziimlenmesine ve gercek marifeti/bilgiyi elde etmesine dayanir.

Insanin marifet devletinde mertebesi bu marifeti miktarinca olur.

Insan varhginin dértlii yapisy, sadece insan-ilem arasindaki genel benzer-
lige dayanmaz. insanimn iki yéniiniin yani zahiri ve batimmnin dayandig: basit

12 Fatihat, 111, s. 343-344.
13 Tedbiratii'l-iléhiyye, s. 112.
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hakikatlere de uzanir. Burada insamin zihirinden kasit unsurlardan miitegek-
kil bedensel hakikatidir. Batiniyla kastedilen ise dahili kuvveleridir. Insanmn
bu iki yonii, emir dleminin hakikatleriyle paraleldir. Bu paralellik daha fazla
kesf ve izaha muhtactir.

2. Insan ve Emir Alemi

Emir 4lemi, halk dleminde varolmaya tevecciith eden kiilli hakikatleri tem-
sil eden dért mertebe veya seviyeden olusur. Bu mertebeler, ilk akilla veya
yaratilan ilk mevcid olan (miibda’-i evvel) kalemle baslar. Sonra ondan levh-i
mahfiiz (kiilli nefs) zuh{ir eder ve bu nefs ilmi ve ameli kuvveleri icerir. Tlmi
boyuttan kalem, ameli boyuttan tabiat meydana gelir. Tabiat, kiilli nefsten
zuhir eder ve tabiatla birlikte heba ortaya cikar. Iste bu dért akil arasindaki
etkilegim iligkisi vasitasiyla ntirani cisimler dleminin ilki yani ars meydana -

gelir.

Tbn Arabi, emir alemini olugturan bu mertebeler arasidaki iliskiyi Adem-
Havva iligkisine benzetmistir. Adem insan seviyesindeki ilk mevctddur. Sonra
Adem’in bir parcasindan Havva yaratilmus, ikisi evlenmisler, bu evlilikten ikiz
¢ocuk dogmus ve ikizler hayat déngiisiiniin devami icin evlenmiglerdir. Ibn
Arabi'nin bu tirden benzetmesi bir delilete sihiptir. Hatta benzetme, emir
aleminin mertebeleri arasmdaki etkilegim iligkisine kuvvetli bir delalettir.
Adem’in kaleme, levh-i mahftzun da (killi nefs) Havva'ya paralel olmasi
miimkiindiir. Havva Adem’den yaratildig: gibi nefs de kalemden zuhtr etmis-
tir. Kalem-levh (akil-nefs) iligkisi bir sarkma, yazma, ¢cizme iligkisi olup Adem-
Havva arasindaki nikah iligkisine paralel olabilir. Bu sarkma ve ¢izmenin ne-
ticesi, halk &leminin ilk mevcudlar: olan arg ve killi cismi meydana getiren
tabiat ve hebann varolmalaridir.

Bu dértlit yap: -emir dleminin dortli yapisi- ve onun paralelinde olan ve
ona berizeyen iligkiler, her insanin zahir ve batin hakikatlerinde tecelli eder. -
Dolayisiyla dortlii yapiya dayanir. Insan, ruhunu, biitiin varlikta sereyan éden
kulli rubtan alr. Killi ruh ile kastettigimiz hakikat-i muhammediyyenin ru-
hudur. Ancak insanin ruhunu hakikat-i muhammediyyenin ruhundan elde
etmesi, insan-1 kamil ve kiilli ruhun ilk tecelligihi olan Ademin ruhu vasita-
styladir. Insan aklini ama mertebesinde ilk mevcad olan ilk akildan alir. Insan
akh ile ruhu arasindaki iligki, daha énce genigce agikladigumz tzere, tek bir
hakikatin nazar ve itibar ile iki kisma taksim edilmesinden meydana gelen
hakikat-i muhammediyye ile ilk akil arasindaki iligkisine paraleldir. Sayet bu
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hakikate mutlak hayal mertebesindeki tam bir mutlaklik yéniinden bakarsak
deriz ki: hakikat-i muhammediyye, bu yén itibariyle uldhiyet, ama ve hakikat-
ler hakikatinden ibaret olan mutlak hayal mertebelerinin tiimiine egittir. Bu
hakikate dlem —emir dlemi- yoniinden bakarsak ilk akil veya kalem deriz.

Insan ruhu beden arzinda Allah’m halifesidir™® ve insan ruhu “Hakk’m
nefsi degil manevi sifatlariyla kendisinde zuhtr ettigi™® muhammedi ruha
esittir. Bu halife, insan bedeninin ortasinda yani kalpte yer alir. ibn Arabi'nin
kalp ile kastettigi, insan ruhunun meskeni ve bilinen’ fiziksel organdir; bu-
nunla birlikte Ibn Arabi “kalbin arzulanan bu sirra mekén olmaktan ote bir
faydasi olmadigini.”*® diiginmektedir. Insan ruhu, kiilli ruhtan alindig gibi
insan aklh da ilk akildan alinmaktadir. insan ruhu ile akh arasindaki iliski isa-
ret ettigimiz tizere kil ruh (hakikat-i muhammediyye) ile ilk akil arasindaki
iligkiye paraleldir. Bu iligki bir acidan mutlaklik, bagka bir acidan mukayyedlik
iligkisidir. Veyahut bir acidan verme (imdad), diger bir agidan alma (istimdad)
iliskisidir. Bu sebeple Tbn Arabi insan aklini ruhun veziri seklinde ifadelendi-
rir. “Bari Teala ruhun vezirini imama nispetle ikincd makamda var etmis ve
istimdada kail olanin diigiincesi uyarmca onu halife kargisinda giinege nispet-
le ay konumuna yerlegtirmigtir.”*’

Ibn Arabf’nin séz konusu ettigi akil, filozoflarin istidlali (cikarsamaci) akh
veya miifekkire giicii degildir. Ibn Arabi'de akil, kendisine verilen ruh ilimle-
rini kabul eden akildi. “Aklin ‘akil’ (bag) olarak i_sinﬂendirilrﬁesinin sebebi,
kendisine Allah’in ilki ettigi her seyi baglamasidir. Aklin (beden) kralligin-
daki durumu, serkeslik tehlikelerine engel olmak amaaiyla devenin ayagmm
baglandig ipe benzer.”® Akil ile ruh arasmdaki iligki, akillanimiza hakikat-i
muhammediyyenin iki boyutu arasindaki iligkiyi getirir. Iste bu akil ilimlerini
ruhtan alir. “Fakat bu ilimleri nerede ve hangi hallerde kullanacagim bilmez.
Bu durum aklin sz konusu halifeye muhtag olmas i¢in Allah Teala'nin bir
hikmetidir."*® Akil tek bagina marifeti elde etmede yetersizdir. Bu agidan dai-
ma ruha (kalp) dayanmaya mecburdur. Aklin “(beden) kralliginin bolgelerini
yénetmesi i¢in” beyne yerlesmesi ve “biitiin 6nemli igleri daha rahat konrol
etmesi icin” * hayal ve hafiza hazinesine yakin olmas: dogaldir.

14 Tedbiratit'l- ilahiye, s. 120.
15 Tedbirati'l- ilahiye, s. 125.
16 Tedbirdti'l-ilahiyye, s. 132,
17 TedbiratiLilahiyye, s. 158.
18 Tedbiratit'l-ilahiyye, s. 157.
19 Tedbirati'l-ilahiyye, s. 159.
20 Tedbirati'l-ilahiyye, s. 160.
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Tbn Arabi'nin insan nefsine dair tasavvuru killi nefs tasavvuruyla paralel-
dir. Daha 6nce ilk aklin ciizi akillarin, kiilli nefsin ciizi nefslerin kaynag ol-
duguna igaret etmigtik. Burada 6nemli olan, insan nefsinin insan ruhuyla ﬂig—;_':"
kisinin killi nefsin ilk akilla iligkisine paralel oldugudur. Havva’nin Adem’in
bedeninden yaratilmasi gibi, kiilli nefs ik akildan zuhtir ederek ortaya cikiyor-
sa; insan nefsi “bu halifenin kenmem ve tarlasidir”?. Yani insan nefsinin kiilli
ruhla iligkisi kizin babayla iligkisine paraleldir. fbn Arabi bu iliskiyi su soziiyle
destekler: “Havva Adem’in bir kuismi oldugu gibi nefs de ruhun bir kismmdir."?
ibn Arabi’nin ruhun kerimesi ve tarlas: olan nefs ile kastettigi bitkisel veya
hayvani nefs degil,"duisiinen nefstir (nefs-i natika)”. Diigiinen nefsiyle insan
kendi digindaki bitki ve hayvanlardan aynlir. “Béylelikle ona insan isminin
verilmesi dogru olur.. Ciinkii insan bu ismiyle melekit aleminde digerlerin-

den ayrilir."®

Kull nefs ayrica ¢oklugun illetidir. Bu bir agidan ilmi ve ameli kuvvele-
ti icermesi, diger bir acidan da kendisinden karanlik tabiatin ortaya ¢ikmas:
sebebiyledir. Ayn: sekilde insan nefsi “degistirme, arindirma, emir ve nehiy
mahallidir."** Durum béyle olunca Ibn Arabi'nin, nefs ile kiirsi ve ruh ile ars
arasinda paralellik kurmasi dogaldir.”® $u ilke uyarinca ki, ars, rahman ismi-
nin ve bir olan ilahi kelimenin istiva ettigi yerdir. Kiirsi ise ildht kelimenin bir
¢ok kisma ayrilma illetidir. O halde insan nefsinin benzeri, killi nefsin veya
kisimlara ayrilma ve bagkalagma mahalli olan kiirsi benzeridir. Bunun sebebi,
insan nefsinin iki celigik taraf arasmda olmasidur: bir agdan ruh ile akil, bir
acidan da heva ile gehvet arasinda. Heva ve gehvetin, kendisinden tabiatin
zuhir ettigi batini killi nefsin kuvvelerini temsil etmesi mtimkiindir. Heva
ve gehvet, ilmi ve ameli kuvvelerdir.

Nef; her ne kadar ruhtan zuhfyr etse de fesida (bozulusa) kabildir. Bu se-
beple mutasavwiflar, Ibn Arabi'nin belirttigine gére, nefsin fiili ile ruhun fiilini
birbirinden ayirmakta su hususta uzlagmiglardir: “kendisinde olug alemine ait
bir pay olan her fiil nefstir. Yani bu fiil, ister &viilmiis ister zemmedilmis bir
fiil olsun nefsin eylemidir. Kendisinde Allah’a ait bir pay bulunan her gey ise
ruhtur.”? Dolayistyla ruh veya ruhun fiili Allah'n bir emrindendir. Nefsin fiili
ise olug alemine taalluk eder. Heva ve sehvet, ruh ile akil arasinda bulunan

21 Tedbiratii'l-ilahiyye, s. 134.
22 Tedbiratii'l-ilahiyye, s. 137
23 Tedbiratii'l-ilahiyye, s. 134.
24 Tedbiratii'l-ilahiyye, s. 133-134.
25 Tedbirati'l-ilghiyye, s. 134.
26 Tedbiratit'l-ilahiyye, s. 134.
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nefs, Ibn Arabi'nin “oluslar fiilleri (ef’alu’l-ekvan)” adim verdigi insan bede-
ninin arzularindan ibarettir. Yani nefs, tabii beden ve arzularinda temessiil
eden insanmin zahiri ile ruh ve akilda temessiil eden batim arasinda bulunur.
Sayet nefs zihir yoniine meyleder, heva ve gehvete boyun egerse “degisime
ugrar ve “kotiligi emreden nefs (nefs-i emmare)” adimu alir. Sayet akla tabi
olursa arimir ve “tatmin olmus nefs (nefs-i mutmainne)” ismini hak eder.”?’

Insan nefsinin bunun benzeri orta konumu, ontolojik diizlemde kiilli nef-
se paralelligi temsil eder. Ancak insan diizleminde epistemolojik problemler
icerir ki, bundan sonra onlara ayrintih olarak definecegiz. Su anda bizim i¢in
onemli olan insan-alem paralelliginin izini stirmektir. Nefsten insan bede-
ni konusuna gectigimizde, paralellik bedenin kisimlar ve tabii kuvveleri ile
duyulur varligin biitin unsurlar arasinda zorunlu olarak genel bir paralellik
olur. Burada biz, sadece kiilli tabiatin ve insan bedeninin dayanag olan dért
tabii hakikatler diizlemindeki paralellikle yetinecegiz.

Daha 6nce isaret edildigi gibi killi tabiat, sicaklik, sogukluk, nemlilik ve
kuruluktan ibaret dért unsuru iceren kiilli bir varlik degil, sadece soyut ve akli
bir mefhumdur. Bu doért unsurun etkilegiminden dért basit element meydana
gelir ki bunlar, ates, hava, su ve topraktir. Bu elementler, olus ve bagkalagim
aleminde fonksiyonlarini icra i¢in yer edinirler ve sonunda kendisinden énce-
ki oluglarin dogurdugu insan bedenine ilisirler. Bundan sonra dogal olarak in-
- san bedeni “dért temelden yani unsurlar ve elementlerden olusur.”?® Insanda
tipk: alemdeki gibi toprak, su, hava ve ateg.vardir ve insanin bedeni bunlardan
yaratilmigtir. Hakim olan Allah Siibhaneht aziz Kitabi'nda bu konuya dikkat
ceker: Allah sizi topraktan yaratmmigtir. Daha sonra goyle der: Sizi su ve top-
ragin karigmasindan olugan balgiktan yaratt:. Bir bagka yerde, ismi yiice olan
Allah géyle buyurur: Allah sizi gekillenmis kara balgiktan yaratti. O, kokusu
degigken olup, insandaki havaya ait bir parcadir. Bir diger yerde Allah der ki:
Allah, insam pigmis ¢amura benzeyen bir balciktan yaratti. Bu da ategin bir
parcasidir.”?

Boylece su sonucayula§1yoruz ki, dortlii yapidaki emr dleminin hakikatleri
zahiri ve batin1 yoniinden insanda tecelli eder. Bitiminda ruhun, aklin ve nef-

sin hakikatleri tecelli ederken; zahirinde tabiatin dért hakikati tecelll eder.
Béylece insamin hem zzhiri hem de batini dértli bir yapida temellenir. Insan

27 Tedbiratit'l-ildhiyye, s. 135.
28 Tedbiratii'l-ilahiyye, s. 131.
29 Tedbiratit'l-ilahiyye, s. 108, bk. Fatahat, I, s. 152-153.
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ile Varhk arasindaki titm bu paralelliklerin, ikisinin tek bir sey oldugu anlam-
na gelmedigini hatirlatmay: gerekli gérmiiyoruz. Nitekim insan ile Varhgin
bir ¢ok ciiz'ti arasmda benzegme bulunsa da, insan ve Varhik bagka bagka haki-
katlerdir. Ancak bu hususta igaret edilmesi zorunlu bir sey vardir: insamn ha-
kikatlerine paralel olan emr éleinipin hakikatleri soyut kiilli hakikatler iken,
insandaki hakikatler birbirleriyle etkilegim i¢inde olan harici hakikatlerdir.

Opyleyse insan ve alemin tek bir hakikatin iki yonii obmalari miimkiindiir.
Ancak bu y6nler birbirinden miistagni kalamayan iki farkh boyutturlar. Her
iki yon dortli hakikate dayanir. Bu hakikatlerin Ibn Arabf'deki kékenlerini
alem ve insan diizleminde aragtirmamiz gerekir. Bunu agagidaki kistmda arag-
twracafiz. '

3. Alem ve insanda dértlii seviye

Ibn Arabf'nin insan ve 4leme dair tasavvur ettigi dértlii temel bir sebep-
lendirme ugragisina muhtactir. Zira bu ugras bize, Ibn Arab’nin ontolojik ve
epistemolojik seviyedeki diistincesinin bir ¢ok boyutuna 151k tutmak icin bir
bakis acis1 saglayabilir. Aym zamanda ibn Arabt'nin dortlii yapiya dayanan
Kur’an nassinin seviyelerine dair tasavvurunu acikliga kavusturacaktir. Daha
once Varlik mertebelerini ve her bir mertebenin seviyelerini ortaya koymu§~
tuk. Timiinin dértli bir temele dayandigim kegfetmistik. Tipks Tbn Arabi
ditgiincesinde insanin dortli bir temele dayandigim ke@fettigimii gibi. Ancak
su var ki, insan hakikatlerinin dértlii yapisina dair fbn Arabi goriigi, zahir ile
batin ayrimina dayamir. Insanimn zahiri dértlii tasavvurun seviyelerinden biri-
sini gisterir. Dortli temele dayanan bizatihi bu seviyenin hakikatleri, dort ta-
bii unsura ve elementlere paralel olsa da, insanin batin seviyesi unsurlar ruh,
akil ve nefs olan ticlii temele dayanir. Nefs bu tiirden anlayis uyarinca zahir ile
batin arasindaki arac1 bir berzah mesabesindedir ve igleviyle msandakl episte-
molojik problemi somutlagtirr.

Bizim agimizdan mutlak hayal mertebesindekd f4il, stri ve hey@lani ti¢ se-
viye (ulthiyet, ‘ama ve hakikatlerin hakikati) ile i¢ seviyesiyle insan arasinda
paralellik kurmak kolaydir. Bunun benzeri bir paralelligi ti¢ seviyeli emir alemi
ile insamn batin arasinda kurmustuk. Bu son durumda da insan bedeninin,
mutlak hayalin dért mertebesinde hakikat-i muhammediyyeye paralel oldugu
gibi killli cisim veya arsa paralel olmas: miimkindiir. Tiim mertebelerinde
dértli yapmin etkilesim icinde ti¢ seviye ve bir edilgen seviyeye dgyzimnam,
dortlii esasin bizatihi kendisini agklama ugragisindan sonra durmamiz: ve is-
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ter alem isterse de insan diizleminde olsun bir aciklama ugrasisina girmemizi
gerektiren bir durumdur.

Thvan-1 Safa, varlik ve alemin bu tiirden dértlii tasavvurunda Ibn Arabtyi
onceler. Onlar hic siiphesiz varlik ve dlem Hakk’mda felsefi diistinceler ileri
stirerken, sayilar1 simge ve gostergeler olarak kullanan Pisagorcu felsefeden
etkilenmiglerdir.?® Bu felsefeye gore bir, her ne kadar sayilarin kaynag olsa da
say1 degildir. Ister tam isterse de kesirli olsun her hangi bir say1 ‘bir'den dogar
ve ‘bir'e ¢6ziintir. Sayilarin mertebeleri (basamaklari) dérttiir. Birler, onlar,
yiizler ve binler. Her bir say1 bu dért mertebeden birisine aittir. Sayinin ma-
hiyet ve basamaklarimin belirlenmesi ile Thvan-1 safa icin unsurlar aleminden
baglayip basit-cevheri-ruhani akillar 4leminde son bulan muhtelif varltk mer-
tebeleri ile say1 mertebeleri arasinda bag kurmak miimkiin olmustur. Thvan-
safa varlik mertebelerinin say1 basamaklarini belirlemede asil oldugunu, bu-
nun tersinin dogru olmayacagi tekid etmektedir. “Bil ki sayilarin birler, on-
lar, yiizler ve binler olarak basamaklara ayrilmasi, tam ve kesirli, ¢ift ve tek
olmas, birinin digerinden daha kiiciik olmasi, sayinin dogas: geregi zorunlu
ve gerekli bir durum degildir. Bu durum filozoflarin isteklerine gére tertip
ettikleri vaz'i bir durumdur. Bunu da filozoflar, sayisal geyleri tabii geylerin
mertebelerine mutibik kilmak i¢cin yapmglardir.™?

Oyleyse sayilarm basamaklarinin belirlenmesinde ilke, tabii ve kevni du-
rumlarnn dértli bir esas iizerine kurulmasidir. Yoksa tam ve kesirli olmas:
veya cift ve tek olmasi yahut sonsuza dek katlanabilmesi gibi sayiya cesitli
aglardan baktigimizda, saymin bu dértﬁmertebedien daha ¢oguna ayrilmas: da
miimkiindiir. Oyleyse varhk nicin dértlii esasa dayanmaktadir? Bu ve bunun
benzeri sorulara cevap vermek, aklin kimi zaman kavramakta aciz kalacag:
ilahi hikmete bizleri yénlendirecektir. “Tabii seylerin cogunu en yiice évgiiye
layik Bari Tedla -dortlii yaratmmstir. Mesela sicaklik, sogukluk, nemlilik ve ku-
ruluktan ibaret dért tabiat; ateg, hava, su ve topraktan ibaret dért ritkiin; kan,
balgam, safra ve kara safradan ibaret dért karigim; ilkbahar, yaz, sonbahar,
kigtan ibaret dort mevsim; dogu, bats, kuzey, giineyden ibaret dért yon ve

dért riizgar; madenler, bitkiler, hayvan, insandan ibaret dért kevni varlik. Iste’

biitiin bu misallerin gdsterdigi gibi tabiattaki bir cok sey dortlii gruplar halin-
de bulunurlar. Bil ki bu tabii seylerin ¢ogu, en yiice 6vgiiye layik Bari Teala'nin
inayetiyle ve hikmetinin geregi tabii seylerin mertebelerinin tabii seylerin Gs-
tindeki ruhani seylere mutibik olmasi icin dortlis olmugtur. Rhani geyler

30 Bk. Ibn Arabi, Resail I-II, Beyrut: Daru Thyai't-Tiirasi'l-Arabi ts., I, 5. 48.
31 Bk. Resail, s. 1,s. 52.
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cisim degildir. Tabiat 6tesi seyler dort mertebe tizeredir. Birincisi Bari Teala
celle celaluhu, ikincisi killi faal akil, ti¢tinciisii kitlli nefs, dérdiinciisii ilk heyu-
la. Bunlarin hic biri cisim degildir.”%?

Sayi ve saymun dért mertebeye ayrilmasi, varlik mertebelerinin cesitli se-
viyelerde dortlii bir temele dayanmas: tasavvuruy, dogal olarak Ibn Arabi'nin
yetistigi ortamdan ve ¢aginin kitltiiriinden uzak degildir. Ancak bu tasavvur,
s6z konusu ilkeyi ilahi hikmete sevkeden thvan-1 Safa’nin kanaatiyle yetinme-
mistir. Ciinkii ildhi hikmet kendisini stifinin kalbine acar ve béylece stfi kal-
bi, ildhi hikmetin akila felsefenin yapamadig: bir vuzuhla sebeplendirme ve
tefsirine kadir olur. Burada -bagka bir agidan- Ibn Arabi ile onu énceleyenler
arasinda ince farklar bulunmaktadur. Dikkat ettigimiz takdirde ayrintilardaki
bu farklar, Ibn Arabi'nin cesitli kiiltiirel unsurlan ciddi ve titiz bir 6rgiide kul-
lanabilme keyfiyetini acifa ¢ikarir. e

Ibn Arabi kendinden éncekilerle birlikte, kendisinden sayilarm dogup tek-
rar kendisinde ¢ozldugi ‘bir'in sayr olmadigini teslim eder. O, mutlak aha-
diyyet mertebesindeki ilahi zat ile ulthiyet mertebesi arasinda -her ne kadar
bu mertebeler birbirini gerektiren ve birbirlerinden ayrilmayan mertebeler
olsalar da- keskin bir ayrim yaptiginda, ulthiyet mertebesi ile vahdet mer-
tebesi arasinda paralellik kurar. Ulithiyet ve hakikatleri, dlem ve hakikatle-
rinin kaynagidir. Ancak bizatihi alemden degildir. Tipk: ‘bir'in bizatihi say1
olmayip sayilarm kaynagl olmas: gibi. “Her ne kadar sayilar ‘bir'den tiirese
de ‘bir'in kendisi say1 degildir. Gérmez misin ki, her ne kadar alem Allal’a
dayansa da Allah'm 4lemden olmas: gerekmez. Bir de boyledir. Sayilar ken-
disinden kaynaklansa da, ‘bir’in kendisi say1 degildir. Bir olmaklik (vahdet)
bir'in (véhid).nefsi bir niteligidir ve kendisine say1 ilave edilse de-say1 olmay1
kabul etmez."®

Ulthiyet alemin ve bir sayilarin ash oldugundan, lemin ulﬁlﬁyet hakikat-
lerinden ayrilmas: yok olmas: anlamina gelir. Aym gekilde ‘bir’ her hangi bir
sayidan eksilse, bu saymin hakikati yok olur. Bunun anlami, aleme devamh
eslik arzeden ilahi hakikatlerin, dlemin siireklilik ve bekasini muhafaza etme-
leridir. Tipks her hangi bir sayidaki ‘bir'in varliginin, o sayinin diger sayilardan
ayrilmasini saglayan kendine ait hakikatini muhéafaza etmesi gibi. Daimi ilahi
tecelliler -stfi terminolojiyi kullanmay istedigimizde- dlemin varligim muha-
faza ederler. Bu tecellilerin bir an alemle iligkileri duraklasa, dlem yok olur ve

L

32 Resail, I, 5. 52-53.
33 Fiitahat, 1, 5. 253.
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varhigim yitirir. Ultthiyet hakikatleri ‘bir'in ta kendisidir. [lahi tecelliler de, tip-
ki ‘bir’in saymnm biitiin mertebelerine eglik etmesi gibi, ‘bir'in Varhigmn cesitli
mertebelerine devaml eglik etmesinden ibarettir. Ciinkit “iki ‘bir'e onun bir
misli/kat: ilave edilmedigi miiddetce ebediyen varolamaz. Ug de ikiye bir ilave
edilmedik¢e var olamaz. Bu durum sonsuza kadar siirer. Bir say1 olmamakla
birlikte sayinin aymdir. Yani say1 ‘bir'le ortaya cikar. Sayilarin tiimi ‘bir'dir.
1000°den ‘bir’ eksilse “1000” ad1 ve hakikati kalmaz. Ad: 999 olan baska bir
hakikat kalir. Bu sayidan da ‘bir’ eksilse, sayinin varhig: ortadan kalkar. Her ne
zaman bir seyden ‘bir’ ortadan kalkarsa o gey yok olur. Ne zaman da bir geyde
‘bir’ bulunursa o sey varolur. Tevhid/birlik béyledir, eger tahkik edersen. Her
nerede iseniz Allah sizinle beraberdir.”**

Stiphesiz ‘bir’ ile ultthiyet hakikatleri arasindaki irtibat ve ‘bir'in biitiin
say1 basamaklarina eslik etmesi, Ibn Arabi'nin su distincesiyle uyusmaktadar:
her bir mevciidla ultthiyet hakikatleri arasinda dolayh bir iligki vardir ki bu
mevcudun dogrudan illetiyle iliskisini agar. Bu.iligki, bu mevcudun stirekliligi-
ni muhafaza eder ki yok olmasm. Ulthiyet, dégrudan sebep ve illetlerin 6te-
sindeki asil iHettir. Ayn: gekilde asil bir, sayinin kendisi ne olursa olsun sayilar
hiyerargisinde dogrudan illetlerin dtesindeki sayimn varlik illetidir. Stiphesiz
—yine- sayiya dair bu tiirden bir tasavvurun, Ibn Arabi felsefesinde miitemey-
yiz bir fonksiyonu vardir ki, ulthiyet ile lem arasinda irtibat kurarken aymu
zamanda ikisini birbirinden ayirir. Bundan sonra dogal olarak Ibn Arabi -bu
tasavvur aracilifiyla- mutlak ahadiyyet mertebesindeki ilahi zat ile ulihiyet
mertebesi arasmdaki. iligkiyi billurlagtirmaya ugrasw. Diger bir tabirle aym
anda hem birbirinden ayr1 hem de i¢ ice ge¢mis iki mertebe olan ahadiyyet ile
vahid/bir iligkisini billurlagtirir.

11ahi zat ile ulthiyet hakikatleri veya ahadiyet ile vahdaniyet arasmdaki ay-
rim, en azmdan ontolojik agidan tam bir ayrismaya dayanmaz. Dikkat edersek
ayrim epistemolojiktir. Zira zihni agidan zat ile isim ve sifatlart arasinda bir
ayrim ve temyiz miimkiin ise de ontolojik olarak zatin isim ve sifatlarindan so-
yutlanmas: diigtintilemez. “Mutlakhf tizere ahadiyetin miistagniligi vardur...
Vahdéniyet ise ahadiyetin giiciine sahip degildir. Vahid ahadiyete mukavemet
gbsteremez. Ciinkii ahadiyyet zat ve hiiviyetin kendisidir. Vahdiniyet ise zatin
ismidir ve kendisiyle ikilik ortaya ¢ikar. Bunun i¢cin ahad Rabbin nisbetleri
arasmda gelirken, vahid gelmemistir. Ahad ile birlikte tenzih sifatlan varid
olmugtur. Yahudiler, Muhammed (a.s.)’e ‘Rabbinin nisbetlerini bize anlat.’ de-

34 Fiitahat, I, s. 3, bk. Kitabu'l-elif (Resdil iginde) s. 5.
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diklerinde, Allah Teala (De ki, O Allah ahaddir.) ayetini indirmis ve nisbetleri
getirmigtir: Yahudiler ‘sifatlarimi veya na'tlarimi séyle’ dememislerdir. Ahad,
himayesi yiice olan, sonsuza degin ‘ama’'da bulunan ve ebediyen tecelli etmesi
s6z konusu olmayandir. Ciinki hakikat buna engel olur.”%

Zat ve ultihiyet arasindaki iliskide her hangi bir dualist tasavvurdan, iki-
sini birbirinden ayri varhklar seklinde diisiinmekten sakinmamiz gerekir.
Ulthiyet -daha dnce igaret edilmisti- nisbet ve irtibatlar: biraraya getiren so-
yuttur ve miistakil harici bir varhif yoktur. Ulthiyet, ayn: anda hem ayiran
hem birlegtiren bir berzahtan ibarettir. Bu, Ibn Arabi'nin 6nceki metinde nis-
betler ve vasiflar olarak ifadelendirdigi seydir.

Ahadiyet ilahi zatin nisbetidir. Vahdaniyet ise bir sifattir. Sifat zatta her
hangi bir cokluga yol agmaz. Ibn Arabi énceki metinde vahdaniyeti zatin bir
ismi olarak ifade etmis ve “Zatta vahdaniyetle birlikte ikilik ¢rktigini” belirt-
mistir. Ancak aldanmamarmz ve ultthiyeti zit tizerine zaid ikinci bir varhik
seklinde tasavvur etmememiz gerekir. Aksi durumda Ibn Arabi'nin bu mer-
tebede reddettigi cokluga digmis oluruz “Zat’ta ikilik oldugunu séylemiyo-
rum. Soyledigim sadece zatin sifatlardan ayrilmasimn imkansiz oldugudur.
Zira ahaddaki say1 onun hakikatini gidermez ve yolundan da altkoymaz "%
Sayet Ibn Arabi “bir'in kendisi say1 olmadig1 miiddetce, ‘iki’ sayilarm ilkidir”
deseydi, problemi daha kolay ¢6zebilirdi. Zira ‘iki’ gercek bir coklugu temsil
etmez. Nitekim $ehristani'nin anlatti tizere Pitagoras sunu ileri stirmiigtiir:
Sayi, “cift ve tek olarak ikiye ayrilir. Ik basit say1 iki'dir. {lk basit ¢ift say1 ise
dért’tiir. Cift, iki esit seviyeye ayrilir. Iki, ¢ift say1 degildir. Sayet iki kisimlara
ayrilsayd, iki tane bir olurdu. .Ve bir de sayilar icerisine sokulurdu. Oysa biz,
sayida ikidenbagladik. Cift ise sadece ikinin kisimlarindan birdir. Nasil ikinin
kendisi olur?"* Ibn Arabi sunu s6yleyerek bu ¢éziime neredeyse yaklagmakta-
dir: “ahaddan kesinlikle bir sey cikmaz. Zira sayilarn ilki ikidir.”®8

Bundan sonra geriye kalan soru: Alem ‘bir'den nasil sudtr etmigtir? ya-
hut sayilarin kékeni olan ‘bir'den sayilar nasil sudur etmistir? Bu sorunun
cevabinda, Thn Arabi, Thvan-1 Safa ve coklugun bir'den eklenme yoluyla sudtr
ettigi ve varliklarin da Allah’tan aym yolla sudiir ettigini diiéiine_g fPitagoras—

35 Kitabu'l-elif, s. 6.

36 Ibn Arabi, Tenezziliil-emlak min Alemi’l-ervah ila dlemi’l-eflak, nsr. Taha Abdiilbaki Stirtr-Ahmed
Zeki Atiyye, Daru’l-Fikri'l-Arabi 1380/1961, s. 43.

37 Sehristani, el-Milel ve'n-nihal, ngr. Muhammed Seyyid el-Geylani, Matbaa-i Mustafa-el-Babi el-
Halebi, 1968, 11, s. 76. -

38 Fithat, 111, 5. 126.
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¢tlar arasinda 6nemli bir fark ortaya cikmaktadir. “Ey kardegim bil ki, en yiice
ovgiye layik Bari Tedld' min vahdaniyet nurundan yarattign ilk sey faal akil de-
nilen basit cevherdir. Nitekim O, tekrar etmekle ‘bir'den ‘iki'yi inga etmisgtir.
Sonra ‘iki'ye ‘bir’ ilave etmekle ‘li¢’ sayisim olugturdugu gibi akil nurundan
feleki-kiilli nefsi olugturmustur. olusturmustur. Sonra ‘ii¢’e ‘bir’ ilave etmek-
le dért’is olusturdugu gibi nefsin hareketinden ilk heytlay: olustumustur.
Sonra oncekileri dérde eklemek stiretiyle dértten diger sayilarin olugturmasi
gibi heytiladan diger mahlakat olugturmusg ve akil ve nefs vasitasiyla onlan
mertebelendirmigtir.”®® »

ibn Arabi, varlig, eklenme degil (izafet), etkilegim (tefaul) esasina dayan-
dirir. Daha 6nce igaret edildigi gibi, ‘yarat;lan ilk varlik (akd yahut kalem),
uldhiyetin hakikatler hakikatine tecellisi stiretiyle ama mertebesinde varlik
kazanmgtir. Kiilli cisim (ars) ise kiilli nefsin ilk akildan zuhfirundan ve kiilli
nefs ile ilk aklin kiilli tabiat ve hebay: doguran nikdhindan var olmugtur. Ars
hebada bir stret olarak varolur. Yani her bir.varlik, kendisini 6nceleyen ¢
unsurun etkilesiminden varolurlar ve bu hiikitmde ilk varhk (akd) ve ilk cisim
(ars) esittir. Bu tiirden bir diisiince, Ibn Arabt'nin -Thvan-1 Safa ve Pitagoras¢i-
lara uyarak-, sayilar basamagindaki cift ve tek sayilar ya da cift ve tek arasinda
gbzettigi ayrimla uyusur. S6yle ki Ibn Arabt'ye gére ‘iki’ ¢ift sayilar basamag:-
nun ilkidir. ‘U¢’ tek sayilar basamagmin ilkidir.*® ‘Bir’ kendisi say1 olmamakla
beraber, biitiin sayilarin kékeni olduguna gore, ‘iki’ say1 basamaklarinim ilkidir.
Ancak ‘iki'den -tek bagma- ¢okluk meydana gelmez. Gergek ¢okluk tek sayilar
basamagmin ilki olan ‘¢’ sayisiyla baglar. ‘Ug” ile sadece sayilarda degil, ilaht
isimlerden baslayip duyulur varliklar dlemine kadar biitiin varlik hakikatlerin-
de ¢cokluk meydana gelir. Cokluk ii¢c seyden varolur: etken, edilgen, edilgenlik
(fail-minfail-infial) yahtit erkek, disive birlesme (miizekker-miiennes-nikah),
yahut iki énciil (mukaddime) ve sonuca gétiiren orta terim. Cokluk ikilikten
var olmaz ki basit (yalin) bir mertebe olsun. Fakat o, miirekkeb iiclitkten va-
rolur. “Sayilann ilki ‘iki’dir. Ancak iicii, o ikisinin ciftlestirmedigi ve birbirine
baglamadif1 miiddetce ikiden asla bir gsey gkmaz ve ii¢, o ikisini birlegtiren-

dir. Béylece bu ikisinden mahiyetleri bakimindan olusan sey, olusur. Bu iki |

sey ister ilahi isimlerden ister manevi veya duyulur varliklardan olsun zik-
rettigimiz bu kural ¢ercevesinde meydana gelir. Bu“fert isminin hitkma"dir.
‘U¢’ fertlerin ilkidir. Bu isimden miimkiin varliklarin aynlarindan zuhir eden

39 Resiil, s. 54.
40 Bk. Fatdhat, 11, s. 215. lligingtir ki ibn Arabi bu ayrum rityada Rasiil'den aldigr kesfi bilgi olarak
goriir, .
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zuhiir etmigtir. Hi¢ bir miimkiin ‘bir'den var olmamigtir, bilakis ¢coguldan var
olmugtur ve cogulun en az ise ‘ti¢’tiir. ‘U¢’ ferttir ve her miimkiin varhk ferd

ismine muhtactir.”*

Biitiin varlik mertebelerindeki varliklarin, en yiice berzah aleminden bag-
layip emy dlemini gecip tabiat leminde son bularak gerceklegen ‘ti¢'ten zuhtr
etmeleri diigiincesi, ister fail (etken) isimler ve miinfail (edilgen) isimlere do-
niigen ilahi isimlerde olsun, ister aym gekilde kisimlara ayrilan tabiat unsur-
larinda olsun, ister kendisinde kaf ile nunu birlegtiren vav harfinin gizlendigi
“kiin” ilahi kelimesinde olsun, ister iki énciiliin aralarinda ihtiya¢ duydugu
orta terimin bulundugu mantik hitkiimlerinide olsun, isterse de erilin (miizek-
ker) digille (mtiennes) irtibat1 ve ikisini birlegtiren nikah iligkisinde olsun, ibn
Arabi digiincesinde agikea kendisini gosterir.*?

Varolusun tiglidden ortaya cikip dértliide sonlandigim séylemek miimkiin-
diir. Dolayisiyla varhgn tiimi dértlii bir yap1 tizerine kurulmustur. Alem ve
insan, kiilll hakikatlerinde veya detaylarinda egittir. Bunu: “Allah Siibhanehu
tek olmakhf kendisine has kilmak icin alemi cift olmaklikta izhar etmeyi
diledi. Boylece vahidit'l-ferd ismi dogruluk kazand, efendi kéleden ayrildi”
sozi tasdik etmektedir. Buradaki ¢ift olmakhig: ikili degil, dértliilitk temelinde
anlamak gerekir. Cift, “cogulun ikilisidir (tesniyetirl-cem).” ‘Iki’ -daha énce
deginildigi tizere- cogulun ilkidir. Ibn Arabi ister lemden ister insandan bah-
setsin, dortlilitk varhgim temelidir. Alem -daha énce igaret ettigimiz gibi- in-
samn varligim icerir ve ancak insanin varhgyla ilahi strette olur. ‘

Allah’'in insani ve 4lemi kendi stretinde yaratmas: anlayigi, gecen metindeki
¢ift-ligin dortlilitk degil, ikililik olan bir ¢ift-lik oldugunu vehmettirebilir. An-
cak bu vehim, dlem ve insandaki her bir seyin dayanag olan zahir-batin ikililigi-
ni, gecen kisimda tafsilatiyla tahlil ettigimiz tizere biitiin varhk mertebelerinde
ve seviyelerinde alemin zahir-batin ikililigini hatirladigirmzda zail olur. Dolay:-
styla burada Adem'deki zahir-batin ikililiginden ayrmtili bir sekilde soz étmeye
muhtag degiliz. Bu béliimde sadece daha dnce igaret ettiimiz boyuta ¢egitli
misallerle isaret etmekle yetinecegiz. Adem —veya insan-1 kimil- hakikat-i mu-
hammediyyenin ruhunun ilk tecelligdhi olduguna gore bu hakikate paraleldir
ve Adem’in bizatihi varligs, en yiice berzah mertebesinde varhgm dértlit yapisi-

41 Furahat 110, s. 126 ayncabk Futuhat I s.170-171.

42 Bk. Fitahit, 1, s. 171, 263, 111, s. 126 ve Kitabu'l-elif, s. 11-12 ve bk. Ebu'l-'ala Afifi, Ta Ilkat ala
Fusuisi'l-hikem, s. 322-323. -

43 Tedbiratit'l-ilahiyye, s. 107. ;

44 Fitahat, 11, s. 286.
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nin bedenlenmis halidir. Ibn Arabi'nin de yaptig1 gibi hakikat-i muhammediy-
ye ile kalem (ilk akail) arasinda paralellik kurmamiz dogru ise, daha énce igarét
edildigi gibi rithani Adem’in hakikati ile kendisinde ilmi ve ameli kuvvetlerin
temessiil ettigi levh-i mahfuz (kiilli nefs) paraleldir. Yine Ibn Arabi'nin yaptig1
gibi hakikat-i muhammediyye ile Rahman isminin istiva ettigi ars ve bir olan
ilahi kelime arasmda paralellik kurmamiz dogru ise, rihani Ademin hakikati,
kendisinde ilhi kelimenin emir ve hiikiim olarak iki kisma ayrildig1 kiirsiye pa-
raleldir. Daha 6nce belirtildigi gibi emir ve hitkiimden bir ¢ok kisimlar meydana
gelir. Adem’in kendisi, kendisinde bulunan iki ¢elisik kuvvenin varhgma daya-
mr. Bu sebeple Allah Adem’i iki eliyle yaratip, ona iki yol gostermistir. Alem de
Adem’in hakikatinden iki kisma ayrilmigtir: mutluluk ve bedbahtlik kisumlari.
Tek bir yurt da ~Ademin varhgryla- iki yurda ayrilmistir: diinya ve ahiret.*

Adem kendi zatinda ikili bir ¢ift olmakhg temsil ettigine ve Allah da
Adem’i kendi stiretinde yarattigina gére, dogal olarak Adem’in ve alemin var-
Iigzyla meydana gelen cift olmakhk ikili degil dortliidiir olur.% “flahi hakikat
iki durum saglar. Bundan dolay: stiret bagkasinin degil sadece insanmn hakka
olmustur. Allah insam iki eliyle iki yaratiligta var etmigtir (yani bedeninden
ibaret zihiri yaratihis: ve digeri ruhundan ibaret batini yaratiligs) ... Allah'in
ilahi hakikatin misli stretin zuhtiru i¢in varlik mertebeleri dért olmustur.
Dértleme bu siislii gekillerin kékenidir.”*

Gecen kisimda (Insan-Alem) insamn zahirini ele almigtik. Bu béliimde ise
ilem ve insan varhgmn temel dayangi olan dértlilik fikrinin aciklamasi ve
sebeplendirmesiyle ugrastik. Mantiki olarak ikinci kisimda (Insan-Allah), in-
samin ilahi-batini boyutu olan ikinci boyutu ele alacagiz.

II. INSAN-ALLAH

1. insan ve ilahi Siret

Insan ruhunun, varhigm tamaminda sereyan eden hakikat-i muhamme-

diyyenin ruhundan alindifinda daha once isaret edilmisti. Bunun anlam -

hakikat-i muhammediyyenin dlemin ve insamn varbk kaynag: olmasidir.
Hakikat-i muhammediyyenin kendisi ulithiyetin hakikatleri oldugu ve bu ha-

45 Bk. Tenezziili'l-emlak, s. 42.

46 Daha once igaret edildigi izere Allah'm ¢ift kutuplulugu Zat-uldhiyet ikiligidir.

47 Tenezziilir'l-emlak, s. 42, bu dortliliginiin tecellileri i¢in bk. Fitihdt, 1, s. 120-121,93, 118-119 n,
s. 668, 406, I11, 5. 197-198, 199.
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kikatleri berzah aleminde bir araya getirdifi miiddetce dlem ve insamn killi
hakikatleri yoniinden benzesmeleri dogaldir. Bununla birlikte bu hakikatler
insanda toply, dlemde dagmik halde bulunmalar: bakiminda insan ve alem
birbilerinden farklidir. Bu itibarla 4lem ve insanin, hakikat-i muhammediy-
yenin stiretinde yaratildigini séylemek dogru oldugu gibi Allah’m stiretinde
yaratildigimi séylemek de dogrudur. Allah “Alemin biitiintini ayrintisiyla bu
stirette toplamig ve ayri ayr olarak da séz konusu yaratihstan farkl: bir se-
kil tizere ancak insandaki Adem stiretinde var etmistir.”*® Hakikat-i muham-
mediyye ile insandaki Adem streti arasindaki iligki ruhun stiret veya batimn
zahirle yahut elbisenin elbiseyi giyenle iligkisidir.

Hakikat-i Muhammediyye ~daha 6nce bahsettigimiz gibi- ildhi z4t ile dlem
arasinda araci varlik mesabesinde iken, insan streti de bu araa varhgm itk
tecelligahi ve kimil sretidir. Insan bu anlayis uyarinca hakikat-i muhamme-
diyye ile &lemi birlestiren berzahtir (berzah-1 cAmi). “insan bu cAdmi’ (toplayict
ve birlestirici) isme sahip oldugundan zatiyla iki mertebeyi kargilad: ve boy-
lece insanin hilafete sahip olmasi, alemi yénetmesi ve tafsil etmesi miimkiin
oldu.”® Toplayan insandan (insan-1 cami’) kasit halife ve kutup olan insan-1
kamildir. Hakikat-i muhammediyye en yiice berzah 4leminde berzahi-hayali
mertebe iken insan-1 kamil bu mertebenin siiretini temsil eder ve béylelikle
hakikat-i muhammediyyeye paralel olur. insan aym zamanda ulthiyet haki-
katlerine de paraleldir. Ciinkii ilahi isimleri toplu halde temsil etmektedir.
Ibn Arabi ve genelde mutasavwiflar Hz. Peygamber’e nispet ettikleri su ha-
dise dayanmaktadirlar: “Stiphesiz Allah Adem'i kendi stiretinde yafatrmﬁ:tr."
Adem’in yaratildig bu stiret kaba duyusal bir stret 'degﬂdir. bn Arabi bu
stireti ilahi hakikatler veya Allah'in kadim ilmindeki insanin ezeli streti te-
melinde anlar. “stretihi/onun streti” lafzinda zamir Allah’a ait olursa, siretle
kastedilen ilahi isimlerin hakikatleridir. Zamir sayet Adem’e ait olursa, mana
Allah'm ilmindeki Adem streti olur. Burada 6nemsedigimiz sey, bizzat stret
kavramimn varsayilan bir asil ile stiret arasinda bir farklilig: tekid etmesidir.
Bu kavram -bir diger acidan- bizi alemin stretlerindeki ilahi temessiil anlayz
gina gotiirmekte ve oradan da mutlak hayale déndirmektedir. o

" Ademin yaratildigs bu sdret, Allah’in ezelde kitlli ve cAmi’ mevcad icin ta-
savvur ettifi -tabiri cdizse tahayyil ettifi- seyden bagkas: degildit. Stiret bu
anlamda -veya hayal- tasavvur ve tahayyiil edenin ayn’idir. Temel ilke -Ibn
Arabi'nin dedigi gibi- sudur: “Tasavvur edenin tasavvur ettigi her ey tasav-

48 Ankd-i mugrib, s. 38. -
49 Fitahat, 11, s. 468. ’
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vur edenin ayn’idir. Ciinkii onun diginda bir sey degildir. Alemin zuhiir eden

ayn'ma mutabik bir stiret, Hakk tarafindan tasavvur edilmis olmahdir. Adem-

olan Insan alemin toplamindan ibarettir. O kiiciik insandir ve biiyik dlemin
 zetidir... Adem Allah isminin stiretinde yaratilmigtir. Ciinkii bu isim biitiin
ilahi isimleri icermektedir... ilim malumun tasavvurudur. {lim 4limin zitina
ait sifatlarmdandir. Alimin ilmi 4limin stretidir. Adem bu stret {izerine yara-
tilmigtir Béylece Adem’i Allah stireti tizere yaratmistir. Bu mana, sayet zamir
Aderm’e ait olsa batil olmaz. Stret ilmi acidan Adem'’in stireti olur. Adem’in
duyulur stireti de o sfirete mutabiktir. Bunun tasavvur edilebilmesi, ancak ta-
hayyiiliin ortaya ¢ikardig: bir tiir hayalle miimkiindir. Biz ve bizim gibiler ise
onu tasavvur etmeksizin biliriz. Ancak stretler Hakk'inda varid olan hadisten
bildik ki, Allah Adem’i tasavvursuz biliyor olmas: bakunindan degil, tasavvur
etmesi bakimindan sz konusu sGrette yaratmay: irdde etmistir. Dolayisiyla
Allah bu ibarede tahayyiild dikkate almistir.”°

Adem, ilahi ilmin stiretinde olduguna ve ilim ister varhk ister yokluk ol-
sun malumun oldugu gibi tasavvuru ise, bunun anlami Allah'm Adem’i ken-
di stiretinde yani kadim ilmindeki strette yaratmig olmasidir. Stiret tasavvur
edenin aym olduguna gére Adem Allah'in stretindedir veya sayet hadisteki
zamir Adem’e ait olursa Allah’in ilmindeki kendi stireti tizeredir. Sonucta iki
anlam da birbiriyle ¢elismez. Bu acidan Adem’in kendisinin Hak ile halk ara-
sinda berzah oldugu séylenebilir. Tipkt kidem, evveliyyet, hudas, dhiriyyet
ve biitiin z1d sifatlarla vasfedilebilecegi gibi. Adem'e streti tizere oldugu ash
ile iligkisi agisindan baktigimizda, onu kidem ve evveliyyet ile vasfedebiliriz.
Adem'e ash oldugu alem ile iligkisi acisindan baktigimizda ise, onu hudis ve
shiriyyet ile vasfedebiliriz “Bu tekil insan biztihi ilahi hazrete mukabildir.
Allah insam sekil ve organlari acisindan -onda zuhtir eden- alt1 yén {izerine
yaratmistir. Insan alemde dairenin merkezindeki nokta gibidir. O batn olarak
Hak’tan, zéhir olarak alemdendir. {lk olarak kasittan, son olarak yaratihstan-
dir. Insan kasitta ilk, yaratihista sondur. Stretiyle zihir ve ruhuyla batindur.
Allah onu, tabiati ve cisminin streti acisindan dort seyde yaratmistir. Insan,
dort ritkniin toplamindan ibaret oldugu i¢in tabiatinda dértliliige sahiptir.

Allah onun bedenini uzunluk, genislik ve derinlikten ibaret ii¢ boyuta sahip -

olarak yaratmuis; zat, sifat ve fiiller acisindan ildhi hazrete benzetmigtir.”!

Bir yandan insan ile Allah diger yandan da insan ile alem arasindaki biitiin
bu kargilagtirmalar, bu ii¢ hakikatin birlestirilmesi anlamina gelmemekte-

50 Fiitahat, I1, s. 123-124, bk. Ukletii'l-miistevfiz, s. 45-47.
51 Fiitahat, 11, s. 446.
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dir. Bu kargilagtirmalar, asil ile siiret arasindaki iligkiye ulagmarmiz saglayan
paralellik anlamimdadir ve insanin temsil ettigi ikili boyutu ve buradan ha-
reketle onun hayali berzahi vasita olan tabiatini tekid eder. Isaret edilmesi
zaruridir ki, biitin bu sifatlar birinci derecede hakikat-i muhammediyyenin
ilk tecelligah1 olan Ademe b6rtiigiir. Nitekim ayym derecede titm zamanlarda
alemin yoksun kalamayacagi, ruhu itibariyle alemin varlig: ve siirekliligini
muhafaza eden insan-1 kimile veya kutba da ortiigur.

Adem ile hakikat+ muhammediyye arasindaki fark, tam bir mutlakhk ile
mukayyedlik, sey ile golgesi arasindaki farktir. Bu agidan Adem, hem.zéhiri
hakikati hem batini hakikati acisindan insan tiiriintin fertlerinde tecelli eden
kiilli ruhu temsil eder. Adem Allah’in Halifesi, naibi ve bedeli mesabesinde ol-
duguna gére, Ademe tibi olan ariflerde bu halifelik ve naiblik Ademde oldugu
gibi asaleten degil tabi olmaklik seklinde tecelli eder. “Allah, ilahi stiretle z&hir
olan insan-1 kamile bu kemali ancak Hakk'in bir bedeli olmasi icin vermigtir.
Bu nedenle ona halife ve ondan sonra gelen benzerlerine de onun halifeleri
adimi vermistir. Yalmzca birincisi Hakk'in halifesidir. Cisimler dleminde on-
dan zuhtira gelen benzerleri ise bu halifenin halifeleri ve onun icin miimkiin
olan her durumda onun bedelidir.”5?

Halifelik, naiblik ve stret fikri, daha énce igaret ettigimiz gibi bir acidan

insan ile Allah bir diger agidan insan ve dlem arasindaki birligi ortadan kal-
dirmaktadir. Insan Allah’in stretinde ise insan Allah degildir. Sunu sdyleye-

 biliriz: Insan harici (ayni) varhikla zuhtr etmeden 6nce ulthiyetle birlegmis-

tir. Ancak ilimdeki varlik halinden harici varlik haline intikali, her ne kadar
ilimdeki sahip oldugu stretini korusa da, insam bagkalagtirmigtir. Problem,
birlik degil denklik problemidir. Zira Adem Hakk’a denktir. Adem ve Hakk’m
hakikatleri, altin ve demirin tartinin kefelerinde denk gelmesi glbl, terazinin
kefelerinde denktir. Ancak altin demirden farkhdir. Oyleyse birlik vehmini
zihinlerimizden kaldirmamiz gerekir. “Insanin ‘Allah Ademi kendi stiretinde
yaratmigtir” s6zil uyarinca ilahi mertebe karsisindaki tartisim: bilmesi gere-
kir. f1ahi cémertlik insam tartiya koymustur. Insan zat, sifat ve fiil yoniin-

- den kendisini var kilan mertebenin stretiyle tartilir. Terazinin iki kefesinde

tartilan iki seyin aym hakikate sahip olmalar: gerekmez. Altin sikke, demir
kiilceyle tartilabilir. Ancak ikisi ne zat ne sifat ne de say1 bakimimdan benzer
degildir. Boylece insan bilir ki, insan siiretiyle ancak o stretin, insanin ihtiva
ettigi her seyden, onun varolmasim saglayan ve o sirette eserlerini izhar eden

Ad .

52 Fatihat, 111, s. 279-280.
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ilahi isimlerle talep ettigi sey tartilabilir. Tipki demir kiilcenin tanum, hakikat
ve hiarici stret bakimindan altina denk olmadig gibi kul da her ne kadar Al-
lah onu kendi stiretinde yaratimigsa da, Allah’la tarum ve hakikatte birlesmez.
Allab’in zatinin bir tanimi yoktur. Insan ise, resmi veya lafzi degil zati bir ta-
nimla tamimlanmigtir. Bitiin mahlikat da bu tanima sahiptir. Insan, yarati-
lis ve mertebe yoniinden mahlikitin en kamili ve toplayicisidir. Bu mizamn
hakikatini tam olarak kavradiginda, stiret Hakk’inda onun bir zat ve senin de
bir zat olduguna, senin diri, alim ve cesitli sifatlarla nitelendigin gibi O'nun da
aym gekilde nitelendigine dair vehmin senden zail olur. Bu mizan sayesinde
stretten kastedilenin bu olmadig: sana agikér olur. Bu nedenle insamn yara-
tihg1 ile mizanin konulmas: tek bir strette bir araya getirilmistir. Senin igin
mizanda agirihga kagmaman ve azginhk yapmamandir. Mizanin kurulmasi
ancak sana zikrettigim gibi bir él¢it dahilindedir. Allah yaratan, sen yaratilmis
bir kulsun. Sanat eseri sanat¢isimi nasil bilir? Sanat eseri sanatqisinin zitimn
stiretini degil, ilminin stiretini talep‘eder. Sen, seni yaratanin bir sanat eseri-
sin. Stiretin onun sana dair bilgisinin stretiyle 6rtiisir. Bitiin yaratilanlar da
bu sekildedir.”>

Insanla Allah arasindaki benzesme zit agisindan degil, ilahi ilmin stiretiyle
bir benzegmedir. Bu tiirden bir tasavvur, ilahi zat ile insan zit1 arasinda bir
benzegmeyi degil, insamn hakikatleri ile ulthiyetin hakikatleri arasinda bir
benzesmeyi insa eder. Burada Ibn Arabi diistincesindeki temel ikililigi tekid
eden bir yaklagim séz konusudur ki, Ibn Arabi bu temel ikililigin iistesinden
gelmeye ¢ahgmaktadir. Tkililigi, bir ¢ok aragtirmac yaygin vahdet-i viicad he-
sabina inkar etmektedir.** Dolayisiyla Adem, Hakk'm Varligimu ¢ift yaprmg-
tir. Bu cift olmaklik slemde veya insanda cokluga vesile olmustur. Adem veya
insan-1 kamilde stiret tam olarak tahakkuk ettiginden, Adem ilahi isimleri
bilmis ve bu sayede meleklere iistiinlitk kazanmistir.®> Ademogullarinda bu
stret bilfiil degil, bilkuvve olarak gerceklesir. Ancak diger yandan onlar, ken-
dilerindeki zahir-batin ikiligini agmaya ¢aba sarfedip, asli-batini hakikatleri-

nin bilgisine ermeyi bagarabilirlerse, kendilerinde stretin bilkuvve degil bilfiil

tahakkuk etmesine kabil olurlar.

Insan varhgmm ilahi siirette olmas: Hak ile mahlakatn birbiriyle 6rtiig-
tigi anlamma gelmedigi ve Allah-insan ikiligini ortadan kaldwmadigindan,

53 Fitahat, 111, s. 8, ayrica bkez: Fatihat, 11, s. 642. B

54 Bk. Ebu'l-ala Afifi, Ta'likat ali Fusis, s. 8. Ve Afifinin Ibn Arabi Hakk'mdaki ¢cahgmasinm bir ¢ok
yerlerine dair daha 6nce igaret ettigimiz boyuta.

55 Fitahat, 111, s. 399-400.
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bir bagkalik ve farkliha dayal: benzegme anlamina gelmektedir. Bu noktada
insan ile Allah arasindaki iligki, insan ile dlem arasindaki iligkisiye paraleldir
ve insani aracimin berzahi tabiatini teyid etmektedir. Insan-alem arasinda-
ki benzegme dértlii bir temele dayandigina gore, Allah-insan benzesmesi de
batininda bagkalik ve farklilik boyutlarimi iceren dértlii bir temele dayamar.

2. Allah-insan ikiligi

Insan-1kamilin stretini temsil ettigi ulthiyet hakikatleri cok cesitlidir; ben-
zesme, zithk ve farklilig: icermektedir. Bu hakikatler mevcdatin stretlerinin
aynlarinda, yahut lemde diyelim, dagimk olarak zuhar ederken, insanda bii-
tiiniiyle bulunurlar. Allah’in evvel, &hir, zahir ve batin olmas: bu hakikatlerin-
dendir ki, her ne kadar insandaki anlamlar1 Allah'daki anlamlarindan farkh
olsa da insanda biitiiniiyle bulunan birbirine zit hakikatlerdir. Ancak builahi-
hakikatler —~bagka bir yénden- anlam ve $zlerini insan ve aleme izafetle elde
ederler. Sayet varliktan insan ve alemin yok oldugunu tasavvur edersek, ev-
vel, hir, zahir ve batin diyemeyiz. Uldhiyetin kendisi ancak me’lthun (ilah
edinen) varhg; ile akledilebilir. Rububiyyet ancak merbtibun (rab edinen) var-
lig1 ile akledilebilir. Biitiin ilahi hakikatler béyledir. Bu su anlama gelir: Allah-
insan veya asil-stret arasindaki iligki, birbirini gerektirme iligkisidir. “Hakk’a
dair akledilen her bir hakikat, halk olmaksizin akledilemez. Zira tiim hakikat-
ler bizatihi halki talep ederler. Hakk'in ve halkin akledilir olmasi zorunludur.

 Citnkit ilahi hakikatin, Hakk'm zatmda eser taalluku olmas: muhaldir. Mhal

olan bir sey de hitkmiin devre dis1 kalmas: dir. Ciinkii hitkiim zatidir. Suhalde
halkin akledilir olmasy, ister varlikla ister yoklukla nitelensin zorunludur.”8

Hak ile halkin veya Allah ile insanun birbirini gerektirmesi akli veya zihni
bir gerektirmedir. Bu, dlem ve insan varhgimn, ilahi zata isimlerini, sifatlarim
ve hakikatlerini kazandirmasi anlamina gelmemektedir. Ibn Arab'nin dili bizi
zaman zaman boyle bir vehme diisiirse de, onun varlik mertebelerinde ayni
(harici) varlik ile zihni varlif: birbirinden ayirmasi, boyle bir celiskiyi agikla-
may1 ve bu vehmi ortadan kaldirmay: miimkiin kilar. Alemin -ve dolayisiyla

" insanin- ilmi varliklari, ayni (héricl) varhklarim énceler. ih'mdeki bu varhk,

varlik mertebelerinden birisidir ve yokluktaki sabit aynlar gibi lem ve insa-
nin varligidir. Iste bu varlik kékendir veya kendisinden ayni/harici varligin ye-
serdigi tohumdur. Alemin ve insanmn ayni varhgi, Hakk’in varligim cift yapip
iki kildigina gére, Allah’in ilmindeki bu varliga ikinci bir varlik olarak ta baka-

56 Fatahat, I, s. 286.
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biliriz, ancak vahdet merhalesinde. Alim ile ilim arasinda zihni bir ayrim yap-
mamiz dogru olursa, s6z konusu varlik ikinci bir varliktir. Bindenaleyh alem
ve insan, ister ayni (haricl) varhkla ister ayni (harici) yoklukla nitelensinler
Hak’kin varhgm cift kilarlar . Cinkd bu ayni yokluk ilmi varlik tarafindan
oncelenmistir ve o, sibit aynlarin yokluktaki varhifidir. “ ayninm yokluktaki
stibtituyla, eserleri kabtile hazir hale gelir. Yokluktaki siibitu varlik agacinun
tohumudur. O yoklukta tohum, varhkta agactir... Oyleyse dile getirdigimiz
gibi ilimde ancak bir ¢ift olma vardir ve o da ¢ogulun ikilenmesidir. Cinka
ilahi hakikatler ve bu hakikatlerle kapasiteleri él¢iisiince tahakkuk edenler de
coktur. Tahakkuk edenler, her ne kadar ayni (harici) varlikla nitelenmemis
olsalar da, ilimdeki hakikatleri ikilemislerdir.”’

Uldhiyet hakikatleri ile insan ve dlemin hakikatleri veya Hak ile halk ara-
sindaki birbirini gerektirme zorunlu bir gerektirmedir. Ancak bu, birbiriyle
ortiigme veya bir olma (vahdet) anlarmina gelmez. Zira, her ne kadar zihni ve
akli baglant: agisindan birbirlerine dayansalar da, kulun hakikati kulluk, Rab-
bin hakikati rabliktir. “Kul zat1 itibariyle kuldur. Ancak, bir efendiye dayandig:
akledilmedik¢e kulun kullugu akledilemez. Rab da zat1 aismdan Rab’dir. An-
cak Rabb’in rabligi, merbiibu (rab edineni) —ki onun dayanagidir- akledilme-
den akledilemez. Zira her biri digerinin dayanagidir. Maltim, alime ilim verir
ve onu alime déniistiirtir. {lim maltmu maltma dénistiiriir. Zikrettigimiz bu
seyleri yok saydigimizda ise, ne 4lim ne maliim, ne rab ne merbub kalr. Dola-
yisiyla dlim-mal@im, rab-merbtibdan bagka bir durum yoktur ki, varlik bunun
tizerinedir. Oyleyse varhgm ve miigahedenin verileriyle konusup, aklm caiz
gordugi vehimleri terketmeli.”*® Allah ile insan arasindaki iligki, birbirine da-
yanma ve birbiriyle ilintili olma {izerine kurulu zorunlu bir iligkidir. Bu iligki,
ontolojik agidan iki taraf arasina bir ayrim koymanin imkansiz oldugu ¢esitli
ikili yapilar vasitasiyla ifade edilebilir, gayet iki taraftan birini disarida bira-
karak idrak etmek te —aklen- mitmkiindiir. Bu iligki, asil-stiret, batin-zahir,
evvel-ahir, Hak-halk, efendi-kéle, rab-merbab, ilah-me’ltth iligkisidir. Bunla-
rin tiimi, sadece birini digerinden diglayarak akledilemeyen birbirini gerek-
tirme iligkileridir.“Batin-zahir” iligkisini, Allah ile insanm birbirini gerektir-
mesi vasitasiyla agiklamamiz i¢in bir misal olarak kullanabiliriz. Bu iliskinin
analizi, ister Allah'in ilmindeki insanin stireti olsun ister ilihi isimlerin streti
olsun, insanin yaratildig: “stiret” kavraminin esitli boyutlarina bizim i¢in 151k

tutabilir.

57 Fitahat, I, s. 286.
58 Fitithat, IV, s. 102.
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Tki farkl: bakis acisindan Allah’i zahir ve batin sifatlariyla niteleyebiliriz.
Allah ezelden beri kendisi icin (lizatihi) zahirdir ve zuhiru icin kendisinin
disinda hicbir seye muhtac degildir. Ancak O -bir bagka agidan- en nemlisi
insan olan varliklarin stiretlerinin aynlarinda zihirdir. Allah zatia dair ilmi
acisindan ezelden beri zahirdir. O varliklarin siretlerinde isimleriyle zahirdir.
Bu zuhiyr, varhklarin perdelerinde zatinm batm olmasma sebep olur. In-

(haricl) varhga zuhir etmigtir. Onun ayni (haricl) varhigi zuhtry, ilmi varhg

~ batinhgidur. Insanin ayni (hérici) varlikta zuhtru ilahi zatin batinhigina sebep

olmugtur. Boylece insan, arkasinda ilahi zatin gizlendigi bir perde ve golge ha-
line déniigmistiir. Bununla birlikte insaniin zuhtiru —-diger agdan- ilahi isim-
lerin zattaki batinlik halinden zuhdr etmelerine sebep olmustur. {1ahi isimler
veya ultthiyet hakikatleri ~bu durumda- ilahi zat ile insan veya alem arasinda
araci varlig: temsil ederler. Onlar bu durumda ilahi zit ile kaim golgeye ben-
zerler ki, bu gélge ilahi zattan uzayip, onu perdeler, bazen de ilahi zita yapisir
ve bizzat kendisi perdelenen olur. Ultthiyet hakikatlerinin -veya gélgenin-
uzamasi 4lemin ve insanin zuhtirunu temsil eder. Insanin zuhtru ilahi zatin
batinli; insamn batinhig ise ilahi zatin zuhdru anlarmina gelir. Bu zaviyeden,
insan-Allah iligkisine zitlik tizerine kurulu bir ilke tizerinden bakmak miim-
kiindiir. Insan ve Allah asla birlikte zuhtira gelmezler. Zira ilahi zatin zuhtiru
insammn batinhi, insanin zuhtru ise ilahi zatin batinh@ anlamina gelir. By,
insamn ulthiyet hakikatlerini batinhk halinden zuhfira getirmesiyle gelismez. -
Ciinkii ultthiyet, ilahi zat ile insan arasinda bir araadr.

Allah-insan arasmdaki zahir-batin iligkisi, her ne kadar ikisi arasmdaki
zorunlu bir uyusma ve baglantiya dayansa da, Allah’m insana muhtag oldu-
gu anlammna gelmez. Zira ilahi z4t ezelden beri kendisine zahirdir. {1ahi zat,
ulithiyetin hakikatlerinin, ilaht zatin kendisini bilmesinden farkh bir bilgiyle
bilinmesini saglayan bagka bir stirette zuhur ederek kadim ve hadis her iki
mertebesiyle yetkin bir sekilde bilinmesi i¢in insana ihtiya¢ duyar. Boylece
ilahi zatin kadim ve hadis mertebelere kamil bilgisi tahakkuk etmis olur.
Ulﬁlﬁj’fét hakikatleri bﬁtﬁnﬁyle insan-1 kamilde zuhdr ettigine gére, bu haki-
katlerin bizzat kendileri Hak ile halk arasinda varolan gélge veya b’er‘zahtlrlar.
Yani ulthiyet, birbirine benzeyen iki sey yani Allah ile insan arasmda bir ber-
zahi temsil eder. “Berzah, Hak ile insan-1 kAmil arasindaki ayrimdir. Bu ayrim,
Hakk’in halktan ayrigmasim zorunlu kilar. Béylece Hak, daha layik olanla gé-
riiliir. Onun mevkii, sgahusta bulunan golge gibidir ki bu gélgeden bi¥ uzayan
bir gélde uzamir. $ahis ile ondan uzayip ayrilan gélge arasinda onunla kaim
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olan golge, berzahtir. Bu, kaim oldugu sahsa daha bitigik ve ona daha layiktir.
Iste mahlikat, Hak ile ayngmistir, yoksa Hak, mahlikatla onlardan ayrigmg
degildir. Ciinkii mahltkat, Hakk'in sifatlarmi kusanmistir, Hak mahliikatin
sifatlarini kusanmig degildir. Dolayisiyla halkin zuhtru Hakla olmugtur. Yok-
sa Hakk'n zuhdru, mahlikatla olmamigtir. Zira Hak ezelden kendisi icin
zahirdir ve zuhiirunda bir geye muhtachikla nitelenmemigtir. Oysa mahlikat,
ayninda (varbginda) aym i¢in zuhtrunda Hakk’a muhtaclikla nitelenmigtir.
Burada mahltokatla kasttetigimiz, benzerlik sahibi olan insandir, bagkas: de-
gil. Iste bu ayrim, iki benzer sey arasinda yer alir. Siiphesiz ayrim, iki benzer
seyin hitkmiine sahiptir. Ciinkii o, benzerlerden her birine zitiyla karsilar ve
o olmasaydi benzer benzerinden ayrigsmazdi.*®

Allah-insan (zahir-batin) ikililigi, bizi zorunlu olarak insani stret kavram-
na ve bunun ilahi stiretin benzeri oluguna gétiriir. Bu ikililik, ilahi zuhtirun
insan zuhfirunu 6ncelemesine dayanir. Bizzat stret iligkisi de ashn 6nceligine
dayanmaktadir. Bu iligki, daha fazla tahlile muhtactir ki, bu tahlil, zahir-batin
ikililigini daha derin bir sekilde aydinlatabilit.

3. Batin ve Zahir

Insamin yaratildign ilahi stiret, hakikatinde ulthiyetin stireti veya ilahi
isimlerin hakikatleri ya da hz. Peygamber’in hadisindeki zamir, Ademe do-
nerse Allah’in kadim ilmindeki insan stretidir. Durum her ne olursa olsun,
stret asilla benzegmez ve ona tam olarak értiigmez. Asil ile stiret aramdan
bir kargihkhlik varsayilabilecegi gibi stiret, ayna gibi yansitma 6zelligine sahip
bir araa olarak varsayilabilir. Bu araci ve karsilikhilik, asil ile stiretin birleg-
mesini ve ikisinin biitiiniiyle 6rtiigmesini engeller. Ayna gorevi goren araci,
tam bir geffaflik ve her hangi bir i¢ ve dig bitkeylikten uzak tam bir diizgiinlitk
halinde~ ki bu, insan-1 kimil kavrammm temsil ettigi durumdur- sagm sol ve
solun sag goriinmesi geklinde kargisindakini cegitli sekillerde yansitir. Bu kar-
siliklihk, z3hir-batin ikiligine tekabiil eden bir ikilik (sabitlik ve degiskenlik)
yoluyla insan siiretinde tecelli eder. UlGhiyetin sabit batim, degisken zahiri
vardir, insanmn ise sabit zahiri, degisken batim vardir. Ultthiyetin batim insa-
nin zahiridir. Ulthiyetin zihiri insamn batimidir. Uldhiyet batim yéniinden
sabittir. Ciinkii o ildhi zatin gayn degildir. Uldhiyet z&hiri yoniinden degig-
kendir. Ciinkii varliklarin stretlerinin aynlarindan ibarettir. Buna kargilik in-
sanin batin1 degigkendir. Ciinkii insanin kalbi, diistinceleri ve duygulan siirek-

59 Fatahat, 111, s. 286-287.
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li degisme durumundadir ve sitkina ermeyen ve istikrar bulmayan stirekli bir
hareket halindedir. Ancak insanin duyusal z&hiri, kalbin ve nefsin muhtelif
hallerinde goziin insani hataya diigiirmeyecegi sekilde, bir él¢iide sabitlik ha-
lindedir. Ulthiyetteki zahir-batin ikiligi bizatihi insanda ortaya ¢ikar. Ancak
batmin degiskenliginde ve cesitliliginde, zahirin sabitliginde tecelli eden bag-
ka bir sekille ortaya ¢ikar. Tipki aynanin bir seyin sagim sol, solunu sag olarak
yansitmasi gibi. Yani insan hakikatinde her ne kadar Allahin stretinde olsa
da Allah’tan bagkadir. “Insanmn batiminda degiskenlik, zahirinde sabitlik var-
dir. Zahirde daha 6nce onda olmayan bir organ ona eklenmez. Batiminda ise

" tek bir halde kalmaz. Insan icin degiskenlik ve sabitlik sézkonusudur. Hak da

zdhir ve batin ile sifatlanmigtir. Zahirinde degigkenlik, batininda sabitlik var-
dar. Hakk’in batini insanin z&hirinin aymidir. Hakk'in z3hiri insanin batinimin
aymdir. O meshur ayna misalidir. Aynadaki stiretine baktigin esnada sagim
kaldirirsan, stretin solunu kaldirir. Senin sagmm onun solu, solun da onun
sagdir. By yaratilmig varlik, senin zahirin onun batin isminin stretindedir.
Batinin ise onun zahir ismidir. Bu sebeple O, kiyamet giinii tecelli ettiginde
inkar edilecek, tecellide “halden hale ge¢me” ile nitelenerek bilinecektir. Zira
sen, Onun kalp ettigi seysin, sen Onun kalbisin ve O da senin kalbindir.”®

“Zahir-batin” ve “degiskenlik-sabitlik” yoniinden ilnsan ile Allah arasin-
daki kargilikhiligin temeli, asil ile stret arasinda farklﬂlgé dayanan benzeg-
medir. Fakat bu farklihk, ulthiyet hakikatleri ile insan hakikatleri arasinda
zithik bulundugu anlaminda degildir. Bu, muvafakat, muhabbet ve insiyeti
saglayan bir farklibktir. Ultthiyet hakikatlerinin izharindaki gaye, marifettir
ve dolayisiyla “mahliikaty, beni tanimalari yarattim”. Bu nedenle s6z konusu
farklibk insanin marifet yolculugunda kdse tasi mesabesindedir. Sayet Allah
ile insan arasindaki benzegme, értilgme ve birlegsmeye dayansaydi, marifetin
bir anlamu ve yolu olmazdi. Oysa marifet bir acidan zat ile konusu arasmnda bir
baskaligy, bagka bir acidan da bir titr benzerligi varsayar. Diger bir ifadeyle ma-
rifet mutlak bilinmezden baglamaz. Aksi takdirde hichir neticeye ulasmazda.
Allah ile insan arasindaki benzegme bilgiyi miimkiin kilar. Bagkalik ve farklilik
bilgiye anlam kazandirir. Bu noktada Ibn Arabi ile mesela Ibn Seb’in arasmn-
da farklilik s6z konusudur. Agik bir bicimde vahdet-i viicad taraftar olan Ibn

in, Allah-insan ikiligini inkar etmektedir. Ona gore “halk veya masiva...
Allah’'m varhgindan ayr degildir. Allah’tan bagkas: Allah’tan haber vermez.
Varlikta tiim acilardan halk ve steki yoktur.”s:

A
60 Futihat, IV, s. 135-136, aynica bk. Fitahat, 111, s. 296.
61 Bk. Taftazani, [bn Seb'in ve felsefetuhu's-stifiyye, Beyrut: Daru’l-Kitabi'l- Lubnam 1973, s. 216, 230-231.
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Ibn Arabi'nin bazi metinlerinde bu tiirden diigiinceye bir egilim bulabiliriz.
Ancak bu egilim, ikilii ne reddeder ne de iptal eder. Dolayisiyla fbn Arabi'nin
metinlerini bu temel farkhihgin 1s131inda anlamamiz kagnilmazdir. Marifet (bil-
gi) ikilikten baglar, fakat birlikte son bulur. Marifetin ulagtign birlik, ilahi zat ile
insan zah arasmdaki bir birlik degildir. Birlik, biitiiniiyle insan varliginmn ilahi
stiret {izere tahakkuk etmesiyle ortaya ¢ikan bir birliktir. Buradan hareketle ilahi
asil ile insan streti arasmdaki farkhlik, marifete ulagtiran bir képrii ve biitiiniy-
le stiretle tahakkuk etmeye bir yol kabul edilir. “Seyler arasinda iletigim, sevgi ve
birligi saglayan en kuvvetli sey, bir muhalefle birlikte varolan farklihktir. Bu se-
beple farkhlik, muhalif olan kimse hasebiyledir ve o, yanindakinden ancak hiik-
milyle ayngir... benzerin benzeriyle bulunmasina gelince kugkusuz miinasebet,
ikisini sevgide birlestirir. Her benzer, benzerlik miinasebetinden dolay1 benze-
rini gerektirir. Sayet iki benzer bir araya gelmezse, her ne kadar ikisi arasinda
hakikatleri yoniinden fark olsa da, benzerlik sevgide farkhiliga benzer."6?

Ibn Arabi'ye dayanarak Allah-insan iligkisinin ii¢ boyutlu oldugunu soyle-
mek miimkiindir: benzesme (miimaselet), farklibk (hilaf) ve zithk. Benzes-
me, insanin Allah’in stiretinde olmasindan; farklilik ise sdretin asildan bagka
olmasindan kaynaklanir. Ancak benzesmeye dayanan bu farkhlik, uyusma,
sevgi ve tilfete vesile olur ki, bunlar var etmenin nihai hedefini gerceklestiren
marifet stitunlarim inga ederler. Zitlik iligkisi ise ilahi zatin insan zatiyla ilig-
kisidir. Bu iki zat, keskin bir sekilde bagka bagka zattirlar ve bagkalik, zitlarin
bagkahgdir. Zatlik, zat agisindan kulu rab, rabbi da kul yapmaz. Benzesme ge-
nel sifatlarda veya hakikatlerde -ki stirettir- ortaklik anlamma gelir. Farkllik,
asil ile saret arasidaki ayriliktan dogar. Insan “ilahi stiret agsimdan” Allah'n
benzeridir. “Kul oldugu durumda kendisine kul oldugu zatin rabbi olamayaca-
gragsindan da Onun ziddidir. Hakk’in onun kulag, gozii ve kuvveleri olup da
kulu ve kendisini tek bir ayna nispet etmesi agisindan farkhidir.”®® Allah onu
sevene kadar onun kulag: ve gozii olmaz. Kul, Ibn Arabi'nin dayandigi nebevi
hadiste belirtildigi gibi, Allah’a nafilelerle yaklagtikca Allah onu sever. Hakk'in
kulun igitmesi ve gérmesi olmasi, ancak ayn acisindan aralarinda bir ayrigma

oldugunda s6z konusudur. Fakat bu ayrigma, benzesmeye dayalidir. Bu ayris-

ma veya farkhihk, muhabbet, muvafakat ve iilfete gotiirtiir.

Insan-1 kdmil, Hak ile tam bir benzegme icerisinde olan insan ise, bu ben-
zegme ontolojik degil epistemolojik bir benzegmedir. Yani insan-1 kdmil stiret
iizere oldugunun bilgisine ulagwr. Stivetin neticesi olan bagkalik ve farkliik

62 Fatihat, I1, s. 269.
63 Fatihat, 1, s. 270.
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onu bogmaz ve bu farklihgn, onun stret olduguna daha giiglii sekilde dela-
let ettigini bilir. B&ylece insan-1 kamilin marifetle tahakkuku, stireti biiti-
niiyle tahkik etmesinden ibaret olmaktadir. Bu marifet ile de insan-1 kamil
rablik kokusu bulasmamig kullugunun hakikatini idrak eder. “Insan-1 kamil
biitiin mahltkattan toplayicihg: (ilahi isimlerin toplam olusu) ve streti ile
ayrismmgtir. Bunu bil! Rabligin asla kanismadig saf kulluk, yalmzca insan-
kamile aittir. Kullugun asla karigmadig saf rabhk ise yalmzca yiice Allah’a
aittir. Insan hakikatte siipheden uzak bir sekilde tenzih ve takdis yoniinden
Hakk'in stretindedir. insan mutlak me’lah (mutlak olarak ilah edinen), Hak
Siibhanehu ise mutlak ilahtir. Biitiin bunlarla kastettigim, insan-1 kamildir.
Insan-1 kamili, kdmil olmayandan ayiran ince bir nokta vardir ki bu onun kul-
luguna kesinlikle rabhgin bulagmamis olmasidir.”é*

Insan-1 kimil -daha 6nce isaret edildigi tizere- Allah degildir. Insan-1 kamil
naib, halife, bedel ya da stiret olabilir. Fakat bu, insan-1 kdmilin Allah oldugu-
anlamina gelmez. Ibn Arabi bu bilgiye “insan-1 kamilin rabbma ilhak: bilgisi”
demektedir.®® Bu bilgi, insan-1 kamilin Allah’m stiretinde oldugunun ve aym
zamanda saf kullukla kemaliyle tahakkuk ettiginin bilgisidir. Insan, , dlemin
mukabili oldugu gibi, ilahi mertebenin mukabilidir. 11ahi mertebe, ilahi zat,
sifatlar ve fiillerden miitegekkil olduguna gére, insan, zata mukabil olmas:
aglsmdan zatin zaddir; sifatlara mukabil olmasindan doléyl benzerdir; fiillere
mukabil olmas: a¢isindan ise farklidir. Benzegme, farklilik ve zitliktan olugan
bu ii¢ hakikat, insan ile Allah arasindaki benzerlik (tegabiih) iligkisinin 6ziinii
temsil eder. Yani zidlik birlesmeye engeldir. Benzegme irtibat kurmay: saglar.
Farklihik bilgiye gotiiriir. Zitlik zatlarda, benzesme sifatlarda, farklilik fiiller-
dedir. “Insan, aciz, cahil, kusurly, 6li, kor, dilsiz, sag, fakir, zelil, mahrtm
ve yok olmast agisindan ziddir. Insan, ilahi ve kevni isimlerin tiimityle zuhtr
etmesi a¢isindan benzerdir (misl). Insan, dlemin ve ilahi mertebenin benze-
ridir ve iki benzeri bir araya getirmigstir. Mahldkatta insanin disindaki diger
yaratilmiglarda bu s6z konusu degildir. Ciinkii insan diri, bilen, irade sahibi,
kudret sahibi, igiten, gbren, konugan, izzet sahibi (aziz) ve mistagni (gani)
olup biitiin ilahi ve kevni isimlerle kusanmis ve bu isimlerle ahlaklanmigtir.”s
Ancak Ibn Arabi, insanin zat: ile ilshi zat arasindaki zithg, insanin sifatlari ile
ilahi sifatlar arasindaki benzesmeyi, insanin fiilleri ile ilahi fiiller arasmdaki
bagkaligy nasil uzlagtirmaktadir? Bagka bir tabirle insam aciz, cahil, kusurlu

64 Fatahat, 11, s. 603.
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ve 6lii, ayn1 anda hayat sahibi, bilen, irade ve kudret sahibi, igiten gibi zit s1-
fatlarla nitelememiz nasil miimkiin olmaktadir? Aciktir ki, Ibn Arabi birinci
tiir sifatlarla, her tiirlii sifattan soyutlanmg haldeki insan zitimi nitelerken,
ikinci tiir sifatlarla ilahi isim ve sifatlarla muttasif insan zatim nitelemektedir.
Yani insan zat1, mutlak varlik ile muttasiftir. 1ahf zat ile insan zat1 arasindaki
zitlik, mutlak varhk ile yokluk arasmdaki zitliktir. Oyleyse ilahi isimler nasil
insan zatma intikal etmekte ve ona varhk bagislamaktadi? Iste bu tiirden bir
sorunun cevabinda biitiin yaratma ve marifetin sirr gizlidir.

4. insan ve ilahi fsimler

Ulahiyetin zuhtiru ilahi zattaki batinlik halindendir yani miunkiin var-
hklarin aynlarinin zuhuru, sabit aynlar olarak, stibati yokluklarindan veya
Ademi varhklarmdandir. Her bir varlik mertebesi kendisine uygun ilahi bir
isimle zuh@ir ederken insamin zuhiru, biitiin ilahi isimlerin ona yénelmesiy-
ledir. Oyleyse ilahi isimlerin insan varligini énceleyen bir varlig: vardir deni-
lebilir. Zira ilahi isimler ilahi zatin ezeli isimleridir. Ne var ki bu isimler batin
iken, sonrasinda varliklarin stretlerinin aynlari onlar izhédr etmistir. Dola-
yisiyla ilahi isimler uldhiyette asil, insanda ise mecazidirler. Tenzih ve tegbih
isimleri burada esit seviyededirler. bn Arabi'nin diisiincesinde aslolan sudur:
[1ahi isimler veya ultihiyet, en yitkseginden en alcagma kadar biitiin varlik
mertebelerinde fail illettir ve olug dlemindeki her bir fiil, hakikati agisindan
dogrudan sebep ve illetlerin arkasinda perdelenen ilahi bir fiildir. Bu aggdan
olus alemindeki bitin isimler, ilah1 isimlerdir ki bundan dolay: mahlikata
veya oluglarak benzerlik (tegbih) vehmedilir. “Kuskusuz varlikta asil olarak
Allah’tan bagka isimlenen yoktur... gercekte biitiin aynlarda goriilen Haktir ve
bunu, sadece Allah ehlinden olan kimseler bilir."®”

Avam -fbn Arabi'nin belirttigine gore- Hakk'm sifatlari ile mahlakitm
sifatlarim birbirinden ayiwrir; Hakk'in, mahlikatin sifatlan ile zuhir ettigini
diigiiniir; bununla da, Allah’in mahltkata ile benzemesini vehmettiren sevin-
me, kendine begenme, tuzak kurma vs. tegbih sifatlarimi kasteder ve Hakk'in
halkin sifatlar: ile nitelenmesinin “Hak Tedld'dan halka dogru halkin sifatla-
11 ile”® bir inig oldugunu diigtniir. Kudret sahibi (kadir), diri (hay) ve bilen
(alim) gibi tenzih sifatlarina -veya esmé-i hiisndya- gelince avamin nazarin-

da bunlar Hakl'mn sifatlaridir. “Kulun Allah katindaki mertebesi bu sifatlan

67 Fitihdt, 111, s. 147.
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kusanmasiyla yiicelir.”® Hakk’in sifatlar1 ile mahlikatin sifatlar1 arasindaki
ayrima dayanan bu tiirden bir anlayis, Hak ile mahlikit arasinda bir esitligi
vehmettirir. Boylece iki farkli yolla Hakk'in ve halkin sifatlarimin birbirlerinin
yerine mecizen kullanilmasi miimkiin olur: Hak’tan inig ve mahlikattan yik-
selis yollar1. Ibn Arabi bu iki yolu inkar etmemekle birlikte, Hakk'mn, halkin
isimlerini meczen almasim inkar etmektedir. Zira isimlerin tiimi asil olarak
Allah’indir ve halk isimlerle zuhtir etmistir, bu isimler ister tegbih isimleri is-
ter tenzih isimleri olsun farketmez. '

Insan biitiin ilahi isimleri kendisinde toplayan varlik anlammda Allah’'in
stretinde olduguna gére, bu toplama ilahi isimlerin Allahta asil insanda
mecizen bulunmas: anlaminda mecazen bir toplamadir. Bu ise en yiicesinden
baglayip en agagisma varicaya degin miimkiinlerin aynlarinin stretlerinde
gerceklegen ilahi inis (tenezzil) hitkmiiyledir. Iste bu, Ibn Arabiye gore iki
yolun -ki Hak ve mahlikat yollaridir- esitliginin anlamdir “Bil ki, iki yol ara-
sinda esitlik vardir. Clinkii durum, rab ile kul arasinda cevrelenmigtir. Rabbin
bir yolu ve kulun bir yolu vardir. Kul Rabbin yoludur ve Rab bu yolla kuluna
ulagmay1 amaglar. Rab kulun yoludur ve kul bu yolla Rabbina varmay: hedef-
ler. Biitiin mahltkatta bulunan genel bir yol, Hakk'm mahlakatm sifatlari-
nin hitkiimleriyle zuhtr etmesidir. Bunlar genel olarak, halkin sifatlarinin
hiikiimleri olmakla birlikte, bize gore hallun degil Hakk'm sifatlaridir. Iste
bu, esitligin anlamidir. Diger yol ise, halkin, esma-i hiisna ve benzeri genelde
Hakk’in sifatlan olarak ayrigan Hakk'in sifatlariyla zuhtr etmesidir. Bu ava-
mun ilminin ulagtif son noktadir. Bizim ve havassin ilmine gore ise, sifatlarin
tiimii asi olarak Hakk'm sifatlanidir ve bunlardan mahltkata nispet edilenler,
ki avam, bunlari, Allah’m onlarla bize inigi olarak goriir-, bize gére Hakk'in
sifatlaridir.... Avama gore eksiklik isimleri, bize gore kemal isimleridir. Asil
itibariyle Allab’tan bagka isimlenen yoktur. Hak, mahlikat: izhar ettiginde,
onlara diledifi bicimde isimlerinden vermis ve onlart iksimler’iyle gercek kil-
mugtir. Mahlakat miimkiin ve tercih edici varhga muhtag¢ oldugu i¢in eksik
bir konumdadir. Mahlakatm asil ve Hak oldugu asla tahayyiil edilemez. Zira
mahlikat, hitkimde Hakk’a tdbidirler ve eksik bir sekilde kendilerine ait

 isimlerle hitkiim vermiglerdir. Hakk'm bu isimlerle isimlendigi ve bu sifatlar-

la kendisini niteledigi halka teblig edildiginde, bunu Hak Teald'dan kendile-
rine kendi sifatlariyla bir inig olarak gérmiisler ve bu isimlerin asil itibariyle
Haklin isimleri oldugunu bilmemiglerdir. Hakk’in biitiin halki kugatan sifat-
lariyla halkin zuhtr etmesindeki goriisiimiize gore, halka ait olan her bir isim

L
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Hak icin hakikat, halk icin mecazdiw.”™

Velhisil bu hususta iki yol ve iki gaye vardir: birincisi, Rabb’m yoludur.
Bu yolun gayesi, varlik dairesinin, ontolojik ve epistemolojik olarak kendi-
 siyle tamamlandigi insandir. Bu yolda Hak, biitiin isimleriyle varhklarm
stretlerinin aynlarinda zuhtir eder ve onlara isimlerini bagiglamasiyla varhik
verir. Diger yol ise kulun yoludur. Bu yolun gayesi ise kulun rabbine ulagmasi
ve kugandifi stiretin hakikatini bilmesidir. Birind yolda Hakk’in halkin isim-
leriyle, ikinci yolda kulun Hakk'in isimleriyle isimlendigi vehm edilebilir. Bu,
Ibn Arabi'nin ortadan kaldirdigy bir vehimdir, Zira her iki yol da, biitiin isim-
lerin ilahi isimler olmas: bakimmdan esittir. Bunu bilmek yani isimlerin asil
itibariyle Allah’a, mecizen insana ait oldugunu bilmek ise, ancak Allah ehli
havassin kdridir. Rabbina dogru yitkselen insanin yolculugu ve ilahi isimlerle
kusanmasi, onun bu isimlerden yoksun oldugu anlamina gelmez, aksine insa-
min s6z konusu kugsanmay: bilmedigi anlamina gelir. Yani kulun rabbe giden
yolu, kendi zitina ait sifatlarndan siyrilip yeni sifatlar kazanmayi degil, ma-
rifeti hedefler. Bazi mutasavviflar ilahi isimleri 6zellikle bu isimlerden esma-i
hiisnay: bilfiil kugsandiklarini vehm ederler ve bu kuganmanin da sadece havas
ehline has oldugunu digtiniirler. Ibn Arabi de aym sekilde bu tiir kusanma
bilgisini yalmizca Allah ehli olan havassa hasreder. “bizim ‘bu yoktur’ ile ‘buna
dair bilgi yoktur’ sézlerimiz arasinda biyitk fark vardr. Hak nefsiy’l-emirde
her bir aynla migadhede edilendir.”™

Varlik hakikati, isimlerin ultihiyette asil, insanda ise mecizen bulunmasini
gerektirir. Marifet hakikati ise bundan bagkasin1 vehmettirebilir ve bazilar:
isimlerin bir kisminin Hakk’a, bir kismuriin ise halka ait oldugunu; her iki isim
grubunun da birbirinin yerine mecézen kullaniimasinm mitmkiin oldugunu
digiiniirler. Fakat biitiin isimler hatta nikis oldugu vehmedilen isimler, asil
itibariyle Allah’a aittir. Bu isimlerin bir kismi Hakk’inda s6yledigimiz nakaslik,
bu isimlerin insanda mecazen varolmasindan kaynaklanir. [1ah{ isimlerin asa-
leti ile insanda mecazen bulunmalar arasindaki fark, daha 6nce degindigi-
miz asil ile stiret veya ultihiyet ile insan arasmdaki ayrima déner. [1ahi isim-

ler -fonksiyonlar: acisindan- iki boyutludur: asil ve hakikat boyutu ile golge .

ve stiret boyutu veya ruh ve stret. Isimlerin ruhlar1 onlarin ilahi boyutyken,
siiretleri onlarin insani boyutudur. “Allah, Hakk'in 6zel bir ismi, bunun mu-
kabilinde insan stirete 6zel bir isimdir. Hakk’in diger isimleri, ruh ve stiretten
miitesekkildir. Bu isimler stiretleri acisindan értiigme (mutdbakat) yoluyla

70 Fiitiihdt, I, s. 147.
71 Futihat, I, s. 147,

8| tasavvuf

1



tasavouf

292

Nasr Hamid Ebd Zeyd (trc. Semih CEYHAN)

insana; ruh ve mana agisindan da 6rtiigme yoluyla Allah’a delalet ederler...
Durum, bizim ile onun arasinda esittir ama aramizda mevcut ve hakiki bir
fark vardir: O yaraticidir, biz ise yaratilmislanz.””?

Boylece Allah ile insan arasindaki stiret yéniinden veya isimler ag-
sindan benzesmenin, értiigmeye, degil, ilahi zat ile insan zat1 arasin-
da daha 6nce igaret ettigimiz zithk boyutunun yam sira bagkahk ve
farklihga dayah bir benzesme oldugunu kesfederiz. Iste bunlar, Allah
ile insan arasindaki iligkinin ti¢ boyutudur. Bu ti¢ boyut, tam olarak
ultthiyette veya ilahi isimlerde bulunmaktadir. “Insan-1 kamilde ilahi
isimlerde oldugu gibi benzerlik, zidlik ve farklilhk vardir. Benzerlik rr-
rahméanir'r-rahim (esirgeyen ve baglsiayan) gibi, farkhilik er-rahman es-
sabir (esirgeyen ve ¢ok sabrederi) gibi, zitlik ise ed-dar en-nifi (zarar ve
fayda veren) gibidir.””® Béylece fbn Arabi, kamil bir benzegmeye ulagur.
Sonug olarak su séylenebilir: Ibn Arabi'nin benzesmede gosterdigi hirs,
bagkalik ve farklihkta gosterdigi hirstan az degildir. Bu hirs bize, ibn
Arabi'nin stirekli bu iki boyut arasinda salinmasim aciklar. Bu sahnma,
onun disiincesinde ikilik konusunda da gésterdigi hirsla beraber, birligi
kurmaya yonelik arzusuna doéner. ikilik ise, insan ve varlik seviyelerinde
esit derece berzah veya aract varlik diigiincesinden kaynaklanir. Sonuc
su soylenebilir: Ibn Arabi her ne kadar ikiligi agmaya caba gosterse de,
bu ikiligi agmakta bagarili degildir. Dolayisiyla onun ikiligi agmasinin
ontolojik degil, epistemolojik bir agma oldugunu séylemek dogrudur.”™

72 Fiitohat, 111, 5. 266-267.
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Insan, stret tizere olmasi ve araci tabiati sayesinde, zorlu bir yiikselis

yolculugunda aracilar yirtip gecemeye kadirdir ve bu yolculuk, ulthiyet

hakikatlerinin en yiice berzah aleminden varhiklarin siiretlerinin aynla-
rinda gerceklegen inis yolculuguna mukabildir.

Ibn Arabi'nin ontolojik agidan birbirinden aywdig: iki yol, epistemo-
lojik agidan birlegebilir. Bunun haricinde insanin saf ilahi batinina ve asil
rihi hakikatine niifiz etmesi i¢cin agmas:1 gereken engebeler, zorluklar ve
miicdhedeler vardir. Bu zorluklar ve engebeler, tipki varliklarin aynlarimn
stiretlerinin ultthiyet hakikatlerini perdeledigi gibi, insanin rihi hakikatini
perdeleyen kevni-zahiri boyutunda temessiil ederler. Insan -epistemolojik
agidan- batini hakikatiyle tahakkuk ettiginde kemal merhalesine ulagir. “In-
san kemal mertebesine haiz olmadign miiddetge, zdhir streti insan siretine
benzeyen hayvandir.””® Insanlarin mertebeleri, ulastiklar: marifet mertebesi-
ne ve agabildikleri kevni ufuklarma gore kamil insan ile hayvan insan arasinda
derecelenmektedir. V
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