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Ibn ‘Arabi Diisiincesinde Estetik Anlayis
Aesthetics in Ibn Arabi’s Thought

Serkan DENKCIi*

Ozet

Insan, diinya sahnesinde yer aldig1 giinden beri, merakiyla pek cok seyi arastirmis, sorusturmus ve ken-
disine goniil rahatlig1 verecek seyleri bulmaya calismistir. Kars1 karsiya kaldig1 ya da tecriibe ettigi her
objeyi anlamlandirma ¢abasinda olmus, ona giizel, ¢irkin, iyi, kotii, faydali vb. estetik degerler yiliklemistir.
Bu estetik degerlerden en 6nemlisi ise kuskusuz giizellik degeridir. Estetigin ele alip inceledigi giizellik
fenomenini felsefi bir sorun olarak ilk kez Yunanli filozoflar ele almis ve bu sorun iizerine tefekkiir edip
eserler vermislerdir. Ibn ‘Arabi ise giizelligi, hissi yoniinii ihmal etmeden etik, estetik ve metafizik bir
eksende incelemistir. Onun diisiincesinde giizellik, tasavvufi terbiye sonucu elde edilen kesfi tecriibenin,
varlig1 idrakteki tesirleri baglaminda ele alinir. ibn ‘Arabi diisiincesinde insanin muhtelif hissi ve riihi
halleri, estetik hayati oldugu kadar etik hayati, hatta tanr1 ve varlik anlayisini da tayin edici keyfiyettedir.
Dahas1 Ibn ‘Arabi diisiincesi, ask sayesinde ruhlardaki giizellige, ruhlardaki giizellikten de eylemdeki
giizellige ve neticede Mutlak Giizel'de yani Tanrr’da yok olusa gegisi miimkiin gériir. Bu sebeple ibn ‘Arabi
diisiincesinde metafizik, estetik ve etik arasindaki bag oldukg¢a kuvvetlidir. Bu diisiinceye gore alemdeki her
seyde Allah’in Cemal ismini alan ilah1 giizellik vardir. Glizellikten bagka bir sey yoktur, zira Allah alemi
ancak kendi suretinde yaratmistir ve O giizeldir. Boylece biitiin alem giizeldir. Giizellik, Allah’in varliga
gosterdigi rahmetin ve liitfun bir sifatidir. Bu birlik feyezanindan kaynaklanan giizellik, varligi kapsar ve
aslinda bu birleyici giizellige “Cemali Vahdet” denir.
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SERKAN DENKCI

Bu makalede, islam’in ihsan boyutu olan tasavvuf alaninda bir kurucu diisiiniir, muhakkik ve sufi metafi-
zikgi olan Ibn ‘Arabi’nin; “bir estetik anlayisin oldugunu séylemek miimkiin miidiir? Eger bu imkéan varsa
Ibn ‘Arabi icin giizel ve ¢irkin nedir? Tanrisal giizelligin tecellisi ne demektir? Giizellik ve ask arasindaki
iligkiyi sezmede nasil bir alg1 dnerilebilir? Tanri’nin varligini temellendirmede estetigin bir rolii var midir?”’
sorularina cevaplarini, onun diisiince evreni ¢ergevesinde ele alip degerlendirecegiz.

Anahtar Kelimeler: Estetik, Giizellik, Varlik, Ask, Insan-1 Kamil, Kadin.

Abstract

Ever since the human life started on earth, man has been curious about the world around him and sought for
the things that would give him peace of mind. He has tried to make sense of every thing he has encountered
or experienced, and has attributed aesthetic values such as beauty, uglyness, goodness, badness, useful-
ness, etc. to it. The most important of these aesthetic values is undoubtedly the beauty. The phenomenon of
beauty, which falls within the field of aesthetics, was first addressed as a philosophical problem by Greek
philosophers as they contemplated and wrote various works on it. Ibn ‘Arabi, on the other hand, approached
beauty on an ethical, aesthetic and metaphysical level without neglecting its emotional aspect. In his thought,
beauty is considered in the context of the effects of the experience of unveiling (kashf) obtained as a result
of Sufi training on the perception of existence. In Ibn ‘Arab1’s thought, the various emotional and spiritual
states of man are in a quality that determines not only the aesthetic life but also the ethical life and even the
understanding of God and existence. Moreover, Ibn ‘Arabi’s thought sees it possible to transcend by means of
love first to beauty in spirits, then from beauty in spirits to beauty in actions, and ultimately to annihilation
in the Absolute Beauty, that is, in God. Therefore, the interconnectedness between metaphysics, aesthetics,
and ethics is quite strong in Ibn ‘Arabi’s thought. According to Ibn ‘Arabi, the divine beauty, the Beauty of
God, is manifested in everything in the universe, There is nothing but beauty in this realm, because God
created the universe in His own image, and He is beautiful. Thus, the entire universe is beautiful. Beauty
is an attribute of God’s mercy and grace to existence. The beauty that stems from this effulgence of unity
encompasses existence, and in fact, this unifying beauty is called “Beautiful Unity.” In this article, we try
to find answers to the questions below within the framework of Ibn ‘Arabi’s ontology, a founding thinker,
realizer (muhaqqiq), and metaphysician in the field of Sufism, which is the dimension of perfection (izsan)
in Islam “Is it possible to claim that there is an aesthetic understanding? If there is, then what is beautiful
and/or ugly for Ibn ‘Arabi? What does the manifestation of divine beauty mean? What kind of perception
can be suggested in considering the relationship between beauty and love? Does aesthetics have a role in
establishing the existence of God?”

Keywords: Aesthetics, Beauty, Being, Love, Perfect Man, Female.

Giris sanattan maksat, his uyandirma amacina
yonelik aldatic1 bir kopya yapmaktan ziya-
de, Tanrr’y1 hatirlatici bir imaj yapilmasidir.
Estetige baska bir agidan baktigimizda, “este-
tik, sadece sanat eserleri ile mi ilgili olmalidir
yoksa tiim evren ve i¢inde bulunan canlilar

Titus Burckhardt’in tanimiyla, tanrinin hatir-
lanmasina bir sebep teskil eden giizellik,
tasavvufi yorumla diinya iizerindeki her seye
yanstyan tanrisal bir niteliktir. Bunun mana-
s1, esyanin Allah’la aynilestirilmesi degil,
g(’)r]’jnenlerin ardindaki goriinmeyene yani, zan Altn.ltas, Islam Diisiincesinde Tevhid ve Estetik
Allah’a ula§maya vesile aramaktir.! Cﬁnkﬁ 1liskisi (Istanbul: Pinar Yay. 2002), 12-13.

2 Ananda Kentish Coomaraswamy, Sanatin Tabiatin-
1 Titus Burckhardt, Aklin Aynasi, ¢ev. Volkan Ersoy daki Baskalasim, gev. Nejat Ozdemiroglu, (Istan-
(Istanbul: Insan Sanat Yayinlar1, 2020), 35; Rama- bul: insan Yayinlari, 1995), 32.
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agisindan da ele alinmali midir?” sorusuna
muhatap oluruz. Ornegin, doga giizelligi
estetigin neresindedir? Dagdan akan bir sela-
lenin estetikle bagi nedir? Tabiatta yetismis
bir giil ile ressam tarafindan yapilan giil resmi
arasinda bir kiyas yapildig1 zaman, hangi-
sinin estetik acidan incelenmesi gerekir?
Estetik iizerine eser yazan pek ¢ok filozof
bu ve benzeri sorularla kars1 karsiya kalmas,
ancak hepsinin ortak bir noktada birlesmesi
s6z konusu olmamuistir.?

Estetik sorunlardan en 6nemlisi giizelligin
neligidir. Giizellik ve giizelligin kapsami,
tiim var olan seylere mi uzanir yoksa bazi
seylerle sinirlandirilabilir mi ve eger giizel-
lik sinirlandirilabilirse bu sinirin disinda
kalan seyler ¢irkin olarak kabul edilebilir
mi? Aslinda bu sorularin cevaplari, esteti-
ge bakis acisina gore degismektedir. Islam
diistincesinde bu ve benzeri sorulara; Farabi,
Ibn-i Sina ve Ibn Riisd gibi filozoflar cevap
verdikleri gibi ansiklopedik risaleleriyle tani-
nan felsefe toplulugu ihvan-1 Safa da bazi
agiklamalarda bulunmustur. Sufiler de bu
sorulara bigane kalmamaislar ve tasavvufun
olusum doneminden itibaren bu sorulara fark-
I1 cevaplar vermislerdir. Ancak ibn ‘Arabi,
yiizyillar boyunca sufiler arasinda en etkili
kisilerden biri oldugundan bu makalede, onun
estetik ve glizellik hakkindaki goriislerine
ontolojik ve estetik boyutlardan yaklasarak
aciklamaya odaklandik.

Bu agiklama ¢ercevesinde estetik kavraminin
tercih edilmesinin temel nedeni ise sistem
diisiincesinin “bir sistemi ¢6zmek icin ayri
bir sisteme yani ayr1 bir kavram gercevesine
basvurulmasi gerekir’™ ilkesinden hareketle,
estetik kavraminin; kavram ¢ercevesi acisin-
dan Ibn ‘Arabi diisiincesini farkli diisiince

3 Osman Mutluel, Kur’'an ve Estetik (Istanbul: Otii-
ken Nesriyat, 2016), 21; Osman Mutluel, Giizelin
Dile Geldigi Anlam Islam Sanati (Ankara: Otto Ya-
yinlari, 2017), 22-29.

4 Teo Griinberg, Anlam Kavrami Uzerine Bir Dene-
me (Istanbul: Yap1 Kredi Yayinlari, 2006), 15-25.
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sistemleriyle kiyas etmeye en uygun kav-
ramlardan biri olmasidir.

Hem Antik Yunan’da hem de Orta Cag’da
giizelin kavranisi ya da estetik ilgi; duyum
(aisthesis) ya da duyulur seylerle sinirlanma-
mis; anlam alan1 duyularla algilanamayan
gilizelligi icerecek sekilde genis tutulmus
ve giizel kavrami tanr1 ile iligkilendirilerek
aciklanmistir.” Bu dénemlerde sanatin gergek
giicli, metafizik bir 6ziin goriintiiye ¢ikma-
sindayd1 ve giizelligin kaynag1 da buydu.
Daha sonra bu gii¢ sanat¢iya donmiis ve
yaraticilik kavrami ile 6zdeslesmistir. Bugiin
ise yaratma diigiincesi yerini, yeniyi arama
olgusuna birakmistir. Maalesef gliniimiizde
estetik hayat1 yasayan birey yani estet, mani-
piilatif bir sekilde dayatilan zevk merkezli bir
hayatin i¢indedir ve bdylece hayatinda 6zgiir
bir se¢im yapabilmesi de s6z konusu degildir.
Cilinkii beseri zevkin ve hazzin nesnesi duyu-
lardir ve estetik birey, kosullu olarak duyu-
larin pesinde kosmaktadir. Boyle bir insanin
ahlaki standartlara iliskin ilgisi olmamakla
birlikte tahmin edilebilecegi gibi 6ziine ve
Tanrr’ya yabancilagmasi ise had sathadadir.
Bu yabancilagmay1 saglayan unsurlardan biri
de gorselligin aldatmacasi ve ayartmasidir.
Bundan dolay1 sanatin, estetigin, giizelin ve
glizelligin; gorselligin esaretinden ve por-
nografisinden ayristirilmasi biiyiik bir 6nem
arz etmektedir.®

Gergekte insan, failini ve sanatkarini gdsteren
ilahi bir sanat eseri olmasina ragmen’ giinii-
miiz insani, kendisini soyut felsefi kurgulara
kaptirip pek ¢cok soyut meseleyi diisiinmekte
fakat var olamamaktadir. Niceligin tahakkii-
miiniin her seyi perdeledigi cagimizda varlik
ile temas kurabilmek i¢in belki de elimizde

5 Ayse Taskent, Giizelin Pesinde-Farabi, Ibn Sina
ve Ibn Riisd’de Estetik (Istanbul: Klasik Yaynlari,
2018), 12.

6 Zeynep Sayin, Imgenin Pornografisi (Istanbul: Me-
tis Yayinlari, 2013), 177.

7 Mahmut Erol Kilig, Sufi ve Sanat (istanbul: Sufi
Kitap, 2015), 14.
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kalan tek arac sanatin giiciidiir. Iyiyi, dogruyu
ve giizelligi cem etme niyetiyle yapilacak tiim
eylemlere onciiliik edecek ana eylem; ruhu
kurtarilmasi gereken felsefe ve dine mesa-
feli modern insana, Islam sanati iizerinden
giizeli ve glizellik tizerinden varlig1 yeniden
anlatmaktir. Ayni zamanda bu kutlu eylem,
ictenlikle insanliginin hakkini vermek iste-
yenlere bir rahmet kanali da olabilir.?

Aslen Islam sanatinin 6zellikleri, kelime-i
tevhid merkezli bir arayisin sonunda ortaya
cikmistir. Sadece mesaj odakli bir yaklagim,
[slam sanat1 icin yeterli degildir. Buyurgan,
muhatabini nesnelestiren bir anlayis1 Islam
sanat1 onaylamaz. Tesbih ve tenzihi birlesti-
ren tevhid yaklasimi sonucunda, Islam sana-
t1 anlaml ve giizel eserler tiretebilir.” Onun
icin Islam estetiginde giizelin ve giizelligin
ne olduguna dair farkli perspektiflere sahip
goriislerin anlagilmasina ve anlatilmasina ihti-
yag vardir. Ulkemizde Farabi, ibn Sina, Ibn
Riisd, Gazzali, Fuzali, ibn Hazm ve Thvan-1
Safa’nin estetik anlayislarina dair calismalar
yapilmistir. Ayrica, Besir Ayvazoglu, Turan
Kog, Ayse Taskent, Selguk Miilayim, Enver
Giilsen, Fatih Okumus, Osman Mutluel,
Mahmut Cetin, Mustafa Ugur Karadeniz’in
eserlerinde Islam sanatlarinin temel zellikle-
rine ve estetik ilkelerine dair bazi a¢iklama-
lar yapilmistir. Mahmut Erol Kili¢’in Sufi ve
Sanat adl eserinde, Islam estetigini genelde
tasavvuf, 6zelde gelenekselci ekol yoniiyle ele
almas literatiire farkl bir katki yapmuistir.
Ancak Islam medeniyetinde estetik bir ara
bolge ve estetize edilmis ilahi bir yasam olan'
tasavvuf diisiincesinin seyrinde en 6nemli
role sahip Ibn ‘Arabi’nin estetik ve giizellik
anlayis1 hakkinda tilkemizde herhangi bir
calisma yapilmamistir.

8 Burhan Toprak, Din ve Sanat (Istanbul: Varlik Ya-
yinlari, 1962), 68-84.

9 Mahmut Cetin, Islam Sanatinin Ozellikleri (Anka-
ra: Biyografi Net Yayincilik, 2018), 229.

10 Kilig, Sufi ve Sanat, 16.
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Ulkemiz disinda Islam sanati adina yapilan
calismalari ele alacak olursak Oleg Grabar’in
Islam Sanatimin Olugumu adli eserinde ve
Louis Massignon’un Islam Sanat Felsefesi
adli makalesinde kismen Islam sanatlarina
giris yapilmistir. Gelenekselci ekoliin 6nemli
temsilcileri Titus Burckhardt, Martin Lings,
Frithjof Schuon, Seyyid Hiiseyin Nasr’in
yazilarindaysa ezeli hikmet anlayisinca kis-
men deginilmistir.!" Pablo Benito ve José
Miguel Puerta’nin Ispanya’da, Cyrus Ali
Zargar'in Amerika’da karsilastirmali birkag
tez ve makalesi haricinde Ibn ‘Arabi’nin este-
tige ve giizellige yaklasimi miistakil olarak
ele alinmamistir.”> Bu yiizden “Rahmani

11 Bkz. Gregory Lipton, Rethinking Ibn Arabi, (Uni-
ted Kingdom: Oxford University Press, 2018), 4-13.

12 Bkz. Ayse Taskent, Giizelin Pesinde-Farabi, Ibn
Sind ve Ibn Riisd’de Estetik (Istanbul: Klasik Ya-
yinlari, 2012); Kamil Cihan, /bn Sina ve Estetik
(Istanbul: Beyaz Kule Yayinlari, 2009); Mehmet
Karakus, [hvdn-1 Safd’da Estetik ve Sanat (Istan-
bul: Litera Yayncilik, 2018); Mevliit Saglam, “Ga-
zali Diistincesinde Estetik” (Yiiksek Lisans, Sivas
Cumbhuriyet Universitesi Sosyal Bilimler Enstitii-
sii, 2013); Mustafa Yildiz, “Ibn Hazm’in Giizellik
Anlayis1”, Erciyes Universitesi, FLSF Felsefe ve
Sosyal Bilimler Dergisi, 13 (2012): 89-106; Pablo
Benito, “On the Divine Love of Beauty”, Journal of
the Muhyiddin Ibn ‘Arabi Society, 18 (1995): 1-22;
José Miguel Puerta Vilchez Aesthetics in Arabic
Thought: From Pre-Islamic Arabia through al-An-
dalus, trans. Consuelo Lopez-Morillas (Leiden:
Brill, 2017); Cyrus Ali Zargar. Sufi Aesthetics: Be-
auty, Love, and the Human Form in the Writings of
Ibn ‘Arabi and ‘Iraqi (South Carolina: University of
South Carolina Press, 2011); Oleg Grabar, Islam Sa-
natinmin Olusumu, ¢ev. Nuran Yavuz (Istanbul: Alfa
Yayinlar1, 2018); Seyyid Hiiseyin Nast, Islam Sana-
11 ve Maneviyati, gev. Ahmet Demirhan, (Istanbul:
Insan Yayinlari, 2017); Seyyid Hiiseyin Nasr, Geng
Miisliimana Modern Diinya Rehberi, ¢ev. Osman
S. Giindogdu, (Istanbul: Insan Yayinlar1, 2017);
Seyyid Hiiseyin Nasr, Bilgi ve Kutsal, ¢ev. Yusuf
Yazar, (fstanbul: Insan Yayinlari, 2013); Frithjof
Schuon, Islam’in Metafizik Boyutlari, gev. Mahmut
Kanik, (Istanbul: iz Yaymecilik, 2010); Frithjof Sc-
huon, Manevi Perspektifler, ¢ev. Nebi Mehdiyev,
(Istanbul: Tnsan Yayinlar1, 2013); Titus Burckhardt,
Dogu’da Bati’da Kutsal Sanat-Sanatin Ilkeleri ve
Yéntemleri, ¢ev. Tahir Ulug, ((Istanbul: Tnsan Ya-
yinlari, 2017); Martin Lings, Shakespeare’in Kutsal
Sanatt, gev. Thsan Durdu, (Istanbul: Ayisig1 Kitap-
lig1, 2001).
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Nefes” olgusu tizerinden ask, glizellik ve
iyilige dayali varlik sistemiyle bir metafizik
6ze kavusma imkanini sunan Ibn ‘Arabi’nin
kusatan ve birleyen giizellik anlayisin1 ortaya
koymak bir boslugu doldurmak adina oldukc¢a
mithimdir.

Bu makale de bir yoniiyle boyle bir ihtiyaca
cevap vermeye calisacaktir. Ayni zamanda
tasavvuf geleneginde ziihd doneminden bas-
layarak genellikle amel-i salih olarak algi-
lanan glizellik anlayislarinin izi stiriilerek
estetigin kismen Gazzali ile ama en nihaye-
tinde Ibn ‘Arabi ile nasil bir ontolojik mese-
leye doniistiigii aciklanacaktir. Boylelikle ibn
‘Arabi ile tasavvufun gecirdigi doniisiim ve
oturdugu metafizik eksen ortaya konacaktur.
Makalemizde ibn ‘Arabi metafizigi, estetik
ve giizellik kavrami iizerinden ele alinacagi
gibi, bu kavramlarin anlam bilesenlerinin
nasil bir diisiince sistemi kurdugu ti¢ boliim
halinde agiklanacaktir. Bu sistemin ontolojik,
epistomolojik ve aksiyolojik yonleri farkl: alt
basliklarla detaylandirilacaktir. Boylelikle
fslam sanatlarinin ontolojisine ve heniiz ciddi
bir literatiir olusmamis Islam estetigi calis-
malarina katki saglanmasi amaglanmaktadir.
Zira Sezer Tansug’un dedigi gibi ¢agimizda
[slam sanatlar1 adina evrensel diizeyde etkile-
yici sanat eserleri tiretmenin oniindeki engel,
bu konuda ciddi bir bosluk olmasidir.®

Ibn ‘Arabi dncesi donemde batin fikhi* ola-
rak ahlak egitimini dnceleyen tasavvufilmi,
daha ¢ok iman-amel iligkisine odaklanmis
ve sufiler Islam filozoflarindan farkli olarak
pek cok meseleyi bu merkezden ele almistir.
Bu ytizden Haris el-Muhasibi, Ebl Osman
el-Hiri, Hakim et-Tirmizi, Kuseyri, Kelabazi
gibi erken donem sufileri, Allah giizeldir,
giizeli sever hadisine dayanarak giizelligin,

13 Sezer Tansug, Herkes Icin Sanat (Istanbul: Altin
Kitaplar Yayncilik, 1982), 255.

14 Bkz. Abdallah b. Ali es-Serrac et-Tusi, e/-Luma fi
Tarthi't-tasavvufi’l-islami (Beyrut: Darii’l-Kiitii-
bii’l-ilmiyye, 2016), 25, 103-104.
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meshur Cibril hadisinde gecen ithsan kavra-
miyla bagin1 kurmus ve onu, giyim-kusamda
sadelik, davranis estetigi ve ahlaki yetkinlik
olarak yorumlamislardir.

Bu konuda en genis aciklamalar ise Gazzali’de
bulunur. Gazzali, giizellik bahsinin sade-
ce muamele ilminde detayl1 bir sekilde ele
alinmasini uygun bulmadigini belirterek
Thyaii Uliimi’d-Din adli eserinin “Rub‘u’l-
miinciyat” adini1 verdigi dordiincii cildinde
bu konuyu ele alan miistakil bir baslik agmis
ve hem estetik agidan hem de ahlak agisin-
dan giizelligin anlamini tahkik etmistir.
Gazzali’ye gore ahlak bakimindan s6z konusu
edildiginde deger kazanan giizellik, ayrica bir
iman estetigi olarak da ele alinabilir. Olgun
bir imanin estetigine ulasmanin yolu ise mari-
fetii'n-nefs ve marifetullah diye ifade ettigi
gayeye ulagsmak niyetiyle Hz. Peygamber’in
stinnetini muhabbetle takip etmektir.’®

Gazzali’den yaklagsik bir asir sonra yasamis
olan Ibn ‘Arabi’nin diisiince sistemiyse; ale-
min goz bebegi insanoglunu, tekbencilikten
kurtararak ademligine anlam katacak olan
“Ben kimim?” sorusunun cevabina yaklas-
tirma potansiyeline sahiptir. Ayrica ontolojik
anlamda kimlik krizi yasayan bugiiniin insa-
nina, hatirlamaya ve anlamaya giden kutsal
yolu, estetik {izerinden kesfetme imkanini da
fazlasiyla tasimaktadir.'® Bu yoniiyle bakil-
diginda Ibn ‘Arabi diisiincesinde estetigin
varligindan s6z edebiliriz. Clinkii estetik ve
sanat ontolojisi baglaminda giizellik'” ibn

15  Haci Bayram Bager, “Tasavvufun Kimlik Miicade-
lesinin Bir Tezahtirii Olarak Stfilerin ‘Allah Glizel-
dir Giizeli Sever’ Hadisi Hakkindaki Yorumlar1”,
Islam ve Sanat, ed. Seref Gokiis-Rifat Atay-Yasin
Piskin, (Istanbul: Ensar Yaylari, 2015), 473-
489.; Eba Hamid Muhammed Gazzali, Ihya-i Ulu-
mi’d-Din, ¢ev. Ahmet Serdaroglu (Istanbul: Bedir
Yayinevi, 2002), 2: 697-698.

16  William C. Chittick, Sufi'nin Bilgi Yolu: Ibn Arabi
Metafiziginde Hayal, ¢ev. Omer Saruhanoglu (is-
tanbul: Okuyan Us Yayinlari, 2016), 13.

17 Ismail Tunali, Sanat Ontolojisi (Istanbul: Inkilap
Kitabevi, 2002), 154-155.
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‘Arabi’de sadece goriiniis degeri olarak degil,
ontik yoniiyle temasay1'® miimkiin kilan mut-
lak bir deger olarak degerlendirilir.

1. ibn ‘Arabi’nin Bakisiyla Giizelligin
Temel Goriiniimleri

Ibn ‘Arabi’ye gore ilahi kelamin ve varlikta
zuhur eden her seyin celal, cemal ve kemal
yonii vardir. Allah’in tecellilerinin ortiisii-
niin ardindaki mutlak vahdeti idrak etmek;
bu {i¢ yoniin ilahi isimlerin sirr1 ve “Bir”in
tezahiirleri oldugunu anlamaktan gegcmekte-
dir. Varlik’in ulhiyetiyle sehadet alemindeki
tecellisinin idrakine ulasmaksa seriati ihmal
etmeyen bir sefer ve yolculugu gerektirir.
Peygamber’e ittiba ederek yapilmasi gereken
bu yolculugun yolcusu ise ibadetlerini kdmi-
len yerine getirmeli, giizel ahlak sahibi salih
bir kul olarak giizellesmeye gayret etmelidir."”

1.1. Ontolojik Acidan Giizellik

Ontolojik agidan giizelligi anlamak varligin
yapisini ve tezahiirlerini kavramay1 gerek-
tirir. Bu nedenle oncelikle, “Varlik nedir?”
sorusuna ibn ‘Arabi’nin verdigi cevabi agik-
lamak gerekir. ibn ‘Arabi’ye gére “Varlik
olmak bakimindan varlik Hak’tir (viiciid min
haysii hiive viiciid el-Hak)”. O, bu ifade ile
var olmak ve varlik kavramlarin1 Allah’in
zatinin mahiyetinden bahsederken kullanir.
Ona gore tanr1 Viicid’tur. Boylece Viicld,
Allah’in zatin1 gostermis olur ve Allah saf,
mutlak Varlik’tir.’

Ibn ‘Arabi’nin estetik anlayisinin daha iyi
anlasilmasi i¢in iyinin ve kotiiniin, giizelin

18 Titus Burckhardt, Islam Sanati Dil ve Anlam, gev.
Turan Kog (Istanbul: Klasik Yayinlar1, 2013), 265-
266.

19 ibn Arabi, Nefsin Terbiyesi, gev. Selahaddin Alpay
(Istanbul: Kirkambar Yayinlar1, 2011), 6-7.
William C. Chittick, The Sufi Path of Knowledge:
Ibn al-Arabi’s Metaphysics of Imagination (New
York: State University of New York Press, 1989),
6-7.
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ve ¢irkinin varliktaki durumlar: hakkindaki
goriislerine de basvurmak gerekir. Ibn ‘Arabi,
bu kavramlar1 agiklamak i¢in ilk olarak onlar1
ontolojik asillarina irca eder. Ona gore iyi,
dogru, faydali, giizel gibi nitelikler mutlak
anlamda Allah’tan baskasina izafe edilemez.
Ona gore, Biitiin giizel isimler O nundur®
seklindeki Kur’ani ifadenin anlamlarindan
biri budur, ¢linkii Aiisnd kelimesinin tiiretil-
digi hasen, hem iyi hem de giizel anlamina
gelir. Allah, biitiin olumlu ve iyi nitelik-
lerin sahibi olarak Viicid’dur. Kotiiliik ve
cirkinlik ise iyiligin ve giizelligin olmama
durumudur ve dolayisiyla asli olarak mevcut
degillerdir. Giizellikten de ancak giizellik
sadir olur. O halde varlik tiimiiyle giizelliktir;
yokluk ise ¢irkinliktir. ibn ‘Arabi’ye gore
Hz. Peygamber’in, kotiiliigli Allah’a izafe
etmeyerek; “Hayir tiimiiyle senin elindedir,
kotiiliik sana ulasmaz?? seklinde dua etme-
sinin nedeni de budur.

Ibn ‘Arabi’de Varlik yani Allah; giizelin,
iyinin, dogrunun ve sevginin oldugu gibi
her seyin merkezi ve kaynagidir. Saf Viicid
agisindan varolusta iyiden ve gilizelden
baska bir sey yoktur. Ancak varolus ve var
olmanin gergekligi hesaba katilir katilmaz,
iyiye ve giizele, kotiiliik ve ¢irkinlik bulasir.
Insanoglu, kdinatta mevcut olan diger seylere
gore konumlandigi i¢in secenekler arasinda
bir tercih yapmak durumundadir ve bunlar
lyi-giizel, daha iyi-daha giizel, kotii-¢irkin,
daha koétii-daha ¢irkin olanlardir.?®

1.2. i1ahi Bir Nitelik Olarak Giizellik

Ibn ‘Arabi diisiincesinde, giizelin ve giizelli-
gin ontolojik ve epistemolojik anlamda teka-
biil ettigi anlam katmanlarina niifuz edebil-
mek i¢in varligin zuhur ve tecellisinin basla-
dig1 ultihiyet mertebesinin anlagilmasi biiyiik

21 Araf7/180.
22 Mislim, “Miisafirin”, 26.
23 Chittick, Sufi'nin Bilgi Yolu, 389.
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onem arz etmektedir. Zira biitiin isim ve sifat-
lar1 kendisinde toplayan ultihiyet mertebest;
Allah ile alem arasinda irtibat ve miinasebeti
var eden mertebedir. Clinkii Hak, mutlakli-
g1 agisindan bilgimizin konusu olmaz. Bu
yonilyle Hakk’in dlemle yaratma veya baska
bir irtibat i¢inde olmasi s6z konusu degildir.
Hakk’in miimkiinleri yaratmaya tevecciihii,
ahadiyeti agisindan degildir. Ciinkii ahadi-
yet mertebesinde yaratmanin gerekliliginin
O’na izafe edilmesi veya edilmemesi denk-
tir. Her tiirli kayit ve sarttan miinezzeh bu
makamsizlik makaminda mutlak varlik higbir
taayylin géstermemistir. Bu mertebe sadece
tenzihle ifade edilebilir. Bu acidan zat ile
herhangi bir seyin miinasebeti, tesir ve tees-
stir doguracak bir miinasebet degildir. Allah,
Islam filozoflarinin iddia ettigi gibi miiteal
ve mutlaklig1 itibariyla alemin illeti olarak
isimlendirilemez.?* O, ulihiyetinin bir geregi
olarak alemi var etmis ve sadece bu acgidan
alemin illeti olmus ve alemi; kendisindeki
kabiliyet ve sifatlarin, Allah’a en biiytiik delil
olan halife insan tarafindan bilinmesi i¢in
zuhura getirmistir. Zaten Ibn ‘Arabi’ye gore
Hakk’1n sevgisinin konusu alemi yaratmaktir
ki bu da Hakk’in sevmeyi irade etmesiyle
(el-irddetii’-hubbiyye) olusun zuhur etmesi-
dir. Bunun sebebi de Hakk’in hiiviyeti ve vah-
deti bakimindan icmalen se’nlerinde, tafsilen
zuhurunda kendisini gérmek istemesidir.?

ibn ‘Arabi diisiincesinde tek Zat’mn yani
Varlik’in iki kutbu, mutlaklik ve taayytindiir.
Bunlar genel olarak tanrinin karsit isimlerinin
ifadesinden ibarettir. Bu yoniiyle celal anlamli
isimleri; tanrinin mutlaklik ve bilinmezligini
dile getirirken, cemal anlamli isimleri ise;
O’nun bilinmesini ve yaratmasini dile getiren
isimlerdir. Bu halde taayytinsiizliik ve taay-
yln, celal ve cemal terimlestirmesinin bagka

24  TIbn Sina, Sifa Kitabi, haz. Hiiseyin Gazi Topdemir
(Istanbul: Say Yayinlar1, 2009), IT: 601-606.
25  Ekrem Demirli, [slam Metafiziginde Tanri ve Insan

(Istanbul: Kabalc1 Yayinlari, 2009), 264-282; Chit-
tick, Sufi’nin Bilgi Yolu, 122.
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bir ifadesidir.?® Mutlak varlikta igkin olarak
bulunan ilahi isimlerin birbirinden ayrigma-
mis halde ortaya ¢iktig1 ve Ibn ‘Arabi’nin
hakikat-i Muhammediyye?’ ismini verdigi
taayyiin-i evvel yani ulithiyet mertebesi;
biitlin i1ah1 isimlerin anlamlarini kendisinde
tastyan en samil mertebedir. Ultthiyet merte-
besinin ilahi isim olarak karsilig1 ise kusatici
ve toplayici bir ilahi isim olan Allah ismidir.
Aslinda zat ve ulthiyet terimleri ayni hakika-
tin farkli ifadeleridir. Allah, Zat’1 bakimindan
kendisine atfedilebilecek olumlu higbir seyle
anlasilamaz ve yine Allah, zat1 bakimindan
alemlerden miistagnidir. Zat, bir mertebe
degildir ama Zat’in mertebesi ulGhiyettir. O
halde O’ndan ancak ve sadece ilah olusu baki-
mindan bahsedebiliriz. Bu vesileyle ulthiyet,
en list mertebedir ve ulithiyet bakimindan
biitlin isimler O’na izafe edilebilir.®

Ibn ‘Arabi i¢in Alemde her bir seyin Allah’tan
bir hissesi vardir ve bu hisse de Allah’in
esma-i hiisnad diye adlandirilan giizel isim-
lerinden herhangi birisine tekabiil eder. Bu
durumda alemde her sey O’nun isimleridir
ve her sey O’nun, O olusuna yani hiiviyetine
delalet eder. Allah bu nedenle, De ki: ‘Gerek
Allah diye ad verip ¢agirin, gerek Rahman
diye ad verip ¢agirin, hangisi ile ¢cagirirsaniz
nihayet en giizel isimler O ’nundur...”™ sek-
linde buyurmaktadir. Kendisiyle yakarilan
her ismin hiikmii budur ve en giizel isimler
O’na aittir. Oyleyse alemin biitiin isimleri
O’na miitealliktir ve biitlin alem daima en
giizel mertebededir.*

26  Ekrem Demirli, Islam Metafiziginde Tanri ve Insan
(Istanbul: Kabalc1 Yayinlari, 2009), 233.

27  ibn Arabi’ye gore Hakikat-i Muhammediye biitiin
varligin ilkesidir. Bkz. ibn Arabi, Kitabu'l-Mesail,
Resai’l Ibn Arabi, thk. Muhammed Abdulkerim
en-Nemri (Beyrut: Daru’l-Kutubu’l-ilmiya, 2001),
307.

28  Demirtli, Islam Metafiziginde Tanr1 ve Insan, 131-
143.

29 sra 17/110.

30  Ibn Arabi, el-Futihdtu’l-Mekkiyye (Kahire: Mekte-

betii’s-Sekafeti’d-Diniyye, ty) I: 267.
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Bununla birlikte Allah, alemi muhtag¢ oldugu
icin yaratmamuistir. Varlik sadece O’na 6zgii
olmasina ragmen O, dlemi yalnizca alemin
iyiligi i¢in ve bir liituf olarak yaratmustir. ibn
‘Arabi’ye gore iste tam da bu durum giizel-
liktir ve fiitiivvettir. Buradaki giizellik ve
fiittivvet; Allah’in mevcudata var olmay1 bah-
sederek nimetlendirmesi, hi¢ligin serrinden
ve cirkinliginden kurtarmasi, ademogullarini
ilah1 isimlerle ahlaklanarak halife olma imka-
n1 ile yaratmis olmasidir.

Sadece insan yaratilist itibariyle, alemin varli-
ginin, isminin ve miisemmasinin O oldugunu
ve her bir seyin giizelligini idrak imkani-
na sahiptir. Bu idrake ulasan insan, Allah
Teala’nin cirkin bir sey yarattigini gérmez,
tam aksine O’nu, O, her an (giin) bir istedir
(fi se’nin)*' suurundaki bir bakisla siirekli
cemil olarak goriir. Clinkli O; hem ilktir hem
sondur; hem Zahir’dir hem Batin’dwr; O her
seyi bilendir®* ve vahdaniyetiyle zahir, ferda-
niyyetiyle batin olmustur.*® Sonugta tanri, tek
olan biitlindiir ve tek olan bu mutlak varlik,
tecelliler ag¢isindan biitiin her seydir.>*

1.3. Giizelligin Alemdeki Tecellisi

Bu baglikta dncelikle sorulmasi gereken soru-
lar1 soyle siralayabiliriz: “Alemdeki giizellik-
leri géren kimdir? Goriilen nedir ve goriiniis
nasildir? Goriintii olarak goziimiize ilisen
seylerin asli nedir? Karsimizda duran ve gor-
diiglimiiz objelere nasil bir gozle bakmaliy1z?
Bu bakis, merkezi bir perspektifle mi, tersten
bir perspektifle mi yoksa Bir’e bagl ¢oklu
perspektifle mi olmalidir? Goriilen obje var
midir? Eger varsa biz mi o objeye bakmak-

31 Rahman 55/29.
32 Hadid 57/3.

33 ibn Arabi, Ahadivet Risalesi-Risaletii’l-Ahadiyye,
¢ev. Mahmut Kanik (Istanbul: Insan Yayinlari,
2021), 29.

Ozkan Gézel, Ne-Varlik ve Ahlak-Trans-Ontolojik
Bir Diisiiniim (Istanbul: Ketebe Yayinlari, 2021),
85.
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tay1z yoksa baktigimizi sandigimiz o obje mi
bize bakmaktadir? Eger objenin varligi reel
ise tanrinin varligi irreal bir alana m1 hapse-
dilmistir?” Bu ve benzeri sorularin tiirevleri
cogaltilabilirse de makalenin basligina sadik
kalarak bahsi gecen sorulara ibn ‘Arabi’nin
diislince evrenine gore kismen cevap veri-
lecektir.

Alemin ve doganin goriiniisiiniin insan tara-
findan algilanis1 belirlenmedikge, tanri-a-
lem iliskisinin estetik agidan ele alinmasi ve
anlagilmasi imkansizdir. Tanri-dlem miina-
sebetini ele alan diisiiniirlerin genel olarak
soyut-somut ikiligi ¢er¢evesinde agiklamalari
karsimiza ¢ikmaktadir. Alem ve alemdeki
objeler somut, tanri ise soyut ve kavramsal
olarak degerlendirilir. Bu da insani, islevsiz
ve alemle bagi zayif olan Gtelerin 6tesindeki
bir tanr1 anlayisina gotiirmektedir.

Ancak Ibn ‘Arabi diisiincesinde tanri ve alem
miinasebeti; tinsel igerigi barindiran tek bir
Varlik’in farkli formlar vermesini esas alan
metafizik bir temelle aciklanir. Ancak bu
anlayis ne panteizm ne panenteizm ne de
tekei bir mistisizmdir. Bu anlayisin ontik
mekanizmasi mantiksal ve kiyasi bir akli
cikarim da degildir. Bu anlayisin esasi; vecdi
merkeze alan kesf1 bilgi yontemi sayesinde
daimi fakr halinde olma suuruyla Viictd ile
vuslat1 amaglar. Boylece alemdeki her seyin
“hem O oldugu hem de O olmadigr” para-
doksu hayretle idrak edilir.

Tam da bu noktada aleme ve varliga sas1 baki-
sa kars1 ¢ikan Ibn ‘Arabi’nin tevhid anlayist,
bilen 6zne ile bilinen nesne arasinda gergek
bir ayrimin olmasina izin vermez. Zira bu
ayrima miisaade etmek, tevhidi unutmak,
dagilmak ve ben-merkezci olmak anlamina
gelir. Bilen 6znenin hakikatine dair bu tiir
bir cehlin olmasi, alemi, hakikatten kopuk
gayeler ugruna manipiile edilebilecek esyalar
ve nesneler biitiintine dontistiiriir. O ylizden
ferdin gérme, alg1 ve idrak bi¢iminin nasil-
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1181, pek ¢ok seyi belirledigi gibi, dleme ve
varliga bakisi da belirler.

Ibn ‘Arabi diisiincesinde kesfe dayali bilme-
nin, kemale dogru giden etik, estetik, epis-
temik ve ontik bir giizellesme siireci oldugu
varsayilabilir. Bu giizellesme siirecini dene-
yimlemeye gayret etmeden, nesne ve 6zne-
nin hakikatini gérmezden gelmek, estetik
alginin bozulup her seyi pejoratif gormekle
sonuglanir. Bu yiizden mutlak giizelle bag1
koparilmis bir kdinat, ancak ve sadece kuru-
yup c¢olleserek mana fukarasina donlismiis
bir nefsin aynasi olabilir. Aydinlanma done-
miyle baslayan tanrinin o6ldiiriilmesi stireci
ve modern donemde Nietzsche tarafindan
ciglig1 atilan “Tanrr’nin 6limii”, insan akli-
nin hadim edilmesinden ve ruhun ¢olles-
mesinden baska bir sey degildi. Dolayisiyla
gliniimiizdeki sosyal ve ekolojik felaketler bu
manevi ¢oziilmenin kaginilmaz sonuglaridir.?
Insanin cevheri akildir.*® Ancak ¢agimizda
bu aklin, alginin ve idrakin ne olduguna dair
ciddi bir karmasa s6z konusudur. Bu karmasa
da insanin tahkike giden idrak siirecine ve
mutlak giizeli bilmeye dogru giden yolculu-
guna barikat kurmaktadir.

ibn ‘Arabi, nebevi mirasin insanliga hediye
ettigi sahih gelenegi ve unutulan ilahi haki-
katleri yeniden canlandiran biri olarak kendi-
ne 6zgl tevhid yorumuyla insanliga yeni bir
rahmet nefesi tifledigini iddia eder. Ona gore
her bir sey sirf yaratilmis olmak itibariyle biz-
zat Allah’in birligine teslim oldugundan tev-
hid, her bir seyin andaki ve ebediyetteki asli
durumunu ifade eden evrensel bir hakikatin
kabul edilmesidir. “Allah’tan bagka ilah yok-
tur” beyani; her bir vahiy ciiziiniin birincil
hakikatidir ve kelime-i sehadetin ilk kismidir.

35  William C. Chittick, Kozmos taki Tek Hakikat, gev.
Omer Colakoglu (Istanbul: Sufi Kitap, 2010), 154-
166.

36  Ebu Abdurrahman Siilemi, Tabakatu’s-Sufiyye,
thk. Mustafa Abdiilkadir Ata (Beyrut: Darii’l-Kii-
tiibi’l-Ilmiyye, 1998), 61.
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Bu birleyen hakikat goriisii, Ibn ‘Arabi’nin
disiince sisteminde hem varlik hem de koz-
mogoni agisindan ele alinan bir hakikattir.
Ona gore kainattaki her seyin farkli diizey-
lerde bir hakikati, Hak olma hali, giizelligi
ve ger¢eklik durumu vardir. Allah, mutlak
anlamda giizel olandir ve masiva ancak gore-
celi olarak Hak’tir. Ibn ‘Arabi tevhid diisiince-
sini; insanoglunun madd, maanevi, akli, rihi,
bireysel ve sosyal acgidan iliskide oldugu her
bir seydeki nispi Hak olma durumunu tespit-
le; “Her seyin hakkini vermeyi, mutlak giizel
olana irca etmek”, temeli lizere insa etmistir.

Ibn ‘Arabi, eserlerinde siirekli olarak su ayeti
hatirlatir: Allah’tan sakinin, Allah size 6gre-
tiyor.’” O’na gore insan, kullugunun hakkini
vermek i¢in ulagmasi gereken hakiki bilgiye
Allah’tan sakinma yani takva yoluyla ula-
sabilir.*

Ibn ‘Arabi tenzihin, sinirlama ve daraltma
oldugunu ve bu konuda hakikat ehlinin de
ittifak ettigini, Hak’la sadece tenzih tize-
rinden bag kuran kisinin ya bilgisiz ya da
saygisiz oldugunu ifade eder. Seriati kabul
eden mi’min, Hakk’1 tenzih eder ve tenzih
sinirinda durup bundan baskasin1 gérmez-
se, saygisizlik yapmis ve farkinda olmadan
Hakk’1 ve Peygamberi’ni yalanlamis olur.
Ayni sekilde Hakk’1 tesbih edip tenzih etme-
yen kimse de O’nu sinirlamig, tanimlamis ve
dolayistyla layikiyla bilmemis olur. Allah
bilme noktasinda tenzih ve tesbihi iki nitelik-
te tevhidle birlestiren kimse ise Hakk’1 bilmis
demektir ki bu da hayal giicii sayesinde olur.*

Mantik ilminin tenzihe haddinden fazla
vurgu yaparak tesbih hususunu ihmal etmesi,
tevhidin hakikatini anlamamiz1 ve alemde-
ki giizelligin Hak ile irtibatin1 kurmamizi
engellemektedir. Mantik, Allah’in miiteal ve

37  Bakara2/282.
38  Chittick, Sufi’nin Bilgi Yolu, 105-112.

39  ibn Arabi, Fusiisu’l-Hikem, thk. Abu’l-Ala Afifi
(Beyrut: Daru’l-Kitab al-Arabi, 1980), 68-69.
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tek oldugunu kavrayabilir, ancak O’nun say1-
s1z sekillerdeki tecellilerini anlayabilmek ve
ickinligini kavrayabilmek i¢in muhayyileye
ihtiyac vardir. Aklin ve hayalin bakislarini
birlestirme isi aslinda o kadar ¢etin bir mese-
ledir ki bu ancak vahyin hakemligiyle ger¢ek-
lesebilir. Zira Ibn ‘Arabi’nin hayal kavramiyla
anlatmak istedigi sey, zihne ait kurmaca bir
durum degildir. Hayal aleminin de kendine
has bir isleyis bigimi vardir.

Ibn ‘Arabi diisiincesinde hayal; birincisi ale-
min kendisi olarak, ikincisi berzahi bir makro
kozmik alem olarak, iki temel diizeyde ele
alinir. Ancak bu diisiincede hangi diizeyde ele
alinirsa alinsin hayal, her zaman iki gerceklik
ya da iki alem arasinda bulunan ve her ikisine
gore tanimlanmasi gereken bir berzahtir. Bu
ylizden bir riiya imgesi, hem 6znel deneyime
hem de nesnel igerige gore tanimlanmaya
gereksinim duyar. Boylece bu imgenin hem
gercek hem de gercek olmadigini ispatlariz,
clinkii bir anlama gore 6zel bir sey olarak
goriiliir, bagka bir anlama gore de goriilen
o degildir.

Bu yiizden Ibn ‘Arabi dleme “hayal” der-
ken, Allah’tan bagka her seyin iki anlamli
durumlarini ve aynadaki goriintiiniin aynaya
bakan bir kimsenin gercekligini gostermesi
gibi alemin de ilahi hakikati sergiledigi ger-
¢egini diisiiniir.** Adeta hayalin ilmini kuran
[bn ‘Arabi’ye gore hayalin kendine has giicii,
“mimkiin varlik”a; varlik vermektir. Clinki
Allah’in yani Zorunlu Varligin ne formu ne de
sureti olabilir ve tahayyiil eden Hazret,* onu
tam olarak bir surette izhar eder. Tecellilere
ickin olan paradoksun, yani “Beni géremez-
sin” reddiyle “Allah’ suretlerin en giizelinde
gordiim” olumlamasi arasindaki celiskinin
¢Ozilildiigl yer de burasidir.*> Hayal, hem

40  William Chittick, Hayal Alemleri, gev. Mehmet De-
mirkaya (Istanbul: Kakniis Yayinlari, 2003), 97-98.

41 Hayal-i muttasil ve hayal-i munfasili iceren mutlak
hayal, mutlak kapsayici hayali ifade eder.

42 Henry Corbin, Bir’le Bir Olmak: Ibn Arabi Tasav-
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duyumsal hem diisiinsel; hem duyularda
hem de akilda; miimkiinde; zorunluda ve
imkansizda araci ve tastyici bir niteliktir. Bu
nedenle Ibn ‘Arabi’ye gére gercek ilmin yani
marifet ilminin diregi hayaldir. Clinkii hem
batini hem de zahiri olarak, tesbihi, dliimii,
giizelligi ve bir¢ok seyi anlamamizi saglayan
sey muhayyiledir.®

Aslinda goren ve goriilen, var eden ve var
olan, bilen ve bilinen, birleyen ve birlenen,
idrak eden ve idrak edilen birdir. O, varligi-
n1 kendi varligiyla goriir ve varligini kendi
varligiyla bilir. O, varligini, gérmenin ve bil-
menin herhangi bir niteligi olmaksizin kendi
varligiyla idrak eder. Bu idrak, gérme ve
bilme sekli, harflerin ve suretlerin bir varlig
olmaksizin gergeklesir. O’nun varliginin bir
keyfiyeti, bir nasilligi olmadigi gibi, kendini
gérmesinin, idrak etmesinin ve bilmesinin
de bir keyfiyeti ve nasillig1 yoktur. O halde
“Biitiin bu igrenilen mekrthat ve ¢irkinlik-
lere veya sevilen mahbtbata ve giizelliklere
hangi nazarla bakilmalidir? Ornegin, bir hay-
van pisligi veya bir les gordiiglimiiz zaman
“0, Allah midir?” sorularina, Ibn ‘Arabi su
sekilde cevap verebilecegimizi soyler:

San1 yiice ve ulu Allah; bu seylerden biri
olmaktan miinezzehtir ve mukaddestir.
Bizim soziimiiz, pisligi pislik ve lesi les
olarak gérmeyenedir; bizim séziimiiz ba-
siret sahibi olanadir ve dogustan kor olma-
yanadir. Ciinkii kendini tanimayan kimse,
dogustan amadir ve bu durum ortadan
kalkmadik¢a, kisi bunlarin anlamlarina
ulasamaz. Bu sozler, Allah ile beraber
olanlaradir, Allah’tan baskasiyla beraber
olanlara ve amalara degildir. Hi¢ kusku-
suz arifler, Allah’tan bagka bir seyin ol-
madigini bilir. Bizim soziimiiz, Allah’ ta-
nima adina kendi nefsini tanima isteginde
azmi ve himmeti olan kimseyedir. Ciinkii
boyle bir kimsenin kalbinde bu tanima

vufunda Yaratict Muhayyile, ¢ev. Zeynep Oktay
(Istanbul: Pinhan Yayincilik, 2013), 232-233.

43 ibn Arabi, el-Futihdatu’l-Mekkiyye, 11: 309-311.
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arzusu biitiin tazeligiyle ortaya cikar, bu
arzu kalbinin her tarafini sarar ve orada
Allah’1 tanima arzusu ve istiyaki konusun-
da bir suret olusur. Bizim séziimiiz boyle
bir arzusu, niyeti ve amact olmayan kim-
seye yonelik degildir.*

ibn ‘Arabi, tevhid anlayisini daha anlagilir kil-
mak adina alemin ve ¢oklugun, mutlak giizel
olan birlikten nasil ¢iktigini yorumlarken gol-
geler, aynalar, suretler vb. baz1 benzetmeler
kullanir. Ona gore Hakk’in disindaki her sey,
O’nun suretidir. Suretler, bakilan mahallin
istidadina gore derecelenir. Her varlik, kendi
ayn-1 sabitesinin gerektirdigi tarzda Hakk’in
suretiyle zuhur eder. Yeniden yaratmaya daya-
I1 bu alem tasavvuru, atom ve onun surekli
hareketlerinin kesfinin ardindan ortaya ¢ikan
cagdas-bilimsel tasavvurlara benzer sekilde
dinamik ve canli bir tasavvurdur. Buna gore
giizel olan alem, her an ezeli ve ebedi olarak
yok olur ve taze bir glizellikle yeniden yara-
tilir. Dolayistyla varlik birdir ve o da her an
say1siz giizel suretlerde tecelli eden Hak’tir.
O halde halk, stirekli ve daimi bir bagkalagma
ve yeni bir yaratilma igindedir. Su anlamda
ki stirekli ve ebedi ilahi tecelli, her anda var
olanlarin suretlerinde zuhur eder. Bu zuhur,
cokluguna ve siirekliligine ragmen, asla tek-
rarlanmaz. Dolayisiyla yaratilmislar, her anda
yok olurlar ve ikinci anda benzerlerinin gel-
mesi i¢in, suretleri yok olur. Ama bu nokta-
da, zamansal bir ayrimin veya kopuklugun
s0z konusu oldugunu diisiinmemek gerekir.
Clinkii bu durum, bir suretin gidis an1 ve ayni
anda bagka bir suretin yeniden yaratilis anidir.
Tiim bu siirecte ise mutlak giizel olan Allah
daima miidahale halindedir. Ibn ‘Arabi, bu
yeniden yaratmanin, insanlarin ¢oguna kar-
masik geldigini ve boylece ikinci anda ortaya
cikan benzer suretin, ilkinin aynisi oldugu
zannindan, sadece kesif ehlinin kurtulabile-
cegini ozellikle belirtir.*

44 Ibn Arabi, Ahadiyet Risalesi, 44-45.

45  Ibn Arabi, el-Futithatu’l-Mekkiyye, 11: 205-206, TV:
22; Muhammed Abdiilkerim en-Nemri, “Kitdbu’l-
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ibn ‘Arabi, Allah’m her an yaratma halinde
olmasini; tecellilerin farkl: sekillerde olabile-
cegi imkanini tasimasi olarak da degerlendi-
rir ve bu tecellilerinin bazen adalet, rahmet,
kudret, irade tecellileri olabilecegi gibi bazen
de saadet ve izzet tecellisi vb. seklinde ger-
ceklesebilecegini belirtir. Saadet tecellisinde
giizellestirme ve giiclendirme nefesleri dort
bir yanda tecelli eder. Meyveler giizellesir,
tirtinlerin fiyatlar1 diiser, Hak Teala insanlar
arasinda linsiyet kurar, herkesi anlagsma konu-
sunda uyumlu hale getirir, emr bi’l-ma‘riif ve
nehy ani’l-miinker cogalir, sirk atesi yatisir ve
Hz. Muhammed iimmeti arasinda hayir yol-
lar1 yiiriiniir. Sonra kalplerinde rahmet nehir-
leri, dillerinde sidk agilir. Kendilerinde 6liim
yani nefslerinin 6limii gergeklesir; cimrilik
kaybolur, comertlik can bulur. Izzet tecel-
lisinde ise iman artar, arifler ortaya cikar,
tasavvuf ¢ogalir, halk bilmeden de olsa tasav-
vufa yénelir ve Islam zuhur eder.*

Sonug itibariyle ibn ‘Arabi’ye gore alem,
Allah’in sanatinin mitkemmelligini gosteren
bir alamettir. Biitiin varliklar1 ilahi muhabbet-
le yaratan Allah, onlarin her birini kendisinin
sanatina ve kemaline delil kilmistir. Daglar:
goriir, onlarin durdugunu sanirsin;, oysa
bulutlar gibi hareket ederler. Bu, her seyi
sapasaglam yapan Allah’in sanatidu’ ayeti
biitlin kudret, giizellik ve kemalin O’na ait
oldugunu gosterir. Zahirde goriinen miikem-
mellik O’nun sifat ve isimlerinin tecellisi ile
gergeklesmektedir. Bu ytlizden giizellik iizere
var olan alem tekdiize bir yapiya sahip olma-
y1p rahmani nefese dayanan ilahi tecellilerle
varlik kazanmakta ve gériinenin Gtesinde
ilahi katmanlardan olusmaktadir.*®

Mesail”, Resdilii Ibn Arabi, mlf. Tbnii’l-Arabi (Bey-
rit: Darw’l-Kiitiibi’l-[lmiyye, 2004), 23.

Ibn Arabi, Kitabu’l-Gdydt, ¢ev. Osman Nuri Kara-
day1 (Istanbul: Insan Yayinlar1, 2022), 204.

47  Neml 27/88.
48  Ibn Arabi, Kitabu’I-Gdydt, 202.
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1.4. ibn ‘Arabi’de

Rihi Giizelligin Kemali:

Nefsin Tezkiyesi ve Kalbin Tasfiyesi
Alemin ve insanin ¢ikis yeri olarak uli-
hiyet mertebesinin ve giizelligin alemdeki
tecellisinin anlasilmasi, dlemin ve insanin
ilahiligini, kutsalligin1 ve giizelligini anla-
mamizi sagladig: i¢cin dnemlidir. Bunun
gibi giizelligi ve giizelligin algisini tartigir-
ken ulthiyet ve kozmos kadar anlasilmasi
gerekli olan bir diger 6nemli seyse ruhtur.
Ruh, duyuiistii alemler ve anlamlardan,
duyumsadig: fiziksel diinyaya kadar kendini
cevreleyen her seyi i¢ine alir. Ruhun algi
stirecinde onemli bir yaratici giicli olsa da
giizelle, dolayisiyla ilahi olanla ve varlikla
karsilagsmasi, kendi egilimlerine baglidir.
Varolus tek bir gergekliktir ancak ruhlar ona
farkli ezeli kabiliyetlerine gore talip oldugu
i¢in, ruhlarin yapilarina gére de varolus fark-
11 sekillerde algilanabilir. Bundan dolayidir
ki ibn ‘Arabi’ye gére insan algisi agisindan
glizellik ve cirkinlik izaf1 seylerdir.

Ote yandan Ibn ‘Arabi’nin eserlerinde giizel-
lik; cazibe ve sevimlilige karsilik gelir. Yani
algilanan bir nesnenin algilayani cezbetme-
si ve algilayanda sevgi uyandirma derecesi
onemlidir. Her algilayan 6znenin kendi-
ni sevme egilimi vardir; kendisine en ¢ok
uyani arar. Kendisine ayna olan seyi goriince
sevinir, o nesneyi glizel bulur ve ona tutulur.
Bir yandan bu durum insanin diger insan-
lara olan hayranligini da ac¢iklamaktadir.*
Tam da burada varligin mahiyetine dair Ibn
‘Arabi’nin ilah-1 mu‘tekad goriisii sirrina vakif
olan arifler ve muhakkikler, varligin giizelligi
yani celalinin cemali karsisinda siirekli bir
hayret halindedirler. Zira Celal’in Celali ile
hi¢ kimse muhatap olamaz; bu mertebe “la
ta‘ayytin”e tekabiil eder ve herkese kapalidir.

49  Cyrus Ali Zargar, Sufi Aesthetics: Beauty, Love,
and the Human Form in the Writings of Ibn ‘Arabi
and ‘Iraqi (South Carolina: University of South Ca-

rolina Press, 2011), 5-15.
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Peygamberimiz’in, celdlinden cemaline sigi-
nirim seklinde dua etmesi bununla iligkilidir.

Allah’in Celal’i, O’ndan O’na uzanan bir
miinasebet ve yakinliktir ve O, bizi onu ger-
cek anlamda bilmekten alikoymustur. Cemal
ve giizellik ise O’ndan insana uzanan bir ilis-
kidir ve insana O’nun hakkinda sahip olabi-
lecegimiz her tiirlii bilgiyi, ayrica tiim vahiy-
leri, tefekkiirleri ve manevi durumlari verir.
Bunun iki bi¢imi vardir; hust ve yakinlik.
Ciinkii Cemal’in hem yiice bir yonii vardir
hem de Mutlak Giizel’le iliski kurmamizi
saglayan linsiyet imkanini tasir.

Ayetlerdeki tenzih ve tesbih icerikli ifade-
lerin pes pese siralandigi durumlarda, Hak
Teala ile aramizda nefsin sifatlar1 agisindan
gerek kiilli gerekse ciiz’1 acidan bir benzer-
lik olamayacagini, bunun ancak manevi bir
benzerlik* olacagini kabul eden Ibn ‘Arabi,
insanla O’nun arasindaki benzerligin nefye-
dildigini 6zellikle vurgular. O ’nun benzeri
hi¢bir sey yoktur. O, her seyi duyan, her seyi
gorendir’' ayetini; “O’nun benzerinin ben-
zeri bir sey yoktur” seklinde yorumlar ve
varsa Hak ile benzerligin “Zeyd aslan gibi-
dir” soziinde oldugu gibi sadece dilsel bir
benzerlik oldugunu belirtir. Ciink{i mutlak
celal, Hakk’a has bir alandir hi¢gbir mahlik
onu bilemez ve miisahede edemez. Yine mut-
lak celal sadece O’nun kendisini oldugu gibi
gosterdigi huzurdur. Eger bu huzura ve bu
huzurda sergilenen mutlak celale miidahale
etme imkanimiz olsaydi, o zaman bilgi olarak
Allah’1 ve katinda olan seyleri ihata etmis
olurduk ki bu imkansizdir.

Ibn ‘Arabi’ye gore bu dilsel benzerlikler saye-
sinde insanin halifeligi sahih olur ve ruhlar
dahil pek ¢ok sey insanin emrine verilir. Hak

50  Ibn Arabibu benzerlige kiilli ve kAmillik benzerligi
adini verir. Buradaki benzerlik mana ve anlam ben-
zerligidir. bkz. Muhyiddin Tbn Arabi, Risaleler-1,
cev. Vahdettin Ince, (Istanbul: Kitsan Yayinlari,

2004), 57-58.
51 Sara42/11
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Teala, cemal sifatiyla ariflerin kalplerine
acilma makamina iner ve mahlikat i¢cinde
ariflere benzeyen varliklar olmasi ihtimalini
de celal sifatiyla nefyeder. Yiice Allah boy-
lece, isimlerin anahtarlarina sahip kilarak
biitiin yaratilmislardan serefli ve iistiin konu-
ma yiikselttigi insanda tamamlik ve kemal
sifatlarin izhar eder. O halde Ibn ‘Arabi i¢in
celali; benzerlik ve esitlikle iligkisi bulunma-
yan bir denklik, cemali ise mislin bulunmasi
olarak varsayabiliriz. En nihayetinde celal,
hakkin kutsanmasini; cemal, kulun yticeltil-
mesini ifade eder.”

Halife insanin, varligin her zerresinde celali,
cemali ve kemali tecellileri fark edebilmesi
icin bir tasavvufi terbiye siirecinden gege-
rek nefsini tezkiye ve kalbini tasfiye etmesi
gerekir. Tevbe, itikad, muhabbet, sevk, ask,
riyazat, takva, vera, ihsan, aldanmamak,
zikir, istigfar, belli sartlar1 haiz halvet, 6fkeyi
yutmak, giinah islememekte 1srar, diinyadan
yiiz cevirmek, ama 6zellikle siikit, uzlet,
aclik ve uykusuzluk pek gok sufinin ve ibn
‘Arabi’nin de kabul ettigi iizere nefsin tez-
kiyesi ve kalbin tasfiyesi i¢in gerekli sart-
lardir. Allah erlerinin siisii ve giizelligi, ibn
‘Arabi’ye gore de ser’i esaslara baglidir. Tim
bu dini pratikler yapilirken Kur’an ve siinnete
ittiba ise en temel 6gedir.

Hz. Muhammed’in, Cebrail’in rehberligin-
deki 6gretim siirecinde, Cebrail’in makami-
nin seyhlik, Hz. Muhammed’in makaminin
ise dervislik makami1 oldugunu belirten Ibn
‘Arabi, Beni Rabbim terbiye etti ve terbiyemi
de giizel yapti> hadisini ele alarak, miiride
bir miirebbi gerektigini, onun da miirsid oldu-
gunu ifade eder. Ona gore tasavvuf yolunun
neticesi izzet ve serefse, ona giden yollar her

52 ibn Arabi, Resai’l Ibn Arabi, thk. Said Abdulfettah
(Beyrut: Intisaru’l-Arabi-Arab Diffusion Com-
pany, 2002), 2/215-220; Rabia Terri Harris, “The
Kitab al-Jalal wa-1 Jamal of Muhyiddin Ibn ‘Arabi:
On Majesty And Beauty”, Journal of the Muhyiddin
Ibn ‘Arabi Society, 8 (1989): 5-32.

53 el-Camiu’s-sagir, I, 12.
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taraftan afetler, yol kesiciler ve yok ediciler
tarafindan sarilidir. Bu nedenle o yolu ¢ok iyi
bilen cesur bir kilavuzdan baskasiyla o yol-
dan gecilemez. Bu kimseden faydalanmak da
ancak ona tam olarak teslim olundugu zaman
gergeklesir. Seyhe diisen, seyhlik mertebesi-
nin hakkini1 vermek, miiride diisense yolun
gerekliliklerinin hakkini vermektir.**

Fustisu’l-hikem ve diger eserlerinden hare-
ketle Ibn ‘Arabi icin nefs ile yapilan savasin
ayni zamanda rabbani bir stratejisi oldugu-
nu soyleyebiliriz.s Ibn ‘Arabi’ye gore nefsin
olgunluk ve kemali i¢in akil, ilim ve seriate
uymak asli gerekliliktir. Zaten nefsin, seriate
aykir1 sehvet ve cehalet icerikli yanlis egiti-
minden dolay1 kusurlu eylemler ortaya ¢ikar.
Oysa diinya, giinesin nuru ile nasil parlar ve
canlanirsa, insan da ruhunun nuru ile dylece
parlamali ve 1g1ldamalidir.® Bu nurun 1silda-
masini ve nefsinin kurtulusa ermesini iste-
yen miiridin ilk yapacagi seyse, ayiplarini
bulup gosterecek bir miirside bende olmasi-
dir. Miirid, o miirsidi arayip bulmak i¢in ¢ok
uzaklara gitmesi gerekse bile bundan imtina
etmemelidir; ¢link{i miiridi, nefsin tahakkii-
miinden kurtaracak yegane kisi odur.’” Zira
Ibn ‘Arabi igin varligin yaratilmasinin yega-
ne gayesi, her bir varligin kendisine yarasan
kemaline ulastirilmasidir. Kemale ulasip
nefislerini terbiye edenlerse Allah’in gelin-
leri ve glizelleridir.*®

Ibn ‘Arabi, devasa kiilliyatindaki diger her-
hangi bir eserinde olmadig1 kadar Fusiisu’l-
hikem adl1 eserinde, manev1 terbiye ve tefek-

54 Ibn Arabi, Hakikat Yolcusuna Kilavuz: Allah Yolun-
daki Miiride Nasihatler, gev. Muhammed Bedirhan
(Istanbul: Hayy Kitap, 2010), 14-15; bkz. Ibn Arabi,
Tedbirdt-1 [ldhiyye, haz. Mustafa Tahrali (Istanbul:

iz Yayicilik, 2001).
55  Ibn Arabi, Nefsin Terbiyesi, 85-94.
56  age. 27.
57 age. 252.

58  Ibn Arabi, el-Bulga fi’l-Hikmeh: Hikmette Son
Nokta, gev. Vahdettin Ince (Istanbul: Kitsan Yayin-
lar1, 2008), 121-122.
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kiire, akli ve ilmi tetkiklere yer vermis, 6nce-
ki donemlere ait Islam entelektiiel gelenek-
lerinin, 6zellikle nefs ve riyazet hakkindaki
karsit yaklagimlarini bir araya getirmistir.>
Ayrica Islam felsefecileriyle ortak olarak,
ilah1 ahlakla ahlaklanmak yerine bigimcili-
ge bagnazlikla kendini adamis ilahiyatgilar
elestiren Ibn ‘Arabi’ye gore melekler, insanin
organlarinda ve zihinsel yeteneklerinde sakli
giiclerdir. Bu sakli giicleri riyazetle hareke-
te gecirerek giizellesmek ise sufinin gercek
amacidir.®

2. Muhammedi Soylemde
Giizelligin Yansimasi

Ibn ‘Arabi eserlerinde pek cok ayet ve hadisi
kendine has tarziyla yorumlar. Bu yorumlarin
onun diisiince sisteminin her noktasiyla iligki-
lendirme imkanina sahip oldugunu 6zellikle
belirtmek gerekir. Ayrica varolus bakimindan
varligin farkli boyutlara ve mertebelere sahip
oldugu fikri, Ibn ‘Arabi’nin bilgi ve insan
diistincesini ele alirken dikkate alinmasi
gereken oldukca 6nemli bir noktadir. Zira
ayet ve hadislerde gegen kelimelerin uzak,
yakin, zahir, batin vb. gibi farkl ve ¢ok kat-
manli anlamlarin1 sonuna kadar kullanan
ibn ‘Arabi’nin konumuzla ilgili baz1 hadis-
ler hakkindaki yorumlamalari okuyucuyu
hayrette birakan farkli ve yeni bakis acilari
ortaya koyar.

Ibn ‘Arabi icin tasavvufa dair yazim aslin-
da bir sevgi eylemidir. Diisiinceler, harfler-

59  J. W. Morris, “How to Study the Futuhat”, Muh-
yiddin Ibn Arabi: A Commemorative Volume, ed.
S. Hirtenstein vd. (England-Shaftesbury: Element
Books Limited, 1993), 73-89; Alexander Knysh, Ta-
savvuf Tarihi, gev. Nurullah Koltas (fstanbul: Kete-
be Yayinlari, 2020), 174.

Mehmet Zahit Tiryaki, “Nefs Teorisi”, Metafi-
zik-Nedensellik, Ruh, Niibiivvet ve Mead, ed. Omer
Tiirker (Istanbul: Ketebe Yaynlari, 2021) 3: 1293;
Idris Sah, Sufiler-Sufi Gelenegin Tarihsel ve Kiiltii-
rel Bir Iz Stiriimii, gev. Ferma Lekesizalin-Nurullah
Yakut (istanbul: Beyaz Baykus Yaylari, 2022),
175.
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le somutlasan kelimelerin sekillerinin i¢ine
akar. Bu sekiller, adeta disil bir bedendir ve
varliklarin evrensel sevgi yasasiyla varlik-
larint siirdiirdiigii, alemin tiikkenmez ilahi
kitabinin semboliidiirler.! Semboller insan
tarafindan yaratilamaz ve insan semboller
tarafindan doniistiiriiliir.5

2.1. Allah Giizeldir; Giizelligi Sever

Ibn ‘Arabi, mutlak ve ebedi giizellik ile gore-
celi glizellik arasinda temel bir ayrim yapar.
Daha sonra giizellige olan ilahi sevgiden s6z
ederek, Peygamber’e uyarak Allah i¢in nasil
giizellesileceginin yollarini belirtir. Ibn ‘Arabi
icin yolu takip edilen kisi Hz. Muhammed
olunca, giizellik, nur ve sevginin yakinlig1
dogaldir. Glizellik de nur gibi varlik oldugu
olgtide hem var olur hem de algilanabilir. Yani
evrenin her yerine yayilmis olan mutlak ve
kosulsuz giizellik i¢inde, Allah daha sonra
goreceli ve kosullu bir giizellik diizenlemistir.
Bu sayede bazi varliklar digerlerinden daha
giizeldir. Hz. Peygamber’in hadisinde, Allah
giizeldir ifadesinden hareketle her insanin
glizelligi sevdigini, sevmeye en layik olan
giizelin de Allah oldugunu belirtir.*

ibn ‘Arabi, hadisin Allah giizelligi sever
kismini ise; kisinin rabbi i¢in glizellesmesi
adina Peygamber’e uymak disinda bir alter-
natifi olmadigi, ona tabi olmanin kisinin siisii
oldugu boylece Hakk’in da bu sayede kulu-
nu sevecegi seklinde yorumlar. Zaten Hz.
Muhammed hakkinda, De ki: ‘Eger Allah’t
seviyorsaniz bana uyun ki, Allah da sizi sevsin
ve glinahlarimizi bagiglasin. Ciinkii Allah ¢ok

61 Ekrem Demirli, “Normatif Gelenege Karst Sem-
bolik Anlatim: ibnii’l-‘Arabi’de Harf Sembolizmi”,
Istanbul Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, 17
(2008): 229-233; Tahir Ulug, /bn Arabi’de Sembo-
lizm (Istanbul: Insan Yayinlari, 2007), 206-213.

62  Lale Bahtiyar, Sufi Tasavvufi Arayisin Disavuru-
mu, ¢ev. Mehmet Temelli (fstanbul: 1z Yayincilik,
2019), 35-36.

63 ibn Arabi, lahi Ask, cev. Mahmut Kanik (Istanbul:
Insan Yayinlar1, 2005), 110-111.
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bagislayandir, ok merhamet edendir** aye-
tinde belirtildigi izere Peygamber’in manevi
stisleriyle siislenilmesi durumunda “Allah sizi
sevecektir”, vaadi gercek olur, ¢iinkii “Allah
giizelligi sever”. Bu yiizden Ibn ‘Arabi’ye
gore asiklar mazur goriliir. Clinkii asik, sev-
gilisini kendi goziinde diinyanin en giizel seyi
olarak gortir ve sevgilisinde buldugu giizelligi
ka¢inilmaz bir fitrat geregi sever.%

Bu ilahi tezahiir veya tecelli, insanin Allah’
her tiirlii mantiZin 6tesinde sevmesini sag-
layan seydir. Yaratilmis formlara duyulan
sevgiden farkli olarak, tanriya duyulan sevgi,
siirekli tefekkiire ve Gergek Varlik’ta ben-
ligin yok olmasina yoneliktir. Bu agk, diin-
yevi askta oldugu tizere sevilenin giizelligi-
nin her karsilasmada artmasi gibi her yeni
birliktelikte sondiiriilen ve sonra yenilenen
bir arzudur.% Ibn ‘Arabi, ilahi aska vurgu
yaparken, yaratilmislar1 sevenin de yalnizca
Allah olabilecegini 6zellikle belirtir. Ciinkii
her sevgilide tecelli eden, her sevenin goziine
sevdigini sunan O’dur. Varlikta tek bir Asik
vardir; biitlin diinya seven ve sevgilidir; bun-
larin hepsi O’ndan kaynaklanmaktadir. O, tek
mabuttur ve hayalinde ilahlig1 gérmeyen hig
kimse O’na tapmaz.®’

2.2. Giizelligin Kadinda
ve Dogada Yansimasi

Ekberi diisiincede, ilah1 zuhur siirecinde kadi-
nin yaratilmasi ¢ok bilyiik ve onemli bir hadi-
se olarak degerlendirilir. Zira Ibn ‘Arabi’nin,
rasyonalist diinya goriisiiniin disinda kala-
rak; erotizm, ask, kadinlik, evlilik ve varolus
kavramlarini diisiince sisteminde birlestirip

64 Al-i Imran 3/31.

65  Ibn Arabi, flahi Ask, 111-112.

66  Stephen Hirtestein, Muhyiddin Ibn Arabi-*Bir Mer-
hamet Abidesi”, ev. Irfan Kelkitli (Istanbul: Litera
Yayincilik, 2021), 298-299.

67 Ibn Arabi, el-Futihdtu’l-Mekkiyye, TI: 322-327,
Pablo Benito,“On the Divine Love of Beauty”,
Journal of the Muhyiddin Ibn ‘Arabi Society, 18
(1995): 1-22.
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yaziya aktarmadaki basarisi tartisilmaz bir
gercektir.

Ibn ‘Arabi, tiim diisiincelerinin dzeti olan
Fustisu’l-hikem adl1 eserinde tiim nebile-
rin hakikatini, “hakikat-i Muhammediyye”
incisinin yansimalar1 olarak tanimlar ve
ona gore Hz. Muhammed, ferdiyet hikme-
tiyle tiim peygamberlerin ve insan-1 kamilin
miihrii ve 6zetidir. Ibn ‘Arabi’nin bu eserinin
“Muhammed” fassinda, Peygamberimiz’in
biitiin varliklarin asli olan sevgi adina soy-
ledigi; Diinyanizdan bana ti¢ sey sevdirildi,
kadin, giizel koku ve géziimiin nuru namaz®
hadisini yorumlamasi alisilmisin disindadir.
Allah’in kadina 6zel bir rol yiikledigine ve
askin bir deger verdigine inanan Ibn ‘Arabf,
diinya planinda ortaya ¢ikisi erkekten daha
sonra olan kadini, erkegin bir parcasi olarak
goriir ve ona gore bir kadina duyulan agk,
biitiiniin kendi par¢asina duydugu 6zlemdir.

Bu nedenle erkekler de tanrinin yarattik-
larina duydugu sevginin aynisi bir sevgiy-
le kadina 6zlem duyarlar. Tam bu noktada
tanr1 ile bir yakinligimiz vardir. Cilinkii ilah1
izinle kadinin, erkegin varligini kopyalayip
ona goriintiide es olmas1 ve erkegin varligini
cogaltmasi, tipki Gergek Varlik’in varligini
cogaltmasi gibidir. Bu da en biiyiik ve en
mitkemmel ilahi kurbiyettir. Bu nedenle
erkek, bir kadini sevdiginde, onunla fiziksel
yapisina uygun olarak en yogun sekilde, cin-
sel iligki vasitastyla iletisim kurmaya ¢aligir.
O anda arzu, onun tiim parcalarini kaplar ve
zevkine ulastigindaysa tiim varlig tiikenir.
Kadinla erkegin yasadig1 bu sevgi birligi-
nin ve kaynagmanin hazzi o kadar biiyiiktiir
ve insanin varliginin dylesine yok olmasi-
na neden olur ki insan, birligini ve zevkini
Gergek Varlik’tan baska bir seyde bulduguna
inanir. Ibn ‘Arabi’ye gore bu nedenle Hakiki
Varlik, kiskanglik duyar ve kula abdest alma-
sin1 emreder. Ancak o zaman kul, sonmiis

68  Nesat, Isretii'n-nisa’ 7, 3392.
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benligini yeniden yaratabilir ve Hakk’a dogru
yonelebilir.

“Nizam” adli bir gen¢ kiza duydugu muhab-
bet ve ilgisini Terciimdnii’l-esvak adli eserin-
de siirleriyle miikemmel sekilde dile getiren
ibn ‘Arabi’ye gore kadin, insanin hakiki var-
lig1 tefekkiir ettigi en miikemmel formdur.
Hem pasif hem de aktif yonleriyle erkegin
sureti olan kadin araciligiyla temsil edilen
gergek varlik, kadinin yaratilmasini emre-
den fail olarak goriiliir. Kadinin sundugu
gergek varlik imajinin daha tam olmasinin
ve Peygamber’in onu sevmesinin nedeni de
budur.

Gergek Varlik, hi¢bir zaman maddeden
soyutlanmis olarak diistiniilemez. Allah, zat
itibariyle, Her seye kdfidir ve hi¢hir varliga
ihtiyact yoktur.™® Eger ilahi 6z, bu anlamda
erisilemez ise ve yalnizca maddede idrak edi-
lebiliyorsa, o zaman hakiki varligin kadinda
tefekkiir edilmesi en biiyiik ve en miitkemmel
idrak tiirtidiir. Ayn1 sebepten dolay1, miim-
kiin olan en biiyiik birlik, ulihiyetin “Kendi
Suretinde” yarattig1 ve tanrinin yeryiiziin-
deki halefi ve temsilcisi olan insana goster-
digi ilgiyle eslesen iliskidir. Kendisi onun
icindedir; bu nedenle O, onu simetrik olarak
sekillendirmis ve ona Ruh undan iiflemistir.!
Insan disaridan bakildiginda bir ¢esit mah-
laktur ama batin1 Hak’tir.

Ayrica ibn ‘Arabi, kadinlar1, pasifligi yani
infial mahallini temsil etmeleri ve yarati-
listaki Ozel yerleri nedeniyle de ele alir.
Ona gore Gergek Varlik i¢in doga ne ise,
Hz. Peygamber i¢in kadinlar da odur. Hak,
yaratma iradesi ve ilahi kanunlar1 ile dogada
diinyanin suretlerini agar. Bu suretler; hem
elementsel imgeler diinyasinda bir iliskiyi

69  Bkz. Ibn Arabi, Terciimanu’l-esvak (Beyrut: Dar
Sader Publishers, 2003); ibn Arabi, Terciima-
nu’l-esvak (Arzularin Terciimaniy), ¢ev. Mahmut
Kanik (Istanbul: Iz Yayincilik, ty.), 42-57.

70 Al-i Imran 3/97.
71 infitar 82/7.
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hem ruhlar diinyasinda manevi bir enerji-
yi hem de yaratici fikirlerin diizenlenme-
sini miimkiin kilar. Bu ac¢idan bakildiginda
kadinlar1 sevmek, Allah’t sevmektir. Ancak
sevgiyi fiziksel istaha ve sehvete indirgemek
ise cahilane bir sinirlandirmadan baska bir
sey degildir.”?

Genelde kutsal anlatilar ve fikih metinlerin-
de disilik ve kadin; tehlike, kotiilik, zuliim,
hile, yalan sdyleme vb. anlamlar1 cagristirir-
ken, kadin giizelligi ise insanlar1 yasaklari
cignemeye tesvik eden bir sehevi unsurdur.
Ozellikle fikth metinlerinde kadin genellikle
zevk almay1 ve neslin devamini saglayan bir
cinsel obje ve dini yagsamin niteligine yonelik
bir tehlike olarak goriilmektedir. Bu neden-
le kadmin mutlaka dine ve Islam hukukuna
tabi kilinmasi gerekir. Kadin sessiz olmali,
sessizlik onun ahlaki giizelliginin bir 6zelligi
olmalidir. Hatta kadin, otoritesi ilahi giiciin
bir uzantisi olan erkegin aktardigi vahyi ve
erkegin tahakkiimiinii itiraz etmeden sorgu-
suz bir sekilde stirekli olarak kabul etmelidir.”®

Fikih metinlerindeki kadina bakis tarzi,
kadin1 erkege kiyasla dezavantajli duruma
diisiirmiisse de Ibn ‘Arabi’de kadinin bir ad
ve degeri vardir. Kadin; kendi adina konusur,
bilgedir ve ahlak cercevesinin disinda, insan-
ligin tanriyla ve bizzat hayatla iliskisinin
yenilenmesi i¢in bir kdprii olarak kabul edilir
ve kadinin giizelligi, kozmosun giizelligini
ozetler. Ibn ‘Arabi, kadinin erkegin suretinde
yaratildigini ve dolayistyla kadinin fail oldu-
gunu savunur. Hem ulvi hem de siifli alemle-
rin goriintiilerini saglayan yani miinfail olan
dogay1, kadin temsil eder. Ibn ‘Arabi, Hz.
Muhammed’e sevdirilen ii¢ seyden bahseden
hadiste, disil cinsiyetin eril cinsiyete tercih
edildigini belirtir. Zira bu hadiste yalnizca
bir eril 6ge olan glizel kokuya kars1 iki disil

72 ibn Arabi, Fususu’l-Hikem, 216-217.

73 José Miguel Puerta Vilchez, Aesthetics in Arabic
Thought, ¢ev. Consuelo Lopez-Morillas (Leiden:
Brill, 2017), 778.
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6ge olan kadin ve namaz vardir. Ayrica eril
0ge olan glizel koku, disil 6gelerin tam orta-
sinda yer alir. ibn ‘Arabi’ye gore giizel koku
Adem’e benzer. Baska bir deyisle Adem, ken-
disine hayat veren ilahi 6z, namaz ile kendi-
sinden ¢ikan Havva arasinda yer alir. Boylece
Ibn ‘Arabi, bu diisiince tarziyla, disiligin her
seyi kapsadigini savunur.’

Ayrica Ibn ‘Arabi’ye gore hem toprak hem de
su, dogay1 yoneten disil unsurun ifadeleridir.
Toprak disil bir unsur olarak hosgoriili, istik-
rarli, saglam ve alicidir; iginden ¢iktigimiz ve
ona dénecegimiz annedir. Su da yine disil bir
unsur olarak ruh gibidir; ¢iinkii kendisinden
hayat verir ve su, her seyin hayatiyetinin kay-
nagidir. ibn ‘Arabi’ye gére su ayn1 zamanda
askla da baglantilidir. Ask hayatin sirridir
ve agk, tiim elementlerin ve ilkelerin kokeni
olan suda akar.”

Yiice Allah tarafindan yaratilan ve Adem’in
gonderildigi bu maddi diinyada c¢ardaklar,
bahgeler, hayvanlar, mineraller vb. vardir.
Akilla donatilmis her varligin hayati gibi,
diinyada olan her sey canlidir ve konugmak-
tadir. Onlar ebedidir; 6lmezler, degismezler,
diinyalar1 da asla yok olmaz.”® Ciinkii ibn
‘Arabi’ye gore evlilik, nikah, cinsel iliski
gibi eylemler bireysel bir eylem olmaktan
cok daha fazlasidir. Bu eylemler, sevginin
ve yasamin evrensel hareketinin bir parca-
sidirlar ve kisinin kendi kdkenine doniisiini
ve ayni zamanda doga ile Tanr’nin kaynas-
masini temsil ederler. Ibn ‘Arabi’ye gore bu
birlesmeler ve kaynasmalar, manevi ve ilahi
agidan ¢ok onemlidir. Cilinkii bu eylemler
tanrinin “Ol!” emriyle diinyaya olan sevgisini
temsil eden kozmik evliligin bir pargasini
olustururlar. Tanri, tiim esyay1 var etmis ve
onlara gesitli bicimlerde hayat vermistir. Bu
hayatlarin baslangici ve devami hep bir evli-
lik iligkisine dayanir.

74 age. 779-781.
75 ibn Arabi, Fusisu’l-Hikem, 170.
76 1bn Arabi, el-Futithatu’I-Mekkiyye, 1: 246-247.

Gece ile giindiiziin, evrensel akil ile evrensel
ruhun, gokler ile yerin vb. arasindaki ilis-
kiler, bir evlilik ve birlik iliskisidir. Evlilik
her seyde gergeklesir ve bunun sonucunda
varligin kesintiye ugramasi vaki degildir. Bu
nedenle Ibn ‘Arabi, evlilik, nikah-1 sari ve
biitiin varliklara sirayet eden cinsel birlesme-
yi; dini ibadeti, zevki ve gekiciligi birlestiren
bir ilahi sirra baglilik eylemi olarak deger-
lendirir.”” Ibadet olarak degerlendirilen bu
eylem, kisinin ilah1 olanla iliskisini yeniler;
zevk olarak kisinin kadinla iligkisini tazeler;
cekim olarak ise kisinin dogayla ve goriiniir
giizellikle iliskisini yeniler.

Dolayisiyla erkek ve kadin arasindaki evli-
lik, nikah ve cinsel birlesme, ilk yaratilisi
ve yasami doguran ilahi birligi yeniden iire-
ten kutsal eylemlerdir. Boylelikle Ibn ‘Arabi
diisiincesinde kadin bedeni, tiim asagilayici
cagrisimlarini kaybeder ve tam tersine ola-
rak varolugsal miikemmelligin en yiiksek
mertebesine yiikseltilir. Kadinin kapasitesi-
ni ve sirrint bilen, agkindan asla vazgegmez
ve gergekligin bilgisine sahip kisi, kadinlar1
sever. Clinkii onlar gaybi bilgilerin ve ilahi
sevginin mirasini tasirlar’® 11ahi vasfi anla-
mak, disil olan1 bilmeyi gerektirir. Kadini
tantyan, ilahi olanin problemini bilen, ayn1
zamanda her bakimdan erkegi de anlayandir.
Ibn ‘Arabi, her erkekte bir disilik ve her disi
de bir erkeklik goriir. Clinkii her erkekte bir
nefs vardir ve nefs disidir.

Ibn ‘Arabi, zat kelimesinin miiennes olmasi
ile zuhur ve tecelli suretiyle dlemin bu Zat’tan
meydana gelmesine 6zellikle dikkat ¢eker.
Sonugta tiim mevcutlar hakikatte de bir nevi
varliga sahiptirler ve bu mukayyet varliklari
da Zat’tan kaynaklanir.”

77  age. 1I: 656-657.
78  Ibn Arabi, el-Futiihdtu’l-Mekkiyye, T1: 190.

79  Ibn Arabi, el-Futihdtu’l-Mekkiyye, 111: 89-90; Sii-
leyman Uludag, Sufi Goziiyle Kadin, 6. Baski, (Is-
tanbul: Insan Yayinlari, 2014), 75-86.
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Sonug¢

Estetik ve giizellik kavramlari, manevi ve
duyusal anlamlar1 ¢cagristiran genel bir anlam
tasimakla birlikte felsefenin 6nemli ve tartis-
mali problemlerindendir. ibn ‘Arabi’nin pek
cok konuda oldugu gibi giizellik hakkindaki
goriisleri de kozmik bir vizyona dayanmakta-
dir ve giizelligin Allah, alem ve insanla iligki-
li yonleri tizerinden mutlak varliga ve sinirh
varolusa dair soyledikleri dikkate degerdir.

Ibn ‘Arabi diisiincesinde estetik kavrama;
heybet, miikemmellik, uyum ve ask kav-
ramlariyla baglantilidir. O, her varligin giizel
oldugunu kabul eder ve varlikta ¢irkinligin
bulunmadigina inanir. Cirkinlik, yokluk ile
iliskilendirilir ama yokluk da izafi bir yokluk
oldugu i¢in Ibn ‘Arabi diisiincesinde herhangi
bir varligin ¢irkinligi olumsuzlanir.

ibn ‘Arabi ayn1 zamanda, ontolojik agidan
varlik mertebeleri arasinda bi¢imlendirici
ve birlestirici bir iliskiye inanir. Dolayisiyla
diinya, varolusun tezahiirii ve giizelligin nes-
nel olarak gergeklesmesine imkan saglayan
bir vatandir. Ona gore bu vatandaki yaratilis,
yaraticinin yaratilmislarin aynasinda tecelli-
sinden bagka bir sey degildir. Biitiin kainat,
Allah’n giizel isimlerine delalet eder; bu da
iyilik ve giizellik kavramlarini agiklar. Ona
gore alem sereflidir ve bu nedenle asla kiigiik
goriiliip kinanmamalidir. Kinanacak yegane
sey, esyanin hakikatine yonelik cehalettir.
Zira Kur’an, Allah’in isaretlerini fark eden
muttakileri 6ver. Ciinkli muttakiler, Allah’a
delalet eden her seyin yiiceliginin hakkini,
kendi degerinden dolay1 degil, isaret ettigi
seyden dolay1 teslim ederler.

Ibn ‘Arabi diisiincesinde kainattaki her sey
tanriy1 adlandirir, gosterir ve kanitlar. Bu
bakis agisina gore her bir sey iyidir, gilizel-
dir ve dvgiiye layiktir; clinkii her sey Hakk’t
izhar etmektedir. Viiclid olan tanrinin tecel-
lisinden baska higbir sey yoktur. Ister ufuk-
lara ister kendi nefsimize, nereye bakarsak
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bakalim, varoluglar1 bakimindan Viicidun
nurundan olan yaratilmis seyleri goriiriiz.
Belki de kabih olarak goriilebilecek tek sey
karanliktir, fakat aslinda karanlik da yoktur.
Bunun sonucunda katisiksiz bir sekilde kot
ve ¢irkin var olamaz. Her bir yaratilmis sey
ve onlarin eylemleri, mutlak iyi ve mutlak
giizel olan tanrinin bir ayeti ya da alametidir;
bu da Viicid’un olumlanmasidir.

GazzalT'nin, “mimkiinliik i¢cinde alemden
daha harikulade bir sey yoktur” goriisiine
katilan Ibn ‘Arabi igin de Allah, alemi iyi-
ligin, giizelligin ve ahengin son sinirinda
yaratmustir. Hz. Peygamber’in, Allah, Adem’i
kendi suretinde yaratti hadisini etraflica tarti-
san Ibn ‘Arabi’ye gére insanoglu biitiin alemi
kendinde cem etme potansiyeline sahip tek
mahliktur. Allah’in alemi bilisi, O’nun kendi-
sini bilisinden baska bir sey degildir; zira ger-
cekte alemde O’ndan bagka higbir sey yoktur.
Alem de insan gibi O’nun suretindedir. Allah
alemi, alemin kendi aslinda ortaya ¢ikarinca
alem O’nun mazhar1 olmus, O alemde kendi
glizelliginden baska hicbir sey gérmemis,
giizeli sevmis ve bdylece alem, Allah’in
cemali olmustur. Ciinkii O, giizeldir ve giizeli
sevendir. Aleme bu agidan bakan ve alemi
bu yoniiyle seven, onu Allah’in sevgisiyle
sevmistir ve sevdigi ancak Allah’in cemalidir.
Zira sanat eserinin giizelligi kendisine degil
ancak sanatkara izafe edilir. Oyleyse alemin
giizelligi de Allah’in giizelligidir.

Ibn ‘Arabi icin bu giizelligi fark edebilmek,
ancak manevi rehber esliginde yapilacak
ciddi bir egitim siireciyle gergeklesir. Bu
sayede Allah kaginilmaz olarak kulun batin
alemini giizellikle tezyin eder. Ciinkii O
ancak muhabbet ve sevgiden dolay: tecelli
eder.

Zat-111ahi’nin ihsan suuruyla ibadet edenlerin
ve nefsini terbiye edenlerin kalplerine akan
bir tecellisi daha vardir ki bu da giizelligin
tecellisidir ve bu sayede kul her seyin Hakk’a
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bagli oldugunu goriir. Béylece insan, ontolo-
jik agidan fakir oldugunu, asil varlik sahibi
ve zengin olanin Allah oldugunu ve Allah’a
her haliyle muhtag¢ oldugunu idrak eder. Bu
algisal giizellik ise hakikati itibariyla nurla-
rin akil ve kalplerdeki en yiiksek tecellisidir.
Boylece ilahi inayetle miisahedesi agilan kul,
mutlak giizelligin gergek 1518101 kendi igcinde
idrak edecek alg1 diizeyine ulasir.

Bu tecellilerle nefsini ve ruhunu temizle-
yen kul, 11ahi kudret sayesinde farkl hal ve
makamlara ulasarak sahip oldugunu sandig1
her seyini tanrida tiiketen bir konuma yiik-
seltilir. Bunun anlami1 ise Hakk’in azameti
ve heybetinin kulun kalbine hakim olmasi,
kulun kendisi tizerinde Allah disinda higbir
tesir edenin olmadigini anlamasi ve ilahi sev-
ginin etkisi altinda Hak’ta tiikenmesidir. Bu
durum en mitkemmel sekilde insan-1 kamilde
tahakkuk eder ve o da Hz. Muhammed’dir.

Bu ve bunun gibi rahmani ve cemali tecelliler,
insanda ve alemde pek cok mahalde en giizel
sekliyle zuhur eder. Ibn ‘Arabi’ye gore aslinda
her mahallin kendisine mahsus ve tekrar1
olmayan bir giizelligi vardir. Allah giizelles-
tirdikten ve miitenasip hale getirdikten sonra
aleme nazar eder ve alem de istidadi Ol¢ii-
stinde Allah’in tecellisiyle kendisine verilen
giizelligi kabul eder. Tecelli aleme giizellik
iizerine giizellik bahseder ve boylece dlem
tipk1 kendisinde ebediyen yeni bir yaratilis
tizere oldugu gibi her tecellide yeni ve taze
bir glizellik tlizere kalir.

Diger yonden ibn ‘Arabi’de sanat ve este-
tik, Miisliimanin aleme bakisi ile ilgilidir.
Miisliiman igin alem, gegici ve baki olmayani
ifade etmelidir. Bu anlayis ifadesini alem ile
tanriy1 bir géren panteizmde degil, esyada
varlik tecellisini goren ibn ‘Arabi diisiince-
sinde bulur. Ciinkii bu diisiince ¢ergevesinde
sanat, inanan insan i¢in Allah’a ulasmada
bir tiir yol olarak ele alinir. Bu durum este-
tige duyarli sanat¢1 ve sanatseverin duygu,
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diisiince, niyet ve bakisinda kendini gos-
terir. Bu anlayis ¢ergevesinde Miisliiman,
sanat1 varilacak son nokta olarak géremez;
bilakis varilacak son nokta i¢in ilk basamak
olarak ele alir. BOylece sanati ve estetigi put-
lastirmaktan uzaklasmis, siradanlastirmis
ve giinliik hayatin 6nemli bir eylemi haline
getirmis olur. Bu durum camide yazi, tez-
hip, mimari; kitapta siisleme, ciltleme; evin
duvarinda resim olarak ortaya ¢ikar. Sanatgi
da yaptig1 her tiirlii sanati, aslinda Allah’in
kendisine verdigi bir yetenegin ortaya ¢iki-
s1 olarak goriir. Bu durum, “esyada esmay1
gormek” olarak ifade edilebilir.

Sonug olarak Ibn ‘Arabi’ye gére varolus,
mutlak giizelligin tecellisinden baska bir
sey degildir ve giizellik biitiin varlig1 kap-
sar. Zaten bu da Hakk’in izzeti ve nesesidir.
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