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1. İnsan ve Alem (Genel Bir Karşılaştırma) 

İbn Arab!nin insan ve alem arasında kurdugu ince ve detaylı paralelliği ince

lemek sözü uzatmak olacaktır.1 Burada sadece genel benzerlik yönlerini ortaya 

koymakla yetineceğiz. İnsan tecelligah olınak bakımından hem varlık mertebele

rinin sonuncusu hem de en yücesidir. Ancak buradaki sonuncu olınaklık zaman

sal açıdan değildir. Zira İbn Arablnin kevn alemine dair dairesel tasavvurunda 

zamanın yeri yoktur. Sonuncu olınaklıktan kastedilen, kevn aleminin tüm ha

kikatlerinin insanda toplanması ve varlık dairesinin tamamlanmasıdır. İlk akıl 

(kalem) ama mertebesinde ilk yaratılan ve varlık mertebelerinin ilki ise, insan 

da ontolojik açıdan mertebelerinin sonill,ıcusudur ve insanın varolınası ile var

lık mertebeleri nihayete erip, daire tamamlanır. "Allah' ın yarattığı ilk şey akıldır 
ve akıl cinslerin ilkidir. Yaratılış insan cinsinde sona erer ve daire tamamlanır. 

Dairenin iki yarısı arasında yani kalem olan ilk akıl ile son varlık insan arasında 

bulunan alemin cinsleri diğer bir ifadeyle Allah'ın tüm malılUkatı yer alır."2 

Varlığın bu dairesel tasavvuru, zihinlerimizden zamandaki sonluluk anla

yışını gidermeyi zorunlu kılar. Zira insan ve akıl, varlık dairesirlin iki yarısını . 

• Felsefetü't-te'vfl: Dirilse fi Te'vili'l-Kur'an inde Muhyiddin b. Arabi, Beyrut: el-Merkezü's-Sekilliyyi'l-
Arabi,1996, s. 157-193. · 

** Dr. Araştırmaa, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Araştırmalan Merkezi. 
1 Paralellik konusunda aynntilı bilgi için b k. İbn Arabi, Fütühiltu'l-Mekkiyye I-IV, Beyrut: Daru Sadır 

ts., 1/120-121, 2/70, 446--447. İbn Arabi, 'Ukletü'l-müstev(iz, nşr. Henrik Samuel Nyberg (İnşilü'd
devilir ve et-Tedbiriltü'l-ililhiyye ile birlikte), Leiden, 1339, s. 32-33; İnşilü'd-devilir, s. 21-32; et
Tedbiriltü'l-ililhiyye, s. 108-109, 210 ve sonrası. 

2 Fütıihilt, I, s. 125. 



262 

Nasr Hfunid Ebıl Zeyd (tre. Sernih CEYHAN) 

temsil ederler. Burada sonluluğu, insana baktığımız açıyı esas alarak anlama
mız gerekir. Bu açı, oluş ve bozuluş veya bu durumdaki alem açısıdır. Burıurı 
aksine insana ulühiyet açısından bakarsak, İbn Arabi'yle birlikte, insanı var
lıkta ilk olarak niteleyebiliriz. "O mertebesiyle ilk (evvel), varlığıyla sondur 
(alıir). İnsan mertebe açısından bedeninin varolmasından dalıa öncedir."3 

Varlığın iki yarısının -insan ve kalEim- bir dairede birleşmesi, bize dairenin 
çemberi üzerinde birbirini takip eden noktaların başlangıa yapacağımız bir 
noktaya dayanarak, dairedeki bir sıfatı diğer bir tabirle noktayı değiştirme fır
satı tanıyacaktır. 

İnsanı evvel ve alıir sıfatlarıyla niteleyebildiğiıniz gibi, zalıir ve batın sı
fatlarıyla da niteleyebiliriz. Bu sıfatlar birbiriyle çelişik sıfatlardır. Batın sıfa
tı, rulıaru insanın ilk olınası, zalıir sıfatı ise kevn alemindeki insanın sonda 
gelınesi ile irtibatlıdır. İnsan, kendisine varlık kazandıran ilahi isimlerin ken
disinde _batın alınaları haysiyetiyle batındır. İnsan, kevn aleminin hakikatle
rinin, kendisinin urısurlardan oluşan zahiri sfuetinde zulıfu etınesi yönün
den zalıirdir. Dalıa önce balısettiğiıniz gibi, kevn aleminin her bir hakikatinin 
zalıir ve batım var ise, insanın da zalıir ve batınının olması doğaldır. Ancak 

insan ile kevn aleminin hakikatleri arasındaki fark, niceliksel değil niteliksel
dir. Zira insanda hem ilahi isimlerin hem de kevn aleminin bütün hakikatle
ri toplanmıştır. "İnsan kevn alemindeki sfueti açısından alıirdir. İki sfuetle 
zalıirdir; kendisinde ilahi sfuet bulurıması itibariyle kevn alemindeki sfuetten 
batındır."4 

İnsana izafe edilen evvel, alıir, zalıir, batın gibi birbiriyle çelişik sıfatla
n, göstergelerini fazla değişikliğe uğratınayan bazı düzenlemelerle aleme de 
yükleyebiliriz. Dalıa önce değinildiği gibi alem, hudüs (hadis olmaklık), kıdem 
(kadim olına.kiık:), zulıfu (zalıir olınaklık), butün (batın olınaklık) ile nitelene
bilir. Nitekim aleme, ilahi ilimdeki ilmi varlık mertebesiiıde bulurıması açısın
dan baktığımızda kıdem ve butün ile; duyulur taayyün veya ayni vücüd (harici 

varlık) mertebesinde yer alması açısından baktığımızda zulıfu ve hudüs sıfat
larıyla niteleriz. 

Bu ve benzeri sıfatları mutlak hayal mertebesinin diğer üç seviyesine izafe 
edebileceğimiz gibi, zararsız bazı düzenlemelerle ulühiyete de izafe edebiliriz. 
Nitekim bu sıfatlar, ne var ne yokturlar; ne kadim ne de hadistirler. Yani ilahi 
ilimdeki biitınlık halinde ayni (harici) varlıkla mevcüd değillerdir. Zira ancak 

3 Fütıihiit, III, s. 343. 
4 Fütıihiit, II, s. 468. 
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zahiri mümkün varlıkların sılretlerinin ayniarında mevcüddurlar. Bunun an~ 
lamı şudur: Dört sıfat (evvel, ahir, zahir, batın) alem ve insana verilebildiği 
gibi, aynı derecede dört seviyeli mutlak hayal mertebesine de verilebilir. Ancak 
bu, mertebelerin aynı seviyede yer aldığı anlamına gelmez. Dört sıfat (evvel, 
ahir, zahir, batın) her bir mertebede kendilerine özel anlam kazanır. Bu özel 
anlam, mertebenin tabiatından ve icra ettiği ontolojik ve epistemolojik işle
vinden kaynaklanır ve şu söylenebilir ki, mertebeler arasındaki mutabakat, 
bütünüyle eşit olduklarına değil, paralelliğe dayanır. 

Alem büyük insandır, insan i~e küçük alemdir. Alem, cüz'leri ayrışık in
sandır, insan ise cüz'leri bitişik alemdir. Alem ve insan, ulühiyetin batınlık 
halinden zuhüiunu simgeliyorsa, alem çok olan ilahi isimleri simgelerken, 
insan ''Allah" isminde tecelli ettiği haliyle ulühiyeti cem' halinde olmak üzere 
simgeler. İnsan düşüncesi, tüm ayrıntılarıyla alemi kuşatamazken, düşünce ve 
idrakinsanı kuşatabilir. 'ıJ.emi büyüklüğü ve azameti nedeniyle idrak etmeye 

insanın gücü yetmez. Oysa idrak, süret ve bed~n açısından hacmi küçük olan 
insanı ve kendisine yüklenen rüham kuvveleri kuşatır. Allah bütün masivayı 
insanda düzene koymuştur ve insanın her bir cüz'ü, kendisinden zuhılr edip 
ortaya çıkaran ilahi ismin hakikatiyle irtibatlıdır. Bütün ilahi isimler insanla 
irtibatlı olup, hiçbir şey insandan bağımsız değildir. Zira Adem "Allah" ismi
nin sılretinde yaratılmıştır.''Allah" ismi bütün ilahi isimleri kendisinde toplar
ken, insan -hacmi küçük de olsa- bütün manaları kendisinde biraraya getirir. 
O olduğundan daha küçük olsa bile ondan insan ismi zail olmaz."5 

İnsan-alem ilişkisi bir tür karşıtlığa dayandığı gibi, benzeşmeye de dayanır. 
Karşıtlık burada niceliksel değil nitelikseldir. Şöyle ki, alemin hakikatleri bü
tünüyle insanda mevcuttur. Aradaki fark, hakikatler insanda toplu halde bulu
nurken, alemdeayrı ayrı ve perakende bir şekilde yer alır. İbnArabfnin insan ve 
alem arasında kı.ırduğu paralellik, bizatihi insanın alemin bir parçası olmasını 
ortadan kaldırmaz. Ancak bu parça, orjinal ve önemli bir parçadır ve beden için 
ruh mesabesinde olduğu söylenebilir. İnsan olmadan alemin varlığı "ruhsuz 
bir bedenden ibarettir. Cilasız bir ayna ... Durum alem aynasının cilalanınasını 
gerektirdiğinde Adem bu aynanın cilası ve bu sılretin ruhu olmuştur."6 

İnsan-alem ilişkisi ruh-cesed, merkez-daire7, cem'-fark ve küçüklük
büyüklük ikilikleriyle açıklanabilir. Bununla birlikte, bu durum, ikilikierin be-

S Fütühiit, II, s. 124, aynca b k. Ukletü'l-müstevfiz, s. 45-4 7, İbn Arab!, Anka-i muğrib fi Hatmi'l-evliyii 's 
ve Şemsi'l-mağrib, nşr. Muhammed Ali Sabili, Mısır, 1373/1954, s. 37. ~ 

6 Fusüsu'l-hikem, s. 49. Bk. Fütühiit I, s. 439. _s 
7 Bk. Fütühiit, II, s. 446-447. __ _ 
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raberce ilahi sureti veya ulühiyet hakikatlerinin süretini simgelerneleri açısın
dan her birinin diğerine paralel olmasını ortadan kaldırmaz. Eğer paralelliği 

matematiksel bir denklemde göstermek istersek, aşağıdaki şekilde olmalıdır: 

Allah 11 insan 11 alem 

Yani insanın, denklemin iki tarafı arasında orta konumda bulunması zo

runludur. Çünkü onun "iki tarafı bir araya getiren berzah "8 olduğu kabul 

edilmektedir. Alem, Allah ile insan arasında orta konumda olursa, paralellik 
aynı derecede doğru olmaz. İnsan Allah'a paraleldir veya O'nun süretindedir. 
Alemin Allah'a paralelliği yahut O'nun süretinde olması ancak insanın var

lığı iledir. "Alem, insan ile Hakk'ın süretindedir. İnsan -alemsiz- Hakk'ın 
süretindedir. Alem -insansız- tam olarak Hakk'ın suretinde değildir."9 

İbn Arabi alem-insan arasındaki ikili ilişkiyi, bazen varlık-yokluk çı.r_asın

daki ikili ilişki aracılığıyla ifadelendirir. İnsan oluş alemindeki unsurlardan 
varolmuştur, oluş aleminin bizatihi unsurları yoktan varolmuşlardır. Bu dü

şünce bir açıdan insan varlığının sonda gelmesini, başka bir açıdan da insa

nın üstünlüğünü yansıtır. Çünkü neticede insan her ne kadar varlığını oluş 
aleminden edinse de, zatına ait kemali ve alemin her hangi bir parçasıyla ben

zeşmemesi yönünden, oluş aleminden farklıdır. "İnsan dışında bütün alem 
yokluktan varlığa gelmiştir. İnsan ise varlıktan varlığa zuhür etıniştir: Farkın 

varlığından cem'in varlığına. Zira insanın hali, farktan cem'e; alemin hali ise 

yokluktan varlığa doğru değişiklik gösterir. İnsan ile alem arasında, varlık ile 
yokluk arasında olan vardır. Bu nedenle alemde insan misli bir şey yoktur."10 

Öyleyse denilebilir ki, İbn Arabi'i:ıin insan-alem ve insan-alem-Allah ara

sında kurd~J:ğu paralellik, eşitlil< ve örtüşmeye dayanmaz. Aksine paralellik, 
başkalığı yadsiİi:iayan bir tür benzerliğe dayanır. Alem ve insan, ilahi hakika

tin süretleridir. sürerlerin çoğalması aynaların çoğaln:iasına dayanır. Aynala
rın tabiatlarındaki farklılık, zorunlu olarak süretin tabiatında da farklılığa yol 
açar. Suret -tabiatı her olursa olsun- asıl değildir. Süret asıldan başkadır. Bu . 

açıdan insan -her ne kadar kendisinde hem ilahi hem de oluşsal suretleri top

lasa da11
- Allah değildir. İnsan, oluş alemi de değildir. "Bir şey Haki<.' ında 'şu

nun süretindendir' denilebilmesi için, o şeyin onun modlarından_hirisiolması 

gerekir. Ancak Hakk'ında .... denilmesi mümkün olmayan şey istisnadır. Fakat 

8 Ukletü'l-müstevfiz, s. 42. 
9 Fütii.htit, III, s 343. 
10 Fütii.htit, III, s. 390. 
ll Fütii.htit, IT, s. 468. 
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her biri diğerinin aynısı olmaksızın bir durumla ayrışmıştır. Dolayısıyla Hak 
Hak'tır, insan insandır, alem alemdir. Bunlar eşitlikle ayrışırlar. Eğer ortada 
ayniarın ayrışmasını sağlayan bir hakikat olmasaydı, 'bu şuna eşittir' hatta 
herhangi bir mecaz olmaksızın 'bu şunun aynısıdır' demen doğru olmazdı."12 

İnsan aleme ve Allah'a eşittir. Fakat bu eşitlik ya da paralellik, bir yandan Al
lah ile insan, bir yandan da alem ile insan arasında bir başkah ğı olmaldığı ortadan 
kaldırmaz. İnsan alemin ruhu ise, İbn Arab1nin ulühiyet hakikatleri ile alemin 
hakikatleri arasında kurduğu paralellik çerçevesinde, alemi bu paralellikte, in
sanı dışlayan bir esasta değil, insanı içeren bir esasta anlamamız zorunludur. 
Ayrıca İbn Arabl'nin bir açıdan alemle, diğer bir açıdan da ulühiyet hakikatleriyle 
paralel kıldığı şekilde insanı ilahi ve kevni sürerlerin kendisinde tam olarak ve 
yetkin bir şekilde temessül ettiği insan-ı kamil olarak düşünmemiz gerekir. O, ilk 
tecelligahı Adem olarak addedilen insandır ve rasıiller, nebiler, mirası üstlenen 
arifler insanın rUhi hakikatinin muhtelif tecellileri şeklinde kabul edilir. 

Bu insan, alemin ruhu olduğu müddetçe, alem e bediyen bu ruhun mümes
silinden ve alemin medarı olan halifeden yoksun kalmaz, alemin daimiliği ve 
sürekliliği onunla olur. Bu halifeye İbn Arabi "kutup" demektedir. O "taay
yün etmemiş malfund ur. Zamanın halifesi, nazar ve tecelli mahallidir. Ondan 
alemin zahirine ve batınma eserler sudür eder. Allah onunla merhamet ede
ceği kimseye merhamet ve azap edeceği kimseye de azap eder. Onun sıfatıa
n vardır ki, bu sıfatlar bir asnn halifesinde bir araya gelirse o, 'kutubtur' ve 
ilahi emir onun tasarrufunda gerçekleşir; şayet bir araya gelmezse o, kutub 
değildir. Madde o asnn sultanının hakimiyetine onunla geçer. Bütün bunların 
hepsi insanda mevcuttur."13 

İnsan-ı kamil-veya kutup- Adem'in halifesi kabul edilir. Tıpkı Ad em' in rolü 
itibariyle hakikat-i muhammediyyenin halifesi ve ilk tecelligahı addedilrnesi 
gibi. Adem neslinden diğer insanlar ise muhtelif mertebeleri temsil ederler. 
Bu mertebeler, sı1retin yetkin, tam ve ayrıntılı bir şekilde kendisinde temessül 
ettiği aslın hizasına bazen yaklaşıp bazen uzaklaşırlar. Yaklaşma ve uzaklaş
ma, daha önce işaret ettiğimiz insanın ilahi ve kevni yönleri arasında varolan 
çelişkinin çözümlenmesine ve gerçek marifeti/bilgiyi elde etmesine dayanır. 
İnsanın marifet devletinde mertebesi bumarifeti miktarınca olur. 

İnsan varlığının dörtlü yapısı, sadece insan-alem arasındaki genel benzer
liğe dayanmaz. İnsanın iki yönünün yani zahiri ve batınının dayandığı basit 

12 Fütühtit, III, s. 343-344. 
13 Tedbiriitü'l-iliihiyye, s. 112. 
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hakikatiere de uzanır. Burada insanın zahirinden kasıt unsurlardan müteşek

kil bedensel hakikatidir. Batınıyla kastedilen ise dahili kuvveleridir. İnsanın 

bu iki yönü, emir aleminin hakikatleriyle paraleldir. Bu paralellik daha fazla 

keşf ve izaha muhtaçtır. 

2. İnsan ve Emir Alemi 

Emir alemi, halk aleminde varolmaya teveccüh eden külli hakikatleri tem

sil eden dört mertebe veya seviyeden oluşur. Bu mertebeler, ilk akılla veya 

yaratılan ilk mevcı1d olan (mübda' -i evvel) kalemle başlar. Sonra ondan levh-i 
mahruz (külli nefs) zuhı1r eder ve bu nefs ilmi ve amel1 kuvveleri içerir. İlmi 

boyuttan kalem, amel1 boyuttan tabiat meydana gelir. Tabiat, külli nefsten 

zuhı1r eder ve tabiatla birlikte heba ortaya çıkar. İşte bu dört akıl arasındaki 

etkileşim ilişkisi vasıtasıyla nı1ran1 cisiınler aleminin ilki yani arş meydana 

gelir. 

ibn Arabı, emir alemini oluşturan bu mertebeler arasındaki ilişkiyi Adem

Havva ilişkisine benzetmiştir. Ademinsan seviyesindeki ilk mevcı1ddur. Sonra 

Adem'in bir parçasından Havva yaratılmış, ikisi evlenmişler, bu evlilikten ikiz 
çocuk doğmuş ve ikizler hayat döngüsünün devamı için evlenmişlerdir. İbn 

Arabl'ııin bu türden benzetmesi bir delalete sahiptir. Hatta benzetme, emir 

aleminin mertebeleri arasındaki etkileşim ilişkisine kuvvetli bir delalettir. 
Adem'in kaleme, levh-i mahfı1zun da (külli nefs) HaV-va'ya paralel olması 

mümkündür. Havva Adem'den yaratıldığı gibi nefs de kalemden zuhı1r etmiş

tir. Kalem-levh (akıl-nefs) ilişkisi bir sarkma, yazma, çizme ilişkisi olup Adem

Havva arasındaki nikah ilişkisine paralel olabilir. Bu sarkma ve çizmenin ne

ticesi, halk alen:ıinin ilk mevcudları olan arş ve külli cismi meydana getiren 
tabiat ve hebanın varolmalarıdır. 

Bu dörtlü yapı -emir aleminin dörtlü yapısı- ve onun paralelinde olan ve 
ona benzeyen ilişkiler, her insanın zahir ve batın hak:iJ<.atlerinde tecelli eder. · 

Dolayısıyla dörtlü yapıya dayanır. İnsan, ruhunu, bütün varlıkta sereyan eden 

külli ruhtan alır. Külli ruh ile kastettiğimiz hakikat-i muhammediyyenin ru

hudur. Ancak insanın ruhunu hakikat-i muhammediyyeııin ruhuiıd9:U elde 
etmesi, insan-ı kamil ve külli ruhun ilk tecelligahı olan Ademin iuhu vasıta

sıyladır. İnsan aklını amamertebesinde ilk mevcı1d olan ilk akıldan alır. İnsan 
aklı ile ruhu arasındaki ilişki, daha önce genişçe açıkladığımız üzere, tek bir 

hakikatin nazar ve itibar ile iki kısma taksim edilmesinden meyd;ma gelen 

hakikat-i muhanımediyye ile ilk akıl arasındaki ilişkisine paraleldir. Şayet bu 
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hakikate mutlak hayal mertebesindeki tam bir mutlaklık yönünden bakarsak 
deriz ki: haklkat-i muhammediyye, bu yön itibariyle ulühiyet, ama ve hakikat
ler hakikatinden ibaret olan mutlak hayal mertebelerinin tümüne eşittir. Bu 
hakikate alem -emir alemi- yönünden bakarsak ilk akll veya kalem deriz. 

İnsan ruhu beden arzında Allah'ın halifesidir14 ve insan ruhu "Hakk'ın 

nefsi değil manevi sıfatlarıyla kendisinde zuhı1r ettiği"15 muhammed! ruha 
eşittir. Bu halife, insan bedeninin ortasında yani kalpte yer alır. İbn Arabi'nin 
kalp ile kastettiği, insan ruhunun meskeni ve bilinen fiziksel organdır; bu
nunla birlikte İbn Arabi "kalbin arzulanan bu sırra mekan olmaktan öte bir 
faydası olmadığını."16 düşünmektedir. İnsan ruhu, külli ruhtan alındığı gibi 

insan aklı da ilk aklldan alınmaktadır. İnsan ruhu ile aklı arasındaki ilişki işa
ret ettiğimiz üzere külli ruh (hakikat-i muhammediyye) ile ilk akll arasındaki 

ilişkiye paraleldir. Bu ilişki bir açıdan mutlaklık, başka bir açıdan mukayyedlik 
ilişkisidir. Veyahut bir açıdan verme (imdad), diğer bir açıdan alma (istimdad) 
ilişkisidir. Bu sebeple İbn Arabi insan aklıiii ruhun veziri şeklinde ifadelendi
rir. "Bari Teala ruhun vezirini imama nispetle ikinci makamda var etmiş ve 

istimdada kail olanın düşüncesi uyarınca onu halife karşısında güneşe nispet
le ay konumuna yerleştirmiştir."17 

İbn Arabi'nin söz konusu ettiği akll, filozofların istidlili (çıkarsamacı) aklı 
veya müfekkire gücü değildir. İbn Arabi'de akll, kendisine verilen ruh ilimle
rini kabul eden aklldır. ·~ 'akll' (bağ) olarak isimlendirilmesinin sebebi, 
kendisine Allah'ın ilka ettiği her şeyi bağlamasıdır. Aklın (beden) krallığın

daki durumu, serkeşlik tehlikelerine engel olmak amacıyla devenin ayağının 

bağlandığı ipe benzer."18 Akıl ile ruh arasındaki ilişki, akıllarımıza hakikat-i 
muhammediyyenin iki boyutu arasındaki ilişkiyi getirir. İşte bu akıl ilimlerini 
ruhtan alır. "Fakat bu ilimleri nerede ve hangi hallerde kullanacağını bilmez. 
Bu durum aklın söz konusu halifeye muhtaç olması için Allah :reala'nın bir 
hikmetidir."19 Akıl tek başına marifeti elde etmede yetersizdir. Bu açıdan dai
ma ruha (kalp) dayanmaya mecburdur. Aklın "(beden) krallığının bölgelerini 
yönetmesi için" beyne yerleşmesi ve ''bütün önemli işleri daha rahat konrol 
etmesi için" 

20 
hayal ve hafıza hazinesine yakın olması doğaldır. 

ı4 Tedbirtitü'l- iltihiye, s. ı20. 
ıs Tedbirtitü'l- iltihiye, s. ı2s. 
ı6 Tedbirtitü'l-iltihiyye, s. ı32. 
ı 7 Tedbirtitü'l-iltihiyye, s. ıs8. 
ı8 Tedbirtitü'l-iltihiyye, s. ıs7. 
ı9 Tedbirtitü'l-iltihiyye, s. ı59. 
20 Tedbirtitü'l-iltihiyye, s. ı60. 
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İbn Arabl'nin insan nefsine dair tasavvuru külli nefs tasavvuruyla paralel
dir. Daha önce ilk aklın cüzi alolların, külli nefsin cüzi nefslerin kaynağı ol
duğuna işaret etrniştik. Burada önemli olan, insan nefsinin insan ruhuyla iliş-:~; 
kisinin külli nefsin ilk alolla ilişkisine paralel olduğudur. Havva'nın Adem'in 
bedeninden yaratılması gibi, külli nefs ilk akıldan zuhür ederek ortaya çıkıyor
sa; insan nefsi "bu halifenin kerimeı;i ve tarlasıdır"21 • Yani insan nefsinin külli 

ruhla ilişkisi kızın babayla ilişkisine paraleldir. İbn Arabi bu ilişkiyi şu sözüyle 
destekler: "Havva Adem'in bir kısmı olduğu gibi nefs de ruhun bir kısmıdır."22 

İbn Arabl'nin ruhun kerimesi ve tarlası olan nefs ile kastettiği bitkisel veya 
hayvanı: nefs değil," düşünen nefstir (nefs-i natıka)". Düşünen nefsiyle insan 
kendi dışındaki bitki ve hayvanlardan ayrılır. "Böylelikle ona insan isıninhı 
verilmesi doğru olur .. Çünkü insan bu ismiyle meleküt aleminde diğerlerin
den ayrılır."23 

Külli nefs ayrıca çokluğun illetidir. Bu bir açıdan ilmi ve ameİikuvveie
ri içermesi, diğer bir açıdan da kendisinden karanlık tabiatın ortaya çıkınası 
sebebiyledir. Aynı şekilde insan nefsi "değiştirme, arındırma, emir ve nehiy 
mahallidir."24 Durum böyle olunca İbn Arabl'nin, nefs ile kürsi ve ruh ile arş 
arasında paralellik kurması doğaldır.25 Şu ilke uyarınca ki, arş, ralıman ismi
nin ve bir olan ilahi kelimenin istiva ettiği yerdir. Kürsi ise ilahi kelimenin bir 
çok kısma ayrılma illetidir. O halde insan nefsinin benzeri, külli nefsin veya 
kısırnlara ayrılma ve başkalaşma mahalli olan kürsi benzeridir. Bunun sebebi, 
insan nefsinin iki çelişik taraf arasında olmasıdır: bir açıdan ruh ile akıl, bir 
açıdan da heva ile şehvet arasında. Heva ve şehvetin, kendisinden tabiatin 
zuhür ettiği batını külli nefsin kuvvelerini temsil etmesi mümkündür. Heva 
ve şehvet, ilmi ve arneli kuvvelerdir. 

Nefs her ne kadar ruhtan zuhür etse de fesada (bozuluşa) kabildir. Bu se
beple mutasavvıflar, İbn Arabl'nin belirttiğine göre, nefsinfiili ile ruhun fiilini 

birbirinden ayırmakta şu hususta uzlaşmışlardır: "kendisinde oluş alemine ait 
bir pay olan her fiil nefstir. Yani bu fiil, ister övü).müş ister zernınedilmiş bir 
fiil olsun nefsin eylemidir. Kendisinde Allah'a ait bir pay bulunan her şey ise 
ruhtur."26 Dolayısıyla ruh veya ruhun fiili Allah'ın bir emrindendir. Nefsinfiili 
ise oluş alemine taalluk eder. Heva ve şehvet, ruh ile akıl arasJ.?da bulunan 

21 Tedbirtitü'l-iltihiyye, s. 134. 
22 Tedbirtitü'l-iltihiyye, s. 137 
23 Tedbirtitü'l-iltihiyye, s. 134. 
24 Tedbirtitü'l-iltihiyye, s. 133-134. 
25 Tedbirtitü'l-iltihiyye, s. 134. 
26 Tedbirtitü'l-iltihiyye, s. 134. 
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nefs, İbn Arabi'nin "oluşları fiilieri (ef'alu'l-ekvan)" adını verdiği insan bede

ninin arzularından ibarettir. Yani nefs, tabii beden ve arzularında temessül 

eden insanın zahiri ile ruh ve akılda temessül eden batını arasında bulunur. 
Şayet nefs zahir yönüne meyleder, heva ve şehvete boyun eğerse "değişime 

uğrar ve "kötülüğü emreden nefs (nefs-i emmare)" adını alır. Şayet akla tabi 
olursa arınır ve "tatınin olmuş nefs (nefs-i mutınainne)" ismini hak eder."27 

İnsan nefsinin bunun benzeri orta konumu, ontolojik düzlemde külli nef

s e paralelliği temsil eder. Ancak insan düzleminde epistemolojik problemler 
içerir ki, bundan sonra onlara ayrıntılı olarak değineceğiz. Şu anda bizim için 

öneınli olan insan-alem paralelliğinin izini sürınektir. Nefsten insan bede

ni konusuna geçtiğimizde, paralellik b~denin kısımları ve tabii kuvveleri ile 

duyulur varlığın bütün unsurları arasında zorunlu olarak genel bir paralellik 
olur. Burada biz, sadece külli tabiatin ve insan bedeninin dayanağı olan dört 

tabii hakikatler düzlemindeki paralellikle yetineceğiz. 

Daha önce işaret edildiği gibi külli tabiat, sıÇaklık, soğukluk, nemlilik ve 

kuruluktan ibaret dört unsi.ıru içeren külli bir varlık değil, sadece soyut ve akli 
bir mefhumdur. Bu dört unsurun etkileşiminden dört basit element meydana 

gelir ki bunlar, ateş, hava, su ve topraktır. Bu elementler, oluş ve başkalaşım 
aleminde fonksiyonlarını icra için yer edinirler ve sonunda kendisinden önce

ki oluşların doğurduğu insan bedenine ilişirler. Bundan sonra doğal olarak in
san bedeni "dört temelden yani unsurlar ve elementlerden oluşur."28 insanda 

tıpkı alemdeki gibi toprak, su, hava ve ateş. vardır ve insanın bedeni bunlardan 

yaratılmıştır. Hakim olan Allah Sübhanehı1 aziz Kitabı'nda bu konuya dikkat 

çeker: Allah sizi topraktan yaratmıştır. D~a sonra şöyle der: Sizi su ve top

rağın "kanşmasından oluşan balçıktan yarattı. Bir başka yerde, isıni yüce olan 
Allah şöyle buyunır: Allah sizi şekillenmiş kara balçıktan yarattı. O, kokusu 

değişken olup, insandaki havaya ait bir parçadır. Bir diğer yerde Allah der ki: 

Allah, insanı pişıniş çamura benzeyen bir balçıktan yarattı. Bu da ateşin bir 

parçasıdır."29 

Böylece şu sonuca ulaşıyoruz ki, dörtlü yapıdaki emr aleıninin hakikatleri 
zahiri ve batını yönünden insanda tecelli eder. Batınında ruhun, aklın ve nef

sin hakikatleri tecelli ederken; zahirinde tabiatin dört hakikati tecelli eder. 

Böylece insanın hem zahiri hem de batını dörtlü bir yapıda temellenir. İnsan 

27 Tedbiriitü'l-iliihiyye, s. 135. 
28 Tedbiriitü'l-iltihiyye, s. 131. 
29 Tedbiriitü'l-iliihiyye, s. 108, bk. Fütühiit, I, s. 152-153. 
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ile Varlık arasındaki tüm bu paralelliklerin, ikisinin tek bir şey olduğu anlamı
na gelmediğini habrlatmayı gerekli görmüyoruz. Nitekim insan ile Varlığın 
bir çok cüz'ü arasında benzeşme bulunsa da, insan ve Varlık başka başka haki
katlerdir. Ancak bu hususta işaret edilmesi zorunlu bir şey vardır: insanın ha
kikatlerine paralel olan emr alem4Un hakikatleri soyut külli hakikatler iken, 
insandaki hakikatler birbirleriyle etkileşim içinde olan harici hakikatlerdir. 

Öyleyse insan ve alemin tek bir hakikatin iki yönü olmalan mümkündür. 
Ancak bu yönler birbirinden müstağni kalamayan iki farklı boyutturlar. Her 
iki yön dörtlü hakikate dayanır. Bu hakikarlerin İbn Arabl'deki kökenierini 
alem ve insan düzleminde araşbrmamız gerekir. Bunu aşağıdaki kısımda araş
tıracağız. 

3. Alem ve insanda dörtlü seviye 

İbn Arabl'nin insan ve aleme dair tasavvur ettiği dörtlü temel bir sebep
lendirme uğraşısına muhtaçbr. Zira bu uğraş bize, İbn Arabl'nin ontolojik ve 
epistemolojik seviyedeki düşüncesinin bir çok boyutuna ışık tutmak için bir 
bakış açısı sağlayabilir. Ayııı zamiı.n.da İbn Arabi'nin dörtlü yapıya dayanan 
Kur'an nassının seviyelerine dair tasavvurunu açıklığa kavuşturacakbr. Daha 
önce Varlık mertebelerini ve her bir mertebenin seviyelerini ortaya koymuş
tuk. Tümünün dörtlü bir temele dayandığını keşfetmiştik. Tıpkı İbn Arabi 
düşüncesinde insanın dörtlü bir temele dayandığını keşfettiğimiz i"ibi. Ancak 
şu var ki, insan hakikatlerinin dörtlü yapısına dair İbn Arabi görüşü, zalıir ile 
batın ayrımına dayanır. İnsanın zalıiridörtlü tasavvurun seviyelerinden biri
sini gösterir. Dörtlü temele dayanan bizatihi bu seviyenin hakikatleri, dört ta
bü unsura ve elemenciere paralel olsa da, insanın batın seviyesi unsurlan ruh, 
akıl ve nefs olan üçlü temele dayanır. Nefs bu türden anlayış uyarınca zalıir ile 
batınarasındaki aracı bir berzah mesabesindedirve işleviyle irisandaki episte
molojikproblemi somutlaştırır. 

Bizim açımızdan mutlak hayal mertebesindeki fail, süri ve heyülam üç se
viye (ulı1hiyet, 'ama ve hakikarlerin hakikati) ile üç seviyesiyle insan arasında 
paralellik kurmak kolaydır. Bunun benzeri bir paralelliği üç seviyeli em.ir alemi 
ile insanın batını arasında kurmuştuk. Bu son durumda da insan bedeninin, 
mutlak hayalin dört mertebesinde hakikat-i muhariımediyyeye paralel olduğu 
gibi külli dsim veya arşa paralel olması mümkündür. Tüm mertebelerinde ... 
dörtlü yapının etkileşim içinde üç seviye ve bir edilgen seviyeye dayanması, 
dörtlü esasın bizatihi kendisini açıklama uğraşısından sonra durmamızı ve is-
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ter alem isterse de insan düzleminde olsun bir açıklama uğraşısına girmemizi 
gerektiren bir durumdur. 

İlıvan-ı Safa, varlık ve alemin bu türden dörtlü tasavvurunda İbn Arabı'yi 
önceler. Onlar hiç şüphesiz varlık ve alem Hakk'ında felsefi düşünceler ileri 
sürerken, sayıları simge ve göstergeler olarak kullanan Pisagorcu felsefeden 
etkilenmişlerdir. 30 Bu felsefeye göre bir, her ne kadar sayıların kaynağı olsa da 
sayı değildir. İster tam isterse de kesirli olsun her hangi bir sayı 'bir' den doğar 
ve 'bir'e çözünür. Sayıların me:ı;tebeleri (basamakları) dörttür. Birler, onlar, 
yüzler ve binler. Her bir sayı bu dört mertebeden birisine aittir. Sayımn ma
hiyet ve basamaklarımn belirlenmesi ile İlıvan-ı safa için unsurlar aleminden 
başlayıp basit-cevheri-ruhani akıllar aleminde son bulan muhtelif varlık mer
tebeleri ile sayı mertebeleri arasında bağ kurmak mümkün olmuştur. İlıvan-ı 
safa varlık mertebelerinin sayı basamaklarını belirlemede asıl olduğunu, bu
nun tersinin doğru olmayacağını tekid etmektedir. "Bil ki sayıların bir ler, on
lar, yüzler ve binler olarak basarnaklara ayrıJması, tam ve kesirli, çift ve tek 
olması, birinin diğerinden daha küçük olmasi., sayımn doğası gereği zorunlu 
ve gerekli bir durum değildir. Bu durum filozofların isteklerine göre tertip 
ettikleri vaz'i bir durumdur. Bunu da filozoflar, sayısal şeyleri tabii şeylerin 
mertebelerine mutabık kılmak için yapmışlardır."31 

Öyleyse sayıların basamaklarımn belirlenmesinde ilke, tabii ve kevni du
rumların dörtlü bir esas üzerine kurulmasıdır. Yoksa tam ve kesirli olması 
veya çift ve tek olması yahut sonsuza dek katlanabilmesi gibi sayıya çeşitli 
açılardan baktığımızda, sayının bu dört: mertebed~n daha çoğuna ayrılması da 
mümkündür. Öyleyse varlık niçin dörtlü esasa dayanmaktadır? Bu ve bunun 
benzeri sorulara cevap vermek, aklın kimi zaman kavramakta aciz kalacağı 
ilalll hikınete bizleri yönlendirecektir. "Tabii şeylerin çoğunu en yüce övgüye 
layık Bari Teala dörtlü yaratmıştır. Mesela sıcaklık, soğukluk, nemlilik ve ku
ruluktan ibaret dört tabiat; ateş, hava, su ve topraktan ibaret dört rükün; kan, 
balgam, safra ve kara safradan ibaret dört karışım; ilkbahar, yaz, sonbahar, 
kiştan ibaret dört mevsim; doğu, batı, kuzey, güneyden ibaret dört yön ve 
dört rüzgar; madenler, bitkiler, hayvan, insandan ibaret dört kevru varlık. İşte· 
bütün bu misallerin gösterdiği gibi tabiattakibir çok şey dörtlü gruplar halin
de bulunurlar. Bil ki bu tabii şeylerin çoğu, en yüce övgüyelayık Bari Teala'nın 
inayeriyle ve hikmetinin gereği tabii şeylerin mertebelerinin tabii şeylerin üs
tündeki ruhanı şeylere mutabık olması için dörtlü olmuştur. RUhanı şeyler 

30 B k. İbn Arabi, Restiii I-II, Beyrut: Daru İhyai't-Türasi'l-Arabi ts., I, s. 48. 
31 Bk. Resail, s. I, s. 52. 
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cisim değildir. Tabiat ötesi şeyler dört mertebe üzeredir. Birincisi Bari Teala 
celle celaluhu, ikincisi külli faal akıl, üçüncüsü külli nefs, dördüncüsü ilk heyu
la. Bunların hiç biri cisim değildir."32 

Sayı ve sayının dört mertebeye aynlması, varlık mertebelerinin çeşitli se
viyelerde dörtlü bir temele dayanması tasavvuru, doğal olarak İbn Arabi'nin 
yetiştiği ortamdan ve çağının kültüründen uzak değildir. Ancak bu tasavvur, 
söz konusu ilkeyi ilahi hikmete sevkeden İlıvan-ı Safa'nın kanaariyle yetinme
miştir. Çünkü ilahi hikmet kendisini sılfinin kalbine açar ve böylece sı1fi kal

bi, ilahi hikmetin akıla felsefenin yapamadığı bir vuzuhla sebeplendirme ve 
tefsirine kadir olur. Burada -başka bir açıdan- İbn Arabi ile onu önceleyenler 

arasında ince farklar bulunmaktadır. Dikkat ettiğimiz takdirde ayrıntılardaki 
bu farklar, İbn Arabi'nin çeşitli kültürel unsurları ciddi ve titiz bir örgüde kul
lanabilme keyfiyerini açığa çıkarır. 

İbn Arabi kendinden öncekilerle birlikte, kendisinden sayıların doğup tek
rar kendisinde çözüldüğü 'bir'in sayı olmadığını teslim eder. O, mutlak aha
diyyet mertebesindeki ilahi zat ile ulılhiyet mertebesi arasında -her ne kadar 
bu mertebeler birbirini gerektiren _ve birbirlerinden aynlmayan mertebeler 
olsalar da- keskin bir ayrım yaptığında, ulılhiyet mertebesi ile vahdet mer
tebesi arasında paralellik kurar. Ulılhiyet ve hakikatleri,· alem ve hakikatle
rinin kaynağıdır. Ancak bizatihi alemderi değildir. Tıpkı 'bir'in bizatihi sayı 

olmayıp sayıların kaynağı olması gibi. "Her ne kadar sayılar 'bir'den türese 
de 'bir'in kendisi sayı değildir. Görmez misin ki, her ne kadar alem Allah'a 

dayansa da Allah'ın alemden olması gerekmez. Bir de böyledir. Sayılar ken
disinden kaynaklansa da, 'bir'in kendisi sayı değildir. Bir olmaklık (vahdet) 
bir'in (vahid).ne~si bir niteliğidir ve kendisine sayı ilave edilse de-sayı olmayı 
kabul etmez."33 

Ulılhiyet alemin ve bir sayıların aslı olduğundan, alemin ulılhiyet hakikat

lerinden ayrılması yok olması anlamına gelir. Aynı şe~de 'bir' her hangi bir 
sayıdan eksilse, bu sayının hakikati yok olur. Bunun anlamı, aleme devamlı 
eşlik arzeden ilahi haldkatlerin, alemin süreklilik ve b ekasını muhafaza etme
leridir. Tıpkı her hangi bir sayıdaki 'bir' in varlığının, o sayının iliğer saYlJardan 
ayrılmasını sağlayan kendine ait hakikatini muhafaza etmesi gibi..Daimi ilahi 

tecelliler -sılfi terminolojiyi kullanmayı istediğimizde- alemin varlığını muha
faza ederler. Bu tecellilerin bir an alemle ilişkileri duraklasa, alem yok olur ve 

32 Resfıil, I, s. 52-53. 
33 Fütühiit, I, s. 253. 
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varlığını yitirir. Ulı1hiyet hakikatleri 'bir'in ta kendisidir. İlahi tecelliler de, tıp
kı 'bir'in sayının bütün mertebelerine eşlik etmesi gibi, 'bir'in Varlığın çeşitli 
mertebelerine devamlı eşlik etmesinden ibarettir. Çünkü "iki 'bir'e onun bir 
misliikatı ilave edilınediği _müddetçe e bediyen varolamaz. Üç de ikiye bir ilave 

edilmedikçe var olamaz. Bu durum sonsuza kadar sürer. Bir sayı alınamakla 
birlikte sayının aynıdır. Yani sayı 'bir'le ortaya çikar. Sayıların tümü 'bir'dir. 
lOOO'den 'bir' eksiise "1000" adı ve hakikati kalınaz. Adı 999 olan başka bir 
hakikat kalır. Bu sayıdan da 'bir' eksilse, sayının varlığı ortadan kalkar. Her ne 

zaman bir şeyden 'bir' ortadan kaJ.karsa o şeyyok olur. Ne zaman da bir şeyde 
'bir' bulunursa o şey varolur. Tevhid/birlik böyledir, eğer tahkik edersen. Her 
nerede iseniz Allah sizinle beraberdir/'34 

Şüphesiz 'bir' ile ulühiyet hakikatleri arasındaki irtibat ve 'bir'in bütün 

sayı basarnaklarına eşlik etmesi, İbn Arabl'nin şu düşüncesiyle uyuşmaktadır: 
her bir mevcı1dla ulı1hiyet hakikatleri arasında dolaylı bir ilişki vardır ki bu 
mevcudun doğrudan illetiyle ilişkisini aşar. Bu._ilişki, bu mevcudun sürekliliği
ni muhafaza eder ki yok olınasın. Ulühiyet, dÖğrudan sebep ve illetierin öte

sindeki asıl illettir. Aynı şekilde asıl bir, sayının kendisi ne olursa olsun sayılar 
hiyerarşisinde doğrudan illetierin ötesindeki sayının varlık illetidir. Şüphesiz 
-yine- sayıya dair bu türden bir tasavvurun, İbn Arabi felsefesinde mütemey

yiz bir fonksiyonu vardır ki, ulı1hiyet ile alem .arasında irtibat kurarken aynı 
zamanda ikisini birbirinden ayırır. Bundan sonra doğal olarak İbn Arabi -bu 
tasavvur aracılığıyla- mutlak ahadiyyet mertebesindeki ilahi zat ile ulühiyet 

mertebesi arasındaki ilişkiyi billurlaştıimaya uğraşır. Diğer bir tabide aynı 

anda hem birbirinden ayrı hem de iç içe geçmiş iki mertebe olan ahadiyyet ile 
vahid/bir ilişkisini billurlaştırır. 

İlahi zat ile uluhiyet hakikatleri veya ahadiyet ile vahdaniyet arasındaki ay
nın, en azından Öntolojik açıdan tam bir ayrışmaya dayanmaz. Dikkat edersek 
aynm epistemolojiktir. Zira zihni açıdan zat ile isim ve sıfatları arasında bir 

ayrım ve temyiz mümkün ise de ontolojik olarak zatın isim ve sıfatlarından so
yutlanması düşünülemez. "Mutlaklığı üzere ahadiyetin müstağrıiliği vardır ... 
Vahdaniyet ise ahadiyetin gücüne sahip değildir. Vahid ahadiyete mukavemet 

gösteremez. Çünkü ahadiyyet zat ve hüviyetin kendisidir. Vahdaniyet ise zatın 
ismidir ve kendisiyle ikilik ortaya çikar. Bunun için ahad Rabbin nisbetleri 
arasında gelirken, vahid gelınemiştir. Ahad ile birlikte tenzih sıfatları varid 
olmuştur. Yahudiler, Muhammed (a.s.)'e 'Rabbinin nisbetlerini bize anlat.' de-

34 Fütı1hfıt, I, s. 3, b k. Kitfıbu'l-elif (Resfıil içinde) s. 5. 
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diklerinde, Allah Teala (De ki, O Allah ahaddir.) ayetini iridirmiş ve nisbetleri 

getirmiştir: Yahudiler 'sıfatlannı veya na'tlannı söyle' dememişlerdir. Ahad, 
himayesi yüce olan, sonsuza değin' ama'da bulunan ve ebediyen tecelli etmesi 

söz konusu olmayandır. Çünkü hakikat buna engel olur."35 

Zat ve ulühiyet arasındaki ilişkide her hangi bir dualist tasavvurdan, iki

sini birbirinden ayrı varlıklar şeklind~ düşünmekten sakınmamız gerekir. 

Ulühiyet -daha önce işaret edilmişti- nisbet ve irtibatlan biraraya getiren so

yuttur ve müstakil harici bir varlığı yoktur. Ulühiyet, aynı anda hem ayıran 
hem birleştiren bir berzahtan ibarettir. Bu, İbn Arabi'nin önceki metinde nis

betler ve vasıfl.ar olarak ifadelendirdiği şeydir. 

Ahadiyet ilahi zatın nisbetidir. Vahdaniyet ise bir sıfattır. Sıfat zatta her 

hangi bir çokluğa yol açmaz. İbn Arab1 önceki metinde vahdaniyeti zatır: bir 

ismi olarak ifade etıniş ve "Zatta vahdaniyetle birlikte ikilik çıktığını" belirt

miştir. Ancak aldanmamamız ve ulılhiyeti zat. üzerine zaid ikinci bir varlık 
şeklinde tasavvur etmememiz gerekir. Aksi durumda İbn Arabi'nin bu mer

tebede reddettiği çokluğa düşmüş oluruz "Zat'ta ikilik olduğunu söylemiyo
rum. Söylediğim sadece zatın sıfatıardan ayrılmasının imkansız olduğudur. 

Zira ahaddaki sayı onun hakikatini gidennez ve yolundan da alıkoymaz."36 

Şayet İbn Arab1 "'bir' in kendisi sayı olmadığı müddetçe, 'Iki' sayıların ilkidir" 

deseydi, problemi daha kolay çözebilirdi. Zira 'iki' gerçek bir çokluğu temsil 

etmez. Nitekim Şehristani'nin anlattığı üzere Pitagoras şunu ileri sürmüştür: 
Sayı, "çift ve tek olarak ikiye ayrılır. İlk basit sayı iki' dir. İlk basit çift sayı ise 

dört' tür. Çift, iki eşit seviyeye ayrılır. İki, çift sayı değildir. Şayet iki kısırnlara 

aynlsaydı, iki tane bir olurdu .. Ve bir de sayılar içerisine sokulurdu. Oysa biz, 
sayıda ikiden-başladık. Çift ise sadece ikinin kısımlarından birdir. "Nasıl ikinin 

kendisi olur?"37 İbn Arab1 şunu söyleyerek bu çözüme neredeyse yaklaşmakta
dır: "ahaddan kesinlikle bir şey çıkmaz. Zira sayılann ilki ikidir.';38 

Bundan sonra geriye kalan soru: Alem 'bir'den nasıl sudür etmiştir? ya
hut sayıların kökeni olan 'bir'den sayılar nasıl suclur etıniştir? Bu sorunun 

cevabında, İbn Arab1, İlıvan-ı Safa ve çokluğun bir'den eklenme yoluyla suclur 

ettiği ve varlıkların da Allah'tan aynı yolla sudür ettiğini düşüne:T} Pitagoras-

35 Kittibu'l-elif, s. 6. 
36 İbn Arabi, Tenezzülü'l-emltik min Alemi'l-ervtih ila alemi'l-ef/tik, nşr. Taba Alıdülbaki Sürür-Ahmed 

Zeki Atiyye, Daru'l-Fikri'l-Arabi 1380/1961, s. 43. 
37 Şehristaru, el-Milel ve'n-nihal, nşr. Muhammed Seyyid el-Geylaru, Matbaa-i Mustafa-el-Eabi el

Halebi, 1968, II, s. 76. 
38 Fütühtit, III, s. 126. 
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çılar arasında önemli bir fark ortaya çıkmaktadır. "Ey kardeşim bil ki, en yüce 
övgüye layık Bari Teala'nın vahdil.niyet nurundan yarattığı ilk şey faal akıl de
nilen basit cevherdir. Nitekim O, tekrar etmekle 'bir'den 'iki'yi inşa etmiştir. 
Sonra 'iki'ye 'bir' ilave etmekle 'üç' sayısım oluşturduğu gibi akıl nurundan 
feleki-külli: nefsi oluşturmuştur. oluşturmuştur. Sonra 'üç'e 'bir' ilave etmek

le dört'ü oluşturduğu gibi nefsin hareketinden ilk heyülayı oluştum uştur. 
Sonra öncekileri dörde eklemek sılretiyle dörtten diğer sayıların oluşturması 
gibi heyUladan diğer malılükatı oluşturmuş ve akıl ve nefs vasıtasıyla onları 
mertebelendirmiştir."39 

İbn Arabi, varlığı, eklenme değil (izafet), etkileşim (tefaul) esasına dayan
dırır. Daha önce işaret edildiği gibi, yaratılan ilk varlık (akıl yahut kalem), 

ulühiyetin hakikatler hakikatine tecellisi sılretiyle amamertebesinde varlık 
kazanmıştır. Külli: cisim (arş) ise külli: nefsin ilk akıldan zuhı1rundan ve külli: 

nefs ile ilk aklıri külli: tabiat ve hebayı doğuran nikahından var olmuştur. Arş 
hebada bir sılret olarak varolur. Yani her bir,varlık, kendisini öneeleyen üç 
unsurun etkileşiminden varolurlar ve bu hükühıde ilk varlık (akıl) ve ilk cisim 

(arş) eşittir. Bu türden bir düşünce, İbn Arabi'nin -İhvan-ı Safa ve Pitagorasçı
lara uyarak-, sayılar basamağındaki çift ve tek sayılar ya da çift ve tek arasında 
gözettiği ayrımla uyuşur. Şöyle ki İbn Arabi'ye göre 'iki' çift sayılar basamağı

nın ilkidir. 'Üç' tek sayılar basamağının ilkidir.40 'Bir' kendisi sayı olmamakla 
beraber, bütün sayıların kökeni olduğurıa göre, 'iki' sayı basamaklarının ilkidir. 
Ancak 'iki' den -tek başına- çokluk meydana gelmez. Gerçek çokluk tek sayılar 

basamağının ilki olan 'üç' sayısıyla başlar. 'Üç' ile sadece sayılarda değil, ilahi 

isimlerden başlayıp duyulur varlıklar alemine kadar bütün varlık hakikatlerin

de çokluk meydana gelir. Çokluk üç şeyden varolur: etken, edilgen, edilgenlik 
(fail-münfail-infial) yahtit erkek, dişi ve birleşme (müzekker-müennes-nikah), 

yahut iki öncül (inukaddime) ve sonuca götüren orta terim. Çokluk ikilikten 
var olmaz ki basit (yalın) bir mertebe olsun. Fakat o, mürekkeb üçlükten va

rolur. "Sayıların ilki 'iki' dir. Ancak üçü, o ikisinin çiftleştirmediği ve birbirine 
bağlamadığı müddetçe ikiden asla bir şey çıkmaz ve üç, o ikisini birleştiren
dir. Böylece bu ikisinden mahiyetleri bakımından oluşan şey, oluşur. Bu iki · 

şey ister ilahi isimlerden ister ma.'levi veya duyulur varlıklardan olsun zik
rettiğimiz bu kural çerçevesinde meydana gelir. Bu"fert isminin hükmü"dür. 
'Üç' fertlerin ilkidir. Bu isimden mümkün varlıkların ayniarından zuhılr eden 

~ 
39 Resiiil, s. 54. ~ 
40 Bk. Fütıihiit, II, s. 215. İlginçtir ki İbn Arabi bu ayrımı rüyada Rasül'den aldığı keşfi bilgi olarak E 

görür. 
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zuhı1r etmiştir. Hiç bir mümkün 'bir' den var olmamıştır, bilakis çoğuldan var 
olmuştur ve çoğulun en azı ise 'üç'tür. 'Üç' ferttir ve her mümkün varlık ferd 
ismine muhtaçbr."41 

Bütün varlık mertebelerindeki varlıkların, en yüce berzah aleminden baş

layıp emr alemini geçip tabiat aleminde son bularak gerçekleşen 'üç'ten zuhı1r 
ebneleri düşüncesi, ister fail (etken) isrrcler ve münfail (edilgen) isimlere dö

nüşen ilahi isimlerde olsun, ister aynı şekilde kısırnlara ayrılan tabiat unsur
larında olsun, ister kendisinde kafile n unu birleştiren vav harfinin gizlendiği 
"kün" ilahi kelimesinde olsun, ister iki öncülün aralarında ihtiyaç duyduğu 
orta terimin bulunduğu manbk hükümlerinde olsun, isterse de erilin (müzek
ker) dişille (müennes) irtibab ve ikisini birleştiren nikah ilişkisinde olsun, İbn 
Arabi düşüncesinde açıkça kendisini gösterir.42 

Varoluşun üçlüden ortaya çıkıp dörtlüde sonlandığını söylemek müml<Ün
dür. Dolayısıyla varlığın tümü dörtlü bir yapı üzerine kurulmuştur. Alem ve 
insan, külli hakikatlerinde veya detaylarında eşittir. Bunu: "Allah Sübhanehu 
tek olmaldığı kendisine has kılmak için alemi çift olmaklıkta izhar ebneyi 
diledi. Böylece valıidü'l-ferd ismi doğruluk kazandı, efendi köleden aynldı."43 

sözü tasdik ebnektedir. Buradaki çift olmaldığı ikili değil, dörtlülük temelinde 
anlamak gerekir. Çift, "çoğulun ikilisidir (tesniyetü'l-cem)~"44 'İki' -daha önce 

değinildiği üzere- çoğulun ilkidir. İbn Arabi ister alemden ister insandan bah
setsin, dörtlülük varlığın temelidir. Alem -daha önce işaret ettiğimiz gibi- in
sanın varlığını içerir ve ancak insanın varlığıyla ilahi sı1rette olur. 

Allah'ın insanı ve alemi kendi sılretinde yarabilası anlayışı, geçen metindeki 
çift-liğin dörtlülük değil, ikililik olan bir çift-lik olduğunu vehmettirebilir. Arı
cak bu vehiın,alem ve insandaki her bir şeyin dayanağı olan zahir-ba:bn ikililiği
ni, geçen kısımda tafsilabyla tahlil ettiğimiz üzere bütün varlık m~rtebelerinde 
ve seviyelerinde alemin zahir-babn ikililiğini hatırladığımızda zail olur. Dolayı
sıyla burada Adem'deki zahir-babn ikililiğinden ayrınblı ~ir şekilde söz etmeye 
muhtaç değiliz. Bu bölümde sadece daha önce işaret ettiğimiz boyuta çeşitli 
misallerleişaret etmekle yetineceğiz. Adem-veya insan-ı kamil- hakikat-i mu

hammediyyenin ruhunun ilk tecelligahı olduğuna göre bu hakikate par?leldir 
ve Adem'in bizatihi varlığı, en yüce berzah mertebesinde varlığın dÖ~tlü Y:apısı-

4ı Fütilhdt,III, s.l26, aynca b k Fütühtit, I, s. ı 70-ı 71. 
42 Bk. Fütühüt, I, s. ı71, 263, III, s. ı26 ve Kitiibu'l-elif, s. ıı-ı2 ve bk. Ebu'l-'ala Afifi, Ta'likiit 'ala 

Fusüsi'l-hikem, s. 322-323. '-
43 Tedbiriitü'l-iliihiyye, s. ıo7. 
44 Fütühiit, III, s. 286. 
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nın bedenlenmiş halidir. İbn Arab!nin de yaptığı gibi hakikat-i muhammediy
ye ile kalem (ilk akıl) arasında paralellik kurmamız doğru ise, daha önce işaret 
edildiği gibi rılham Adem'in hakikati ile kendisinde ilmi ve arneli kuvvetlerin 
temessül ettiği levh-i mahfuz (külli nefs) paraleldir. Yine İbn Arab!nin yaptığı 

gibi hakikat-i muhammediyye ile Ralıman isminin istiva ettiği arş ve bir olan 
ilahi kelime arasında paralellik kurmamız doğru ise, rılhani Ademin hakikati, 

kendisinde ilahi kelimenin emir ve hüküm olarak iki kısma aynidığı kürsiye pa
raleldir. Daha önce belirtildiği gibi emir ve hükümden bir çok kısımlar meydana 
gelir. Adem'in kendisi, kendisinde bulunan iki çelişik kuvvenin varlığına daya
nır. Bu sebeple Allah Adem'i iki eliyle yaratıp, ona iki yol göstermiştir. Alem de 
Adem'in hakikatinden iki kısma ayrılmıştır: mutluluk ve bedbahtlık kısımları. 
Tek bir yurtda-Ademin varlığıyla- iki yurda ayrılmıştır: dünya ve ahiret.45 

Adem kendi zatında ikili bir çift olmaklığı temsil ettiğine ve Allah da 
Adem'i kendi silretinde yarattığına göre, doğal olarak Adem'in ve alemin var
lığıyla meydana gelen çift olmaklık ikili değil dörtlüdür olur.46 "İlahi hakikat 
iki durum sağlar. Bundan dolayı silret başkasipm değil sadece insanın hakkı 
olmuştur. Allah insanı iki eliyle iki yaratılışta var etmiştir (yani bedeninden 
ibaret zahiri yaratılışı ve diğeri ruhundan ibaret batını yaratılışı) ... Allah'ın 

ilahi hakikatin misli silretin zuhüru için varlık mertebeleri dört olmuştur. 
Dörtleme bu süslü şekillerin kökenidir."47 

Geçen kısımda (İnsan-Alem) insanın zahirini ele almıştık. Bu bölümde ise 

alem ve insan varlığının temel dayanğı olan dörtlülük fikrinin açıklaması ve 
sebeplendirmesiyle uğraştık. Mantıki olarak ikinci kısımda (İnsan-Allah), in

sanın ilahi-batını boyutu olan ikinci bo0ıtu ele alacağız. 

II. İNSAN-ALLAH 

1. İnsan ve İlahi Silret 

İnsan ruhunun, varlığın tamarnında sereyan eden hakikat-i muhamme

diyyenin ruhundan alındığında daha önce işaret edilmişti. Bunun anlamı 
hakikat-i muhammediyyenin alemin ve insanın varlık kaynağı olmasıdır. 
Hakikat-i muhammediyyenin kendisi ulfıhiyetin hakikatleri olduğu ve bu ha-

45 Bk. Tenezzülü'l-emltik, s. 42. '-!? 
46 Daha önce işaret edildiği üzere Allah'ın çift kutupluluğu Zil.t-ulı1hiyet ikiliğidir. ~ 
4 7 Tenezzülü'l-emltik, s. 42, bu dörtlülüğünün tecellileri için bk. Fütühtit, I, s. 120-121,93, 118-119, II, S 

s. 668,406, III, s. 197-198,199. __ _ 
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kikatleri berzah aleminde bir araya getirdiği müddetçe alem ve insanın külli 
hakikatleri yönünden benzeşmeleri doğaldır. Bununla birlikte bu hakikatler 
insanda toplu, alemde dağınık halde bulunmaları bakımında insan ve alem 

birbilerinden farklıdır. Bu itibarla alem ve insanın, hakikat-i muhammediy
yenin suretinde yaratıldığını söylemek doğru olduğu gibi Allah'ın sfrretinde 
yaratıldığını söylemek de doğrudur. Allah "Alemin bütününü ayrıntısıyla bu 
sfrrette toplamış ve ayrı ayrı olarak da söz konusu yaratılıştan {arklı bir şe
kil üzere ancak insandaki Adem sfrretinde var etıniştir."48 Haklkat-i muham

mediyye ile insandaki Adem sfrreti arasındaki ilişki ruhun sfrret veya batının 
zahirle yahut elbisenin elbiseyi giyenle ilişkisidir. 

Hakikat-i Muhammediyye -daha önce bahsettiğimiz gibi- ilahi zat ile alem 

arasında aracı varlık mesabesinde iken, insan sfrreti de bu aracı varlığın ilk 
tecelligalıı ve kamil sfrretidir. İnsan bu anlayış uyarınca haklkat-i muhamme
diyye ile alemi birleştiren berzahtır (berzah-ı cami). "insan bu cami' ( toplayıcı 

ve birleştirici) isme sahip olduğundan zatıyla iki mertebeyi karşıladı ve böy
lece insanın hilafete sahip olması, alemi yönetmesi ve tafsil etmesi mümkün 
oldu."49 Toplayan insandan (insan-ı cami') kasıt halife ve kutup olan insan-ı 
kamildir. Hakikat-i muhammediyye en yüce berzah aleminde berzah'i-hayali 
mertebe iken insan-ı kamil bu mertebenin sfrretirıi temsil eder ve böylelikle 
hakikat-i muhammediyyeye paralel olur. İnsan aynı zamanda ıılühiyet haki
katlerine de paraleldir. Çünkü ilam isimleri toplu halde temsil etmektedir. 
İbn Arab'i ve genelde mutasavvıfl.ar Hz. Peygamber'e rıispet ettikleri şu ha
dise dayanmaktadırlar: "Şüphesiz Allah Adem'i kendi sfrretinde yaratınıştır." 

Adem'in yaratıldığı bu sfrret kaba duyusal bir sfrret değildir. İbn Arab'i bu 
sureti ilam hakikatler veya Allah'ın kad'im ilmindeki insanın ezeli sfrreti te
melinde ~ar. "süretih'i/onun süreti" lafzında zarnir Allah'a ait olursa, süretle 
kastedilen ilahi isimlerin hakikatleridir. Zarnir şayet Adem'e ait olursa, mana 
Allah'ın ilmindeki Adem sfrreti olur. Burada önerusediğimiz şey, bizzat sfrret 
kavramının varsayılan bir asıl ile sfrret arasında bir farklılığı tekid etmesidir. 
Bu kavram -bir diğer açıdan- bizi alemin sürerlerindeki ilam temessül anlayı

şına götürmekte ve oradan da mutlak hayale döndürmektedir. 

Ademin yaratıldığı bu sfrret, Allah'ın ezelde külli ve cami' mevcG.d için ta

savvur ettiği -tabiri caizse tahayyül ettiği- şeyden başkası değildir. Suret bu 
anlamda -veya hayal-tasavvur ve tahayyül edenin ayn'ıdır. Temel ilke -İbn 

<s Arab'i'nin dediği gibi-. şudur: "Tasavvur edenin tasavvur ettiği her şey tasav-

~ 
~ 
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vur edenin ayn'ıdır. Çünkü onun dışında bir şey değildir. Alemin zuhılr eden 
ayn'ına mutabık bir sılret, Hakk tarafından tasavvur edilmiş olmalıdır. Adem · 
olan İnsan aleınin toplamından ibarettir. O küçük insandır ve büyük alemin 
özetidir ... Adem Allah isminin sılretinde yaratılmıştır. Çünkü bu isim bütün 
ilahi isimleri içermektedir ... ilim malumun tasavvurudur. ilim alimin zatına 
ait sıfatlarındandır. Alimin ilmi alimin sılretidir. Adem bu suret üzerine yara
tılmıştır Böylece Adem'i Allah sılreti üzere yaratmıştır. Bu mana, şayet zamir 
Adem'e ait olsa batıl olmaz. Sılret ilmi açıdan Adem'in sılreti olur. Adem'in 
duyulur sureti de o sılrete mutabıktır. Bunun tasavvur edilebilmesi, ancak ta
hayyülün ortaya çıkardığı bir tür hayaile mümkündür. Biz ve bizim gibiler ise 
onu tasavvur etmeksizin biliriz. Ancak suretler Hakk'ında van d olan hadisten 
bildik ki, Allah Adem'i tasavvursuz biliyor olması bakınırndan değil, tasavvur 
etınesi bakımından söz konusu sılrette yaratınayı irade etıniştir. Dolayısıyla 
Allah bu ibarede tahayyülü dikkate alnııştır."50 

Adem, ilahı ilınin sılretinde olduğuna ve ilim ister varlık ister yokluk ol
sun malumun olduğu gibi tasavvuru ise, bunup. anlamı Allah'ın Adem'i ken
di sılretinde yani kadlın ilmindeki sılrette yaratmış olmasıdır. Sılret tasavvur 
edenin aynı olduğuna göre Adem Allah'ın sılretindedir veya şayet hadisteki 
zamir Adem'e ait olursa Allah'ın ilinindeki kendi sureti üzeredir. Sonuçta iki 
anlam da birbiriyle çelişmez. Bu açıdan Adem'in kendisinin Hak ile halk ara
sında berzah olduğu söylenebilir. Tıpkı kıdem, evveliyyet, hudus, alıiriyyet 
ve bütün zıd sıfatlarla vasfedilebileceği gibi. Adem'e sılreti üzere olduğu aslı 
ile ilişkisi açısından baktığımızda, onu kıdem ve evveliyyet ile vasfedebiliriz. 
Adem'e aslı olduğu alem ile ilişkisi açısıİı.dan baktığımızda ise, onu hudus ve 
alıiriyyet ile vasfedebiliriz "Bu tekil insan bizatihi ilahı hazrete mukabildir. 
Allah insanı şekil ve organları açısından -onda zuhılr eden- altı yön üzerine 
yaratmıştır. İnsan alemde dairenin merkezindeki nokta gibidir. O ha tın olarak 
Hak' tan, zahir olarak alemdendir. İlk olarak kasıttan, son olarak yaratılıştan
dır. İnsan kasıtta ilk, yaratılışta sondur. Sılretiyle zahir ve ruhuyla batındır. 
Allah onu, tabiati ve dsminin sureti açısından dört şeyde yaratınıştır. İnsan, 
dört rüknün toplamından ibaret olduğu için tabiatında dörtlülüğe sahiptir. 
Allah onun bedenini uzunluk, genişlik ve deriPlikten ibaret üç boyuta sahip 
olarak yaratınış; zat, sıfat ve fiiller açısından ilahi hazrete benzetıniştir."51 

Bir yandan insan ile Allah diğer yandan da insan ile alem arasındaki bütün 
bu karşılaştırmalar, bu üç hakikatin birleştirilmesi anlamına gelmemekte-

SO Fütühtit, II, s. 123-124, bk. Ukletü'l-müstevfiz, s. 4S-47. 
Sl Fütühtit, II, s. 446. 
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dir. Bu karşılaştırmalar, asıl ile süret arasındaki ilişkiye .ulaşmamızı sağlayan 
paralellik anlamındadır ve insanın temsil ettiği ikili boyutu ve buradan ha
reketle onun hayali berzahl vasıta olan tabiatini tekid eder. İşaret edilmesi 

zaruridir ki, bütün bu sıfatlar birinci derecede hakikat-i muhammediyyenin 
ilk tecelligahı olan Ademe örtüşür. Nitekim ayynı derecede tüm zamanlarda 
alemin yoksun kalamayacağı, ruhu itibariyle alemin varlığı ve sürekliliğini 
muhafaza eden insan-ı kfunile veya kutba da örtüşür. 

Adem ile hakikat-i muhammediyye arasındaki fark, tam bir mutlaklık ile 

mı:ıkayyedlik, şey ile gölgesi aras111daki farktır. Bu açıdan Adem, hem zahiri 
hakikati hem batını hakikati açısından insan türünün fertlerinde tecelli eden 
külli ruhu temsil eder. Adem Allah'ın halifesi, naibi ve bedeli mesabesinde ol
duğuna göre, Ademe tabi olan ariflerde bu halifelik ve naiblik Adernde olduğu 

gibi asaleten değil tabi olmaklık şeklinde tecelli eder. "Allah, ilahı süretle~ahir 
olan insan-ı kfunile bu kemaliancak Hakk'ın bir bedeli olması için vermiştir. 

Bu nedenle ona halife ve ondan sonra gelen benzerlerine de onun halifeleri 
adım vermiştir. Yalmzca birincisi Hakk'ın halifesidir. Cisimler aleminde on
dan zuhüra gelen benzerleri ise bu halifenin halifeleri ve onun için mümkün 
olan her durumda onun bedelidir."52 

Halifelik, naiblik ve süret fikri, daha önce işaret ettiğimiz gibi bir açıdan 
insan ile Allah bir diğer açıdan insan ve alem arasındaki birliği ortadan kal

dırmaktadır. İnsan Allah'ın suretinde ise insan Allah değildir. Şunu söyleye
biliriz: İnsan harici (ayci) varlıkla zuhür etmeden önce ulı1hiyetİe birleşmiş
tir. Ancak ilimdeki varlık halinden harici varlık haline intikali, her ne kadar 

ilimdeki sahip olduğu süretini korusa da, insam başkalaştırımştır. Problem, 

birlik değil ~~nklik problemidir. Zira Adem Hakk'a denktir. Adem ve Hakk'ın 
hakikatleri, altın ve demirin tartının kefelerinde denk gelmesi gibi, terazinin 
kefelerinde denktir. Ancak altın demirden farklıdır. Öyleyse birlik vehmini 

zihinlerimizden kaldırmarnız gerekir. "İnsanın 'Allah Ademi kendi süretinde 
yaratımştır.' sözü uyarınca ilahı mertebe karşısındaki tartısım bilmesi gere
kir. İlahi cömertlik insam tartıya koymuştur. İnsan zat, sıfat ve fiil yönün

den kendisini var kılan mertebenin suretiyle tartılır. Terazinin iki kefesinde 
tartılan iki şeyin aynı hakikate sahip olmaları gerekmez. Altın_ siİ<ke, demir 
külçeyle tartılabilir. Ancak ikisi ne zat ne sıfat ne de sayı bakımından benzer 

değildir. Böylece insan bilir ki, insan suretiyle ancak o süretin, insanın ihtiva 
ettiği her şeyden, onun varolmasım sağlayan ve o sürette eserlerini izhar eden 

.... 
s2 Fütühat, m, s. 279-280. 
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ilahi isimlerle talep ettiği şey tart:ılabilir. Tıpkı demir külçenin tanım, hakikat 
ve harici sılret bakımından altına denk olmadığı gibi kul da her ne kadar Al
lah onu kendi sılretinde yaratmışsa da, Allah'la tanım ve hakikatte birleşmez. 
Allah'ın zatının bir tanımı yoktur. İnsan ise, resmi veya lafzi değil zati bir ta
nıniıa tanımlanmıştır. Bütün mahlUkat da bu tanıma sahiptir. İnsan, yaratı

lış ve mertebe yönünden malılUkatın en kamili ve toplayıasıdır. Bu mizanın 
hakikatini tam olarak kavradığında, süret Hakk'ında onun bir zat ve senin de 
bir zat olduğuna, senin diri, alim ve çeşitli sıfatlarla nitelendiğin gibi O'nun da 

aynı şekilde nitelendiğine dair vehmin senden zail olur. Bu mizan sayesinde 
sılretten kastedilenin bu olmadığı sana aşikar olur. Bu nedenle insanın yara

tılışı ile mizanın konulması tek bir sılrette bir araya getirilmiştir. Senin işin 
mizanda aşırılığa kaçmaman ve azgınlık yapmamandır. Mizanın kurulması 

ancak sana zikrettiğim gibi bir ölçü dahilindedir. Allah yaratan, sen yaratılmış 
bir kulsun. Sanat eseri sanatçısını nasıl bilir? Sanat eseri sanatçısının zatının 
sılretini değil, ilminin sılretini talep eder. Sen, seni yaratanın bir sanat eseri

sin. Sılretin onun sana dair bilgisinin sılretiyl~ örtüşür. Bütün yaratılanlar da 
bu şekildedir."53 

insanla Allah arasındaki benzeşme zat açısından değil, ilahi ilmin sılretiyle 
bir benzeşmedir. Bu türden bir tasavvur, ilahi zat ile insan zatı arasında bir 

benzeşİneyi değil, insanın hakikatleri ile ulühiyetin hakikatleri arasında bir 
benzeşmeyi inşa eder. Burada İbn Arabi düşüncesindeki temel ikililiği tekid 

eden bir yaklaşım söz konusudur ki, İbn Arabi bu temel ikililiğin üstesinden 
gelmeye çalışmaktadır. İkililiği, bir çok araştırmaa yaygın valıdet-i vücüd he

sabına inkar etmektedir. 54 Dolayısıyla i\dem, Hakk'ın Varlığını çift yapmış

tır. Bu çift olmaklık alemde veya insanda çokluğa vesile olmuştur. Adem veya 
insan-ı kamilde sılret ta:m olarak tahakkuk ettiğinden, Adem ilahi isimleri 
bilmiş ve bu sayede meleklere üstünlük kazanınıştır.55 Ademoğııllarında bu 

sılret bilfiil değil, bilkuvve olarak gerçekleşir. Ancak diğer yandan onlar, ken
dilerindeki zahir-batın ikiliğini aşmaya çaba sarfedip, asli-batını hakikatleri
nin bilgisine ermeyi başarabilirlerse, kendilerinde sılretin bilkuvve değil bilfiil 

tahakkuk etmesine kabil olurlar. 

İnsan varlığının ilahi surette olması Hak ile malılUkatın birbiriyle örtüş
tüğü anlamına gelmediği ve Allah-insan ikiliğini ortadan kaldırmadığından, 

b ~ 53 Fütühilt, m, s. 8, aynca kz: Fütühilt, II, s. 642. ;:;. 
54 Bk. Ebu'I-ala Afifi, Ta'likiit alil Fusüs, s. 8. Ve Afifi'nin İbn Arab! Hakk'ındaki çalışmasının bir çok ~ 

yerlerine dair daha önce işaret ettiğimiz boyuta. S 
55 Fütühat, m, s. 399-400. __ _ 
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bir başkalık ve farklılığa dayalı benzeşme anlamına gelmektedir. Bu noktada 
insan ile Allah arasındaki ilişki, insan ile alem arasındaki ilişkisiye paraleldir 
ve insani araanın berzahl tabiatını teyid etmektedir. İnsan-alem arasında
ki benzeşme dörtlü bir temele dayandığına göre, Allah-insan benzeşmesi de 
batınında başkalık ve farklılık boyurlarım içeren dörtlü bir temele dayamr. 

2. Allah-İnsan İkiliği 

İnsan-ı kamilin sfuetini temsil ettiği ulühiyet hakikatleri çok çeşitlidir; ben
zeşme, zıtlık ve farklılığı içermektedir. Bu hakikatler mevcı1datın sürerlerinin 
aynlarında, yahut alemde diyelim, dağımk olarak zuhür ederken, insanda bü
tünüyle bulunurlar. Allah'ın evvel, ahir, zahir ve batın olması bu hakikatlerin
dendir ki, her ne kadar insandaki anlamları Allah'daki anlamlarından farklı 
olsa da insanda bütünüyle bulunan birbirine zıt hakikatlerdir. Ancak bü~ilahi 
hakikatler -başka bir yönden- anlam ve özlerini insan ve aleme izafetle elde 
ederler. Şayet varlıktan insan ve alemin yok olduğunu tasavvur edersek, ev
vel, ahir, zahir ve batın diyemeyiz. Ulühiyetin kendisi ancak me'lı1hun (ilah 
edinen) varlığı ile akledile bilir. Rububiyyet ancak merbubun (rab edinen) var
lığı ile akledile bilir. Bütün ilahi hakikatler böyledir. Bu şu anlama gelir: Allah
insan veya asıl-stiret arasındaki ilişki, birbirini gerektirme ilişkisidir. "Hakk'a 
dair akledilen her bir hakikat, halk olmaksızın akledilemez. Zira tüm hakikat
ler bizatihi halkı talep ederler. Hakk'ın ve halkın akledilir olması zorunludur. 
Çünkü ilahi hakikatin, Hakk'ın zatında eser taalluku olması muhaldir. Muhal 
olan bir şey de hükmün devre dışı kalması dır. Çünkü hüküm zatidir. Şu halde 
halkın akledilir olması, ister varlıkla ister yoklukla nitelensin zorunludur."56 

Hak ile hallQn veya Allah ile insanın birbirini gerektirmesi akli veya zihni 
bir gerektirmedir. Bu, alem ve insan varlığımn, ilahi zata isimlerini, sıfatıarım 
ve hakikatlerini kazandırması anlamına gelmemektedir. İbn Arabi'nin dili bizi 
zaman zaman böyle bir vehme düşürse de, onun varlık mertebelerinde ayni 
(harici) varlık ile zihni varlığı birbirinden ayırması, boyle bir çelişkiyi açıkla
mayı ve bu vehmi ortadan kaldırmayı mümkün kılar. Alemin -ve dolayısıyla 
insamn- ilmi varlıkları, ayni (harici) varlıklarını önceler. ilimdeki bu varlık, 
varlık mertebelerinden birisidir ve yokluktaki sabit aynlar gibi alem ve insa
nın varlığıdır. İşte bu varlık kökendir veya kendisinden ayni/lıand varlığın ye
ş erdiği tohumdur. Alemin ve insanın ayni varlığı, Hakk'ın varlığım çift yapıp 
iki kıldığına göre, Allah'ın ilmindeki bu varlığa ikinci bir varlık olarak ta baka-... 
56 Fütühtit, III, s. 286. 
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biliriz, ancak vahdet merhalesinde. Alim ile ilim arasında zihni bir ayrım yap
mamız doğru olursa, söz konusu varlık ikinci bir varlıktır. Binaenaleyh alem 
ve insan, ister ayni (hariô) varlıkla ister ayni (harici) yoklukla nitelensinler 
Hak'kın varlığını çift kılarlar. Çünkü bu ayni yokluk ilmi varlık tarafından 

önceleniniştir ve o, sabit ayniarın yokluktaki varlığıdır. " aynının yokluktaki 
sübütuyla, eserleri kabille hazır hale gelir. Yokluktaki sübütu varlık ağacının 
tohumudur. O yoklukta tohum,. varlıkta ağaçtır ... Öyleyse dile getirdiğiıniz 
gibi ilirnde ancak bir çift olma vardır ve o da çoğulun ikilenmesidir. Çünkü 

ilahi hakikatler ve bu hakikatlerle kapasiteleri ölçüsünce tahakkuk edenler de 
çoktur. Tahakkuk edenler, her ne kadar ayni (harici) varlıkla nitelenmeiniş 

olsalar da, ilimdeki hakikatleri ikileinişlerdir."57 

Ulühiyet hakikatleri ile insan ve alemin hakikatleri veya Hak ile halk ara
sındaki birbirini gerektirme zorunlu bir gerektirmedir. Ancak bu, birbiriyle 
örtüşme veya bir olma (vahdet) anlamına gelmez. Zira, her ne kadar zihni ve 
akli bağlantı açısından birbirlerine dayansal:ır da, kulun hakikati kulluk, Rab
bin hakikati rablıktır. "Kul zatı itibariyle kuldur. Ancak, bir efendiye dayandığı 
akledilmedikçe kulun kulluğu akledilemez. Rab da zatı açısından Rab' dır. An
cak Rabb'ın rablığı, merbübu (rab edineni) -ki onun dayanağıdır- akledilme
den akledilemez. Zira her biri diğerinin dayanağıdır. Malfrm, alime ilim verir 
ve onu alime dönüştürür. İlim malfrmu malfrma dönüştürür. Zikrettiğiıniz bu 
şeyleri yok saydığımızda ise, ne alim ne malfrm, ne rab ne merbub kalır. Dola
yısıyla alim-malum, rab-merbübdan başka bir durum yoktur ki, varlık bunun 
üzerinedir. Öyleyse varlığın ve müşahedenin verileriyle konuşup, aklın caiz 
gördüğü vehimleri terketmeli."58 Allah ile insan arasındaki ilişki, birbirine da
yanma ve birbiriyle ilintili olma üzeriıle kurulu zorunlu bir ilişkidir. Bu ilişki, 
ontolojik açıdan iki taraf arasına bir ayrım koymanın imkansız olduğu çeşitli 
ikili yapılar vasıtasıyla ifade edilebilir, şayet iki taraftan birini_ dışarıda bıra
karak idrak etmek te -aklen- mümkündür. Bu ilişki, asıl-süret, batın-zahir, 
evvel-ahir, Hak-halk, efendi-köle, rab-merbüb, ilah-me'lüh ilişkisidir. Bunla
rın tümü, sadece birini diğerinden dışlayarak akledilemeyen birbirini gerek
tirme ilişkileridir."Batın-zahir" ilişkisini, Allah ile insanın birbirini gerektir
mesi vasıtasıyla açıklamamız için bir Inisal olarak kullanabiliriz. Bu ilişkinin 
analizi, ister Allah'ın ilinindeki insanın süreti olsun ister ilahi isimlerin süreti 
olsun, insanın yaratıldığı "süret" kavramının çeşitli boyutlarına bizim için ışık 

tutabilir. ~ 

~ 
57 Fütalıfıt, III, s. 286. S 
58 Fütühfıt, rv; s. 102. __ _ 
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İki farklı bakış açısından Allah'ı zahir ve batın sıfatlarıyla niteleyebiliriz. 
Allah ezelden beri kendisi için (lizatihi) zahirdir ve zuhüru için kendisinin 

dışında hiçbir şeye muhtaç değildir. Ancak O -bir başka açıdan- en önemlisi 

insan olan varlıkların sılretlerinin ayniarında zahirdir. Allah zatına dair ilmi 
açısından ezelden beri zahirdir. O varlıkların sılretlerinde isimleriyle zahirdir. 
Bu zuhılr, varlıkların perdelerinde ~atımn batın olmasına sebep olur. İn
san -bunun tersine-, ilahi ilirnde batın iken, sonra :ilmi varlık halliı.den ayni 

(hana) varlığa zuhılr etmiştir. Onun ayni (hana) varlığı zuhılru, ilmi varlığı 
batınlığıdır. İnsanın ayni (hana) varlıkta zuhılru ilahi zatın batınlığına sebep 

olmuştur. Böylece insan, arkasında ilahi zatın gizlendiği bir perde ve gölge ha
line dönüşmüştür. Bununla birlikte insaiiın zuhüru -diğer açıdan- ilahi isim

lerin zattaki batınlık halinden zuhılr etmelerine sebep olmuştur. İlahi isimler 

veya ulühiyet hakikatleri -bu durumda- ilahi zat ile insan veya alem arasll!:da 
aracı varlığı temsil ederler. Onlar bu durumda ilahi zat ile kaim gölgeye ben
zerler ki, bu gölge ilahi zattan uzayıp, onu perdeler, bazen de ilahi zata yapışır 

ve bizzat kendisi perdelenen olur. Ulühiyet hakikatlerinin -veya gölgenin
uzaması alemin ve insanın zuhürunu temsil eder. İnsanın zuhüru ilahi zatın 

batınlığı; insanın batınlığı ise ilahi zatın zuhüru anlamına gelir. Bu zaviyeden, 
insan-Allah ilişkisine zıtlık üzerine kurulu bir ilke üzerinden bakmak müm

kündür. İnsan ve Allah asla birlikte zuhılra gelmezler. Zira ilahi zatın zuhüru 
insanın batınlığı, insanın zuhüru ise ilahi zatın batınlığı anlamına gelir. Bu, 

insanın ulühiyet hakikatlerini ha tınlık halinden zuhılra getirmesiyle çelişmez. 

Çünkü ulühiyet, ilahi zat ile insan arasında bir aracıdır. 

Allah-insan arasındaki zahir-batın ilişkisi, her ne kadar ikisi arasındaki 

zorunlu bir u~şma ve bağlantıya dayansa da, Allah'ın insana muhtaç oldu
ğu anlamına gelriıez. Zira ilahi zat ezelden beri kendisine zahirdir. İlahi zat, 

ulühiyetin hakikatlerinin, ilahi zatın kendisini bilmesinaen farklı bir bilgiyle 
bilinmesini sağlayan başka bir sılrette zuhur ederek kadim ve hadis her iki 

mertebesiyle yetkin bir şekilde bilinmesi için insana ihtiyaç duyar. Böylece 
ilahi zatın kadim ve hadis mertebelere kamil bilgisi tahakkuk etmiş olur; 

Ulühiyet hakikatleri bütünüyle insan-ı kamilde zuhılr ettiğine göre, bu haki
katierin bizzat kendileri Hak ile halk arasında varolan gölge veya b,erzahtırlar. 

Yani ulühiyet, birbirine benzeyen iki şey yani Allah ile insan arasında bir ber
zahı temsil eder. "Berzah, Hak ile insan-ı kamil arasındaki ayrımdır. Bu ayrım, 

Hakk'ın halktan ayrışmasını zorunlu kılar. Böylece Hak, daha layık olanla gö
rülür. Onun mevkii, şahısta bulunan gölge gibidir ki bu gölgeden bi'f tizayan 

bir gölde uzanır. Şahıs ile ondan uzayıp ayrılan gölge arasında onunla kaim 
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olan gölge, berzahtır. Bu, kaim olduğu şahsa daha bitişik ve ona daha layıktır. 
İşte mahlUkat, Hak ile aynşrnıştır, yoksa Hak, mahlükatla onlardan aynşrnış 
değildir. Çünkü mahlUkat, Hakk'ın sıfatıarını kuşanrnıştır, Hak malılükatın 
sıfatıarını kuşanmış değildir. Dolayısıyla halkın zuhılru Hakla olmuştur. Yok
sa Hakk'ın zuhüru, mahlükatla olmamıştır. Zira Hak ezelden kendisi için 
zahirdir ve zuhürunda bir şeye muhtaçlıkla nitelenmeıniştir. Oysa mahlUkat, 
aynında (varlığında) aynı için zuhılrunda Hakk'a muhtaçlıkla nitelenıniştir. 
Burada mahlükatla kasttetiğimiz, benzerlik sahibi olan insandır, başkası de
ğil. İşte bu ayrım, iki benzer şey arasında yer alır. Şüphesiz aynm, iki benzer 
şeyin hükmüne sahiptir. Çünkü o, benzerlerden her birine zatıyla karşılar ve 
o olmasaydı benzer benzerinden aynşmazdı.59 

Allah-insan (zahir-batın) ikililiği, bizi zorunlu olarak insani sılret kavramı
na ve bunun ilahi sılretin benzeri oluşuna götürür. Bu ikililik, ilahi zuhürun 
insan zuhılrunu öneelemesine dayanır. Bizzat sılret ilişkisi de aslın önceliğine 
dayanmaktadır. Bu ilişki, daha fazla tahlile muhtaçtır ki, bu tahlil, zahir-batın 

ikililiğini daha derin bir şekilde aydınlatabiJ.it. 

3. Batın ve Za.Iıir 

İnsanın yaratıldığı ilahi sılret, hakikatinde ulühiyetin sılreti veya ilahi 
isimlerin hakikatleri ya da hz. Peygamber'ın hadisindeki zamir, Ademe dö
nerse Allah'ın kadim ilmindeki insan sılretidir. Durum her ne olursa olsun, 
sılret asıila benzeşmez ve ona tam olp.rak örtüşmez. Asıl ile sılret ararndan 
bir karşılıklılık varsayılabileceği gibi sılret, ayna gibi yansıtma özelliğine sahip 
bir araa olarak varsayılabilir. Bu aracı ve karşılıklılık, asıl ile sılretin birleş
mesini ve ikisinin bütünüyle örtüşmesini engeller. Ayna görevi gören araa, 
tam bir şeffaflık ve her hangi bir iç ve dış bükeylikten uzak tam bir düzgünlük 
halinde- ki bu, insan-ı kamil kavramının temsil ettiği durumdu:r- sağın sol ve 
solun sağ görünmesi şeklinde karşısındakini çeşitli şekillerde yansıtır. Bu kar
şılıklılık, zahir-batın ikiliğine tekabül eden bir ikilik (sabitlik ve değişkenlik) 
yoluyla insan sılretinde tecelli eder. Ulühiyetin sabit batım, değişken zahiri 
vardır, insanın ise sabit zahiri, değişken batını vardır. Ulühiyetin batım insa
nın zahiridir. Ulühiyetin zahiri insanın batımdır. Ulühiyet batım yönünden 
sabittir. Çünkü o ilahi zatın gayn değildir. Ulühiyet zahiri yönünden değiş
kendir. Çünkü varlıkların sılretlerinin ayniarından ibarettir. Buna karşılık in
sanın ha tım değişkendir. Çünkü insanın kalbi, düşünceleri ve duyguları sürek-

sg Fütıihö.t, m, s. 286-287. 
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li değişme durumundadır ve sükılna ermeyen ve istikrar bulmayan sürekli bir 
hareket halindedir. Ancak insanın duyusal zahiri, kalbin ve nefsin muhtelif 
hallerinde gözün insanı hataya düşürmeyeceği şekilde, bir ölçüde sabitlik ha
lindedir. Ulühiyetteki zahir-batın ikiliği bizatihi insanda ortaya çıkar. Ancak 
batının değişkenliğinde ve çeşitliliğinde, zahirin sabitliğinde tecelli eden baş
ka bir şekille ortaya çıkar. Tıpkı aynanlrı bir şeyin sağını sol, solunu sağ olarak 
yansıtması gibi. Yani insan hakikatinde her ne kadar Allah'ın sılretinde olsa 
da Allah'tan başkadır. "İnsanın batınında değişkenlik, zahirinde sabitlik var

dır. Zahirde daha önce onda olmayan bir organ ona eklenmez. Batınında ise 
· tek bir halde kalmaz. İnsan için değişkenlik ve sabitlik sözkonusudur. Hak da 

zahir ve batın ile sıfatlanmıştır. Zahirinde değişkenlik, batınında sabitlik var
dır. Hakk'ın batını insanın zahirinin aynıdır. Hakk'ın zahiri insanın batınının 
aynıdır. O meşhur ayna misalidir. Aynadaki sılretine baktığın esnada sağım 
kaldınrsan, sılretin solunu kaldırır. Senin sağın onun solu, solun da oiılın 
sağıdır. Ey yaratılmış varlık, senin zahirin onun batın isminin sılretindedir. 
Batının ise onun zahir ismidir. Bu sebeple O, kıyamet günü tecelli ettiğinde 
inkar edilecek, tecellide "halden hale geçme" ile nitelenerek bilinecektir. Zira 
sen, Onun kalp ettiği şeysin, sen Onun kalbisin ve O da senin kalbindir."60 

"Zahir-batın" ve "değişkenlik-sabitlik" yönünden iİnsan ile Allah arasın
daki karşılıklılığın temeli, asıl ile sılret arasında farklılığa dayanan benzeş
medir. Fakat bu farklılık, ulühiyet hakikatleri ile insan hakikatleri arasında 
zıtlık bulunduğu anlamında değildir. Bu, muvafakat, muhabbet ve ünsiyeti 
sağlayan bir farklılıktır. Ulühiyet hakikatlerinin izharmdaki gaye, marifettir 
ve dolayısıyla "mahlükatı, beni tanınıalan yarattım". Bu nedenle söz konusu 

farklılık insanın marifet yolculuğunda köşe taşı mesabesindedir. Şayet Allah 
ile insan arasındaki benzeşme, örtüşme ve birleşmeye dayansaydı; marifetin 
bir anlamı ve yolu olmazdı. Oysa marifet bir açıdan zat ile konusu arasında bir 
başkalığı, başka bir açıdan da bir tür benzerliği varsayar. Diğer birifadeyle ma
rifet mutlak bilinmezden başlamaz. Aksi takdirde hiçb~ neticeye ulaşmazdı. 
Allah ile insan arasındaki benzeşme bilgiyi mümkün kılar. Başkalık ve farklılık 
bilgiye anlam kazandırır. Bu noktada İbn Arabi ile mesela İbn Seb'in arasın
da farklılık söz konusudur. Açık bir biçimde vahdet-i vücüd taraftan olan İbn 
Seb'in, Allah-insan ikiliğini inkar etmektedir. Ona göre "halk veya ma~iva ... 
Allah'ın varlığından ayn değildir. Allah'tan başkası Allah'tan haber vermez. 
Varlıkta tüm açılardan halk ve öteki yoktur.''61 

.... 
60 Fütühiit, IV, s.135-136, aynca bk. Fütühiit, III, s. 296. 
61 Bk. Taftazaru, İbn Seb'in ve felsefetuhu's-sü(iyye, Beyrut: Daru'l-Kitabi'l-Lübnaru, 1973, s. 216, 230-231. 



İbn Arabi'ye Göre İnsan-Alem, İnsan-Allah İlişkisi 

İbn Arabi:'nin bazı metinlerinde bu türden düşüneeye bir eğilim bulabiliriz. 
Ancak bu eğilim, ildliği ne reddeder ne de iptal eder. Dolayısıyla İbn Arabi:'ııin 
metinlerini bu temel farklılığın ışığında anlamaınız kaçınılmazdır. Marifet (bil
gi) ildlikten başlar, fakat birlikte son bulur. Marifetin ulaştığı birlik, ilahi zat ile 
insan zatı arasındaki bir birlik değildir. Birlik, bütünüyle insan varlığının ilahi 
süret üzere tahakkuk etınesiyle ortaya çıkan bir birliktir. Buradan hareketle ilahi 
asıl ile insan sureti arasındaki farklılık, marifete ulaştıran bir köprü ve bütünüy
le süretle tahakkuk etıneye bir yol kabul edilir. "Şeyler arasında iletişim, sevgi ve 
birliği sağlayan en kuvvetli şey, bir muhalefte birlikte varolan farklılıktır. Bu se
beple farklılık, muhalif olan kinıse hasebiyledir ve o, yanındakinden ancak hük
müyle ayrışır ... benzerin benzeriyle bulunmasına gelince kuşkusuz münasebet, 
ikisini sevgide birleştirir. Her benzer, benzerlik münasebetinden dolayı benze
rini gerektirir. Şayet iki benzer bir araya gelmezse, her ne kadar ikisi arasında 
hakikatleri yönünden fark olsa da, benzerlik sevgide farklılığa benzer."62 

İbn Arabfye dayanarak Allah-insan ilişkisinin üç boyutlu olduğurlu söyle
mek mümkündür: benzeşme (mümaselet), farklılık (hilaf) ve zıtlık. Benzeş
me, insanın Allah'ın süretinde olmasından; farklılık ise süretin asıldan başka 
olmasından kaynaklanır. Ancak benzeşmeye dayanan bu farklılık, uyuşma, 
sevgi ve ülfete vesile olur ki, bunlar var etınenin nihai hedefini gerçekleştiren 
marifet süturılarını inşa ederler. Zıtlık ilişkisi ise ilahi zatın insan zatıyla iliş
kisidir. Bu iki zat, keskin bir şekilde başka başka zattırlar ve başkalık, zıtların 
başkalığıdır. Zıtlık, zat açısından kulu rab, rabbı da kul yapmaz. Benzeşme ge
nel sıfatıarda veya hakikatlerde -ki sürettir- ortaklık anlamına gelir. Farklılık, 
asıl ile süret arasındaki ayrılıktan doğaL İnsan "ilahi süret açısından" Allah'ın 
benzeridir. "Kul olduğu durumda kendisine kul olduğuzatın rabbi olamayaca
ğı açısından da Onun zıddıdır. Hakk'ın onun kulağı, gözü ve kuvveleri olup da 
kulu ve kendisini tek brr ayna ııispet etınesi açısından farklıdır."63 Allah onu 
sevenekadar onun kulağı ve gözü olmaz. Kul, İbn Arabi:'nin dayandığı nebevi 
hadiste belirtildiği gibi, Allah'a nafilelerle yaklaştıkçaAllah onu sever. Hakk'ın 
kulun işitınesi ve görmesi olması, ancak ayn açısından aralarında bir ayrışma 
olduğurıda söz konusudur. Fakat bu ayrışma, benzeşmeye dayalıdır. Bu ayrış
ma veya farklılık, muhabbet, muvafakat ve ülfete götürür. 

İnsan-ı kamil, Hak ile tam bir benzeşme içerisinde olan insan ise, bu ben
zeşme ontolojik değil epistemolojik bir benzeşmedir. Yani insan-ı kamil süret 
üzere olduğurlun bilgisine ulaşır. Süretin neticesi olan başkalık ve farklılık 

62 Fütühat, III, s. 269. 
63 Fütühat, III, s. 270. 
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onu boğmaz ve bu farklılığın, onun silret olduğuna daha güçlü şekilde dela
let ettiğini bilir. Böylece insan-ı kamilin marifetle tahakkuku, silreti bütü
nüyle tahkik etmesinden ibaret olmaktadır. Bu marifet ile de insan-ı kamil 
rablık kokusu bulaşmamış kulluğunun hakikatini idrak eder. "İnsan-ı kamil 

bütün mahlfıkattan toplayıcılığı (ilahi isimlerin toplamı oluşu) ve silreti ile 
ayrışrmştır. Bunu bil! Rablığın asla kanşmadığı saf kulluk, yalnızca insan-ı 

kamile aittir. Kulluğun asla karışmadığı saf rablık ise yalnızca· yüce Allah'a 
aittir. İnsan hakikatte şüpheden uzak bir şekilde tenzih ve takdis yönünden 
Hakk'ın silretindedir. İnsan mutlak me'lüh (mutlak olarak ilah edinen), Hak 

Sübhanehu ise mutlak ilahtır. Bütün bunlarla kastettiğim, insan-ı kamildir. 
İnsan-ı kamili, kamil olmayandan ayıran ince bir nokta vardır ki bu onun kul

luğuna kesinlikle rablığın bulaşmamış olmasıdır."64 

İnsan-ı kamil-daha önce işaret edildiği üzere- Allah değildir. İnsan-;ı..kamil 
naib, halife, bedel ya da silret olabilir. Fakat bu, insan-ı kamilin Allah olduğu 

anlamına gelmez. İbn Arabi bu bilgiye "insan-ı kamilin rabbına ilhakı bilgisi" 
demektedir.65 Bu bilgi, insan-ı kfunilin Allah'ın silretinde olduğunun ve aynı 

zamanda saf kullukla kemaliyle tahakkuk ettiğinin bilgisidir. İnsan, , alemin 
mukabili olduğu gibi, ilahi mertebenin mukabilidir. İlahi mertebe, ilahi zat, 
sıfatlar ve fiillerden müteşekkil olduğuna göre, irisan, zata mukabil olması 

açısından zatın zıddır; sıfatıara mukabil olmasından dolayı benzerdir; fiiliere 
mukabil olması açısından ise farklıdır. Benzeşme, farklılık ve zıtlıktan oluşan 
bu üç hakikat, insan ile Allah arasındaki benzerlik (teşabüh) ilişkisinin özünü 

temsil eder. Yani zıdlık birleşmeye engeldir. Benzeşme irtibat kunnayı sağlar. 

Farklılık bilgiye götürür. Zıtlık zatlarda, benzeşme sıfatlarda, farklılık fiiller
dedir. "İnsan, aciz, cahil, kusurlu, ölü, kör, dilsiz, sağır, fakir, zeltl, mahrUm 

ve yok olması açısından zıddır. İnsan, ilahi ve kevni isimlerin t:ihnüyle zuhilr 
etmesi açısından benzerdir (misl). İnsan, alemin ve ilahi mertebenin benze

ridir ve iki benzeri bir araya getirıniştir. Malıllıkatta insanın dışındaki diğer 
yaratılmışlarda bu söz konusu değildir. Çünkü insan. _diri, bilen, irade sahibi, 
kudret sahibi, işiten, gören, konuşan, izzet sahibi (aziz) ve müstağni (gani) 

olup bütün ilahi ve kevni isimlerle kuşanmış ve bu isimlerle ahlaklanmıştır."66 

Ancak İbn Arabı:, insanın zatı ile ilahı zat arasındaki zıtlığı, insanın sıf_~tları ile 
ilahi sıfatlar arasındaki benzeşmeyi, insanın fiilieri ile ilahi fiiller arasındaki 
başkalığı nasıl ti.zlaştırmaktadır? Başka bir tabirle insanı aciz, cahil, kusurlu 

64 Fütahıit, II, s. 603. 
65 Fütahıit, III, s. 284. 
66 Fütahıit, II, s. 446. 
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ve ölü, aynı anda hayat sahibi, bilen, irade ve kudret sahibi, işiten gibi zıt sı
fatlarla nitelememiz nasıl mümkün olmaktadır? Açıktır ki, İbn Arabi birinci 
tür sıfatlarla, her türlü sıfattan soyutlanmış haldeki insan zatını nitelerken, 
ikinci tür sıfatlarla ilaru isim ve sıfatlarla muttasıf insan zatını nitelemektedir. 
Yani insan zatı, mutlak varlık ile muttasıftır. İlaru zat ile insan zatı arasındaki 
zıtlık, mutlak varlık ile yokluk arasındaki zıtlıktır. Öyleyse ilaru isimler nasıl 
insan zatına intikal etmekte ve ona varlık bağışlamaktadır? İşte bu türden bir 
sorunun cevabında bütün yaratma ve marifetin sırn gizlidir. 

4. İnsan ve İlahi İsimler 

Ulühiyetin zuhfuu ilaru zattaki batınlık halindendir yani mümkün var
lıkların aynlannın zuhuru, sabit aynlar olarak, sübüti yokluklarından veya 
Ademi varlıklanndandır. Her bir varlık mertebesi kendisine uygun ilaru bir 
isimle zuhür ederken insanın zuhüru, bütün ilaru isimlerin ona yönelmesiy
ledir. Öyleyse ilaru isimlerin insan varlığını öneeleyen bir varlığı vardır deni
lebilir. Zira ilaru isimler ilaru zatın ezeli isimleridir. Ne var ki bu isimler batın 
iken, sonrasında varlıkların suretlerinin aynlan onlan izhar etmiştir. Dola
yısıyla ilaru isimler ulühiyette asıl, insanda ise mecazidirler. Tenzih ve teşbih 
isimleri burada eşit seviyededirler. İbn Arabi'nin düşüncesinde aslolan şudur: 
İlaru isimler veya ulühiyet, en yükseğinden en alçağına kadar bütün varlık 
mertebelerinde fail illettir ve oluş alemindeki her bir fiil, hakikati açısından 
doğrudan sebep ve illetierin arkasında perdelerren ilaru bir fiildir. Bu açıdan 
oluş alemindeki bütün isimler, ilaru isimlerdir ki bundan dolayı malılükata 

veya oluşlarak benzerlik (teşbih) vehmedilir. "Kuşkusuz varlıkta asıl olarak 
Allah'tan başka isimlerren yoktur ... gerçekte bütün ayniarda görülen Haktır ve 
bunu, sadece Allah elillnden olan kimseler bilir."67 

Avam -İbn Arabi'nin belirttiğine göre- Hakk'ın sıfatlan ile malılükatın 
sıfatlannı birbirinden ayırır; Hakk'ın, malılükatın sıfatlan ile zuhür ettiğini 
düşün ür; bununla da, Allah'ın malılükata ile b enzernesini vehmettiren sevin
me, kendine beğenme, tuzak kunna vs. teşl;>ih sıfatıarını kasteder ve Hakk'ın 
halkın sıfatlan ile nitelenmesinin "Hak Teala'dan halka doğru halkın sıfatıa
n ile"68 bir iniş olduğunu düşünür. Kudret sahibi (kadir), diri (hay) ve bilen 

(ilim) gibi tenzih sıfatıanna -veya esrna-i hüsnaya- gelince avaının nazarın-
da bunlar Hakk'ın sıfatlandır. "Kulu..TJ. Allah katındaki mertebesi bu sıfatlan ~ 

~ 
67 Fütühtit, III, s. 147. E 
68 Fütühtit, III, s. 147. 
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kuşanmasıyla yücelir."69 Hakk'ın sıfatlan ile malılükatın sıfatlan arasındald 
ayruna dayanan bu türden bir anlayış, Hak ile mahlUkat arasında bir eşitliği 
vehmettirir. Böylece iki farklı yolla Hakk'ın ve halkın sıfatlanmn birbirlerinin 
yerine mecazen kullanılması mümkün olur: Hak'tan iniş ve mahlUkattan yük
seliş yollan. İbn Arabı: bu iki yolu inkar etmemekle birlikte, Hakk'ın, halkın 
isimlerini mecazen almasım inkar etmektedir. Zira isimlerin tümü asıl olarak 
Allah'ındır ve halk isimlerle zuhfu etmiştir, bu isimler ister teşbih isinıleri is
ter tenzih isinıleri olsun farketmez. 

İnsan bütün ilam isinıleri kendisinde toplayan varlık anlamında Allah'ın 
sfuetinde olduğuna göre, bu toplama ilam isinılerin Allah'ta asıl insanda 
mecazen bulunması anlamında mecazen bir toplamadır. Bu ise en yücesinden 
başlayıp en aşağısına varıcaya değin mümkünlerin aynlarımn sürerlerinde 
gerçekleşen ilam iniş (tenezzül) hükmüyledir. İşte bu, İbn Arabl'ye gö~~- iki 
yolun -ki Hak ve mahlUkat yollandır- eşitliğinin anlamıdır "Bil ki, iki yol ara
sında eşitlik vardır. Çünkü durum, rab ile kul arasında çevrelenmiştir. Rabbın 
bir yolu ve kulun bir yolu vardır. Kul Rabbın yoludur ve Rab bu yolla kuluna 
ulaşmayı amaçlar. Rab kulun yoludur ve kul bu yolla Rabbına varmayı hedef
ler. Bütün malılükatta bulunan genel bir yol, Hakk'ın malılükatın sıfatıan
nın hükünıleriyle zuhfu etmesidir. Bunlar genel olarak, halkın sıfatlannın 
hükümleri olmakla birlikte, bize göre halkın değil Hakk'ın sıfatlarıdır. İşte 
bu, eşitliğin anlamıdır. Diğer yol ise, halkın, esrna-i hüsna ve benzeri genelde 
Hakk'ın sıfatlan olarak ayrışan Hakk'ın sıfatlanyla zuhfu etmesidir. Bu ava
mm ilminin ulaştığı son noktadır. Bizim ve havassın ilmine göre ise, sıfatıarın 
tümü asıl olarak Hakk'ın sıfatıandır ve bunlardan malılükata nispet edilenler, 
-ki avam, bunlan, Allah'ın onlarla bize inişi olarak görür-, bize göre Hakk'ın 
sıfatlandır .. .-Avama göre eksiklik isimleri, bize göre kemal isimleridir. Asıl 
itibariyle Allah't"an başka isimlenen yoktur. Hak, malılükatı izhar ettiğinde, 
onlara dilediği biçimde isimlerinden vermiş ve onlan isinıleriyle gerçek kıl
mıştır. MahlUkat mümkün ve tercih edici varlığa muhtaç olduğu için eksik 
bir konumdadır. Malılükatın asıl ve Hak olduğu asla tahayyül edilemez. Zira 
mahlUkat, bükümde Hakk'a tabidirler ve eksik bir şekilde kendilerine ait 

· isimlerle hüküm vermişlerdir. Hakk'ın bu isimlerle isinılendiği ve b-q. sıfatıar
la kendisini nitelediği halka tebliğ edildiğinde, bunu Hak Tea.Ia'daiı kendile
rine kendi sıfatlanyla bir iniş olarak görmüşler ve bu isimlerin asıl itibariyle 
Hakk'ın isimleri olduğunu bilmemişlerdir. Hakk'ın bütün halkı kuşatan sıfat
lanyla halkın zuhfu etmesindeki görüşümüze göre, halka ait olan her bir isim .. 
69 Fütii.htit, III, s. 147 
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Hak için hakikat, halk için mecazdır."70 

Velhasıl bu hususta iki yol ve iki gaye vardır: birincisi, Rabb'ın yoludur. 
Bu yolun gayesi, varlık dairesinin, ontolojik ve epistemolojik olarak kendi
siyle tamamlandığı insandır. Bu yolda Hak, bütün isimleriyle varlıkların 
sürerlerinin ayniarında zuhür eder ve onlara isimlerini bağışlamasıyla varlık 
verir. Diğer yol ise kulun yoludur. Bu yolun gayesi ise kulun rabbine ulaşması 
ve kuşandığı süretin hakikatini bilmesidir. Birinci yolda Hakk'ın halkın isim
leriyle, ikinci yolda kulun Hakk'ın isimleriyle isimlendiği vehm edilebilir. Bu, 
İbn Arab1nin ortadan kaldırdığı bir vehimdir. Zira her iki yol da, bütün isim
lerin ilahi isimler olması b~mından eşittir. Bunu bilmek yani isimlerin asıl 
itibariyle Allah'a, mecazen insana ait olduğunu bilmek ise, ancak Allah ehli 
havassın karıdır. Rabbına doğru yükselen insanın yolculuğu ve ilahi isimlerle 
kuşanması, onun bu isimlerden yoksun olduğu anlamına gelmez, aksine insa
nın söz konusu kuşanınayı bilmediği anlamına gelir. Yani kulun rabbe giden 
yolu, kendi zatına ait sıfatlarından sıyrılıp yeni sıfatlar kazanmayı değil, ma
rifeti hedefler. Bazı mutasavvıflar ilahi isimleri özellikle bu isimlerden esrna-i 

1 

hüsnayı bilfiil kuşanclıklarını vehm ederler ve bu kuşanmanın da sadece havas 
ehline has olduğunu düşünürler. İbn Arabi de aynı şekilde bu tür kuşanma 

bilgisini yalnızca Allah ehli olan havassa hasreder. "bizim 'bu yoktur' ile 'buna 
dair bilgi yoktur' sözlerimiz arasında büyük fark vardır. Hak nefsü'l-eınirde 
her bir aynla müşahede edilendir."71 

Varlık hakikati, isimlerin ulühiyette asıl, insanda ise mecazen bulunmasını 
gerektirir. Marifet hakikati ise bundan ·başkasım vehmettirebilir ve bazıları 
isimlerin bir kısmımn Hakk'a, bir kısımnın ise halka ait olduğunu; her iki isim 
grubunun da birbirinin yerine mecazen' kullanılmasının mümkün olduğunu 
düşünürler. Fakat bütün isimler hatta nakıs olduğu vehmedilen isimler, asıl 
itibariyle Allah'a aittir. Bu isimlerin bir kısım Hakk'ında söylediğiı:niz nakıslık, 
bu isimlerininsanda mecazen varolmasından kaynaklamr. İlahi isimlerin asa-
leti ile insanda mecazen bulunmaları arasındaki fark, daha önce değindiği-
miz asıl ile süret veya ulühiyet ile insan arasındaki ayrıma döner. İlahi isim-
ler -fonksiyonları açısından- iki boyutludur: asıl ve hakikat boyutu ile gölge . 
ve süret boyutu veya ruh ve süret. İsimlerin ruhları onların ilahi boyutyken, 
sürerleri onların insani boyutudur. ''Allah, Hakk'ın özel bir ismi, bunun mu
kabilinde insan sürete özel bir isimdir. Hakk'ın diğer isimleri, ruh ve süretten 
müteşekkildir. Bu isimler sürerleri açısından örtüşme (mutabakat) yoluyla ~ 

~ 
70 Fütııhdt, m, s. 147. .S 
71 Fütühdt, III, s. 147. __ _ 
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insana; ruh ve mana açısından da örtüşme yoluyla Allah'a delalet ederler ... 

Durum, bizim ile onun arasında eşittir ama aramızda mevcut ve hakiki bir 

fark vardır: O yaratıodır, biz ise yaratılmışlarız."72 

Böylece Allah ile insan arasındaki süret yönünden veya isimler açı

sından benzeşmenin, örtüşmeye, değil, ilahi zat ile insan zatı arasın

da daha önce işaret ettiğimiz zıtlık boyutunun yanı sıra başkalık ve 

farklılığa dayalı bir benzeşme olduğunu keşfederiz. İşte bunlar, Allah 

ile insan arasındaki ilişkinin üç boyutudur. Bu üç boyut, tam olarak 

ulühiyette veya ilahı isimlerde bulunmaktadır. "İnsan-ı kamilde ilahi 

isimlerde olduğu gibi benzerlik, zıdlık ve farklılık vardır. Benzerlik rr

rahmanir'r-rahlm (esirgeyen ve bağışlayan) gibi, farklılık er-rahman es

sabür (esirgeyen ve çok sabrede~) gibi, zıtlık ise ed-dar en-nafi (zarar ve 

fayda veren) gibidir."73 Böylece İbn Arab!, kamil bir benzeşmeye ulaşır. 

Sonuç olarak şu söylenebilir: İbn Arabl'nin benzeşme de gösterdiği hırs, 

başkalık ve farklılıkta gösterdiği hırstan .az değildir. Bu hırs bize, ibn 

Arabl'nin sürekli bu iki boyut arasında salınmasını açıklar. Bu salınma, 

onun düşüncesinde ikilik konusunda da gösterdiği hırsla beraber, birliği 

kurmayayönelik arzusuna döner. İkilik ise, insan ve varlık seviyelerinde 

eşit derece berzah veya aracı varlık düşüncesinden kaynaklanır. Sonuç 

şu söylenebilir: İbn Arab! her ne kadar ikiliği aşmaya çaba gösterse de, 

bu ikiliği aşmakta başarılı değildir. Dolayısıyla onun ikiliği aşmasının 

ontolojik değil, epistemolojik bir aşma olduğunu söylemek doğrudur.74 

n Fütü.htit, m, s. 266-267. 
73 Fütü.hiit, III, s. 271. 
74 "Müellifin ulaştı .ğı bu sonuç indi ve hatalı bir hükümdür. Birincisi, İbn Arabfnin tevhide dair doktrini sırf 

nazari ve akli bir çabanın -ki müellifin epistemolojik uğraş dediği şeydir- ürünü değil, sufi müşahedenin 
verisi olan bilgiler bütünüdür. Müşahede tüm mümkiin varlıklann asıLitibariyle yolduğunun asliyeti 
üzerine Hakk'ın varlığırun mutlaklığı ve biridkliğinin idrakidir. Bu idrak antolajik birlikteliğin veya 
insandaki ilahi tabiatın bir sonucudur. İbn Arabfye göre hem antolajik hem de epistemolojik açıdan 
aslolan ikilik değil birliktir. İkilik vehmin ve hayalin ürünüdür. Dolayısıyla İbn Arabi ikili ği aşmaya değil, 
müşahede ettiği asli birliğin vehmedilen çoklukla, çokluğun birlikle t:üiİı açılardan irtibatını kurmaya 
çalışır. Bu gayrette nazari-akli delaletlerin dile getirilmesi İbn Ara b! yi sırf epistemolojik uğraş içinde 
görme yaniışına bizleri sürükleyebilir. Bu yanlıştan kurtulmarun yolu "yapan ancak bilir, bilen ancak 
yapar" şeklinde formülleştirilebilir. Şu söylenebilir ki, İbn Arabi'ye göre ancak birliğe ulaşan birliği bilir. 
Gerçekte ikilik olınac:lığına göre gerek antolajik açıdan gerek epistemolojik açıdan ikili ği aşniak diye de bir 
şey söz konusu değildir.İkindsi, varlık ile bilgi arasında gerçekte fark yoktur. Bilginin ortaya çıkması için 
varlık zorunludur. Varlığın ortaya çıkması için de bilgi zorunludur. Dolayısıyla varlık ile bilgi birdir. Ancak 
şu var ki; varlık her şeyi birliğe irca ederken, bilgi iki şeyi birbirinden temyiz eder. Dolayısıyla ikiliğin 
aşılması ontolojiktir, yoksa müellifin söylediği gibi epistemolojik değil. Epistemolojik uğraş obje-suje 
ikiliği vehmeder. Bu vehim antolajik birlik gerçekleştikten sonra -ki bu ittihad ve hulül değil,9lr- ortadan 
kalkar ve bilgide birlik sağlarur. Buna bilgide birlik (tevhid-i ilmi) denir. Buna göre epistemolojik birliğin 
antolajik birlik (vahdet-i vücıid) sayesinde gerçekleştiği söylenebilir." (müterdmin notu) 



İbn Arabi'ye Göre İnsan-Alem, İnsan-Allah ilişkisi 

İnsan, silret üzere olması ve aracı tabiatı sayesinde, zorlu bir yükseliş 
yolculuğunda aracıları yırtıp geçerneye kadirdir ve bu yolculuk, ulfıhiyet . 
hakikatlerinin en yüce berzah aleminden varlıkların suretlerinin aynla
nnda gerçekleşen iniş yolculuğuna mukabildir. 

İbn Arabl'nin antolajik açıdan birbirinden ayırdığı iki yol, epistemo
lojik açıdan birleşebilir. Bunun haricinde insanm saf ilahi batınma ve asıl 

rUhi hakikatine nüfUz etınesi için aşması gereken engebeler, zorluklar ve 
mücahedeler vardır. Bu zorluklar ve engebeler, tıpkı varlıkların ayniarının 
sfuetlerinin ulühiyet hakikatlerini perdelediği gibi, insanın rUhi hakikatini 
perdeleyen kevni-zahiri boyutunda temessül ederler. İnsan -epistemolojik 
açıdan- batını hakikatiyle tahakkuk ettiğinde kemal merhalesine ulaşır. "İn
san kemal mertebesine haiz olmadığı müddetçe, zahir sfueti insan sfuetine 
benzeyen hayvandır."75 İnsanların mertebeleri, ulaştıkları marifet mertebesi
ne ve aşabildikleri kevni ufuklarına göre kfu:nil. insan ile hayvan insan arasında 
derecelenmektedir. 

75 Fütıihiit, II, s. 468. 
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