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BEŞ İLABİ HAZRET 
El-Konevi'den El-Kayserl'ye 

William C. CHI1TICK 

Çev: Turan KOÇ 

lbn Arabi Okulu'nun "Varlıgın birligi" (vahdetü'l-vucud) ve "!nsan-ı Kamil" (el
insanu'l-kamil"den (1) sonra en ünlü ögeetisinin "Beş İlahi Hazret" (el- hadaratu'l-ila
hiyyetu'l-hams) ögretisi oldugunu söyleyebiliriz. Gerçi bu ögreti sık sık tartışılan olsa 

da özgün metinlere atıflarda bulunularak pek tahlil edilmemiştir. Ben bu makalede, bu 
fikri n beş şahsiyet tarafından, lbn Arabi"nin etkisinin bütün lslam alemindeki yaygırılı
gını da göz önünde bulundurarak, nasıl geliştirildigini anlatmaya çalışacağım; öyle ki 
bu beş kişi onun en önemli takipçileri olarak göriinmektedir: Sadruddin el-Konevi, 
Sadruddin el-Fergani, Mueyyiduddin el-Cendl, Kemaleddin Addurrezzak el-Kaşani ve 
Şerefuddin Davud el-Kayseri. 

El-Konevi (ö. 673/ 1274) lbn Arabi'nin en önde gelen mürididir ve onun fikirleri
ni sistemleştirmede ve bu fıkirlerin Kur'an ve Hadis uygunlugunu göstermede, böylece 
bunların lslam toplumunda geniş bir kabul görmesini saglama işinde başka herhangi 
bir kimseden daha sonımh.ıdur. Konevi, yaklaşık otuz kadar kitabın yazarıdır; btmların 

çogu Arapça olmakla birlikte, içlerinde bir dizi kısa Farsça risale de bulunmaktadır. En 
ünlü kitaplarından biri olan el-Fukük'ta lbn Arabi'nin şaheseri Fususu'l-Hikem'in ko
nuları üzerine yonırnlar yapar (2) . 

Konevi'nin en önemli mürldlerinden ikisi Fergani ve Cendi (her ikisinin ö. yak
laşık 700/1300) idi. Şeyhleri gibi bunlar da eserlerini Arapça ve Farsça olarak yazmış

lardır.Fergani, lbn el-Farid'in "Yol Şiiiri" üzerine yazdığı tanınınış şerhini önce Farsça 
olarak kaleme almış daha sonra da, uzun giriş kısmına geniş açıklamalar ekleyerek 
Arapça'ya çevirmiştir. Cendi, Fususu'l-hikem üzerine en uzun ve ilk şerhlerden birini 
yazmış, böylece daha sonraki şerhlerin çogtına olmasa da birçoguna kaynaklık etmiş
tir. Cendi, bu kitabın giriş kısmında, Fusus üzerinde Konevi ile birlikte çalışma yaptık

larını, derken onun kendisinden bu kitap üzerine bir şerh yazmasını istedigini açıklar. 

Cendi'nin, Fusus'u tahsil ettirdigi kişilerden biri de el-Kayseri'nin (ö. 751/ 1350) şeylti 

1- Bkz, W. Cbjttick "Sadr cl- Din Quanawi on dıe Oneness Of Being•,ınıemational Philosphical Quaıterley, 

XXI (1981), 171-84; ayrıca aynı yazarın 'The Perfeci Man as ıhe Prototype of the Self in the Sufısm of Ja
ıııi," Snıdia lslamica, XllX (1979), 135-57 

2- EI-Fukuk, Kaşani'inin Şerinı menazili's-sairin'inin kenarında basıldı (Tahran, 1315/1897-98), ss. 183-300. 
Onun en önemli eserlerinin tanıtınli için bkz. W. Clıinick "The Last Will and Testament oflbn Arabi's Fo
reınost Disciple and Soıne Notes on its Author," Soplıia Perennis, IV 0978), 43-58 
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olan el-Kaşanl' (ö. 730/1329 veya 736/1335) idi. Bu son iki şahsiyet, Fusus üzerine ya
zılmış iki şerhin yazarlardır; ki bu şerhler modern zamanlara gelinceye kadar ciddi 
araştırıcılar tarafından başkalarına göre üzerinde daha çok durulmuş ve çalışılmış eser
lerdir C3)_ Ôyle ki, bu şahsiyetlerden beşincisi olan Fergan1 Konevi ile birlikte çalıştığı 
ve Konevi ile lbn Arab1'nin fikirlerinin hakkında en açık en ayrıntılı bir takım ilk izah
larda bulunduğu halde <4>, diğer dört kişi Fususu'l-hikem'in lbn Arab1'den aktarılması
nın ana çizgisi demneyi hakeden şeyi temsil ederler (S). 

lbn Arabi ve takipçilerine göre, Allah'ın Varlığı'nın Birliği ve buna bağlı olarak 
var olan her şeyin birliği tüm öteki mülahazalara hükıneder. Onların açılarından, varlık 
ya da varoluş yalnız Allah'a aittir; ya da Allah gerçek olarak vardır. Başka şeyler türe
miş (asli olmayan) ya da bir yanılsama tarzında varolurlar; ama nihai anlamda, varolsa
lar bile, bunların varoluşları Allah'ın kendi Varlığıdır; ki bu da BiıJdir. Gerçek anlamda 
iki varlık olamaz; dolayısıyla varolan her şey bir Varlık'ın tecellileridir. Varlık bir tek 
gerçeklik olduğundan, her şey varolduğu ve varoluştan pay aldığı sürece birdir. 
Konev1; "Tıpkı Varlık Gerçeklik bakımından bir ve bölünıneıniş olduğu gibi, aynı şekil
de dış Suret (Form)' i bakımından da O bir ve ayrımlaşmamıştır." <6) 

O halde, çokluk nereden ortaya çıkınaktadır? Karmaşık bir öğretiyi özetleyecek 
olursak, Varlık kendisini, kendi Tek Özün'de muhtevi bulunan bir sürü dış zuhur im
kanlarına uygun olarak sezgiler; ancak, henüz 0: ünün arkasında olan (mahcub) in
sanlara zahir olan her şey birbirleriyle bağlantısız görünür. Yine de, her bir şey varolur, 

3-Tüın bu hususları oıtaya koymak için Konevi ile ilgili yakında yayımlanacak olan bir kitapta bolca belge 
verdim. 

4- Bkz. Onun Munteha'l-ınedarik (Arapça) !stanbul, 1293) 1876; ayrıca onun Meşariku'd-darari (Farsça), ed 
S. C. Aştiyani (Tahran, 1357/1938). 

5- Üçüncü notta bildirilen eserde daha ayrıntılı bir tartışma var. Denilebilir ki Fusus üzerine yazılm ış, doğru
dan veya dotaylı olarak bu çizgiden beslenmeyen tek şerh Afifeddiı1 ei-Tilimsani'nin (ö. 690/1291) şerhi

diı·. Gerçi bu zat tbn Arabi'nin doğrudan müridi olmuş olsa da; aynı zamanda Konevi'nin de en yakın ar
kadaşı ve takipçisidir; bu yüzden Konevi öldüğünde yazılarının ona verilmesini istemiştir (bkz. benim 
yukarıda not 2'de zikreniğim makaleın). Dahası, Tiliınsan i'nin şerh i kısa bir şerhtir. Cendi'ninkl kadar ay
nnrılı ve baştan sona değildir; sadece lbn Arabi'nin kendi ilgisini çeken fikirlerini ele almaktadır. Bu ese
rin İstanbul'daki iki yazma nüshasuu gözden geçirdiıu: Şehid Ali Paşa 1248 ve Hacı Mahmud 2654. Bkz. 
O. Yahya, Histoire et classification de L'oeııvı·e d'lbn Ara bi (Daınas, 1964), s. 242, no. 4 

6- Konevi bıı çümleyi l'çıızıı'I-.Beyıın adlı eserinde bir lı:enar not olarak kaydetmiş ve Cami de bıınu Nak
du'n-Nusus'ta iktibas etmiştir. (Nakdu'n-Nusus, ed. W. Chiıtick Tahran, 1977, s. 73) Gerçi l 'cazu'l-Beyan 
i.iç kez basılmış olsa da, Konevi'nin en azından onızu bulan ve belki de ıııeıne birçok ilave sayfa getire
cek olan kenar notlan hiç basılmaınışıır. 

Aşağıda bu notların biı- kısmını veya tamamını ihtiva eden Isıabul 'daki yazıııa eserlerin bir listesi veril
mektedir: Ayasofya 402 (Konevi'nin huzuıunda okıınan biı· yazma dan); Damad lbrahim paşa 126 (880 ta
ril1li); Döğümlü Baba 18; Fatih 293 (853 tarihli); 46 (aşağıda geçecek Köprü lü yazmasıya karşılaştınualı): 

Kara Çelebi Zade 13 (787 tarihli); Köpıiilil 41 (Fergani'nin teınellükünde, ancak 10 vamk kayıp); Nazif 
Paşa 67; Pertev Paşa 48; Reisulküttab 16, 17, 55,464 (722 tarihli Konevi'niı1 teıuellükündeki bir yazma ilE 
karşılaştırmalı); Şelıid Ali Paşa 135 (811 ıarifıli), 136, 137, 138/1; Üniv. A1769 (809 ıarilıli); Yeni Cami 62 
(860 ıarilıli); Yeni Medrese 1742 (826 tarihli). tncelediğiıu öteki !stanbul yazmalarında notlar kaydedilıue
ıniştir. Bunlar şu eserlerdir. Ayasofya 4806/1; Bağdaılı Vehbi Ef. 2087/2; Crh. 37 (863 tarihli), 2058/4; Fa
tih 295/1 (eksik); haleı Ef. ilavesi 2; Laleli 172/ 1; Nurosmaniye 337; Şehid Ali Paşa 1389/1 (eksik); Üniv. 
A 153, 842; Yeni Cami 63/l (964 tarihli). 
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ve bu yüzden de Varlık'tan başka bir şey degildir. 
Bu makalenin amacı, Birlik ile Çokluk arasındaki ilişkiyi lbn Aral;>i'nin fikirlerine 

uygun olarak açıklamaya çalışmak degildir. Tersine ben, çoklu~un kesin oldtıgunu ka
bul ederek, "Çoklugtın bize ne tarzda göriindügünü" araştırmak istiyorum. Veya "Bir, 
ne zaman kendisini çok olarak sergiler, kaç türlü çokluk gözlemlenebilir?ft Eger, sözge
Limi, fiziksel şeyler cansız nesneler, bitkiler ve hayvanlar şeklinde bölünebiliyorsa, bu 
dunımda "şeyler" konusunda ne yapacağız? Eğer biz, -Tann da içinde olmak üzere
"şey" denebilecek her şeyi inceliyorsak bıınları hangi kategorilere ayırabiliriz? 

lbn Arab1 ve takipçiteri "şeyleri" (el-eşya' şey'in çoğulu) -ki bunlara "nesneler" 
(el-'a'yan, 'ayn'ın çoğulu), "gerçeklikler" (el-hakaik, hakikat'in çoğulu) ve "mahiyetler" 
(el-mahiyyat) bir dizi farklı bakış açısından tasnif ederler. Sayısız spesifik şeyleri içine 

alan genel bir varoluş kategorisine atıfta buhınurlarken, genellikle "hazret" tabirini kul
lanırlar; yani Allah'ın Tek olan Varlığının Kendisini izhar ettiği belli bir tarzı veya Al

lah'ın Kendi Gerçekli~ dışavurdugu biçimi dile getirirler. Bizzat lbn Ara bl , sözgelimi 
"İlahi İsimlerden birinin kendi etkisini icra ettiği tarz ve "yer edinme" (~cation"'den 
söz ederken sık sık bu terimi kullanır; Ralıman'ın Hazreti (hazretu'L-rahman), Kay~ 
yum'un Hazreti (hazretu'l-kayyum) gibi. Onun, bu terimi kullandığı başka bir ba~lam 
da, ruhani alem anlamına gelen, "Melekfıt Hazreti" (hazretu'l-melekOt) ifadesinde ol

du~u gibi, çeşitli alemlerden sözederken kasdettiği bağlamdır. 
Ancak başka birçok durumda olduğu gibi, öyle görünüyor ki Konevl, şeyhinin 

öğretilerini sitemleştirmektedir. lbn Arabl'nin "Beş llalu Hazret"i ayn bir öğreti olarak 
tartışmadı~ı görülür. O, hazredere tek tek atıfta bulunur; ama bir bütün olarak bunların 
nasıl bir bağlanu içinde olduklarını açık seçik bir biçimde ifede etmez m. Bununla bir
likte, Konevi ile ba~layarak, lbn Arabl'nin takipçileri bu ö~retiyi farklı türden varlık 
(entity) ve şeyleri izah etme ve onlara atıfta bulunma konusunda ana yöntemlerden bi
ri olarak kabul etmişlerdir. Her halükarda söz konusu bu temel kavrama ilişkin anlayış, 

Şeyhu'l-Ekber'in kendisinden itibarc:n lbn Arabi Okulunun herhangi bir üyesinin yazı-
. lannı anlamak için vazgeçilmez bir özellik arzeder. 

Önce, lbn Arabi'nin büyük sözcüsü Konevi ile başlayacağız. O, Hazretlerin ma
hiyetini ve ne eksik ne fazla, beş tane olmalarının nedeni~i kendine özgü bir açık se
çiklikle izah eder. Sonra ö~rencileri ve takipçilerinin onun fikirlerini nasıl de~işikli~e 
u~atuklarına ve beş- ya da altı- hazret konusunda nasıl farklı izahlar geliştirdiklerine 

göz ataca~ız. 
Genel olarak ele alındığında "Hazret" sözcüğü "düzey" (mertebe) ile eşanlamlı

dır; öyle ki bu terim dini olmaktan çok felsefi bir çagnşıma sahiptir. lbn Arabi'nin ta
kipçileri sık sık "varoluşun düzeyleri" (meratibu'l-vucud)'nden söz ederler; onlar bu 

düzeyierin sayı bakımından sonsuz olduğunu, ama genel kategorilerinin (külliyat) beş 

7- Çok iyi bilindi~i ilzere lbn Arabi'nin yazınalar kOliiyatı alabildigine çoktur. Onun Futuhaıu'l-Meklciyye'si 
en üretken yazarların bir ömür boyu yazdıklarından daha çoktur. lbn Arabitarafından ve onun hakkında 
yazılnuş eserlerde Beş Ha7.ret'e herhangi bir atıf bulamadım; ki bunlar sayıca okumadık.larıından daha 
fazladır. 
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ya da altı ya, yani llahi Hazredere indirgenebilecegini düşünürler (S) . Ama bu beş ya da 

altı hazretin her birine, sıklıkla yapıldığı gibi, düzey ya da aşagı yukarı aynı anlama ge
len bir terim olan "alem" olarak atıfta bulunulabilir. "Alem" (el-~ilem) "Allah'tan başka

sı" (ma siva Allah) olarak tanımlanır; ancak çogul şekliyle "alemler'' düzey ya da Hazret 

anlamına gelir. El-Kayseri, alemierin gerçekten sayı bak.ımından sonsuz oldugtına işa
ret eder. O, bu terimin "bilgi" ('ilm) anlamına gelen kökten türedigini ve işaret (alamet) 
sözeligünün de yine bu kökten geldi~ini açıklar. Buna göre, "alem" "Tanrı'nın bilinme
sine vasıta olan herhangi bir alamet" olmuş oluyor. Dolayıs.ıyla varolan her şey, Al
lah'ın bir alameti oldu~undan -çünkü Tek olan Varlık açık bir biçimde Kendisini onda 
izhar eder- her bir varlık gerçek bir alemdir. 

Kısaca, sonsuz alemler ya da antolajik düzeyler genel karegerilere bölünebilir; 
bunlara da, başka terimler de kullanılsa bile, sırasına aleınler, düzeyler (mertebeler) 
veya Hazretler şeklinde atıfta bulunmak mümkündür. 

Dini medeniyetlerde, insani tecrübe de~işmez bir biçimde iki farklı varoluş dü
zeyini tefrik eder ve bilir. Kur'an bunlara "Göıülür" (eş-şehade) ve "Görünmez" (el

gayb) atıfta bulunur. Allah "Görülmez ve Görülürü bilendir" oysa insanın, iyi bir müs
lüman olabilmesi için "Görünmez Olan•a inanması gerekir (yu'minu bi'l-gayb). Başka 
bir ba.kJ.ş açısından, varlıgın (existence) bütünündeki temel çatış.kJ.ya (Tanrı ve alem) 
olarak atıfta bulunulur; alem kesinlikle Tann'dan başkası olan şeydir. 

Ancak, daha ya.kJ.ndan ba.kJ.ldı~da. bu ilk çatışkı (dichotomy)'nın var olan her 
şeyi gerçekten kuşatmadığı görülür. zira, ne bütünüyle Görülür ne de bütünüyle Gö
rünmez, ama bir şekilde bu ikisini barınanlayan üçüncü bir gerçeklik daha vardır. bu 

bir yaratık dolayısıyla dünya ('alem)'ya ait; ancak," Allah'ın suretinde" ('alii suretini) ya
şaulmış ve bu yüzden de llahi olan bir varlıktır. lbn Ara bl' nin ifadesiyle; 

Alemin hiçbir parçası Uluhiyeti kabul edemez; dolayısıyla Allah da kullugu ka

bul edemez. Aksine alemin tamamı bir kuldur. Yalnız Allah ... uluhiyetle çelişen sıfat
Iarta tavsif edilemez; buna karşılık alem de zamana baglılık ve kullukla çelişen sıfatıar
la tasvir ve tavsif edilemez. Böylece insanın iki ilişkisi bulunmaktadır: birisiyle Uluhiyet 
Hazretine girer, di~eriyle Meydana Gelmiş Varlık hazretine (el-hazrettı 'l-kiyaniyye). Bu 

yüzden ona "kul" denir, çünkü ona Allah'ta emirler gelir ve çünkü o, alem olsa da, 
alem gibi degildir; dolayısıyla ona "rab" denir; zira o Allah'ın halifesidir ve O'nun sure
tinde ve "en güzel bir biçimde" (s. 95:4) yaratılmıştır (lO). 

Kısaca üç temel ontolojik düzey bulunmaktadır: Allah, alem ve insan. Konevi'ni 
ifadesiyle, "Gerçi düzeyler çok sayıda olsa da btınlan Gayb, şahadet ve bu ikisini kav-

8- Bkz. Nakdu'n-Nusus, ss. 29-30 
9- Şerhu Fususı'l-Hikem (Tahran, 1299/ 1881-82), s. 26; ayınca S. Celaleddin Aştiyani şerhi-mukaddiıne-yi 

Kayse ri ber Fususu'l-hikem (Meşlıed 1385/ 1966), s. 268. "Mcrtebe " ve "Aiem•in ınüteradifı olarak 
"neş'et•, "taayyün", "tenezzül" ve "tecelli• gibi, sık sık başka terimler de kullanılmıştır. Kı-ş. Nakdu'n-nu
sus, s. 34, dipnot 26. 

ıo- lnşau 'd-devair, ed. H. S. Nyberg (Leiden: E. J. Brill, 1919), ss. 21-22; Nakdu'n-nusus'takt i.ktibas edilmiş· 
tir, ss. 102-103. 
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rayan gerçeklige indirgemek mümkündür." (ll) 

İnsan bir berzahtır; yani iki başka şey arasına duran ve her ikisinin niteliklerine 
de sahip bulunan bir şey. Bu yüzden insan "her şeyi kuşatan" (cami)'dir; zira her iki 
yanda da -Allah ve alem- O'ndan kaçan bir şey yoktur. Şüphesiz burada gerçekligi 
hakkıyla fiilileştiren ve yaşayan kamil insan (el-insamı'l-kamil) ile gizilgüçlerini gerçek
leştirmemiş olan sıradan insanlar arasında bir ayrım yapmak durumundayız. Yalnız 
hem Allah hein de alemin gerçekliklerini kucaklayan Kamil İnsan'ın Her şeyi Kuşatan 
bir Berzah olarak düşünülmesi doğlu olur. (12) 

Gerçi Allah, insan ve alem üç farklı Hazreti temsil etse de, her birinin bir tek or
tak özelligi vardır; yani bunlar Varlık'ın "taayyünleridir" "Taayyun" bir nesne/şey (ayn) 
olmak ya da o hale gelmek anlamına gelir. Ayn bir şeydir; dolayısıyla hakkında konu

şabilecegimiz herhangi bir şey veya kavrayabilecegimiz herhangi bir şey ayn'dır. Dola
yısıyla alem ve insan gibi, Tanrı da bir ayn'dır. Bu açıdan bakıldıgında her biri, kendisi 
taayyun etmemiş (gayru mute'ayyen) ve mutlak olan Varlık tarafından konulmuş (as
sumed) belli bir taayyün ve sınırlama (takyid)'dır. (l3) 

Başka bir ifadesiyle, varolan herhangi bir şey, Tek Olan Varlık'ın Kendisini izhar 

ettigi belli bir tarzdır. Ama Varlık, varolan herhangi bir şey degildir; zira· eger bir şey ol
saydı, bir ve aynı zamanda, başka bir şey olamazdı. Varlık, şu veya bu açıdan degil, 
"her bakımdan şey"dir<14) . Bununla birlikte, "Tanrı" yalnız Tanrı olmak bakımından bir 
şeydir. O, alem degildir. Aynı şekilde alem yalnız alem olmak bakımından, insan da sa
dece insan olmak bakımından bir şeydir. Fakat Varlık, şeylerden herhangi birinin belli 

bir özelligi ile sınırlanmamış ve tanımlanamamış olsa bile, her şeydir. Zira ne ki vardır, 
salt"bu olgudan dolayı, Varlık'ın Öz-tezahürüdür. 

İşte bu yüzden, gerçeklikteki başka bir temel çatışkıya, başka her şeyin kaynagı 
ve ilkesi bir şeye iyaret etmek durumundayız: taayyün ve gayr-i taayyün (belirginleşme 

ve belirsiz kalma durumu) llahi hazrederin hepsi de Varlık'ın -bu açıdan bakıldığında 
gayr-i taayyün- taayyün etmiş oldugu tarzlardır. Bu kayda tabi tutulmamış Olan Var
lık'a aynı zamanda "öz" (ez-zat) ve "Göıiinmez O'luk" (gaybu'l-huviyyet) denir. Bu sı

nırsız şey, genellikle tasaVVl.ır ettigirniz gibi, tanrı degildir, çünkü biz Tannyı "tasaVVl.ır" 

ettigimizde belli bazı sıfat ve özelliklerle tasaVVl.ır ederiz. Böylece O'nu, Bizatihi O ola
rak değil, bizimle ilişkisindeki taayyünü ile anlarız. mutlak Gayblıgı içinde, bizatini 
O'nu bilemeyiz. O düzeyde, Peygamber'in ifadesiyle; "Allah var ve O'nunla birlikte 
hiçbir şey yok" ne sıfat, ne tanım ve ne de O'nu bilmek isteyebilecek "başkaları". 

Bu yüzden İbn Arabi ve takipçileri Uluhiyet'ten söz ederlerken, genellikle Al
lah'ın bizim O'nu kavradığırnız şekilde olduğunu kasdederler, yani bütün mükemmel-

ll- !'cazu'l-beyan fı tefsiri uınıni'l Kur'an, 2. Basım (Haydarabad-deccan, ı368/ı949), s. 113, aynca Ed-Tefsi· 
nı 's-sufı li'l-Kur'an olarak basılınıştır. ed. A. A. 'Ata (Kahjre, 1389/1969), s. 221 

12- Bkz. Beniın ı . notta zikredilen "Kamil !nsan"la ilgili ınakaleın. 
13- Bkz. benim ı. notta zikredilen "Sadreddin Konevi" ile ilgili ma kalem. 
14- Afifeddin ei-Tiliınsani, Şerlıtı Fıısusu'l-Hikeııı İbrahim Üstline bölümü. 
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liklere sahip ve her şeyin Kaynagı olan Allah'ı. Fakat Allah bizahiti O olarak bilinmez; 

zira O gayr-i müteayyendir, veya hatta "şey-degil"dir. Zira her "şey" O'nun Zati tezalıü

rünün sadece bir tarzıdır. 
Varlıgın mahiyetine ilişkin bu açıklamalar Konevi'nin, Hazretleri niçin beşte sı

nırlı ve diger şahsiyederio niçin bunları farklı bakış açılarından ve başka şernalara göre 
tahlil ettiklerini anlamamızda yardımcı olacaktır. Konevi'nin ögretilerinde, Salt Varlık, 
Zat (Öz) Hazret degildir, çünkü o tüm taayyünlerin ötesindedir. Dolayısıyla Hazretler, 
kesinlikle, Varlık'ın taayyi.inleri veya Tek Olan Varlık'ın kendisini izhar ettigi tarzlardır. 

Göıi.ildügü üzere, Konevi'ye göre Varlık üç temel taayyüne ugrar: Görünmez, 

Görülür ve !nsan. 
Bu üç taayyünden ilkini -Görünmez (Gayb)'i- daha yakından inceleyecek olur

sak, onun kandisini bize iki tarzda sundugunu görürüz: yaratılmamış ve yaratılmış. Ya
ratılmamış Gayb genellikle "Tanrı" olarak atıfta buh.ındugumuz şeydir. Konevi buna 
"Gayb Bilgisinin Aydınlık Hazreti" yani Allah'ın her şeye ilişkin Bilgisi demeyi tercih 

eder. Sık sık "İlk Taayyün" olarak atıfta bulunulan bu ontolojik düzeyde, Tann, taay
yün Etmemiş Varlık, yani Kendisi tarafından sahip olunan sonsuz taayyün imkanlannın 
tamamını bilir. Bu bilgiye dayalı olarak O, bilinen şeylere varlık bahşeder; ki bu da 

Varlık Kendisini zahiri olarak izhar eder, veya Kendinde banndırdıgı taayyün imkanla
nnı gerçekleştirir, demektir. Ve Tanrı'nın bilgisi, tıpkı kendisinin yaşatılmamış ve de
gişmez olması gibi, yaratı1mamış ve degişmezdir. Dolayısıyla O, ezelden ebede kadar 
her şeyi, her varlıgı bilir. Bu yüzden O'nun Bilgisinin nesnelerine "degişmez varlıklar" 
(e-a'-yanu's-sabite) denir. 

Yaratılmış olan Görünmezegelince bu Tanrı ile Göıi.ilür olan arasında orta bir 
varlıktır ve buna "Ruhlar Alemi" ('alemu'l-ervah), "akıllar" ('ukul) ve meleklerle eşan

lamlı olan Ruhlar denir. 
Aynı şekilde Görülür olanı da iki türe ayırmak mümkündür: Her bakımdan gö

rülür olan ve Görülür'e ait olmakla birlikte, nisbeten Görünmez olan. Bu iki tür fiziki 
ya da duyulur dünya ('alemu'l-hiss) ile Hayat ya da Misal alemidir. 

Bundan dolayı, Konevi Beş Hazreti şu şekilde sıralar: Birincisi Bilgi yada Batın 

Hazreti (hazretu'l-batın)'dır . . Bu Allah'ın İsim ve Sıfatlarının yanında sabit varlıklan da 

içine alır. tık Hazretin tam karşısında Duyu-Aigı Dünyası, ya da Zahir Hazreti (hazre~ 
nı 'z-zahir) yeralır. Bu ikisinin arasında Merkezi Hazret bulunur; ki bu iki tarafı da kuşa
tır ve münhasıran İnsan-ı Kamil' e aittir. Sonra Merkezi Hazretin sagında, kendisiyle İla
hi Gayb arasına nıhlar Hazreti bulunur. Son olarak, Merkezi Hazretin solunda dolayı
sıyla kendisiyle Görülür Alem arasına Hayal Alemi yeralır (15) 

Beş Hazreti yükselen ve alçalan düzen olarak düşünmek de mümkündür. Söz
gelişi, degişmez varlıklarla başlar ve bunlann her düzeydeki varoluş tarzlarını gözlem-

15· l'cazu'l-beyan, ss. 3-4/99; en-Nefabau'l-ilahiyye (Tahran, 1314/1898-99), s. 21; Şerhu'l-hadis, numaralaı 
XVII ve XXI. Şu Istanbul yazmalanndan bu son eserin bir ıahkikini hazıl'ladım: Şehid Ali Paşa, 138/2, 
1369/1 , 1371/2, 1394/2; Crlı 2085n, 2097/6; Hacı Mahmud 574; lbralıiın Ef. 870/1 
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leyebiliriz. Şeyler (aynlar) Allah'ın Bilgisinde, gerçi O'nun tarafından ezeli-ebedi olarak 

bilinmiş olsalar da yokturlar (ma'dCım). Aynlar, Ruhlar düzeyinde Allah'la beraber bu
lunmak suretiyle aydınlık (nurani) varlıklar olarak vucut bulurlar; ama yine de O'ndan 
ayndırlar. Bundan sonra gelen Hayal düzeyinde bunlar hala mıranidir; ama bu nurani
lik daha alt derecededir, dolayısıyla artık basit ve bileşik olmayan varlıklar değil , fakat 
parçalardan oluşmuş varhklardtr. Bu Hayal Aleminde velilerin ru'yetleri yeralır. Burada 
ruhlar kendilerini duyulur şekillerde izhar eder; ve yine, ölümden sonra, insanların 

amel ve ahlaki niteliklerinin cismani bir şekle bürünmesi burada olur. Nihayet, Var
lık'ın dış tezahürünün en düşük düzeyine ulaşırız; yani karanlık (zulmani) ve bileşik 
(mürekkeb) olan duyulur Aleme (16). 

Bunlar varoluşun sırasıyla "manevi" yani Allah'ın Bilgisindeki "rnanalar"la ilgili 
(mana terimi a'yan-ı sabite ile ınüteradif olarak), ruhani, misali ve hissi diye atıfta bulu

nulan, dört temel düzeyini oluşturur. Son üçü yaratılmış oldugi halde birincisi yaratıl
mamıştır. 

Kamillnsan'a gelince o döıt varoluş düzeyini kuşatır. Aynı şekilde s ıradan bir 
insan da dört düzeyin hepsini, en azından bunların onda açık bir biçimde yansıtıldıgı 

anlamda, kuşatır. Onun "gerçekliği" ya da "manası" -yani llahi mertebesi- sabit aynıdır. 
Omın nıhu Ruhiann Alemine, nefsi Hayal Aleınine, ve bedeni de duyulur aleme teka
bül eder. Böyle olunca da bir bütün olarak Kamilİnsanı yansıtır. 

Aşağıdaki tartışmada Konevi, varoluş (vucud)'un üç alt düzeyinin mahiyetini ve 
insanın bunlarla olan ilişkisini açıklar: 

Ruhlar Alemi hem varlık hem de düzey bakımından Cisimler Aleminden ('ale
mu'l-ecsam) (yani duyulur dünya) önce gelir. Cismani varlıklara erişen tlahi !mdat Al
lah ile bu cismani varlıklar arasındaki Ruhların aracılığına dayanır. Dahası, cismani var
lıkların yöntemi (tedbir) Ruhlara emanet edilmiştir; .iki taraf arasına bileşik ile bileşik 

olmalan arasındaki asli ayrılıktan dolayı hiçbir karşılıklı ilişki bulunamaz; Cismani var
lıkların hepsi de bileşik olduğu halde Ruhlar bileşik degildir. O yüzden bunlar arasında 
sıkı bir bağlantı (münasebet), dolayısıyla karşılıklı ilişki yoktur. Hiçbir karşılıklı ilişki 
bulunmayınca etki-tepki; yardım alma -verme (imdad ve istimdad)'ın gerçekleşmesi di

ye bir şey de olamaz. Bu yüzden, iki alemde her biri diğeriyle karşılıklı bir ilişki kura
bilsin diye, Allah Hayal Alemini, Ruhlar Alemi ile Cismani Varlıklar Alemini kuşatan bir 
Berzah olarak yaratmıştır. 

Hayal Alemi ve onun temel özellikleri vasıtasıyla Ruhlar hayali tezahür yerlerin

de (mezahiri-ha'l-misaliyye) somutluk kazanırlar. Bu dunım Allah'ın şu sözleriyle işaret 
edilen bir olgudur: "O (ruh) Meıyem'e hayali bir şekilde (temessele) kususuz bir erkek 

16- EI-Fııkuk, ss. 204, 266-67 
17- Şerhu'l-hadis, XXII. bu pasajın büyük bir kısmı Nakdu'n-mısus'ta iktibas edilmiştir, ss. 54-55; bunun biı 

kısmı H. Corbin tarafından şu eserde tercüme edilmiştlı": Spiritual Body and Celestial Earth (Priceton: 
Princeton Uni. Press, 1977), ss. 176-77; gerçi o bunu Muhsin Feyz Kaşani'ye aıfeıse de, gerçekte (kayna
ğıru zikreınıeksizin) Nakdu'n-nusus'tan iktibas eunekıedir. Son eserin Farsça Giriş kısmına bakınız, s. L 
dipnoı2. 
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olarak göründü." (s. 19:17). Aynı şekilde Peygamber de "Bazen bir melek bana bir in

sanın hayali şeklinde görünür" Keza Cennet ve Cehennem hakkında da O'nun şöyle 

bir sözü vardır: "Cennet ve Cehennem hayali bir şekil içinde şimdi bana şu durum 
uzaklıgında gösterildi" ... Ruhanileşmiş insanlar (el-mııtaravhinun)bu dogal elemental 

şekillerindne soyundunıldııklarını ve· ruhlarının tezahilrün nıhani hallerinde örtüye 

büıi.indükleri zaman gerçekleşen nıhani yokluklannda -Hayal alemine yükselirler. 
Buna benzer bir dunımu hem kuramsal hem de olgusal açıdan insanın nıhu ile 

bu nıhun çekip çevirdigi dogal unsurlardan oluşan bedeni arasındaki ilişkide de far

ketmek mümkündür: Onun bedeni ile ruhu işaret edildigi şekilde ayrı olduklanndan 

ve irndad ve istimdad'a dayanak olabilecek hiçbi karşılıklı ilişki imkanı bulunmadıgm

dan mücerret (mufank) ruh arasında bir berzah olarak ya!"c:ttmıştır. Böylece, onun akla

benzer bir yeti (kı.ıvve akliyye) olması bakımından, hayvani mh bileşik olmayan bir 

şeydir ve mücerret ruha bir yakınlıgı bulunmaktadır. Fakat gerçek yapısı bakımından, 

bütün bedene yayılan ve degişik türden tasarnıllarda bulunan farklı birçok yeriden 

oluştugu ve fiziki kalbin sol odacığındaki buharda taşındıgından unsurlardan oluşmuş 

terkibe yakırılıgı söz konusudur. O yüzden karşılıklı ilişki ve etki alış-verişi gerçekleşir, 

dolayısıyla yardımlaşma ve yönetim ortaya çıkar. 

Hazretlerin beşe bölünmesinin nedeni biraz farklı bir ifadeyle bu şekilde özetle

nebilir: Gayb Görünmez) ve Şehadet (Görülür) diye iki temel hazret vardır. Ancak, 

tıpkı bazı şeylerin başka bazılarından daha görülür oldugu gibi, bazı şeyler de başka 

bazıJanndan daha görünmezdir. Buna göre, her iki Hazret hakiki ve izafi'ye ayrılabilir. 

Hakiki Gayb, ı'sim ve sıfatlanyla birlikte Allah'tır. tzafı Gayb Ruhlar Alemidir. Gerçek 

Şehadet (Görülür) duyulur dünya ve lzafı Görülür de Hayal Alemidir. Son olarak Kamil 

insan bu dört Hazreti kuşatır. 0 8) 

Dini sembolizmi bir kenara bırakır da daha felsefi bir yaklaşımı benimsersek 

Hazretleri, Meşşal Filozofların tartıştıkları Varlık'ın gerçek mahiyetinden de çıkarmamız 

mümkündür. Varlık üç kategoriye ayrılır: Zonınlu (vacib), olurlu (mümkin) ve imkan

sız (mümteni). Zonınlu varlık mahiyeti geregi vardır, dolayısıyla olmaması mümkün 

degildir. !mkansız olan varlık varolamaz; çünkü bu Varlık'ın gerçek mahiyetiyle çelişir. 

Dolayısıyla onu tartışma dışı bırakabiliriz. mümkün (olurlu) varlık ise varlık ve yokluk

la ilişkisi eşit olan şeydir. Varolabilir de, olmayabilir de. Alemdeki her şey varoluşlan 

yokluklanna 'tercih' edilmiş olmasından dolayı varlık alanına gelmiş mümkün varlık

lardır. Zorunlu Varlık, belli bir süre onlara varoluş vermeyi seçmiştir; ancak O'nun Ger

çckligi öyle istedigi zaman da bu varoluşu ondan almayı seçecektir. 

Buna göre, bir yanda Zorunlu Varlık'a, yani llk Hazrere, diger yandan ise müm-

18- Konevi bu şenıay:ı l'cazu'l-beyan'da işaret eder, s. 86/ 194, ve CendJ ise Fusus üstüne yazdıgı şerhinde 
atıfta bulunur. Nuh üzerine olan bölüm. ş. C. Aştiyani bu şerhin bir edisyon kritigini hazırlamaktadır; 
belki de lbn Arabi'nin şaheseri üstüne yapılmış yüzden fazla eserin en öneınlisidir. 791 tariiili mükem· 
ınel bir yazmayı esas aldım; Kılıç Ali Paşa 606. Öteki degerli lstanbul yazınaları şunlardır: Nuruosmattiye 
2457 (yedinci yüzyıl); Şehid Ali Paşa 1210 (869'da Fatih sultan Mehıned için istinsah edilmiştir); Laleli 
1417 (824 tarihli); Halet Ef. 261; Reşid Ef. 405 (895 tarihli); Şehid Ali paşa 1241. 
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kün varlıklara sahibiz. bunlar da doğnıdan doğnıya üç türe ayrılmaktadırlar. Birinci sı
rada hala bütünüyle Zorunlu Varlıgın özelliklerinin yani Birlik ve batini oluşun hükmü 
altında bulunan varlıklar yeralır, ki bunlar Ruh'lardır. Sonra bütünüyle imkanın özellik
lerinin yani çokluk ve tezalıürün hükmü altında bulunan başka varlıklar gelir ki, bun
lar da duyulur dünyanın gerçeklikleridir. Son olarak ise özellikleri oldukça iyi denge
lenmiş ne Zorunluluğun ne de imkanın hükmü altına girmiş hayali (misali) varlıklar 
gelr. Derken salt Zorunluluktan salt imkana kadar tüm düzeyleri bir tek bütün içinde 
bir araya getiren Kamilİnsan her şeyin sureti (form) içinde zuhur eder. (l9) 

O halde lbn Arabi'nin en önde gelen müridi tarafından açıklandığı şekliyle Beş 
tlahi Hazret şunlardır: \D tlahi, (2) Ruhani, (3) Hayali, (4) Duyusal ve her şeyi kuşatıcı 

insani düzeyler. Konevi'nin ikiden üçe iledeyişi beş Hazrete gidişe açıklık kazandırır. 

Belki de bu hususlan zaten açıklamış olduğundan veya bunların çok açık seçik olmala
rından dolayı, öyle anlaşılıyor ki, takipçiteri düzeyierin şeylerin mahiyetinden türerne 
sürecini tekrar etme ihtiyacını duydukJan gibi; Merkezi Hazret ve iki yanda sıralanan, 
öteki dört Hazretle çoğunlukla ilgilenmemişlerdir. Onlar kendilerini daha çok Tan-· 
n' dan ya da Bilgi Hazreti'nde duyulur dünyaya dogro olan dört iniş düzeyi ile ilgili tar

tışmaya açıklık kazandırmaya vermişlerdir. 

Konevi'nin müridi Fergani altı tümel taayyün düzeyinden sözeder. Bu durumu, 
onun taayyünsüzlük düzeyini ilk mertebe olarak düşündüğü, sonra da şeyhi gibi, diğer 
beşini sıraladığı şeklinde değerlendirmek mümkündür. Ancak, ilk düzeyden "Ok Taay

yün" olarak söz ettiği ve terimleri kullanışındaki titizliği göz önünde bulundunılduğun
da kanaatimce, onun, Bilgi düzeyine takaddüm eden ek bir taayyün düzeyini kasdetti
ğini (discern) söylemek durumundayız. 

Bu düzeyi Konevi de tefrik etmemiş değildir; ancak, O, Hazretleri tartışırken 
onu gözden ırak tutmayı veya Birinci'de yedirmeyi tercih eder. Dahası, Fergani'nin ya
zıları açıkça Konevi'ni öğretilerine dayanır; ve her ne kadar Konevi'nin en iyi bilinen 

eserleri Fergani'nin ele aldığı konuların bir ölçüde çok azını tartışsa da, bu bağlamda 
onun kısa eserlerinden biri bu konuların tümünü ana hatlarıyla açıklar (ZO)_ 

tık taayyünle ilgili olarak Konevi şöyle yazar: "Tanrının vahdet olarak taayyünü, 

taayyünsüzlük ve sınırsızlığı takip eden bir tarz (mode)'dır. Bu birlik'ten sonra O'nun 
Kendisini Kendisiyle Kendinde bilmesi tarzı gelir. .. Böylece bilgi ilişkisi Ehadiyyet 
(Dışlayıcı Birlik)' i takip eden Vahdaniyyet (Kuşatıcı Birlik)' e aittir, ki Ehadiyyet de sıra
sında bilinmez, 'faayyün Etmemiş, Sırursızlığı izler" <21). 

19- Konevi bu ıasnifi !'cazu'l-beyan'da taruşır, s. 379/ 510-11 
20- Tahrini 'I-beyan fi takriri şu'abi'l-iman ve rutabi'l-ihsan. Ben bu eserin lsıanbul'da bulunan şu yazmalara 

dayanarak bir tahkikini hazırladım: Crh. 1001/4, 2054/ 9; Fatih 1394/2, 2630/ 1; Şehid Ali Paşa 1340/2. 
1384/7; Halet ef ilavesi 66/6; Peyzullah 2163/ 13; Topkapı E. H. 564/3. 

21- El-Hadiye, bu eserde Konevi, Nasireddin Tusi kendi sorulanna verdigi cevaplara karşı cevaplar verir. 
Onların bu meknıplaşmalannın ınuhtevasına ilişkin bir özet için, bkz. W. Clıitlick "Mysticism versus Phi· 
losophy in Earlies Islaınic Histoıy: The al-Tusi, al-Qunawi Correspondcncc", Religious Studies, XVII 
(1981), 87-104. 
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Buna göre !lk Hazreti, fililen iki Hazret şeklinde düşünrnek mümkündür: Birlik, 
fakat tüm öteki sıfat ve isimleri dışarıda ttıtan bir Birlik ve tüm sonsuz ayniarı ve şeyleri 
kendi nesnesi olarak alan Bilgi. Bu iki düzey, İbn Arabi Okulu'nun öğretllerine aşina 
olanlarca "Dışlayıcı Birlik" (el-ehadiyyet) ve "Kuşatıcı birlik" (el-vahidiyyet) olarak bili
necektlr. Öyle anlaşılıyor ki bu iki terimi İbn Farid üzerine yazdığı şerhle Fergani po
püler hale getirmiştir. Ama yine de bunları eserlerinde iki yerde birleştiren ilk kişi 
muhtemelen Konevi'dir (yukarıdaki gibi, başka yerlerde, el-vahidiyyet yerine el-vahda
niyyet'ten sözeder.) Bu iki yerden birinde Konevi şöyle yazar: "Dışlayıcı birlik (el-eha
diyyet) Birlikte muhtevi tüm tarziann ortadan kaldırıldığı (bir düzeydir), buna karşılık 
Kuşatıcı Birlik' (vahidiyyet)te bunların varlığı kabul edilir." cıı) Öteki pasajda ise şöyle 
demektedir: "Tanrı'nın, doğrusu sadece kuşatıcı Birlik bakımından bir şey ya da şeyle
rin ilkesi ve kaynağı olduğu söylenebilir. Kuşatıcı Birlik, Dışlayıcı Birliği izler ve izafi 
çokluğa sahip olan isim ve sıfatiann kaynağıdır." C23) . 

Kısaca, biz Tanrı'yı, kendisiriden başka hiçbir şeyin bulunmadığı Birliği merte

besinde kavradığımııda O'nu başka bir şey değil Varlık olarak düşünebiliriz; bu durum 
her şey O'nun Tekliği tarafından tüketilir. Veya O'nu her şeyin kaynağı olarak, Sonsuz 
Bilgisinde tüm ayniarı bilen ve dilediğinde bunlara varlık balışeden Yaratıcı olarak dü

şünebiliriz. lkirıci bakış açısından O'nun tekliği potansiyel olarak herşeyi içerir. 
Fergani, bu iki görüş açısını birinci ve ikinci taayyün düzeyleri olarak düşün

mektedir. O şöyle yazar: 
Tümel düzeyler, ikisi Allah'a, üçü de sonradan olan varlıklara (el-kevn) ait ol

mak üzere, beşle sınırlıdır. Sonra bir altıncısı bunların hepsini kovar. 
Mertebeler, tezahür ve tecelli mahallesi olduklarından bunlarda zah.ir olan her 

bir şey ya, sonradan varolmuş şeylere değil, yalnız Allah'a veya hem Allah'a hem de tü
remiş şeylere zahir olmak durumundadır. 

Birinci düzeye "Gayb Menebesi" denir; çürıkü burada türemiş (sonrauan ortaya 

çıkmış) her bir şey ya bizatihi veya benzeri şekilde gaybdır. Dolayısıyla burada Tan
rı'dan başka hiçbir şey zahir olmaz. 

Bununla birlikte, tezahür varlıklardan iki şekilde selbedilebilir (kaldırılabilir). Bir 
yandan bunların varlıklarını bütünüyle oluınsuzlamak mümkündür; zira "Allah vardır 

ve O'nunla birlikte başka hiçbir şey yoktur. • Böyece tezalı ür bunlardan hem Bilgide; 
hem de varoluşta olumsuzlanır; çünkü bunların varlıkları (ayn'lan) bütünüyle selbedi

lir. Bu tecelli yeri (meda) !lk Taayyün veya Gayb'ın tık Mertebesidir. Öte yandan, zu
hurun (dış varoluştaki) sıfatı, şeylerin ayniarında -bunlar Bilgi'nin başlangıçsızlığında 
gerçek kılınıp, ayrımlaştırılıp ve değişrnek bir şekilde tespit edildikleri halde- olumsuz
lanabilirler. Bunlar, tıpkı bizim zilı.inlerimizde bulunan hayaller gibi, Bilen' e zahir olur
lar, ama kendilerine veya benzerlerirıe olmazlar. bu tezahür yeri de İkinci Taayyün, 
Manalar Alemi ya da lkirıci Menebedir. 

22- Tahriri'l-beyan 
23- EI-Fukuk, s. 238 
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Zahir olanın hem Bilgi'de hem de varoluşta (vucud) aynı zamanda türemiş şey
lere de zahir olduğu yer olan tezahür ve tecelli yerine gelince bu üç türlüdür. Birincisi, 
bu öyle bir tezahür yei olabilir ki burada zahir olan, türemiş ve var olan, ama özlerinde 
bileşik olmayan şeylere de zahir olur. Buna "Ruhlar Mertebesi" denir. İkincisi, öyle bir 
tezahür yeri olabilir ki burada zahir olan şey var olan bileşik şeylere de zahir olur. Son
ra bu bileşik, varolan şeyler -bunlar bölünme, parçalanma, ayırma ve ulamaya uğra
mazlar anlamında- ya latif olabilir, ki bu durumda onların tezahür yeri ve şeylerin onla
ra zahir olduğu yere "Misal Mertebesi" denir; veya bu bileşik varlıklar -bölünme, parça

lanma, ayırma ve eklerneye açık oldukları anlamında- ya latif şeylerle ilgileri bakımın
dan veya gerçekten, yoğun olabilirler. Sonraki durumda bunların tezahür yeri ve bun
lara zahir olan şeyin kendisinin zahir olduğu yer "Hissi !drak Mertebesi" "Şehadet Ale
mi" ve "Cismani Varlıklar Alemi" olarak adlandırılır. Sonra Hakiki !nsan her şeyi kuşatır 
(bakınız diyagram) (25) . 

(1) ayniarın tam 
olumsuzlanması 

~ 
~ C =Dışlayıcı-Birlik) 

yalnız Allah'a zahir 

~ (2) dış varoluştan 

·ı:: 
olumsuzlama, ama (6) 

V Bilgi'den degil 
... ~ 
lll :O / (=Kuşatıcİ-Birlik) Kamilİnsan 

~~ 

~ /1 
«~-.: 

~ (3) bil~ik olmayan 

/ (=Ruhlar Alemi) 
hem Allah'a, hem 

de başkalanna ( 4) la tif (=:Misal Al emi) 
zal1ir 

"" bileşik 

(5) yogun C =Cism~nı Varlıklar) Alemi 

Ferganl'nin, ayniarı beş tümel düzeye ayırması 

Başka bir yerde Fergani hem birinci, hem de ikinci taayyünleri lik Hazrete dahil 
eder ve böylece de şeyhinin şemasına geri döner. 

Belli bazı gerÇeklikler işaret etmiş olduğumuz tümel hakikatler için bir mahal 

24- Fe.rgani Birinci ve İkinci Hazret ya da Taayyünleri bu alıntılann işaret edebileceginden, çok daha komp
leks ve ince bir tarsda tartışır. lbn al-Fariz üstüne olan şerhine yazdığı girişte -özellikle Arapça nüshasın
da- Konevi'nin bu meselelerle ilgili öğretilerinin olabileceği ölçüde açıkhga kavuşturulması arzusunda 
olduğunu izhar eder. lbn Ara bi okulunun daha sonraki şahsiyetleri onU:n tahlilinin karmaşıklığının bü
yük bir kısmını genellikle göm1ezlikten gelirler. Onun göıüşlerinin enine boyuna tartılması başlıbaşına 
bir makale yazılmasını gerektirir. · 

25- Munteha'l-medarik, s. 25; Nakdu'n-nusus'ta iktibas edilir, ss. 29-30. 
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olarak iş görür. .. Öyle görülüyor ki hallere 'mertebelcr", "alemler" ve "hazretler" denir. 
Bunlar dört türe ayrılır ve bir beşincisi ise hem tikelleşmiş bir hazır oluş (tafsilen) ve 
hem de toplam bir birlik olarak (icmalen) bunlan kuşatır. 

Birincisine "Hazret, Gayb ve manalar mertebesi" denir. Birincisi ve ikincisi taay
yünlerle bu ikisinin kapsadığı, yani birinci planda (llahi) durumlar (şu'un) ve tarzlar ile 

llahi ve türemiş gerçekliklerle olan Zat Hazretidir. 
Karşıt bir konumda yer alan ikinci Hazrete ise "Şehadet ve hissi ldrak Mertebesi" 

denir. Bu düzey Ralıman'ın Arşından toz-toprak dünyasına kadar uzanır ve bunlar do
gan ve arada bulunan her şeyi yani cins, tür, bireyler ve dünyanın suretlerini kuşatır.C26) 

lniş yönünde Gayb Mertebesini takip eden üçüncüsüne "Ruhlar Mertebesi" denir. 
Yükşeliş istikametinde "Hissi ldrak Alemini" takip eden dördünci.isüne "Ayrık 

Hayal ve Misal Alemi" denir. 
lnsani ve elemental suret bunları icmalen kapsadıgı halde, alemin gerçekligi 

bunların hepsini tafsilen kapsar (içinde toplar) (27)_ 

26- Fergani, hazretlerle yani bunların Kalem, Levh, Arş ve Kürsü gibi geleneksel kozınolojik semboUerle 
olan ilişkisi ile ilgili bir ıartışmayla çok sıkı bir baglanıısı bulunan önemli bir tartışmaya aufta bulunmak· 
ıadır. Bu tartışma, özellilde lbn Ar.ibi'nin kendi yazı!anyla ilgili oldugunda, son derece karrnaşıktır. Ben 
burada Konevi'nin şemasırun daha sonraki çalışmalara ilk katkı oldugu söyleyebilirim. Konevi onıolojik 
ınerıebelerin inen düzenini birçok yerde şu şekilde özetlenebilecek ıerimlerle tanımlar: Gerçeklerin 
Gerçekligi (Hakku'l-hakaik) Duman (ama), kalem (KuUi' Akıl), kvh (Ku Ili Ruh). Arş (Dokuz Gök), yedi 
gök, dört unsur, üç melekuı, insan. Bu şema ile Beş Hazreı arasındaki tekabüliyeti Konevi'nin eserlerin· 
deki çeşitli auf ve işaretlerden ve yine onun kısa Farsça risalelerindt:n birinin birçok elyazmalarından -ki 
burada o bunların bazısını açık bir biçin1de ifade eder- çıkarmak ınu!l'ırundiir (Konya Mevlana Müzesi 
1633, varak 1186). Hakku'l-hakayik Ehadiyyet ya da Muhamınedi Haı-jkaıe ıekabül eder. Ama (bulut, 
duman)'ya Hz. Peygamberin şu soruya verdigi cevapta işaret edilir: "Rabbimiz yaratıkları yaratmadan 
önce neredey<li?" "An~'da" diye cevap verdi o, "Onun ne Ustünde, ne de alunda bir hava vardı.• Bu ha
kikat Konevi'nin ınetafıziginde merkezi bir rol oynar. Bu, gerçi zaman :?,.aman saha bakımından daha ge
niş dolayısıyla onun şemasına Ilk Hazretle eşit gibi, görünse de, öyle anlaşılıyor ki Vahidiyyete tekabül 
etmektedir (Fergani'nin şeınasında birinci ve İkinci Taayyiinler) Ruhlar Alemi Kalemden Levha kadar ve 
misal Alemi ise Levh'tan Arşa kadar uzanır. nihayet Cisimler Aleını bizzat Aı-ş'tan başlar, Küı~~i'yü ve ye
di gögü kuşatır ve fiziki alemdeki her şeyi içine alır. 
Insanın uhrevi varoluşuna ya da ölümden sonra Allah'a dönüşlin onıolojik mertebelerin<. gelince, birin· 
cisi Berzahtır; arkasından Diriliş, sonra cenner ve cehennem, sonra "ruyet yakın lı~!~" (kesibu'r-nı 'ya) ve 
en son o larak da Hakikatler Hakikati gelir. Tabii, Berzah Misal Alemine tekabUl ederken, Diriliş bu 
alemden bir sonraki mertebeye intikale denk düşer. Cennetin çeşitli nıertcbeleri Ru'yeı yakınlığı en yük· 
scgi olmak üzere ruhlar alemine aittir. Derken Kanılllnsan Ruhiann en üstününü bile aşarak ·yokluga• 
(nonexistence) ve ama ya da Hakku'l-Hakaik mertebesinde Allah'la kainı olmaya döner. 
Bu şernanın içinde cehennemin yeri beninl için hala açık degildir. Belli bazı mülahazalar, öyle göıi.inü· 

yor ki onu daha aşagı bir ruhani aleme (melekuı-i esfel) yerleştirınekıedir (ki şeytanlar ve cinler buraya 
aittir; ceheonemin süresiz devamı onu bir çeşit nı hani varoluş içine yerleştirınektedir). Bir pasajda Ko
nevi lanetlileri "aşağı dünya" düzeyine (menebesine) yerleştirir; bu öyle bir tabirdir ki genellikle Şeha· 
det Alemine dalalet eder; ama bu pasajda büyük bir olasılıkla Misal Alemine işaret euuektedir. O, lanet· 
liferin "bUeşim ve bayağılıgın baskısı alunda kaldıklarını" söyler ... "Onların ruhi ycti ve vasıfların dogaı 
yeıileri (klıvahuın eı-tabi'iyye) tarafından bozulnıuşıur. böylece ruhi cevherleri lıiçliğe dönmüştür" (Şer· 
hu'l-hadis, XXI; bkz. benim makale, "Corrın1entary ona Hadis by Sdr al-din Quanawi," Alserat, VI, no. 1 
(1980), 2330. Onıolojik alçalış ve yükselişle ilgili iki yayın menebeleri kon\lsunda bkz. Mifuihu'l-gayb, 
Fenari'nin Misbabu'l-lns'inin kenarında (Tahran, 1323/1905-1906), ss. 225-26, el-Fukuk, s. 190, l'cazu'f. 
beyan, ss. 197-98/310-11 

27- Mcşariku'd-darari, s. 36; pasajın çok büyük bir bölümü Nakd\l'n· n\IS)JS'ta ikıibas edilmiştir, ss. 31-32 
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Burada Fergani, Hazredere ilgili çeşitli sınıflamalara herşeyi Kuşatıcı Düzeyi ale
min gerçekliği ve insanın sureti şeklinde iki boyutlu yapmak suretiyle başka bir öğe 
daha ekler ki böyle bir formüllendirmeyi ben başka bir yerde görmedim. "Gerçeklik" 
de "ayn" gibi Bilgide varolmayan" dış tezahürde var olan veya varlık ya da yoklukla sı
nırlandınlmamış olarak düşünülebilir C28). Ki "alem" yukarıda söylediğimiz gibi, "Al
lah'tan başka her şeydir." Buna göre, eğer gerçekliği en geniş ve kayda tabi tutulmamış 

bir anlamda alacak olursak, "alemin gerçekliği" Bilgide bilinen ve baştan sona antola
jik düzeylerde sınırlarunış bulunan tüm nesne (ayn) ve şeyleri içine alacaktır. "Si.ıret" 
(form)'i ele alacak olursak, bu "mana"ya karşı bir konumda yeralır ve onun dış veehe
sini temsil eder. "Suret-mana" ikiliği fiilen "zahir-batin" ikiliği ile eşanlarnlıdır. "Unsuri" 
(elemental), yani dört unsurdan oluşmuşluk, suretin Cismani Varlıklar aleminde kaim 

olduğuna ve gerçekten fiziki gerçekligi anlamına geldiğine delalet eder. Bu bakırndan 
öyle anlaşılıyor ki, Fergani zahiri olarak !nsan-ı Kamil'in fiziki bir insan olduğu halde 

batini olarak her şeyin gerçekliğini kuşattığını söylemektedir. 
Şu da söylenebilir ki Fergani'nin -eserinin daha popüler Arapça nüshasındaki

ontolojik düzeylere ilişkin ilk tasnifi çok geniş etki yapmış olan bir sınıflandırmadır. 
Bununla birlikte beş Hazreti muhafaza etmek ve altıya çıkarmaktan kaçırunak için işa

ret ettiği her şeyi kuşatıcı düzey genellikle görmezlikten gelinir. 
Her ne kadar Cendi Fusus üzerine yazdığı devasa şerhinde mütemadiyen birey

sel Hazredere atıfta bulunsa da, bunları çok nadir olarak birlikte ele alır ve yalnız bir 
vesile ile bunların "Beş ilahi Hazret" şeklinde tartışmasını yapar. Bu pasajcia o, bunla
rın tasnifı ile ilgili biraz daha farklı bir şema sunar; çünkü Hayal alemini iki hazret ola
rak telakki eder ve insan-ı karnil'den ayrı bir düzey olarak sözetmez. Bu taksirnin Ko
nevi'ye atfedildiğihi görmüş olsam da, böyle bir şeyi onun eserlerinde bulamadım. <29) 

Konevi ve takpiçileri hayal ya da misal alemini ikiye ayırılar; fakat Beş Hazretten 

söz ederlerken bu ikisinin genellikle birleştirirler. Birincisine "aynk" (munfasıl) denir
ken, ikincisine "bitişik" (muttasıl) olarak atıfta bulunulur. birinci türden olan hayal in
sanın olağan bilinçliliğinden bağımsızdır ve doğrudan doğruya Ruhlar Alemini yansıtır. 

Bu yüzden lbn Arabi Fusus'un dokuzuncu bölümüne "Yusuf Kelimesinde Tecessüm 
Eden Nur Hikmeti" adını verir. Fakat, beklendiği gibi, llahi "Işık" İsmini tartışmak yeri-

28- Bkz. ı. notta zikredilen "Sadreddin Konevi" ile ilgili ımıkale 
29- !bn Arabi'nin şiirinin iki dizesi (Kunna hurufen a'liyat leın nukal Muteallekat fizura a'la'l-kulal) ile ilgili 

kısa yorumun yazarı, Hazretleri bu şekilde taksim eder ve şeınayı Konevi'ye atfeder. Cami bu pasajı 
Nakdu'n-mısus'a alır (ss. ?2-33; ve aynca bkz. ss. 515-17). Bazı yazmalarda bu eser Konevi'nin şarihlerin· 
den biri olan Fenari'ye atfedilir. Bu eserin yazınaları bir tek yazar ya da başlık altında tasnif edilmediğin· 
den -bu yüzden bunları bulmak sadece şansa kalıyor- karşılaştığım eserleri zikrediyoruın: Raşid Ef. 
344/6 Cvaraklar 57-61; Fenari'ye atfedilir.); Hakim Dolu 939/2; Crh. 2054/5 ( varaklar 49-51), 2061/26 (ek
sik), 2097/2 Cvaraklar 5-7); Fatih 2630/5 Cvaraklar 116-119; Fenari'ye atfedilir vee 881 tarihlidir); Ayasofya 
2090/3, bu şiirin aynı dizeleri ile ilgili en azından iki şerh daha bulunmaktadır. Birincisi Cemaleddin 
Ebu'I-Mehasin tarafından Badardiye bilinen, Sadreddin İskender el-Şerif el-Hasani'nin oğlu Şihabeddin 

Ahıued'e cevaben yazılmıştır. Cyazmalar: Şehid Ali Paşa 1389/2, 777 tarilıli; şehid Ali paşa 1288-99). Tar· 
t.ışmanm düzeyi yüksektir ve lbn Arabi okulunun bilinmeyen bir şeyhinin yasınının ir ömegini gözönü· 
ne serer. !kincisi elyazına kitabın başında Kaşani'ye atfedilir: Crh. 2054/4, varakla.r 47/49 
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ne Hayal Alemi ile ilgilenir. Şarihler bu durumu onun cismani varlıklar Alemine nisbet
le nurani, fakal Ruhlar alemine nisbetle karanlık olan aynk hayale işarel ettigi şeklinde 
açıklarlar. 

Bitişik Hayal ise bireysel insana baglı ve onun yetileriyle kayıtlı olan Hayal Ale

midir. Konevi bu iki tür hayali şöyle anlatır. 
Misal Aleminin Allah'ın zahir isminin tezalıtir yeri olan -alemin dış şekliyle, tıpkı 

insan zihni ve hayalinin kendi dış suretiyle olan ilgisi gibi ilgisi vardır . 

. . . Misal Aleminde hiçbir eksiklik Allah'ın Bilgi veya kudretine halel vermez, ta
savvur edici güç (el-kuvvetu'l-mutasavvıra) (hayali yeti) işte bu Kudretin bir nüshası
dır ... böyle olunca bu alemdeki hiçbir şey Bilgi ile uyum içinde olmadan cismani bir 

şekil almaz. Bu Bilgi'ye hiçbir bilgisizlik ilişmez. Bu bakımdan, hayali suretler (aynlar 
bizatihl olduklan şekilde) dogru bir biçimdelekabül etmek durumundadırlar. Aynı şey 
Ruhlar ve Yüce Nefsler (en-nufusu'l-'aliye) hakkında da söylenebilir (yani aynı zaman
da şeylerin gerçekliklerini dogrudan dogruya yansıtan Ruhani Alem hakkında) Ama in
sanda durum farklıdır. Çünkü insanın hayali yetisi (gücü) ruhunun nuraniligine ve ru
hunun zaten bildigi şeye bağladır ve ondan aşağıdadır. Ruhu hayali yetiye dikte eder 

ve bu yeti de onu olduğu gibi alınaya koyulur; fakat bu durum beynin (ed-dimag) şart-· 

Jannın ınükemmcligi, yapının sağlamlığı ve dengesizliği ve zaman ve mekanın özellik
lerine uygun olarak olur. Bu, Misal Aleminde somutluk kazanmış şeylerta zıtlık göste
rir; yani önce "Batın" 1smine ikinci olarak da Akıllara ve Ruhlara. Bu bakımdan, insan
ların sınırlı hayalierirlin Misal alemiyle olan ilişkisi, derelerin ondan ayrılmakla ile bir
likte bağiantıyı sürdürdükleri büyük bir ırınakla olan ilişkisidir. Başka bir ifadeyle, her 
hayalin bir yanı Misala alemine bitişik ve bağlıdır. Bu yüzden, insanın hayal ve rüyetle
rinin dogrulugtınun bir dizi nedeni vardır ... (30) 

Bu giriş sayesinde, Cendi'nin Hazretlere ilişkin burada özetlediglm tanımının 

mantığını anlayabiliriz. Birincisi Manalar Alemidir. Bunlar Allah'ın Bilgisininin nesnele
rinin ezelde aldığı suretlerdir. Allah dostları (veliler) bunlara "değişmez aynlar" derler. 

!kincisi Ruhlar Alemidir ki, aşkınlık, ululuk, arınmışlık, birlik, basitlik, üstünlük 

ve nuranilik gibi sıfatlar bu aleme aittir. 
Üçüncüsü Misal Alemidir. Burada tecelliler cismanileşir, şekilüstü aynlar şekle 

dönüşür (personifıed), Isimler ve Sıfatlar, suret kabul eder ve Ruhlar şekil ve göıi.intü

ler içinde hayali olarak tezahür ederler. Çünkü bu alemde bunların tümü cismanileş
me, biçime bürünme ve hayaller içinde kendilerini izhar etme gücüne sahiptir. Bunlar, 
gerçi bizatihi şekilüstü ya da ruhani olsalar da, dsmani şeyler olarak algılanırlar. 

Dördüncü Hazretle Ruhlar ve manalar, hayal yetisine sahip her canlı tarafından 

hayali şekil ve biçimler olarak algılanırlar.Bu mana ve Ruhlar algının çeşitli bileşenle
riyle uygunluk içine ve her iki taraf arasındaki yakınlık, farklılık, ilişki ve ahenge uy
gun olaraksuret ve biçime bürünürler; fakat ortak duyudaki (el-hissu'l-müşterek) ha
yali yeti tarafından da kayda tabi tutulurlar. 

30- El-Fukuk, s. 205, keza Şerhu'l-hadis, XXII 
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Üç ve dördüncü Hazretler arasındaki fark, üçüncü Hazretin içinde Ruhlar, ına
nalar ve tecellililerin inip zahir olduğu ilk hayali suret, biçim ve şartlardan ibaret olma
sıdır. Bu suretler, biçimler ve şartlar, Ruhlar ve manalar için (Ruhlara ve manalara yara
şan) ruhani ve nurani "bedenler" (kavalib) ya da "binalar" (heyakil)'dır, algı sıfatları ile 
ilişkili ya da ortak duyu'da değil. Ama dördüncü Hazrette söz konusu bu süretler, için
de zuhur ettikleri mahalle uyarlar ve mahallin düzeyi ve algısına tekabül ederler. 

Beşinci Hazret cismani varlıklar alemidir ... (31) 

Gerçi Cendi, insan-ı kamil'den ayrı bir hazret olarak sözetmese de, bir sonraki 
paragrafta beş hazretin tamamının onda (!nsan-ı Kamil) toplanıp birleşmelerinin nasıl 
olduğunu tartışır. C3Z) 

Kaşani, tıahi Hazretlerle ilgili görüşlerini Fusus üzerine yazdığı şerhle şöyte 
özetler: 

Sufilerin anlayışına göre beş alem vardır ki, bunlardan her biri, içinde Allah'ın 
zahir olduğu bir Hazrettir: (1) Zat Hazreti, (2) !sim ve Sıfatlar Hazreti, yani Uluhiyet 
Hazreti (3) Fiiller Hazreti, yani Rububiyet Hazreti; (4) Misal ve Hayal Hazreti ve (5) Şe
hadet Hazreti. (Her bir durumda) alttaki üsttekinin hayali ve tezahür yeridir. En üstteki 
(zat ya da ) Mutlak Gayb Alemidir; aynı zamanda buna "Gaybu'l-Guyub"da denir. En 
alttaki Şehadet Alemidir, ki bu hazrederin sonuncusudur. C33) 

Burada Kaşani'nin başkalarının genellikle Hazret olarak düşünmediği taayyün

süzlük düzeyini, Hazrederin ilki kıldığını görüyonız. Bu durumda Bilgi Hazreti (Kone
vi) veya ikinci Taayyün Hazreti !kinci Hazret olmuş oluyor. Üçüncüsü, Allah'ın Kudie-

31- Şerhu Fususı'l-hikem, hutbe ile ilgili §erh, haınd ile ilgilionuncu taıtışma 
32- Hazretler ıneratibindeki kesin yeri bakımından karışıklık yaratabilecek "hayal" teriminin başka bir kulla

nımına bu noktada işaret etmek yararlı göıünüyor. Belli bazı pasajlarda Konevi Mutlak Misal Alemine 
(alemu'l-misali'l-mutlak) atıfta bulunur ve bu arada da onu Merkezi Hazretle, yani İnsan-ı Kamil ile öz
deşleştirir Cl'cazu'l-beyan, s. 62/167; Şerhu'l-hadis, XVII). bu tür bağlamlarda, O, Mutlak Hayali "Amii' 
ile özdeşleştiren lbn Aı·abi'yi takip eder. (bkz. yukarıda not 26) ve sonrakine "kuşatıcı hazret ve kuşatıcı 
mertebe" der. (el-Futuhanı'l-Mekkiyye, (Beyıut, tarihsiz), II, 310; krş. lbn Aı'abi'nin teknik terminolojisi· 
ne ilişkin paha biçilmez sözlük, S. el-Hakim, ei-Mu'ceınu's-Sufı (Beyrut, 1981), ss. 447 vd., 820 vd. ve H. 
Corbin, Creative Imagination in the Sufısın of İbn Arabi (Princeton: Princeton University Press, 1969), s. 
186, Keza lbn Aı·abi Ama'yı "içinde tüm yaratıkların tezahür etti~i" ve "tüm alemierin cevheri" olan Ra h· 
man'ın Nefesi ile özdeşleştirir (Futuhat, III, 465, II 313). Konevi de aynı özdeşleştirmeyi yapar ve 
Ama'nın "Kamil İnsan'ın kamilİnsan olduğunca mertebesi oldu~unu" ilave eder (l'cazu'l-beyan, s. 47-
150). Kısaca Konevi, Mutlak Hayal' i Merkezi Hazret olarak tasnif etmekle, onun, İnsan-ı Kamil'in isimle
rinden biri olduğunu kabul etmektedir (zira !bn Arabi tarafından, en azından belli bazı balaş açılarından, 
kırk kadar ismi daha ınüteradif olarak kullanılmaktadır, bkz. (el-Mu'ceınu's-sufı, s. 158) Fakat Mutlak Ha
yal ile İnsan-ı Kamil arasındaki tekabüliyet çok geçmeden İbn Arabi takipçileri tarafından gözden ırak 
tutuldu. Kpnevi, yukanda ış;,ret edildiği üzere, buna işaret etmektedir. Fergani ise kendisinin Farsça Me
şariku'l-darari'sinin girişinö; bunu iki kez zikreder (ss. 23, 39-40); fakat aynı eserin yine kendisine aiı 
Arapça nüshasında (lll" 'Heha'l-nıedarik), bu terinıi lrullanmaz; belki de onun zaten safdışı edilmiş oldu
ğuna işaret etınektedir. Meşarik'in her iki pasajmda da, ergani Mutlak Hayal'i Ama ile özdeşleştirir; ve 
ikincisinde ayrık hayalin "Mutlak Ama-hayal'den ayrılan bir akıntıya benzediğini" yazar. lbn Arabi'nin 
daha sonraki takipçileri Mutlak Hayal tabirini ayrık hayalin eşanlamlısı olarak canlandırırla~ (sözgelimi, 
el-Kayseri, Şerhu'l-Fusus, ss. 27, 184; Nakdu'n-nusus, s. 156. Corbin, Creative Imagination adlı eserinde 
bu sonraki yorumlara uyar (bkz. özellikle s. 120) ve bu hata onun kanıtının büyük bir kısmı için temel 
teşkil eder. 

33- Şerhi Fususu'l-Hikem (Kahire, 1966) Yusufbölllmii, s. 132 
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tini haricen izhar ettigi mahaldir; ki burası O'nun Rtıbubiyetinin en açık bir şekilde sez

gilendigi yerdir; yani Ruhlar Alemi. Dördüncü ile beşinci çogtı semalardaki sıra ile ay

nıdır ve Karnil losandan ise sarf-ınazar edilir. 
Gerçekten Kaşani, Hazretleri dikkat çekecek şekilde basitleştirir ve onlara taay

yün etmiş ve etmemiş bütün Varlıgı kuşatır. Ama Kamil insanın onun semasına yeri 

yokn.ır; dahası onun, Kamil losanın Hazretlerle ilgili bakunından rolünü başka yazıla
nnda açıkland.ıgına da rastlanmaz. Onun, hazretleri bu şekilde tasnif etmesinin ne<,leni 
bir ölçüde şu gerçekte yatıyor olabilir: O, Ehadiyyet Hazretini Zat'la özdeşleştirir (3

4) ve 
böylece de Konevi ve Fergani'nin Hazredere ilişkin tartışmalarındaki birçok inceligi 

görmezlikten gelir. 
Kayseri'nin şeması Konevi'ninkiyle büyük ölçüde örtüşür. O, Fusus üzerine yaz

dıgı Giriş kısmında şöyle yazar: 
Külli Hazrederin ilki (1) Mutlak Gayb Hazretidir. Onun alemi, Ilmi Hazretteki sa

bit aynlar alemidir. Bunun karşısına (2) Mutlak Şehadet Hazreti vardır, bunun alemi 
mülk alemidir (Duyu Algısı Alemi). Sonra lzafi Gayb hazreti gelir ve bu da ikiye ayrılır: 
birincisi (3) Mutlak Gayb'a yakın olan hazret, ki bunun alemi Melekut ve Ceberruti (35) 

Ruhlar alemi, yani mücerred akıllar ve nefsler alemidir. lzafi Gayb' Hazretinin ikinci 
kısmı ( 4) Şehadet'e yakın olan alemidir. O'nun alemi misal alemidi c. lzaft Gayb'ın iki 
kısma ayrılmasının nedeni Ruhiann hem mutlak şehadet alemine uygun hayali suretle

re, hem de Mutlak Gayba uygun düşen akli mürecced suretiere sahip bulunmasıdır. 
Beşincisi ise (5) yukarıdaki dört hazreti kendinde toplayan Hazrettir. Bunun alemi tüm 
alemleri ve bu alemlerde bulunan her şeyi kuşatan insani alemdir (36). 

Bu pasajın hemen arkasından gelen satırlarda Kayseri, Hazretlere başka bir ba

kış açısından bakar; dolayısıyla bu kez de gördügümüz başka şernaları dile getirir. 
Buna göre (1) Mülk Alemi, mutlak Hayal Alemi olan (2) Melektır Alemini n, maz

harı (tezahür yeri)dır. Bu da sırasında (3) Ceberut Aleminin, yani soyut Gerçeklikler 
Dünyasının mazharıdır. Bu alem de (4) Sabit Aynlar Aleminin mazharıdır ki bu da (5) 
ilahi İsimler ve Vahidi Hazreti izhar eder; o da bizatihi (6) Ehadiyyet Hazretinin mazha
rıdır <37). 

Bu ikinci tasnifte, Kayseri, Kamilinsanı gözardı eder ve Konevi'nin ilk hazretini 

üç düzeye ayırır: Ehadiyyet, Vahidiyyet ve A'yan-ı Sabite düzeyleri. Buna baglı olarak 

34- O bunu kısa risalelerinin ikisinde açık bir biçimde ifade eder; birisi "hakikanı'z-zati'l-ilahiyye• konusu 
üstüne, öıeki de Fas! fı'l-vucud adını taşımaktadır. (Ayasofya 4875, varaklar 81-83 ve 84-85). 

35- Farsça risalelerinden birinde (Tabsıranı 'l-nıubtedi ve tezkiranı'l-muntehi) Konevi Melekuı'u "üst ve "Alı' 
diye ikiye ayırır. Birincisinin yakın melekler ya da karubiyyan alanı oldugunu ve •yenilmezlik" Onvinci· 
bility) diye isimlendirildigi h;ılde sonrakinin aşagı melekler sahası oldugunu ifade eder. Kayseri burada, 
gerçi çok sayıda sufı Yenilmezlik Alemini Isim ve Sıfaılarla özdeşteştirse de, bu tasnifi takip ediyor gö
rünmektedir. 

36. Şerhu f\ısusı'l-Hikem, ss. 26-27; Şerh-i Mukaddime-yi Kayseıi, s. 268. Kayseri, gerçi Şerinı Kasideti'ı-ıaiy· 

ye'sinin girişinde biraz farklı bir biçimde dile getirse de aynı tasnın verir, yazma lar, Laleli 357/3 808 tarih
li, yalnız giriş); Topkapı R. (yalnız giriş); Hamidiye 652/1, Bagdatlı Vehbi Ef. 702. 

37. Şerhu Fususı'l-Hikem, s. 27; Şerh-i Mukaddime-yi Kayseri, s. 26 
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da, Kayseri bu iki semada Zat ya da mutlak düzeyi hakkına hiçbir şey söylemez. Ama 
öyle anlaşılıyor ki Konevi gibi (ve kendi hocası Kaşani'den farklı olarak) Kayseri de 
Zat'ı tüm taayyünlerin kaynağı olarak düşünmekte ve bu yüzden de şema dışı görmek

tedir. 
Şu ana kadar yapılan açıklamalardan anlaşıldığı üzere, beş ilahi hazret'e ilişkin, 

tüm sufiler tarafından benimsenmiş sabit bir tanım bulunmamaktadır. Tam tersine, ay
nı yüz yıllık bir dönemde yaşamış ve sıkı bir mürşit-mürid ilişkisi ile bağlı olan bu beş 

kişinin eserlerinde bile çok sayıda farklı yonım bulunmaktadır. Açıkça, sayısız başka 
şahsiyet bu beş üstad (şeyh)'ın görüşlerini değişikliğe uğratarak yüzyıllar içinde kendi 

yanırolarını eklernişlerdir. 

Şüphesiz bu dunım, köklü bir farklılığın tartışmış olduğumuz çeşitli şernaları bir

birinden ayırdığı anlamına gelmez. Farklılıklar hususi bir bakış açısından veya kullanı
lan terminolojiden kaynaklanmaktadır, Bu farklılıklar ağırlıklı olarak "Gaybu'l Guyub"a 
(münezzeh zat) ve O'nunla doğnıdan ilişkili bulunan şeylerle ilgilidir. Nihai bilinmezli
ği ile Allah'ın en ve zati mahiyeti, anlaşılan odur ki bu tür keskin ve hızlı tanırnlara git

meye imkan vermemektedir. Bununla birlikte dış şema aynı kalmaktadır: Gerçekliğin 
tamamı yaratılmamış ve yaratılmış diye ikiye ayrılıyor; sonunctı da sırasında üç temel 
düzeye bölünüyar (Ruhlar, Cismani Varlıklar ve bu ikisinin arasına yer alan Berzah): 

ve beşincisi bir gerçeklik - bu ister özellikle zikredilmiş olsun, isterse sadece ima edii
niş olsun- tüm bu düzeyleri kendine topluyor. 
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