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Cajfer KARADAS"
I. GIRIS

[bn “Arabi, metafizik sistemini dort esas iizerine kurar.
a. Allah’m zau

b. Allah"in sifatlan

c. Allah’mn fiilleri

d. Mefuller'

Birincisi “zat mertebesi”ni, ikinci ve liglinciisii isimlerin ve fiillerin
toplamindan ibaret olan uluhiyet (uluhet) mertebesini, dordiinciisii ise isim
ve sifatlarin tecelli yeri ya da mazhart (goriintli yeri/goriintlisii) oicm alemi
ifade eder. Bu tiir siflandirma onun selefi olan Gazzali’de de vardir.”

fon Arabi birinci mertebe olan zit mertebesini anlatirken 6zellikle
bu mertebede Allah’in mutlakligimi vurgular ve O’nun hig bir varlikla
iliskisinin olmamas: dolayistyla bilinemez ve anlatilamazligina dikkat ¢eker.
Bununla birlikte O, bir sekilde taninmasi gerekmektedir. Bu durum igin ibn
‘Arabi az 6nce gegen mertebeler tezini ileri siirer. Allah’m tanindi mertebe
isim ve sifatlar kabul ettigi ikinci mertebedir. Bu mertebeye uluhiyet ile ayni
anlamda kullandift uluhet adini verir ve bunu Allah’in isim ve sifatlarmm
toplamindan ibarettir diye tamimlar. Iste bu mertebede Allah seyler ile iligki
kurar ve kendisini kullarma tamitir, onlar da rablerini isim ve sifatlan
aracilif ile tanumig olurlar. Zaten seyler de isim ve sifatlarin tecellileri ya da
tezahiirleri sonucu varlik sahnesine intikal etmislerdir. Bundan dolay: da
onlara az 6nce gegtigi gibi goriintil yeri veya goriintii anlamina gelen mazhar
(¢. mezahir) adi verilir. Bu durumda uluhet makami zat ile seyler (mezahir)

Y D, U.U flahiyat Fak. Kelam Anabilim Dali Ogr. Gér.
{bn " Arabi, e/- Flithhdtii'l-mekkiyye (ngr. Osman Yahya, Beyrut 1405/1985-), [, 150,
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arasinda gegis alanidir. Bir yonleri zata dier yonleri dleme bakmaktadir.
Zaten varolan sey kadar isim ya da Allah’m ne kadar ismi varsa o kadar
mazhar vardir. Buradan Allah’in zat ve uluhet olmak iizere iki mertebesinin
(hazret) bulundugu, dlemin ikinci mertebe olan uluhetin mezahiri oldugu
sonucu ortaya ¢ikar. Alem, uluhetin, uluhet de zatin igareti, ayeti ve suretidir.
insan ise iste bu biiyik dlemin kiigiik bir numunesidir. Bundan dolay da
kendini bilen alemi ve oradan hareketle rabbini bilir.

Zat
U
uluhet

i

ilem

Burada su soru akla gelebilir: Uluhet mertebesinden dleme gecis
nasil olmustur ya da alem ve igindekilerin zuhuru (yaratilmas/tecellisi}y nasil
gerceklesmigtir? fbn ‘Arabi bunu sbyle agiklar: “Biz bir seyin olmasum
istedigimiz zaman ona sdziimiiz sadece ‘ol!” dememizdir. Hemen oluverir.”
mealindeki ayeti baz alarak ayetin “istedifimiz” kismu Allah’in seye
yonelmesini yani tecellisini, “ol dememiz” kismi ise seyin varlik haline
gecmesini ifade eder. Nitekim o ey oluverir. Bu, yaratmada etkin olan alim,
miirid, kadir ve kil isimlerinin tecellisi ile olur. Zira Allah’mn seylerle
iligkisi isimler aracih ile gergeklegmektedir. ZAt makamimda Allah’in
seylerle hig bir iligkisi sdzkonusu degildir. Buradaki kail ismini Tbn ‘Arabi
ayette gegen (kavlund) soziinden ¢ikarmakta ve Matiiridilerin “tekvin” sifats
karsiliginda kullanmaktadir.’

fbn “Arabi yunan kozmogonisinde oldugu gibi dlemi iki satha olarak
ele alirr Kaos ve kosmos. Kaos safhasina “ami” mertebesi der ve bunu
“Allah’in kainati yaratmazdan dnce iistiinde ve altinda hava bulunmayan
amada idi”® hadisinden ¢ikarr. Bu ama ortammda ilk yaratilan akla
evveldir, bundan nefs-i kil yaratilmigtir. Bu ikiliye fslami literatiirden
kalem-i ald ve levh-i mahfuzu karsihik olarak getirir. Ona gore dlem iginde
sebep-sonug iligkisine dayali bir hiyerarsi soz konusudur. Buna gore seyler
nikah itiskisi ile ¢ogalir veya iirerler. Igte bu ilk yaratilan erkek olan akil ile
disi olan nefsin birlesmesinden (nikahindan) tabiat ve heba dogar, tabiat ve
hebanin birlegmesinden kiilli cisim dogar. Bununla birlikte makul olan
slemden harici alame yani maddi aleme gegis gergeklesir. Bu yaratilma
hiyarargisinde en son yaratilan insandr. fbn ¢ Arabi yaratiligin daire seklinde
oldugunu akil ile baslayan dairenin insan ile tamamlandigmt dile getirir.

en-Nahl 16/40.
bk, Cagfer Karadas, Jn ‘Arabi nin ltikadi Gorisleri, {stanbul 1987, 5. 113-114, 156-157.
Tirmizi, Tefsir 12.
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Boylelikle insan ilk ve miikemmel varlik olan akil ile yan yana gelmekte ve
onunla buiusn'xaktadlr.(’

1L INSAN

Eskiler insani “hayvan-1 natk” yani diigtinen canh seklinde
tanimlamislardir.” Mantikta bir seyin tanimi yapilirken tanimi yapilan seyin
cins-i karibi (yakimn cinsi) ile fasl-1 karibi (yakin ayrim) alimarak agyarin
mani, efradini cami (ilgisiz olanlart birakip ilgili olanlari almak seklinde) bir
tarif olusturulur. Demek oluyor ki, “canli olmak” insmnm cins-i karibi,
“diigiinen olmak” ise fasl-1 karibidir. Diiglinme sifat1 ile insan, diger canh
cinslerinden ayrilmis ve kendine 6zgii bir konum kazanmugtir. Yaratilmiglari
insan, cin, melek ve cansiz varhiklar (cemadat) olmak iizere dort sinifa ayiran
ibn ‘Arabi de tarifte gecen “diigiinme” dzelliklerine gore bunlari iki gruba
ayinir: Insan ve cin. Bunlar akillar ve sehvetleri  bulundugundan
diisiinebilen, diigiincelerini eyleme doniistiiren ve sonuglarindan da sorumlu
olan varliklardir, Melek ve cemadat ise bu tiir 6zelliklerden yoksundurlar.8
insan diisiinebilen bir canlidir ancak bu eylemini yerine getirebilmesi igin
bazi donanimlara sahip olmasi gerekir. Bu donammi Allah Teala ilk
yarattiginda ona kazandumigtir. “Allah Adem’e isimlerin timiinii 6gretti”9
Burada sézii edilen ilk insan sadece Hz. Adem degil onun sahsinda biitiin
insanlardir. Yani adem demek aslinda insan demektir. Nitekim biz Tiirkge’de
bile ademden bozma “adam” kelimesini insan anlaminda kullanmaktayiz.
Aslinda her bir insana yaratihig esnasinda Hz. Adem’e yapilan muamele
yapilmaktadir. Nitekim Hz. Muhammed’e “Seni yaratan rabbinin adiyla
oku”'® buyrulduktan sonra “Oku! O sana kalemle yazmay! Sgretti.”"!
buyrulmustur. Ashnda Hz. Peygamber ne okuma biliyordu ne de yazma.
Okumas! gereken daha 6nce “Allah Ademe isimlerin tiimiini ogretti”' ayeti
geregi kendisine dretilen tabir caizse zihnine yazilan seylerdi.

Su bir gergek ki, insan, Allah’in kelamin dillendiren bir varhiktir, bir
nevi Allah’in kelam sifat: kendisinde tezahiir etmekte yani o sifatin mazhari
olmaktadir. Diger bir tabirle kelam-1 ilahi ile mecazen sifatlanmaktadir. iste
ibn ‘Arabi Allah’in biitiin sifatlarinin tecellisi ile yaratilan ve kiigiik alem
olan bu insami, potansiyel olarak kendisinde bulunan stzkonusu sifatlan
tezahiir ettirdiginde insan-1 kdmil olarak nitelemektedir. Onun metafizik

bk. Cagfer Karadas, a.g.e. 5. 139-171.
Ciircani, et-Ta rifdt (Istanbul ts.), 5. 38.
ibn * Arabl, e/- Fasihbti l-mekkiyye (ts. Daru Sadir), 111, 65, 99.
el-Bakara 2/31.
el-Alak 96/1.
el-Alak 96/4.
el-Bakara 2/31.
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sisteminde insan-1 kAmilin ontolojik, epistemolojik ve etik olmak fizere Gig
boyutu vardir.

A. ONTOLOJIK BOYUT

ibn “Arabi insan-1 kAmili hem akil hem de hakikat-1 muhammediyye
anlaminda, baska bir deyisle s6z konusu fi¢ terimi birbiri yerine kullanir."”
Nitekim onun iinlii takipgi ve sarihlerinden Cili “Allah’in ilk yaratug: sey
akildir”™ ve “Allal’in ilk yarattign sey nebinin nurudur ya da ruhudur””
hadislerinden hareketle, Peygamberin ruhunun akl1 evvel oldufunu ve
Allah’m biitiin hakikatleri bunda topladigim ileri siirer. Bu soylediklerine
“Allab’in ilk varattig sey kalemdir”'® hadisini de destek getirir."” Zaten fbn
‘Arabl de daha Once gectigi gibi akl-t evvel ile kalem-i a‘lanm aym sey
olduklarmt soylemektedir. Bu durumda hakikat-1 muhammediyye, nur-i
muhammedi, rub-i muhammedi, kalem, akl-i evvel ve insan-1 kdmil aym
anlamda kullanilan farkl kavramlardir.

Tasavvuf ¢evrelerinde insan, ruh ve ceset olmak tizere iki boyutlu
degerlendirilir, Tbn “Arabl buna insamin misal dlemindeki prototipini de

ekler. Buna gore insan misal dlemindeki modeline gbre ruh ve cismin
imtizact ile varlik sahnesine intikal eder."

insan-1 kdmil:  Ruhlar
Misaller
Cistmler

Ruh, {bn ‘Arabi’ye gire ruh miicerrettir, cevher-i ferttir, miirekkep
degildir. Zira miirekkep olsa bir kismu bilen bir kismi bilmeyen olurdu.
Cisim gibi bolinme, pargalanma ve eksilme zellikleri yoktur."” Ashinda ruh
ilahi hazrette tektir ve bilkuvvedir. Alem-i halka intikal ettiginde bilfiil hale
gecer ve cogalir. Bu, divitteki murekkep gibidir: Divitte toplu halde, tek ve
vazt olma kabiliyetinde potansiyel bir miirekkep vardir. Yazmaya
baslanildifinda bu miirekkep bilfiil hale geger ve tek tek harfler halinde
gerceklesir ve (;ogahr.zo

B Ton Arabt, Fatdhdr, (OY), 11, 226,

A ST el-Kait, el-Esrdril-merfia fi ' {-uhbdri l-mevdia (Beyrut 1405/1985), s. 82,
" Acking, Kesfis t-hafd, (ngr. Yusuf Zeydan, Beyrug 1405/1985), 1, 265.

o Sevkand, el-Revdidi'l-mecmua fi -ahddisi l-mevdia, (Beyrut 1392), s, 478,
il Serhu miskilati -Finihdti -mekkiyye (Kahire 1992), s. 67-88.

B Fanihar, (DS), 111, 279.

i Fitihat, (DS), 11, €90,

I

Futihdt, (D8), 111, 12.
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Sézkonusu cevher-i fert halinde ruh ne acilart ne de lezzetleri
hisseder. Buna Beyazid-i Bistami’nin “Bir zamanlar giilerdim ve aglardim,
simdi ise ne giiliiyorum ne de aghyorum” soziinii destek olarak getirir.”! Zira
ruhlar aci ve lezzeti bedene tabi olarak algilarlar. Clinkii onlar bedenlere
tabidir, tersi olan bedenler ruhlara tabi degildir.

Ruhlar slimlillerin ve Sliimsiizlerin olmak iizere iki kisma ayrihir.
Bunlardan 6liimliilerin ruhlarina ruh-i miidebbire, digerine ise ruh-i tesbih
denilir. insan ve cin gibi mikellef varliklarm ruhlari ruh-i miidebbire,
meleklerin ruhlari ise ruh-i tesbihtirler.

Ruhlar yaratildiginda kamil, balig, akilli ve arif gibi sifatlarla
donatilmus, Allah’m birligi ve rububiyyet fikri onlara agilanmistir. Bu onlarin
fitratidir, bunun bozulmasi “Her dogan fitrat iizere dogar, anne babasi ya
hristiyan ya da yahudi yapar”® hadisi gerefi ¢evre sartlarindan

3
kaynaklanir.?

Cisim, ise ruhun binegi durumundadir. Yukarida gectigi gibi ruh
cisme baghdir, ancak cismin devamhlig da ruh iledir, onun ayrilmastyla
cisim ¢oker.

Sozii edilen ruh ile cismin bulusup, insan olarak belli bir heyette ve
sekilde ortaya c¢itkmadan once misali yani modeli Allah’in ezeli ilminde
mevcuttur. Bu mevcudiyet hali Allah’a goredir, bize gore sey bu halde
yoktur, diger bir ifade ile yok halindedir. Varlik sahnesine intikal ettiginde
harici varhk (bize gore) kazanmis olur. Iste sozkonusu yok haline, seyin
misali denmektedir. Bu ii¢tiniin (misal, ruh, cesed) birlesmesinden harici
varligi ile “insan” ortaya cikar.

iste bu unsurlara sahip bulunan insanin yaratilmasin ibn ‘Arabi
s0yle anlatir: Allah Teala insanin kemal iizere yaratilmasim murad edince,
huzurunda onu cem etti ve ona alemin biitiin hakikatlerini verdi. Biitiin
isimleriyle ona tecelli etti. Boylelikle o, ilahi ve kevni suretini haiz oldu.
Onu alemin (alem-i kebir) ruhu kild1. Yani ceseddeki organlar icin ruh ne
anlam ifade ediyorsa, alemdeki diger varliklar i¢in de insan o konumdadir.
Ruh nasil ki cesedden ayrildigt takdirde cesed oliiyorsa insan da dlemden
ayrildiginda alem oliir. ’

Bu sekilde yaratilan insan yani adem “Allah ademi kendi suretinde
yaratti” hadisi geregi Allah’in suretidir. Bazilart bu hadisi “Allah, Adem’i
Adem’in kendi suretinde yaratti” seklinde yorumlarken, Ibn *Arabi buna

Fiittthdr, (DS), 111, 85.
Ebd Davud, Sanne, 18.
Fiitihds, (DS), 11, 690.
Fritdhdt, (DS), 11, 468.
Acloni, a.g.e., I, 455,
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itiraz eder ve “suretin Allah’in sureti oldugunu” iddia eder.Ancak bu
“suret” Allah’mn bizzat zAtimn sureti mi, yoksa Allah igin mertebeler
ongordilgiine gore baska bir mertebesinin sureti midir? ibn ‘Arabi sik sik
Allah’in 7At mertebesinde mistagni ve mutlak oldugunu, hi¢ bir seyle
iliskisinin olmadigaim vurgulamaktadir. Bu durumda suret zdtn sureti
olamaz. Yine Ibn ‘Arabi Allah’in yaratdmuslarla uluhiyet mertebesinde
iliski kurdugunu sdylemek suretiyle bu suretin uluhiyet sureti oldugu
yolunda ip ucu verir. Zaten ona gdre insan Allah’in biitlin isimlerinin
tecellilerinin toplamindan ibarettir. Biitiin isimlerin toplami da uluhiyet
makamunt olusturmaktadir. Boylelikle insan-1 kimil ile uluhiyet bire bir
ortiismektedir, yani insan isimlerin suretidir. Bu isimlerin her biri Allah’in
sonsuz ilminde bulunan insamin ayn-1 sabitine tecelli ederek onu varlik
sahnesine tasidiklarma gore gergek suret Allah ilmidir. Nitekim bn
‘Arabi’nin kendisi “Ilim Allah’in zati sifatidir, Allah’m ilmi suretidir ve
Allah Ademi bu suret iizere yaratmistu”der” ve hadiste gegen “suret”
bazilarmm iddia ettigi gibi Allah’in degil de Adem’in sureti geklinde
vorumlanmis olsa bile neticenin degismeyecegini ileri siirer.

Sonucta insan Allah’in ilminde bulunan modelin bu aleme
yansimastdir yani yok halindeki (ayn-1 sabit) insanin var haline intikalidir.
Gayb alemindeki suret ile gehadet 4lemindeki suret arasinda bir {cnkmn
stzedilemez. Burada hal (durus) bakimindan bir degisim sézkonusudur,”®
Nitekim Ebu Hanife de seylerin yok ve var hallerinin ve bu haller
hakkmdaki Allah Dbilgisinin degismeyeceginden sozeder.” Zaten ibn
* Arabi’ye gore var olma ya da yok olma bize goredir. {lm-i lediinde boyle bir
durum soz konusu degildir. Seyler var ya da yok olmazlar, bir durumdan
diger duruma intikal ederler.

Ona gore iki tiir varlik vardir: vacib ve miimkin. Vacib yok olmasi
ihtimali asla bulunmayan ya da nisbi de olsa durumu asla defismeyen yani
bir yerden bir yere intikalinden sézedilemeyen varliktir. Miimkin ise var hali
ile yok hali esit olan, durumu bir tercih edicinin iradesine bagl olandur.
Tercil edici var olmasim dilerse varlik sahnesine intikal eder, yok halinde
kalmasimi dilerse o hal iizere kahr. Tersi olan var halinde bulunan miimkin
varliklar icin de aym ilke gegerlidir. Sayet tercih edici yok olmasint dilerse
yok haline intikal eder, var halinde kalmasins dilerse o hal tizere kalr.

insan bu varlik kategorisinden miimkinler tarafinda bulunur. Tercih
edici olan [lah? Hazret onun varhik sahnesinde yerini almasimi dilediginde
varhik sahnesine intikal eder ve duyusal bir varliga doniigiir. Insam onemli
kilan onun misali ya da yapisi degil, sdzkonusu intikal aninda biitiin ilahi

Friihdr, (OY), 111, 325.

Fiitahdr, (OY), X1, 127,

Frhdt, (OY), X111, 128-129.

£bi Hanife, el-Fikhu l-ekber, (Imam Azam ' Bes Eseri, tre. M. Oz, ile birlikie, Istanbul 1981), s. 59.
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isimlerin ona tecelli etmeleri sonucu biiyitk alemin bir kopyasi (ziibde-i
alem) seklinde diger bir deyisle biitiin ilahi isimlerin kopyas: seklinde harici

alemde yerini almasidir. Biitiin ilahi isimlerin tevecciih ett1g1 b;r varlikla
digerleri arasinda 6nemli bir farkin bulunmas: da gayet dogaldir.”

Burada karisik gibi goriinen bir noktanin agikhiga kavusturulmasinda
yarar vardir. Insanin bu gekilde bir niteleme ile anlatiimasinda bazan Rabbin
rabligi ile kulun kullugu bir birine karigtiriimaktadir. Insami yiiceltelim
derken Allah’m ilahhigini golgeleme, diger bir ifade ile ilahi alana midahele
etme gibi sakincal bir durum ortaya ¢tkmaktadir. Bu durumu iyi farkeden
ibn ‘Arabi Gnli eseri Fitithdrta sik sik “Allah ile yaratilmglar ya da
miimkinler arasinda hic bir miinasebet yoktur” ifadesini kullanir. Bu takdirde
sdyle bir soru akla gelirr Madem Tanri ile yaratilmiglar arasinda bir
miinasebet yoktur, sozkonusu suretin Allah’m sureti oldugu, insanm yoktan
yaratilmayip yok halinden var haline intikal ettigi iddias: insanm Tanri ile
irtibatlandiriimasi degil midir? Bu probleme ibn ‘Arabi’nin sistemi agisindan
bakildiginda hi¢ de karmasik ve ¢Oziimsiiz olmadigt kolaylikla goriilebilir.
Zira o, varligi tek bir varlik olarak goriir. O da vacib olan Allah’in varhgidir,
ikinci tiir varlik olan mimkinin varlig izafi ya da oding verilmis bir
varliktir. Ciinkii yokluk miimkinin asli niteligidir. Varhk haline gegmesi

Allah’in ona kendi varhigimndan bagista bulunmasiyladir. Ne kendi kendine
varolmakta ne de sahip oldugu varlik kendi 6z niteligi olmaktadir. iste kul ile

Allah’t ayiran bu noktaya {bn ‘Arabi “fitrat” demektedir. Kullar varliklarmimn
mercii itibariyla haktirlar, ancak fitratlar: yani ayni varhklar itibariyle
yaratilmislardir. 3! Buradaki “yaratma” Ibn ‘Arabi’nin deyimiyle seylerin
aynlarinin varlik sahnesine gegirilmeleri veya seylere tecelli ile varlik
bahsedilmesidir. Buna sdyle bir misal verilebilir: Karanlik bir odada birgok
esyanin varoldugu biliniyor. Ancak neler olduklan, nitelikleri ve ozellikleri
bilinemiyor. Oda aydmnlatildiginda oradaki esya ayni varliklari ile ortaya
cikiyor. Iste insanin ve diger miimkinlerin yokluk halindeki ayni durumlari
bu odadaki esya gibidir. lsik ise onlara varlik bahsedilmesidir. Dolayisiyla
dydmlannm olmalart onlarin asli degil arizi 6zellikleridir. [bn ‘Arabi bunu

“insan evveliyati itibariyle hak, sonucu itibariyle halktir, suret-i ilahi olma
bakinindan evveldir, suret-i kevni (olus sureti) bakimindan da ahirdir.” diye
izah eder.”” Nitekim [bn ‘Arabi’nin iinlii sarihi Nablusi, varlik birdir,
mahiyetler farklidir der ve mahiyetleri elbiselere benzeterek geylerin
varliklart ayni olmakla birlikte blydlklerl mahiyet elbisesi onlari farkh
kilmaktadir seklinde goriig belirtir.”

Daha once ilk yaratilan seyin akil, son yaratilanin ise insan oldugu
belirtilmigti. Insan son yaratilan olmasina ragmen bu kadar degeri nereden

Fiittthar, (OY), X1, 252-253, X1, 125-126.

Fiitiihdr, (OY), X1, 273-274.

[itihdr, (DS), 11, 468.

Nablusi, el-Kavli'l-metin (Kahire ts. Mektebetit Muhammed Ali), s. 5.
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kazanmaktadir? Ibn ‘Arabi’ye gore alem daireseldir. Yaratihs da dairesel
olarak gerceklesmis ve akil ile baglayan dairenin g¢emberi insan ile
noktalanmig yani kavusum saglanmistir. Dolayisiyla ilk yaratilan akil ile son
yaratilan insan yan yana bulusmusglardir.® Iste insanmin degeri buradan ileri
gelmektedir. Ibn ‘Arabi, Plotin ve Islam felsefecilerinin Allah’in her seyin
bilgisini akla Ogrettigi seklindeki goriislerini bazt hadisleri de kendisine
destek getirerek neredeyse aynen tekrarlar. Akla 68retilen bu bilgiden hemen
onun yanibaginda yer alan insan da aynen istifade etmistir. Nitekim o, “Allah
Adem’e isimlerin tiimiinii dgretti” ayetini “her seyin bilgisini &gretti”
seklinde anlar,

Bir 6nemli nokta da insan, biitiin ilahi isimlerin tecellisi ile varlik
sahnesine ¢ikmistir. Onun bu ontolojik dzelligi varliklar iginde ilk olan ve
felsefesinde dnemli bir yere sahip bulunan akil ile insanm neredeyse Ozdes
kilmaktadir. Boylelikle insan akil gibi varliklar i¢inde seckin bir yere sahip
olmaktadir. Ancak gergek (harici) dleme bakildiginda bu son derece giizel
dzelliklere ve niteliklere sahip insan ya da insanlan bulmak oldukea giigtiir,
ibn ‘Arabi bu anlatilanlarin teorik planda kalmasmin higbir anlam ifade
etmeyeceginin de farkinda olmalidir ki, somut bir karsilik getirmeye Ozen
gostermistir. Biitiin bu giizel dzellik ve nitelikleri tasiyan ve tam olarak
yansitan somut Ornek insan-1  kdmil son peygamber olan Hz
Muhmammed’dir. Ona goére insan-1 kdmil bitiin mitkemmeliyeti ile O’nda
gerceklesmistir. Nitekim O’nun  harici 4lemde gergeklesmemis haline
hakikat-i muhammediye diye isimlendirmis, buna ayn: zamanda akil
denebilecegini de ilave etmistir. Ona gore hakikat-i muhammediyye,
Allah’in “heba”ya tecelli ettiginde bu tecelliyi ilk kabul eden ve zuhura
gelen varliktir. Bu durumda Muhammed varliklarin ilki ve en
miikemmelidir.”®

“Bu kiiciik varlik (insan) biiyiik varligin (dlem) ruhudur,
Eger diisiiniirsen ben biiyiik bir kusaticryim (dairveyim)
Zatim itibariyle kadim, zuhurum itibariyle hddis

Allah birdir, kadimdir, O’na hig bir eksikiik bulasmaz,
Mevciiddt, halk-1 cediddir ve O’nun avucunda esivdir,
Bundandwr ki ben hakir bir varligim

s - o 9937
Ancak her varlik benim etrafimda pervanedir.”
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B. EPISTEMOLOJIK BOYUT

Ibn ‘Arabi’de “insan” yaratths ve donamm itibariyle kamildir,
Dinyaya salintgindan (hiibiit) sonra kendisinde varolan donamnun farkina
varmast ya da kullanmasi ile ya esfelde va da a*lada verini almaktadse. Qok
az insan kendisinin farkina varabilmekte ve ilahi alan ile iligki kurmak
suretiyle kemal noktasim yakalayabilmektedir. Insamin kendini tamimasi,
dogru oranids olarak kendisini yvaratan, isim ve sifatlar e donatan Rabbini
tammasi O'na urlic etmesi demcktir. Zira fbn ‘Arabi’de Allah ile insan
arasindaki iliski kargihklt olma prensibine bagh olarak geligir. Bunu “kalum
bana bir karis yaklassa ben ona bir arsm  yaklagioim™® hids ih‘:
desteklemesinin yanisira, “Rabbimiz her gece dunya semaimna iner”™” ha
de bu disiincesine dayanak olarak kullanyr. fnsan-1 kamilin wwi f’) Y
Hz. Muhammed olduguna gére, onun wiraci da Ibn Amb icin kendi
diisiince sisteminin onemli mesnetlerinden biridir. Alah, kulunun (Hz
Muhammed) miracina (yiikselmesine) karsihk niiziil etmis (inmig) ve
kulunun selamma en glizel selam ie mukabelede bulunmustur.

Bu niiziil ve mirac Hz. Peygamberle sinurh olmayip her insan igin
vukuu miimkiin olan bir olaydir. Allah’a halis bir kalp ile ve kendinde
bulunan ilahi cevheri hatirlayarak yaklasan daha Mm bir ifade ile miraca
yénelen kula Allah daha ¢ok yaklasir, ntizil eder ve boylelikle hak ile kulun
vuslati gerceklesir. Tabii ki bu. manevi bir gergeklesmedir. Zira Allah zét
itibarivie hakiki anlamda hi¢ bir yaratthns ile iliski igerisinde olamaz.

Kulun kendi gergekliginin farkina varmast ve miracina yinelmesi
icin bunun yollarim bilmesi gerekir. Bu durumda insan bu bilgilyi nasi eide
eder, ya da Aliah yaratitmiglara kendi bilgisini nasil akiarir? lbn ‘Arab?’de
epistemolojik hiyerarsi ontolojik hiyerarsi ile paraleldir. [lk yaratilan akil
ayni zamanda bilgiler kendisine ilk ulagan varlik durumundadir, Nitekim [bn
“‘Arabi, akl-1 evvelin Isiami literatiirdeki karsibinm “kalem” oldugunu ileri
stirmils ve “Aliah kalemi varattt ve ona yaz diye emretti...”" hadisinde gecen
kaleme yazdiklart ogretilmis, o da levhi mahfuz olan nefs-1 kitlliye bunlan
vazimg yani aktarmistic. Dolayisiyla akal bitin bilgilere muttali bir
konumdadir, Aklin yaninda yer alan ve onunla direkt iligkive girme imkam
bulunan insan bir nevi akilla aynmi donanima sahip kilinmstir. MNitekim
“Allah, Adem’e isimlerin timiinii 6gretti™! ayeti ile “Biz onlara afak (g
di‘in\/d) ve enfusdeki (kendil c*udak!} ayetlerimizi gosterecegiz, onun gergek
oldugu onlara tyice belli olsun™ ayeti bunun agik kanitlaridir, Dolayistyla
insamn diinyada bilgilenmesi bir nevi hatirtamadir,

ibn Arabl. Aerlar Hazinesi - Miskani l-envdr. (tre. Mehmet Demirei, Istanbul 1990), 5. 94-95,
Tirmizi, Sema 39: lbn Mace, [kame 191: Ahmet b, Hanbel 1}, 433,
Sevkani. a.g.c., s. 478; Aclini, a.g.e., 11, 309.
el-Bakara 2/31.
Fussilet 41/53,
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Ancak Ibn ‘Arabi su noktaya dikkat geker: Insan akli, asi olarak
bostur, bilgi yiikii degildir. Akl hakemdir, kendisine duyular yoluyla dis
diinyadan, kalb yoluyla i¢ diinyadan (batin) gelen bilgileri kontrol ederek
diizenler ve zihne (bellege) depolar. Insanin bilgilenmesi duyular ve kesif
yoluyla olmak iizere iki yoldan gergeklesir. iste burada iizerine vurgu
yapilmasi gereken ig diinyadan yani enfilsten gelen bilgidir. Bu bir nevi dig
diinyann (afak) bilgisini insana agar ve insan hem kiigitk Alem olan kendisini
hem de bilyiikk dlem olan kainati tamma imkanma kavusur. Bu iki alem
" arasinda ashnda yegane fark bitytikliik/kiigiikliik farkidir. Zira her ikisi de
Allah’in isimlerinin suretidir. Bu iki Alemden birini bilen hem digerini hem
de bu suretlerin ash olan Rabbini bilmis olur.

ibn ‘Arabi, bu gekil bilgilenmenin tamamen ige doniik kesf ve itham
yoluyla. gergeklesen bir bilgilenme oldugunu belirtir. Zira akil, simrh bir
kapasiteye sahiptir. Daha dogru bir ifade ile onun felsefi sisteminde akil,
sadece bir hakem konumundadir, bilgi iiretmez, ancak varolan bilgiyi ya da
veriyi degerlendirir. Eger i¢e doniik bilgilenmeyi ihmal edersek, bu takdirde
aklin bilme imkamini duyularla siirlamis oluruz ki, bu akh sadece duyular
alanina mahkum etme anlamina gelir. Halbuki ige dondiigtimiizde 6niimiizde
sonsuzluk kapisi agilmakta ve dilnyevi smirlarin bir anda yok oldugunu
gormekteyiz. Iste bu, fbn ‘Arabi’nin kozmolojisinin temelini olusturan
“isimler” dinyasidir. Insan isimleri bildigi olglide bilgi  diinyas:
~ geniglemekte, marifet kapilari bir bir agtimaktadr.

Ancak bu ige doniik bilgilenme de tamamen smursiz degildir. Zira
suir tamamen kaldinldiginda o takdirde Allah ile kul arasindaki fark ortadan
kalkar, ku! kul olmaktan, Allah tann olmaktan ¢ikar. ibn ‘Arabi, insanin
bilgisinin uluhiyet yani isimlerle smurh oldugunu, Allah’ i zétinin asla
bilinemeyecegini ifade eder. Su kadar var ki, insanoglu doyumsuz bir merak
saikine sahiptir. Aklma gelen her geyi bilmeye ¢abalar. Bundan dolayidir ki,
“Onun benzeri yoktur”43 ayeti ve “Allah’in zatmi degil, nimetlerini
diiginiin™* hadisi ile insan uyanlmaktachr.45 Zira Allah Teala, herhangi bir
seye benzemez. Insan ise ancak benzerlikler kurarak, mantik tabiriyle
bildiginden hareketle bilmedigine ulasarak yeni bilgiler edinebilir. Allah’mn
zitinn  benzeri olmadiina, ve onun hakkinda hi¢ bir bilgimiz
bulunmadiina gore insanm “zat”1 bilmesi imkan digidir.”® Bu uyarma
“zat"in bilinme imkanini gostermez, aksine insanin ulagamayacagi islere bog
yere enerjini sarfetmesinin gereksizligini ortaya koyar. Zaten insanin
béylesine bir donamima sahip kilmmasi onu imtihan igindir. Allah Teala
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diger varhklara degil, sadece insana biitiin bu tzellikleri yitklemigtir. Tabiki
bu kadar nimete karsilik bir sinama olacaktir.”

Allah’in bilgisinin varhikiara tesirini saglayan kavl ve kelam
sifatlanidir. Kavl sifatt ma‘duma, kelam sifati ise mevcuda taalluk eder. Kavl
sifatt Allah’in bilgisinden kudret sifatinin taalluk ettigi seyin yaratilmasimni
(tezahiiriinii) gerceklestirir. Buna kudret sifatinin yaratma boyutu demek de
mimmkiindiir. Bu da “ol” emriyle gerceklesir ve “sey” yokluk halinden varlik
haline intikal eder. Kelam sifati ise varolana yoneliktir, varhk alanina intikal
eden seylerle Allah’in bir nevi konusmasidir. Bu konusma Kur’an’a
bakildiginda insanla smirh degildir. Canh cansiz, bitki, hayvan veya insan
“kelam”n ilgi alamina girmektedir. Ornegin Allah’in peygamberle s6zli
iliskisine vahiy derken, velilerle olan sozli iliskiye kesf veya ilham
denilmektedir. Diger varliklarin konugmast ise kendilerine gredir.

“Ben O’na ibadet ederim O’da bana ibadet eder.””*® fbn ‘Arabi
bununla iste bu karsiikli iligkiyi yani Allah-kul iligkisini vurgulamak
istemistir. Nitekim, Ahmed Avni Konuk, bu sdzii te’vil ederken “Bana dua
edin ki, size icabet edeyim”” ayetini delil gitirir ve [bn “Arabi’nin siirinin bu
ayet gercevesinde anlagiimasi gerektigine dikkat geksr.m Su bir gergek ki,
Allah Teala, ontolojik oldugu kadar, epistemolojik bakimdan da dzelde insan
genelde biitiin varliklarla iliski igindedir. Kimi zaman bunu, peygamberlere
kitaplar géndermek suretiyle somut hale getirirken kimi zaman kesf ve ilham
yoluyla soyut olarak gergeklestirir.

C. ETIK BOYUT

ibn ‘Arabi, insana Allah’in karsisimda de@il O’nun yaninda, O’na
yonelen, herseyi ile O’na bagh bir konum kazandirtyor.

Ontolojik bakimdan insanin “suret”i isimlerin tecellisi sonucu varhk
sahnesine intikali anlammi tagirken, epistemolojik boyutta “suret” ayni
insanin akl-t evvel aracilin ile tanri bilgisine ulagmaswmni ifade etmektedir.
Etik boyutta ise “suret” Allah’m isimleri ile ahlaklanmak anlanina
gelmektedir. bn ‘Arabi’ye gore hem varlik hem de bilgi bakimindan Allah
ile stki bir irtibat iginde olan insan, her ne kadar ete kemige biiriinerek bu
diinyaya gelmigse de, nihai noktada o asli “suret”ine biiriinecektir. Yani bir
nevi temsil ettigi isimlerle ahlaklanmak suretiyle her bakimdan bir benzegimi
gergekle;;tirecektir,“ Zira Allah’in isimleri kendisi i¢in hem isim hem de
vasifur. Insan da kendisinde potansiyel olan ilahi isimleri tezahiir ettirdigi
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leiide bu isimleri kendisine vasif kilmig olur. Zaten “ahlak” denilen sey de
insamin kendi ontolojik yapisinin ve epistemolojik potansiyelinin farkina
varmast ve bunu gbstermesidir. “Oldugun gibi goriin” derken Mevlana da
bunu ifade etmek istiyordu. Zira miikemmel ahlak mitkemmel bir varhk ve
bilgi zemininde ortaya gikabilir. Dolaysiyla insan-1 kdmil’in ahlaki boyutu
diger iki boyutunun sonucu ya da tezahilriidiir.

insanin varhk ya da bilgi boyutuna tam olarak niifuz etme
imkanitmiz bulunmadifr igin, onun ahlaki durumundan hareketle diger iki
yanini tesbit ve tahlil etme sansimni elde etmis oluyoruz. Degilse ontoloji veya
epistemolojiden etike ulagmak son derece giigtiir. Belki ilahi alan ile temas
kurarak (vahiy veya ilham) ile miimkiin olabilir.

ibn “Arabi, Tanrt ahlakiyla ahlaklanmanin ya da O’nun isimleriyle
isimlenmek fikrinin yeni olmadigmt yani ilk defa kendisinin ortaya
“atmadigimi, filozoflarm  “Tanriya benzemek”” seklinde ifade ettikleri
tezlerinin kelime fark: diginda ayni anlam ifade ettigini agtk¢a zikreder.”

Bu noktada Allah’in isimlerinin ne anlam ifade etti§i Onem
kazanmaktadir. Allah’in isimleri kendisi igin sadece isim degil ayni zamanda
vasiftir. Ornefzin “rahman” ismi O’nun hem ismi hem de merhametlilik
niteligi(vasfi)dir. Bundan dolayidir ki, Hz. Peygamberden baglamak iizere
islam alimleri ¢ocuklara giizel isim verilmesi konusuna siddetli vurgu
yapmuslardir.® Ciinkii isim kiginin aym zamanda vasfi olmalidir ya da kisi
isminden etkilenerek onu kendisi i¢in nitelik haline doniistiirmelidir.

ibn ¢ Arabi, bu noktadan hareketle noksansiz ve kusursuz varlik olan
Allah’in isimleri ile isimlenmenin ve ahlaklanmanin insan-1 kémil igin
vazgegilmez sart oldugunu belirtir. Hz. Aise’ye soruidugunda o, Hz.
Peygamberin ahlakmim Kur’an oldugunu sdylemistir.”® Kur’an Allah’in
kelam sifatidir ve diger isimlerin sdzle anlatimudir. Kur’anla ahlaklanmak,
Allah’n isimleriyle isimlenmek (ahlaklanmak) anlamina gelir. Burada Allah
ile kulun konumlarmin kanstirilma ihtimaline karsin Ibn ‘Arabi, isimlerle
isimlenmenin hakiki anlamda sadece Allah’in hakk: oldugunu, kulun ise
ancak bu isimlerle ahlaklanabileceginin altim gizer.”® Yani kul eger hakiki
anlamda bu isimlerle isimlenme iddiasinda bulunursa bu onun igin tanrihk
iddiast olur. Onun bu uyaryr getirmesinin nedeni, insan, “suret” olarak
yaratilmasimin  verdigi gururla sarhos olup kendini rab zannetmekte,
boylelikle hem rabbini hem de kendi hakikatini inkar etmektedir. Halbuki

Felsefeciler, felsefeyi “insana Allah’a benzeme yeteneginin kazandirimasi” olarak anlamiglardir. bk.
Kindi, el-Hudud ve 'r-riisum (el-Mustalahu 'l-felsefi, ngr. Abdulemir ¢f-A’sam iginde, Kahire 1989) s,
197,

Fathhét, (OY), X111, 142,
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Allah buna asla miisaade etmez. “Biiyiikliik benim ridam, ululuk ise
izartmdir (yani bunlar benim sifatlarimdir). Kim bunlardan birisi hakkinda
benimle ¢ekismeye girerse ( bu sifatlarla sifatlanmaya kalkisirsa) onu atese
atarim.””’ hadisi de buna delildir.”®

Iste insan bu noktada imtihan durumuyla karsi karsiyadir. Allah
boylesine bir donammla diinyaya gonderdigi insanin, bunun geregini
yapmasini, nankorlitk etmeyip kendinde olani hatirlamasim istiyor.” Ciinkii
“kendini bilen rabbini bilir”, Rabbini bilen ise Allah’1 hatirlar ve Allah-kul
iliskisi saglikli bir sekilde kurulmus olur,

7 jbn ‘Arabi, Nurlar Hazinesi, s. 76-77.
Fanthdr, (QY), X1V, 493,
Fiitither, (OY), X1V, 59-60.
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