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OZNEL TANRI TASAVVURLARININ KAYNAGI OLARAK SABIT AYNLAR: iSTIDAT VE
ILAHI iSIMLER BAGINTISI UZERINE METAPSIKOLOJIK BiR iINCELEME®

Numan RAKIPOGLU

0z

ibni’l-Arabi okulunda sabit aynlar ogretisi cok temel iki problematik
icermektedir. ilk olarak Platon’daki eidé ya da Philo’daki arkhetupa kavramlarinda
gdrilecedi gibi, sabit aynlar objektif dissal varolusun ontolojik kdkenine isaret
etmesi bakimindan “varlik (to on)” ve “olus (genesis)” arasindaki problematik
iliskinin cikis noktasini imler. ikinci olarak da sabit aynlar dogrudan dogruya her bir
ferdin istidadina, 6zel rabbine, ilahi isimlere ve dikey kimliginin kdkenine isaret
etmesi bakimindan Tanri ve insan arasindaki problematik irtibatin kendine 6zgu
gerceklesme bicimlerindeki farkhliginin kaynagini imlemektedir. Bu makalede
agirhikh olarak ikinci problematik Uzerinde durulacaktir. Bu problematik her bir ferdin
sabit aynlarin hakikati dolayisiyla éznel Tanri tasavvuruna ulasmasi gerektigi
sonucuna ulasir. Bu itibarla her fert ayni insanlk tirtine (nev/eidos) mensup
olmasina karsin tUr fertlerinin her birini digerinin mekanik bir tekrari olmaktan
alikoyan, fertleri nitelik/sifat bakimindan biricik ve kendine 6zglU kilan sey,
birbirleriyle siki bir sekilde irtibatli olan, sabit aynlar, istidat, ilahi isimler, dikey kimlik
ve 6zel yondar.

Anahtar Kelimeler: Tasavvuf, iboni’l-Arabi, Sabit Ayn, ilahi isimler, istidat, Kimlik.

ABSTRACT
Al-A‘yan Al-Thabitah As The Source of Subjective Conception of God: A
Metapsychological Investigation On The Relationship Between Disposition/Talent
and Divine Names
In Ibn-al-Arabi’s school, the doctrine of “al-a‘yan al-thabitah” includes two
basic problematics. Firstly, al-a‘yan al-thabitah, in so far as it points to the
ontological origin of objective external existence -as can be seen in Plato’s eidé and
also in Philo’s arkhetupa- refers to the starting point of the problematic relationship
between ‘being’ (to on) and ‘becoming’ (genesis). Secondly, al-a‘yan al-thabitah, in
so far as it points directly to each individual’s ability/disposition/talent (isti‘dad), to
the special Lord, to the Divine Names, and the origin (al-ayn) of his/her vertical

‘Bu makale, istanbul Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisi Felsefe Bolimi Doktora Programi
cercevesinde Prof. Dr. M. Clineyt Kaya danismanhginda hazirladigim “ibnii'l-Arabi'de Oznel Tanr
Tasavvuru: inanilan ilah Ogretisi ve Vahdet-i Viictid Teorisindeki Konumu” baslikli doktora tezimin
ikinci bolimuinde sabit aynlara iliskin arastirmalarimin metapsikoloji ve muhtelif bagdlamlarda
genisletmemle ortaya cikmistir.
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identity, refers to the source of difference in the specific realization of the
problematic connection between God and man. We are going to be focus
predominantly on the second aspect of the problematic in this article. It leads to the
conclusion that each individual has to reach a subjective conception of God because
of the reality of al-a‘yan al-thabitah. In this respect, although each individual belongs
to the same species (eidos), what prevents members of the species from being a
mechanical repetition of the other and also makes individuals unique and authentic
in terms of quality/attribute is special direction, vertical identity, the Divine Names,
al-a‘yan al-thabitah, all of which are closely related to each other.

Keywords: Tasawwuf, Ibn-al Arabi, Al-A‘yan Al-Thabitah, Divine Names,
Disposition/Talent, |dentity.

GIRIS

Vahiy dilinde Tanr1 dvguyt (e/-hamd) kendine has kilarken kendini sadece tek
bir alemin rabbi olmakla nitelemez, tam tersine, alemleri cogul bir tarzda zikreder ve
6vglyU yalnizca dlemlerin Rabbine 6zgi kilar. Ancak évgunin tek bir alemin tek bir
rabbine déntk olmayip dzellikle dlemlerin rabbine dénik olmasini nasil anlamak
lazim gelir? Her seyden dnce, vahiy dilinde rab sadece dlemler ile bir izafet iliskisi
icinde zikredilmekle sinirlandirilmis dedildir. Bu noktada rabligin (rubdbiyet)
olabilecek en genis anlamiyla evrendeki farkli varlik alanlariyla acik bir izafet iliskisi
icerisinde olmayi gerektiren bir sey oldugunu tespit etmemiz gerekir. Bir diger
anlatimla rablik alemdeki tek tek her bir nokta ile siki bir irtibat halinde olmayi
gerektirmektedir. Nitekim vahiy diline yéneldigimizde ve rabligin neler ve kimler ile
irtibat halinde olabilecegini/oldugunu arastirdigimizda alabildigine genis bir
muhatap silsilesiyle karsilasiyoruz. Buna gdre rabligin etki alani tek bir insan
ferdinden (benim rabbim) tim insanlara (insanlarin rabbi), iki peygamberden (Mdsa
ve Har(in) yonlere (Dogu/lar ve Bati/lar, iki Dogu ve iki Batl), yeryiiziinden géklere
ve arasindakilere, felaktan arsa ve bilinir-bilinmez tim alemlere uzanmaktadir.!

Kolayca gorillecegi tzere vahiy dilinde rab kendini insanlar, ézel yildiz adi,
yerylUzd, gokyuzd, ars, peygamber adlari, yén adlari, “benim”, “sizin” gibi aitlik
zamirleri ile belirli bir izafet iliskisi icerisinde oldugunu gdsterir surette beyan
etmektedir. Bu demek oluyor ki -vahiy diline gbre- rabbin alemler icerisinde iliskili

' Bu durumu Kur’an’da rab kelimesinin gectigi pek cok ayette gdzlemlemek mimkindir. Ornedin
“Allah bizim de rabbimizdir, sizin de/Allahu rabbuna ve rabbukum (es-Sard 42/15), “Mdsa ve
Haran’un rabbi/ Rabbi M{sa ve Har(n” (el-A‘raf 7/122) ve (es-Suara 26/48), “Har(n ve M{sa&’nin
rabbi/Rabbi Har(ine ve M(sa” (Taha 20/70), “insanlarin rabbi/rabbi’n-nas (en-Nas 114/1). “Sizlerin
rabbi ve evvelki atalarinizin/babalarinizin da rabbi/ Rabbukum ve rabbu abaikumu’l-evveliyn” (es-
Suara 26/26), “O bizim rabbimizdir, sizin de/Ve hive rabbuna ve rabbukum” (el-Bakara 2/139),
“Senin rabbin, izzet sahibi rabbin/ Rabbike rabbi’l-izzeti” (es-Saffat 37/180). “Benim rabbim ve
sizlerin rabbi/Rabbi ve rabbukum” (Had 11/56), “Goklerin, yerin ve ikisi arasindakilerin rabbi ve
dogularin rabbi/Rabbu’s-semavati ve’l-ardi ve méa beynehuma ve rabbu’l-mesarik” (es-Saffat 37/5),
“iki dogunun ve iki batinin rabbi/ Rabbu’l-masrikayni ve rabbu’l-madribeyn” (er-Rahman 55/17).
“Dogularin ve batilarin rabbi/ Rabbi’l-mesariki ve’l megdarib” (el-Mearic 70/40), “Ars’in rabbi/Rabbi’l-
Arsi” (ez-Zuhruf 43/82), “Si'ra yildizinin rabbi/Rabbu’s-si’td” (en-Necm 53/49), “Felak’in
rabbi/Rabbi’l felak (el-Felak 113/1), “Alemlerin rabbi/rabbi’l-dlemiyn (es-Saffat 37/182).



Numan RAKIPOGLU

olmadigi bir sey yoktur; her sey kendi dogasina 6zgl bir tarzda rab ile bir yénden
irtibat halindedir. Dilbilimsel acidan bakildiginda da bu irtibat zorunludur ¢ctnki rab
olmak, semantik olarak “bir seyin rabbi olmak”tir ve rabbin séz konusu oldugu yerde
bir merblGbun da -yani rabbin rabligini sergiledigi bir seyin- olmasi gerekir.
MerbUbsuz bir rab bir yerde sevgilisiz bir asik ya da kbélesiz bir efendi gibi bir anlam
ifade ederdi. Ancak hicbir sevgilisi olmayan bir asik asik adini hak edemeyecedi gibi,
hicbir kdélesi (abd) olmayan bir efendiye (rabb) de gercek anlamda efendi denemez.
O halde rabligi ve merblbiyeti, asikhgr ve masuklugu, ilahligi ve me’lGhlugu
birbirinden timuyle bagimsiz ve hicbir etkilesim icermeyen mutlak ayrik seyler
olarak gérmek dogru olmayacaktir.

Iste iIbni’l-Arabi (6. 638/1240) “6zel rab” (rabb-i hds) ve “6zel yon” (vech-i
has) kavramsallastirmasiyla her bir ferdin ve seyin, yani merb(bun, rabbi ile kendine
6zgU olarak gerceklesen ve baska bir fert ve sey icin aynisi olmayan sayisiz irtibat
bicimlerine génderimde bulunmaktadir. Kul ve rab veya insan ve Tanri arasindaki bu
irtibat bicimlerinin her bir fert bakimindan kendine 6zgU formlar icinde gerceklesiyor
olmasl ise, istidatlarin/yeteneklerin ve insanin 6zel rabbini tanimlayan ilahi isimlerin
kendi icinde niteliksel olarak farkhlasmasiyla aciklanmaktadir. ibni’l-Arabi’de
karsilastigimiz bu 6zel rab ve bazen cogul olarak 6zel rabler kavramsallastirmasi
analitik olarak niteleyemeyecegimiz ancak holografik olarak nitelendirebilecegimiz
butinsel bir bakis acisiyla ele alinmaktadir. Bu nokta ibni’l-Arabi’deki “6zel rabler”
kavramsallastirmasinda ickin géreli coklugun “varligin birligi” teorisine veya birleme
(tevhid) dgretisine aykiri olmadigini anlamamizda bize yardimci olabilir. Daha sonra
detaylandiracagimiz Uzere, ibni’l-Arabi’nin “ilahi isimlerin birbiriyle isimlendigi”
gdrustnd benimsedigini dikkate aldigimizda, 6zel rabler arasindaki farkhliklari, hatta
zitliklar mutlak olarak gérmedigini pesinen belirtmememiz yararli olabilir. Burada
varligin birligi teorisinin bash basina holografik bir karakter sergiledigine? ve
6gretinin onto-epistemolojik merkezinde “sabit aynlar” (a‘yan-1 sabite) ve “inanilan
ilah” (ilah-1 mu‘tekad) 6gdretisinin® bulunduguna ayrica dikkat cekmemiz gerekir.

Platon felsefesindeki eidé ve paradeigma, Aristoteles metafizigindeki ousia,
Philo Judaeus’taki arkhetupa gibi Antik felsefenin en kdékli ve vazgecilmez
6nemdeki kavramlari, sabit aynlarin felsefe tarihindeki izdtstimlerinden ibarettir. Bu
kavramlar, en temelde, varolusta (existence) ortaya cikan seylerin varliktaki
(viicad/being) degdismez ilk drneklerini, asillarini, ezeli dzlerini, kaynaklarini; tek
kelimeyle sdylenirse, esyanin ezell ve sabit hakikatlerini (ayn-1 sabitelerini) dile
getirmektedir. ibni’l-Arabi ekoll acisindan sabit aynlar, ontolojik acidan, varlik ve
olus arasinda képrd vazifesi géren bir konumu tanimlar. Bir ucu varlida, bir ucu olusa
uzanan sabit aynlar, ibnU’l-Arabi’de, bir yéni itibariyle, olus (genesis/kevn)

2 Holografik kavrami ile parcasinda (ctiz) butanin (kall/whole) niteliklerini yansitan yapiyi
kastediyoruz.

3 inanilan ilah (ilah-1 mu‘tekad) hakkinda yapilan énci bir calismayi zikretmemiz yerinde olacaktir:
Ekrem Demirli, “Mesnevi’yi Fuslsu'l-Hikem’e Gére Yorumlamak: ‘ilah-1 Mu’tekad’ ve Mevlan&’nin
Mesnevi’sinden Hikayeler”, Tasavvuf ilmi ve Akademik Arastirma Dergisi 6/14 (2005), 347-364.
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probleminin anlasiimasi ve ¢6zimlenmesi cercevesinde, seylerin objektif dissal
varolusunun kaynagi (ayn) olarak dikkate alinir. Bu ise sadece nesnel, dissal
varoluslarin kdkeni, kisaca, olus problemi baglaminda sabit aynlarin ontolojik
baglamda gbérdigu islevi tanimlar. Ancak bir diger problematik yén daha vardir ki
bu, basligimizda da isaret olundugu Uzere, sabit aynlarin ayni zamanda fertlerin
6znel tanri tasavvurlarinin kaynagini ifade ediyor olmasiyla ilgilidir. Bu itibarla, bu
makalede ele alacagimiz temel problemler; (i) sabit aynlarin fertlerin birbirinden
niteliksel olarak farklilasmasinda nasil bir rol oynadigi, (ii) sabit aynlarin istidat ve
ilahi isimlerle olan ilgisinin ne oldugus; (iii) ferdin dikey kimliginin ve kisiliginin sabit
ayniyla bagintisi olarak siralanir.

Farkli din veya mezheplere inananlar sdyle dursun, nasil oluyor da ayni
Tanrr'ya, ayni dine, ayni dinin ayni akide sistemine, hatta ayni ayni akide sisteminin
ayni koluna mensup olan iki kisi bile birbirinin tipatip ayni Tanri tasavvuruna sahip
olmuyor? Tanrr'ya iliskin inanclarin, algilarin farklilasmasinin ve her bir ferdin
digerinden farkli bir Tanri tasavvuruna, anlayisina veya misahedesine ulasmasinin
altinda yatan temel neden nedir? Tanri “bir ve ayni” oldugu halde ve dahi herkes
“kendini” (aynini) gérdltgu halde, Tanrr'ya inanan sayisiz ézne nasil oluyor da
birbirinin ayni tek bir tasavvura, tecelliye sahit olmuyor? ibnirl-Arabi okulunda bu
sorular ve anilan problemler temel olarak “varligin birligi” teorisi ve “inanilan ilah”
O6Jgretisi cercevesinde ve her bir ferdin sabit ayninin hakikati ile irtibath olan “istidat”,
“dikey kimlik”, “ilaht isimler”, “dzel rab” merkezinde &znel bir Tanri tasavvuruna
ulasmasi baglaminda saf metafizik acidan ele alinip ¢d6zimlenmektedir. Bu saf
metafizik baglamin dis deney ve dis gézlem alanina girmesi ve her bir fert icin gecerli
olabilecek sekilde istikrarli veya birbirini tekrar eden bir neden-sonuc¢/nedensellik
iliskisi Uzerinden yorumlanmasi mimkin goérinmemektedir ki bu itibarla bu
calismaya metapsikolojik bir inceleme adini vermeyi uygun bulduk. Bu adlandirmayi
tercih etmemizin iki nedeni vardir. Birincisi bu calismada metodik acidan modern
psikolojide kdklesmis olan bir 6zne-nesne ayrimindan -ya da bir baska acidan ayn-
gayr ayrimindan- hareket etmedigimizi, “birleme (tevhid) diyalektigi” adini
verdigimiz bir metodu benimsedigimizi vurgulamaktir. ikincisi, mekanist, dualist bir
nedensellik anlayisi cercevesinde yorumlama tesebbusiunidn ibni’l-Arabi’nin
6gretilerini anlamlandirmada olumlu bir katki saglamasinin olanakli olmadigini éne
sarGyor olusumuzdur. Bu calismada mezkur dgretinin ontolojik boyutunu dedil
metapsikolojik boyutunu, yani sabit aynlarin insanin istidadi, ezeli yazgisi, 6zel yéna,
6zel rabbi ve ilahi isimler ile irtibath olan boyutlarini aydinlatma c¢abasi icerisinde
olacagiz.*

4 Bu calismada Arapca’dan ya da ingilizce’den yaptigimiz cevirilerdeki tim késeli parantezler
tarafimizca konulmustur, kavisli parantezler ise metinlere ilgili yazarlarca konulmustur.
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1. NITELIKSEL FARKLILASMANIN KAYNAGI OLARAK SABIT AYNLAR: iSTIDAT VE
ILAHI iSIMLER

Istidat kavrami ibn{’l-Arabi acisindan insanin istek, caba ve gayreti sonucu
sonradan kazandigi a posteriori 6zellikler, nitelikler veya donanimlar olarak
anlasiimamistir. Tersine olarak, dogustan hali hazirda insanin kendinde buldugdu a
priori niteliklerin, imkanlarin kendisi ve kaynagdi olarak dikkate alinmistir. Birazdan
detaylandiracagimiz Uzere ibni’l-Arabi istidadin koékenini beseri ézne temeline
baglamaz, onu Allah’in zatindan (zati) ve isimlerinden (esmai) kaynakli bir hediye
(atiyye) ve hibe, ikram, bagislanan sey (minha) olarak tarifler. Bu, istidatin kendini
tek tek her fertte kendine 6zgU olarak gdstermesine ve gerceklesiyor olmasina
karsin, kaynadi itibariyle fertleri askin bir yéonu oldugu anlamina gelmektedir.

Istidadin  ibni’l-Arabi’de  nasil  6gretisel bir anlam  kazandigini
detaylandirmaya girismeden &nce bir giris mahiyetinde bazi én aciklamalar
yapmamiz yerinde olacaktir. Bu kavram “hazirlanmak, hazir hale gelmek, hazirlik
yapmak, emre amade olmak, gerekli olan seylerle donanmis olmak” gibi anlamlara
gelen jsteadde fiilinin mastar formudur. Mastarin ifade ettigi literal anlami yéninden
istidattaki hazir olma, hazir olus durumu pedagojik baglami itibariyle, bir ferdin bir
seyi tam ve mikemmel olarak yapmaya veya gerceklestirmeye yonelik “yatkinhigini”
veya deyim yerindeyse karsi konulamaz gucli “egilimini” imlemektedir. S6z konusu
yatkinlik her seye yatkinlik degildir, belirli bir seye yatkinliktir ve bu gtc¢la egilim de
her seye déontk bir egilim degildir, belirli bir seye dénik egilimdir. Yatkinhgin ve
glclt edilimin yéneldigi bu sey her bir ferdin tam da kendi éziinden -veya sabit
ayn’indan- ileri gelen spesifik bir yénelimin varis noktasini da ifade eder. Dolayisiyla
bu ybénelim her nereye dénlk ise ferdin “yetenedi’nin de tam da oraya dénik
oldugunu sbéyleyebiliriz. Bu itibarla istidat kavramini birbiriyle ilgisi icerisinde
kavranmasi gereken yatkinlik, gicli edilim ve yetenek anlamlarinda ele aliyoruz.®

ibni'l-Arabi’nin  Fusasu’l-Hikem’de istidat kavramini isledigi  baglama
baktigimizda, onun ilk olarak fassa adini veren Sislik/Sitlik kelimesindeki bilgelige
nefsilik® adini verdigini ve s6z baslangicinda Tanrr’nin olus icindeki (fi'l-kevni)

5 |stidadin bu anlamlarinin yani sira, “imkan” anlaminda da ele alinabilecegini sdyleyebiliriz. imkan
ayni zamanda kip ve kuvve gibi anlamlara da gelmektedir. Bk. M. Clineyt Kaya, Varlik ve imkan:
Aristoteles’ten ibn Sind’ya imkanin Tarihi, yay. haz. Mustafa Demiray (istanbul: Klasik Yayinlari, 2011),
33-66.

6 Bu fasstaki bilgeligi nitelendirmek icin ibni’l-Arabi’nin kullandidi nefs (<) veya nefsilik ( )
kavrami psukhé (o) ile dodrudan ilgili degilse bile dolayli olarak olduk¢a yakindan ilgili
goérinmektedir. Nitekim her iki fiilde de -zit anlamlara génderimde bulunsalar da- mutlaka “hava,
nefes, Ufleme” ile ilgili olan bir sey vardir. Nefs (&&) kokid, besere veya hayvana nispet edildiginde
“Oflemek, tikdrmek, firlatmak, atmak” gibi temelde bir seyi merkezinden cevresine dodru atma,
firlatma” anlamlarini icermektedir. Ragib el-isfahani n-f-s (&aa) kdkine dair sunlar belirtir; © s
s6zcgu, azicik tukaragl atmaktir. Bu, tikirmekten daha az olan kismidir. Efsun ve biyu yapanlarin
hafif tikarerek Gfirmeleri ise “_abudly 815l & diye adlandiriimistir. Allah buyurur ki: <& 58 &a g
sl 4/Ve dugumlere tfleyen blytcilerin serrinden” (el-Felak 113/4). “ad) & 4aall/Yilan zehir akitir
[Yazar yilanin zehir atmasini/tikirmesini kastediyor]” deyimi de bu koktendir. “Cu 23/Yaradan akan
[cikan] kirli kandir”: Ragib el-isfahani, Mifredat: Kur’an Kavramlari S6zIiga, cev. Abdllbaki Glines ve
Mehmet Yolcu, thk. Umut Hasanoglu (istanbul: Cira Yayinlar, 2012), 1075-1076. Buna gére n-f-s
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hediyelerinden (ataya) ve acik, gorinir hibe ve ikramlarindan séz ettigini
gbrlyoruz. Daha sonra “istek/dilek” (sudl) kavramina dair bir siniflandirma
yapmakta ve istidat ile ilgili tanimini tam bu baglam icerisinde ortaya koymaktadir.
Birbiriyle irtibath olan bu siniflandirmalar cercevesinde istidat kavraminin sdfi
tarafindan nasil anlasildigini inceleyelim:

Bilmelisin ki, kevn'de (olus, alem) kullarin vasitasiyla veya vasitalari
olmaksizin gerceklesen ikramlar ve ilahi bagislar iki kisimdir. Birincisi, Zat'tan
kaynaklanan ikramlar; digeri ise isimlerden kaynaklanan ikramlardir. Bunlar,
zevk sahiplerine gbre birbirinden farklilasir. Baska bir tasnifle, bu ikramlarin

kékinin bir seyin kendisinden -bir yilandan, bir blydctden, bir yaradan- c¢ikmasi, atilmasi,
tukaralmesi, firlatilmasi baglamlarinda anlasiimasi gerektidi aciktir. Bununla beraber, érneklerde de
goraldaga gibi nefsilik acik bir sekilde “yaralayici, 6ldUrdcl, zehirleyici, bozucu” bir niteligi
belirtmektedir. Ote yandan n-f-s (o)) kékl ise temelde soluma, nefes alip verme anlamlarina
génderimde bulunur. Bu fiilin mastarlarindan biri olan nefs () kelimesi genel anlami itibariyle bir
seyin kendisi anlamina gelirken, psikolojideki teknik anlami itibariyle psukhé/nefs anlamina gelir.
Etimolojik acidan ayni kokten tireyen nefes (s kelimesi bilindigi gibi “soluk” demektir. Bu kelime
aynl zamanda ferahlik, rahatlama anlami da tasir. Isfahani bu son anlama iliskin su aciklamalari yapar:
“Rahatlama, ferahlik da nefes () diye adlandiriimistir. Rivayette yer alan su ifade de bu kdktendir:
“Oadll 8 Ga eiu (s 3:5% gyBen, rabbinizin verdigi ‘ferahlidin’ Yemen tarafindan estigini duyuyorum.
Hz. Peygamberin su sézi de bu manaya isaret etmektedir: “ced il (i (e Lils 2730 1538 Y/Riizgara
sdvmeyiniz. CUnkl o, Rahman’in ‘nefesinden’dir”: el-isfahani, Mifredat, 1076-1077. Bu arka plan
cercevesinde her ikisi de temelde “nefes/soluk” ile irtibath olan iki nefs (<& ve (&) teriminin
birincisinin “zehirli, éldtrict”, digerinin ise bunun tersine “esenlik, hayat verici” niteliklere haiz
oldugunu belirtebiliriz. ibn’l-Arabi “Sit/Sis”in anlaminin “Allah’in hibesi/badisi” (hibetullah) oldugu
yazar: Muhyiddin ibni’l-Arabi, Fustsu’l-Hikem, thk. ibrahim Keyyali (Beyrut: Daru’l-Kutibi’l-iimiyye,
2009), 51; Muhyiddin ibni’l-Arabi, Fus(su’l-Hikem, thk. Ebu’l-Ala Affifi (Beyrut: Daru’l-Kitab el-Arabi,
1942), 66. ibnl’l-Arabi fasstaki bilgeligi nefsilik (4i&) olarak tanimlar. Bu baglamda onun Sislik
kelimesi icerisinde gérdigi ve nefsilik (4i) adini verdigi bu bilgeligi nasil anlamaliyiz? Burada ibn(r’l-
Arabt’nin bir miktar 6rtili olmakla birlikte, insan dodasinin ve hakikatinin birbirine zit ve ama birbirini
“tamamlayan” cok temel iki boyutunu betimledigini diisiinliyoruz. Buna gbre onun nefsilik dedigi seyi
(448) insanin psukhé’sinden/nefsinden (u&) bagimsiz olarak dikkate alamayiz gibi gériinmektedir.
Bu noktada nefsiligin (&), deyim yerindeyse, “psukhé’nin karanlik ytzi”nd, asadi yonde seyreden
egilimlerini ve sehvetini; sisligin/sitligin (i) ise “psukhé’nin aydinlik yizi”nl, dikey yonde seyreden
egilimlerini ve bilgeligi temsil ettigini 6ne slrlyoruz. Bu baglamda bir yénden zehirleyici ve éldirici
diger ydnden esenlik ve hayat verici nitelige haiz olan sey “iki ayri sey” dedildir; bu, deyim yerindeyse,
zehir ve panzehiri kendinde barindiran insanin ayni’nin/nefsinin, yani tek psukhé&’nin iki ytzaddr.
Nitekim ibn(’l-Arabi fassin sonunda “Sit/Sis kademi” Uizerine dodan ve onun “sirlarinin tasiyicisi”
konumunda olan son ¢cocuktan bahsederken sdyle der: “Bu son cocuk, onlari Allah’a davet eder, ama
kendisine karsilik verilmez. Allah onu ve devrinin midminlerinin canini aldiginda ise geride kalanlar
hayvanlar [idraksiz canlilar/behaim] gibi kalir. Onlar ne helal bilir ne haram bilir. Akildan ve seriattan
soyut salt sehvet olarak, dogalarina gére davranirlar. Artik onlarin Gzerine kiyamet kopar”: Muhyiddin
ibni’l-Arabi, FusQsu’l-Hikem, cev. Ekrem Demirli (istanbul: Kabalci Yayinevi, 2008), 54. Burada
“dogalarina (tabiatlarina) goére davranmak” ifadesiyle ibn(’l-Arabi’nin Kkastettigi seyin insan
dogdasinin alt yoninden ileri gelen 6fke ve sehvet gicindn fertler tarafindan bilgece yonetilmemesi
sonucu ortaya cikmasi kacinilmaz olan vahsi, kaotik, kuralsiz tatmin ve tiketim anlayisi oldugu
yorumunu Yyapabiliriz. Bilindigi gibi, sehvet glcl olmasaydi bir toplumun nesil strekliligi
saglanamazdi ya da 6fke glicl olmasaydi bir fert tlrld haksizliklar karsisinda en ufak tepki bile
gbdsteremezdi, kendini savunamazdi. Bu noktada ibn{’l-Arabi’nin insan dogasinin sine qua non
unsurlarina koér bir elestiri yaptigr 6ne strtilemez. Bu elestiri acikca, insan dogdasinin tim hakikatini
psukhé’nin alt yoninden ibaret géren, indirgemeci ve psukhé’nin aydinlik yizine yénelmeyi unutan
kimselere doénuktir. Bir diger anlatimla, psukhé’nin istidadinda mevcut sehvet ve 6fke glicline
hapsolup, bunlarin disinda kalan diger imkan, yetenek, egilim ve kabiliyetlerin dikey yo6nde
gerceklestiriimesinin énlnd tikanmasinin insanin 6zlyle (essence) buitinlesmesine ve kendini
gerceklestirmesine acikca engel olmasina doénuktir.
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bir kismi belirli bir dilegin karsihiginda gerceklesirken, bir kismi ise belirsiz bir
dilegin karsiliginda veya herhangi bir dilek olmaksizin meydana gelir. S6z
konusu olan, Zat'tan kaynaklanan ikramlar olabilecedi gibi, isimlerden
kaynaklanan ikramlar da olabilir. Belirli bir istedin karsihginda gerceklesen
ikrama drnek olarak su ifadeyi verebiliriz: 'Rabbim! Bana sunu ver.' Bdylece
Kisi, yalnizca distundtgu belirli bir seyi ister. Belirli olmayana 6rnek olarak ise
sdyle diyen kimsenin durumunu verebiliriz: ‘Allah'im! Bana kesif ve latif her
parcama ait yararli buldugun seyi ver.” Kisi burada herhangi bir seyi
belirlemez. istek sahipleri iki kisimdir: Birinci kisim, kendisini istege dogal
acelenin sevk ettigi siniftir; cinkt insan aceleci yaratiimistir (el-Enbiya 21/37).
Diger sinif ise Allah katinda ancak istekten sonra ulasabilecek birtakim
seylerin bulundugunun takdir edildigini 6grenmenin duaya sevk ettigi
kisimdir. Bunun Gzerine kul, ‘Haktan diledigimiz sey belki bdyle gerceklesir’
diye dusunur. Kulun dilegi, isin kendiliginde bulundugu olabilirlik halinde bir
ihtiyat ve tedbir haline gelir. Bu kul, Allah’in ilminde neyin bulundugunu
bilmedigi gibi yetenegdinin [istidadinin] kabul dizeyinde neyi verdigini de
bilmez; ctinkll her zaman biriminde (an)’ sahsin yetenegine vakif olmak, en
glc islerden birisidir.2

Bdylece ibnirl-Arabi’'ye gdre olustaki ve 6zel anlamda insandaki hediye ve
hibelerin Allah’in zatindan (zati) ve isimlerinden (esmai) olmak Uzere iki kaynadi
vardir. O burada “istek/dilek” (sual) kavramini merkeze alarak Tanri kaynakli bu
hediye ve hibelerin olusta gerceklesmesini/olmasini ilkin ikili bir siniflandirma
cercevesinde sunmaktadir. Buna gdre bu gerceklesme beseri 6zne yénlinden (i)
“belirli bir istek/dilek” karsiligi olarak ve (ii) “belirsiz veya herhangi bir istek/dilek
karsiligr olmaksizin” gerceklesebilir. istek/dilek kavrami bir sonraki adimda yazar
tarafindan bu kez “acil istek” ve “ertelenmis istek” adini verebilecegimiz bir baska
ikili tasnife tabi tutulmaktadir. Bu son tasnif cercevesinde de insanlar kendi icinde bir
kez daha ikili bir tasnife tabi tutulmaktadir: “Dogasi, yaratilisi geredi aceleci olanlar”
-veya derhal isteyenler de diyebiliriz- ve “ihtiyat ve tedbir geredi davranip istedigini
erteleyen”ler. ic ice gecen bu tasniflerin bir sonraki adiminda ise ibni’l-Arabi
insanlari bu kez istidadi bilmek bakimindan bir baska ikili tasnife tabi tutar ki
calismamizin odak noktalarindan biri burasidir:

S6z konusu insanlar iki siniftir: Birinci sinif kabul [ettikleri seylerden]
yeteneklerini bilir. ikinci sinif ise yeteneklerinden [hareketle] kabul ettikleri
seyi bilir. Bu ikinci sik, yetenegi bilmede olabilecek en yetkin durumdur. Bu
siniftan acele ederek veya mumkun bir varlik oldugu icin degdil de Allah’in
Bana dua edin size karsilik vereyim (el-Bakara 2/186; el-Mi’min 40/60)
emrine baglanarak dua edenler, ‘sirf kul olan kimselerdir’ Sirf kul duasinda

7 Demirli “her zaman biriminde” ifadesine bir aciklik getirmek Gizere parantez icinde “an” sézctugini
kullaniyor. Metinde gecen ise fi killi zamanin ferdin ifadesidir: ibni’l-Arabi, Fus(s, (2009), 44; bk.
ibni’l-Arabi, Fusds, (1942), 59. Kastedilen her bir fert/bdliinmez, tek zamandir, yani, her an. Bu ise
dolayl yoldan, bir ferdin istidadi nedeniyle her an dedismekte ya da en azindan farklilasmakta
olduguna isaret etmektedir.

8 [bn(’l-Arabi, Fus(s, (2008), 45.
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belirli veya belirsiz bir amac¢ tasimaz. Onun amaci, yalnizca Efendi’sinin
emrine baglanmaktir.?

Burada “kabul ettiklerinden hareketle istidadini/yetenegini bilen insanlar” ile
“istidadindan hareketle kabul ettiklerini bilen kimseler” arasinda acik bir fark
gdzetilmektedir. Bu ayrim bir 6nceki tasnifin bir aciklamasi ve uzantisi gibi
durmaktadir. Soyle ki birinci durum &zelinde kastedilenler, kolayca gdrtlecedi Uzere,
ihtiyat ve tedbir geregdi davranan kimseler olmalidir. Bir diger anlatimla Tanrr’dan
dilediklerinin, beklentilerinin, taleplerinin, dualarinin simdi-burada degdil de sonra
veya ancak ahirette karsilanacagini distinen veya buna inanan insanlar kastediliyor
olmalidir. Simdi, istidadini -veya sabit aynini- bilmek icin kabul ettiklerinden hareket
etmek, bir bakima, istidadin sebep “oldugu” veya “olacadi” neticeyi 6nce kendinde
gdrdikten sonra istidat hakkinda bir hikme varmak anlamina gelmektedir. Bu
baglamda Tanrrdan gelen/gelecek hediye ve hibelerin insan tarafindan kacinilmaz
“kabull”’n bir “sebep” olarak, buradan hareketle insanin kendi istidadini -
yetenegini, giclt edilimini, yatkinhgini- “bilmesi’ni ise bir “sonu¢” olarak dikkate
almis oluyoruz.

Ote yandan ibni’l-ArabP’nin “sirf kul” olarak nitelendirdigi kimselerin
istidadindan hareketle kabul ettiklerini bilen ve isteklerinde, dualarinda belirli veya
belirsiz bir ama¢ bulunmayan kimseler oldugu aciktir. Anlasilan o ki bu kimseler,
Tanrr'ya baglanma (ittiba) baglaminda bir tir mutlak edilginlik icerisinde ya da belki
daha dogru bir ifadeyle etkinlik ve edilginligin birlestigi bir infial halinde olan, énceci
ve sonracl olmayan, tam anlamiyla “simdici” olma niteligini haiz kimselerdir. Bir
baska deyisle, bu kimseler Tanri tarafindan istidatlarina adeta ezelden beri islenen
6rglnin daima bilincinde olan ve yatkinliklari, yetenekleri ve farkinda olduklari
gucla edilimleri, istidatlari dolayisiyla kabul ettikleri seyleri -Tanr’nin sabit ayndaki
hediye ve hibeleri- bilen kimselerdir. Bir énceki durumun tersine olarak, burada
istidadin bilinmesi bir “sebep”, bu sebebe binaen hediye (atiye) ve hibelerin “kabuli”
ise bir “sonuc¢” olarak karsimiza ¢cikmaktadir.

Cesitli acilardan yapilan bu siniflandirmalar, yine istek/dilek (sual) kavramina
iliskin olarak yapilan bir siniflandirma ile son bulur. Bu son siniflandirmada ibn(r’l-
Arabi istidada iliskin &gretisel degeri son derece yuksek bir tanim ortaya koyar:
“Allah’in (dua eden kisiye) ‘buyur’ demesinden ibaret olan karsilik verme gecikmez.
Bunu anla! ikincisi ise ‘bir kismi istege bagl degdildir dedigimiz kisimdir. ‘istek’
derken onu sézle ifadeyi kastediyorum; clnkl gercekte [istenilen seyin meydana
gelmesi icin] mutlaka bir istek gereklidir. Bu istek ise ya s6zle veya halle veya
yetenekle yapilir. “Yetenek en gizli duadir.”™©

Metinde istidat olarak gecen sézcik “yetenek” olarak Turkcelestirilmistir.
Bununla beraber alintidaki son cimleyi son derece sade bir tarzda su sekilde

9 fbn(r’l-Arabi, Fus(s, (2008), 46.
10 jpnirl-Arabi, Fuss, (2008), 46.
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anlamlandirmak da mumkundur: istidat en gizli istektir (Fe’l-isti’d3di ahfa sudlin.)"
Bir butiin olarak baktigimizda, ibni’l-Arabi’nin istek/dilek kavramini aslinda Uc¢li bir
hiyerarsiye gbre konumlandirdigini gértyoruz. Ayrica bu siniflandirmanin ¢cok bariz
bir tarzda acik, zahir ve gérinir olandan kapall, batin ve gizli olana -hatta en gizli
olana- dogru seyredecek sekilde yapilandirildigi anlasiimaktadir. Farkli hareket
noktalarina ve bakis acilarina itibar ederek bu siniflandirmayi farkli ydnlerde
genisletebiliriz. Ornedin istek aciktan kapaliya, zahirden batina dodru seyreder
olarak konumlandirldiginda, (i) “séz”10 (lafzi) istek, (ii) kisinin icinde bulundugu
“hal”den ileri gelenistek ve (iii) “istidad”indan ileri gelen istek olarak karsimiza cikar.
Bdylece isteyenin istedigi seye sozIU ydnelimi en gdrindr istek olarak, istidadi
bakimindan yonelimi (intention) ise en gizli istek olarak anlamlandirilabilir. Bu
durumda ferdin hal/durum ile istemesi veya halinden/durumundan ileri gelen
yonelimi ise bir bakima hem gérinen hem de gdériinmeyen istek olarak
nitelendirilebilir. Ciink gercekten de dznenin/kulun sdz ve dil yoluyla acikca ortaya
koy(a)madigl ancak halinin sessizce dile getirdigi istedi aslinda ne gizlidir ne de
aciktir, tam anlamiyla, “belli belirsiz”dir.

Bu istek siniflandirmasi -s6z, hal, istidat- gerceklesme derecesi bakimindan
da yeniden vyapilandirlabilir. Bu baglamda insanin sézIG istegini, (i) “heniz
gerceklesmemis ve gerceklesmesi beklenen istek” olarak, (ii) halinden ileri gelen
istegini “ne gerceklesmis ne de gerceklesmemis istek” olarak ve (iii) nihayet insanin
istidadindan ileri gelen istedi “gerceklesmesi kacinilmaz olan veya gerceklesmis
istek” olarak konumlandirabiliriz. Yine bu siniflandirma, aciklik-gizlilik ve glc-
glicsizlik baglaminda da genisletilebilir. Bu durumda bir insanin (i) s6zel istedi en
acik, en guicsiz ve en zayif istek olarak, (ii) halinden/durumundan tireyen istegi ne
glclt ne zayif ve belli belirsiz bir istek olarak, (iii) istidadindan ileri gelen istegi ise
en guclu ve en gizli istek olarak nitelendirebiliriz.

Belirlilik-belirsizlik (muayyen gayr-1 muayyen) ayrimina itibar edersek; (i) s6z
ile belirli bir seyin talep edildigi istek, (ii) halden ileri gelen ve ne belirli ne de belirsiz
bir seyin talep edildigi istek, (iii) 6znenin istidadindan ileri gelen belirsiz (gayr-I
muayyen) istek. Sessizlik/seslilik ayrimina itibar edersek; (i) 6znenin sézle,
sesle/lafizla dile getirdigi istek”, (i) 6znenin “ne sesle ne de sessiz bir halde dile
getirdigi halinden kaynaklanan istek”, (iii) 6znenin/kulun kendini isitemeyecegi bir
sessizlik icinde dile getirilen/getiriimekte olan istidadindan ileri gelen istek. Hi¢
sUphesiz bu tasnifleri, daha farkl noktalara itibar ederek gelistirebiliriz. Anlasilacadi
Gzere siniflandirmanin ortasinda yer alan istek olarak hal -ya da hal dili- s6z ve istidat
arasinda konumlanmis bir “berzah” -ara bélge, gecit- islevi gérmektedir.”? ibnir’l-
Arabi’nin bu istek tasnifini “séz-hal-istidat” olarak UclU bir sekilde ortaya koymasi
eserlerinde sistematik bir tarzda karsimiza cikan ferdiyet-i selasiyye ilkesinin bir

ibnirl-Arabi, Fusls, (1942), 60; Fuss (2009), 45.

12 Berzah teriminin ibn(’l-Arabi’deki muhtelif baglamlari icin bk. Cennet Ceren Cavus, ibn Arabi ve
Schuon: Tasavvufi Metafizik ve Ezeli Hikmet (istanbul: insan Yayinlari, 2021), 190-200.
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uygulamasindan ibarettir. Bu baglamda ayri ayri ¢ istek formu (s6z-hal-istidat) s6z
konusu gibi gdriniyorsa da aslinda biri dikey digeri yatay ve bir digeri de merkezi
olmak Uzere tek bir istedin Uc farkl boyutu dile getiriimektedir.”

Istidadin en gizli istek anlaminda ele alinmasinin ayni zamanda her bir insan
ferdinin kendine 6zgu bir “yazgiya” sahip olmasiyla dogrudan ilgili bir boyutunun
oldugunu da buraya ilave etmemiz gerekir. Clnku istidat, sabit aynlarin hakikatine
uygun olarak bir acilim gésterir. Sabit aynlarin hakikatiise su veya bu bakimdan degil
“ilant bilgi/ilim” bakimindan sabittir. Bu bilgi, ibn’l-Arabi okulunda Tanrrnin bilgisi
olmasi bakimindan bélinebilir bir zaman formuna sokulamayacak ezeliyet niteligini
haiz bir bilgi formu olarak dikkate alinmaktadir. Bir diger anlatimla sabit aynlara
iliskin bilgi a posteri olarak edinilebilir degildir; bu, her bir ferdin istidadinin
potansiyellerinin kendine 6zgU disavurumunda, olan-olmakta olan-olacak olan seyi
iceren, dolayisiyla tam da ferdin yazgisini/kaderini tanimlayan bir bilgi formudur.
Ibnir’l-Arabi’nin istidadin bilinmesini “en g islerden birisi” olarak nitelendirmesi

13 Elbette ki insan istidadina uygun olmayan bir seyi isteyebilir, 6rnegin kanatlari olmadidi halde bir
kus gibi ucmayi isteyebilir. insan bir an icinde o anki halinin dile getirdigi istekle celisen bir seyi de
soOzel olarak talep edebilecedi gibi iki ayri anda birbiriyle celisen iki ayri istekle de muallel olabilir.
“Godzlerin kal diyordu, sdzlerinse git!” tiriinden ifadeler halden ileri gelen istek ile s6zel disavurumda
kendini gOsteren istek arasindaki celiskiyi dile getirmektedir. Yatay didzlemde, hi¢ siphesiz, s6ézde
halde ve istidatta dile gelen istekler birbirinden bagimsiz, iliskisiz, ayrik seyler olarak gorilebilir, bu
gercege karsi basimizi kuma gémuyor degiliz. Bununla beraber, dikey baglaminda, insanin halleri ve
dudaklarindan sadir olan sézleri “istidat”indan, kulda kendini gésteren veya tasarrufta bulunan esma-
i ilahiden mutlak anlamda bagdimsiz, ayri, ilisiksiz olarak gerceklesemez. Bilakis, bir 6znede kendini
gosteren “gecici” haller ve “sézler”, dikey kaynadi itibariyle, istidadina mebnidir. Bu baglamda istidad
dis gdzlemle tespit edilemeyen bir faktér olmasina karsin, nefsin hallerini ve kisiden sadir olan sézleri
icten ice belirleyen en glcli etken olarak dikkate alinabilir. Bir diger acidan bakildiginda istidat,
“henliz gerceklesmemis imkan” olarak bir tir hiclik mesabesindedir. Zira istidat insan fertlerindeki
potansiyeli, kapasiteyi, yetenegdi, yatkinlidi veya egilimi nitelendiriyor olsa bile, istidadin meyveleri
kisinin hallerinde, sdylemlerinde, eylem ve davranislarinda zahiren aciga ¢cikmadigi middetce, bir
yerde yok hikmiindedir. iste bu baglami itibariyle insan hallerinde dile gelen istegin tasavvufun temel
arastirma konularindan birini olusturmasi gerektigine dikkat cekmek istiyoruz. Bu noktada, gecicilik
niteligini haiz insan hallerine yén veren asil etkenlerin bir ucunda “s6z”ln, diger ucunda ise “istidad”in
oldugunu ve nihayet “hal”in berzah konumu itibariyle bu iki kutuptan gelen etkileri kendinde
topladigini ve hallerin tam da buna gore farklilastigini belirtebiliriz. Bu itibarla da tasavvufta
gerceklestiriimesi/kavranmasi gereken temel problemlerden birinin, “gecici” hallerde dile gelen kul
isteklerinin istidad ve (ilahi) s6z makami bakimindan sanki Allah’in dilemesinden badimsiz olarak
gerceklestigine déonlik hatall inang, sani ve algilarinin déntstirilmesidir. Bu dénldsimden kastimiz
Allah’in “diledigini yapan” (fe’aliin lima yurid) oldugu hakikatinin 6znenin 6ziinde (ayninda) sabit
olmasidir, gerceklesmesidir. ibni’l-Arabi Makb(ri’den mevkuf oldugunu belirttigi sdyle bir hadis
paylasir: “Misa (a.s.) soyle sordu: ‘Ya Rabbi, Sen uzak misin ki Seni yiksek sesle ¢cagirayim yahut
yakin misin ki alcak sesle Sana yalvarayim? Allah Teala buyurdu: ‘Ben, Beni zikredenin yakin
dostuyum ve onunla birlikteyim. Mdsa sordu: ‘Sana en sevimli gelen amel hangisidir ya Rabbi? Allah
cevap verdi: ‘Her hal ve durumda Beni cok zikretmendir”: ibn’tl-Arabi, Miskatu’l-Envar: Nurlar
Hazinesi, cev. Mehmet Demirci (istanbul: iz Yayincilik, 2006), 116. Hadisin sihhati tartismasiz
gbrilmeyebilir ancak ibni’l-Arabi’nin nakline glvenerek su yorumu yapabiliriz Mlsa (a.s.)
peygamberin bu duayi gerceklestirirken ki “hali” ve “s6zi” uzaklhk-yakinhk dualitesinin étesinde olan
bir hale gdnderimde bulunmaktadir. Bir diger anlatimla “istidad” ve “s&z”0n bir berzah olarak hal’de
cem oldugu bir durumu nitelemektedir. Burada Allah’tan Misa peygambere y6nelen “her halde” (ala
kulli halin) ifadesi, acikca, birbirine bitisik an dizilerine yayillmis Allah zikrinin hicbir kesintiye
ugramama durumunu betimlemektedir. Biitiin bu bitisik an dizileri icinde Allah zikrinin olmadidi bir
an olmadigini dikkate alabilir ve bdylece bu an dizilerini gercekte tek bir an, tek bir hal olarak -ki bu
durumda hal makamdan ayri ve yalitik bir sey olamaz- kabul edebiliriz.
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dogrudan dogruya bu bilgi formunun ezeli ilahi bilgiyle irtibath olmasi, dolayisiyla
da sabit aynlara ve yazgiya dénik olmasiyla alakalidir. Nitekim o “Bu kul, Allah’in
ilminde neyin bulundugunu bilmedigi gibi yetenegdinin [istidadinin] kabul dizeyinde
neyi verdigini de bilmez; cink( her zaman biriminde (an) sahsin yetenegine vakif
olmak en gui¢ islerden birisidir”* derken istidat ile sabit aynlar ve kader arasindaki
siki irtibata génderimde bulunmus olmaktadir.

Ferdin istidadinda ickin imkanin, potansiyelin, edilimin, yetenegin, kabiliyetin
ve en gizli istedgin vakti sirasi geldiginde, dissal objektif varolusta belirli bir dizen
icerisinde ve her bir fertte kendine 6zgl bir tarzda acida c¢ikmasinin,
gerceklesmesinin olaganUstl bir tarafi yoktur. Nitekim biyolojik acidan bakildiginda,
bitki ve hayvan tlrlerine mensup fertler, dodal olarak, genetik kodlarina,
yazihmlarina uygun sekilde gelisip serpilmektedirler. Modern psikolojinin terimlerine
basvuracak olursak, bir ferdin gecmis yasantisinda geride biraktidi ve sadece o ferde
dzgi olan eylemler/fiiller, davranissal éruntiler, izler, psisik desenler, ibni’l-Arabi
ekoll cercevesinde gercekte tam da ferdin kendisini ve sabit ayninin acilim sdrecini
tanimlamaktadir. Eger bir ferdin istidadinin dissal ve i¢sel varolustaki acilimi
boyunca sergiledigi sézel, eylemsel, davranissal veya bilissel, duyussal, psikomotor
desenleri bir an icin dondurup retrospektif bakis acisiyla bu desenleri sékmeye,
cdzmeye ve geri dogdru sarmaya baslasaydik ya da bu desenin bir parcasini analiz
edecek olsaydik, o parcada ferdin kendini (ayn’ini) ele veren bdtind yakalamis olur
muyduk? Burada bir sorun belirecektir: Ferdin kaynadina (ayn’ina) geriye-gecmise
dogru yolculuk yaparken aslinda ayni zamanda ileriye-gelecege dogru yolculuk
yapmak zorunda kalmaz miydik? Cinki ibni’l-Arabi okulunda sabit aynlarin hakikati
ile ezeli bir bilgi formuna gdnderimde bulunulmaktadir. Ezeli nitelikli bir bilgi
formunda mukadder zamanin -yani sayilabilir, bdlUinebilir zamanin- gecmis ve
gelecek formlarinin kacinilmaz olarak birbiri icine girmesi veya bir ve ayni sey olmasi
gerekir. Dolayislyla, bir an icin bir ferdin sabit aynina bir yolculuk yapmak mimkun
olsaydi, bu durumda, ayni zamanda ve ister istemez ezeli yazgiya (kaza) ve ezeli
sabit hakikatlere (sabit aynlara) yapilan bir yolculuk yapmak gerekirdi. Bu noktada
Ibnirl-Arabi okulunun vahiy merkezli ve niibivvet-veldyet odakli saf metafizik bir
bakis acisina sahip oldugunu ve ezeli ilahi bilgi ile, temelde, Tanr’'nin ezeli bilgisini
kastettiklerini daima hatirimizda tutmamiz gerekir. Buna gére mukadder zamanin®™
gecmis ve gelecek formlari icinde yer alan ferde iliskin olasi beseri analitik bilginin

" ibn{’l-Arabi, Fusis (2008), 45.

5 ibnirl-Arabi’de zaman “mukadder” ve “mevcut” olmak lizere -mevcut zamanin ilahi isimlerden ed-
Dehr olarak anlasiimasi ayri bir kategori sayilmazsa- temelde iki kategori altinda karsimiza cikar. O
mukadder zaman ile farkli bélimlere bélinebilir olan, dolayisiyla itibari, takdiri konvansiyonel olan ve
vehmin konusu olan zamani anlar: ibni’l-Arabi, Futdhat-1 Mekkiyye, cev. Ekrem Demirli (istanbul:
Litera Yayincilik, 2007), 2/380. Bu konvansiyonel olma durumu zamanin niceliksel béliimlenmesinde
kullanilan say! tabanlarinin farkli olmasiyla ilgilidir. Mohamed Haj Yousef, Ibn Arabi: Time and
Cosmology (New York: Routledge, 2008), 114-115. Ornegdin bir giin 24 saat, 1 saat 60 dakika, 1 dakika
60 saniye vb. olarak tanimlanabilecedi gibi, sayi tabaninin 10’luk, 16’lik veya 60’lik olmasina ve farkl
itibar noktalarina gore bu itibarlar pekala degisebilir. Bu islemler de insanin zihninde gerceklesir, dis
dinyada degil.
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dlz cizgisel bir nitelik tasiyamayacadi, zira gecmis ve gelecegdin ezeliyet karsisinda
bir tir bukdlmeye, i¢ ice gecmeye, aynilasmaya maruz kalmasi kacinilmazdir. Cinku
Tanrrnin bilgisinin gecmis ve gelecedi yoktur, ezelidir. ibni’l-Arabi ve Maturidi
okulunda sabit aynlar bilgisinin “ezeliilahi ilim”, yani “vahiy” bakimindan sabit olarak
tanimlanmasi tam da boyle bir baglama oturmaktadir.'®

Nicin ayni tanima sahip veya tire (eidos) -zoon noetikon'- ait olmasina
ragmen her bir insan ferdi niteliksel olarak bir digerinden temyiz edilmistir/farkhidir?
Tar fertlerinin sahislarinin tipki sayilar gibi birbirine esitlenebilir salt “niceliksel
birimlerden” ibaret olmasini engelleyen; ayni algoritmayla isleyen mekanik, robotik
tekrarlar olmaktan alikoyan ve her ferdi nitelik, sifat bakimindan digerinden farkl
kilan, temyiz eden ve biricik, kendine zg kilan o sey nedir? ibni’l-Arabi okulunun
bu sorulara yaniti “sabit aynlar”, “istidatlar” ve “ilahiisimlerin her bir insan ferdindeki
kendine 6zgu etkinligi” olacaktir. Bir diger anlatimla fert istidadindaki a priori imkan,
kabiliyet ve nitelikleri eylem, sdylem ve davranislarinda gerceklestirirken aslinda
“sabit ayninin hakikatini” ve ilahi isimlerin talebini gerceklestiriyordur. Boylece, bir
ferdi diger bir fertten niteliksel olarak temyiz eden, onu biricik, tekrarsiz kilan ve ona
kendine 6zguliguni bahseden sey o ferdin sabit aynindan -yani éztinden- baskasi
dedildir.

Sabit aynlar dgretisinin ibn’l-Arabi okulunda nasil anlasildigina daha detayli
olarak egilmemiz yararli olabilir. Bu badlamda Demirli sabit aynlarin muhtelif
anlamlari hakkinda oldukca énemli olan su belirlemeleri ortaya koymaktadir:

Varlk'in ilk taayyldn ve tenezzll (belirlenme ve inis) mertebesi, a‘yan-i
sabitedir. Bu mertebe, pek cok bakimdan en dnemli mertebe sayilabilir; cinki
diger mertebeleri de belirleyen konu ve hususlar, birinci mertebeyle ilgilidir.
Bunlarin basinda, bu mertebenin Hak ile mimkuUnlerin hakikatleri arasindaki
iliskinin ve irtibatin gerceklestigi yer olmasi gelir. (...) A‘'yan-1 sabite ayni anda
hem ilahi isimler ve hem de mimkun seylerin hakikatleri demektir. (...) A'yan-
I sdbitenin bir yonuyle ilahi isim ve sifatlar oldugunu biliyoruz. ikinci nokta ise,
bunlarin mimkunlerin hakikatleri olmasidir. (...) Ayan-i sabiteye kelime ismini

16 ibn{’l-Arabl okulunun &nemli temsilcilerinden Kayseri, ilahi isimlerin Allah’in bilgisinde makul
suretleri oldugunu ve bunlarin da 6zel bir terminoloji cercevesinde “sabit aynlar” olarak
adlandinildigini su sekilde dile getirir: "...l1ahi isimlerin Allah'in bilgisinde ma'kul suretleri vardir. Zira O
zatiny, sifatlarini ve isimlerini zatinin bir geregi olarak bilir. Bu ilmi sGretler, 6zel bir taayylnle belirli
bir nisbetle tecelli eden zatin ayni olmasi bakimindan, ciz'i olsun kulli olsun, ehlullah istilahinda
ayanu-s sabite' olarak isimlendirilir’: Dav(d el-Kayseri, Mukaddemat: Fusdsu’l-Hikem’e Giris Matla’u
Hus(si’l-Kilem fi Me’aniyi FusQsu’l-Hikem, cev. Turan Ko¢ ve Mehmet Cetinkaya (istanbul: insan
Yayinlari, 2011), 53. Burada Kayseri’nin ilahi isimleri ve sabit aynlari “Allah’in bilgisine” yani dolaylama
yoluyla “ezeli bilgiye” nispet ettigini dikkatimizden kacirmamamiz gerekir. Aslinda bu yaklasimda
Nesefi-Matiridi okulunda kabul géren “esyanin hakikatleri sabittir” (hakaiku’l-esyai sabitetun)
prensibinin acik izlerini gérmek muamkindadr: Ebu’l-Muin en-Nesefi, Tevhidin Esaslari: Kitab{’t-
Temhid li-Kavaidi't-Tevhid, cev. Hilya Alper (istanbul: iz Yayincilik, 2010), 23.

7 Klasik mantik literatiriinde “hayvanun natikun” olarak tercime edilen ve insanin -veya insan
thrintn- tam tanimi olarak ortaya konulan bu Aristotelesci ifadenin, ginimuiz Turkcesinde
“dusunen/nutkeden hayvan”, “dastnen canl” olarak karsilandidi bilinmektedir. Biz burada noetik
olanin sadece dislnceyi veya fikretmeyi gerceklestiren rasyonel melekenin “dislinsel” objesini ifade

etmedigini, noetik olanda asil vurgunun “misahede” objesine dénitk oldugunu vurgulamak istiyoruz.
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vermenin baska nedeni (..) bu iliskide mahiyetlerin yaratiimamishgi
belirleyiciyken baska 6nemli bir husus a‘yan-1 sabitenin ilahi isimlerle
dzdeslesmesidir. (...) Ibni'l Arabi a‘yan-1 sdbiteden séz ederken 'Hakikatler
vardi ve onlarla beraber baska bir sey yoktu' der. Kastettigi ise mimkunlerin
ilaht ilimdeki hakikatleri anlamina gelen &‘yan-i sabitedir. A'yan-1 sabite, ibn{'l
Arabi'nin gértstne gdre, ikili bir dogaya sahiptir. Birincisi onlarin mamkan
seylerin hakikati olmasidir. Bu yorumda a‘yan-1 sabite, tek tek seylerin
yaratilis ilkesi oldugu gibi ayni zamanda onlari Tanri'ya baglayan seydir. Tanri
bu hakikatlere tecelli eder ve hakikatlerin gerekleri dista var olur. ikinci
yorumda ise, a‘yan-1 sabite ilahi isimlerdir. Bu durumda Tanri'nin a‘yan-i
sabiteye tecelli etmesi, kendisiyle kendisine tecelli etmesi demektir.'®

Demirli'nin sabit aynlarn betimlerken basvurdugu "Varhidin ilk taayyln ve
tenezzlUl mertebesi, muimkdnlerin hakikatleri, mdmkin seylerin hakikatleri,
muamkdadnlerin ilahi ilimdeki hakikatleri” gibi adlandirmalari son tahlilde ontolojik
baglamiyla “esyanin hakikatleri” kategorisinin kapsami icerisine sokabiliriz. Bununla
beraber “ilahi isimler, sifatlar, kelime ya da Hak ile mumkinlerin hakikatleri
arasindakiiliskinin ve irtibatin gerceklestigi yer” bicimindeki betimlemelerin ise sabit
aynlarin dogrudan insanin dikey hakikatiyle irtibatli boyutlarina déndk tarif ve
tasvirleri icerdigini tespit edebiliriz.”®

Sabit aynlarin ilaht isim/ler, sifat/lar?® olarak dikkate alindigi baglam, gercek
anlamini, Demirli’'nin nefis belirlemesiyle, insan ve Tanri arasindaki irtibatin
gerceklestigi yerde bulmaktadir. Diger yandan Tanr’nin en glzel isimlerinin
birbiriyle isimlenmis oldugu gérisiund dikkate aldigimizda, ibni’l-Arabi cok acik bir
sekilde, parcada butindn icerildigi holografik bir bakis acisina itibar etmis
gdérinmektedir. Buna gdre ilahi isimler 6rnedin Allah’in 99 veya ‘ylzden bir eksik’
isim/ler/i bir tlr ayrik entiteler olarak degil, “niteliksel ¢oklukta birlik” uyarinca
nazar-i itibara alinmis ve bu birligin kdkeni “zat”’a -veya mutlak bir olan 6ze-
baglanmis olmaktadir. Nitekim ismaillik fassinin basinda séyle der ibni’l-Arabi:
“Bilesin ki Allah diye isimlendirilen zati bakimindan mutlak birdir, isimleri
bakimindansa Butin.” (I “lem enne misemma-llahe ehadiyyun biz-Zat, kallin bi’l-
esmai.)?

Ibni’l-Arabi’nin “butin” (kull) kelimesini Allah’a nispet ederken, dogrudan
dogruya Allah’in zat”inin/kendisinin (auto) mutlak birligi baglaminda kullandigini
fark etmemiz gerekir. Bu noktada birliksiz bir bitin diye bir sey s6z konusu

18 [on(’'l-Arabi, Fusds, (2008), 290-291.

1954abit aynlarin Demirli’nin isaret ettigi bu yonlerini pek éne cikarmayan Afifi, ibni’l-Arabi’nin sabit
aynlar gérisinin Platon, Aristoteles, Plotinus felsefesinin ve Mu’tezile’nin “ma’diimat” anlayisinin
eklektik olarak bir araya getiriilmesinden ve yorumlanmasindan ibaret oldudu kanaatindedir. Bk.
Ebu’l-Ala Afifi, islam Dustincesi Uzerine Makaleler, cev. Ekrem Demirli (istanbul: iz Yayincilik, 2011),
259-271.

20 Burada isim/ler-sifat/lar seklinde yazmak zorunda hissetmemizin nedeni ilahi isimlerin hem tek tek
“cogul” olarak gz dnline alinabilmesi hem de -birazdan gérecedimiz gibi- ibni’l-Arabi’nin “bitin
isimlerin birbiriyle isimlenmis olmasi” gortst baglamindaki birligi vurgulamaya yoéneliktir.

2 ibn’l-Arabi, Fus(s, (1942), 90; ibni’l-Arabi, Fus(s, (2009), 76.
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olamayacadini buraya ilave edebiliriz. ikinci olarak, burada butdn, ilahi isimler s6z
konusu oldugundan, niceliksel bir toplam anlaminda degil, tam tersine, niteliksel
birlik baglaminda dikkate alinmaktadir. Bu ikinci baglam itibariyle, ilahi isimleri hem
ayni/kendisi hem baska olarak kendiligi ve baskaligi eszamanli tarzda ifade eder
olarak kavrayabiliriz.?? Boylece ilahi isimlerin “her biri” hem kendinde/ayninda hem
de baskasinda/gayrinda olan bir “battin”dur ve bu butunltk Allah’in zatinin mutlak
birligine geri doner. Burada ibn(’l-Arabi’nin parcacr ve analitik bir bakis acisi ortaya
koymadigini, yani ilaht isimleri bir yerde birbirinden ayristirilabilir, parcalanabilir,
tahlil edilebilir, kendi icinde bagimsiz olarak ele alinabilir ayrik entiteler, parcalar
olarak gérmedigini rahatca sdyleyebiliriz. Dolayisiyla, bu ilahi isimler gérisinden
hareketle Allah’in zatini bu parcalardan olusan bir “batin” gibi tasavvur etmedigi
aclk olmalidir. Tam tersine olarak o, ilahi isimler baglaminda parcada bdtinin
kendisini géren butuncul ve holografik bir goris acisina sahiptir. Bu géris acisi
birleme (tevhid) diyalektiginin dogal bir sonucu olarak ortaya cikar; bu diyalektik
baglaminda kendisi-baskasi (ayniyet-gayriyet), bir-cok, gértinen-gériinmeyen, ilk-
son -veya el-evvel, el-ahir- gibi zithk kutuplari mutlak zitlar olmaktan zorunlu olarak
cikar ve geriye sadece “ayniyet/kendilik-6zdeslik” ve “zatin” (auto) mutlak birligi
kalir. Bu goéristn varacadi bir kozmolojide alem sonsuz sayidaki ilahi isimlerin hem
kendisi hem de baskasi olarak strekli gerceklestigi sonsuz bir sergi olarak tasavvur
edilebilirdi.

insan, ibni’l-Arabi okuluna gére, farkinda olup olmamasindan badimsiz
olarak istidadinin, dikey kimliginin ve etkisi altinda oldugu ilahi isim/ler/in motive
ettidi, cezbettidi yéne dogru seyretmektedir. Bu seyriinsanin kendii¢c imkanlarindan,
yatkinliklarindan, gtclt egilim ve en gizli isteklerinden soyutlamak mimkinse, buna
bir yerde 6zgir bir seyr adini verebiliriz. Ancak ibni’l-Arabi her insan davranisinda
ve alemdeki her seyde ildhi isimlerin olusu tedbir etmesini, cekip cevirmesini
gdrmektedir. Bu anlayisin 6ngdérdigu kozmolojiye gbére kozmos ve icindekiler tek
seferde ortaya ¢cikmis ve varolusunu Tanr’dan bagimsiz olarak bir tir mekanik tekrar
tarzinda kendi kendine devam ettiren bir sey olarak dikkate alinmaz; kosmosta
Tanri’nin ezeli dileginin (mesiyet) disinda gerceklesen hicbir sey (dilek) yoktur. Yine
bu anlayisa gbre kozmostaki her sey ve sabit ayni, istidati ve ilaht isimler ile irtibati
bakimindan insan, bilincinde olsun ya da olmasin, her an Tanri ile irtibath bir
me’lUhtur, bir merbUbdur. Bu cercevede fert bir 6zel/ Rabbin merbUbu, tek bir ilahin
me’lGhudur; ilaht isimlerin cereyan alanidir. Bunun bilincinde olsun ya da olmasin
diyoruz cinkl ibnirl-Arabi istidat bilgisinin -ezeli yazgiyi bilmeye esdegder olmasi
bakimindan- ¢cok glc¢ bir sey oldugunu soyler ve istidatin hakikatini farkina varilamaz
olarak nitelendirir: “Kulun yetenegi [istidadi] sahibinin farkinda olmadigi seydir”.?

Psikolojik baglamiyla insanin istidadinin/yeteneginin gercek anlamda

22 Bu aynilik-baskalik Mataridi ve Es‘ari kelam okullarinda “Allah’in sifatlari zatinin ne aynidir ne de
gayridir” 6nermesiyle formile edilmektedir.

23 ibnirl-Arabi, Fus(s, (2008), 46.
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bilincine varilamamasi,?* metafizik acidan ferdin kendisini ve yazgisini bilememesi
anlamina da gelir. Tasavvuf doktrinlerinde genel kabul géren gértse goére, Tanri'nin
alemi bilinmek icin yarattidi kabul edilirse?® alemin, seylerin ve insanlarin barindirdidi
imkanlarin batindan zahire dogru nasil bir acilim sergileyecegdini bilmenin, en
azindan bir dzne icin -bunu gerceklestiren ézne olarak Tanri- imkansiz bir sey
olmaktan cikmasi gerekir. Ote yandan inanilan ilah &gretisinin saf metafizik boyutu
bakimindan ise Tanr’'nin bir Kisi icin bile bilinmiyor olmasi -ya da alemde tespihini
bilmeyen bir seyin olmasi- imkansizdir!?® Tanri-insan ve Tanri-alem irtibatindaki

24 Bu elbette modern psikolojide istidadin/yetenedin hicbir sekilde dlcimlenemeyecedi anlamina
gelmemektedir. Nitekim giinimutzde pek cok sirket, egitim kurumu, psikolojik danismanlik hizmetleri
veren kurumlar vs. cesitli amaclarla bireylerin duygusal, rasyonel, sezgisel, analitik zekalarini,
kisiliklerini, yeteneklerini, ilgi ve tutumlarini, mesleki yénelimlerini cesitli testler, 6lcekler, envanterler
ile dlcimlemektedir. Yukarida ibn{’l-Arabnin istidadi “kulun farkinda olmadigi sey” olarak
nitelendirmesini cézimlerken kullandigimiz “psikolojik baglam” ifadesinde “mesleki ilgi 6lcimi” ile
ilgilenen modern psikolojiyi kastetmedigimiz ya da bu envanterlere donik bir elestiri getirmek cabasi
icinde olmadigimiz acik olsa gerektir. Burada basitce insan psukhésinin metafizik hakikatiyle ilgilenen
bir “psikolojik baglam”i kastediyoruz. Diger taraftan, burada ibni’l-Arab?'nin istidadi “kulun farkinda
olmadidi sey” olarak ele almasini, daha dénceki istidat siniflandirmasiyla siki bir ilgi icerisinde olduguna
ve bu ilgiyi koparmadan fotodrafin butlinine bakmak gerektigine dikkat cekmemiz gerekir.
Hatirlanacak olursa yukarida ibni’l-Arabi istidadi “bilmek” cercevesinde yaptigi siniflamada “kabul
ettiklerinden hareketle” istidadini bilen insanlar ile, istidadindan hareketle kabul ettiklerini bilen
insanlar arasinda bir ayrim yapmaktaydi. Bu demek oluyor ki, istidad mutlak anlamda bilinemez dedgil.
Burada temel soru sudur: Kim icin? ibni’l-Arab’nin bu soruya yaniti “sirf kul” olan kimselerdi. Buradan
ctkan mantiksal sonuca goére, istidadin bilinememesi mutlak bir durum degildir, anzi bir durumdur
clinki prensip olarak her insan ferdi bir “sirf kul” olabilir. Bir baska acidan ise ibni’l-Arab?’nin istidadi
“kulun farkinda olmadigdi sey” olarak 6ne cikarmasi bir dikkat cekme, bir anlatim taktigi, nazik bir
entelektiel kiskirtma olarak da gérilebilir. Buna gore, ibni’l-Arabi farkina varilamaz seyin farkina
varilamazhgina dair keskin, carpici bir ifade ile okuyucusunu kendi istidadina nazar etmeye, her bir
fertte tasarruf halinde olan ilahtisme dontk farkl bir bilinc uyandirmaya gayret etmektedir diyebiliriz.

2 Tanrr'nin “bilinmek icin” alemi yarattigi distincesinin derin izlerini sadece ibni’l-Arab?” de degil,
onun okuluna mensup hemen her sufide gézlemlemek mimkindir. Bu noktada bk. Ahmet Ogke,
“Tasavvufta ‘Kenz-i Mahfi Distincesi’ ve Sofyall Bali Efendi (960/1553)’nin ‘Kiintl Kenzen Mahfiyyen’
Serhi Baglaminda Varolusun Anlami”, Tasavvuf ilmi ve Akademik Arastirma Dergisi 6/12 (2004), 9-
24,

2% inanilan ilah (el-ilah el-mu‘tekad) égretisi, varligin birligi (vahdet-i viicad) teorisinin saf metafizik
boyutuna génderimde bulunur. “Saf metafizik” tabiri ile genel olarak vahye mustenit ve velayet-
niblvvet odakll metafizik bakis acisini kastediyoruz. Boylece Platon, Aristoteles, Plotinus,
Augustinus, Anselmus, Aquino’lu Thomas, Kindi, Farabi, ibn Sing, ibn Riisd gibi cesitli filozoflarda dile
gelen cesitli metafizik 6dretileri “felsefi metafizik” olarak velayet-niblvvet odakli saf metafizikten
ayirt ediyoruz. Hic stiphe yok ki metafizikte temel arastirma konusu/konulari, meselesi/meseleleri,
ilkesi/ilkeleri ve gayesi/gayeleri, metafizigin dogasi geredi gercekte farkl farkli olamayacagi halde,
vakia, bu farklilasmanin gerceklestigidir. Bu noktada ibni’l-Arabi cercevesinde saf metafizik tabiri ile
Tanri ve insan/lar ve Tanri ve sey/ler arasindaki irtibatin ezelden beri kurulu oldugunu ve gerceklesen
her seyin buna goére gerceklestigini esas alan bakis acisini kastediyoruz. Bu noktada, evrendeki her
bir seyin tekvini varolus bakimindan Tanri ile kendisi (ayn) yéninden slrekli irtibat halinde oldugu
vurgulanir. Saf metafizik baglaminda ilahi emri ele alirsak 6rnedin, ilahi emirler mesiyet emri
bakimindan coktan gerceklesmistir, teklifi emir yénindense gerceklesmemis olabilir. Bir miktar daha
detaylandiracak olursak, érnegin insanin (kulun) rabbe tapinmasi/ibadeti tekvini emir ve zati kulluk
yonunden gerceklesmistir/gerceklesmektedir ve bu kacinilmazdir, yazgi budur; rabbe varis. Teklifi
emir yéninden ise kulluk ve tapinma/ibadet gerceklesmemis olabilir. inanilan ilah dgretisi, kulun
mesiyet emrine kosulsuz veya 6n kosulsuz olarak baglanmishgini; kendiliginden ve tavlana tavlana -
tav’an- itaat etmekte olusunu esas alan ve farkl kullarin Allah’a yénelik seyirlerinde -seyr ilallah-
ulastigi farkli tasavvurlarin, misahedelerin veya tecellilerin kaynadini “sabit ayn”, “istidat” ve “yazgr”
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sUrekliligi esas olan inanilan ilah ve varhidin birligi 6gdretisinin ortaya koydugu bu
sonucun sagduyuya, genel kabul gérmus toplumsal inanclara ya da uzlasimlara pek
uygun olmadigdi anlasiimaktadir.

Ibni’l-Arabi’nin istidat anlayisini onun imkan ve mimkin kavramlarina iliskin
gdrisleri  cercevesinde  genisletmemiz, istidadin  bir baska boyutunu
aydinlatmamizda yardimci unsur roll oynayabilir. O séyle der: “Muhakkik ise imkani
kabul eder ve onun mertebesini bilir. MUmkUntn de mahiyetini ve nereden ‘mimkuin’
oldugunu kabul eder ve bilir. MUmkun, baskasi nedeniyle zorunlu olandir.”?” ibniy’l-
Arabi burada ibn Sin&'nin “baskasi nedeniyle zorunlu olan” seklindeki mimkiin
tanimini?® onaylamakta veya tekrar etmektedir.?® Bu tanim mimkine zorunluluk
niteligi yiklemekte ve mimkini mimkin olmaktan cikarmakta midir? Ya da ibn(r’l-
Arabi ve ibn Sina bu anlayis ile aleme bir Tanrilik mi atfetmis olmaktadir? Buna
yanitimiz acik¢a “hayir” olacaktir cinki bu tanimda mimkuin -ki alemdir- baskasi
(gayr1) nedeniyle -ki bu baglamda baskadan kasit Tanri’dir- zorunludur, kendisi/ayni
nedeniyle zorunlu degildir.3® Bu tanimda zorunlu sart, mimkin ise mesrut islevi
gdrmektedir ve mesrut her halikarda sarta baglidir ctinkt eger sart yoksa mesrut da
yoktur. Dolayisiyla baskanin varligi nedeniyle mimkdn olmanin anlami acikca
zorunlu olana bagh olarak mimkin olmadir; burada mimkand zorunlu haline
getiren baska (gayr) ile kastedilenin “zorunlu varlik”tan baska bir sey olmadidi
aciktir.

Imkan dahilinde iken varolusa/zuhura katilan, ortaya cikan, cikmakta olan ya
da gerceklesen, gerceklesmekte olan her mimkUin tekrarsizdir, kendine 6zgudur.

da gdren dgretiyi betimler. Tekvini emir ve teklifi emir ayrimi icin bk. Suad el-Hakim, ibni’l-Arabi
S6zIUg U, cev. Ekrem Demirli (istanbul: Kabalci Yayinevi, 2005), 611-613.

27 ibnir’l-Arabi, Fus(s, (2008), 53.
28 Kaya, Varlik ve imkan, 221-226.

2ibn{rl-Arabi ve ibn Sind’daki zorunlu/vacib-mimkin ilgisi, benzer bir baglamda ve hemen hemen
ayniyla Abdulkerim el-Cili de de karsimiza ¢cikmaktadir. Cili ezeli-hadis ve vacip-hadis (sonradan)
irtibati cercevesinde soyle der: “Hadis ise daha énce varlidi caiz iken vacip durumuna gecen seydir”:
Abdilkerim el-Cili, Hakikat-1 Muhammediyye: el-Kemalatu’l-ilahiyye fi Sifati’l-Muhammediyye, cev.
Muhammed Bedirhan, thk. Nazli Kayahan (istanbul: Nefes Yayinlari, 2012), 287. Anlasilacag Gizere o
burada mimkini caiz ile 6zdeslestirme yoluna gitmektedir. Buna gére de hadis/sonradan olanin céiz
iken vacip olmasi, “mimkin iken zorunlu” olmasi olarak yorumlanmis olmaktadir. Bu da ‘baskasi
nedeniyle zorunlu’ olarak mimkun anlayisinin farkl bir ifadesi olmaktadir.

30 F(tOhat'ta sdyle diyor ibnl'l-Arabi: "Baskasi nedeniyle varligi zorunlu icin ilk olmanin anlami,
mutlak zorunlu varlik olustan olumsuzlayici bir baddir. Bu yoniyle baskasi nedeniyle zorunlu varlik,
sinirll her sey icin ilktir. Bu mertebede baska bir seyin bulunmasi mimkin degdildir. Bulunsaydi, ya
zorunlu varlik olurdu. Bu durumda ya kendisi olurdu -ki bu imkansizdir- veya onunla var olan bir sey
olurdu. Bu da cesitli acilardan imkansizdir. Birincisi, zorunlu-mutlak varlik kendi basina vardir. ikincisi
kendisiyle var olsaydi Mutlak Varligin muhtac olmasi gerekirdi. Bu durumda ya kendisini var eden -ki
boyle bir sey imkansizdir- veya mertebesini ayakta tutan olmasi gerekirdi ki o da imkansizdir. Mutlak
Zorunlu icin ilk olmanin anlami, vaz'i (konumsal) bir nispettir. Onun hakkinda akil, mimkdnin
kendisine dayanmasindan baska bir sey bilemez. Mutlak Zorunlu bu anlamda ilktir. MUmkUinin ne
bilkuvve ne de bilfiil varliginin olmadidi takdir edilmis olsaydi, Mutlak Zorunlu'dan ilk olmak 6zelligi
nefyedilirdi. Bu durumda ilk olmanin ilisecegi bir sey bulunmazdi”: ibni’l-Arabi, Fitahat-1 Mekkiyye,
cev. Ekrem Demirli (istanbul: Litera Yayincilik, 2012) 1/121.
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Mahiyetleri sudan baska bir sey olmamasina karsin, bulutlardan topraga disen
saylisiz kar tanesinin hicbiri digerinin ayni dedildir. Her bir ferdin i¢ imkani olarak
istidat, evrensel imkan icerisinde yerini alir; varhgi dolayisiyla sayisiz fertte, sayisiz
formlarda gerceklesir. istidatlarin hicbiri digerinin ayni degildir ve farkliligi
dolayisiyla bu gerceklesmelerin her biri biriciktir, kendine 6zgudur; tipki herkesin
yazgisinin tam da kendi yazgisi olmasi gibi.

2. OZNEL TANRI TASAVVURLARININ KAYNAGI OLARAK SABIT AYNLAR: 0ZEL
RAB, OZEL YON, KiMLIK VE KiSILIK

Ibnirl-Arabi okulunda sabit aynlar égretisi birbiriyle dogrudan iliskili olan
muhtelif kavramsallastirmalar ile karsimiza ¢cikmaktadir. Bu baglamda Nablusi’de
“ikinci belirlenim” (taayylUn-G sani) veya “Vicad-u Hakk’'in ikinci mertebesi”,
Kayseri’de bazen “vlicldat-1 hassa” ve bazen “ilk belirlenim” (taayyUn-u evvel)
bazen “ilk tenezzll mertebesi” bazen “mimkuinlerin hakikatleri” gibi cesitli adlar
altinda zikredilen batin bu adlandirmalarla, betimlemeler ile kastedilen sey sabit
aynlardir. Sabit aynlar bir yandan esyanin sabit hakikatleri ile ilgili olan yénu
bakimindan ontolojik bir dgretiyken, diger yandan, insanin dikey kimliginin insa
edildigi metafizik temelli bir psikolojik 6dreti olma ydnine de sahiptir. Bu yén
6gretinin ilaht isimlerle, zat ve gercek Varlik (vicld-u Hak) ile olan irtibati
baglaminda aciga c¢ikmaktadir. Bu itibarla sabit aynlar “istidat, ézel rab, yazagl,
insanin hakikati, kimligi ve ilahi isimler” yéninde bir acihm gostermektedir. Simdi,
6gretinin bu ydnlerini acikhdga kavusturmaya gayret edecediz. Konevi her seyin Hak
ile belirli bir “acidan” ve “6zel bir itibar” ile “irtibatl” oldugu goérisini &éne
sirmektedir:

Her sey, belirli bir acidan ve &zel bir itibar ile Hakkin bir mazharidir; kendileri
ile mamkdanlerin varoldugu bu itibar ile ve bu acidan, Hakkin bir ismi taayyin
eder. Buismin &zelligi sudur ki, bu varlik Hakka ancak buitibar ile ve bu acidan
istinat eder. Her varligin Hak ile olan durumu boyledir.’!

Bu yaklasima goére her sey ve 6zel olarak insan, her acidan ve her itibar ile
dedil fakat “belirli” bir acidan ve “6zel bir itibar” ile Tanr’nin bir mazhari -zuhuru,
zuhur yeri- olarak géz énlne alinmaktadir. Ancak bu belirli aci ve dzel itibar da
nedir? Bu belirli acinin ve 6zel itibarin, dyle anlasihyor ki iki fonksiyonu vardir: (i)
MUmkdnlerin varolusuna kaynaklik (ayn) etmek, (ii) Tanr’'nin tim isimlerinin degil,
bu belirli aciya ve 6zel itibara uygun olan bir isminin belirlenimini (taayyin) temin
etmek. Buna gbére muUmkinler -alem, insan, seyler- her acidan ve her itibar
bakimindan degil, sadece “kendisini var eden”3? belirli bir aci ve 6zel bir itibar
bakimindan vardir; dolayisiyla Tanri’nin ismi o mimkinde ancak o aci ve o 6zel itibar

bakimindan belirir (taayyln) veya kendini gértndr kilar (tecelli).

31 Sadreddin Konevi, Fustsu’l-Hikem’in Sirlart: el Fikdk fi Esrari Mustenidati Hikemi’'l-Fusas, cev.
Ekrem Demirli (istanbul: iz Yayincilik, 2012), 147.

32 Bu noktayl Platon’un poiesis gériusu baglaminda zikrettigi autopoietikon (kendini meydana
getirme/yaratma) ile karsilastirmak ilginc olabilir.
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Konevi’nin mumkdnler ile Tanri arasindaki irtibati belirli bir aci ve 6zel bir
itibar ya da 6zel yén (vech-i has) bakimindan kurarken, hareket noktasi olarak
muadmkulnlere dayandigi gértlmektedir. Bunun anlami sudur: mdmkanlerin Tanri ile
irtibatl, miimkan yoninden/acisindan, belirli bir aci ve 6zel bir itibar bakimindan
kurulabilir; her ydnden, her acidan ve her bakimdan degil. Tipki cember ¢cevresindeki
tim mUmkdn noktalarin birinden cemberin merkezine -en kisa ve dogru yoldan-
ulasan ancak “tek bir yaricapin/yolun” olmasi gibi. Tanr’'nin mdmkunler ile irtibati
ise, bunun tersine, “her aci ve itibar” bakimindandir; tipki cemberin merkezinden
cevresindeki sayisiz mimkUin noktalara -yine en kisa ve dogru yoldan giden- ulasan
“sonsuz yollarin” olmasi gibi.

Konevi’nin bu goérusu, bir mimkinin mdmkdn olmakhgr yéntinden Tanri ile
olan irtibatinin “kendine 6zgi/has” olmasi gerektigi sonucuna ulasmaktadir. Bu
gayet anlasilabilir bir sey olmalidir zira olusa (genesis) veya yaratilisa bagli olmasi
yoénldnden insan sinirli bir varolustur. Konevi’nin “insanin kendisini var kilan o ilahi
isim” ifadesiyle kastettigi, ferdin dzel rabbinden (rabb-i has) ve “sabit ayn”indan
baska bir sey degildir. ibni’l-Arabi’nin diliyle sdylersek, o, Allah’in zati ve esmai
hediye ve hibesi olarak “istidat” yoluyla kendini gésteren ilahi isimdir. Bu noktalari
bir parca daha detaylandirmak Uzere ibni’l-Arabi’nin ilahi isimlerin birbirine nispeti
cercevesinde ibn Kast ile birlikte nasil bir géris acisina sahip oldugunu incelememiz
gerekmektedir:

Ebu'l Kasim b. Kasi® ‘Her bir ilahi isim, batdn ilahi isimlerle isimlenmis ve
onlarla nitelenmistir’ ifadesiyle buna isaret etmistir. Bunun aciklamasi sudur:
Her bir ilahi isim Zat'a ve kendisi icin konuldugu anlama isaret eder. Baska bir
ifadeyle her isim bir yandan Zat'l, 6te yandan ismin hakikatinin talep ettigi
anlami gdsterir. Batan isimler, Zat'a delil olmalari bakimindan birdir. er-Rab,
el-Halik, el-Musavvir gibi yalnizca kendisine ait anlama isaret etmesi
bakimindan ise her isim diger bir isimden ayrilir. Boylece isim Zat'a isaret
etmesi bakimindan isimlendirilen; kendisine 6zgl anlam -ki o isim bu anlam
icin konulmustur- bakimindan ise isimlendirilenden baskadir.33

Ik olarak, bir isimlenme ve nitelenme s6z konusu olduguna gdre, mutlaka bir
niteleyen bir nitelenen ve bir de niteligin olmasi gerekir. ikinci olarak, “her bir ilahi
isim batan ilahi isimlerle isimlenmis” ise, bu durumda ilahi bir isim misemmanin ve
muidsemma da ismin kendisi olmalidir. Eger buna isim degdil sifat veya nitelik adi
verirsek, bu gorise gore soyle bir ilahi sifatlar/nitelikler gortst ortaya cikar.
Niteleyen ayni zaman nitelenendir ve nitelenen da ayni zamanda niteleyen; bu
niteleme-nitelenme isi ise daima niteleyen-nitelenen olarak zatin mutlak birligine
(ehadiyet) dénuktdr. Bu anlayisa goére bir ilahi isim, 6érnedin “bir seyi yararak
yaratan” (el-Fatir) ismi hem kendisi** ve hem de baskas/ olmalidir. S6zgelimi bir seyi

33ibnir’l-Arabi, Fus(s, (2008), 77.

34 Nitekim ibn{’l-Arabi “her bir ilahi isim Zat'a ve kendisi icin konuldugu anlama isaret eder” ve ayrica
“Hakikat, zuhur eden sonsuz isimlerden her birisinin bir hakikate sahip olmasini gerektirir. Her isim
sahip oldugu bu hakikat vasitasiyla baska bir isimden farklilasir. Bir ismin digerlerinden farklilasmasini
saglayan hakikat, kendisinde [isimler arasinda] ortakhdin gerceklestigi anlam dedil, ismin bizzat
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yararak yaratan zat, ayni zamanda “baska” ilahi isimlerle 6rnegin “tek olan” (el-Ferd)
veya “bir olan” (el-Vahid) ile isimlenmis/nitelenmis olmalidir. Bu da su anlama gelir:
ilahi isimlerin her biri -tabir-i caizse- hem parca hem butindidr hem kendisidir hem
de baskasil.

Ibni’l-Arabi’nin ilahi isimlerin sayisiz (1& yebluguha el-ihsd)®® veya sonsuz-
nihayetsiz (1& tetendha)®® oldugu gorusini paylastigini dikkate alirsak ilahi isimler
arasinda bir hiyerarsi oldugu séylenebilir mi? Clnkd ayni ibni’l-Arabi sayisiz
oldugunu belirttigi ilahi isimlerin “sonlu asillara” (usGlin mttenahiyetin) -ki buna
“isimlerin analar veya hazretleri/mertebeleri” diyor®’- dondurllebilecegini de éne
strlyor. Oyle anlasiliyor ki ona gére esas olan ilahi isimlerin sayisiz ve sonsuz
olmasidir.3® ibni’l-Arabi isimlerin analari kavramsallastirmasini ilahi isimlere iliskin
bir bilinc uyandirmak ve isimler arasi bagintilara dikkat cekmek Uzere didaktik amacli
olarak kullaniyor olsa gerektir. CunkU her bir ilahi isim diger isimlerle isimlendigine
gdre, bu durumda isimler bir acidan kendilerine ve bir diger acidan zatin (auto)
mutlak birligine isaret ediyor olmalidir. Nitekim ibni’l-Arabi’nin “butln isimler, Zat'a
delil olmalari bakimindan birdir” demesi bu nedenledir. Bu noktada isimlerin kendi
kendisine isaret eden acl ile zata isaret eden acinin ayni ac¢i olup olmadigini kendi
kendimize sorabiliriz.>

kendisidir” demektedir: ibni’l-Arabi, Fusls, (2008), 51. Dikkat edilirse ibni’l-Arabi farklilasmayi
(temyiz) saglayan hakikati ortakliga (istirak) dayandirmiyor, bizzat ismin kendisine (ayn’ina)
dayandirtyor. Bu su anlama gelir: “Hidayet eden” (el-Hadi) ve “dalalete distren” (el-Mudill),
“yikselten” (er-Rafi’) ve “alcaltan/zelil eden” (el-Muzill) isimleri arasindaki goreli zitlikta oldugu gibi,
ilahi isimler arasindaki niteliksel ayrisma, farklilasma, hatta karsithk ve zitlik mutlak birligi dolayisiyla
zatta ve zat bakimindan olamaz. Bu ancak isimler bakimindan olabilir; yani objektif varolusta zuhur
etmis/etmekte olan bir hakikat olarak isimlerin ayni bakimindan.

3 fbnir’l-Arabi, Fusds, (2009), 35.
36 ibn{i’l-Arabi, Fusds, (2009), 50.
37 ibnir’l-Arabi, Fus(s, (2009), 50.

38nsal’d-Devairde ibni’l-Arabi ilahi isimleri “bir cetvel” Gizerinde gdsterip onlari “zat isimleri”, “sifat
isimleri” ve “ef’al isimleri” olarak Uc¢ld bir siniflandirmaya tabi tutar. Burada her ne kadar ilahi isimleri
semalastirma, siralama veyahut da ayri ayri kaliplara dokme egdilimi varmis gibi gértintiyorsa da bu
bizi yaniltmamalidir. Cetvelde zikrolunan ilahi isimlerin sanki birbirinden ayri ve ilgisiz seyler oldugu
O6ne slrlUlemeyecedi gibi, birbirlerine nispetlerinde beseri-rasyonel bir hiyerarsik yapilanma arz
ettikleri de kesinlikle sdylenemez. Nitekim ibn(’l-Arabi “er-Rab” ismini cetvelde acikca zikretmemis
olsa bile, bu ismin zat isimlerinden oldugunu, ayni zamanda da, “islah eden/muslih” anlami
bakimindan “ef’al” isimlerinden, “el-Malik” anlami bakimindansa “sifat” isimlerinden oldugunu
aktarmaktadir. Bk. ibni’l-Arabi, insai’d-Devair, thk. H.S. Nyberg (Leiden: Brill, 1919), 29-30. ibnir’l-
Arab?’nin bu aciklamayi yapmasinin nedeni, dyle anlasiliyor ki, ilahi isimlerin birbirine nispetini yok
sayma ve rasyonel “dustnce” (fikr) gudiminde siralama, bicimlendirme, kalibba dékme
tesebblsinde bulunmanin hakikatleri carpitmadan baska bir netice dogurmayacadinin bilincinde
olmasidir. Onun ilahi isimlere dair insal’d-Devair ve Fislsu’l-Hikem yapitlarinda zikrettigi gérusleri
tam bir uyum icindedir.

39Bu yaklasima gore, ismi cami (tiim ilahi isimlerin hakikatini cem eden) olarak Allah isminin de -ki
Allah, Zat’tir- batin ilahi isimlerle isimlenmis ve onlarla nitelenmis olmasi gerekir. Bu durumda
olustaki hakikatlerinin kaynagi/ayn’i olmasi bakimindan isimlerin alem, Ademlik ve Muhammedlik
hakikatinin de kaynadi (ayn) olmasi gerekir. Bir diger anlatimla, ism-i cami olarak Allah ile kevn-i cami
(ttim oluslari cem eden olus) olarak Alemin ve biittin ilahi isimler kendisine dgretilen nebi Adem’in ve
nihayet cevamiu’l kelim (tim kelimeleri kendinde toplayan) olarak nebi Muhammed’in hakikatleri
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Ibni’l-Arabi’nin Ozel rab goérisind daha detayli olarak
anlamlandirabilecedimiz oldukca énemli ve 6gretisel deger tasiyan bir énermesi
vardir: “Her kulun rabbi olan bir ismi vardir; kul beden isim de onun kalbidir.”4° Bu
6nermeyi séyle yorumlayabiliriz: Her bir ferdin kendi istidadi, yaratilisi ve sabit ayni
dolayisiyla kendisine tapindidi bir 6zel rabbi (rabbuhu hassaten) vardir. Bu
tapinmanin yoneldigi 6zel rab, ayni zamanda ilahi isimler icindeki bir “6zel isim”dir.*'

ikinci olarak, bu ®nermede bir parca ortiilii olsa bile hem ilahi isimlere hem de
insana donuk bir 6zgulik/hususiyet vurgusu vardir. Ctnki hicbir kul/insan bir diger
kulun/insanin ayni kodlarla isleyen niceliksel ve mekanik bir tekrarindan ibaret
tipatip kopyasi degdildir. Her kul/insan ferttir, tektir, biriciktir ve bu biricikliginin
teminati fertlere istidatlarint ve dikey kimliklerini bahseden ilahi isimlerin
tasarruflaridir. ilahiisimlerde tekrar olmadigina gére, drnedin “yaratan/el-Halik” ismi
dlemde yarattigini mekanik bir tekrarla yaratmadigina gére, bu durumda kulun rabbi
olanilahiisim, dogal olarak, sadece o kulun/ferdin kendisine (ayn) 6zgudir ve baska
(gayr) bir kula/ferde 6zgu degildir. Bir diger anlatimla, fertlerde tasarruf eden ilahi
isimler kendini tekrar etmedigi ve surekli-yeni yaratilisla yarattidi icin, ferdin/kulun
kim ise o olmasini saglayan, ona dikey kimligini kazandiran, tam da o ferdin en gizli
istegine uyarak tapindigi “6zel Rabbi’nden baskasi degildir. Bu baglamda ibni’l-
Arabi’nin genel (@mm) ve 6zel (has) hakkinda verdigi su tanim son derece énem arz
etmektedir: “Genel niteliklerde gerceklesen ortaklik iken, 6zel niteliklerdeki
yalnizliktir. Bu ise [6zel kastediliyor] her seyin tekligidir ve 6zin 6zU demektir.”? Bu
demektir ki fertte kendini gbésteren ilahi ismin etkinligi ve 6zel Rabbe 6zgl hakikat,
tam da 6zguligu nedeniyle ortaklik kabul etmez. Bu da ibn(’l-Arabi’ye gdre alemin
kendini strekli tekrar eden kapali bir mekanik sistem olamayacadi, yaratilisin/olusun
-veya tecellinin- tekrarsiz, strekli-yeni, biricik ve kendine 6zgU oldugu anlamina
gelmektedir.4?

Ozel rabbin ibnl’l-Arab’deki baglami Allah’in zatinin mutlak birliginden
soyutlanmis olarak anlasilabilir degildir. Bu cercevede o, zat ile 6zel rab irtibatina
dair gérusini su sekilde ortaya koymaktadir:

arasinda isimlenme ve nitelenme bagdlaminda derin bir irtibat olmalidir. Bu bakis acisindan séyle bir
kozmolojik anlayis ¢ikar: Evrende birbiriyle bir tir mutlak anlamda irtibatsiz olan hicbir sey yoktur.

40 |bni'l-Arabi, FUtdhat-1 Mekkiyye, 1/15.

“1“Yanindaki/katindaki hazinelerinin icinde olan seyi saklamasi bakimindan hediye veren/hibe eden
Allah’tir! O sakladigi seyi ancak ve ancak, iste bdyle, [ilahi isimlerden] 6zel bir ismin (ism-i hassin)
eliyle, ‘bilinen bir yazgiya/dlctiiye gore’ ortaya cikartir. ‘O her bir seye kendi yaratilisini/mizacini-
dogasini (halkahu) hibe eder/badislar (Taha 20/50); [yani Allah] mutlak Adil [el-AdI] isminin ve bu
ismin kardeslerinin eliyle... [her seye hak ettigi seyi hibe eder, badislar]”: ibni’l-Arabi, Fusds, (2009),
50 ve Fus(s, (1942), 65.

42 [bn{'l-Arabi, Futdhat-1 Mekkiyye, 7/62.

43 [bni’l Arabi’de tekrar ve tekrarsizlik kavramlarini Derrida ve Kierkegaard &zelinde ele alan bir
calismayi burada zikretmemiz gerekir: Recep Alpyadil, “Alintilanabilirlik ve Seyleri Yeniden Yaratma:
ibn Arabi Bilgeliginden Derrida’ya Uzanan Yol”, Tasavvuf ilmi ve Akademik Arastirma Dergisi 9/21
(2008), 283-296.
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Her bir mevcudun Allah’tan nasibi [veya Allah’in o mevcuda ddnik hediyesi,
hibesi, badisi] o mevcudun ‘6zel Rabbi'dir; [Allah misemmasina dénik]
‘batan’tn, [mevcutlara bahsedilen] 6zel rabbe ait olmasi olanaksizdir. Ve
[rabligin/rabubiyetin degil] ilahiigin mutlak birligine [el-ehadiyyetu el-
ilahlyyetu] gelince, onda hi¢c kimsenin nasibi (kademun) yoktur. ilahligin
mutlak birligi bdlinme (teb’iz) kabul etmez ki bir kimsenin [ilahligin mutlak
birliginden] nasibi su olsun da éburtnin su olsun! Buna gbére onun [Allah’in
zatinin] mutlak birligi, [Allah’in isimlerinin yukarida zikredilen] butinlagunin
bilkuvve cem edilmesidir (Fe-ehadiyyetuhu mecma-u kullihi bil-kuvve).44

Kolayca anlasilacagdl tzere ibni’l-Arabi’'ye gére dzel rab her bir mevcuda
Allah’in bir hibesidir, bagisidir, ikramidir. Tam bu noktada rablik (rubGbiyet) ile ilahlik
(ulbhiyet) arasinda acik bir ayrim yapmak gerekmektedir. Rablik ve ilahlik
kavramlarinin her ikisi de Turk¢cemizde ayni seyi, yani tanrihdi ifade ediyormus gibi
dasinulebilir ancak bu kesinlikle meramimizi tam olarak dile getirebilecek bir karsilik
dedildir. Arap dilinin semantigi cercevesinde bir acidan rablik ve ilahligin ayni
anlamda olarak tanriligi ifade ettidi sdylenebilir ancak bir baska acidan bu semantik
6zdeslik ortadan kalkar. Bu noktada dilbilimsel acidan rabbin ilah olarak anlasiima
zorunlulugu vardir denilemez ctiinkl Arap dilinde rab, besere atfen “efendi” (seyyid)
anlaminda kullanilabilmektedir. Rablik efendilik, yéneticilik, koruyuculuk anlamlarini
da ifade etmektedir ki bu baglamda kavram hem ibn(’l-Arab’nin “6zel rabler”
kavramsallastirmasinda oldugu gibi niteliksel baglamli bir cokluk ¢cercevesinde hem
de falanca beseri ydneticilere atfen bir niceliksel coklukla iliskili olarak kullanilabilir.#>
Bu ikinci anlaminda rablik artik tanrihdgin (ulGhiyet) karsiligi olarak anlasilamaz.
Ancak ilahlik (ulthiyet) kavrami boyle dedildir ve kesinlikle belirli bir niceliksel
cokluga génderme yapar olarak anlasilamaz. iste bu nedenle ibni’l-Arabi acikca bir
cogulluk icerir tarzda ézel rabler tabirini kullaniyor ve ézel ilahlar demiyor ¢cinki
gercekte tek bir ilah vardir.

Her kulun rabbi olan isim, yani 6zel rab, Allah’in isimlerinden bir ilahi isim
olarak, kendini seyde/insanda gdsterir ve gerceklestirir. Fert, istidadinda icerilen
imkanlari, yatkinhklari, yetenekleri ve “en gizli istedi” gerceklestirirken, onun en gizli
istegine yonunl veren -bilincinde olup olmamasindan badimsiz olarak- onu cekip

44 ibni’l-Arabi, Fus(s, (1942), 90; Fusis (2009), 76.

45 Rablik mukabilinde yer alan seylerden soyutlanarak tek basina anlamlandirilabilir degildir. Bu
baglamda rabligin ilk olarak rab-abd ilgisi icinde ele alinmasi yerinde olacaktir. Bu ilgi icinde rab
tanriyl, rubUbiyet ise tanriligi ve abd kavrami kulu ve ub(diyet ise kullugu ifade eder. Buna gére rab
olmakligi adeta boslukta gerceklesen bir sey olarak tasavvur edemeyiz gibi gériinmektedir. Tam
tersine olarak rab olmak “bir seyin rabbi” olmaktir ki bu da rabbe merbdb (yani rabbin rablik edimini
kabul eden sey) gerek anlamina gelmektedir. ikinci olarak, rab ayni zamanda “efendi” (seyyid)
anlamina da gelir ve bu baglamda rabligin mukabilinde kolelik/ub(diyet yer alir. Ubudiyet kulluk ve
kolelik badlami yéninden bir zillet durumunu ifade ediyor olarak dustnulebilecedi gibi,
rub(biyetin/rablidin yonelim ve etki alaninda olan seye isaret etmesi bakimindan, rabden gelen
ikramlari kabul eden kéledeki sayisiz izzet durumlarini ifade ediyor olarak da distandlebilir. Bu ikinci
anlaminin bir uzantisi olarak rablik bir seyi “yoneten”, “cekip ceviren”, “egiten/terbiye eden” gibi yan
anlamlari bakimindan insana da izafe edilebilir. Bilindigi Gzere Arap dilinde evi cekip cevirmesi, ev
islerini ydnetmesi, ev icindekileri egitmesi vs. bakimindan “anne”ye “evin rabbi” (rabbetu beyt) adi
verilir; evi cekip ceviren, yoneten.
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kendine -sabit ayninin hakikatine- ceviren, yéneten, koruyan 6zel rabbinden baskasi
degildir. Bu da her bir insan ferdinin tanri tasavvurunun kendine 6zgd ve farkli
olmasinin kaynaginin sabit aynlar ve 6zel rab oldugu anlamina gelmektedir.

Ibnir’l-Arabi, 6zel rab olan ilahi isim ile insan (merb(b) arasindaki nispeti,
kalbin bedene nispeti gibi gbérmektedir. Bu nokta Zat'in iki kutbu olarak
cevher/substance ve 0z/essence arasindaki nispetin ve 6zel olarak insanin
kisiligi/sahsiyeti ve kimligi/hlviyeti arasindaki nispetin incelenmesiyle bir parca
daha aydinlatilabilir. Bu baglamda “isim ile sema/g6k” kavramlari arasindaki
bagintiya veya isimlerin semavi/gdksel yonle olan ilgisine dedinmemiz yararli
olabilir. isim ile sema/gdk sozcikleri ayni fiil kokiinden gelmektedir ki Ragib el
Isfehani bu iki sézctgun tiredigi kdklere (s-m-v ve s-m-y)*6 dair sdyle bir aciklama
getirir:

Her seyin semasi, onun yukari tarafidir. Bazilari séyle demistir: Her sema
altindakilere gére sema, Usttekilere gére de arzdir. Ancak en yiksek sema
boyle degildir; zira o, arzi olmayan sema'dir. Su ayet bu anlama
hamledilmistir: ‘Allah O’dur ki yedi g6gu ve yerden de onlarin benzerlerini
yaratti (65/12). (...) Isim, bir seyin zatinin kendisiyle bilindigi kelimedir. Onun
ash simv'dir. Araplarin esma ve simeyye kelimelerini kullanmalari buna
delalet etmektedir. isim kelimesi simivvy kékinden gelmektedir.
MUsemmanin zikri onunla yUkselmekte, dolayisiyla onunla bilinmektedir.
Allah buyurur ki: ‘Bismilldhi: Allah'in ismiyle’ (el-Fatiha 1/1), ‘Ondan baska
taptiklariniz, sizin ve atalarinizin uydurdugu isimlerden ibarettir’ ayetinin
manasi sudur: Zikrettiginiz isimlerin misemmalari yoktur. Onlar mtisemmasiz
birtakim isimlerdir. Zira musriklerin bu isimler cercevesinde putlarda
olduguna inandiklari hakikat mevcut degildir. ‘Onlar Allah’a ortaklar kostular.
De ki: Onlari isimlendirin® ayetinden amac, musriklerin Lat ve Uzza gibi
putlarin isimlerini zikretmeleri degil; ondan amac sudur: ilah diye iddia
ettiklerinizin ilahligini ve onlarda o isimlerin anlamlarinin olup olmadigini
ispatlayiniz! iste bundan dolayl yice Allah bu ayetin pesinden soyle
buyurmaktadir: ‘Yoksa siz Allah'in yerylzinde bilmedigi bir seyi mi kendisine
haber veriyorsunuz? Yoksa bos s6z mi séyliyorsunuz?’ (er-Ra’d 33/13).4°

Bilindigi gibi insanoglu tanimak, tanitmak, hitap etmek, yoklugunda o seyden
s6z etmek gibi pek cok amacla hem kendi tir bireylerine hem de nesnelere, seylere
ad veren bir varlktir. Yatay dizlemde her birimiz ad koyucu -ebeveynler vs.-
tarafindan belirlenmis bir ad tasiriz. O ad ile cadiriliniz, aniliriz ve insan tarinin diger
fertlerinden adimizla ayrisiriz; insanlar arasi iliskilerde adimiz yatay kimligimizin
dnemli bir parcasini olusturur. Ote yandan isim ile sema arasindaki ilgi acisindan

46 Morfolojik acidan bakildiginda, bu iki kokin (s-m-v ve s-m-y) son harfleri olan vav ve ya&’nin “elif
sesinde” birbirine dénlsebilen illet harfleri oldugu dikkatlerden kacmamalidir. Bu da iki kokln
semantik acidan aralarinda belirli bazi ilgiler olmasi gerektigi anlamina gelir. Nitekim el-isfahani bu
semantik ilgileri cok acik bir sekilde ortaya koymustur.

47“Ma3 ta’budune min danihi illd esmaen semmeytumiha entiim ve abaukum?” (Yasuf 12/40).
48\/e ceal(l lillahi stirekae kul semmhum” (er-Ra’d 13/33).
49|sfahani, Mufredat, 516-518.
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bakildiginda ibn’l-Arabi’nin dzel rab, kulun rabbi olan ézel isim (ismun hassun)
dedigi seyin, insan varlidinin géksel/semavi boyutunu betimledidini, insanin dikey
kimligini/haviyetini (0’luk) tanimladigini belirtebiliriz. Bu noktada insanin kimligi ile
kisiligi arasinda sdyle bir ayrim yapmak gereksinimi duyuyoruz. Kimlik
(identity/ayniyet-6zdeslik) asli anlamiyla, her bir ferdin kendine 6zgu 6zsel,
niteliksel ve gbksel yonuni ifade eden seydir. Kisilik/sahsiyet (personality) ise ferdin
cevheri (substantial), cismani ve yersel/arazi tarafidir.>® Bir diger anlatimla dikey
boyutu itibariyle kimlik ferdin a priori, de§ismez, gbksel 6zudlr, sabit aynidir, onu
diger fertlerden 6zsel olarak ayirt eden seydir. Kisilik/sahsiyet ise insan varliginin
yatay, sonradan olan/hadis, olusan-bozulan a posteriori varolusunu nitelendiren
seydir.”!

2.1. Dikey Kimlik ve Kisilik
Kimlik ve kisilik/sahsiyet arasinda kurdugumuz ilgi kolayca gorulecedi Gzere

50 Kimligin/ haviyetin askin yoni hakkinda Sadreddin Konevi séyle diyor: “Kulun her nefeste bir
iste/se'n olmasi gerekir ve bu is, ona ait degildir. Cankd varli§inda zuhur eden is, Hakkin haviyetidir.
'O her glin bir istedir’ (er-Rahman 55/29)”: Sadreddin Konevi, Esma-i Hisna Serhi: Serhu Esmaillahi’l-
Hiisnd, cev. Ekrem Demirli (istanbul: iz Yayincilik, 2011), 154.

5TNicholson’in Hristiyanliktaki sahsiyet/kisilik (personality) kavrami ile islam’daki sahsiyet kavramini
biraz tuhaf bir sekilde karsilastirmasina deginmemiz gerekir: “Boyle bir arastirmaya girismeden énce,
Tanrr'ya [isa kastediliyor] kisilik (personality) atfettigimizde kastettigimiz seyi en azindan genel
kavram dlzeyinde tanimlamamiz gerekiyor. Bu mesele [personality] Hristiyanlarin en 6nemli
sorunudur, ne var ki Misliiman teologlar bu sorunu asla kendi kendilerine [bir Hristiyanin sordugu
gibi] sormazlar, [ve sorsalar bile] yanitlamak icin [Hristiyanlardan] ¢ok daha az caba sarf ederler.
Burada ilk olarak “ilahi kisilik” (divine personality) ifadesinin Muhammedi dile yeterli bir sekilde
tercime edilemeyecegine dikkat cekecedim. Gelenekte O’na gébndermede bulunarak “Allah’tan daha
kiskan¢ (jealous) sahis yoktur” (la sahsa agyaruhu min-allahi) dense de, [Arapca] soézliklerde
“personality” kelimesi sahsiyyet ile karsilanmaktadir ancak kisi (person) anlamina gelen ‘sahis’
kelimesi Allah [lafzi] icin gercekte uygun degdildir”: Reynold A. Nicholson, The Idea of Personality in
Sufism (London: Cambridge University Press, 1923), 1. Burada “gayretullah”a, yani Allah’tan
“baska”sina dokunan bir sey vardir. Misliman teologlarin ya da en azindan herhangi bir Mslimanin
“kisilik/sahsiyet” (personality) veya “ilahi kisilik” (divine personality) tUzerinde bir Hristiyandan daha
az durdugu kesinlikle dogrudur. Ancak bunun nedeni bir “kiskanclik” (jealousy) degildir. ikinci olarak
gelenekte “Allah’tan baska sahis yoktur” denmez, “Allah’tan baska ilah yoktur” denir. Uclincisu,
islam’da sahsiyet (personality) kavramini Allah’a nispet etmek, Nicholson’in da isaret ettigi gibi,
uygun degildir ctinkt sahis kavrami dogrudan dogruya olusan-bozulan misahhas/somut varolusa
nispetle kullanilir. Bu noktada siradan bir Musliman Allah’a “sahsiyet/kisilik” nispet etmez; “isimler”
ve “sifatlar” nispet eder, daha dogrusu, vahiy dilinde Allah’in kendisini niteligi nitelik ve isimlerden
diledigini -en glzel isimler ona ait oldudu icin- kullanabilir. Dérdincisl, Hristiyanlikta Tanrr’nin
“sonsuz sayidaki isim ve sifatlar” degdil de micessem kisiligi (personality) isin icinden cikilmaz bir
durum arz ediyorsa, bunun nedeni bizatihi Hristiyanhgin degil, bazi batililarin 6ze (essence) dedil de
gorintilere, ikonlara (eikon) ve sekillere diskin olmasi olabilir. Kisiligin bati dilindeki etimolojisinin
maske (persona) ile acikca bagintili olmasi bile, eikon tutkusunun ve Tanri’yi sadece ve sadece “bir
kisi” ile irtibath bir varlik olarak algilayan teolojik bir sorunsalin éniine gecmeye yeterli olmamis gibi
goéruniyor. Ote yandan insan, sahsiyeti bakimindan da diger insanlardan ayrilabilir ancak bu durumda
insanin sahs-1 manevisi esas alinmis olur; sahs-1 manevi ise, insanin dikey kimliginden baska bir sey
degildir. Bunun bdyle olmasinin nedeni, bir ayrimin ancak niteliksel ve 6zsel temelli oldugunda asil
anlamini bulmasidir. Cinkt beden/cisim bakimindan insan turinun fertlerinin mtsahhas varligi
topraktir. Bu nedenledir ki olus/yaratilis sahislasma ve cismani anlamda kimlik kazanma surecidir,
bozulus/yaratilis ise diinyevi-cismani olusta zuhur eden sahsin dadilmasi ve asli dikey kimlige geri
doénus strecidir. Bu ydnden tiim insanlarin yazgisi/kaderi ortaktir. Bu baglamda islam tradisyonunda
bir kisinin “6lum” haberi baska bir kisiye ulastiginda, bunun Uzerine sdylenen ilk séz su ayet
olmaktadir: ‘Biz Allah iciniz/Allah’a aitiz ve biz O'na dénecegiz/ddntyoruz’ (el-Bakara 2/156).
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varhgin (ousia) dikey ve yatay iki boyutunun ve daha 6zel olarak da 6z ve cevher,
gdk ve yer kutuplari arasindaki metafizik ilginin psukhénin dogasi baglaminda
belirginlestiriimesinden ibarettir. Buna gbre varolusumuzu 6zUn (essence) cevher
(substance) ya da “ilahi suretin/formun” (eidos) “ilk madde” (materia prima)
Uzerindeki eyleminin neticesi olarak temellendirebiliriz. Ote yandan varolus
bakimindan kimliksiz bir kisilik/sahsiyet veya Kkisiliksiz/sahsiyetsiz bir kimlik
varsaymak anlamsiz olacaktir. CinkU eger kimliksiz/hUviyetsiz bir sahis varsayarsak,
bu durumda sanki 6z0 olmayan bir nesneden, bir kitleden ya da ashyla-6zlyle
irtibati kopmus s6zde, sahte bir 6zneden ya da bir cesit 6ltiden séz ediyor olmamiz
gerekir. Kisiliksiz/sahsiyetsiz bir kimlik ise olusa katiimis olamaz. O halde fert
“kimligin ve kisiligin birlesmesiyle” ortaya cikar; onu kendine 6zgU kilan ise, o gdksel
dzudur, bnir’l-Arabi’nin diliyle sdylersek kulu oldugu, tapindidi ilahi ismidir, “6zel
rabbi”dir.>?

Bir sahsin/kisinin dikey kimligi olarak ilaht isim ve 6zel rab ile olan irtibati,
sabit aynin dikey hakikati dolayisiyla asalet bakimindan ezeliyet niteligi tasir. Sabit
aynin yatay hakikati ve mimkunlerin olusa tabi olmasi bakimindansa Tanri ile insan
arasindaki irtibat hddis/sonradan -a posteriori- kurulma niteligini haizdir. Bu irtibat
ezeli baglamiyla dikkate alindiginda ibni’l-Arabi’nin yaklasimi su noktaya varir: Her
sey ve her fert ezelden beri baglandigi ve hikmine boyun egddigi ilaha
tapinmaktadir. Nitekim ibni’l-Arabi her hakikatin kendini bildigi ve ibadet ettigi bir
isim oldugunu belirtir:

Allah hakikatleri kendi hakkinin isimleri sayisinca meydana getirmis, amade
kilinmis meleklerini yaratiklarinin sayisinca ortaya cikartmistir. Her hakikat
icin o hakikatin kendisini bildigi ve ibadet ettigi bir isim belirlemistir. Her
hakikatin sirriicin de sUrekli kendisine hizmet ve eslik eden bir melek yaratti.
Hakikatlerin bir kismi kendisini gérmenin ona ait ismi gérmekten perdeledigi
kisimdir. Qyle bir varlik isminin yakimltliganin ve hikmanin disinda kalir,
onun karsisinda inkarci olarak bulunur. Bir kismi Allah'in ayaklarini sabit kilip
ismini édnderi olarak benimseyen ve kendisiyle énderi olan imam arasindaki
belirtiyi 6ngdren kisimdir. Bu kisim ismini énderi yapmis, ona secde
edenlerden olmustur.>?

Bu yaklasima gore bir kul (abd veya merb(b) olarak insanin Tanri'ya/rabbe
ydnelmesi, gercekte kendisini bildigi ve ibadet ettigi bir isme yani 6zel rabbine
(rabb-i has) yonelmesi anlami tasimaktadir. Bir diger acidan bu, Tanrili§i/rabligi
(rublbiyet) bakimindan Tanr’nin insana (merb(ba) yoéneldigi anlaminda da
yorumlanabilir. Burada bir insanin kendini tanimasi ile Tanrr'ya kulluk etmesinin
(ubudiyet) ilgisiz iki sey olarak disinUlemeyecedi ortaya cikmaktadir. Clnka
kendini/aynini (auto) tanimak isteyen kimsenin yonelmesi gereken istikamet
kendisidir (ayn, 6ztdlr (ousia); 6zine yénelen bir kimse ise gercekte dzel rabbine

52Bu baglamda dzel rab ayni zamanda insanin zati bir kullukla kullugunu yerine getirdigi Tanrisi olarak
“inandidi ilaha” (el-ilahl’l-mu‘tekad) génderimde bulunur.

53 jbni'l-Arabi, Fitahat-1 Mekkiyye, 1/21.
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(rabb-i has) yonel/til/mis olacaktir. Dahasi, ibni’l-Arabi okulunda "Rabbin (ezeli
iiminde) ancak O'na ibadet etmenizi kaza etti/hUkmetti (el-isra 17/23)” ayetindeki
“kaza/hukam” ezeli yazglyi iceren ve gecmis, simdi ve gelecek acisindan coktan
gerceklesmis bir hikim/yargi olarak anlasiimaktadir. Bu yoruma gore hicbir fert
kendi rabbinden baskasina -farkinda olsa da olmasa da- ibadet etmemistir/edemez
de.

Ibnir’l-Arabi’nin “Allah her insan icin o insanin kendisini bildigi ve ibadet ettigi
bir isim belirlemistir” camlesindeki yargisi acik¢ca anlasilacagi gibi, geneldir ve her
insan ferdini icine almaktadir. Her ferdin yéneldigi isim, “6zel rab”den (rabb-i has)
baskasi degildir; fert 6zel rabbiyle olan irtibati “6zel yén”’den (vech-i has) kurar,
gerceklestirir. insanin Tanri ile irtibatinin gerceklestigi bu 6zel yon gercekte Tanrr'ya
giden -veya Tanri’dan gelen- tek ve en kisa yolun, din dilinde “sirat-1 mtstakim”
olarak adlandirilan yolun ta kendisidir. Bu yol, bir sahsin kendisini sabit ayni
bakimindan tanimasi, kendi 06zlyle, mahiyetiyle, istidadiyla bUtlinlesmesi ve
tamamlanmas! imkanina dair bazi ipuclari sunmaktadir. Diger taraftan ibni'l-
Arabi’nin isminin ydkdmlalagdndn ve hakmdndn disinda kalir dedigi kimseler,
anlasilan o ki, dikey kimliklerine yabancilasmis veyahut onunla heniz tanis olmayan;
kendisinde, sabit ayninda hikiim stirmesine ragmen &zel rablerine ve kulluk ettikleri
ilahi isim/ler/e gereken sayglyi gostermekten su veya bu engel dolayisiyla mahrum
kalmis Kisilerdir. fsmini énder yapip ona secde eden insan betimlemesiyle dziyle
barisik, 6z farkindalhgi yiksek, gerceklesmekte olan kendi ic imkanlarinin hakikatine
gereken sayglyi gdsteren kimselere gdnderimde bulunuldugu aciktir.

Ozel rab baglaminda Tanr''yi arayan her 6zne/insan, baskasi sandigi
kendinden -sabit ayn’indan- yola cikar ve kendisi sandidi baskasina -lzerinde
hakim sUren ilahi isme- varir. Kendisi ve baskasi arasindaki bu gel-gitler ferdin
6zglrlagu ve evrensel zorunluluk arasindaki gerilimde de kendini gdsterir:

Bu nedenle Sehl her bir ‘ayn’t [insanin ta kendisini/sabit 6zint] muhatap
alarak demistir ki ‘Rabligin bir gizemi vardir ve o sen iste o gizemsin; eger bu
aciga cikacak olsaydi rabligin hikmuU duaserdi.” Sehl [burada gayet bilincli
olarak] ‘eger dyle olsaydr’ diye ekliyor ki bu ‘eger’ [lev harfi] bir imkansizligin
imkansizhgini belirten bir sart edatidir. Bu gizem aciga cikmaz, rabligin de
hikmU dismez ¢cinki bir ayn’in Rabbisinden baska hicbir varlidi yoktur ki! Ve
ayn daima mevcuttur, bu itibarla rabligin hUkmU de daimidir. Kendisinden
razi olunan herkes bir sevgilidir, sevgilinin her yaptigi da sevgilidir. O halde
sevgilinin yaptiklarinin timinden de razi olunmustur ¢inkd bir ayn’in hicbir
fiili yoktur ki! Dogrusu fiil onun [ayn’in] Rabbi’ne aittir. Ne var ki [fiil Rabbe ait
olmasina karsin] ayn, kendisine bir fiil izafe edilmesiyle tatmin olmustur. Ayn,
kendisinde [fiha] ve kendisinden [anha] ac¢iga c¢ikan sey dolayisiyla rabbinin
fiillerinden ‘razr’dir, iste o fiillerce ‘razi edilmistir’. Her fail kendi fiillinden ve her
sanat¢l da kendi sanatindan razidir cinkd fail fiilinin, sanat¢i da sanatinin
hakkini tam olarak vermistir.>*

5 ibn{’l-Arabi, Fusds, (1942), 90-91; Fusdls (2009), 76.
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Insan ve Tanri arasindaki irtibatin “fiil” boyutu baglaminda fiil kime nispet
edilecektir? Burada, insanin sabit ayni bakimindan gerceklesen fiilinin asaleten 6zel
rabbe ancak vekaleten insanin kendisine ait oldugunu sdyleyebiliriz gibi
gérunmektedir. Cunkd ibn’l-Arabi bu fiilin insanin kendisine (aynina) izafe
edilmesinden “tatmin” oldugunu belirtiyor. Bunun anlami, olusa dénlk yatay
hakikati bakimindan psukhénin sdz, eylem ve davranislarinda gdreli ve gbérinlste
oldukca tatmin edici bir 6zglrlik sahibi oldugudur. Ancak sabit aynlara -veya
eidéye- donik dikey hakikati bakimindansa, ferd &ézel rabbinin htikim strdtgdu bir
merbUb, bir sevgili olarak, istidadinda ickin imkanlarin -en gizli isteginin- zorunlu
olarak sanatla gerceklesmesini seyreden bir kéleden (abd) farksizdir. Burada fiil ile
kastedilen seyin yarim yamalak yapilan isler olmadigi, hakki verilmis ve acikc¢a bir
sanat degeri tasiyan eylemler biatind oldugu anlasiimaktadir. Clnkd kusurlu, eksik,
sakat vs. oldugu kendinden menkul eylemlerin beseri 6znede bir tatmin olusturmasi
beklenemez. Aynin, rabbinden baska bir varhdinin olmamasi ya da hicbir fiilinin
olmamasi durumu, hi¢ siphesiz, ferdin sabit ayninin hakikati ya da hikim ve tesiri
altinda oldugu dikey kimligi tarafindan bir tir emilme ya da istila edilme durumunu
betimlemektedir.

Ibnir’l-Arabi’nin ilahi isimleri sayisiz ve sonsuz olarak kabul etmesi, 6zel
rablerin de sayisiz ve sonsuz oldugu anlamina gelir. Bu acik¢a su demektir: Ne kadar
ilaht isim varsa o kadar 6zel rab vardir. Bu anlayisa gore kozmosta/alemde kendini
gdsteren tek tek her bir olus veya var olus ilaht isimlerle her an kesintisiz bir irtibat
halindedir; her sey dogrudan ve tam da 6zi/kendisi (ayn) yoninden ilahi isimlerin
hakmda, tasarrufu ve etkisi altindadir. Bunu &zel olarak insan tardnin fertleri
acisindan ele aldigimizda her fert, istidadi ve sabit ayni bakimindan Tanri hakkinda
sadece kendine 6zgU olan ve baskasina 6zgt olmayan bir tasavvura ulasacaktir, yani
dzel Rabbi’ne. Bu noktada ibnir'l-Arabi’nin dzel rab gérisiunin bir politeizme, hatta
maksimize edilmis bir politeizme varip varmadigi sorusu sorulabilir. Cink( bir ferdin
dzel rabbi baska bir ferdin 6zel rabbinden farkliysa bu durumda Alemde il&hi isimler
sayisinca -ve ilahi isimler sonsuz olduguna gbre- sonsuz sayida 6zel rabler var
olmayacak midir? Bu ise birlik (vahdet) veya birleme (tevhid) &gretisine karsi
olabilecek en uzak, en karsit noktasi, yani politeizm degdil midir? Bu soruya olumlu
bir yanit verilemez ciinkil ibni’l-Arabi, ibn Kasi ile birlikte séyle diyor: “Bitin ilahi
isimler birbiriyle isimlenmistir”. Bu demektir ki, ilahi isimler birbirinden yalitik, kendi
icine kapanik adaciklar veya entiteler gibi degildir. ikinci olarak, ilahi isimler sayisal-
niceliksel “birim”ler gibi de dedildir ki eklenip cikarilsinlar, artip azalmaya tabi
olsunlar. Uclincti olarak, ilahi isimler olus veya varolusa tabi degildirler, bilakis, her
(var) olus 6z (essence) ve varlik (ousia) yoénunden ilahi isimlere tabidir. Dérdlincl
olarak, birbirleriyle isimlenmis tim ilahi isimler, tek Zat’in -Allah- mutlak birligine
(ehadiyyet) déntktir. Bu baglamda politeizm ancak tek Zat’in iki, U¢ veya daha ¢cok
oldugunu iddia eden kimselere uygun disen niteleme olabilir. Bu itibarla her bir
ferdin kendine 6zgl olarak ulastigi “6znel Tanri tasavvurlarn” ve sayisiz 6zel rabler -
“sizin rabbiniz, benim rabbim, Mdsa’nin rabbi, Harun’un rabbi, Si’ra yildizinin rabbi”
gibi- ibni’l-Arabi okulunun temel perspektifi “varligin birligi” uyarinca tek gercek
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varlk olarak alemlerin rabbi Allah’tan baskasi olarak tasavvur edilmemektedir.

SONUC VE DEGERLENDIRME

Sabit aynlar adlandirmasi 6zel olarak ibni’l-Arabi’nin ve genel olarak ibni’l-
Arabi okulunun varlik anlayisinin ve varligin birligi teorisinin kendi i¢ érgasindn tam
da merkezinde yer tutan, cok islevli, anahtar bir kavramsallastirmaya isaret
etmektedir. Teorideki merkezi konumu itibariyle sabit aynlar ontolojik, teolojik,
antropolojik, psikolojik ve metafizik acilardan muhtelif acilimlar sergileyebilen bir
6gretidir. Ontolojik acilimi baglaminda sabit aynlar, felsefe tarihinde olus (genesis)
adiyla karsimiza cikan kékli problemin ibni’l-Arabi okulu dzelinde nasil anlasildigini
ve yorumlandigini ancak “birleme (tevhid) diyalektigi” adini verdigimiz bir ydntemle
kavrayabilecegimiz bir genel cerceve sunar. Bu ontolojik baglaminda sabit aynlar,
dissal objektif varolusta tezahir eden sayisiz seylerin/esyanin dedismez hakikatini
ve kaynagini (ayn’ini) tanimlar. ikinci olarak, birbiriyle ic ice gecmis tarzda teolojik,
antropolojik ve psikolojik acilardan sabit aynlar 6gretisi, “insanin hakikatinin
kaynadl” problemine mezk(Qr okulda nasil bir yanit verildigini kavrayabilecegimiz
teorik bir cerceve de sunar. Bu noktada sabit aynlar bir yandan ferdin “6zel rabbi”
ile “6zel yébnden” nasil daimi bir irtibat halinde oldugu problemine, diger yandan da
insanin ne ise o oldugu seyde istidadin ve ilahi isimlerin nasil bir rol oynadigi
problemine cevap vermektedir. Bu badlamda sabit aynin fertteki tezahirinin
baslangic noktasl olarak istidat, psikolojik ve antropolojik ac¢idan, insanin sabit
hakikatinin, i¢csel imkanlarinin, egilimlerinin, yeteneklerinin dayanak ve hareket
noktasl olarak karsimiza cikar. Ayrica yine bu baglamda sabit aynlar, insanin
gercekte “kim” oldugu sorusuna ve “kimligin kaynagi” problemine, ayrica, her bir
ferdin niteliksel olarak birbirinden ayrismasinin altinda neler oldugunu, bir ferdin
nicin bir baska fertten farkli bir Tanri tasavvuruna, midsahedesine vardigi; 6znenin
dzel rabbi ve ilahi isimler ile irtibatinin ne oldugu sorularina ibn’l-Arabi okulunda
verilen yanitlari kavrayabilme olanagi sunar. Bu noktada, insanin beseri etiketler,
adlandirmalar sonucu sonradan yapay olarak olusturulmus a posteriori, yatay
kimliginin kabuklarini disinda ve Ustinde baska bir kimligi olduguna; kdkleri semavi
olan “dikey kimliginin” metafizik ashnin istidata ve ilahi isimlerin fertteki
tasarruflarina dayandigina; insanin Tanri’'ya yénelimini motive eden goérinmez
faktorin ibni’l-Arabi’ tarafindan en gizli istek olarak tanimlanan istidat olduguna
dikkat cekilmistir.

Metapsikolojik acidan sabit aynlar, pstkhede ezelden beri kodlanmis halde
bulunan degismez ilahi bilgiyi ve ferdin istidadinda sergilenen/sergilenmekte olan
ilahi ikramlari, hediyeleri ve tasarruflari betimler. Bu itibarla sabit aynlar bilgisinin
tam da “ezeli yazgl” (kaza) ve onun fertteki tezahUr( olan “kader” bilgisiyle
butinlesmek durumunda olan metafizik bir boyutu vardir. Zira, istidat, bir yénden
bir dis gdzlemcinin deney ve gbézlem alani disinda kalsa bile, kulun/ferdin
psukhésinin en derinine ilahi ikram sonucu ezelden vyerlesik ve kdklenmis
oldugundan, ferdin varolus slreci boyunca zuhur eden/edecek olan eylem-sdylem-
davranislarini bicimlendiren, ydénlendiren gdrinmez aktdr roll oynamaktadir.
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Nitekim ibn(r’l-Arabi acisindan ferdin psukhésinin egilimlerini, ydnelimlerini, eylem-
sdylem ve davranislarini motive eden sey, en gizli istek olarak tanimlanan istidattir;
en gizli istegin yoneldigi ise Tanrrsidir, 6zel Rabbidir ve o, ilaht isimdir. Bir diger
acidan psukhéde olup bitecek tim olaylarin c¢ikis noktasi olarak istidat sadece
insanin alt, asadi, “yersel” yonli egilimlerinin kaynadi olarak gérilmez. Ornegin
istidat; bilincalti, bilincdisi, kollektif bilin¢cdisi, cinsellik, 6fke-sehvet glicl gibi sadece
tek yonli ve o da “alt” yonll egilimlerden, psukhénin alt ve karanlik yUzinden
beslenen egilimlerden ibaret olarak dikkate alinmaz. Tam tersi yénde ve ayni
zamanda istidat en gizli, en erisilmez ve en glclid istegi olarak, ferdin Ust, yukari,
“gbksel” yone egilimini (disposition) ve ybénelimini (intention) de motive eden bir
sey olarak kiymetlendirilir. Miza¢c ve karakter bu egdilim ve yonelimde 6znenin
tercihlerinin geride biraktigi desenlerde aciga cikar ve bu desenler gelecege dair
ipuclarricerir. Yazginin ezele bakan problematik boyutu dolayisiyla sabit aynlara dair
beseri dizeyde Uretilebilecek her tir bilgi formu zorunlu olarak birtakim kusurlar,
noksanliklar icerecektir ve bunlarin —-en azindan beseri bilgi formlari cercevesinde-
tiketilmesi olanaksizdir. Bu problematik boyut insanin acik¢a “kul” (abd) olmasiyla
ve mikemmelligin, noksansizligin Tanrr’'ya has olmasiyla ilgilidir.

Saf metafizik boyutu itibariyle sabit aynlar 6gretisi insanin dikey kimligini ve
yazgisini tanimlayan ilahi isimler ve zatin mutlak birligi ile irtibath olan yéninu, 6zel
rabbini betimler. Bu ydnleri itibariyle sabit aynlar, ekole mensup stfilerce ikinci
belirlenim, sifatlar, varigin ilk taayyldn ve tenezzll mertebesi, gercek varlik,
mudmkanlerin hakikatleri, ilahi isimler, kelime, Hak ile mdmkadnlerin hakikatleri
arasindaki iliskinin ve irtibatin gerceklestigi yer gibi cesitli betimleme ve
kavramsallastirmalarla da anilmislardir. Belki ilk bakista birbiriyle ilgisiz
gbrlnebilecek bu muhtelif adlandirmalarin, kavramsallastirmalarin  6gretinin
karmasik gbérinmesine yol actigi veya algilanmasini gUclestirdigi sdylenebilirse de
butln bu adlandirma ve betimlemelerin sabit aynlar’in ¢cesitli boyutlarina isaret eden
oldukca esnek, zengin bir kavram altyapisi hizmeti gérdigi ifade edilebilir.

Kulun/ferdin  psukhésinin istidadindan ileri gelen en gizli istegi
gerceklestirme egilimi, ydnelimi, ibnir’l-Arabi tarafindan Hid peygambere dén(ik bir
ayet ile aciklanmak istenir: “Kesinlikle benim rabbim dogru yol Gzeredir/dogru
yoldadir’ (inne rabbi ald siratin mastakim) (Had 11/56). Odretinin saf metafizik
boyutu itibariyle sagduyu (common sense) beklentili ya da odakli yaklasimlara hitap
etmesi mimkin gérinmemektedir. Ozellikle sabit aynlar bilgisinin ezelf yazgr ve
kader bilgisine esdeger olmak durumunda olan boyutlarinin sagduyu, genel kabul
gdrmis toplumsal kabuller, inanclar ve uzlasimlarla bagdasmayacadi belirtilebilir.
ikinci olarak, psukhé 6zel yonden (vech-i has) en gizli istegine -6zel rab- yénelirken,
ayninda ezelden beri hikim stren &6zel ismin psukhéye ydneliyor olmasi da
sagduyuya aykiri olarak yorumlanabilir. Bu acidan sabit aynlar égretisi ister istemez
objektif deney ve gbzlem alanindan ¢ikmakta, ancak her bir ferdin kendine 6zgu
olarak anlamlandirabilecegdi stubjektif bir deneyim zeminine oturmaktadir. Ne var ki
Ibni’l-Arabi tim isimler birbiriyle isimlenmis ve nitelenmistir demektedir; bu da her
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bir ferdin 6zel rabbine iliskin éznel deneyimlerinde -her ferde 6zgl niteliksel
farkliliklarin tiketilmesinin olanaksiz olmasiyla birlikte- fertler arasi ortak bir dilin
mUmkun olabilecegine isaret eder.
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