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ibn Arabi’ye Gore Te’vil ve Marifet*

Nasr Hamid Ebt Zeyd
(trc. Semih CEYHAN™)

1. Marifet probleminin tabiat1

Insan varligimin zahir-batin eslesmesine dayanmasi, marifet problemi-
nin 6ziinii teskil eder. Insanm batim ulthiyet hakikatleri, zahiri ise alemin
(kevn) hakikatleridir. Alem tiim seviye ve mertebeleriyle ultihiyet hakikat-
lerine bir perdeyi temsil ettigi kadar insanin zahiri de batinina bir perde ve
ortityts temsil eder. Insan konusundaki bu problem ~marifet acisindan- iki
farkli yonde ortaya cikar. Insan batinina ve ilhi stret tizere olan varhigma
nazar ettiginde gururlamir, kendisine kibir bulagir ve kevni-maddi z&hirini
asar. Bu durum onu ulthiyet iddiasma gétiiriir. Insan ilahi batinmi gor-
mezden gelerek maddi-kevni yoniine nazar ettiginde ise maddi ihtiyaglan
kendisini kugatir ve marifet agisindan hayvan ve donuklar (cemad) dere-
cesinden daha agagilara diiger. Problemin ¢oziimii her iki boyuttan birini
gormezlikten gelerek veya birini diferinin lehine inkar ederek degil, iki
boyutun birbirine uygunlugunun ve uyumunun zorunlulugunda ortaya
¢ikar. Insanin kevni zahiri ~hakikatinde- ancak batini ile celismeyen ilahi
bir tecelligdhdan ibarettir. Oyleyse bu iki yén, béliinmeyen ve ¢ogalmayan
tek bir varlik hakikatinin iki yoniidir. -

~ Insan, stiret olmas1 bakimmdan varligi ile yansimasi oldugu asil arasin-
daki farklilik ve bagkalik boyutlarimi idrak etmeksizin batini ildhi boyutu-
na ve stretteki varhfna nazar ettiginde, ilahlik iddiasindan dolay: digiis
ve kaybolmusluga diigar olur. Bu iddia Allah ile insan arasim birlegtiren
nisbet olan siret sebebiyle olur. “Dolayisiyla Allah'in yarattiklarindan in-
san haric hichir kimse ilahlik iddiasinda bulunmamigtir. Insanin dismdaki
yaratiklar hakkinda ilahlik iddia edilmigtir ama onlar ilahlik iddia etme-

*  Felsefetii't-te'vil: Dirase fi Te'vilil-Kuran inde Muhyiddin b. Arabi, Beyrut: el-Merkezii’s-
Sekafiyyi'l-Arabi 1996, s. 195-231.
** Dr. Aragtirmaa, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Aragtirmalan Merkezi (semihceyhan@yahoo.com).
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mistir. Firavun ‘Ben sizin en yiice rabbinizim’ dedi.” Bu tiir bir iddia, in-
sani kulluk sirrindan ve stireti oldugu asildan farklihigim perdeler. Insan,
ilaht sGrette varolusu sebebiyle ilah oldugunu vehmetse de gercekte ilah
degildir. Insan tarafindan ileri siiriilen bu iddia, gercekte insanin diger bo-
yutlar: gérmezden gelerek kendisiyle Allah arasindaki benzerlik boyutuna
baktiginda ortaya ¢ikar. Problematik marifet anlayisinda Ibn Arabi’yi ba-
zen insana karg: gefkatli ve hatta duygusal, bazen de insam agagilayic ve
yargilayict bir konumda buluruz. {lahlik iddiasinda bulunan insanin —ga-
yet benzesme boyutundan hareket edilirse-, “kendisinin ve Allah'in yara-
tiklarindan her bir igitenin bu iddiasinda yalanc oldugu bilinir. Insan kul-
dur, bu sebeple Allah onu yaratmistir. Dolayisiyla insan hakkinda ‘o agik¢a
hustimet besleyendir’ yani ‘hustimetinde zulmi z&hirdir’ denilmigtir.”? in-
san iddiasmda yanlg oldugunda ve kendisinin yanls oldugunu bildiginde
problematik durum ortadan kalkar ve sorun tamamiyla dogruluk-yanlsglik
sorununa déniigiir. Bununla birlikte Ibn Arabi'nin ortaya koydugu yanlhs-
hik yargisi, hakikati kavrayan arifin, hakikatin sadece iki boyuttan birini
idrak edebilen cahile kars: tavr ig1ginda anlagilabilir.

Seriat ve vahiy, bu tavir kargisinda, insam gercegine déndirmek ve
iddia edilen biytklugini alcaltmak igin ¢éziimler getirmistir. Insanm
ilahlik iddias: bir hastaliktir. Seriat, bu hastaha sifa veren, insan kullu-
guna, zayifligina ve asli yokluguna irca eden bir ilagtir. “Allah Stibhaneht
insandaki ulthiyet surinin amansiz bir hastalik oldugunu bildiginden
otirii, bu hastahia deva olan ilaglan cogaltmigtir. Allah yiice kitabinda bu
ilaclar1 kullanman ve hastaliktan kurtulman icin ilaclar konusunda seni
devaml uyarmaktadir. Allah Teala soyle buyurmaktadir: ‘Insan énceden
bir gey degilken, onu yaratmis oldugumuzu hatirlamaz m1?’ Bu hakikat-
tir ve bu hakikate halihazirda melekler de dahildir. Allah yine buyurur ki:
‘Sizi giicsiiz olarak yaratan, giicsiizlikten sonra kuvvetli kilan, sonra da
kuvvetliligin ardindan gii¢siiz ve ihtiyar yapan Allahtir.” Birinci gii¢siizlitk
tefsir degil tahkik hitkmii itibariyledir. Seni ancak tiimiiyle dlemin fitra-
t1 tizerine yaratmugtir. Kuvvet, seni gekillendirdikten sonra sendeki genel
biiyiiklitk-birliktelik surrmimn nefhasidir. Tkindi giicsiizlitk ve ihtiyarlik ise,

. Allah’in sana verdigi, senin kullandigin ve bu sayede faydamn gerceklestigi

marifet ilacimi icmenden sana hasil olan geydir. Sen dlemdeki her hangi bir
sey tiirtinden degilsin ve kesinlikle onlarla birlikte ayrigamazsin. Sen on-

1 Ibn Arabi, el-Fitahatu'l-Mekkiyye, I-IV, Beyrut: Daru Sadur ts., 2/602.
2 Fitithat 3/355.
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lardan ilahlik sirriyla ayrigirsin. Sayet sen onu kullamr fakat o ilaclardan
hi¢ birini i¢mezsen, Firavun, Nemrud ve kendi ¢apinda rablik iddiasinda
bulunan biitiin kimselerle beraber hurtic edersin.”

Seriat iki taraf arasinda aracilik rolini ustlenir: Varlik tarafi ve
marifet tarafi. Varlik acisindan insan ilem fitratindadir (bu, ayetteki bi-
rinci zayifliktir) ve kendisinde ilahlik swrr1 vardir (bu ise, ayetteki kuv-
vettir). Bu ziviyeden iddia, kibir ve hastalik ortaya cikar. Seriat, insam
—maérifet agisindan- kulluguna déndiiren (bu, ikincdi giigsiizliik halidir) ila¢
mesabesindedir. Boylelikle insan birinci giicsiizligini ve viicidi-ademi
ashm idrak eder. Boylece varlik ve marifet taraflar, seriatin aracilifi yoluy-
la biraraya gelir. Ibn Arabi’ye su iki séziimiizle itiraz edebiliriz: Birincisi, bi-
zatihi seriat Allah-insan benzesmesini saglamaktadir. Mutasavviflar bunu
Restilullah'm (s.a.v.) “Allah Ademi kendi streti iizerine yaratmigtir.” sézii-
ne dayanarak éngoriirler. ibn Arabi'nin bu itiraza cevap vermesi kolaydir.
Zira geriat —iglevi bakimindan- iki boyuta sahiptir: Zahir ve batin; muh-
kem ve miitegdbih; tenzih ve tegbih. Ancak birini digerinden diglayarak iki
boyuttan birini anlayamayiz. Sonradan ayrintilarina inecegimiz tizere iki
boyuttan birini diglayarak sadece birine bakmak, kimil marifete degil tek
tarafh bir marifete ulagtirir. Seriatin insani tavsif ederken ortaya koydugu
ilahi yiicelik, insamn aym (harici varhigy) agisindan zati bir ycelik degil
izafi ve 6diing bir yiiceliktir: Bu yiicelik ancak marifet tamamlandiktan
sonra tam olarak gerceklegir ve “Hakikatlerin verdigi bir yiicelik olup ne
cehennemden korur ne de naim cennetine sokar. Hem cennet ehli hem de
cehennem ehli bu yiicelik ile ne cennetlerine ne de cehennemlerine girer-
ler. Bu yiicelikte ne bir fayda vardir ne de mutluluga gotiiren bir saltanat.
flahi yiicelik vasitasiyla bu yolun ehlinin bir cogunun ayag: kayrms ve bu
yiicelik onlar: geriatten ihri¢ etmigtir.”

Zahir ve batin yonleriyle geriata dayanan maérifet, insani kemale ulagti-
rir. Ancak insanin -veya seriatin- iki boyutundan sadece birisinde kalakal-
mak kemale iletmez. Insanin batini boyutunda duraksamas, kibirlenme-
ye ve ilahlik iddiasinda bulunmaya iter. Pekala insan diger yoniinde yani
maddi-kevni yéniinde kalakaldiginda ne olur?

Insanm bu yéniinde duraksamasi onu maddi-bedent ihtiyaclar: icerisin-
de bogulmaya iletir ve dolayisiyla kendisindeki ilahlik sirrim unutur, hay-

3 ibn Arabi, Rahu'l-kuds, Dimasgk, 1964, s. 102-103.
4 Ruhu'l-kuds/101.
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vandan daha asag1 derekelere yuvarlanir. Iste bu, insanin ahsen-i takvim
tizere yaratildiktan sonra esfel-i safilin derekesine diigtiiftiniin anlamudir.
Iki hal 56z konusudur: Birinci hal, insanin maddeyle ve kevn aleminin un-
surlar olan beden unsurlariyla kuganmadan énceki ruhi-batini hali; ikinci
hal ruhun bedenle kuganmasidir, yahut insamin batininin kevni zahiriyle
perdelenmesidir. Kevn dleminin hakikatleri ultihiyet hakikatlerinden bag-
ka olmadigindan 6tiirii, zahir-batin veya ruh-beden, hakikatte iki celisik
seyler olmadigina gore, insanin rtthi hakikatini madde ile kuganma ha-
linde idrak etmesi gerekir. Yani insana gereken, maddeden soyutlanip saf
batini hakikatine ulagmasidir. Buradaki soyutlanma, éliimle gerceklesen
varligin soyutlanmasi degil, maddi varhigindan ayrilmaksizin gerceklesen
mérifet/bilgi acisindan bir soyutlanmadir. Insan maddeyle kusanma ha-
lindeki bu bilgisel soyutlanmay: bagarirsa, ahsen-i takvim mertebesinde
bulunur. Sayet bu soyutlanmada bagarisiz olup, maddi elbisesi onu rithi
hakikatinden uzaklagtirip kendisinde bogarsa esfel-i safilin derekesine dii-
ser. “Insanin iki hali vardir: Maddeden miicerred akli-nefsi hali ve maddeyi
tedbir eden akli-nefsi hali. Insan her ne kadar duyusal agidan madde ile
kusanmug olsa da, nefsinden soyutlandiginda ahsen-i takvim hali tizere-
dir. Ancak duyumsamasinda olmakla beraber nefsinde maddeyle kugsanma
halinde olursa, insan bulundugu hal itibariyle hiisrindadir ve ticaretinde

“kazang yoktur.”s

Oyleyse problem, varhk acisindan degil marifet agismdandir. Nefs
-daha 6nce de bahsettigimiz iizere- ¢elisik iki taraf arasinda bulunan bir
olgudur. Bir acidan ruh ile akil arasinda (stfi anlamda), diger bir acidan
da bedene tabi olan hevi ile sehvet arasmda. Insan marifet acisindan so-
yutlandiginda nefs ruha itaat eder ve “nefs-i mutmainne” ismini alir. Eger
insan bu soyutlanmay1 bagaramazsa, nefsi heva ve gehvete boyun egip
nefs-i emmare bi's-st'i (kotiiliigii emreden nefs) adimi ahr. Birinci halde
insan, ahsen-i takvim tizeredir ve bu hal, asil halife olan Adem’in halifesi
insan-1 kamilin halidir. Tkinci haldeki insan ise esfel-i safilin derecesinde-
dir ve batini hakikatte degil zahiri sarette insan-1 kamile benzeyen insan-1
hayvan halidir. Kdmil insan ile hayvan insan arasindaki fark -diger bir
boyuttan- ezeli hakikat-i muhammediyye nurunun golgesi olan ilk halife
Adem’in nurunun gélgesi insan-1 kamil ile diger hayvanlardan farksiz, salt
hagere insan-1 hayvan arasinda temessiil eder. Hem kamil insanin hem de

5 Fiitahat 2/616.
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hayvan insamin insanlik sifatinda miigterek olduklan, ikisinin de insanin
ayirici fash olan nutk (diiginme) veya natik nefsle hayvandan ayrildikla-
rin1 séylemek mitmkiindiir. Ibn Arabi bunu inkar etmez. Diigiinen insan
nefsi, ilmi ve ameli kuvveleriyle kiilli nefsin bir parcasidir. Bu takdirce
insan, “insan” diye adlandirihir. Fakat insan-1 kdmil her ne kadar insan-
hayvan ile insanlik taniminda bir araya gelse de -bundan sonra- bagka
tamimlarla insan-1 hayvandan ayrilir. Bunu Ibn Arabi séyle ifadelendirir:
“Allah cismani-nebati-hayvani yaratihg: tamamladifi ve bunlarda canhnin
butiin kuvveleri zuhiir ettiginde, Allah canliya ameli nefs kuvvesinden fi-
kir vermistir. Bunu miidebbir ilahi isimden olan ilmi nefs kuvvesinden ba-
giglar. Hayvanmn yaptig: sanatlarin ve bildigi seylerin ttimii, ne bir tedbir
ne de bir diisiinmeden dolayidir, aksine kendisinden ¢ikanlari bilen bir ta-
biatta yaratilmgtir ama bu diizgiinliik ve mitkemmelligin kendisine nere-
den geldigini bilmez... Oysa insan bunun aksine bir geyi istinbat ederken
istinbdtim diigtince, akil yiiriitme ve tedbirde bulunma vasitalariyla ger-
ceklestirir ve boylelikle seyin nereden kaynaklandigini bilir. Diger canhlar
ise geyi bilir fakat geyin nereden kaynaklandigim bilmez. Bu takdirce in-
san bagka bir isimle degil ‘insan’ olarak adlandirilmigtir. Biitiin insanlar in-
sanlik halinde miisterektirler. Insan-1 kamil ise Hakk'in onu aleme paralel
kilarken ilahi isimlere de paralel kilmasindan &tiirii kuvvelerini aldigs ilahi
isimlerde tasarrufta bulunmasiyla diinyada insan-1 hayvana tistindiir. Do-
layisiyla Hak insan-1 kdmili mahlikati arasinda Allah'in gélgesi olan bu-
yitk killi insanin halifesi yapmigtir. Bundan 6tiirii o halifedir ve onlar da
bu tek bir halifenin halifeleridirler. Halifeler, halifenin goélgeleridirler ki,
unsurlardan miitegekkil varligindaki insana miitekabil ildhi nurlarn gél-
geleridirler. Bu golge halife olmustur. Gélgeden tek tek halifeler varolmus-
tur. Insan-1 hayvan ise ash itibariyle tek bir biitiin degildir. Hayvan insan,
kendisini kaim kilan fasilla ayrilmakla beraber, hitkmii diger hayvanlarin
hitkmiidiir... Hayvan insan, hagereler ciimlesinden olmakla beraber, kamil
oldugunda halife olur. Dolayisiyla bizler kimi anlamlar sebebiyle birlesir,
kimi anlamlar sebebiyle ayr ayr1 oluruz.”

Insan-1 kamil ile insan-1 hayvan arasindaki fark, varlik degil marifet
agsindandir. Dolayisiyla insanm kemali, biitiin begerin edinebilecegi agik
uclu bir geydir. Canliifimiz (hayvaniyetimiz) yiicelmeye, yiikselmeye ve
kemal merhalesine ulagmaya kabildir. Ancak kemal derecesine ulagmak

6 Futahat 3/297, aynica bk. Fitidhat 4/85.
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insanm insanh@indan soyutlanmas: anlamina gelmez. Diger bir ifadeyle
insamin kemdli, insanun kullugundan soyutlanmas: anlaminda degildir.
Hakikatte insan-1 kamil, rablik kokusunun bulagmadigy-sirf kullukla ta-
hakkuk edendir. Aksi halde kemalin anlami, ilahlik iddias: ve kibir olur.
Kemal -fbn Arabi'nin nazarinda- ilahlik ve kullugun zihir ve batimnda
tecelli eden ikilifi agmaktir. Bu agma ancak 6zgiirlesme ve seffaflasma ile
tamamlamir ki, stfinin marifet miracinda ulagtify fend halidir. Bu fena
hali zamanlanmig ihtiyari 6limin bir tiridiir. Insan kemal mertebesine
maddi hakikatlerinden ve unsurlardan miitegekkil tabiatindan ayrilip za-
manlanmig ihtiyari bir ¢liimle ulasir ki boylece Hakk'in naibi ve halifesi
olur. Fen4 hali ile tabii 6liim arasindaki fark, insanin diinyada tahsil ettigi
ihtiyarl marifet ile ¢litmden sonra ruhlarin ulagtigs zorunlu mérifet ara-
sindaki farktir. {lk durumdaki marifetin neticeleri daima Allah’1 gérmek
olan kamil bir nimettir. Tkinci durumdaki marifetin neticeleri Allah’tan
perdelenme ve bedenin azabidir. Yani bu mérifet ilk marifetin neticelerini
vermemektedir. Fen3 hali, insanin marifetini elde ettigi berzah alemi ile
ittisalidir ve bu haldeyken insan Hakk’in naibidir “Ozel naiblik mertebesi,
ancak 6liim ile kazanilir. Oliim iki tirlidir: ki avam arasinda ve orfte
meshur olan zorunlu éliimdiir ki ‘Ecelleri gelince bir saat geciktirilmez-
ler ve éne de alinmazlar. dyetinde zikredilen ecel-i miisemmadir. Digeri
ise diinya hayatindaki 6liim olan ihtiyari slimdiir ki ‘Sonra bir ecel tayin
etti’ ayetinde gecen ecel-i kazadir. Ecel-i kaza, Allah katinda vakti maltim
ve belirlenmis oldugundan nefsi’l-emrde ecel-i kazanin hikmii ecel-
miisemmanin hitkmii olmaktadir. Nitekim Allah Te4la buyurur: ‘Her biri
belli bir siireye (ecel-i miisemma) kadar hareket eder.” yani kendi halinde.
Insan hayattayken ancak bu naiblik kendisi i¢in gerceklestiginde liir. Bu
durumda o ¢liidiir ama Allah yolunda katledilen 6la gibi degil. Allah onu
berzaha tagwr, ama gehidlik sebebiyle degil. Dolayisiyla Allah ona diinya
hayatindaki berzahta naibligi istlendirir. Onun 6litmii manevidir ve ken-
disini 6ldiirmesi nefsine bir muhalefettir.” ;
Thtiyari oliim ~ya da fena hali- ise ancak megakkatli bir yolculuk-
tan sonra elde edilir. Bu yolculuk gercek maérifete ulagmay: ve insanin

" kemale ermesini hedefler. Yolculuk insanm zahiri varhgmda baglayip,

ilahi batininda sona ermelidir. Dolayisiyla varliklarin siiretlerinin aynla-
rindaki ilahi tecelli yolculugunun zi1dd1 istikAmetinde bir yolculuktur. O

7 Fatihat 3/288.
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ikisi ise birbirine paralel iki yoldur: Rabdan kula giden yol ki, miimkiin-
lerin stretlerinin aynlarina tecellidir ve tecelligdhlarin en sonu ve en yii-
cesi insana ulasir. Tkinci yolculuk, kulun kevni zahirinden ilahi batinina
dogrudur. Uldhiyetteki mutlakhik halinden cesitli varhk mertebelerindeki
mukayyedlik haline dogru seyreden birinci yolculuk, mutlak hayal veya
berzahtaki yolculuk iken; stfinin yolculugu mutlak hayalle ittisalde son
bulan hayali-berzahi bir yolculuktur. Bagka bir agidan stfinin hayali yolcu-
lugu, aym kaynaktan bir arac ile tamamlanir ki, bu arag, mutlak munfasil
hayalin bir parcasindan bagka bir sey olmayan insanin hayal giicidiir. Bu
hayali yolculuk, arifi varhgin hakikatlerine ulagtirir ve onun canh mazhar-
larim tevil etme vasitasiyla bitin anlamlarina niifiz etme imkan: verir.
Yine bu yolculuk, stfiye bir insicam ve uyum icerisinde vahyin z&hir ve
batin taraflarini bir araya getirme firsat1 saglar, vahyin zahir ve batin bo-
yutlan: biraraya gelerek, stifinin varlig tevili ile vahyi tevili bulusur. Iste
biitiin bunlar gelecek sayfalarin konular olacaktir.

2. Sifi Mirag Ve Hayal

Ik akildan baglayip insanda sona eren, miimkiin varliklarin ilahi ne-
festen zuhtirunun ilahi-hayali temessiilden ibaret olduguna daha énce de-
ginmigtik. Bu ildhi-hayali temessiil tic mertebe kat eder: Birinci mertebe
mutlaklik veya ultihiyet hakikatleri, ‘am4, hakikatler hakikati ve hakikat-i
muhammediyyede temessiil eden mutlak hayal mertebesidir. Ikinci mer-
tebe ilk akil, nefs, tabiat ve hebi olan rthi akillarda temessiil eden rihi
mukayyedlik mertebesidir. Ugiincii mertebe, kiilli cisimden (ars) baglay1p,
kiirsi, sabit ve hareketli felekleri gecerek unsurlar dleminde son bulan hissi
zahiri mukayyedlik mertebesidir.

Insan biitiin bu mertebelerin hakikatlerini kendisinde bir araya getirdi-
ginden —daha &nce zikrettigimiz tizere- bizatihi hayali-berzahi bir yaratik-
tir. Yani insan ilahi-hayali temessiil yolculugunun sonucudur. Insan varh-
g berzahlig cesitli bir cok seviyede tecelli eder. Dolayisiyla insan, zahir
ile batin1 yahut ruh ile maddeyi bir araya getirir. Insan varlig: “iki tarafi”
yani Hak ve halk taraflarim “bir araya getiren berzah™® meséibesindedir.
Diger taraftan insan, kendisini ébiir mahltkattan ayiran epistemik hayal
kuvvesine sahiptir. Dolayisiyla insan bu adlandirmaya daha layik ve 6n-

8 Ibn Arabi, Ukletii' -miistevfiz, ngr. Henrik Samuel Nyberg, Leiden 1939, s. 42.
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celiklidir. Bir mekanda yer kaplamayan baz: varliklar -melekler gibi- on-
tolojik hayal mertebesinde yer kaplama ve zuhir etmeye kabil iseler de
-mesela Cebrail'in Restle (s.a.v.) Dihyetiil-kelbi stretinde goriinmesi
veya sahibeye bir bedevi seklinde gelmesi gibi- bu durum insanin hayal
ismine daha layik ve éncelikli oldugunu énermez. Oysa “Siiphesiz sen, ha-
yal mertebesine ménalardan ve rithani varliklardan daha layiksin. Clinki
sende miitehayyile giicii vardir. Bu gii¢, Allah’in sende var ettigi giicler-
den biridir. Sen bu mertebeye sahip olmaya ve onda tasarrufta bulunmaya
manadan daha ¢ok layiksin. Clinkii mana ne hayal giiciiyle nitelenir ne de
en yiice topluluktan (mele-i 2’1a) rithaniler yaratilislarinda hayal glictintin
bulunmasiyla nitelenir. Mamafih bu varhklarin temessiil ve tahayyiil ile
hayal mertebesinde ayrigmalari s6z konusudur. Yine de sen tahayyiil ve te-
messiile bu varhiklardan daha layiksin. Ciinkii bu mertebe sende gercektir.
Avam ancak uyudugu ve duyu giicleri hayal mertebesine dondigti zaman
hayal mertebesini bilir ve icerisine girer. Havas ise, bu mertebede tahak-
kuk etme giiglerinden dolay: uyanikken (yakaza) onu miigahede ederler.
O halde insanin gayb 4leminde hayal mertebesinde tasavvur etmesi daha
kolay ve evladir. Ozellikle de insan neg’etinde gayb alemine batini olan ru-
huyla girebilirken, zahiri olan bedeniyle sehadet dlemine girebilir.”®

Hayal -bu anlayig uyarinca- Allah ile insanin benzegme boyutlarindan
birisidir. “Hayal, Allah’1, hayali varlik mertebesinde; Hak ise hayali, misal
aleminde edilgenlik mertebesinde var eder... Hayal kendi digindaki seyleri
var etme giiciinde Hak’la bir olduguna gére, o (hayalin sahibi) gercekte
insan-1 kdmil denilen seydir. Dolayisiyla Hakk’'mn stretinde insan-1 kamil
gibisi yoktur. Ciinkii o, kendisi digindaki biitiin bilinir seyleri kendinde var
eder. Varhklarin Hakk’a nisbeti, bunun gibidir."® Insan varlig itibariyle
ara konumda bulunur ve bu nedenle insan hayali bir varhktir. Insan, giic-
leri agismdan hayal giiciine sahiptir ve bu bakimdan insan hayal ismine
diger varliklardan daha layiktir. Ancak insanin bu kudrete sahip olmasi
veya insandaki hayal giicti bir idrak giicii degildir. Hayal giictintin -insan-1
kamilde- hayalde ilahi var etme giiciiyle benzegen var edici ve yaratict bir
giic haline gelmesi miimkiindiir. Arif veya insan-1 kdmil muhayyile yoluyla

. diledigi gibi berzah stretleri yaratabilir ve muhayyilesindeki bu stretler

vasitasiyla bagka insanlara tesir eder ve o insanlar stretleri duyulur var-
liklar seklinde gorebilir. Hayaldeki ilahi var etme ile insini var etme ara-

S Fatihat 3/42.
10 Fiitahat 2/290.
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smdaki fark, birincinin daimi ikincinin gegici olmasidir. Ciinkii daimi ilahi
tecelliler, ilaht var kilmanin an be an varligini korumaktadir. Arifin yarat-
t1g1 hayali varhk ise sabit degildir. Ciinkii yaraticisina gaflet ve unutkanhk
iligir ki Hak Siibhanehu hakkinda bunlar miimkiin degildir. Arifin yaratial
hayal giiciine, Ibn Arabi “himmet” adim verir ve bununla insan-1 kamilin
kalbindeki ilahi giicii kasteder.*

Mutlak hayale metafiziksel hayal, ontolojik hayale de Ibn Arabi'nin
isimlendirdigi tizere “stiri hayal” adim1 vermemiz dogru ise, insanimn hayali
epistemolojik hayal olur. Hayalin bu ii¢ mertebesi arasindaki iliski ayril-
maya dayanmaz. “Epistemolojik” insan hayalinin igi, “stiri hayal” vasita-
larini agip gecerek “metafiziksel” mutlak hayale ulasmasidrr. Insandaki
zahir-batin ikiligini agip ge¢meye caligan stfi marifet yolculugu, asip gec-
tigi ve niifuz ettigi konuya veya varmaya c¢abaladifi nihai hedefe yaban-
c olan bir vasitayla tamamlanamaz. Biitiin mertebeleriyle mutlak hayal,
ilahi zat ile digindakiler arasinda berzah mesabesinde oldugundan, rifin
hayali bu aracida durur. Zira o, daha 6nce igaret edildigi iizere ontolojik
bir araci olmasinin yam sira epistemolojik bir aracidir. Marifetin nesnesi
ve arac, her ne kadar birbirinden ayrigmigsa da, gercekte birbirinden ayn
degildir. Ayrigma tam marifete ulagtiriy, ic ice gegme ise marifeti miimkiin
kilar. Marifet gerceklestiginde 6zne ile nesne ikiligi ortadan kalkar. Arifin
hayali, kaynagina déner ve onunla birlegir. Ozne-nesne ikiligi ortadan kal-
kinca, pesi sira zdhir-batin ikiligi de ortadan kalkar. Boylece hem varhk
dairesi hem de marifet dairesi insanla tamamlanir.

Stfinin hayal yolculugu, ilahi temessiil yolculugunun aksi yéniinde
baglar. Yolculuk, insamin hayal hazinesinin begeri cisimde varliginin ve
duyularin hakimiyetine boyun egmesinin bir neticesi olan kirlerden te-
mizlenmesiyle baglar. Hayal, akil ile duyu arasinda aracilik yapan bir idrak
giictidiir. “Ména ona iner ve duyulur olan ona yiikselir. Boylece o zatiyla iki
tarafi da kargilar.”*? Hayalin bu araci konumu, onu viictdi hayale niiftz et-
meye kadir bir ara¢ yaptigindan, -bir diger yandan- dogru bilgiye ulagsmak
i¢in bagka bir giice muhtac eder. Buradaki ulagmaktan kasit, stretin arka-
sinda gizlenen manaya ulagmaktir. Miifekkire giicti, filozoflara gére bilgi
seviyesinde bu gérevi yapan sey iken, Ibn Arabi ve genelde mutasavviflar
bu giice itimad etmezler. Hayalin ihtiya¢ duydugu giic ilahi kesf giictidiir.

11 Ebu’l-Ala Afifi, el-Felsefetii’s-sifiyye li-[bn Arabi, s. 133; Tbn Arabi, Fusiisu'l-hikem, nsr. Ebu'l-
Ala Afiff, Beyrut 1946, s. 88-89.
12 Fitihat 3/290.
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Bu giti¢ —fonksiyonu itibariyle- siifinin, hayal hazinesinin tabii bedendeki
varhgmmn bir sonucu olarak bu hazineye bulagan kirlerden onu arndir-
maya ¢abalamasini gerektirir. “O, bu mertebede havuz denilen seydir. Bu
havuzun dibi, hayal hazinesidir. Havuzun dibindeki suyun kirliligi, hayal
ve tahayyiiliin stiretini degigtiren geydir. Bu durumda bakan kimse kendi-
sine gértinen seyi kangtirir ve hangi mananin bu streti giydigini bilemez.
Boylece hayrete diiser ve bakisiyla asla o manay: ayristiramaz. Manay: ay-
nigtirmas: ancak [stret ile anlam arasindaki] muvafakat hitkmiiyle olur.
Fakat o, buldugu seyde tahkik edilmig bir kesinlige sahip degildir. Bu ke-
sinlige ancak Allah’in haber vermesiyle ulagabilir.”*3

Hayal, her ne kadar varlig: idrak etse ve onun cesitli seviyelerine,
stiretlerine niifiz etse de, dogru bilgiye erigmek icin zahir ile batinin var-
hikta kanigmasindan ve onun icinde stiret ile manamn imtizacindan onu
kurtaracak bagka bir giice muhtactir. Bu giic, hayalin idrak ettifi seylerin
dogru bir sekilde tevil edilebilmesi icin cok¢a amel etmeye, miicihedeye,
nefsi alikoyan seylerden arindirmaya muhtactir. Bu soruna deginmeyi ge-
lecek kisma erteliyoruz. $imdi bizi ilgilendiren husus, safi mira¢ yolculu-
gunda hayalin 6nemi, bu yolculugu yapmaya hazirlikhi olmasi i¢in nefsin
armdmimasi ve cilalanmas iizerinde yogunlagmaktir. Ibn Arabi diistince-
sinde batina ulagmak, ister varlik seviyesinde ister seriat seviyesinde ol-
sun ancak zahir aracithgryla miimkiindiir. Tkiligi agmak ancak iki tarafi aym
anda bir araya getiren ve ayrigtiran vasitalarla tamamlamir. Seriat -daha
once zikrettigimiz gibi- insam hayvanlhk derekesine diismekten korudu-
gu gibi, kibirden ve ilahlik iddiasindan korur. Stifinin marifet yolculuguna
hazirhgimin seriatin emirlerini ve zahiri miikellefiyetlerini tam bir sekilde
gerceklestirmekle baglamasi dogaldir. Boylelikle ona bir dizi kerdmet veren
tevekkiil derecesine ulagir. Bundan sonra makamlar ve haller mertebesine
yiikselir ki sonrasinda gercek marifete ulagir. “Sana ilk gereken gey temiz-
lenmeni, namaz kilmani, orug tutman: ve takva sahibi olmam: saglayan
bilgiyi istemendir. Sana 6zellikle farz olan geyleri istemen gerekir, daha
fazlasini degil. Zira bu bilgiyi istemek siiltkun ilk kapisidir. Sonra bilgiyle
amel, sonra vera’, sonra zithd sonra tevekkiil gelir. Tevekkiil hallerinden
biri, sana dért keramet saglar. Bu dort keramet, ilk tevekkiil derecesini
elde ettiginin aldmet ve delilleridir: Tayy-1 mekan, su tizerinde yiirtimek,
havada ugmak ve alemdeki geyleri yemektir ki kapidaki hakikattir. Bun-

13 Fitihat 2/596.



/

Ibn Arabf'ye Gore Tevil ve Marifet

dan sonra 8liime kadar makamlar, haller, kerametler ve tecelliler ardarda
gelir.”

Stfinin migdhedeleri, cegitli hal ve makamlarda terakkisi arttik¢a
1 perdeler kendisinden bir bir kalkar ve bagkasmin ancak élimle erig -
bilecegi marifete ulagir. Stfinin hallerde ve makamlarda yiikseligiyle bir-
likte, zahirinin eksilmesi &l¢iisiinde batim bilgide artar. Bu, siifinin un-
surlar dleminden en yiice dleme yiikselis ve isrd yolculugunda meydana
gelir. Sayet arif, Eba Yezid Bistami gibi fen3 ve istihlak ehlinden ise daima
batimm ortaya ¢ikarir. “Kendisine zillet, muhtaclik ve eziklik elbisesi giy-
dirilir. Béylece hayat1 tatlilagir, Rabbini gériir, ona nsiyeti artar ve ken-
disinden alinmak tizere verilen 8diing emanet yitkiinden kurtulup rahata

kavugur.”6

Sayet arif, beka ehlinden ise yolculugundan geri déntip mahlakatin
arasma Hakk'in stretiyle ¢cikar. Zahirindeki artig miktarinca batininda ek-
silme olur. Bu yolculuktan gercek marifetle beslenmis olarak dénen sufi,
seriati yenilemeye ve geriatin bitin yénunii idrak etmeye kadir olur.

Stifinin yolculugu varlik, insan ve geriat seviyesinde zahir-batin ikiligi-
ni agmakla sona erer. Batin ve zahirdeki eksilis ve artis, yeni bir ikiligin var
olacag anlamina gelmez. Aksine zdhirde eksilme batinda artiga, batinda
eksilme zahirde artiga tekbiil eder. Bu durum yolculugun gidisat: itibariy-
ledir. Yolculukta yiikselis gerceklestiginde batinda bir artig meydana gelir.
Safi dénditkten sonra ise zahirde bir artig olur. Bu, terkibin sebebidir.” v
Yani duyulur dlemdeki tabii insanin terkibi.

3. Mirac ve Kesf

Stfinin marifet yolculugu, bir agidan insanin kemalini hedefleyen hayali
bir yolculuk, bir diger agidan 4lemin varlik kazanmasindaki nihat hedefi ger-
ceklegtirmektir. “Ben bilinmeyen gizli bir hazine idim. Bilinmeyi arzuladim
ve benimle beni bilsinler diye mahlikat: yarattim.” Insan, dlemde son ve ruh-
ta ilk olmasi yoniinden varligin iki tarafimi (z&hir ve batin) toplayandir. Boy-
lece zatinin kemalini gerceklestirmek icin zahirini agip batinina ulagir; ilahi
iradenin tecellisi icin alemdeki zahirini agip batinina ve hakikatine ulagir.

14 Tbn Arabi, Risaletii'l-envar, (Resdilu Ibn Arabi icinde), Beyrut, 1948, 5. 5.

15 Hallerin ve makamlarin mertebeleri ve ayrmtilar: hakkanda bk. Fitahdt 2/139-375.
16 Fiitahat 1/167.

17 Fiitithat 1/167.
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Ancak insanin, kendisinde terkib olunmus 4lemin unsurlarindan ve unsur-
lardan miitegekkil tabiatimdan kurtulmas: gerekir. Bu kurtulma sadece yal-
nizlik, zithd ve Allah’a himmet etme yoluyla hayalde gerceklesir. “Evliyalarm
berzahi-rohéni isrdlan vardiwr. Isrilarinda hayalin duyulur stretlerinde
maddilesen méanalar: miigahede ederler. Bu stiretlerdeki manalar onlara ilim
olarak verilir.”*® Arifler “Bu seferlerinde uyuyan kimse gibidirler. Uykuda bir
seyler goren fakat uykuda olduklarim bilen kimseler misali.”*®

Stfinin isras: ile nebevi-muhammeds isra arasmdaki fark —bu bakis ac1-
sindan- nebevi-muhammeds isramn bedenle yapilan gercek bir isra olmasidir
“Restlullah (a.s.) bedenle isra yaparak, duyusal acidan semalan ve felekleri
agarak, gercek duyulur mesafeleri kat’ ederek evliya taifesinden iistiin ol-
mustur. Bu, onun semavat ve dtelerine duyu agisindan degil mana agisindan
varis olmas: sebebiyledir. EvliyAnun isralar ise cegit cesittir. Ctinkii bu isralar
duyusal isranim aksine maddilegen méanalardwr. EvliyAmn miraglar: ruhlarin
miraci, kalblerin gérmesi, berzah stretleri ve maddilesen méanalardir™®

Alemin unsurlarindan armma, oyleyse hayal yolculuguyla gerceklesir.
Yani ruh bedende bulundugu miiddetce bu diinya hayatinda tamamlanir.
Bu da ihtiyara dayah sliimdiir. Bu asamah arnmanin gerceklesmesi, 6nce
dogal unsurlar aleminden baglayip, birinci semadan yedindi semaya ka-
dar devam edip, oradan sirasiyla yildizlar felegine, kirsiye, arsa, tabiata,
hebéya, levhe, kaleme ve en sonunda mutlak hayal lemine varmasiyla olur.
“Bu israda onlarm terkibleri/bilesik halleri ¢oziiliir. Isra ile onlar basit ve
miirekkeb/bilesik cesitli dlem tiirlerinden gecerken, kendilerine miinasib
her dleme muttali olurlar. Stff her aleme, kendi zatindan miinasib olam
birakir. Birakmasmin sekli soyledir: Allah stifiyle sfinin o ilem tiiriine
biraktig1 sey arasma perdeler koyar; béylece stfi biraktigi seyi miisahede
edemez. Saff ilahi sirla bas baga kalincaya kadar biraktig1 seye yonelik
miisahedesi baki kalir. Bu ilahi sir, Allah ile stfi arasindaki vech-i hasdir/
6zel yon. Stfi tek bagina kaldiginda ondan gizlenme perdeleri kalkar ve
Allah onunla bag basa kalir. Tipks safideki her bir seyin kendisine miinasib
sey ile bag baga kalmas: gibi. Kul bu isrdsmda o o degil/hiive la hitve olarak
bakidir. O o degil olarak baki oldugunda, o olmamaklik yéniinden degil o
olmaklik yéntinden isra eder ve bu isra manevi ve latif bir isradir.”2

18 Fitahar 3/3432.
19 Fitahat 2/274.
20 Fatahdar 3/343, bk. ibn Arabi, Kitabu'l-isra, (Resailu Ibn Arabt icinde), Beyrut, 1948, s. 2-3.
21 Firihat 3/343.
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Yiikselis yolculugunda stfi hayalinin agip gectigi dlemin unsurlarimn
daha 6nce igaret ettigimiz tizere zihir ve batim s6z konusu ise, stifi bu
varlik mertebelerinin zihirinde kalmaz. Bilakis zahiri agip rtthani bAtinina
ulagir. Diger bir ifadeyle safi bilgisini yildizlarin cisimlerinden degil, on-
larin cesitli mertebelerdeki miidebbir ruhlarindan elde eder ve bu ruhlar
bir énceki béliimde agikladigimiz tizere perdeler, vekiller veya naiblerdir.
“Avam onlarin ancak menzillerini miigdhede eder. Havas ise onlart menzil-
lerinde miigsadhede eder. Avam yildizlarin cirimlerini miigdhede edip, per-
delerin aynlarin1 miisahede etmezler.”? Arif tiim varlik mertebelerindeki
miidebbir ruhlar vasitasiyla Alemin batimimn bilgisini elde eder. Safinin
hayali kesf ile duyulur kesfi birbirine kanigtirmaktan daima sakinmas: ge-
rekir. Ayrica stfinin varlik siretlerinden haricl strete vikaf olmaktan ve
onunla yetinmekten kagnmas: gerekir. Aksi takdirde ilmi, vakif oldugu bu
mertebeyi agamaz.

Stfinin ayaklarin kaydig ilk yerden sakinmast i¢in, Ibn Arabi'nin su na-
sthatina kulak vermesi gerekir: Hayali kegf ile duyulur idrak arasimi ayiran
ol¢iit, senin “Bir sahsm siretini veya mahlikatn bir fiilini gérdiiginde
gozlerini kapamandir. Sayet kegfin devam ediyorsa, bu kesf senin haya-
lindedir. Senden kayboluyorsa idrak gordigiin seyin konumuyla smirhdir.
Sayet ondan yiiz cevirir zikirle meggul olursan duyulur kesften hayali keg-
fe intikal edersin. Ve sana duyulur stretlerde akli manalar iner ki bu zor
bir inistir."?

Ayaklarm kaydign ikindi yer, muayyen bir varlik mertebesinde ya da var-
Ik stretlerinden bir stirette kalakalmaktir. Bu durumda safi bir marifet
derecesine vakif olabilir. Ancak bu derece zorunlu olarak eksik bir derece-
dir. Safinin temel hedefi, varliklarin stretlerinin aynlarinda tecelli eden
Allah’'in iradesini tahkik ederek gercek marifete sahip olmaktir. Bu, Thn
Arabi'nin su s6ziiyle sakindirdig1 ayak kayma yeridir: “Allah dilerse halve-
te girisinde senin ilken ‘O'nun benzeri gibi hicbir sey yoktur. ayeti olsun.
Halvette sana tecelli eden stiretlerden birisi ‘Ben Allah’im’ derse ‘Siibha-
nallah! sen Allah olamazsm.’ de! Gérdiigiin sGreti muhafaza et ve ondan
uzaklag! Daima zikirle mesgul ol. Bu birindi ilkedir. Ikinci ilke, halvetinde
Allab’tan bagka bir seyi arzu etmemen, ondan bagkasina himmet etme-
mendir. Sayet sana dlemden her hangi bir gey verilirse onu edeple al, fakat

22 Fiitithat 1/296.
23 Risaletit’l-envar, s. 7-8.
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onda takihp kalma. Arzunda samimi olursan arzu ettigin gey sana ulagr.
Ne ile beraber bulunursan o sana erigir. Onu elde ettnglnde her seyi elde
etmigsin demektir.”*

Stfi mirac, her ne kadar miicdhede, cokca amel etme, seriatin zdhiriyle
tahakkuk ve halvet ile baglasa da sonucta elde edilen marifet ilhi tecellinin
arifin kalbine ve bitinina yénelmesiyledir. Bu tecelli ~fonksiyonu itibariy-
le- arifin ona dair bilgisi nisbetinde gerceklik kazanir. Arifin tecelliye dair
bilgisi miracindaki terakkiye, agip gecerek ulagtig varlik mertebesine bag-
hdir. Arifin belli bir mertebede kalakalmas: bilgisinde, dolayisiyla tecelld
derecesinde bir eksiklige igaret eder. Buradan hareketle salike gereken sey
biitiin gayretini sarf edip mertebesi ne olursa olsun bir alem stretinde
takilip kalmamasidir ki ilim ve marifetin kemaline terakki edebilsin: “Ilk
andaki miicdhede ve hazirhginda O’'ndan ve O’nunla (Allah’tan ve Allah
ile) tahsil ettigin bilgiye daha sonra ikinci anda gehadet getirirsin. Mu-
hakkak ki sen béylelikle ilk anda kabul ettigin bilginin stretine sehadet
getirirsin. Dolayisiyla stiret bir oldugu halde bilgiden ayn’a/varhga intikal
etmekten bagka bir ilerleme kaydetmezsin."* Kegf-yahut miigadhede- bil-
giye dayanir. Bilgi ise salikin bulundugu bir Alem mertebesine dayahdr.
Salikin bilgisi azaldiginda kesfi ve miisahedeleri de azalir. Arif 6tesinde
bagka bir kegfin bulunmadig1 tam kegf makamina ulastifinda, rtthi-batini
hakikatiyle, varligin batiniyla ve sonrasinda geriatin batiniyla tahakkuk
eder. Arif boylece beden hakikatiyle varolarak, seriatin zahirini, emir ve
nehiylerini koruyarak duyulur zahir dlemde oldugu halde bu diinya ha-
yatinda gercek marifeti elde eder. “Vatanina sonra iletecefin sana gere-
ken seyleri yaptin. Bu vatan ahiret yurdudur ki orada amel yoktur. Sayet
orada z3hir amel sahibi olsaydin miigdghedenin zamam gec gelirdi. Allah
bilgisinin batinen telakkisi senin i¢in evladir. Ciinkii Rabbini arzulayan
rithaniyetinde giizellik ve cemal acisindan ilerliyorsun. Insanm latif ruhu
bilgisinin stretinde hagr olunacaktir. Bedenler de son nefese kadar yap-
tiklar1 iyi ve kit amellerin stretlerinde diriltileceklerdir. Mitkellefiyetler
dleminden, miraglar ve yiikseligler yurdundan aynldiginda diktigin agacin
meyvesini toplayacaksin.”?

Arifin bu yolculugunda elde ettigi marifet ile sliimden sonra tiimine
ulastigy marifet arasindaki fark, naim cenneti ile yahut cennetteki “kesib”

24 age,s. 7.
25 Risdletit'l-envdr, s. 4.
26 Risaletii’l-envir, s. 4.
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yurdunda devamh Allah’s gérme nimeti ile arif olmayanlarin devambh per-
delenmesiyle ortaya ¢ikan azab arasmdaki farktir. Bu safl marifet teklif,
sevab ve cezaya dayanir. Marifet seriatin z&hiriyle amelde bulunmanin bir
sonucudur. Amel zahir, marifet bitindir. Bdtina ulagmak ancak z4hir vasi-
tasiyla miimkiindiir. Ibadet “Insanlar: ve cinleri ancak bana ibadet etsin-
ler diye yarattim.” dyetinde zahiri agidan ser’i ibadetler anlamina geldigi
gibi, batini aggdan marifet anlamina da gelebilir. “Eger Allah aynlarini var
kilmanin haricinde onlara dair bilgi ile kendini bilseydi, kidemde miikel-
lefiyet ve yokluk halinde yaratma gecerli olurdu.”?’ Tbadetin zihiri amel,
batini marifettir. Marifet ilahi var etmenin nihai hedefidir.?8

Marifetin tahkik edildigi, varhik, insan ve geriat seviyelerinde zahir-batin
ikiliginin agildigy stfi yolculugu hayali bir yolculuk ise; yolculuk sonucunda
elde edilen bilgi stirete biiriinmiis bir bilgidir. Diger bir ifadeyle bu yolculuk-
taki stifi kesf hayali bir kesftir. Hayalin igi, duyu ve akil yahut méana ile stret
taraflarin1 derlemesidir. Bu durum, Ibn Arabi'nin stretten saf bilgiye gecisi
saglayan giice hayalin muhtac olmas: hakkindaki ciimlelerinde bir tarafiyla
degindimiz yeni bir problematige sevkeder. Buradaki giig, -tabiri caizse- tevil
gicidir ki stiretlerden saf manalara ulagtirir. Genelde mutasavviflar 6zelde
Ibn Arabi filozof ve kelamcilarin itimad ettigi akil ve fikri giivenilir bulmaz.
Aklin yerine “kalb” koyarlar. “Kalbin” mérifet elde etmede, dolayisiyla tevil-
deki rolii nedir? Iste bu sorunun cevab1 agagidaki sayfalarin konusudur.

4. Hayal ve Kalb

Insan ile dlem arasindaki denge konusunda insanin 4lemin hakikatle-
riyle benzesen dértlii yapisina daha 6nce igaret edilmigti. Nitekim insan
ruh, akil, nefs ve bedenden olugsmaktadir. Bir acidan ruh ile akil, bir diger
acidan nefs ile beden iligkisine de isaret edilmigti. Nitekim nefs, birbiriy-
le celigik iki taraf bir araya getiren berzahi tabiatindan dolay: ruh ile ci-
sim arasinda berzahtir. Nefs, ruh ve akla itaat ettiginde kurtulusa erer ve
“nefs-i mutmainne” ismini alir. Sayet bedenin bilegenlerinden olan heva
ve sehvete itaat ederse ayag: kayar ve “nefs-i emmare bi’s-sti” ismini alir.
Hayal nefsin bir giicii olduguna gore —fonksiyonu itibariyle- bir agidan akil

27 Tbn Arabi, Tenezziilitl-emlik, nsr. Taha Abdilbaki Stirtr-Ahmed Zeki Atiyye, Darul-fikei’l-
arabi 1961, s. 44, bk. Fiitihat 2/470, 3/378, 4/75.

28 Genelde stfinin 6zelde Ibn Arabi'nin mirac hakkinda daha fazla bilgi icin bk. Futahat 2/73:
284, 3/343-354; Risaletitl-envar, Kitdbu'l-isra ila makami'l-esra, Serh-i Abdiilkerim el-Cili ‘ald
Risaleti’l-envar, el-Isfar ‘an Risaleti'l-envir fi ma yetecella li-ehli'z-zikr mine’l-envar, s. 152-250.
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ile ruh arasinda diger agidan duyu arasinda araa giictir. Hayalin idrak ve
bilgisi bu berzah ¢ercevesini agsamaz. Hayal duyu verilerine boyun egerse

" bu hayal genel bir hayaldir. Verilerini ruh ve kalbden alan hayal ise esyay1

mahiyetleri iizere idrak eden ariflerin hayalidir. Arifin durumundaki haya-
lin kalbten idraki gercek idraktir ki bizatihi tevile muhtag degildir. (Her ne
kadar hayali béyle bir tevilde dille ifade etmeye ihtiya¢ duyulsa da...)

Safi yolculugu, saflagtirma ve tezkiyeden sonra siradan hayal idrakiyle
baslasa da nihayette cesitli seviye ve mertebeleriyle duyulur zahir varhgin
agilmasiyla son bulur. Béylece arif, Rabbin kalbe tecellisi ile Rabbinden
bilgi alir ve kalb bilgi agisindan bir tecelligah, hayal de kalpte olani akset-
tiren bir ayna olur. Bundan sonra arif miigdhededen miikigefeye intikal
eder. Hayal yolculugunda ilimden miigahedeye intikal ettigi gibi. Bunun
anlam: ilmin miigdhedeye iletmesidir. Miigadhede stifinin bulundugu ve
marifet makamiyla smirh halle irtibathdir. Arif fena haline veya ihtiyara
dayah olime ulastiginda miikagefe gerceklesir ve her seyde Allah’ goriir.
Arifin hayalinde stiretlerin cesitliligi ve sabit olmamalar marifete engel
degildir. Daha dogru ifadeyle arif cesitlilikte sabitligi idrak eder. Ve biitiin
bu stretlerin tek bir sabit hakikatin tecellisinden bagka bir sey olmadifi-

-nun farkina varir.

- Hayal bilgisi tevile muhtagtir. Kalp bilgisinin ise boyle bir tevile ihtiyaci
yoktur. Kalp bilgisi hayal bilgisinin bir neticesidir ve hayal bilgisine baghdar.
Kalp bilgisi hayal bilgisinin tevilini dogru bir esasta miimkin ve var kilar.
Varhgm tiimii var edilmis hayal stretleridir. Tbn Arabi su nebevi hadisi sik-
likla bize hatirlatmaktadir: “Insanlar uykudadir. Olditklerinde uyamirlar.”
“Insan mérifet merdivenini ciktik¢a yakaza halinde uykuda oldugunu bilir.
Bu durum iman ve kegf acisindan riiyadan ibarettir. Bu sebeple Allah duyu-
lur zahirde olup-bitenleri zikretmis; (ibret aliniz) veya (sizin i¢cin bunda ibret
vardir) buyurarak agmayi ve 6teye gecmeyi (ublir etmeyi) emretmigtir. Yani
size zahir olandan batin olan bilgiye geciniz demistir.”*® Hayali varhik zahir
stiretleri asmaya muhtactir. Insan hayali buna kadirdir. Allah kalbe tecelli
ettiginde ve insan yeri kalb olan batin ruhuyla tahakkuk ettiginde, bu hayali
varlig: tevil etmesi ve batin hakikatini anlamas: miimkiin olur.3

. Hayal ile kalb arasindaki iligki z&hirin batinla iligkisine paraleldir. Hayal
bir agidan zahir varhikla paralel iken diger acidan insanin zahiriyle paralel-

29 Fitahat 2/379.
30 bk. Henry Corbin, el-Hayali'l-hallak fi Tasavvufi fbn Arabi, s. 13-15.
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dir. Insanin batin1 olan kalp bagka bir yénden insanda ilahi ruhun mes-
kenidir. Z&hirin batinla, hayalin kalple iligkisi ayrima dayanmaz. Zahir ve
hayal, batin ve kalbe ulagtiran arac ve koprii mesabesindedir. Bitina ulag-
mak ancak zdhirden ge¢mekle miimkiindiir. Buradan insan hayali énem
kazanir. Hayal varhifin duyulur zahirinin 6tesine ge¢meye kidir aractir.
Kalp tevil etmeye giicii yeten bir aractir. Oteye gecme ve tevil birbirinden
ayr1 iki hedef degildir. Aksine her ikisi de tam gercek maérifet olan tek bir
gayeye ulagtiran aractirlar.

Tbn Arabt ile filozoflar arasindaki fark sudur: Filozoflar hayali, akla bo-
yun egdirirler ve akli s6yle tanimlarlar: “Yakin bilgisini elde etmek i¢in em-
salsiz arac, egyaya dair hitkiimde hata etmeyen gercek miyar... Filozoflar
-bakig agilarimin, kaynaklarimin ve yéntemlerinin farkliigima ragmen- akl
bu derece yiiceltiyorlarsa, insan hayalini kendisinden sakimlmas: gereken
sipheli bir sey olarak gérmeleri dogaldir. Zira filozoflar giiphe ile keskin
elestiri arasinda bir yerde bulunurlar.”** Felsefeleri sfi egilimle meczolmusg
baz: filozoflar faal akilla ittisal konusunda iki yolu birbirinden ayirmuglar-
dur: Diisiince ve nazar yolu, ilham ve muhayyile yolu. Birinci yol filozofla-
rin yoludur ve araa akli nazardir “varhif nadir olsa bile 6zellikle bityiik
sahsiyetlerde”. Ikinci yol nebilere hastir. “Illhamlarinin ve inzal edilmis va-
hiyden bize naklettiklerinin tiimii muhayyilenin bir eseri ve neticesidir.”*
Ibn Arabi bu hususta filozoflardan farklidir ve aklin miifekkire giiciine
dayanmas: sebebiyle akla itimat etmez. Ibn Arabinin akla giivenmesi,
aklin ruh ve kalpten gelen verileri kabul eden, idrak eden soyut bir hale
dénigtiginde s6z konusudur. Daha énce igaret ettigimiz tizere Ibn Arabi,
ruh ile akil arasindaki iligkiye ruh tarafindan yardim alma/imdad, akil ta-
rafina yardim etme/istimdad diistincesi dolayiminda bakar. Diger yénden
tasavvufla mezcedilmis felsefeden farklilasir. ilham edilen hayali sadece
peygamberlerle sinirh gérmez. Ancak hayalin roliinii faal akilla ittisile de
indirgemez. Ibn Arabf hayali, daha 6nce izah ettigimiz {izere biitiin merte-
beleriyle varhiktaki hayale gecmek i¢in bir ara¢ seklinde algilar.

Bundan sonra dogal olarak {bn Arabi hayali saff mirac ile “nazar sahi-

31 Cabir Usfir, es-Saretii'-fenniyye fi'l-mevriisin-nakdi ve'l-belagi, el-Merkezii’'s-sekafiyyi’l-arabi,
1993, s. 48-49.

32 Ibrahim Beyytmi, Medktir: fi'l-Felsefetil-islimiyye: menhecun ve tatbikuhu, Daru'l-maarif
1976, 1/76, 77. Ayricabk. Joseph el-Hagim, el-Farabi, Beyrut 1968, s. 140, Ibrahim Ibrahim
Hilal, Nazariyyetu'l-ma'rifeti’l-igrakiyye ve eseruhd fi n-nazratiile’n-niibitvveti, Daru’n-nahdati’l-
Misriyye, 1/114.
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bi” seklinde adlandirdigs zahid-filozofun miracim kargilagtirir. Buna gére
zdhid-filozofun miraci hareketli feleklerin son simirinda kalakalir ve 6tesi-
ne gecmez. Safl ise sabit feleklerin ufuklarini ve ruh dlemini agip gecer ve
nazar sahibinin ayak basamadif1 beyt-i mamra girer. “Sonra nazar sahibi
oradan yoluna devam eder ve mirac talep eder. Ancak beyt-i mamarun sa-
hibi, nazar sahibini orada yakalar ve kendisine denilir ki “Sahibin déniin-
ceye kadar dur! Zira sen buraya ayak basamazsin.”* Filozof ve sfi, miracta
esit seviyede olmadifina gore, ulagmalarinin egit oldugu ufuklarda edin-
dikleri marifette de esit seviyede degildirler. Bunun arka planindaki sebep,
stfi veya silik feleklerde ikdmet eden peygamberlerin ruhaniyetleriyle
kargilagirken; nazar sahibi sadece feleklerin ruhlariyla karg: karsiya gelir.
Feleklerin ruhlarimin bagisladifi marifet ile peygamberlerin ruhlarimin ba-
gisladifn marifet arasindaki fark gudur: “Nazar sahibinin elde ettigi her
bir gey salik icin de s6z konusudur. Salikin elde ettigi her bir sey ise nazar
sahibi i¢in s6z konusu degildir. Dolayisiyla nazar sahibinde sadece gam ve

»34

keder ziyadelegir.

Sayet Ibn Arabi ile filozoflar arasindaki akhn roli ve hayalin etkinlik
siirecine dair temel farkliligin 6tesine gecersek sunu séylememiz miimkin
olabilir: Ibn Arabi'deki insan hayali anlayisi, bir taraftan duyu giigleriyle
diger taraftan batin giicleriyle iligkisi filozoflarin goriglerinden ¢ok da
farkl: degildir. Ibn Arabi idrak giiclerinin nitelikleri ve diger giiclerle iliski-
si konusunu filozoflar kadar uzun uzadiya ele almaz. Genel bir cerceveyle
ve kapsambh cizgilerle yetinir. Bunu da kendi felsefi siyikina ve ézel tasav-
vuruna uygular. Bu itibarla duyularin iki boyutu vardir: Zahir ve batin bo-
yutu yahut miilk lemine ait boyut ve melekat dlemine ait boyut veya gayb
ve gehddet boyutu. Zahir agdan duyular verilerini muhayyileye iletirler.
Batin a¢idan duyular ntrani ruhlardir ki kalbe iletirler ve kalbin hizmetine
sunarlar. Zahir duyularm verileri gérme, isitme, tatma ve dokunmaya dair
idraklerin stretleridir. Su anda bizi ilgilendiren husus, zahir agidan duyu-
larin hayal faaliyetiyle irtibatlaridir.

Hayal ile iliskilerinde bes duyu, duyu verilerini givenli bir sekilde ta-

styan soyut aletlerdir. Sayet duyular, zayiflik, hastalik ve idrak edilen gey

ile idrak/huzur arasinda perdelerin varolmasi gibi bir takim engellerden
hali ise; bu duyu stretleri hayale mahiyetleri iizere taginir ve muhafaza

33 Fitithat 2/279.
34 Fijtnhat 2/273-279.
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edilir. Yahut duyu suretleri, stretlerin ciiz’lerinden neg'et eden musavvi-
re giiciine yeni stretler olarak tagimr ki, yeni stretlerin unsurlar1 duyu
stiretlerinden ¢ekip ¢ikarilmigtir. Yani hayal, bir taraftan duyu verilerini
ve difer taraftan musavvire giiciiniin bagisladiklarini giivenli bir sekilde
tagiyan soyuttur. Bu anlayig uyarinca hayal, distan (duyu verileri) ve i¢ten
(musavvire giicli) yansitan soyut bir aynadir: “Allah, hayal giicinii duyu
glciiniin verilerini toplayan bir mahal yapmig, bu mahal icin musavvire
denilen bir gii¢ yaratmigtir. Binaenaleyh hayal giiciinde ancak duyunun ve
musavvire giiciiniin verileri bulunur. Musavvire giiciiniin maddesi duyu-
lardandir. Béylece o, dig varliklar: olmayan fakat biitiin parcalar1 duyusal

olarak mevcut stretler olugturur.”*®

Hayalden miifekkire giiciine intikal edersek ve Ibn Arabi'nin filozofla-
ra kars1 cikigina geri dénersek, miifekkire giicii Ibn Arabi diigtincesinde
Allah’m insam bir imtihanmidir ve akil eger itimad edilirse dalalete maruz
kaliadir. Dolayisiyla mutasavviflar, marifet yolunu bulandiran siipheye
diigebilecegi icin miifekkire giiciine ve istidlal eden, diisinen akla itimat
etmemislerdir. Onlar ancak ruh veya kalbden yardim alan edilgen/kabil
akla giuvenmiglerdir. Miifekkire giiciine giivensizligin arkasmnda yatan
sebep, bu giiciin hayal verilerini temyiz etmede o6zel kategorilere itimat
etmesidir. Miifelkkire giicii 6nermeleri dogru ise bilgiye ulasabilir. Oner-
meleri yanlig ise ulasacag: sadece bilgisizliktir. Mifekkire giictiniin isabet
etmesi duyu ve hayal idrakinde oldugu iizere zati bir isabet etme degildir.
“Duyularin esyay1 idraki zatf bir idraktir. Arizi zahir illetler egyanin zatina
tesir etmez. Akhin idraki ise ikiye ayrilir: Birincisi hata etmeyen duyular
gibi kendi kendini zati idrak, ikincisi zati olmayan idrak ki fikir ve duyu
aleti ile idrak ettigidir. Hayal, duyu verisinde duyuyu taklit eder. Fikir hayal
icre diigiiniir ve tekil seyler bulur. Tekil seylerden aklin muhafaza edecegi
bir stireti var etmesi gerekir. Ardindan tekil seylerin bazilarini bazilarina
nisbet eder. Ancak seyi mahiyeti tizere nisbet etmede hata edebilecegi gibi
isabet de edebilir. Akil bu stmirlilikla hitkmeder, hata da edebilir, isabet de.
Alal taklitcidir. Bu sebeple hata ile nitelenmistir. Iste stfiler nazar ehlinin
hata ettiklerini gordiiklerinde, yakin bilgisiyle (ilme’l-yakin) nitelenmek
ve egyay1 yakin goziiyle (ayne’l-yakin) tahsil etmek icin kendisinde stiphe
barindirmayan tarikata yéneldiler.”3

35 Fitahat 1/125-126.
36 Fitahat 2/278, bk. Fitahat 1/213-214.
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Aklin hatas, delillerine dayanarak duyu verileriyle irtibat kuran mii-
fekkire gicti dletine itimat etmesinden kaynaklanir. Aklin hatasi zati
degildir. Akil zatinda taklitcidir. Bindenaleyh akhn ruhu taklit etmesi ve
bilgisini asil kaynagindan almas: gerekir. “Aklin sahip oldugu seyin akhn
kendisinden oldugunu ve bu geyi ilimlerden kazandigim bildik. Zira ak-
lin mahiyeti boyledir ki, kendisinde alicilik yénii vardir. Akil bu mesabede
olduguna goére almas: da Rabbindendir. Dolayisiyla aklin Allah’tan haber
vermesi fikirden almasindan evladir¥ Ibn Arabi ve mutasavwiflar yaygin
gorisin aksine mutlak olarak akh elestirmezler. Elegtirdikleri istidlalde
bulunurken delillerine ve kategorilerine itimat besleyen yani miifekkire
giiciine giivenen akildir.?® Akil fikirden beslenen taklit¢i soyut olduguna
gore ~ki dogrudan ruhtan beslenmesi de miimkiindiir- Ibn Arabt'nin akil
elestirisini bizatihi akla degil, miifekkire giiciine yénelik bir elegtiri teme-
linde anlamamamz gerekir. Bu miifekkire giicii, Allah’m insami smadig:
bir imtihandir. “Allah’in insani denedigi imtihanlardan biri, onda fikir diye
isimlendirilen bir gii¢ yaratmasi ve s6z konusu giicii akil diye adlandirilan
bagka bir glictin hizmetkar: yapmasidir. Allah, fikrin efendisi olmakla be-
raber, akli fikrin verdii seyi almaya mecbur etmigtir. Fikir giicti i¢in ise sa-

_ dece hayal giiciinde bir imkén yaratmigtir... Ciinkit akil, kendisinde teorik

bilgilerden hi¢bir sey bulunmaksizin saf yaratilmigtir. Fikre denilmis ki:
Bu hayal giiciinde bulunan gercek ile batih ayirt et. Boylece fikir, kendisi
i¢cin gerceklesen seye gore aragtirir: Bazen bir kugkuya diiger, bazen ise o
konuda bilgisi olmaksizin kanit elde eder. Fakat kamtlardan kugku form-
larim bildigini ve bir bilgi elde etmis oldugunu zanneder. Bu esnada, bil-
gileri elde ediste dayandigr maddelerdeki eksiklige bakmaz. Akil da ondan
bunlan alir ve onlarla hiikiim verir. Bu durumda bilgisizligi, bilgisinden
kiyaslanamayacak kadar ¢oktur... Fakat onlar, Allah’t bilmede miifekkire
giiciine déndiiklerinde ise Allah’1 bilmede tek bir yargida dahi birlesme-
mis, her grup bir yoéne gitmis; en korunmus ildhi mertebe hakkinda go-
rigler cogalmg, fikir mensuplari Allah hakkinda olabildigince ciiretkar
davranmustir. Biitin bunlar, Allah’mn insanda fikir giiciinii yaratmasmin

739

yol actigini soyledigimiz sinanmadan kaynaklanar.

- Hayal 6yleyse duyu ile fikir arasinda bir yer iggal eden nefs giiclerinden
biridir. Duyularm egyay: idraki zati bir idrak ve hayal duyunun mukallidi

37 Fiitthar 1/288.
38 bk. Mahmud Kasim, Meviafu Ibn Arabi mine’l-akl ve'l-marifeti’s-sifiyye, s. 10.
39 Fitahat 1/125-126.
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olduguna gore, Ibn Arabi'nin hayal konusundaki tavrinin gecmis filozofla-
rin tavrindan i¢ ve dig, duyu ve musavvire verileri —ki zati verilerdir- ilke-
sinde farkli olmasi dogaldir. Ibn Arabi’nin bazen hayalin bazen duyunun
yanilsamalarindan bahsettigine sahit oluruz. Ancak o bu yanilsamalar
duyularda ortaya ¢ikan arizalara ircd eder. Hayalin yanilsamalarim tabi
bedenin varligina, hifiza ve miizekkire giiclerine hayalin itimat etmesiyle
irtibatlandirir. Ibn Arabi su sonuca ulaswr: “Her bir giicte engeller ve yanil-
samalar vardir. Dolayisiyla sabit ve dogru olanin temyiz edilmesi gerekir."*
Bizlerin daima Ibn Arabi'nin avam hayali ile yanilsama imkénim ortadan
kaldiran arilik ve seffaflik derecesine ermis havas hayali arasinda fark go-
zettiginin farkinda olmamiz lazimdar.

Hayal bu anlayig uyarinca hayvani soyut bir gii¢ degildir. Aksine hayal,
insani zihirini agip batinina ulagtirmasim yahut muhtelif mertebeleriyle
varlik stiretlerini zorlu yiikselis yolculugunda delip ruhi bitin manalarina
erismesini saglayan tek insani giictiir. Hayal bir aractir, bizatihi amag¢ de-
gildir. Hayal kalbe veya ruhi insanin batinina bir vesiledir. Arif batiniyla ve
varlik hakikatiyle tahakkuka erdiginde bu marifet intikal edip hayale yan-
sir. Boylece arif gercek marifeti elde eder ve idrak ettifi stretteki manay:
temyiz eder. Ancak bundan sonra tevile gli¢ yetirir.

Kalbin -fbn Arabi'nin diisiincesinde her seyin oldugu gibi- iki yonii var-
dir: selbi/negatif ve icabi/pozitif yonler. Icabi yon, insanin beden arzin-
daki ilahi halife ruhun yerlegtigi vatan olan fiziksel kalpte bulunur. Kalp
bu zaviyeden ilahi tecellilerin, gercek marifetin ve sahih bilginin alicisidar.
“Sahih bilgiyi fikir vermez. Onu akil sahipleri fikirlerinden elde etmezler.
Sahih bilgiyi Allah 4limin kalbine atar ki sahih bilgi Allah’in melek, resil,
nebi, veli ve miimin kullarindan diledigine bahgettigi ilahi bir nurdur. Kes-
fi olmayanin bilgisi yoktur.”** Bu kesf ise igaret ettifimiz tizere miicdhede
ve megakkat ile gerceklegir.

Kalbin selbi y6nii ise kalbin maruz kalabilecegi gaflette, kalb aynasimin
paslanmasina yol acan kalb sahibinin gelip ge¢ici diinya meggalesi ile mesg-
gul olmasinda temsil edilir. Burada bir soru akla gelmektedir: Sayet kalb
ruhun vatans, ruh en yiice dlemden melekat dleminden ve ilahi tecelliler
de kesilmeksizin ve duraksamaksizin dimi ise, kalbin veya ruhun bu
tecellilerle irtibatinin kesintiye ugramas: nasil miumkiin olmaktadir? Ibn

40 Fitihat 1/289.
41 Fitihdt 1/218.
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Arabi’nin bu soruya cevabi, degindigimiz tizere birbirinden ayrilmasi s6z
konusu olmayan zhirin batinla, ruhun bedenle iligkisinde saklidir. Nefs,

‘ruh ile beden arasindaki orta konumda yer alir. Bir yonii ruha ve akla do-

niik, bir yoni tabii bedene déniiktiir. Bindenaleyh nefs zahiriyle mesgul
olur ve bitinindan bigane kalirsa, bu megguliyeti kalb aynasinda ortaya
¢ikan pas mesabesinde olur. “Kalp cilalanmusg bir aynadir ve her tarafi yiiz-
diir, asla paslanmaz. Bazen kalbin paslandig1 soylenir. Nitekim Hz. Pey-
gamber ‘Kalbler demirin paslandig: gibi paslanir. buyurur. Bu anlamda
bagka bir hadis ‘Kalblerin cilas1 Allah’1 zikretmek ve Kur'an okumaktir’
der. Kur’an hikmetli 6giit olmas: yoniinden kalbi cilalar. Bu gibi ifadelerde
pas derken kastedilen, kalbin yiizeyini érten karalt: degildir. Kalb, Allah
bilmek yerine, sebeplerin bilgisine yonelir ve onlarla ilgilenirse Allah’tan
bagkasiyla ilgilenmesi kalbin yiizeyi tizerinde pas haline gelir. S6z konusu
ilgi, Hakk’in o kalbde tecelli etmesini engeller. Ciinkii ildhi mertebe, sii-
rekli tecelli etmektedir. Onun bizden perdelendigi diistiniilemez. Bu kalb,
ovillmis ser'i hitap yoniinden tecelllyi kabul etmediginde —¢tinkii o esna-
da bagkasin (soz gelimi sebeplerin bilgisiyle ilgilenmek gibi) kabul etmisg-
tir- bagkasin kabul etmesi pas, kir, kilit, kérliik ve toz diye ifade edilir.”*

- Daimi ilahi tecelliler ~varlik ve bilgi acisindan- kalb aynasinda gercek
pasin olugmasim engeller. Gaflet ve unutkanlik, sebepler ve bagkalariyla
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ilgilenmek ve mesgul olmaktir. Isin gercegi kalb sahibi bunun aksini di-
stinse de her kalbde Allah bilgisi vardir. “Hak sana kendi katindaki bilgiyi
verir. Ancak Allah bilgisini degistirir. Allah alimlerine gére bilgi, gercekligi
tizere Allah’ladir.”*® Oyleyse problem kalbdeki batin bilgisinin hakikatin-
den gaflettir. Fakat bu gaflet insanin batini ile zahiri arasina gerilmis zihni
bir perde mesabesindedir ve bu perde ulagilmaya caligilan kemale bir en-
geldir.

Kalbin iki boyutunu cegitli ikilikler araciligiyla ifade etmek mimkiin-
diir: Zahir ve batin, melegin ilhami ve seytanin ilhami, 6viilen havatir ve
yerilen havatir. Kalb biitiin bu celigik geylerin mihveridir ve iki taraf ara-
sinda yer almaktadir. Denilebilir ki geytan, yerilen havatir, zahirle mesg-
guliyet ruhtan ¢ok nefsle irtibath nefsin igleridir. Ancak unutmamamiz
gerekir ki, Ibn Arabt diisiincesinde nefs igaret edildigi gibi ruhun kerimesi
ve hiir kadimdur. Nefs varhg itibariyle her seyin kékenidir ve nihayette

42 Fiirithat 1/90, bk. Ibn Arabi, Mevakau'n-niiciim, ngr. Muhammed Ali Sabih, Misir, 1965, 5. 130,
132-133, 141-142.
43 Fiitihat 1/90.
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nefsin, zdhirle batin, beden ile ruh, yerilen havatir ile 6viilen havatr, sey-
tanin ilham ile melegin ilhami arasindaki bir vasita oldugu inkar edile-
mez. Kalb ile nefs arasindaki fark -Tbn Arabi diisiincesinde- sudur: Kalb
marifetten hali kalmaz. Sayet bu mérifet nefste zuhur etmeyen perdelen-
mig bir méirifet ise faydas: olmayan sakli bir marifettir.

Bu hususta nefsin delaletlerinden biri de, Ibn Arabi’nin ilahi tecelliler
konusunda nefsin zahirine tecelli ile batinina tecelli —ki tecellinin ken-
disidir— arasina koydugu ayrimdir. Nefsin z3hirine tecelliler séz konusu
oldugunda “Berzah dleminde temessiil eden saretin idraki duyu ile ger-
ceklegir. Boylece kendisine tecelli edilen geriat dlimlerinden ise ahkam
bilgisinde, mantik¢iysa mana oél¢iitleri bilgisinde, nahivciyse lafiz 6l¢titii
bilgisinde artis meydana gelir”.* Tecelli nefsin batinina olursa “Idrak, ha-
kikatler ve maddelerinden soyutlanmig ménalar —ki ‘nas’ seklinde tabir
edilir- dleminde basiret goziiyle gerceklegir. Nas, kendisinde problem ve
her hangi bir siiphe barindirmayan seydir ki ancak méanalarda séz konu-
sudur. Méanalara sahip olan kimse ise fikir megakkatinden miisterihtir.
Tecelli esnasinda bu kimsenin ilahi sirlar, batin ve ahirete taalluk eden
limlerinde artig meydana gelir. Bu durum yolumuzu paylagan kimselere
mahsustur.”®

‘Tecellinin iki tiire ayrim limlerin iki tiire ayrilmasima gotiirtir: Fikih,
mantik, nahiv gibi diinyevi ilimler ile batin ilimleri ki kendisinde siiphe
barindirmayan ve tevil etme imkani olmayan miicerred méana ilimleridir.
Tbn Arabi bu ilimleri “naslar/nusts” seklinde kavramlagtirir ki bu kavra-
m1 ileride agiklayacagiz. Ibn Arabi birindi tiir ilimlere “berzah aleminde
temessiil eden stretin duyusal idraki” ilavesinde bulunur. Bunun anlam:
sudur: Hayal bilgisi nefsin zdhirinden, batin bilgisi ve sirlar ilmi nefsin
batinindan kaynaklanir. Bitin ilimleri tevil ve tahrife mahal vermeyen
ilimler iken, birind tir ilimler/diinyevi ilimler tevile muhtactir. Tevile
erismek ancak batin ve sir ilimleriyle miimkiin olur. Batin ve sir ilimleri-
ne ise ancak zahir ilimleri vasitasiyla ulagihir. Son tahlilde il4hi tecelliler,
hem varlik hem de bilgide asildir ki berzah aleminde varlik stiretlerinin
zuhtrunun kaynagidir. Bu kaynak, biitiin marifetlerin, dinyevi ve rithani
limlerin kaynagidir. Biitiin ilimler ilahi tecellilerin bir neticesi olduguna
gore Ibn Arabi'nin diinyevi ilimlerin elde edilmesinde fikrin tesirini inkar

44 Fiitahat 1/166.
45 Fitihat 1/166.
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etmesi dogaldir. Ibn Arabi dinyevi ve batini biitiin ilimleri ilahi ashna irca
eder. Zahir ehli, ilimleri tahsil neticesinde meydana gelen artigin fikrin bir
neticesi oldugunu vehmetmiglerdir. Muhakkik ve arif olan batin ehli ise isi
mabhiyeti tizere bilir. “Bu yolun mensuplar artigin kendilerine yonelik ilahi
tecelliden kaynaklandigim bilirler. Dolayisiyla kesf ettiklerini inkar etme-
ye gii¢leri yetmez. Arif olmayanlar ise artig1 hissederler ve bunu fikirlerine
baglarlar. Bu ikisinin digindakiler de artigi bulurlar. Ancak bir artis talep
ettiklerinin farkinda degildirler. Onlar kitap hammali esekler misalidirler.
Allah’m ayetlerini yalanlayan bir kavim ne kotiidir! Iste ilimde ziyadeleg-
me ve onun ash. Artig: fikirlerine baglayanlar ne tuhaf! Bir meseleye dair
fikir, akil yiiriitme ve aragtirma bilgisi, daha 6énce zikrettigimiz tecelli va-
sitasiyla nefste ilimlerin artigindan ibarettir. Akl yiiriittiigi seyle ve talep
ettigi hedefle meggul olan nazar sahibi kimse hal ilminden perdelenir. O
ilimde yiikselmekle beraber bunun suurunda degildir”.*

Béylelikle Tbn Arabi, bu iki tiir ilmi asillarinin ilahi olmas: hasebiyle
nihayette birlestirmeye varir; bilgisizligi bu asil sebebiyle nefsin batinim
zahirinden ayiran bir perdeye irci eder ve varsayilan tedahiil iligkisinin
yoklugunu muhal griir. Tbn Arabi problemde bir hakikat gériir. Bazen
perdeyi nefsin fiiline, sebeplerle ve diinya igleriyle megguliyetine irca eder-
ken, bazen de begerden ortaya ¢ikan giinihlar ildhi hakikatlere irca ettigi
gibi perdeyi ilahi hakikatlere ircs eder.*” Tbn Arabi diisiincesinde celigkinin
giderilmesi -daha 6nce detaylica arzettifimiz tizere- uzlagtirici diigtince-
nin tabiatiyla miimkiindiir. Simdi soru sudur: Kalbin batin ilimlerini elde
etmesi nasil miimkiin olmaktadir? Ve bu gayeyi gerceklestirmenin belirli
araclan nelerdir?

T1ahi tecelliler varhklarn aynlarmn zuhtr illeti ise, bizatihi tecelliler
Allah’a himmetin yéneltilmesi ve masivadan yiiz cevirme ile kalbin cila-
lanmasmin ardindan Allah’in’ miiminin kalbine attifi mérifetin illetidir.
Kalbin kamil bir mérifetle dolmas: ancak arifin kendi ve ilemin zahirini
agip batinma ve dlemin hakikatine ulagtigs hayal yolculugundan sonra
miimkiindir. Bunun anlami sudur: Tki tiir tecelli vardir: Mimkiinlerin
stiretlerinin aynlarinda zuhir eden varlik tecellisi, kullarin kalblerine yo-
nelik ilahi marifet tecellisi -ki ancak sdfinin yiikselis yolculugundan sonra
gerceklesir- ardindan Allah kulun kalbine tecelli eder. Diger bir ifadeyle

46 Fatahat 1/166.
47 bk. Futahat 1/268-269, 3/296.
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batinindaki hakikat ortaya cikar. Béylece tevile ve varliklarin zahirlerinin
hakiki batimini anlamaya muktedir olur. Mimkin varliklarin suretlerinin
zuhtru ilaht hakikatin iizerinde biriken kalin perdeler mesabesinde oldu-
guna gore, kalblere tecelli bu perdelerin kalkmas: anlarmina gelir. Zira ilke
sudur ki, kalb ulthiyet hakikatinin mukabili olan insanin batimdir. Zahiri
ise dlem hakikatlerinin mukabili olan insanin bedenidir.

Bu konuda mutasavviflar su kudsi hadise i¢tenlikle yapisirlar: “Beni
arzim ve semavahm icermezken, ancak mimin kulumun kalbi sigdirdi.”
Isaret edildigi tizere, kalb degiskendir ve stiretlerin ~ki ultihiyet varliklarn
saretlerinde onlarla zuhiir eder- degiskenligine ya da ultthiyetin zahirine
paraleldir. Deginildigi tizere ultthiyetin hem z3hir hem de batim olduguna
gore, varlik ve mérifet tecellisinin ulthiyetin zahirinden kulun batinina,
ultthiyetin zihirinden ultihiyetle birlikte degiskenlik kazanan kalbe dog-
ru olmas: tabiidir. Kalb insan nefsinin batim olduguna gére uliihiyetin
zihirinden nefsin batimina yoénelik tecelliler batin ve sir ilimlerini mey-
dana getirir. “Gayb ve gehadet 4leminden hangisine olursa olsun Hakk’'in
tecellisi zahir ismindendir. Batin ismine gelince hakikatte bu nisbetin ne
diinya ne de 4hirette ebediyyen tecellisi yoktur. Nisbetlerin her ne kadar
dis varhiklari olmasa da akledilir olmalar: degismez. Nisbetlerin aklf varlik-
lar1 vardir ve bu sebeple makaldiirler.”*®

Tecelli 6yleyse ildhi zihirden insanin batimna yoneliktir. Bu onun
mugayeret/bagka olma boyutudur. Tecelli, degisken hakikatlerden degis-
ken kalbe yoneliktir. Bu, onun miimaselet/benzesme boyutudur. Bu iki
boyut soyledigimiz gibi biraraya gelir, bilginin gecerliligini ve miimkiin ol-
masini temellendirir ve gercek bilgiye ulastirir. “Bilgi kalbin bir seyi mahi-
yeti tizere algilamasidir. Bu sey kendinde var da olabilir yok da. Bilgi kalbin
algilamasim gerektiren bir sifattir. Bilen kalb, bilinen algilanan geydir.”*

Ibn Arabi daha énce gectigi iizere duyular, hayal ve musavvire giicii
arasinda irtibat kurmaktadir. Hayali, duyular ile musavvire giiciinden veri
alan vasita yapar. Ibn Arabi'nin diigiincesinde kalbin - ki nefsin batinidir-
hem zahiri hem batin idrak giicleri vardir. Zahiri giicler bes duyudur ki bn
Arabi “miilk dlemindeki 4mirler” adim verir. Batini gii¢ler ise, hayvani ruh,
hayali ruh, miifekkire ruhu, akli ruh ve kudsi ruhtur ki Ibn Arabi “melekat

48 Fiitithat 1/166
49 Fitidhat 1/90.
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alemindeki dmirler” seklinde isimlendirir.* Bes adet batini idrak giicii, Ibn
Arabi'nin “hayvani ruh” diye adlandirdif: hiss-i miisterek, hayal hazinesi,
fikir hazinesi ve akil hazinesinden bagka bir sey degildir. Bu dért giiciin yeri
dimAgdir ve sayilan gekilde dimagda siralanmmigtir.> Besinci giic kudsi ruh-
tur ve yeri isaret edildigi tizere kalbdir. Aciktir ki Ibn Arabi'deki zahiri ve
batini idrak giiclerinin sayisi he ne kadar farkli isimlendirmelerde bulunsa
ve kendi hustsi digiincelerine tatbik etse de filozoflarla benzesir. Biitiin
bu gii¢ler kalbin hizmetindedir. Zira kalb halifenin yeridir. Biitiin giicler
kalbin amirleridir. Zhiriler miilk dleminde, batiniler melekit ileminde.
Ibn Arabi bazen hifiza, hatirlama ve vehim giiclerine isaret eder. Ancak
birinci ve ikincisini hayalin hizmetine sokar. Ugtinciisiinii de akla tabi kilar
ve vehim akilla kusanir.®?

Ibn Arab'nin filozoflarla miisterekliginden veya farklihgindan sarf-1
nazarla, bizim i¢cin 6nemli olan husus Ibn Arab#'nin biitiin bu giicleri aklin
degil, kalbin ve ruhun hizmetine vermesidir. Ibn Arabi -diger taraftan- tiim
bu giiclerin kalb ile iligkisini rahi acidan tasavvur eder. Bu tasavvuru cegitli
mertebelerde maddi varhigin rithini tasavvuruyla benzesir. Zahirive batini
bes duyu batin nuruyla esyay: idrak eden rthani Amirlerdir. Diger taraftan
esya veya duyulur seylerin, ilahi nura tecelligah olmalar veya varliklarim
mutlak varbk nurundan kazanmalar: hasebiyle kendilerine mahsus nur-
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lar1 vardir. Boylece duyularin batini nuru duyulur seylerin batin nuruyla
bulugur. Bulugmalariyla idrak faaliyeti tamamlanir. Bu sekilde Ibn Arabi
duyu idrakini, idrak eden ve edilenden rtihi hakikate ki varhiklarin tizeri-
ne yayilan ildhi nurdur- irci etineye muktedir olur. Biitiin bunlardan sonra
idrak ve pesinden Allah’a bir nisbet olan idrak bilgisi meydana gelir. Bunu
arifler bilir, perdelenmigler bilmez. “Sayet nur olmasayd: bilinen, duyulan
ve tahayyiil edilen gey asla idrak edilmezdi. Nur tizere giiclere verilen isim-
ler cesitlilik kazanir. Avama gére bunlar giiclerin isimleridir. Ariflere gore
ise idrak edilen nurun isimleridir. Isitilen seyler idrak edildiginde bu nur
‘isitme’ geklinde isimlenir. Gériilen geyler idrak edildiginde bu nur ‘gér-
me’ seklinde isimlenir. Dokunulan geyler idrak edildiginde idrak edilen -

bu nur ‘dokunma’ geklinde isimlenir. Tahayyiil edilen geyler de béyledir.
Bu nur dokunma giiciidiir; koklama, tatma, tahayyil etme, hafiza, aklet-
me, miifekkire ve musavvire giicleri de nurdan bagkasi degildir. Idrakte

50 Mevﬁkz’u’n-nﬁcﬁm, s.131.
51 Ibn Arabi, Tedbirati'l-ilahiyye, ngr. Henrik Samuel Nyberg, Leiden 1339, 5. 133.
52 bk. Fiitahat 1/289, Tedbirati-ilahiyye, s. 160-161.
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ortaya cikan her sey nurdan ibarettir. idrak edilen seylerin kendilerinde
idrak edenin idrakini kabul eden isti'dad olmasayd: idrak edilmezlerdi. id-
rak edilen geyler idrak edene bir zuhirdur, boylece idrak idrak edilenler-
le iliskiye gecer. Zuhtir nurdur. Idrak edilen her bir seyin nura bir nisbeti
olmasi zorunludur ki bu nurla idrak edilmeye istidad kesbedilir. Her bir
bilinenin HakKk’a nisbeti vardir ve Hak nurdur. Her bir bilinenin nura nis-
beti vardir ki nurla muh4l idrak edilir. Idrak edenin idraki icin muhalin
zuhiru ve mahiyeti izere ahcihd olmasaydi muhail idrak edilmezdi... Bu
mesele bir cok insamin ihmal ettigi bir meseledir. Muhal veya bagkas: her
bir bilinenin nura bir nisbeti oldugunu bildin. $ayet kendisine nisbetin
s6z konusu oldugu bu nur olmasaydi bilinen varolmazdi. Allah’tan bagka
bilinen yoktur. Hakikatte hichir kimse ne séyledigini, esyamn akledilerek
nisbet olma keyfiyetini bilemez. Ibareler de mahiyetleri tizere kusaticilhkta
eksiklik gosterirler.”s

Bir yandan varlik hakikatlerinin yahut idrak edilenlerin, bir yandan
batini ve zahiri kalb giiclerinin nur ile tasavvuru, Ibn Arabf’ye varlik ve bilgi
boyutlan arasinda irtibat kurmay: saglar. Kendisi vasitasiyla idrak edenin
idrak ettigi, idrakte idrak edilenlerin ortaya qiktign nur, varhk nurudur ki
ultthiyet hakikatleri bu nuru zihiri insan duyularina ve batini idrak giicle-
rine sahip varliklar tizerine yayar. Bunun anlami sudur: Idrak, idrak edilen
her bir seyi alicidir. Idrak eden her bir kimse idrake muktedirdir. Esyanin
idraki mahiyetleri izeredir. Bu, sirf alicilik/kabiliyet yoniindendir. Ancak
kalb tizerine paslar, duyular1 engeller, fikre siipheler ar1z oldugunda, icer-
dikleri gizli nurun gercek idraki gerceklesmez. Bindenaleyh gercek marifete
ulagmak i¢in kalbin saflagtirilmasina, fikrin ve hayalin giiclendirilmesine,
aklin cilalanmasina ihtiya¢ duyulur. Ancak bundan sonra kalb cesitli il4hi
tecellileri almaya miisait cilal bir ayna olur. Kalbe gelen tecellilerden kasat,
batin yani nefsin batin tecellileridir zahir degil. “Allah her seyi ~her seyin
butiinii olan insan nefsini- zahir ve batin olarak yaratmigtir. Nefs zahiren
‘ayn/varlik’ olarak isimlendirilen egyay: idrak ettigi gibi, batinen ‘ilim/
bilgi’ olarak isimlendirilen esyay1 da idrak eder. Hak Stibhanehd, zahir ve
batindir ki kendisinde idrak gerceklegir. Allah’m digindaki hicbir sey kendi
kendisiyle bir gsey idrak edemez. Ancak Allah’in kendisinde yarattifiyla bir
seyi idrak eder.”*

53 Fiitithat 3/276-277.
54 Fiitithat 1/166.
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Béylece marifet tecellisi varlik tecellisiyle bir olur. Dig varhiklardaki var-
ik tecellisinin zhir ve batimi olduguna gére, marifet tecellisi fonksiyonu
itibariyle bazen nefsin zahirine tecelli eder ki béylece esyanin varhg: id-
rak edilir; bazen de nefsin bAtimina —kalbe- tecelli eder ki boylelikle ilimler
yani sir ilimleri idrak edilir. Batin ilimleri, zahir ilimlerin ziddidir ki hata
ve tevile mahal birakmazlar. Ciinkii kendilerinde sorun barindirmayan
naslara benzerler. Ariflerin kalblerine dogan ilahi tecelliler, arifleri tevilde
bulunmaya, egyanin varliklarimin hakikatini ve batini sirlarini anlamaya
muktedir kilar. Arifin nefsinin batinina veya kalbine dogan bu tecelli arifin
tasavvufi miracindaki yiikseligle birlikte kademeli bir artig kaydeder. Batin
ilimleri de bu miractaki artiga paralel ziyidelegir. Mira¢da derece artigiyla
arifin zahirindeki eksilme oraninda batinindaki tecelli artar. Ta ki arif fena
haline veya tam bir kegfe ulagir ve tecelli sGfinin biitiin zihirini kaplar. Di-
ger bir ifadeyle zahiri batina donigiir, duyu ve madde alemine irci olunan
ikilik ortadan kalkar.

Tecelli ilimlerinde eksilme ve artina, gercek manada bir eksilme ve
artma degildir. Eksilme ve artma ters orantihdwr. Zahirdeki eksilme
batindaki artmayla orantilidir. Tersi de dogrudur. Zihirdeki eksilme
yiikselis yolculugu ile irtibathdir. Batindaki eksilme inis yolculugu ile
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irtibathdir. Tersi de dogrudur. “Tecelli ilimlerinde eksilme ve artma ko-
nusunda insan iki hale sahiptir: Peygamberlerin yahut peygamberlik mi-
rasina sahip olmalari sebebiyle velilerin tebligle ortaya ¢ikmalari...Insan
mira¢ basamaklarim ¢ikig esnasinda miracindaki basamaklara gore ilahi
tecelli meydana gelir... Birinci basamak Islam’dir ki boyun egmektir. Son
basamak miracda fen4 ve iniste bekadr. Tkisi arasinda, iman, ihsan, ilim,
takdis, tenzih, zenginlik, fakirlik, zillet, izzet, telvin, telvinde temkin,
diginda isen fen3, i¢indeysen beka yer alir. Cikiginin biitiin basamakla-
rinda son basamaga kadar zahirinde tecelli ilimlerinin artig1 oraninda
batininda eksilis meydana gelir. Sayet ¢ikigi tamamladiysan ve son basa-
maga ulagtiysan o zétlylé zahirinde kadrince zuhtr eder; béylelikle yarat-

_ masima mazhar olursun ve batiminda ondan bagka asla hicbir sey kalmaz,

ardindan batin tecellileri senden bir biitiin halinde z3il olur. Sayet seni
ilk basamaga adim atmaya davet ederse, zahirindeki tecellinin eksilme-
si oraninda son basamaga kadar sana batininda tecelli eder; béylelikle
batininda zatiyla zuhur eder ve zihirinde asla bir tecelli kalmaz. Bunun
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sebebi varligin kemalinde kul ve Rabden her birinin daima kendi bagina
olmass; s6z konusu artma ve eksilmeyle birlikte daima kulun kul Rabbin
Rab olarak kalmasidir. Bu, zahir ve batinda tecelli ilimlerinin artis ve ek-
siliginin, bu terkibin sebebidir.”*®

Varlik ve insanda tecelli eden z&hir-batin ikiligi ayn1 sekilde marifette de
tecelli eder. Marifet nefsin zihirine yonelik tecelliden 6tiirii zahir, kalbe y6-
nelik tecelliden 6tiirii batin olur. Birinci mérifet hayal ve dleme ait, ikincisi
nassa aittir ve siiphe barindirmaz. {ki tecelli dolayisiyla iki mérifet tiirii ara-
sinda i¢ ice ge¢mislik s6z konusudur. Varlik ve insandaki zahir-batin iligkisi
de ayn1 i¢ ice gegmislige dayanir. Bu tiirden bir anlayis Ibn Arabi diisiincesin-
de bir taraftan ilahi zat ile alem, diger taraftan da ilahi zat, lem ve insan ara-
sindaki farklihg korumay: hedeflemektedir. Bir diger yénden Ibn Arabi'nin
Ebi Yezid Bistami ve Halldc misali feni ehli rif ile yolculugundan zahiriyle
tahakkuk ederek donen beka ve temkin ehli arifi birbirinden tefrik etmesi,
fen4 ehli mutasavviflar: savunmayi, hayatiyla bedelini 6dedigi Hallic misali
ariflerin sozlerini ve satahatlarim temize gikarmay1 amaglamaktadir. Diger
taraftan bu tefrikin hedeflerinden biri, bek4 ve zuhiir ehli ariflerin degerlerini
yikseltmektir. Ciinkii onlar seriat1 tecdid ederek ve nebevi ilme varis olarak
halkin arasina dénerler. Ancak stfinin zahir ve batin ilimlerini veya alemin
hayalle idraki ile batin hakikatini yahut alemin zahir ile batimm uzlagtirma-
s1 nasil miimkiin olmaktadir? Safi yolun sonuna ulagtifinda, kalbine tecelli
eden hakikati bildiginde, hakikati her hangi bir gsiiphenin bulagmadig: tam
bir saflik ve niirani bir seffaflik icerisinde idrak eder. Idrak ettiginde 6zne-
nesne, bilen-bilinen ikiligi ortadan kalkar. Ancak stfinin batinim ve zihirini
tamamiyla kaplayan bu kesf idraki sadece fena ve sekr ehliyle birlikte devam
eder. “Tipki Ebti Yezid Bistami'ye niyabet elbisesi giydirildiginde ona denil-
digi gibi ki Allah ona goyle dedi: ‘Sifatimla mahltkadtimin arasma ¢ik. Seni
goren beni goriir.” Bistami, yalmzca Rabbinin emrine itaat ederek Rabbinden
kendisine bir adim atti. Sonra Allah géyle nida etti: ‘Sevgilimi bana geri ge-
tirin, benden ayrilmaya sabredemiyor.’ Ciinkii Bistdmi, Eba Ukkal-i Magribi
gibi Hak’ta fani idi ve fena (istihlak) makamina iletilmigti.”*®

Beki ve temkin ehli sé6z konusu oldugunda durum béyle degildir.
Onlar batini bilgileriyle tahakkuk etmis kimseler olarak zahirlerine ve
maddi terkib dlemine geri dénerler. Bu déniis, duyusal hayal 4lemine, id-

55 Fitohat 1/167.
56 Futihat, 1/167.
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rak giiclerine yahut mezc ve kanisum alemine -ki burada zihir batina bir
perdedir- doniig mesibesindedir. {bn Arabf’yle birlikte maddeyi kusanmag
varh@mizin uyku hilinde oldugunu, &lem idrakimizin de uyuyanin uyku-
sunda gordiikleriyle benzegtigini kabul ettigimize gére, safi thtiyara dayal
élumiiyle gerceklestirdigi fena halinden uyanir ve egyayr mahiyetleri tize-
re idrak eder. Stfi yeniden uyku haline déndigiinde —ki bu onun terkib
alemine dénigiidir - kendisini hakikatte uyuyan kimse oldugunu idrak
etmeye muktedir olur. Aym sekilde idrak ettifi ve gérdiklerinin zahirleri
iizere alinmas1 mimkiin olmayan, aksine manalarini idrak etmek i¢in tevil
edilmesi gereken riiyalardan ibaret oldugunu tahkik eder.

bn Arabi “Insanlar uykudadir, éldiiklerinde uyanirlar.” nebevi hadi-
sini lafzi olarak anlar. Dogrudan giinlitk tecritbemizde idrak ettigimiz,
duyumsadigimiz ve zihnimizi meggul ettigimiz gerceklik, daima tevil
faaliyetine muhta¢ hayalden bagka bir gsey degildir. Siradan insan, du-
yunun idrak ettiklerinde veya miifekkire giiciintin ¢ikarsadigy en giizel
hallerdeki akli manalarda kalakalirken, arif safi ihtiyara dayali 6lumiiy-
le veya yasadig yakaza tecriibesiyle bu varhg tevile ve varhfin batinina
gecmeye muktedirdir. Tipki riiya tabircisinin riiyanin sembolik stiretini,
sembolize edilen hakikatine yormasi gibi. Sadece &rif, yéneldigimiz duyu
aleminin uyku halinden ibaret oldugunu idrak eder. “Insan marifet basa-
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maklarinda terakki ettikce kendisinin bilinen uyaniklik halinde uyuyan
kimse oldugunu ve icinde bulundugu durumun bir riiya oldugunu hem
imanen hem de kegfen bilir... Bu sebeple Allah duyunun zdhirinde mey-
dana gelen seyleri zikretmis ve s6yle buyurmustur: ‘Ibret aliniz’, ‘Bunda
bir ibret vardir. Yani size z&hir olandan batin olanin bilgisine geciniz,
ubir ediniz.”’

Cegitli mertebeleriyle varlik, tipk: riiyadaki stiretin ménaya veya ardinda
gizlenen remze bir 6rtii oldugu gibi, ilahi hakikate bir perde mesabesindedir.
Dolaystyla varlik tevile muhtactir. Bu tevil rityalarin zahirden batina gece-
rek tevil edilmesine benzer. Ancak tevil -varlik ve rityalar seviyesinde- her
insanmn kin degildir. Tevil, bu zahir varligi agip varligin batin hakikatine
—marifet agisindan- ulagan ariflere Allah’in tahsis ettigi il4hi bir mevhibe-

“dir. Arif her ne kadar maddi alemimize geri dénerse Hak onunla beraber

kalir ve egyarun bittiiniinde Hakk’t gériir ve devamh onu miisahede eder.
Tecellighlarin farklilagmasiyla tecelliler muhtelif olsa da her bir tecelligghda

57 Fiitahat, 2/379.
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Hakk’1 bilir ve O’'nu inkar etmez.*® Boylece kendisini varlik mazharlarim ve
seriati birlikte tevil etmeye muktedir kilan ilahi giicii elde eder.

Artik Tbn Arabt'nin hayali varhik ile riiyalar slemi arasinda ortaya koy-
dugu paralellik konusunu daha fazla genigletmek istemiyoruz. Daha énce
igdret ettigimiz tizere Ibn Arabinin berzah ilemi ile uyuyan kimsenin
riiyada gordiigii ~ki insan nefsi uykudan berzaha intikal eder ve bura-
dan da ¢esitli mertebe ve seviyeleriyle riiya siiretleri ortaya gikar- hayali
stiretler arasinda irtibat kurduguna dair séylediklerimiz kifayet eder.%
Henry Corbin’in, hem Ibn Arabi'nin bilfiil zaman ve mekéin smrlarinin
disinda berzah aleminde yasadifina isareti hem de Ibn Arabi'nin kendisi-
nin “Fiitihdt” ve “Fusisu’l-hikem” kitaplarimin bir rityalar mecmuasindan
ibaret olduguna -ki O her iki kitabinin icerigindeki bilgileri bu rityalarda
almigtir- dair igareti yeterlidir.5

Varlik, rityaya benzer bir hayaldir. Her ikisi de dogru bilginin engelleri
mesabesindedir. Hayali varlik hakikati perdeler, riiyanin icerdigi minay1
bozmasi gibi. Dolayisiyla her ikisi de Allah'in riflere verdigi ilahi gii¢ olan
tevile muhtactir. Bu gii¢ sayesinde arifler dogru bilgiye ulagmak icin stretin
~varlikta veya riiyada- batin ménalarina ge¢meye muktedir hile gelirler.
“flimler- ki kastettigim mal@mattir- zatlartyla bilgi icin ortaya ¢ikarlarsa
ve bilgi ilimleri zitlarinda mahiyetleri {izere idrak ederse, bu gercek bilgi
ve tam idraktir ki kesinlikle kendisinde siiphe barindirmaz. Bu bilgi varhik
veya yokluk, nefy veya isbat, kesif veya latif, rab veya merbib, harf veya
mana, cisim veya ruh, miirekkeb veya miifred yahut terkibin meydana ge-
tirdigi bir sey, nisbet veya sifat veya mevsaf olabilir. Bizatihi veya bagka
bir stirette bilginin zuhdr etmesi i¢cin saydifimiz bu seyler meydana gel-
diginde, varlik siiretinde yokluk veya aksi, isbat stiretinde nefy veya aksi,
kesif stiretinde latif veya aksi, merbtib sifatiyla Rab, Rab sifatiyla merbib,
cisimler stretinde ménalar meydana gelir. Mesela siit stretinde ilim, ip
stretinde dinde sebat, kulp stretinde iman, direk stiretinde Islam, giizel ve
¢irkin sahislar stiretinde ameller gibi. Bu, bilgiye eklenen bir bulaniklihktr.
Kendisinde bu tiirden bilginin ortaya aktig: ilahi bir giice muhtag olur ki,
bu ilahi gii¢ sretten bu stretle ortaya ¢ikan manaya onu intikal ettirir.”s!

58 bk. Fitahat 3/234-235.

59 Hayal ile rityalar arasindaki iligki icin bk. Mahmud Kasum, el-Hayal fi mezheb-i Muhyiddin Ibn
Arabi, Ma’hedi'd-dirasati’l-arabiyye, 1969, s. 17-36.

60 bk. Fiitithat 3/456; Fusiisu’l-hikem, s. 47.

61 Fitahat 2/596.
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Ibn Arabi bu metinde hayali varlik (Rabbin kul ve kulun Rab stiretinde
zuhtiru) ve riiyadaki hayal (siit siretindeki hayal) hakkinda misaller ver-
- mektedir. Bu iki tiir hayal Ibn Arabi'de tek bir hakikatin farkli vecheleridir
ve aym kaynaktan —ki berzah alemidir- sudtr eder. Bizi zahirden batina,
slretten méinaya geciren ilahi kuvve tevil yapma kudretidir. O da streti
manasina veya hakikatine -ki ritya halindeki stret onu deforme eder ve
varlik halindeki stret onu bagkalastirir- irca etmektir. Ibn Arabi tevil
zaruretinden 6tiirii fikrini agtklamak i¢in uyuyan kimsenin uykusunda
yahut arifin yakazasinda gérdiigii bAtin manas: iizere siiret eserinde or-
taya koydugu misallerdeki gibi hayali stretlere yonelir. Bu eser agik bir
ifadeye sahiptir. Hatta Rastliillah’a Dihyetii’l-kelbi stiretinde munfasil
hayal aleminde zuhtir eden Cebrail gibi bazi1 meleklerin beger stiretinde
zuhtr etmesi hakikati bozar ve dolayisiyla da tevile muhtag olur. “Uyku-
daki riiya manay: stiretinden bozar. Ciinkii ona duyu ile ulagmistir, du-
yulur seyle degil. {lim sahibi olmayan kimse riiyay: gérdiigiinde, gordi-
gii stirete gordiigii haliyle hiikiimde bulunur. Arif ise stireti goriir ve bu
slretten manaya gecer -ki sliret mana icin gelmigtir ve mana da stretle
zuh(r etmistir- ve stireti ashna irca eder. Nitekim riiya ilmi bozmus, ilmi
- siit stiretinde ortaya cikartmigtir. Oysa siit degildir. Restlillah (s.a.v)
rityasimi tevil ederek siitii ashna ki o da ilimdir- ircd etmis ve bu streti
ilimden soyutlamistir. Bu stirette ritjyanin hitkmii vardir. Bundan dola-
y1 diyoruz ki, ilmin stireti bozdugundan dolays, Restlillah (s.a.v.) onu
ashna irc etmistir... (...) Tabir eden kimse kim olursa olsun asla ircida
isdbet eden ve riiyanin bozdugu seyi asildan izale edendir. Riiya sahibi
bir seyi kendinde mahiyeti iizere gériirse bu ritya degil ancak riiya olma-
yan bir kesftir, ister uykuda ister riiyada olsun. Zira riiya uykuda oldugu
gibi uyaniklik halinde de olabilir. Tipki uyaniklik halinde Cibril'in (a.s.)
zuhtr ettigi Dihye stretinde oldugu gibi. Bu durumda tevil devreye
girmigtir.”6? :

Fakat arif yagadify yakaza tecriibesinin sonucu olarak riiyalarini ve
hayali idrakini tevile muktedir oluyorsa, hakikatleri mahiyetleri tizere g6-
remeyen siradan insan hayal ile hakikati nasil birbirinden tefrik edecektir?
Siradan insanin, rilyanin aragtirilmas: gereken bir hakikatin tabiri oldu-
guna kini olmas: kolaydir. Diger yandan siradan insanin, riiyalar insani
bir olgu olarak devam ettigi miiddetce baz insanlarin riiyalarin tefsir ve
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teviline kadir olduguna inanmasi da kolaydir. Buradan hareketle ~yani rii-
yalarin teviline imandan hareketle- Ibn Arabi riiyanin kendisi ile dildeki
lafizlarla tabirini birbirinden ayirir. Boylece tabiri, rityay1 géren ile sembo-
lik stiretleri sembolize edilen hakikatlerine irci ettirmeye muktedir olan
rilya tabircisi arasinda bir araci addeder. Bu tabir bazen riiyadaki strete
mutabik olurken bazen de rilyay1 géren ve tabir edenin giiciine oranla
farkh olur. Sayet tabir rityaya mutabik oldugunda, riiya riiya gérenin ha-
yalinden riiyay: isitip agiklayanin hayaline intikal eder ki béylelikle riiyay:
idrak eder. Bundan sonra riiyanin teviline gii¢ yetirir. $ayet tabir, riiya-
ya mutabik degilse tabir olmaz. Soyut lafizlar, riiyay1 agtklayanin bir sey
anlamasina vesile olmaz. Bu sebepten rityadaki sitiretler, tabir edenin ha-
yaline intikal etmeksizin riiya gorenin hayalinde misaller olarak kalakalir
ki bunun akabinde rityay1 tevil imkani ortadan kalkar. Ibn Arabi der ki:
“Tevil, hayalde meydana gelen hadiseye yonelten ibaredir. Olup-bitenden
haber vermek ibare, riiyay: dile getirmek ‘tabir’ olarak adlandinlmaz. An-
cak konugmasiyla ifadede bulunan kimse habercidir. Yani habercinin ken-
di mertebesinden dinleyenin kendisine gecis konusmakla miimkin olur.
Béylece haberdi rityayr bir hayalden bagka bir hayale tagir. Zira dinleyen
kimse, riiyay1 kendi anlayisi oraninda hayal eder. Bazen hayal bagka hayale
mutébik olabilir. Bazen de dinleyenin hayali konusanin hayaline mutibik
olmayabilir de. Eger mutabik olursa ‘anlama’ (fehim) olarak, mutabik de-
gilse ‘anlamama’ seklinde isimlendirilir. Sonra bazen riiyay: anlatan kimse
rilyanin mahiyetine mutabik bir sézle riiyay: anlatabilir. O zaman ibare/
tabir olarak adlandirilir. Eger sz riiyaya mutébik degilse ibare degil sadece
lafizdir. Cunki riyay1 goren kisin kendi mertebesinden dinleyicinin mer-
tebesine gecememigtir.”®

Oyleyse tevil riiya {izerine olabilecegi gibi, sayet rityanin icerigini rii-
yay1 gérenin hayalinden riiyay: aciklayamn hayaline tagimada ve riiyanin
icerigine iletmede kadir ve dikkatli ise rityanun sézlerle tabir edilmesi tize-
rine de olabilir. Tevil ~bu anlayis dogrultusunda- ontolojik bir zarurettir
ki hakikatini ve gizli batinini perdeleyen hayal stiretlerinden ibaret varlik-
tan kaynaklamr. Tevil ritya tabirine yénelik olabiliyorsa, zaruretle varlifin

63 Fitahdt, 3/453-454, bk. Saldhu'r-ravi, el-Cevanibu'l-folkloriyye fi kitabi hayati'l-hayvani'l-
kiibra el-faslu’l-has bi tefsiri'l-ahlam, Camiatii'l-Kahire, 1981, ézellikle s. 301-322. Bu kitap,
dini kaynagin ehemmiyetini, riiyay1 agiklayan ile riiyadaki semboller arasindakd iligkinin
tespitinde rilyay: gérenin halini ortaya koyan énemli bir araghrmadir. Aragtirma ozellikle
ritya tabirinin, semboliin defismesiyle mananin defigmesinin ehemmiyeti iizerinde
odaklanmigtir.
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tabirine yénelik de olur. Ibn Arabi'nin varlik ile Kur'an arasinda kurdugu
paralellik, varhifin kendisi riiyalara paralel oldugu miiddetge, Kur’an ile

“ritya tabiri arasinda paralellik kurmamiza izin verir. Zorunlu olarak da

ontolojik tabir (Kur’an) varhga tastamam denk olur. Zira varhik Allah'in
naksedilmis kelimeleri, Kur’an ise Allah’in yazih kelimeleridir.

Boylece tevilin, Ibn Arabi diisiincesine hem varlik hem de Kur’an nassi
seviyesinde hitkmeden genel bir felsefi yéntem oldugu sdylenebilir. Varlik
ve Kur’an nassi gercekte tek bir hakikatin iki farkh yuztidir. Muhakkik stff,
zdhiri hayali varhgin ufuklarini asarak, kendisinde her hangi bir sekilde
siiphenin olmadig: nassa dayali batini ilmi elde ederek bu tevili yapmaya
muktedirdir. Bu, Ibn Arab#'nin “nasslar tevil edilemez"% ciimlesinin anla-
mudar: Tevil edilemeyen naslar geriat naslar: degildir. Tevil, “Hakikatler ve
maddelerinden miicerred manalar —ki naslar olarak adlandirilir- dleminde
basiretle idrak etmektir. Dolayisiyla nasda hicbir sekilde problem yoktur.
Bu ancak méanalardadir.”®

Tevil 6yleyse bir yandan varlik ile hakikat, bir diger yandan geriat ile
hakikat arasinda vehmedilen tenakuzu ortadan kaldirmak anlamina gelir.
“Hakikatin idraki akla veya nakle dayanarak gerceklesmez. Ciinkii haki-
kat nassin z3hirinde degildir. Hakikatin idraki nass1 ashna irc3 ve hakiki
mianasim kesf ile gerceklesen nassin tevili yéntemiyle olur.’® Arif siff, bu
tevili yapmaya ve vehmedilen tendkuzu ortadan kaldirmaya muktedirdir.
Ancak bu, stfinin yeni bir geriat getirdigi ya da varolan ser’i hitkmii nes-
hettigi anlamina gelmez. Bunun anlami, hakikat ile geriat yahut zahir ile
batin arasindaki ¢eligkinin varolmasidir. Zahir-batin iligkisi “Birinin dige-
rinin aymsi oldugu anlamina degil batinin asil, z&hirin ise batimn sdreti
oldugu anlamina gelir. Nitekim asil fer’ ile tefsir edilmez. Sebep netice ile
tefsir edilmez. Batin zahirle tefsir edilmez. Aksine zahir batin ile tefsir
edilendir.”%”

64 Fiitihdt, 4/241.

65 Fiitihat, 1/166.

66 Adonis, es-Sabit ve'l-miitehavvel, Beyrut 1977, 2/91.
67 es-Sabit ve'l-miitehavvel, 2/92.



