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OZET

Yiiksek Lisans Tezi

Muhyyiddin ibnii’l-Arabi’de Hayal Kavraminin Ontolojik Mertebesi
Selim ONCU
Mardin Artuklu Universitesi
Sosyal Bilimler Enstitiisii
Felsefe Anabilim Dali
2019: 128 Sayfa

Muhyiddin  Ibnii’l-Arabi’nin hayal anlayisinin  ontolojik mertebesinin
incelendigi bu ¢alismada, hayal mefk{iresinin onun Tanri, insan ve evren tasavvurunu
onemli olgiide etkiledigi tartigilacaktir. Ibnii’l-Arabi’nin diisiince sisteminde hayal
genel olarak; ontolojik, kozmolojik ve epistemolojik olmak iizere li¢ kisimda
degerlendirilebilir. “Tanri’min Zihni” olarak ifade edilen, Tanri’nin ezeli ilmi olan
ontolojik hayal (ama), kozmoloji diisiincesini izah ederken yaratilis mertebelerinin
ortasinda gordiigii hayal (alem-i misal, berzah) ve insanin zihni kuvveleri ile hayal
alemi arasindaki epistemik iliskiyi ortaya koyarken soz ettigi hayal (idrak,

muhayyile, hafiza, musavvira).

Ibnii’l-Arabi’ye gore hayal duyular ile akil arasinda bir idrak ve metafizik
aleme agilan bir kapidir. Bu, hayalin insani olan yoniidiir. Ote yandan hayal, Hakkin
ilk zuhur ettigi mertebe ile biitiin dlem (masiva) arasinda kendine 6zgii isleyis sekli
olan bir ara alem 6zelligini tasimaktadir. Ibnii’l-Arabi, 6nceki filozof ve diisiiniirler
gibi hayalin psikolojik boyutunu kabul etmenin yani sira, hayalin yanilsamalardan
ibaret olmadigina ve askin bir boyutunun olduguna inanir. Hayalin ontolojik
mertebesi olan bu agkinlik, soyut anlamlar ile duyulur seyler alemi arasinda orta bir
(berzah) mertebedir. Ona gore bilgiye ulagsma agisindan hayal bir gerceklik alemidir.
Ibnii’l-Arabi, maddi dlem ile metafizik Alem arasindaki karsitlik sorununu iiciincii ve
bir ara alem gordiigi hayal alemi ile ¢ozmeye c¢alisir. Varligin birligi hususunda,
ikilige diismenin gedigini hayal mefkiresi ile kapatir. Hayal sayesinde soyut seyler
somut sekillere biirlinlir. Bu anlamda hayal alemi gayri maddi hakikatler alemidir.
Varolusun tabiatin1 anlamaya yonelik biitiin insanlarin sahip oldugu en anlasilir yol
kendi hayallerimiz, 6zellikle de riiyalarimizdir. Hayal diinyamizin igerisine daldikga,
onun Ozelliginin varolusun dzelligine benzedigini goriirliiz. Hayallerimiz ruhumuzla

bedenimiz arasinda bir berzah oldugu gibi, varolus da viictid ile higlik arasinda bir



berzahtir. ibnii’l-Arabi, bu diizeyde hayale ve nasil isledigine dair bilgi sahibi

oldugumuzda dini diisiincenin temel ruhuna ulasabilecegimize inanur.

Anahtar Kavramlar: ibnii’l-Arabi, Hayal, Ontoloji, Vahdet-i Viicid, Varlik
Mertebeleri



ABSTRACT
Master Thesis
The Ontological Level of the Imagination Concept of Muhyiddin Ibn al-Arabi

Selim ONCU

Mardin Artuklu University

Social Sciences Institute
Department of Philosophy
2019: 128 Pages

In this study, in which the ontological level of the imagination concept of
Muhyiddin Ibn al-Arabi is examined, it has been discussed that the ideal of
imagination he adopted significantly influenced his imagination of God, human and
the universe. As Ibnu'l-Arabi's ideology regards, imagination can be evaluated in
three parts as ontological, cosmological and epistemological. The ontological
imagination (dma) we could call as 'God's Mind' that is His eternal knowledge, the
one, when he explains the idea of cosmology (the intermediate realm), he regards to
be in the midst of phases of creation, and the one he refers to (as perception,
imagination, memory, formation) while putting forth the epistemic relationship
between man's mental abilities and his realm of the imaginary.

According to Ibn al-Arabi, the imagination is a gate between the senses and the
mind, which leads to an understanding and a metaphysical world. This is the human
aspect of the imagination. On the other hand, imagination is an intermediate world
with its own unique mode of operation present in between the phase during which
the first manifestation of the truth takes place and the whole universe (maseewa-
everything other than Allah). Ibn al-'Arabi, in addition to accepting the psychological
aspect of the imagination like the previous philosophers and thinkers, believes that
imagination is not merely illusions and that there is a transcendental dimension. This
transcendence, which is the ontological stage of the imagination, is a middle (the
intermediate realm) level between the world of intangibilities and the perceptible
one. According to him, the imagination is a world of realities in terms of reaching the
information. Ibn al-'Arabi seeks to solve the problem of contrast between the
physical and the metaphysical realms with the realm of imaginary, which he sees as a
third and an intermediate realm. He fills the gap caused by being in a dilemma in
relation to the unity of existence with the ideal of imagination. Through imagination,

abstract things take on concrete forms. In this sense, the realm of illusions is the



realm of illusory truths. The clearest way that all people have to understand the
nature of existence is our own imaginations, especially our own dreams. As we dive
into our imaginary world, we see that its characteristic resembles that of existence.
Just as our imaginations are a realm between our souls and our bodies, existence is a
starkness between the body and nothingness. Ibn al-'Arabi believes that when we
have an imagination of such a level and the knowledge as to how it actualizes, we
can reach the fundamental spirit of religious thought.

Key Words: Ibn Al-Arabi, Imagination, Onthology, Wahdat Al-Wujad,

OnthologicalDimensions
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ONSOZ

Insanligin tarih boyunca iizerinde en fazla fikir yiiriittiigii meselelerden birisi,
gokyiiziinde ve yeryiiziinde miisahede edebildigi, giines, ay, yildizlar, daglar, bitkiler,
hayvanlar ve tabi ki en basta kendi menseinin ne oldugu, nereden geldigi ve o
geldikleri yer ile irtibatinin olup olmadig1 ve akibetlerinin ne olacagi hususudur.
Etrafimizdaki seylerin varolus hakikati nedir, gergekten var midirlar, ya da biz mi
onlar1 var sanmaktayiz? Insanlarin ve dlemin yaratan ile iliskisi nedir? Bu ve benzeri
sorular digiintirlerin zihinlerini siirekli mesgul eden sorulardan sadece bir kacidir.
Miisliman miitefekkirler bu sorulara cevap ararken, Tanri-insan iligkisini en temel
problematik olarak gérmils ve insan olmaktan ne kastedildigini anlamamiz
durumunda Tanr1 olmaktan kastedilenin anlagilabilece§i hususunun altini
cizmiglerdir. Bagka bir ifadeyle insan muammasini ¢6zmek, Tanr1’ya dair bilgi sahibi
olmaya gotiiriir. Bu sorulara Varligin birligi (vahdet-i viicid) mefkiresi ile cevaplar
bulmaya c¢aligan Ibnii’l-Arabi’nin, bu diisiinceye temel dayanak olarak ortaya
sirdiigii argiimanlardan birisi olarak ‘“hayal” kavrami bir ara kavram olarak
karsimiza c¢ikmaktadir. Biitlin insanlar metafizige ait ne varsa izah etmek ve
anlamlandirmak ister. Biz varliklar1 nasil goriir, diisiintir ve algilariz. Tanr ile
aramizda nasil bir ontolojik diizlem vardir. Bu ¢ergevede, varligin hakikatini ve bu
gorliniir alemdeki seylerin mahiyetini izah etmek ic¢in “hayal” kavramina ihtiyacimiz
vardir. Ruhlar alemi latiftir burada goriintii yoktur. SiihGd alemi ise kesiftir ve
varliklar burada goriiniir olurlar. Ancak burada goriiniir olmazdan 6nce misal (hayal)
alemine goriintiiye cikarlar. Iste bu kesif ve latif iki alem arasinda geciskenlik

Ozelligine sahip olan ara alem “hayal”dir ve bu alemin yaratic1 6zelligi vardir.

Uc béliimden olusan tezimiz, hayal kavrami hakkindaki genel fikirlerin
miitalaa edilecegi birinci boliimden sonra birgok sifi diisiiniir gibi Ibnii’l-Arabi’nin
de zihni olarak varligin1 kabul ettigi ve detaylandirdigi varlik mertebelerinin hayal ile
iliskisinin irdelenecegi ikinci béliimle devam edecek olup, Ibnii’l-Arabi’nin hayal
diisiincesinin ontolojik, yoniiniin ortaya konulmaya calisilacagi tigiincii boliimle son
bulacaktir. Seyhii’l Ekber’in derin diisiince ummanina hayal kavrami ile dalmami
saglayan, orta yagimi ge¢cmis olmama ragmen entelektiiel okumalar1 asip akademik
bir ¢alisma yapmaya beni tesvik eden ve bu ¢alismanin hazirlanmasinda bir miiderris
edasiyla, tezin her asamasinda degerli mesaisini ayirarak, kesfettigimiz her yeniligi

hayretimizi kaybetmeden birer tilmiz gibi karsilayan, anlamadigim yerleri izah

Vii



ederek her tiirlii yonlendirme ve katkilarini esirgemeyen tez danigsmanim Prof. Dr. M.
Nesim DORU’ya tesekkiirli bir borg bilirim. Ayrica mesafe olarak uzakta da olsa
kendisini hep yan1 basimda hissettigim ve bir¢cok kaynak esere ulagmami saglayan,
her firsatta Ibnii’l-Arabi’nin diisiinceleri ile ilgili kanaatlerini benimle paylasan, bir
Seyhii’l- Ekber asig1 Dr. Ogretim Uyesi Ali Vasfi KURT hocama tesekkiir ederim.
Tarihin tozlu raflar1 arasinda bulunan bu sakli ilim hazinesinin iizerindeki perdeyi
aralayarak yaptigimiz bu calismanin, Islam diisiince mirasmin bu muazzam
hazinesinin kesfedilmesinde caba ve gayret sarf eden degerli arastirmacilara

miitevazi bir katki saglayacagini umut ediyorum.

Selim ONCU
Mardin-2019

viii



GIRIS

Felsefi anlamda hayal kavrami, giindelik kullanimda karsimiza ¢ikan hayal ile
ayni sey olmadigi gibi gergek dis1 veya din dis1 olan vehmi hayaller {ireten bir sey de
degildir. Tam aksine i¢inde bulundugumuz goriiniir alemden daha hakiki ve yaratici
bir ozellige sahip bir alem kastedilmektedir. Hele de Ibnii’l-Arabi gibi mistik
tecriibeler yasamis bir sufi i¢in hayal esas gergeklige sahip bir aleme karsilik
gelmektedir. Yasami1 boyunca gordiigii riiyalar ve yasadigi manevi tecriibe, alem-i
misal ile kurdugunu iddia ettigi iliski ve burada temasa ettigini soyledigi “diissel
sahneler” onun fikirlerine ve varliga bakisina yon vermistir. Ibnii’l-Arabi’yi otuzlu
yaslarinda gogebe bir hayat yasamaya iten, Endiiliis’ten Kiizey Afrika’ya oradan da
onu dogunun sembolii bir hac1 yapacak olan sey belki de bu hayal alemi ile kurdugu

iliskide yasadig1 tecriibelerdir. !

Islam diisiince geleneginin seyrinde Ibnii’l-Arabi bir ana akimi temsil
etmektedir. Bu ana akim Islam irfan geleneginin miitemmim bir parcasimi teskil
etmektedir. Bunun yaninda onu okumak ve diisiincelerini hakkiyla anlamak ise ayri
bir sorunsal olarak karsimizda durmaktadir. Ozellikle Tanr1, evren ve insan ruhuna
dair Islam tasavvurunu ayrintili ve kapsamli bir sekilde ele aldig1 en meshur eseri
Fiitihat-1 Mekkiyye onun sistemli olmayan nispeten karmasik ve anlasilmasi zor bir
caligmasidir. Ancak bu getrefilli 6rgliden onun diislince sisteminin temel amacinin,
kavram olarak kendisi kullanmasa da, Allah’in tek hakiki varlik oldugu (1a mevcuda
illa Allah) yani varligin birligi nazariyesi oldugu anlasilabilir. Bununla birlikte, diger
varliklarin da birer hakikati oldugu, ancak, gegici (fini) olmalari nedeniyle de
hayalden ibaret olduklar1 iddiasidir. Hal boyle olmakla beraber, bu hakikatin
kiinhiine varabilmek icin insanlarin, en temel gorevlerini yerine getirerek yani,
Tanr’’y1 tanimak suretiyle miimkiin oldugunu her firsatta vurgulamaktadir. Ancak
bunun yolu da insanin 6nce kendisini tanimasindan geger. Yani ona goére insan
nefsini bilir ise (marifet) Allah’1 da bilir. O, bu dogrultuda “Kim ki, kendisini bilirse,

ancak o Rabi’sini bilir’? hadisine referansla diisiincelerini agiklar. Ona gore nefsini

' Henry Corbin, Bir’le Bir Olmak, Cev. Zeynep Oktay, Pinhan Yayncilik, Istanbul, 2015, 5.54-56

2 Hadisgiler, bu ciimlenin ¢ogunlukla Yahya b. Mudz er-Razi’ye (v. 258 / 871) ait oldugunu

soylemektedirler. Bak: es-Suyti (v. 911 / 1505), Tedribu r-Ravi, 11, s. 175-176. ayrica Ibn Hacer
el-Heytemi (v. 973 / 1565) el-Havi li’l-Fetava’st igerisinde, el-Kavlu’l-Egbeh fi Hadisi “Men
Arafe Nefseh fekad Arafe Rabbeh” adli risale. el-Aclini’nin “Bazi arkadaslarin zikrettigine gore
Ibnii’l-Arabi, bu hadis rivayet yoluyla sahih degilse de, bizim katimizda kesif yoluyla sahihtir.”
(Kesfu’l-Hafd, 11, s. 262) demistir. Bunun yaninda ibnii’l-Arabi bu hadisin Hz. Aise’den (r.)

1



tanima yolunda elinden geldigince miicdhede etmelidir. Tanr1’ya taklit yoluyla degil,
tahkik yoluyla yonelmeli ve O’nu tek basina (inziva) ve riyazetle kendi i¢ aleminde
aramalidir. Nihayetinde Tanr1 Hakk’tir ve insan, olmasi gerektigi gibi (bi’l-hakk)
Hakk’a yonelmek istiyorsa, O’nu tanimali ve O’nun istedigi bigimde davranmalidir.

Bu ise esyaya ancak hakkini vererek yaklasmakla miimkiin olabilir.?

Ibnii’l-Arabi’nin islami ilimlere yaklasimindaki diisiinme tarzi genel manada
eklektik olmakla beraber, orijinal oldugu ve hatta kendisinin ger¢ek manada bir
selefinin olmadig1 dahi sdylenebilir. Gazzali kesf ile miisahede edilen hakikatlerin
yazilmamas: gerektigini soylerken, Ibnii’l-Arabi bu yasagi delmis ve kesfin biitiin
mabhsullerini yazip yaymistir. Ancak, kesif, miisahede veya zevk yolu ile elde ettigi
hakikatleri yazarken, bir hayalperest edasiyla manevi alemden aldatict haberler
getirdigi asla sOylenemez. Her ne kadar eserlerinde genellikle kesif ve riiyetlerini
anlatsa da, meseleleri rasyonel ve keskin bir bakis acis1 ile ele alarak Islami ilimlerin

merkezi noktalarindan birine yerlesmeyi basarmustir.*

Tespit edebildigimiz kadariyla Ibnii’l-Arabi hayal kavramini ii¢ farkli sekilde
kullanmaktadir. Birincisi, epistemolojik olarak hayal ki zihni kuvveler anlamini tasir.
Ikincisi, kozmolojik olarak hayal ve iigiincii olarak da Tanr’’nin zihni olarak ifade
edebilecegimiz, Tanri’nin ezeli ilmi (ontolojik) olarak hayal.’> Yani hayali ii¢ temel
diizeyde ele alarak felsefesini bunun iizerine oturtur; birincisini berzahi bir mikro
kozmik alem olarak insan ruhu ve bedeni arasinda tasavvur ettigi sOylenebilir.
Ikincisi berzahi bir makro kozmik alem olarak yaratilis evrelerinin orta diizleminde,
ticiinciisii ise alemin kendisi olarak ki bunun Tanri’nin hayali oldugu ifade edilebilir.
Hangi diizeyde olursa olsun ona gore hayal her zaman iki gerceklik ya da iki alem

arasinda bulunan ve her ikisine gore tanimlanmasi gereken gecisken bir ara alemdir.®

Vahdet-i Viiclid nazariyesinin hayal kavrami ile direk bir baglantis1 oldugunu

soyleyebiliriz. Ibnii’l-Arabi yaratilis siirecinin Tanri’dan duyulur aleme kadar

rivayet edildigi bilinen; “Rabbisini en iyi bilen, nefsini en iyi bilendir.” seklindeki ikinci bir
varyantini da kullanmaktadir. Fiitihat-1 Mekkiyye, c.2, s. 297

3 William C. Chittick, Sufi nin Bilgi Yolu, Cev. Omer Saruhanlioglu, Okyanus Yayncilik, Istanbul,
2016, .39

4 William C. Chittick, Ibn Arabi Girig Kitabi, Cev. Kadir Filiz, Nefes Yayinlari, Istanbul, 2014, 5.10

5 Suad El-Hakim, Ibnii’l-Arabi Sozliigii, Cev. Ekrem Demirli, Kabalc1 Yaymnevi, Istanbul, 2005,
$.261-265

6 William C. Chittick, Hayal Alemleri, Cev. Mehmet Demirkaya, Kakniis Yaynlari, Istanbul, 2.
Baski1 2013, s.97



tecelliler yolu (niizul) ile gerceklestigine ve zihni olarak kozmolojik bir hiyerarsiye
sahip olduguna inanir. Varligin hiyerarsik diizlemlerini yani hazerati agiklarken,
bunlarin niizuller (tenezziilat) seklinde meydana geldiklerini ve alemii’l-gaybi’l-
mutlak (Hazretii’Zat), ta’ayyunat-1 ruhiyye, ta’ayyunat-1 nefsiyye, alemu’l-misal ve
alemu’s-sehadet olmak iizere bes saftha olduklarmi (hazerat-1 hamse)’ savunur.® Ve
ontolojik olarak “hayal” alemi bu tecellilerin tam ortasinda bir ara alem olarak
karsimiza c¢ikar. Kanaatimizce ‘“hayal” kavramimi onun diisiince sisteminin
merkezine yerlestirmedigimiz zaman vahdet-i viiciid nazariyesi tam olarak izah
edilemez. Ciinkii Ona gore sfinin manevi yolculugunda hedefledigi birlik (vahdet)
ancak hayal aleminde gerceklesebilir. Ibnii’l-Arabi’nin ontolojisini anlamak ve
kavramak ¢ok genis bir ¢calismay1 gerektirmekle beraber, amacimiz hayalin ontolojik
mertebesinin Ibnii’l-Arabi’de neyi ifade ettigini ortaya cikararak bu diisiince

sistemini anlamaya bir kap1 aralamaktir.

Hz. peygamberin (a.s.), “insanlar uykudadir, dldiikleri vakit uyanirlar”® diye
buyurmasinin anlami; insanin diinya hayatinda gordiigii her sey, uyuyan kimsenin
rilyast menzilesindedir yani hayaldir. Durum bdyle ise bu hususun tevile ihtiyaci
bulunmaktadir. “Muhakkak kevn hayaldir; o da hakikatte Hak’tir. Ve bunu anlayan
kimse esrar-1 tarikati haizdir” diyen Ibnii’l-Arabi, yukarida alintiladigimiz hadisi
bircok defa dile getirerek, his ve sehadet aleminde gordiiglimiiz suretlerin, riiyada
gordiiglimiiz suretler gibi hayalden ibaret oldugunu sOylemistir. Yani ona gore
hadiste ifade edilen anlam, sehadet aleminde goérdiiglimiiz her seyin esas
gercekliginin hayal Aleminde oldugudur. Ibnii’l-Arabi riiyada gérdiigiimiiz seyleri

nasil tevil etmemiz gerekiyorsa i¢inde yasadigimiz goriiniir alemi de Oylece

7 Mustafa Tahrali, Ahmed Avni Konuk’un “Fusiisu’l-Hikem Serhi’nin 2. cildine giriste ekledigi,

“Fustisu’l-Hikemde Tezadli Ifadeler ve Vahdet-i Viiciid” baslikli makalesinde, bu hiyerarsik
tecellilerin; ehadiyet mertebesi, 1a taayylin mertebesi, ilk taayylin mertebesi, hakikat-i
Muhammediyye ve vahdet, ikinci taayyiin, ruhlar mertebesi, misal alemi, sehadet mertebesi ve
insén-1 kamil seklinde yedi mertebe olarak ele alir.

8 Corbin, Bir’le Bir Olmak, s.240

Hz. Peygamber’den nakledilmekte olan, “Insanlar uykudadirlar. Oldiiklerinde uyanirlar.” hadisi;
degisik lafizlarla da olsa, Siilemi’ye gore Sehl b. Abdulldh et-Tusteri’nin, Ebl Nu’aym’a gore
Siifyanu’s-Sevri’nin, daha yaygin goriise gore Hz. Ali’nin sozii olarak rivayet edilmektedir. Bak:
Sulemi, Tabakdtu’s-Siifiyye, Hadisin Serhu Nehcu’l-Baldga’daki sekli ise sdyledir: “Diinya bir
diig tiir. Ahiret ise, uyanikliktir. Bizler de, diinya ile ahiret arasinda, karma karisik bir takim
hayallerden ibaretiz.” Bak: ibn Ebi’l-Hadid, Serhu Nehci'l-Beldga, 20, 326, h. 737. Bu s6z, Hasen-
i Basri’ye de nispet edilmektedir: ibnu’l-Cevzi, Addbu’l-Hasen el-Basri, 112; Hadis i¢in ayrica
bak: Gazzali, Ihyd, 4, 23. SuyGti, Durer, 167



yorumlayip hakikatine varmamiz gerektigini diisiiniir.'® Ona gore varlik uyuyan bir
insanin riiyasinda gordiigii suretlere benzer bir hayaldir. Varligin zahir ile batinini
birbirinden ayiran Ibnii’l-Arabi varlik hakikatlerinin sadece kendisinde toplandig
insan1 duyusal zahirden, metafiziksel batina niifuz etmesini saglayan bir yolculuga

cikarir.

Ibnii’l-Arabi diisiincesinin en énemli ydnlerinden biri de, onun nefs ile varlig
birlestirmek suretiyle hayale vyiikledigi anlamdir. Zira Ibnii’l-Arabi hayalin,
Tanr1’dan baska her seyi uygun bir sekilde tayin ettigine inanir. Biitlin varlik alemi,
Hakk’1n, kurdugu ve ol diyerek goriiniir hale getirdigi hayallerinden ibarettir. Yani
Tanri’nin varlig1 disindaki her sey bir hayalden baska bir sey degildir. Dolayisiyla
gaybi hakikatlerin, hayal ve riiya yoluyla tecessiim ederek suurun yeri olan nefiste
biling olarak ortaya ¢iktigini sdyleyebiliriz.!! Ibnii’l-Arabi’ye gére de son tahlilde
gbriinen ve goriinmeyen olmak iizere iki varolus diizlemi ile kars1 karsiyayiz. ibnii’l-
Arabi gorlinmeyen alemin de ruhlar (veya melekler) alemi ve hayal alemi olarak iki
boyuta sahip oldugunu soyler. Ayrica, hayal aleminin de Tanr1 ve fiziki alem
arasinda bir berzah oldugunu vurgular. Bu nedenle Ibnii’l-Arabi okunurken tiim
miifekkiresine berzah diisiincesinin etki ettigi goriiliir.!> Ona gére varlik iki kisma
ayrilir, gercek ve hayal. Tek ger¢ek varlik Tanri, onun disindaki her sey ise
hayaldir.!® Yalnizca tek bir hakikat vardir. Biz bu hakikati iki vecheden gdrmekteyiz.
Ya goriinen biitiin seylerin zati olarak kabul edip ona Hak deriz ya da bu zatin
tezahiirleri olarak kabul edip halk deriz. Varlik hakikatte birdir, ama disg dlemde ¢ok
ve ¢esitli olarak goriiniir. Hakikat ve zuhur, Hak ve halk, bir ve ¢ok, ama tiimii tek
bir hakikati ifade etmenin farkli yollaridir. Bu hakikat ise Allah’tir. ' Ibnii’l-
Arabi’nin bu nazariyesinin Eflatun’un golge teorisi ile miisiil kavramina benzerlik
gosterdigini sdylemek gerekir. Zira Eflatun, varlik ve bilgi problematigi ile ilgili
olarak, goriinen bu alemdeki degisime ugrayan fiziki nesnelerin mukabilinde,
degismez olan idelerden s6z etmektedir. Bu ideler akil araciligi ile bilinirler. Ayrica

bu ideler, fiziki alemdeki nesnelerin varlik sebebidirler. Her fiziki nesneyi ezeli olan

10 Ahmed Avni Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fusisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, Marmara Ilahiyat
Fakiiltesi Vakfi Yayinlari, Istanbul 2017, c. 3, 5.251-253

U Chittick, Ibn Arabi Giris Kitabi, s.134-6

12 Chittick, Hayal Alemleri, s.96

13 El-Hakim, [bnii’I-Arabi Sézliigii, s.264

W Ebu’l Ala Afifi, Muhyiddin Ibnu’l Arabi’de Tasavvuf Felsefesi, Cev. Mehmet Dag, Kirkambar
Yayinlari, 1998, s. 35



ilk drnegine gore yaratan ise Tanr1’dir. Cilinkii Tanri’nin varligi hem herseyin sebebi,
hem de ilk 6rnegidir. Tanri’nin varligindan 151k alarak ilk varlik kazanan form akillar
ve nefisler, tiim alemi ve igerisindeki duyulur nesneleri tliretir. Buna gore ideler,
asagidaki alemde bulunan tiim nesnelerin, yiice dlemde bulunan katisiksiz ve saf

formlaridir. "

Ibnii’l-Arabi’nin iizerinde en ¢ok vurgu yaptig1 husus Allah’in birligi (tevhid)
diistincesidir. Allah’in birligi (tevhid) varliin mahiyetini dogru anlama cabasidir.
Sirk ise varligin mahiyeti hususunda bir yanlis anlamadir. Burada kilit kavram ilahi
isimler (esmaii’l-hiisna) yani kendileriyle Allah’1 anladigimiz ilkelerdir. Eger bu
farkli ilkeler Allah’in birliginde biitlinlestirilemez ise sirk olur. Birgok Miisliiman
diisiiniir akil ve hayalin Allah’1 tanimanin en temel insani anlayis oldugunu savunur.
Akil, Allah’in her seyin {istiinde oldugu varsayimai ile rasyonel bir tevhid anlayisini
onerir. Tek bir Tanr vardir ve mutlak hakimiyet sahibidir. Esi ve benzeri yoktur.
Alemi topyekin kontrol ederek yonetir. Bu, kelam ekoliiniin “tenzih” anlayisidur.
Buna karsi, “Dogu da, Bati da Allah'indir. Nereye donerseniz Allah'in yiizii iste

oradadir. Siiphesiz Allah, liitfu genis olandir, hakkiyla bilendir” '

ayetinden
hareketle Allah’1 her seyde hazir ve nazir olarak gdren hayali anlayistir. Kur’an
tarafindan uyarilan hayal nereye bakarsa Allah’tan baska bir sey gdremez. Vahiy
Allah’1 hayal etmemizi buyurmakla, “tenzihi” tamamlayan “tesbih” anlayisini ikame
etmeye calismistir. Tesbih Allah’t yaratilan varliklara benzer olarak gérme
anlayisidir. William C. Chittick’in de dedigi gibi, Ibnii’l-Arabi’nin bakis agisina
gore, Allah hakkinda dogru bir bilgi ancak tenzihi ve tesbihi bakis agilarinin tevhid
edilmesi ile miimkiin olur. Allah agkina gotiirecek olan tevhid anlayisi da budur.
Ciinkii Allah’1 sadece aklin bakis acis1 veya sadece hayalin bakis agis1 ile gormeye
calismak, Iblis gibi tek gdzle gérmeye benzemektedir.!” Allah’1, rasyonel diisiince ile
ancak sifatlarindan olumsuzlayarak kavramak miimkiin iken hayal ile Allah’in
benzerliginin hakikatini kavramak miimkiindiir. ibnii’I-Arabi Allah’1n bilgisine bu iki
yolu cem’ etmek ile ulasmanin imkan1 hususunda 1srarcidir. Ancak Allah’in bilgisine

hem tenzih, hem de tesbih biitiinliigii ile ulasilabilir. Tabi ki Allah’in zat1 hi¢ bir

surette kavranilamaz, ama tecellileri alemdeki yaratilmis varliklara bir sekilde

15 {lhan Kutluer, “Miisiil”, TDV Islam Ansiklopedisi, yil: 2006, ¢.32, 5.149-51

16" Bakara Suresi 2/115. Tezde kullamilan tiim ayet mealleri Diyanet Isleri Baskanligi Kur’an-1 Kerim
Meali’inden (https://kuran.diyanet.gov.tr/mushaf/kuran/diyanet-isleri-baskanligi-meali) alinmustir.

17" William C. Chittick, Varolmanin Boyutlart, Cev. Turan Kog, Insan Yaynlari, Istanbul, 2016, s.31
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benzerlik arz eder.!® Bu hususta “O, ilk ve sondur. Zahir ve Batmn’dir. O, her seyi
hakkiyla bilendir”!” ayetini eksene alarak Allah’in evvel ve ahir, batin ve zahir
oldugunun altin1 ¢izen ve viicidun birliginden s6z eden Ibnii’l-Arabi, Allah’in her
seyden miinezzeh oldugunu ama bir acidan da her sey ile beraber her seyde zahir
oldugunu soyler. Batin olmasi agisindan Allah her seyden miinezzehtir ama zahir
olmasi acgisindan ise tesbih kacinilmaz bir durumdur. Ciinkii Allah alemi yaratarak
kendisini izhar etmistir. Bu nedenle de O’nu tenzih ve tesbih ederiz. Ciinkii tek
basina tenzih veya tek basina tesbih her haliikarda sinirlayicidir. Varligin hakikatine
ulasmanin yolu tenzih ve tesbihin birlestirilmesinden gecer.?° ibnii’l-Arabi’ye gére
Allah, var olan her varlikta ve o varliga tecelli ettigi nispette ve ancak hayal ile bu
nispet oraninda idrak edilebilir. Cilinkli hayalin, akil ve mantiktan farkli bir islevi
vardir. Ruh ile beden arasinda bir ara gergeklige sahip olan hayal, soyut diisiinceleri
ve manevi varliklar1 madde ile birlestirip kavrayabilir. Ne o ne 6teki oldugu i¢in son
derece belirsiz ama bir o kadar da anlamlidir. “Hem O, Hem O degil” olan Allah’in,
tecellisi ancak hayal ile kavranabilir. Akil ve mantik ise o, ya da bunun arasindaki
iliskiyi ¢6zmek ve izah etmek ister. Ama hayal Allah’in zatinin hi¢ bir zaman kesin
bir sekilde bilinemeyeceginin farkinda olup ancak tecellilerini tesbih ederek algilar.?!
Bu nedenle ibnii’l-Arabi her firsatta Hz. Ebu Bekir’e atfedilen ve insan bilgisinin
ulasabilecegi en yiiksek bilgi seviyesi olarak, “Idrakten aciz olmanin kendisi idraktir”

soziinii hatirlatir.?

Ibnii’l-Arabi, hayalden ilk olarak s6z eden Islam miitefekkiri degildir.
Kendisinden o6nce bir¢cok filozof hayalden bahsetmis ancak oOzellikle hayalin
epistemolojik yoniine dikkat ¢cekmislerdir. Hayali, bes duyunun islevsel bir devami
olarak kabul edenler oldugu gibi (Ya’kub, b. Ishak, el-Kindi, Thvan-1 Safa, Ibn Bacce
ve Ibn Riisd) duyularla idrak edilemeyen bir seyin tahayyiil edilemedigi, tahayyiil
edilemeyen seyin de diisiiniillemeyecegi ve buna gore tahayyiiliin duyumla diisiinme
arasinda bir idrak giicii oldugunu sdyleyen diisiiniirler de (Farabi ve Ibn Sina)
olmustur. Bunun yaninda, hayal giici (musavvira) ile miitehayyilenin

fonksiyonlarinim birbirinden ayr1 oldugu da savunulmustur (Siihreverdi, Ibnii’l-Arabi

18 Chittick, Hayal Alemleri, s.41
19 Hadid, 57/3
20 Mahmud Erol Kilig, Seyh-i Ekber, (Ibn Arabi Diisiincesine Giris), Sufi Kitap, Istanbul 2018, 5.192

2 ibn Arabi, Fiitihat-1 Mekkiye, Cev. Ekrem Demirli, Litera Yaymncilik, Istanbul, 2007 2. Baski,
c.18, .93, ayrica bk.William C. Chittick, Sufi 'nin Bilgi Yolu, .65

22 bn Arabi, Fiitihat-1 Mekkiye, Cev. Ekrem Demirli, .2, s.324
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ve Molla Sadra).? Bu islem vehim icin yapilirsa tahayyiil, akil igin yapilirsa tefekkiir
adin alir. Tahayyiil gilicii duyumlarin suretlerini saklayan hayal yetisi ile kavramlar
saklayan hafiza arasindaki konumuyla siirekli yeni seyler iiretir. Dolayisiyla
miitehayyile, hayal yetisinden daha {ist bir seviyeye isaret eder; soyut ve metafizik
varliklara ait benzetmeler yapip, semboller iiretebilir. Miitehayyile, sadece fiziki
alemden degil, bunlardan daha Onemli olarak metafizik alemden de, manevi
etkilenmeler, sdirane ve sanatsal ilhamlar seklinde yansimalar alir. Siihreverdi gibi

baz1 diisiiniirler ise hayalin ayrica kozmolojik ger¢ekliginden de bahsetmislerdir.?*

Ibnii’l-Arabi’den 6nce bir¢ok diisiiniir hayale, islam’in ahiret hayati ile ilgili
ogretilerinin izahinda yer vermistir. Ibn Sina hayali bir mertebeden sdz etmis,
Gazzali de hayal sayesinde agiklayici izahlarda bulunmustur. Ancak hig biri yaratilisi
ve Otesini ayrica Oliim sonrasi tecrilbenin hakiki mahiyetini anlamak i¢in gerekli
vasitalardan birisi oldugunu Ibnii’l-Arabi kadar vurgulamamistir.?> Farabi yaratilis
diistincesini aciklamaya ¢alisirken, varsaydigi kozmolojik diizende ay iistii varliklarin
siidirunu izah eder ve biitiin bu varliklarin maddesi olmayan salt akillardan
olustugunu, onuncu akil ile beraber artik onlarin varliginin sona erdigini ve ay Ustii
akli varliklar ile ay alti maddi varliklarin ara yerinde faal aklin devreye girdigine
isaret eder.?® Ancak Farabi bu ontolojik seviyeyi burada birakir ve soyut lem ile
somut alem arasinda bir iliskiden sdz etmez. Ayni sekilde Ibn Sina da unsiri ve
semavi nefisleri anlatirken, miistefad/kazanilmis akil diye isimlendirdigi melekenin
faal akil vasitastyla, heyuladan yani kuvveden fiile ¢iktigmi soyler, 2’ ancak Ibn
Sina’nin, sufilerin dedigi gibi ontolojik mertebesi muhkem olan soyut alem ile somut
alem arasinda bir ara alem anlamim kastettigini sdylemek zordur. Ibn Sina, Tanr1’nin
varlik verip ibda ettigi ruhani cevherlerden s6z eder. Bunlar melekler olup, ontolojik
bir hiyerarsiye sahiptirler. Onun altin1 ¢izdigi husus ise bu gdoksel ruhani varliklarin

cismani varlik alani iizerinde belirli bir etkilerinin oldugudur.?®

2 M. Mustafa Cakmaklioglu, “Muhiddin Ibnii’l Arabi’ye Gére Hayal ve Diizeyleri”, Tasavvuf
Dergisi, 2003, say1;10, s.300

24 Chittick, Sufi 'nin Bilgi Yolu, s.152
25 Chittick, Varolmanmin Boyutlart, s.332

26 Ebu Nasr El-Farabi, El-Medinetii’l Fazila, Cev. Prof. Dr. Ahmet Arslan, Divan Kitap Yay.
Ankara, 2015, s.52-3

27 ibn Sina, gl—f;drdtve’t—Tenbihdt, Cev. Muhittin Macit, Ali Durusoy, Ekrem Demirli, Litera
Yayincilik, Istanbul, 2005, s.44

28 {lhan Kutluer, /bn Sina Ontolojisinde Zorunlu Varlik, 1z yayncilik, Istanbul, 2013, 5.70
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Ibnii’l-Arabi hayali dért boliime ayirir; mutlak hayal, gergeklesmis hayal, ayrik
hayal ve bitisik hayal. Mutlak hayal, biitiin varliklarin suretlerinde sekil almay1 kabul
eden Ama’dir. Ayrik hayal, kendine has bir mertebesi olan, histe zuhur eden, tipki
Cebaril’in peygambere Dihyetii’l-Kelbi’nin suretinde goriindiigii gibi ve goriinen
sahistan ayr idrak edilen hayaldir. Bitisik hayal ise insanimn tahayyiil kuvvesidir.?’
Hayali bir ara alem mefkiresi olarak ele aldigimizda, Ibnii’l-Arabi’nin viicid
mertebelerini  zihni  olarak dort ana kisma ayirarak asagidaki  sekilde

kavramsallastirdigini sdyleyebiliriz;

1- Berzah-1 Ala, berzahlarin berzahi veya mutlak hayal mertebesi, burada
uluhiyyet, ama, kiilli hakikatlerin hakikati, Hakikat-i Muhammediyye, Akl-1
Evvel ve Kalem-i Ala’nin mevcut oldugunu diisiintir.

2- Makulat alemi veya emir alemi, burasi da kalem, levh-i mahfuz, nefs-i kiilli,
cismi kiilli ve Ars-1 Ala mekanidir.

3- Ars veya cism-i kiilli mertebesinde de kiirsi, atlas felegi ve sabit yildizlar
felegi vardir.

4- Son olarak da yedi hareketli gok felegi mertebesidir ki burada yerylizii ve
insan bulunmaktadir. Ibnii’l-Arabi bu mertebelerin arasinda herhangi
zamansal bir bosluk kabul etmez ve her bir mertebenin bir evvelki mertebe

acisindan ara alem gorevi gordiigiinii ifade eder.

Hayal ne sekilde anlasilirsa anlagilsin, yani ister biitiin alem olarak, ister ruhlar
ile bedenler arasindaki alem olarak, isterse insan nefsi olarak anlasilsin, geldigi ilahi
hakikat ile arasindaki iliskinin kurulmasinda 6nemi ortaya ¢ikar.3! ibnii’l-Arabi
Kur’an vahyini dahi dogru kavramak icin, hayalin alemdeki yerini ve roliinii
kavramak gerektiginden sz eder. Ozellikle ‘Hayalin ontolojik mertebesini bilmeyen,

higbir bilgiye sahip degildir’ der.>?

Dini geleneklerin hemen hemen hepsinde hayal onemli bir kavram olarak
karsimiza ¢ikar. Bu alemin cismani varliklarin maneviyat kazandigi ve goriiniir hale

geldigi alan oldugu varsayilir. Hayal diinyasi fiziki diinyadan daha hakiki ve daha

29 El-Hakim, /bnii’l-Arabi Sozligii, s.263

30 Nasr Hamid Ebu Zeyd, Felsefetu’-Te vil Dirase fi Te vilil-Kur’an inde Muhyiddin b. Arabi Daru’t-
Tenvir, Beyrut 1983, 5.47

31 Chittick, Hayal Alemleri, s.99
32 ibn Arabi, Fiitihat-1 Mekkiye, c. 2, 5.424-425



latif iken, ebedi melekit Aleminden daha az hakiki ve daha kesiftir.>? Tbnii’l-Arabi de
biitiin unsurlar alemini ve felekleri tiimevarim yontemi ile inceledigini, her unsurun
ve felegin belirli suretleri kabul ettigini, bazilarinin ise bu konuda digerlerinden daha
cok On plana ¢iktigini ifade eder. Her seyin maddesini incelerken, onun biitiin sekil
ve cisimlerin suretlerini ortaya ¢ikardigina isaret eder. Isleri (durumlari) incelerken,
latiflestiklerinde pek ¢ok sureti kabul ettiklerini, ruhlarin ise suretlerde sekillenmede
biitlin  zikrettiklerimizden daha kabiliyetli olduklarin1 en sonunda da hayali
incelerken onun sureti olan her seyi kabul edip sureti olmayani ise bigimlendirdigini,
boylece hayalin, suretlerde cesitlenmede ruhlardan daha genis oldugu kanaatine
vardigini sdyler.>* Gayri maddi cisimler diinyas1 diyebilecegimiz ve ibnii’l-Arabi’nin
mutlak hayal diyerek ayr1 bir yere konumlandirdigi bu alem ve bu alemin berzah yani
ara olma iglevi, faal olma durumu, kalicilig1 ve yaratici 6zelligi tezimizin ¢ergevesini

olusturacaktir.

Muhyiddin Ibnu’l-Arabi’nin tasavvuf felsefesi ve diisiince sistemi iizerine
kapsamli ¢aligmalar yapilmistir. Bunlarin en 6nemlileri, Miguel Asin Palacios ve
Ebu'l-Ala el-Affifi’nin yaptiklart c¢aligmalardir. Affifi, onun diisiince sisteminin
olusmasindaki kaynaklar1 gosterirken 1srarla yerel ve yabanci kiiltiirlerin onun
diisiincesin olusmasinda biraktiklari etkilerin altin1 ¢izer. Ancak s6z konusu hayal
mefkiresi olunca, Ibnu’l-Arabi’nin hayal kavrami ve etrafinda gelistirdigi ontoloji
ile ilgili herhangi bir referans gostermemekte ve daha da 6tesinde aslinda bu konuyu
iyl anlamadigimi da ima etmektedir. Bunun yaninda Affifi’nin bu genel kanisinin
aksine Henry Corbin ve Nasr Hamid Ebl Zeyd ise onun hayal kavramini merkezi bir
yere ikame ettigini ve bu hususuta Ibnu’l-Arabi’nin basvurdugu ve Kur’an’da
gecmekte olan “berzah” ile hadislerde gecen “ama” kelimelerine dikkat ¢ekmislerdir.
Boylece hayal kelimesini gerek kelime anlami, gerekse kavram bakimindan

Kur’an’a dayandirdigini da ortaya koymuslardir.*

Ibnii’l-Arabi’deki “hayal” kavramina dikkatimizi ¢eken ilk arastirmacilardan
birisi Henry Corbin olmustur. Ayrica Corbin ve daha bagka bir¢ok arastirmaci
hayalin Islam felsefesinde ve tasavvuf geleneginde énemli bir kavram oldugunun da

altin1 ¢izmislerdir. Corbin, Ibnii’l-Arabi’nin “hayal diinyas1” ya da mundus

33 Chittick, Sufi 'nin Bilgi Yolu, s.21
3% Tbn Arabi, Fiitithat-1 Mekkiye, c. 2, 5.365
35 Ali Vasfi Kurt, Endiiliis'de Hadis ve Ibn Arabi, Insan Yayinlari, Istanbul, 1998, s. 481
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imaginalis’in bagimsiz bir ontolojik durum oldugunu ve kisisel vehim ve
fantezilerimizden ibaret olan gercekdisi hayalden farkli bir hakikate sahip olan bir
kavramdan s6z ettigini sdylemistir. > Yaratict muhayyileye, mistik tecriibe ile
varilabilecegini sOyleyen Corbin, bunun giinliikk kullanimda karsimiza ¢ikan
muhayyile ile ayni sey olmadigi, vehmi, din dis1, gergek dist hayaller iireten bir arag
olmadigi, ancak kendisine 6zgii “nesnel” bir varligi olan ve alem ile faal bir iliskisi
olan temel bir islev oldugunu ifade etmistir. Ibnii’l-Arabi i¢in diinya nesnel ve
gergeklik agisindan {i¢ boyutludur. Ona gore akil ile idrak edilen (soyut) ve duyularla
kavranabilen (somut) alem arasinda bir alem daha mevcuttur. Burasi arketip-
sahislarin, duyularla goriinmeyen “gayri-maddi maddenin” yani suretlerin bulundugu
yerdir. Corbin, yaratilisi ilahi tecelli olarak kabul edecek isek o halde siifi, muhayyile
araciligiyla diinya ve berzah arasinda nasil bir iletisim kurar? Burada muhayyilenin
algiladig1 olaylar nelerdir? Ve muhayyile varlig1 nasil yaratir, ya da nasil zuhur
ettirir? gibi bir dizi soru sorarak Ibnii’l-Arabi diisiincesinde bu suallere cevap arar.
Sonugta Corbin’in bulabildigi cevap ise kendisinin “latif fizyoloji” olarak tanimladigi
ve yaratici enetjisini kalpten alan bir tecelliler manzumesi seklinde oldugudur.?” Bu
sonuca gore, Alemin, Tanrinmn aynadaki goriintiisii oldugu ve bu goriintiiniin 151311
(nurunu) tamamen Tanridan alarak goriinlir hale geldigi, ancak bu goériinmenin
duyular diizleminde degil, nurun diizleminde yani hayal aleminde algilandigin1 ve bu

algilamanin yerinin tekil miiminin bilinci ya da hayal oldugu neticesine varilabilir.

“Ben ne yere sigdim ne de semaya. Lakin beni miimin kulumun kalbi ald1”?8

kudsi hadisini bizlere her firsatta hatirlatan Ibnii’l-Arabi yaratilis mertebelerine gore
en esfelde yani i¢inde bulundugumuzu sandigimiz, en asagida olan goriiniir (siithud)
alemin cismani duyularimizla algilanip goriilebilecegini ancak, bu diinyadan daha
yiiksek mertebelerin basiret, kesf veya zevk tecriibeleri yasayarak miisahede

edilebilecegini bunun mekaninin da hayal 4lemi oldugunu sdyler.*

Kanaatimizce, Ibnii’l-Arabi’nin hayal dlemine atfettigi énemi ve diisiincesinin
merkezine yerlestirilmesi gerektigini one siiren Henry Corbin’den ¢ok daha dnceleri

Fiisus-el Hikem Serhi’nde (yayim tarihi 1915-1928) bu husussa dikkatimizi ¢eken

36 Chittick, Sufi 'nin Bilgi Yolu, s. 21
37 Corbin, Bir’le Bir Olmak, s. 96

3% Gazalli’nin, Thya-u Ulummu ddin, adli eserinde gegen ve kutsi hadis olarak bilinen bu soziin,

uydurma bir hadis oldugu ifade edilmektedir. Bk. Aliyyii’l-Kari, el-Esraru’l-Merfia, s: 301, hadis
no: 423; Aclini, Kesfii’l-Hafa, c: 2, s: 195, hadis no: 2256

39 Chittick, Hayal Alemleri, .95
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Ahmed Avni Konuk olmustur.’ Ahmed Avni Konuk, Fiisisu’l-Hikem Serhi’nin
gerek Uzeyr Fassinda, gerek Idris Fassinda gerekse Yusuf Fassinda her vesile ile
hayal dleminden s6z eder. Ayrica Hid Fassinda “ama hadisi” ile ilgili olarak yaptigi
serhlerde Ibnii’l-Arabi’nin kozmolojisini izah ederken 1srarla hayal aleminin
Onemine vurgu yapar. Konuk, yaratilis seriivenini anlatirken, Hak ile halk (alem)
arasinda yaptig1 kiyaslamada, Hakk’in nur oldugunu, halkin da (alemin) zulumat
(karanlik) oldugunun altim c¢izdikten sonra, halkin Hakk’i idrak edebilmesi igin
aralarinda bir ara alemin olmasi gerektigini bunun da hayal alemi oldugunu belirtir.
Melekit alemine yakinligi nedeniyle hayal alemine nurun (ziya) galip oldugunu
ancak, olus-bozulus (kevn-u fesad) alemine ise karanligin hakim oldugunu vurgular.
Bu nedenle, halkin tabiat1 karanlik oldugundan, mutlak nur olan Hakk’1 idrak etmesi
ancak bir ara (mutavassit) alem ile miimkiin olabilecegini soyler. O da hayal alemi
veya alem-i misaldir.*! Biitiin bunlardan hareketle, Ahmed Avni Konuk’un hayal
diisiincesini Ibnii’l-Arabi’nin diisiince diinyasinda merkezi bir yere ikame ettigini

sOyleyebiliriz.

Ayrica, Ibnu’l-Arabi Fiisisu’I-Hikem adli eserinin Yusuf Fassinda soyle
demektedir; “Bu “hikmet-i nQriyye’dir. Onun nlrunun inbisati hazret-i hayal
lizerinedir. Ve hazret-i hayal dahi ehli inayet hakkinda mebadi-i vahyin evvelidir.”*?
Bu pasajin serhinde, Ahmed Avni Konuk’un oncelikle hazarat-1 hamseyi saydiktan
sonra bu ciimle ile ilgili yaptig1 izahat soyledir; bu durumda en yliksekteki mertebede
“mutlak gayb” Yiice Allah, en asagidaki mertebede ise sehadet mertebesi
bulunmaktadir. iginde bulundugumuz sehadet dleminden geriye doniip baktigimizda
gorecegimiz her bir sey, hayal dlemindeki (alem-i misalde) her bir seyin bir misal ve
suretidir. Suret ve misal rububiyetin sanindandir. Ve Allah’in isimlerinden bir ismin
suretidir. Ve her isim de bir sifatin suretidir.** Konuk, bu aciklamalariyla Ibnu’l-

Arabi’nin hayal alemi anlayigini, Hakk’1 bilme acisindan mefkiresinin merkezine

koydugunu ifade etmistir.

Hayalin en asikar fonksiyonu, cisimsiz olan seyleri cisim formuna, cismani

olanlar1 da ruhani bir forma sokmasidir. Hayalin bu ara fonksiyonu, goriilmeyen

40 Ahmed Avni Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fusiisu’l-Hikem Terciime Ve Serhi
4 Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fustisu’l-Hikem Terciime Ve Serhi, c.2,s.220

4 Ibnu’l Arabi, Fusisu’l-Hikem, Cev. Ahmed Avni Konuk, (Ahmed Avni Konuk, Muhiddin Ibnu’l
Arabi Fusisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, iginde) c.2, s.220

3 Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fusiisu’l-Hikem Terciime Ve Serhi, ¢.2, s. 221
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alemdeki her seyin siihud alemine ge¢gmek i¢in veya sithud alemindeki her seyin
goriilmeyen aleme gecebilmek i¢in hayallesmesi gerektigi anlamini tagir. Nitekim
Ibnu’l-Arabi’ye gére melekler peygamberlere goriiniirler, aynm1 sekilde veliler de
tecriibelerini bu hayali alemde miisahede ederler. Insanlarin biiyiik ¢ogunlugu
hayalin varligin1 ve gergekligini riiyada tecriibe etmektedir. Bu nedenle ibnu’l-Arabi,
“biitlin insanlara hayal aleminin hakikatini fark etsin ve duyusal diinyaya benzer
baska bir diinyanin bulundugunu bilebilsinler diye riiya verilmistir” demistir. Ciinkii
rilyalar maddi dayanaklar olmadan maddeye biiriinen mana gériintiileridir.** Riiyanin
hayal alemini bu ispat edici yonii ve hayal alemi ile irtibat1 nedeniyledir ki tezimizin
bir boliimii de miistakil olarak riiyanin hayal alemi ile olan iliskisini incelemeye

ayrilacaktir.

Ibnu’l-Arabi hakkinda yazilmis gerek serh gerekse akademik birgok ¢alismada
O’nun hayal alemi ile ilgili diisiincelerine yer verilmekle beraber, miistakil olarak
hayal mefkiresinin tetkik edildigi ¢alismalar da bulunmaktadir. Bu ¢alismalarin ¢cogu
modern déneme ait olup, Henry Corbin’in yazdig1 ve Tiirkgeye Bir le Bir Olmak (Ibn
Arabi Tasavvurunda Yaratict Muhayyile) adi ile terciime edilen L’imagination
creatrice dans le soufismed’lbn Arabi adl1 eserinin yani sira, William C. Chittick’in
kaleme aldig1 ve Tiirkceye Siifinin Bilgi Yolu (Ibn-i Arabi’nin Metafiziginde Hayal)
adi ile terctime edilen The Sufi Path of Knowledge eserinin yam sira, yine Tlrkceye
Hayal Alemleri (Ibn Arabi ve Dinlerin Cesitliligi Meselesi) adi ile terciime edilen
Imaginal worlds: Ibn al-'Arabi and the problem of religious diversity ve Mahmud
Mahmud el-Gurab’in kaleme aldigi el-Hayal Alemu’l-Berzahi ve el-Misal adh
calismalarda Ibnu’l-Arabi’nin hayal anlayisinin miistakil bir eserde ele alinarak
yayinlandigim1 gérmekteyiz. Ayrica, Misir’lt Nasir Hamid Ebu Zeyd’in kaleme aldigi
ve Ibnu’l-Arabi’nin Kur’an1 yorumlamada kullandigi te’vil metodunun incelendigi
Felsefetu’t-Tevil, Dirase fi Te’vilil-Kur’an inde Muhyiddin b. Arabi adli eserin
onemli bir bolimiinlin, hayal kavramima ayrildigint ve hayalin onun felsefesinde

isgal ettigi yerin 6nemini ortaya koyan kitabin1 unutmamak gerekmektedir.

Bu calismalarda Ibnu’l-Arabi’nin hayal kavramma atfettigi Onemi ve
felsefesinin merkezinde bir diisiince oldugu vurgulanmaktadir. Biz de bu
calismamizda hayal kavraminin ontolojik boyutunun, onun vahdet-i viiciid nazariyesi

ile beraber diisiiniilmesi gerektigini ortaya koymaya ¢alisacagiz. Ciinkii yaratiligin bir

#  Chittick, Hayal Alemleri, s.333
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tecelliler biitiinli oldugunu ve herhangi bir ¢oklugun (kesret) olmadigin1 ve varligin
birligi (vahdet-i viiciid) diisiincesini her firsatta dile getiren ibnu’l-Arabi’nin hayal
kavramini diisiincenin merkezine yerlestirmedigimiz zaman bu teorinin eksik hatta

anlamsiz kalacagi kanaatindeyiz.

Ibnii’l-Arabi’nin diisiince sisteminde hayalin anlam ve yeri ve ozellikle
ontolojik diizeyine gegcmeden dnce, birinci bdliimde, hayal kavrami hakkinda genel
bilgiler verilecek ve hayal diislincesi hakkinda, Platon ve Aristoteles’in felsefi
yaklasimlarina ve Islam diisiince geleneginde konu ile ilgili filozoflarin fikirlerine
kismen deginilecektir. Ikinci boliimde ise Ibnu’l-Arabi’nin entelektiiel yasami ve
hayal ile ilgili genel yaklagimi ortaya konulmaya calisilacaktir. ibnu’l-Arabi’de
varlik mertebeleri ve hayal ile iliskisinin anlatilacagi {i¢iincli boliimde ise onun
kozmolojisinin detaylar1 ve hayal aleminin buradaki 6nemi agiklanacaktir. Dordiincii
boliimde ise asil konumuz olan Ibnii’l-Arabi’de hayal kavraminin ontolojik mertebesi
hususuna gecilecek olup bitisik, ayrik ve mutlak hayalin yaninda alem-i misalin ne
ifade ettigi anlatilacaktir. Son olarak da Ibnii’l-Arabi’de riiya ve hayal ile iliskisinin

incelenecegi boliim ile tez ¢alismasi nihayet bulacaktir.

Arastirmamizda, Seyhii’l-Ekber’in Fiitiihdt-1 Mekkiyye ve Fiisisu’l-Hikem
kitaplar1 ve bu kitaplara yazilan serhler basta olmak iizere ibnii’l-Arabi’nin yazmus
oldugu eserler temel basvuru kaynagi olarak kullanilacak olup, onun diisiince sistemi
hakkinda gerek Islam diinyasinda gerekse Bati’da yapilmis degisik ¢alismalardan da
istifade edilecektir. Ibnii’l-Arabi’nin temel eserlerinin bircok baskis1 oldugu
bilinmektedir. Biz de bu calismamizda, Fiitithat-i Mekkiyye nin Osman Yahya
tahkikli Hey’etu’l-Misriyyeti’l-Amme 1i’1-Kitab, Kahire, 1985 baskis1 ve Fiisiisu’l-
Hikem metinleri ise Mustafa Tahrali ve Selguk Aydin tarafindan tahkik edilerek, el
yazmalarindan Latin harflere kazandirilan, Ahmed Avni Konuk’un Muhiddin Ibnii’l
Arabi Fiisiisu’l-Hikem Terciime ve Serhi ni* igerisindeki, Ibnii’l-Arabi’nin Fiisisu I-

Hikem metinleri tezdeki alintilarda esas alinacaktir.

4 Ibnu’l Arabi, Fusisu’l-Hikem, Cev. Ahmed Avni Konuk, (Ahmed Avni Konuk, Muhiddin Ibnu’l
Arabi Fustisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, iginde) Marmara Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Vakfi
Yayinlari, Istanbul, 2013-2017 6. Baskist
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1. HAYAL KAVRAMINA FELSEFi YAKLASIMLAR

Sozliik anlamlari, insanin zihninde canlandirdig: sey, hiilya, imaj, bir olay veya
esyanin zihinde kalan izi, tam olarak belirmeyen sekil, ger¢ekte olmadigir halde
gortldiigli sanilan sey, esyanin bir yere yansiyan sekli, goriintli, vehim, kuruntu ve
tasvirlerin golgelerini bir perdeye aksettirmek suretiyle yapilan oyun anlamlarina
gelen* hayal, Arapca’da “zannetmek ve benzetmek™ anlamlarina gelen hayl (ha-ye-
lan) kokiinden gelen bir isimdir. Hayal ve hayalet, uyku yahut uyaniklik halinde
insana gercekmis gibi goriinen surettir. Burada s6z konusu olan gercek degil,
gercegin golgesi, aynadaki yansimasi veya gercegine benzeyen, benzetilen goriintiisii
anlamina gelir ve tahayyiil, zan, tesebbiih kelimeleriyle ayn1 veya yakin anlamda
kullanilir. *” Hayalin bir anlamda diisiince oldugunu da sdyleyebiliriz. Diisiinmek
zihinde canlandirmak, 6znel resimler gérmektir. Bir seyleri disiiniirken onlar

hayalimizde canlandiririz.

Kur’an-1 Kerim’de h-y-l1 kokiinden tiireyen hayal kelimesi sadece bir defa
gecer. “Misa: “Yok, (once) siz atin” dedi. Bir de ne gorsiin, onlarin ipleri ve
degnekleri yaptiklar1 sihirden dolay1 kendisine hizla siiriiniir gibi goriiniiyor.” *®
Firavun’un huzurunda Hz. Musa ile biiyiiciilerin karsilagmasinda, biiyiiciiler asalarini
ve iplerini yere atarak yilan seklinde goriinmesini saglarlar. Asalar ve ipler,
oradakilere yilan suretinde ve siirliniiyormus gibi hayali bir goriinti seklinde
gorliniir. Bu terimin Hz. Peygamber tarafindan kullanilmasi ve dini kaynaklardaki bu
kullanimlar Gazzali’nin hayal kavramini islami bir kavram olarak kullanmasi igin

yeterli olmustur. Bunun yaninda Farabi ve Ibn Sina ise bu kavrami Yunan

kaynaklarina dayanarak sik¢a kullanmislardir.*’

Platon, ger¢ekligin ne oldugu, neyin gergekten var oldugu seklindeki temel
soruya, gercekligin madde ya da dis diinya da degil de, dis diinyadaki seylerin
idealarinda mevcut oldugu cevabini vermistir. Platon’un idealar dedigi bu zihni
varliklar, zaman ve mekan i¢inde bulunan somut, tikel nesnelerden farkli olarak,
kendilerine ait soyut bir alemde bulunurlar. Platon’un bu ikircikli felsefesinin

terminolojisinde “gerceklik” olarak andigi bir evrenin zaman ve mekanin disinda

4 Ibn Manzur, Lisanu’l-Arab, Daru’l-Thya Lit’-Turasi’l-Arabi, Beyrut, 1999, c.4, s.267-8; Mehmet
Dogan, Biiyiik Tiirkge Sozliik, Gergek Hayat Yayinlari, Istanbul, 2001, s.544

47 Ali Durusoy, “Hayal”, TDV Islam Ansiklopedisi, y1l: 1998, ¢.17, s.1
4 Taha Suresi, 20/69
49 Chittick, Sufi 'nin Bilgi Yolu, s.153
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zihinsel bir konumda olusu, bir¢ok diisiiniir i¢in hayal kavrami agisindan 6nemli bir
dayanak olusturmustur. ° Antik felsefenin bir diger ismi olan Aristoteles de,
imgelemenin incelenmesine dnemli bir yer vermistir. Ingilizceye “imagination”
Tirkceye de “imgelem” olarak ¢evrilen “phantasia” i¢in Aristoteles, sunlar1 soyler:
“phantasia” (imgeleme) adin1 phaos (i1s1k)’tan alir, ¢iinkii 151ks1z gérmek miimkiin
degildir. Hayvanlar ve insanlarin ortak bir niteligi olan imgeleme, zekanin
yoklugunda ya da baski altina alindig1 kosullarda serbest kalir. Aristoteles bunu su
sekilde ifade eder: “Imgelerin siirekli olusundan ve bunlarin duyumlamalarla
benzerliginden dolay1, hayvanlar imgelerin etkisiyle pek cok fiil gerceklestirir, ¢linkii
bazilarinin zekasi1 yoktur, bunlar insan digindaki hayvanlardir digerlerinin zekalari
bazen tutku, hastaliklar veya uyku tarafindan karartildigi i¢in, imgelerin etkisiyle

davranir: Insanlarin durumu budur.” 3!

Aristoteles’e gore; hayal etme (tahayyiil) hem duyumdan hem diisiinmekten
(tefekkiir) apayr bir seydir. Ama duymadan, duyma olmadan tahayyiil bulunmaz ve
tahayyiil etmeden de hiikiim (itikad) olmaz. Tahayyiil etme bir kuvve olup kendisiyle
hiikmettigimiz bir durumdur. Bunu yaparken isabet etmek de yanilmak da
miimkiindiir. Tahayyiil ister fiil halinde ve ister kuvve halinde olsun duyumdan ayr1
olarak bulunur. Bu da duyumdan sonra suretlerin zihinde hatirlanmasindan bagka bir
sey degildir. Duyum ve tahayyiil ayni olmadigindan her hayvanda bulunmaz. Oysa
duyum biitiin hayvanlarda vardir. Baz1 hayvanlarda ise akil degil, tahayyiil vardir.>>

Aristoteles, ruhu bedenin siiret ve entelekyasi olarak tanimlayarak ruhun ana
yetilerini soyle siralar: Besleyici kuvvet, duyusal algi yetisi, tahayyiil yetisi, akil
yetisi, arzu ve isteme yetisi ve ruhun en 6nemli yetisi olan akletme yetisi. Gorme ve
gortlebilirlik, isitme ve ses, koklama ve koku, tatma ve tat, dokunma ve
dokunulabilirlik olarak saydigi bes duyu yetileridir. Aristoteles bes duyunun yani sira
duyumlarin birbirleriyle irtibatin1 saglayan, bunlar arasinda ortak bir tabiat gibi olan
ve esyay1 niteliklerine gore tefrik etmeyi saglayan ortak duyu (el-hissii’l-miisterek)
adim1 verdigi altinci bir duyudan s6z eder. Buna tahayyiil giicli der. Bes duyu ve
ortak duyudan sonra tahayyiil giicli gelisir. Bir ¢esit cisimsiz algilama ¢esidi olan

tahayyltiliin gergeklesmesi i¢in cismin, duyu kuvvesinin yakininda olmasina gerek

30 Ahmet Cevizci, Felsefe Sozliigii, Platon Maddesi, Paradigma Yaynlari, Istanbul, 2005
51 Aristoteles, Ruh Uzerine, Cev. Zeki Ozcan, Birlesik Kitabevi, Ankara, 2011, s.147-9
52 Hiiseyin Atay, “Nefis”, Ankara Universitesi Ilahiyat Fak. Dergisi, 1997, ¢.37, 5.10
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yoktur. Goérme duyusu tahayyiil edilen siretle ilgili oldugu i¢in tahayyiil giicli adini
“151k” anlamina gelen phantasia teriminden almistir. Tahayyiil, duyu ile diisiince
arasinda yer alir. Diisinmekten farkli olmakla birlikte tahayyiill olmadan
diisiiniilemez. Aristoteles tahayyiil giicliniin ortaya ¢ikarttig1 seylerin dogru ya da
yanlis yargilari igerebilecegini de soyler.>® Tahayyiil icin duyu, diisiinmek icin ise
tahayytil gereklidir. Aristoteles duyulara ait tahayyiiliin biitin canlilarda var
oldugunu soyleyerek insanlarin “iradeli tahayyiillerinin” de bulundugunu ifade eder.
Ezberleme ve hatirlama muhayyilenin ileri bir seviyesidir. Sonrasinda ise akil ve

nazari kuvveler gelir.>*

Farabi de bu Aristoteles¢i yaklagim gercevesinde kalarak, ruhun kuvvelerini
anlatirken, muhayyile kuvveti dedigi ve insanin duyulanyla algilamadigi seyleri
algilamasini saglayan ve duyular arasin1 ayirmaya ve birlestirmeye yarayan bir
melekeden bahseder. Bu kuvvetin mekanimin kalp oldugunu ve tabiati geregi
duyusallar1 muhafaza eden bir kuvve oldugunun altin1 ¢izer. Ona gore bir seyin
bilgisi ya akil kuvveti, ya tahayyiil kuvveti ya da duygusal algi ile elde edilebilir.
Tahayyiil kuvveti akil ve duyularin aksine seyleri his veya onermeler ile bulmasi
gerekmez. Tahayyiil yaratict bir meleke olup hafizadan beslenir. > Farabi ayrica
mubhayyile giicliniin nesneler kaybolduktan sonra da birtakim bilgileri muhafaza etme
Ozelligine sahip oldugunu da ekler. Ayrica makulleri, arzu giiciinii ve beslenme
giiciinii bazen de cisimlerin heyet ve suretlerini taklit ettigini de ifade eder.>®
Farabi’nin diislince sisteminde hayale bigtigi belki de en 6nemli rol, faal akilla hayal
arasinda kurdugu iligkidir. Farabi yaratilis hakkindaki diigiincesini ortaya koymaya
calisirken, varsaydigi kozmolojik diizende ay {iistii varliklarin stidiirunu izah eder ve
biitiin bu varliklarin maddesi olmayan salt akillardan olustugunu, onuncu akil ile
beraber artik onlarin varligiin sona erdigini ve faal aklin devreye girdigini yani ay
iistli akli varliklar ile ay altt maddi varliklarin ara yerinde faal aklin durduguna isaret
eder. 7 Aynmi sekilde Ibn Sina’da yersel ve goksel nefisleri anlatirken,
miistefad/kazanilmig akil diye isimlendirdigi melekenin faal akil vasitasiyla,

heyuladan yani kuvveden fiile ¢iktigimi soyler, ancak o da faal akil dedigi bu ara

53 Aristoteles, Ruh Uzerine, s.63-137
5% Hasan Hiiseyin Bircan, Islam Felsefesine Girig, Ensar Nesriyat, Istanbul, 2008, s. 220
35 Farabi, El-Medinetii’l Fazila, s.73-74
36 Farabi, El-Medinetii’I-Fazila, s.57-58

7 Farabi, El-Medinetii’l Fazila, s.53-54
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alemin soyut alem ile somut alem arasindaki ontolojik bir iliskinin detaylarina
deginmez. °® Bunun yaninda, Farabi ve Ibn Sina, dini terminolojideki Cebrail
melegini kastederek ‘“faal akil” dedikleri onuncu bir aklin varligina, daima aktif
olduguna ve ay alt1 alemi yani yer kiireyi idare ettigine inanirlar. Buna gore faal akil,
stihtid alemindeki her tiirden fiziki, kimyevi ve biyolojik hareketi tayin eder. Bu
nedenle filozoflar, onun isminin “vahibiissuver” yani suretleri bahseden oldugunu
sOyler. Ayrica, Farabi faal akil feleginin yerkiireye en yakin goksel cisim oldugunu
sOyler ve insan akli ile faal akil arasindaki iliskiyi izah etmek i¢in de giines ile goz
arasindaki iliskiyi ornek olarak verir. Buna gore giines 15181 cevreyi aydinlatmadig
stirece goz, varliklarin renk ve sekillerini algilayamadigi gibi faal akil da feyz
aktarmadig siirece insanda hig bir bilgi meydana gelmez.> Gériildiigii iizere, Farabi
bu ontolojik seviyeyi burada birakir ve soyut alem ile somut dlem arasinda muhkem
bir ontolojik iliskiden s6z etmez. Yani filozoflar genellikle hayali insandaki dahili bir
meleke olarak gormiis ve bilen nefs ile bilinen nesnelerin bir hayali olan alanin,
bilginin algilanmasinda iistlendigi roliin altin1 ¢izmislerdir. Gergi yukarida anlatildig:
lizere hayalin gayri maddi alem ile bir iligkisinin var olduguna hatta bir ara alem
olabilecegine de isaret ederler, ancak hayalin muhkem bir ontolojik seviye oldugunu
ve yaratict bir isleve sahip oldugunu sifi diisiincede gorecegiz. Ciinkii safi
diisiincede hayal, sadece nesneleri zihnimizde canlandirmaya, resmetmeye imkan
veren bir meleke degil, ayn1 zamanda madde ile mana arasinda geciskenlik saglayan

ontolojik bir varlik boyutudur.

Sonug olarak, Islam diisiince tarihi icerisinde Aristo’dan miilhem olarak hayali
sadece insan 6znesi agisindan degerlendiren yaklasimlar oldugu gibi bundan farkh
yaklasimlar da s6z konusu olmustur. Bu baglamda, hayal hakkinda ileri siiriilen

gorlsleri su lic ana kategoride ele almak miimkiindiir:

a. Hayali bes duyunun fonksiyonel bir devami olarak kabul edenler; Ya’kub b.
Ishak el-Kindi, Ihvan-1 Safa, Ibn Bacce ve Ibn Riisd gibi filozoflar,
duyularla idrak edilemeyen bir seyin tahayyiil olunamadigi, tahayyiil
edilemeyen seyin de diisiiniilemeyecegi seklinde yukarida detaylar1 anlatilan
Aristoteles’e ait fikre dayanmiglardir. Buna gore tahayyiil duyumla diisiinme

arasinda bir idrak giiciidiir.

58 {bn Sina, el-Isdrdt ve't-Tenbihdt, s.44
% Siileyman Hayri Bolay, “Akil”, TDV Islam Ansiklopedisi, y1l: 1989, c.2, 5.238-41
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b. Hayal giicli (musavvira) ile miitehayyilenin fonksiyonlar1 birbirinden ayridir
diyenler; Duyumlarla akil arasinda aract olan hayal yetisi (musavvira)
duyumlardan kaynaklanan imajlar1 saklar. Miitehayyile ise, bu imajlar
birlestirip, ayirmak suretiyle serbest tarzda tretir. Bu islem vehim igin
yapilirsa tahayytil, akil i¢in yapilirsa tefekkiir adii alir. Duyumlarin
suretlerini saklayan hayal yetisi ile kavramlar1 saklayan hafiza arasindaki
konumuyla siirekli yeni seyler iiretir. Dolayisiyla miitehayyile, hayal
yetisinden daha iist bir seviyeye isaret eder; soyut ve metafizik varliklara ait
benzetmeler yapip, semboller iiretebilir. Miitehayyile, sadece fiziki alemden
degil, bunlardan daha Onemli olarak metafizik alemden de manevi
etkilenmeler, sairane ilhamlar seklinde etkiler alir. Farabi ve Ibn Sina bu
goriistedirler. Ayrica Farabi, bu acidan vahyin inisini de (niibiivvet)
miitehayyile ile agiklar.

c. Ugiincii olarak da hayalin kozmolojik gercekliginden bahsedenler; Mesela
Stihreverdi, dis diinyada gercekligi olan hayal alemini, ortak duyuya ait
suretlerin hazinesi olarak goriir, hayalin dis diinyaya ait gergekligi vardir.

Tabi ki, Ibnii’l-Arabi ve Molla Sadra’da bu gériistedirler.°

Fakat Ibnii’l-Arabi, bu goriisii daha ileri bir diizeye gétiirerek hayali, sadece ara
bir alem olarak kozmolojik diizeyle sinirli tutmamus, biitiin alemle es olan ve yaratici

ozelligi olan ontolojik bir seviye oldugunu sdylemistir.®!

Islam filozoflarindan hig birisi Ibnii’l-Arabi’nin hayal kavramina atfettigi
anlamlar1 tam olarak atfetmemistir. Bu nedenle Ibnii’l-Arabi’nin en Onemli
mefhumunun hayal oldugunu sdylemek miimkiindiir. O hayalin, Allah’tan bagka her
seyi tayin ettigini diislinerek bu kavrami yaratici bir 6zellige bliriindiirmiistiir. Fiisus

el-Hikem’in Siileyman Fassinda su beyti yazar;

“Muhakak kevn hayaldir;
O da hakikatte Hak’tir.
Ve bunu anlayan kimse,

Esrar-1 tarikati haizdir.”

% Durusoy, “Hayal”, s.3
ol Cakmaklioglu, “Muhiddin Ibnii’l Arabi’ye Gére Hayal ve Diizeyleri”,s.300

62 Tbnu’l Arabi, Fusiisu l-Hikem, Cev. Ahmed Avni Konuk, (Ahmed Avni Konuk, Muhiddin Ibnu’l
Arabi Fusisu’'l-Hikem Terciime ve Serhi, i¢inde) ¢.3, s.253

18



Ibnii’l-Arabi’nin nazarinda hayaller sonsuzdur ve evreni kaplamaktadir. Ancak
hepsi kozmosta her bir zerreye dagilmigs nefes-i Rahman’in yani ilahi nurun
pariltisindan ibarettirler. ® Peki, o halde sehadet Alemi denilen ve duyular aracilig: ile
idrak edilen maddi alemin herhangi bir gercekligi yok mudur? Ibnii’l-Arabi’nin

dedigi gibi her sey bir hayalden mi ibarettir?

Tasavvuf felsefesinde varlik mertebelerinin sonuncusu sehadet alemidir. Bu
mertebe Zat-1 Ilahi’nin goriinen maddi cisimlere tecelli etmesidir. Bu alemdeki
cisimlerin ruh sahibi ve ruhu olmayan diye ikiye ayrildig1 varsayilsa da sufilere gore
bu cisimlerin her birinin ruhu vardir. Ciinkii onlara gore sehadet alemindeki her seyin
ayan-1 sabite mertebesinde bir hakikati vardir. Bu aleme olus-bozulus (kevn u fesad)
alemi denilmistir. Ruhlar dlemi latif, sehadet alemi ise kesiftir. Ancak bu maddi alem
ile manevi alem arasinda bir ara varlik olan “hayal dlemi” veya “misal alemi” olarak
isimlendirilen bir dlem vardir. Bu dlem manevi soyut adlem ile maddi somut nesneler
diinyas1 olan sehadet alemi arasinda olup her ikisinin de Ozelliklerini yani hem
kesifligi hem de latifligi icerisinde barmdirir.®* Ibnii’l-Arabi’yi bu sira dis1 ontolojik
diisiinceye sevk eden amillerin basinda onun yetisme sekli ve riyazat ve kendi i¢
alemine yaptig1 seyahatler ile gecen yasami olduguna inaniyoruz. Bu nedenle bu
asamada kisada olsa onun hayati ve entelektiiel birikimi hakkinda fikir sahibi

olmamizin yararli olacagini diisiiniiyoruz.

63 Chittick, /bn Arabi Giris Kitabi, s.136

64 Mustafa Tahrall, “Vahdet-i Viiciid ve Gélge Varlik>, (Ahmed Avni Konuk, Fusiisu’l-Hikem
Terciime ve Serhi iginde) c.3 s.21
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2. iBNU’L-ARABI’NIN HAYATI VE HAYAL MESELESI
2.1. ibnu’l-Arabi’nin Entelektiiel Yasam

Ibnii’l-Arabi (1165-1240), Islam diisiince tarihinde derin izler birakan
sahsiyetlerin basinda gelir. Tam kiinyesi lakaplari ile beraber soyledir; es-Seyhu’l-
Ekber Muhyiddin Muhammed b. Ali b. Muhammed el-Arabi et-Tai el-Hatimi.® Bir
mutasavvif, filozof, miifessir, ilim insani, dahi, sair ve bunlarin da 6tesinde daha pek
cok yonl olan bir diisiinlirdiir. Bazen onu, yoneticilere tavsiyelerde bulunan bir
danisman, bazen de insanin hayal diinyasina isaret eden bir ruh bilimci olarak
géormemiz, onun ¢ok yonlii kisiliginin gostergesidir. Bereketli Odmriinii tiimiiyle
hakikati aramaya, &grenmeye, 6gretmeye ve yazmaya vakfetmistir. Ibnii’l-Arabi
Islam diisiince tarihi boyunca hakkinda en c¢ok konusulan, elestirilen, hatta bazi

cevrelerce tekfir edilen, ancak en az bilinip az anlasilan sahsiyetlerden biri olmustur.

Muhyiddin ibnii’l-Arabi, Endiiliis’teki Mursiye’de dogar. Babasmin Mursiye
Valisi Muhammed Ibn Said Ibn Merdanis’in hizmetinde calisan resmi bir gorevli
oldugu bilinmektedir. Kendisi de hayatinin ilerleyen dénemlerinde yiiksek diizeyli
bircok yonetici ile yakin iliskiler kurmustur. Muvvahidler 1172 yilinda Mursiye’yi
ele gecirince aile Isbiliye (Sevilla)’ye go¢ eder ve baba muhtemelen orda da resmi bir
gdrevde bulunur. Ibnii’l-Arabi’nin kendisinin de hayatinin ilk yillarinda burada
valinin hizmetinde ¢alistig1 varsayilir. ibnii’l-Arabi’nin sekiz yasina kadar dogdugu
yer olan Miirsiye’de yasadigini, ilk egitimini burada aldigini, sekiz yasina geldiginde
ailesi ile birlikte Isbiliye kentine tasindiginda, bu sehirde tanistign Ebu Cafer Ahmed
el-Arabi’den ibadet ve ziihd hayatina yonelme zevkini tattigini bizzat kendisinden
ogrenmekteyiz. Iste tasavvufla tamismasi, bu sehirde gergeklesmistir. Bir arkadas:
vasitastyla tanmistigr inlii Magribli Sufi Ebu Medyen’in 6g8rencisi olan Ebu Yakub
Yusuf b. Yahlef el-Kiiml el-Abesi ile birlikte tasavvufu ve tasavvufi hayati daha
derin 6grenme firsati yakalamistir. Ondan bu alanda ¢ok istifade ettigi ve tasavvuf
yoluna girmesinde bu sahsin biiyiik katkisinin oldugu bildirilmektedir. Bu zatlarin
disinda Isbiliye’de abid, zahit ve alim bircok insanla goriismiistiir. Ozellikle Ebu
Abdullah Muhammed el-Hayyat ve Ebu’l-Abbas Ahmed adli sahislarin onun

iizerinde derin izler biraktig1 kendisinin verdigi bilgilerden anlasiimaktadir.

65 Kilig, Seyh-i Ekber, (Ibn Arabi Diisiincesine Giris), s.24
% Cafer Karadas, Muhyiddin Ibn Arabi ve Diisiince Diinyast, Otto yaymlar1, 2018, s. 32
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1193°te Ibnii’l-Arabi ilk defa Ispanya’dan ayrilip Tunus’a gider. Bundan yedi
y1l sonra Dogu’ya gitmesini isaret eden bir rilya goriir. Ayrica Claude Addas’in
anlatimina gore, bu seyahatlerinin isaretini agik olarak tasvir eden otobiyografik bir
hadiseyi de bizzat Ibnii’l-Arabi bize aktarir. Seyhu’l- Ekber bir giin cemaatle namaz
kilmaktayken, imam “Ey iman eden kullarim! Siiphesiz ki benim arzim (yeryiizii)
genistir. O halde ancak bana kulluk edin”” ayetini okur. Kendinden gegen Ibn Arabi
oyle bir sayha atar ki, orada bulunan herkes bayilir. Ibnii’l-Arabi ulasmis oldugu
biitiin manevi tecriibeler iginde ilk ve son kez burada sayha atmistir ve daha sonra
Arzul-hakika olarak da adlandirdigi bu “arzullahi’l-vasi’a”y1 hayal alemi olarak
tanimlayacaktir. Ciinkii arifler ancak cismani kesafetlerini terk ederek bu aleme

girebilirler.®

1202°de Hacca gider ve hac ziyaretinden sonra Islam iilkelerine yogun
seyahatler yapar. Degisik zamanlarda Misir, Suriye ve Anadolu’da ilmi ve irfani
faaliyetlerde bulunur. 1240 senesinde vefatina kadar Sam’da ikamet etmeye devam
eder. Yazdig1 eserlerin yogunluguna bakildiginda, biitiin hayatim1 arastirarak,
yazarak, 6greterek ve inzivaya girerek gecirdigi goriiliir. Bunun yani sira, tolumun
sosyal ve siyasi hayati ile de ilgilendigi sdylenebilir. Bazi emirler ile iliskiler
kurdugu bizzat kendi yazdiklarindan anlagilmaktadir. 1229-1238 tarihleri arasinda
Sam’1 yonetmis olan Eyyubi emiri Muzaffereddin Musa’ya 290 tane olarak saydigi
biitiin eserlerini okutma icazeti verir. Ibnii’l-Arabi eserlerinde 6zel hayatinin
ayrintilarin1 da anlatir. Eserlerinin bir¢ok yerinde, miicahede sonucunda kendisine
kesf edilen hakikatleri nasil miisahede ettigini anlatir. Osman Yahya, Ibnii’l-
Arabi’nin eserlerinin tarihleri ve tasnifi ile ilgili yaptig1 arastirmada, Ibnii’l-Arabi’nin
dort yliz tanesi giliniimiize ulasmis yedi yiliz kitap, risale ve divan yazdigindan
bahseder. Bunlarin icerisinde lizerinde en c¢ok istifade edilen ve tartisma konusu
yapilanlar, genellikle Fiisisu’l-Hikem ve Fiitithat-1 Mekkiyye’dir. Fend Risalesi,
Marifet, Hikmet, Ruhu’l Kuds, Tdcu'r-Resail, Terciimanii’l-Esvak, Insaii-Devair ve
Risaletii’l Envar gibi eserleri de diger meshur tirtinlerinden bir kismidir. Arap diliyle
kaleme alinan eserlerinin pek ¢ogunun, Tirkiye ve yurt disinda c¢evirileri yapilmuistir.
Nitekim Divanu’l-Maarif adl1 eserinde “O zaman séziimiin hem doguya hem batiya

ulasacagmi bildim” ifadeleri, onun ngoriisiine delil gdsterilmektedir. Ibnii’l-Arabi

67 Ankebut, 29/56

68 Claude Addas, Ibn Arabi (Déniisii Olmayan Yolculuk), Cev. Atilla Ataman, Nefes Yayinevi,
Istanbul, 2015, 5.59
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eserlerinde eski bilgelerin 6zlii sdzlerini de nakletmistir. Ornegin, Hipokrat,
Aristoteles, Biiyiik Iskender, Pisagor, Sokrat ve Eflatun’a atfedilen hikmetli sozlere

isim belirtmeden yer vermistir.®

Dogup biiyiidiigii Endiiliis’te, o yillarda felsefe ve her tiirlii diisiince karsitlig
olmasinin yaninda tasavvuf ile istigal edenlerin ise ¢ogunun felsefi bilgiden yoksun
oldugu bir ortam hakimdir. Gazzali gibi diisiiniirlerin bile eserlerine ve fikirlerine
tahammiil yoktur. Bu atmosferde Ibnii’l-Arabi’nin felsefi diisiincelerini anlatmasi ve
rahatca yazmasinin zorlugu ortadadir. Bu nedenledir ki gordiigii riiyay1 doguya hicret
seklinde yorumlamis ve gercekten de gittigi yerlerde fikirlerini rahat¢a ifade
edebilecegi ortamlar1 bulabilmistir. Ibnii’l-Arabi’nin dogdugu cografyada, tiim karsi
cikislara ragmen felsefe yayilmis ve ibn Bacce (61. M.1138), ibn Tufeyl (61.M.1136)
ve biiyiik diisiiniir ibn Riisd (61. M.1198) gibi filozoflar nesvii nema bulmuslardir.
Ibnii’l-Arabi’nin bu diisiiniirlerin fikirlerinden etkilendigi sdylenebilir. Ancak en gok
etki altinda kaldig1 tasavvuf erbebr sahsiyetler olan, isbiliye’de yasamis sufi Ebu’l-
Hakem b. Barracan (61.M.1141), Meria’daki Ebu’l-Abbas b. el-Arif (61. M.1142) ve
Hal’en-Naleyn isimli meshur eserin sahibi Ibn Kasi (61. M.1164) olmustur.”® Ibnii’l-
Arabi tasavvuf diigiincesine yeni bir dil kazandirmistir, bu dil onun dénemime kadar
olgunlasarak gelmis olan Islami tecriibenin bir iiriiniidiir. Hatta onun Islam
diisiincesinin tekamiiliindeki en etkin asamalardan birisi oldugunu bile sdyleyebiliriz.
Ibnii’l-Arabi’nin kendisinden 6nceki dénemleri kusatan ve gelecek olan tiim Islam
diistincesini etkisi altinda birakan, evrensel ve genis bakis agis1 saglayan bir dil ve
yontem gelistiren diisiiniirlerden birisi oldugu sdylenebilir. O bir yandan tarihi
tasavvuf tecriibesini Oniimiize sererken, bir yandan da yeni kavramlar olusturmustur.
Herhangi bir hali, mertebeyi veya alemi agilarken ona bir isim de vererek kendisine
has bir kavramsallastirma meydana getirmistir. Yani sadece teorik degil, aynm
zamanda pratik tasavvufu bizzat tecrilbbe ederek, tecriibi bir tasavvuf felsefesi
olusturmusgtur. Onun eklektik bir diislinceye sahip oldugu sdylenebilirse de bir
yandan eklektik bir diisiincenin imkanlarindan yararlanmasi, bir yandan da yeni
terimler olusturma yetenegi onun 6zgiinliigiiniin en 6nemli isaretidir. Ciinkii 6nceki
sufilerin metinlerinde gordiiglimiiz terimler onda, ya bir tekdmiile kavusur, ya da

gercek anlamina sahip olur. Ornegin Ibnii’l-Arabi, psikolojik, epistemolojik,

8 Chittick, Sufi 'nin Bilgi Yolu, s.22-23
0 Afifi, Muhyiddin Ibnii’l Arabi’de Tasavvuf Felsefesi, s.168-9
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toplumsal ve ahlaki olan birgok terime, kevni ve ontolojik anlamlar

yiikleyebilmistir.”! Hayal kavrami da bunlarin en énemlilerinden birisidir.

2.2. Ibnii’l-Arabi’nin Diisiincesinde Hayal Meselesinin Genel Cercevesi

Ibnii’l-Arabi’nin gerek i¢ alemine yaptig1 seyahatlerinde gerekse fiili olarak
diizenledigi gezilerde ve bu seyyah yasaminda ortaya ¢ikardigt muazzam
miidevvenattaki temel meselesinin “hakikati bulma arayisi” oldugunu sdylemek
miimkiindiir. Hakikati nasil bulacagi hususunu tiim insanlarin kendisine sormasi ve
bu soruya cevap aramasi gerektigini ve sonra da bulunan cevabin teorik olarak degil,
gercekten hakikati bulmanin pratigini yasayarak dogrulanmasi gerektigine inanir.
Cevaplariin dogrulugunu pratikleriyle teyit edenleri kesf ve viictid ehli (ehli’l-kesf
ve’l-viicid) olarak adlandirir. Her insan ile rabbi arasinda miistakil bir koridor
oldugunu diisiinen Ibnii’l-Arabi kendileriyle rableri arasindaki perdeyi aralayip bu
koridordan gegen ve O’nun huzuruna ulasabilenlerin hakikate ulagacaklarina inanir.
Gegtikleri bu yol herkese agiktir. Bu, peygamberlere vahyedilen ve evliyanin da
yiiriidiigli yoldur (seyr-i siiluk). Arapca viicid kelimesi, varolus ya da olma anlamina
gelir. Ibnii’l-Arabi’nin felsefesinin temelini teskil ettigi ifade edilen “varlik’in
birligi” ya da “varolusun birligi” (vahdet-i viicid), birlik (tevhid) ya da bulunusun
birligi anlamlarina gelen vehdet-i viiciid nazariyesi, varilacak en nihayet hakikat
bilgisidir. Bilinen yaygin diisiincenin aksine, ibnii’l-Arabi’nin asil meselesi varligin
zihinsel kavrayis1 degil, Tanr1’y1, O’nun zevkini ve “Bir” olan1 algilamak ve ayni
zamanda Tanri’min varligmin tecriibesini yasamak olmustur. Onun hedefi Ilahi
Varlik’in zatinin ve idrakinin karsisinda stirekli kendisini yenileyen bir bulunus
halinde olmaktir. Yaptig1 miicahedeler neticesinde perdelerin Otesine ge¢mis ancak
sonsuz sayida perde oldugunu ve bu diinya ile ebedi hayatin her aninin siirekli bir

bigimde perdelerin kalkigindan ibaret oldugunu kesfetmistir.”
Ibnii’l-Arabi’nin diinya goriisii, ontolojik bir inig (niizul) ve bir yiikselis
(mirac) suretinde, biri Hakk digeri insan-1 kamil olan iki mihenk noktas: etrafinda

donmektedir. Bu siireci tasvir ederken ibnii’l-Arabi her safhada olaganiistii nemi

' El-Hakim, Ibnii’l-Arabi Sozligii, s.11-2
72 Chittick, Sufi 'nin Bilgi Yolu, $.39
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olan birtakim kavramlar gelistirmistir. 3

Hayal kavrami1 da bunlarin en
Oonemlilerindendir. Ciinkii insanin yetkinlesmesi i¢in miraca ¢ikmasi ayrica siihud
aleminin maddi agirliklarindan ve kesafetinden kurtulmasi gerekir. Bu hafiflemeyi

insana saglayacak olan ise hayal/misal alemi ile kuracagi iliskidir.

“Biitlin insanlar (bu alemde) uykudadirlar; ancak oldiiklerinde bu uykudan
uyanirlar” mealindeki meshur bir hadisten yararlanan Ibnii’l-Arabi su miitdlaada

bulunmakladir:

“Ve emr benim sana zikrettigim iizere oldukda, dlem miitevehhemdir. Onun i¢in viicd-
i hakiki yoktur. Ve bu, hayalin manasidir. Yani sana hayal kilinmis oldu ki, tahkikan
alem emr-i zaiddir; kendi nefsiyle kaimdir; Hak'tan harictir. Halbuki alem, nefs-i emrde

boyle degildir. Sen hiss-i zahirde zilli gormez misin? Kendisinden miimtedd olan sahsa

muttasil oldugu halde, bu ittisalden infikak, o zill iizere miistahil olur.””*

Ibnii’l-Arabi, dlemin bir vehimden ibaret oldugu, zat-1 viicida nispetle hakiki
bir varliginin olmadigi, hayal ile kastedilenin bu anlama geldigini ifade etmektedir.
Ayrica, alemin Allah’tan farkli bir varlik oldugu zannina kapildigimizi, halbuki hig
de boyle olmadigini insanin kendisinin bile bir hayalden ibaret oldugunu sonucta,
varlik dleminin hayal i¢inde hayal oldugunu s6ylemektedir. Ancak, onun felsefesinde
hareket noktasini olusturan gercek denilen seyin yalnizca bir riiya oldugunu ve bir
hayalden ibaret oldugunu ifade etmenin yaninda, asla hislerimiz aracilig ile
olusturdugumuz bir vehim veya bir kuruntudan ibaret olmadigini belirtmek gerekir.
Yani sayet gerceklik bir vehim ise bu subjektif degil, saglam bir ontolojiye sahip
objektif bir vehimdir.”® Iste bu ontolojiyi de ancak yaratict bir hayal diisiincesi tesis

edebilir.

Hayaller, sonsuz bir 6zellige sahip olup tiim kainati ihata eden, sonu ve
baslangict olmayan her yone dagilmis, farklilasmis ve pargalanmis bir kozmosta
nurun yansimasindan baska bir sey degildir. Kelimeler de sonsuz olup Nefes-i
Rahman’da soze gelmektedir ve hepsi ilahi nefesin liflenmesinden ibarettir. Nefsin
0zii olarak hayal, zekanin faal canliligini isaret etmekte ve hislerin algiladiklar ile

karsilastig1 noktay1 belirlemektedir. Géremedigimiz hakikatler hayale gelerek fikirler

3 Toshihiko Izutsu, /bn Arabi’nin Fusiis undaki Anahtar Kavramlar, Cev. Ahmed Yiiksel Ozemre,
Kakniis Yayincilik, 2005, Istanbul, s.18
7 bnu’l Arabi, Fusiisu’l-Hikem, Cev. Ahmed Avni Konuk, (Ahmed Avni Konuk, Muhiddin Ibnu’l

Arabi Fususu’l-Hikem Terciime ve Serhi, i¢inde) c.2, s.245

5 {zutsu, Ibn Arabi’nin Fusiis undaki Anahtar Kavramlar, $.27-8
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ve riiyalar olarak tecessiim etmektedir ve hissi algilamanin nesneleri hayale
yiikselerek nefsin tecelligaht olmaktadir. Bu tecelligahta suur ve suursuzluk, derinlik
ve ylizey, anlam ve kelimeler, ruh ve ¢amur, igerisi ve disarisi, batin ve zahir, hepsi
bir olmaktadir. Ibnii’l-Arabi’nin biitiin derdi, bu ilahi tecelliler mekan: olan nefsin
bilinmesinin imkani {izerinde ¢abalamaktir. Bu nedenle degisik vesileler ile kendi
nefsimizi bilmekle hakikatte ne oldugumuzu bilebilecegimizi bize israrla telkin
etmektedir. Ona gore insan bilgisi, basit¢e insan suurunun ve farkindaliginin dile
gelmesi anlamini tagimaktadir. Bildigimiz her sey kendi nefsimiz ile ilgili bilgilerdir,
clinkii bilgi ve suur nefste konumlanmistir, disarida degil. Bildiklerimiz dis
diinyadaki gergekliklerin hayalleridir, bizatihi kendileri degildir. Disaridaki her sey
bir cismin aynaya yansiyan goriintlisii gibi, varhi§in hayalleri mesabesindedir
(z1llidir). Tlahi hayalin giicii esyay, biiyiileyici bir riiyanin miitemmim ciizleri olarak
bize sergilemesine karsin esyanin ise devamliligindan séz edemeyiz. Bu nedenle
sunu rahatlikla ifade edebiliriz ki insan bilgisi, harici hayalin insanin nefsinde
olusmus bir halinden ibarettir. Harici hayal, kevn-ii fesat aleminde iken, dahili hayal
daha yiiksek bir mertebede yani hayat, bilgi ve suur ile ayni yerdeki hakikate

dairdir.”®

“Imdi bu haysiyetten alemde uliivv-i izafet yoktur. Lakin viicuh-i viicudiyyet
miitefazildir. Boyle olunca uliivv-i izafet, viicuh-i kesire haysiyetiyle aym1 vahidede
mevcuttur. Iste bunun i¢in biz 4lem hakkinda odur, o degildir; sensin, sen degilsin,
deriz. Harraz dedi; halbuki o, viicuh-i Hakk’tan bir vecihdir ve lisanlardan bir lisandir.
Kendi nefsinden nutk eder ki: “Muhakkak Allah Tedla ancak onu ezdad beyninde cem’
etmekle, onun {izerine onunla hilkmetmekte bilinir.” Bdyle olunca Hak, Evvel'dir,
Ahir'dir, Zahir'dir ve Batin'dir. Binaenaleyh O, zahir olan seyin ‘ayn’idir. Ve O, zuhuru
halinde batin olan seyin ‘ayn’idir. Ve viicdta O'nu goéren O'nun gayri yoktur. Ve
viiciidta, O'ndan batin oldugu kimse yoktur. Iimdi O nefsine zahirdir ve ondan batindir.

Ve Eba Said el-Harraz ile ve esma-i mithdesattan gayri ile tesmiye olunan O’dur.””’

Ahmed Avni Konuk, bu hususu aciklarken, bir ressam veya hattati
diistinmemizi onerir. Ressamin ¢izecegi resim veya hatti resmetmeden 6nce zihninde
tasavvur eder. Ressam zihninde levhalar tasavvur ettigi anda artik onlar vardirlar
ancak bu halde iken levhalarin maddi bir viicidlarinin oldugunu sdyleyemeyiz.

Levhalarin ilmen bulunduklari1 yer ressamin (zihni) viicidudur. Ne zaman ki ressam

6 Chittick, Ibn Arabi Giris Kitab, s.136-7-8

7 Tbnu’l Arabi, Fusiisu’l-Hikem, Cev. Ahmed Avni Konuk, (Ahmed Avni Konuk, Muhiddin Ibnu’l
Arabi Fusisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, i¢inde) c.2,s.13
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bu levhalar1 ¢izmeye baslar ise iste 0 zaman maddi suretleri ortaya ¢ikar. Ancak esas
hakikatleri ressamin zihninde baki kalmaya devam eder. Ortaya ¢ikan levhalar ise
ressamin zihnindeki asil prototiplerin birer gélgesinden ibarettir. Eger ¢izilip duvara
asilan levhalar esas levhalar olsaydi ressamin zihninde resimlere ait herhangi bir
seyin kalmamasi gerekirdi. Bu resimlerin yakildig1 veya yirtildigini varsayalim, yine
ressam dilerse ayni resimleri tekrar ¢izebilir. Bu da bize cisimlerin esas hakikatinin

zihinlerimizde bulundugunu gésterir.”®

Insan alemin batin ydniine bakarken, alemin fiziki goriiniisii de, insanin zahiri
yoniine baglidir. Bu, hayvanlarin, bitkilerin ve diger mahlikatin batin yoniinii inkar
etmek anlamina gelmez, bilakis Ibnii’l-Arabi bu mevzuya da 6nem vermektedir.
Insanin halini belirleyen husus, diger seylerin smirli ufuklarmnin aksine, her seyin
farkinda olabilecek bir potansiyele sahip olmasidir. Insanin disindaki diger canlilarin
sl farkindalik potansiyeli, onlari nesneden ¢ok 6zneye yakin kilmaktadir. Insanlar
hayvanlara zahiren benzerler, fakat batmen farklidirlar. Insanmn fitrati, sonsuz ve
sinirsiz olan yaraticinin suretinde yaratildigindan, igsel varlik ile bilgide ¢ok biiyiik

degisikliklere imkan vermektedir.”’

Ozelde Ibnii’l-Arabi’nin ve genelde tasavvuf felsefesinin hayal anlayis1 iki
temel yonden ele almabilir. Birincisi insani tecriibe olarak, ikincisi de alemdeki
nesnel bir olgu olarak. Sayet iddia ettigimiz gibi hayal anlayisii Ibnii’l-Arabi’nin
diisiince merkezine oturtursak, onun hayale yiikledigi anlamin mahiyetini idrak
etmek i¢in iyi bir merhale kat etmis oluruz. Ona gore hayalin en belirgin 6zelligi, ara
bir durum olmasindan kaynaklanan belirsizliktir. Hayal bir berzah ya da bir ara bolge
olmakla beraber her iki bolgenin hem 6zelligini tasir hem de iki bolgeden olmayan
bir tampon bolge gibidir. Ibnii’l-Arabi hayali gercekliklerin en biiyiik ispat1 olarak
rilyalar1 gosterir. Ciinkii riiyada goriilen bir hayal 6znel bir tecriibe olmakla beraber,
nesnel bir muhteva da igerir. Riiyada vefat etmis babamizi gordiigimiizde hem
kendimizi hem de babamizi gérmiis oluruz. Gordiigiimiiz seyin hem gergcek hem de
tam anlamiyla ger¢ek olmadigini kabul etmek durumundayiz. Bir yandan bir sey
gordiigiimiizii, bir yandan da gérmedigimizi iddia edebiliriz. Iste hayalin belirsizlik

ozelligi bu sekildedir.®” “Hem O/Hem O degil” seklindeki Ibnii’l-Arabi’nin varligin

8 Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fusiisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, ¢.2,5s.12
" Chittick, Ibn Arabi Giris Kitabi, s.149
80 Chittick, Varolmanin Boyutlart, s.312
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hakikati yaklasimi ancak hayal mefkiresinin anlagilmasi ile kavranabilir. Ornegin
insan riilyada cisim olmayan ama cismani seyler goriir. Riiyada gordiigii seyler
kendisine gercekmis gibi goriiniir. Aslinda insanin riiyasinda gordiigii seyleri hayal
aleminde goriir. Akledilebilir alemi insanin hayal giicli, sekli olan suretlere
doniistiiriir. Mana alemi ile madde alemi arasindaki baglantiyr hayal gergeklestirir.
Mana ve duyusal formlar birbirlerinin tersi olmasina ragmen hayal bunlar

birlestirebilir.®!

“Hayal ne mevcut, ne de ma’dum olandir; ne bilinen ne de bilinmeyen, ne tasdik ne de
inkar edilebilen bir seydir. Insanin aynada kendini gérmesine benzer bir durumdur. O
kesinlikle bilir ki aynadaki goriintii bir agidan kendi sureti, bir baska agidan da kendi
sureti degildir. Sayet ayna kiigiik gosteren 6zellige sahip ise kendisini oldugundan
kiiciik, tam tersi 6zellige sahip bir ayna ise kendisini oldugundan biiyiik gorecektir.
Aynadaki goriintiiniin bizatihi kendisi olmadiginin da farkindadir. Bunun yaninda kendi
suretini gordiigiinii inkdr edemez ve suretinin aynada olmadig: gibi kendisi ile ayna

arasinda olmadigini da bilir. Bu nedenle o, “kendi suretimi gérdiim veya kendi suretimi

gormedim” derse ne yalan ne de dogru sdylemis olur.”%?

Yukarida Fiitithat-1 Mekkiye’den alintiladigimiz pasaj, Ibnii’l-Arabi’nin bir¢ok
eserinde vermis oldugu ayna Orneginin hayal ile ilgili olan en dikkat c¢ekici
yerlerinden birisidir. Burada hayal ile nerede karsilasir isek mutlaka bir belirsizlik
oldugunu gorecegimizi ifade eder. Buna gore, Allah’tan baska her sey hayaldir. Zira
varolus dedigimiz sey; Allah’in mutlak varlig1 ile yokluk (adem) arasinda bulunan
seydir. Sonucta alem ne var ne de yok olan bir seydir. Hem vardir, hem yoktur. Zira
biz alemin Allah’tan bagka bir sey oldugunu bilmekle beraber O’nun zuhuru ve
tecellisinden ibaret oldugunu da biliriz. ** Hayalin bu belirsizlik 6zelliginin son
derece sasirtic1 olduguna dikkat ceken Ibnii’l-Arabi, hayalin ayn1 zamanda hem var
hem yok olarak nitelendigini sdyler. Bu ¢eliski gibi goriinen durumun hayatta her an
karsimiza ¢ikan bir hal oldugunu sdyleyerek ayna Ornegine bagvurur. Aynada
yanstyan gOriintiiniin, ayna, goriintii ve gorlintliye sebep olan cisim olmak iizere ii¢
aktorii vardir. Insanin aynada gordiigii sey kendisi ile 6zdes bir sey degildir. Ciinkii
aynanin boyutlar1 cismin goriintiisiinii farkli gormemize neden olabilir. Ancak esasta

cisim kendi hiiviyetini kaybetmemis ve aym kalmistir. Bu da bize aynada

81 Chittick, Sufi 'nin Bilgi Yolu, s.152

82 Tbnii’l- Arabi, Fiitithat-1 Mekkiye, Osman Yahya Tahkiki, Hey’etu’l-Misriyyeti’l-Amme Li’l-
Kitab, Kahire, 1985, c. 4, s.409

8 Chittick, Varolmanin Boyutlari, s.313
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gordliigimiiz seyin cisimden farkli oldugunu gosterir. Ama bir yandan da cisim
hareket ettiginde aynadaki goriintii de hareket ettigi i¢in, ondan farkli olmadigin1 da
gdriiriiz. Sonugta bu durum bir paradoks olarak algilanir. Iste hayalin bu paradoksal
yoniinden istifade eden Ibnii’l-Arabi, hayali ontolojik bir mertebe seviyesine kadar

yiikseltir. %

Ibnii’l-Arabi hayal kavramin1 merkeze yerlestirerek gelistirdigi ve hayali kesif
bilgisi (marifetu’l-kesfi’l hayali) ismini verdigi hayal ilmini, muttasil ve munfasil
dlem bilgisi olarak ikiye ayirmaktadir. Ibnii’l-Arabi, hayali selefi olan baz
diistiniirler gibi epistemolojik acidan ele almakla beraber, tezimizde vurgulamaya
calistigimiz ontolojik bir mertebeden daha s6z eder. “Her kim, hayalin mertebesini
bilmez ise, o kimse i¢in asla marifet diye bir sey s6z konusu olamaz. Eger arifler,
marifetin bu riikniinii elde edememislerse, onlar nezdinde marifetin kokusu bile yok
demektir’®® diyen Ibnii’l-Arabi, marifetullah’a ulasma ile ilgili ilimlerin® altincisinin
hayal ilmi oldugunu ve ayni zamanda hayalin muttasil ve munfasil alemleri bilmek
oldugunu ifade eder.®’” Ciinkii ona gore hayal, sadece diisiincenin en temel kurucu
0gesi degil, ayn1 zamanda alemin de kurucu bir 6gesidir. Hayal, en sinirli anlamda,
duyular ile akil arasinda bir idrak, en genis anlamda ise tanrisal ontolojik bir
mertebedir. Dolayisiyla burada s6z konusu olan hayal, biitliniiyle zihnin trettigi salt
bir kurgu degil, metafizik hayatin bir uzantisi olan, algilayabilen ve algiladig1 seyleri
gerceklige doniistiirebilen aktif bir hayaldir. Ontolojik diizeyde ise, bu kavramla,
Hakk’in ilk zuhur mertebesine, biitiin dleme (masiva) ve ayrica duyular alemi ile
metafizik alem arasinda, kendine 0zgii bir takim isleyis bigimleri olan {igiincii bir
aleme isaret edilmektedir. Bu nedenle hem bilgi felsefesi hem de varlik tasavvuru

acisindan bakildiginda, Ibnii’l-Arabi’nin diisiince sisteminde hayal kavrami oldukca

8 Tahir Ulug, Ibn Arabi’de Sembolizm, Insan Yayinlar, Istanbul, 2015, 5.153

85 Kurt, Endiiliis'de Hadis ve Ibn Arabi, s.487

8 Tbnii’l Arabi, Fiitithat-t Mekkiye adli eserinde marifet ilimlerini s6yle siralar; Bizim yolumuzda

marifeti inceleyince, onun yedi hususu bilmekle ilgili oldugunu gordiik. Kastettigim, Allah’in
kullarmin seckinlerinin yiiriidiikleri yoldur. Birincisi hakikatleri bilmektir ki ilahi isimleri bilmek
demektir. Ikincisi Hakkin esyadaki tecellisini bilmek, iigiinciisii Hakkin yiikiimlii kullarina seriatin
diliyle gelen hitabin1 bilmek, dordiinciisii varliktaki kemal ve eksikligi bilmek, besincisi
hakikatleri yoniinden insanin kendi nefsini bilmesi, altincis1 bitisik ve ayrik alemleriyle hayali
bilmek, yedincisi ilag ve hastaliklar1 bilmektir. Yedi meseleyi bilen kimse, ‘marifet’ denilen seyi
elde etmistir. Muhyiddin ibnArabi, Fiitiihaat-1 Mekkiye, Cev. Ekrem Demirli, Litera Yaymcilik,
2006, Istanbul, c. 8, s.107

87 Kurt, Magrib ve Endiiliis'de Hadis Ilminin Gelisim Safhalari ve Muhyiddin [bnu'l-Arabi'nin Hadis
Kiiltiirii, s.479
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onemli, bir o kadar da genis bir muhtevaya sahiptir. Sonucta, onun hayal/berzah

anlayisinin hemen hemen biitiin sistemiyle alakali oldugunu sdyleyebiliriz.®®

Ibnii’l-Arabi’nin nefse yiikledigi roliin detaylar1 ve nefsin bir hayal, bir berzah
yani ara bir yer oldugunu ifade etmesi ile ruh ve beden ayirimini1 bu ara birlestirici
nefs kavramu ile bertaraf ederek birlestirdigini sdylemek miimkiindiir. Ruh tiim ilahi
sifatlara yaratiligtan sahip, boliinmeyen ve terkibi olmayan bir hakikate sahiptir. Bu
ylizden ruh insanin aydinlik, diri, bilen, gii¢lii ve irade yoniinii temsil eder. Buna
karsilik beden, bir dizi terkipten ibaret olup birgok pargalari vardir, karmasik,
karanlik ve hareketsizdir. Ibnii’l-Arabi’nin hayalin yeri olarak tamimladig1 “nefs” ise
bu iki yoniin yani ruh ve bedenin bir karisimi olup ara ve birlestirici (vasl) bir
yerdedir. Bir nevi bir tarafi ruha, diger tarafi da bedene bakan iki yonlii bir ayna
gibidir. Ne saf bir 151k ne de salt bir karanlik olup bu ikisi arasinda berzah halindedir.
Nefs de hayal gibi, ne 1s1kl1 ne karanlik, ne diri ne 6li, ne latif ne kesif olan, ama her

zaman bu iki karsit uglar arasinda bir yerde bulunan ara bir alana isaret eder.®’

Islam diisiince geleneginde havass-1 hamse diye adlandirilan bes duyuya
(gorme, isitme, koklama, tatma ve dokunma) Ibnii’l-Arabi de deginmekte ve aslinda
bu hususta diger Miisliiman miitefekkirlerden farkli bir sey sdylememekle beraber,
duyu yanilmasini kabul etmemesi yoniinden onlardan ayrigsmaktadir. Onun bes duyu
hususunda fikir yiiriitmesinin temel sebebi, duyularin ancak giicleri nispetinde ve
kendi alg1 alanlarina giren seyleri idrak edebileceklerini, bunun disindakileri ise idrak
etmelerinin miimkiin olmadigin1 ortaya koymak icindir. Sunu anlatma gayreti
icerisindedir; bes duyu melekesi ile hissedilebilen varliklarin (mahsiisat)
algilandigin1 bilmekteyiz. Ancak, bu boyutlara sahip olmayan yani kesif olmayan,
cisimleri olmayan, soyut varliklarin bes duyu ile idraki ise imkan dahilinde degildir.
Peki, biz bu soyut veya manevi varliklar1 nasil algilayabiliriz? iste Ibnii’l-Arabi tam
da burada, hayal giiciiniin devreye girdigini ve duyularla akil arasinda bir koprii
gorevi Ustlendigini sodyler. Hayal, duyulardan gelen bilgileri degerlendiren bir
mekanizma olmasmin yani1 sira, bazen fikre bilgi aktarir, bazen de bilgiyi
degerlendirmede fikre yardimei olma gorevini iistlenir. Onun asil iistlendigi vazife
ise akla hizmet etmesidir. Ancak, hayal sureti, baska bir deyisle cismi olanin suretini

kavrayabilir, ama aklin iirettigi bilgiyi ise tasavvur edemez. Ibnii’l-Arabi, hislerin

88 Cakmaklioglu, Muhiddin [bnii’l Arabi’ye Gére Hayal ve Diizeyleri, s.301
8 Chittick, Hayal Alemleri, s.42-3
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akla bilgi yigin1 toplamaktan bagka goérevlerinin olmadigini, aklin ise bu bilgileri
degerlendirip aralarinda bir bag kurup, bir neticeye ve karara baglayan bir nevi
hakim roliine sahip oldugunu sdyler. Bu nedenle duyularin yanilmasi séz konusu
degildir. Duyular karar verme ve neticeye varma 0zelligi olmamasinin yaninda, bir
gozlemci gibi sadece algillama gorevi Ustlenir. Sayet bir yanmilma veya isabet
meydana gelirse, bu aklin vardig1 bir sonugtur. Neticeye varan ve hiikiim veren
akildir. Yani aslinda yasadigimiz yanilma bir akil yanilmasidir, duyularimizin
yanilmasi sdz konusu degildir. Ibnii’l-Arabi, duyularmn, akil ile miifekkire giicii
vasitasiyla irtibatli oldugu ve birbirlerinden bagimsiz olmadigindan hareketle,
bunlardan herhangi birisinde meydana gelebilecek bir hatanin digerine de
yansiyacagini, dolayisiyla bunlarla gercek bilginin (hakikat) elde edilemeyecegi
sonucuna varir. Aslinda Ibnii’l-Arabi, insanin akil kuvvesini, ifrat ve tefritten uzak
bir noktaya ¢ekmek ister. Bu hususta akli, maddi alem ile ilgili bilgiler agisindan
donanimli alim bir insana, metafizik dlemin mahiyetini idrak edememesi agisindan
da bir cahile benzetir. Bu nedenle de her firsatta Allah’in, sadece akil ve bes duyu

organi ile idrak edilemeyecegini vurgular.”’

Idrak, Ibnii’l-Arabi’ye gére, su yolu izler. Hisler, kendi hiiviyetini ve idrak
edilen nesnelerin hiiviyetini teskil eden “nur” araciligiyla idrak eder. Dis diinyada
duyumlarla toplanan izlenimler, onlar1 akla ileten kalbe gider. Beyinde bulunan akil,
bu izlenimleri duyum-idrakleri olarak belirler ve hayal giicline géonderir. Hayal giicii
de bunlari, islevi bu idrakleri tahlil ve ayirt etme olan miifekkire’ye iletir. Birlestirme
(temessiil) ve ayirt etme (temyiz) siireci bitince, zihin igin ilgi c¢ekici goriinen bu
idraklerden bazilari, biitiin melekeler i¢cinde kalbe en yakin olan hafiza tarafindan
alikonulur. Biitiin bu islemler arasinda kalp (nur), enerjisinin i¢inden aktig c¢esitli
kanallar bulunmasina ragmen, faaliyettedir. Ona gore iki ¢esit idrak vardir; birisi
tahayytil giicii ile meydana gelen idrak, digeri de tahayyiil giicii olmadan salt akil ile
meydana gelen idrak. Tahayyiil giicli ile meydana gelen idrak, hem bilgi hem de
sureti birlestirerek bilinmesi gerekli olana ulasir. Ancak, tahayyiil giicii olmadan

meydana gelen idrakte ise sadece kuru bir bilgiye ulagilir.”!

Ibnii’l-Arabi’nin hayal kavramiyla kast ettigi sadece zihne ait bir kurgu

degildir. O, kendi varlik tasavvuru agisindan hayali, Hakk’in ilk zuhur mertebesine,

% Karadas, Muhyiddin Ibn Arabi ve Diisiince Diinyast, s. 80-3
U Ibnii’l- Arabi, Fiitihat-1 Mekkiye, c.2, s.190
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biitiin dleme ve duyular alemi ile metafizik dlem arasinda, kendine 6zgii bir takim
isleyis bicimleri olan {iciincii bir dlem olarak gordiigiinii ifade etmektedir. ibnii’l-
Arabi’nin hayal anlayis1 onun; varlik, insan, uluhiyyet, Allah-alem iligkisi, vahiy ve
ilham gibi diislince sisteminin temel konulariyla dogrudan dogruya irtibatlidir.
Yaratmay1 bir tecelli olarak kavrayan Ibnii’l-Arabi, alemi de ilahi tahayyiiliin bir
eseri olarak gormiistiir. Hayali; duyumlar, akil, miifekkire, miizekkire ve musavvire
gibi diger insani yetilerle, hakikati algilayabilmeleri agisindan mukayese eder ve
insanin diger ruhani yetileri gibi hayalin de kendine mahsus bir idrak giicii oldugunu
kabul eder. Bu baglamda hayalin epistemolojik yoniinii aciklarken, insanin temel
yetileri olan; hissi miisterek, vehm, hafiza, musavvira ve miitehayyile
kavramlarindan istifade eder. Allah dostlar1 zaman zaman melekleri, peygamberleri
hatta Tanri’’nin somut halini gordiiklerinden bahsederler, fakat bu gordiikleri
gergekte somut goriintiiler degildir. Bunun gibi kainatin kendisi de Zahir Varlik’la
goriinen ya da “viicid kazanmis” olan yok hiikmiindeki (ma’diim) anlamlardan

olusur, yani kéinat biitiiniiyle bir hayalden baska bir sey degildir.”>

Anlamlan farkli olmakla beraber, ibnii’l-Arabi bazen misal kelimesini, hayal
kelimesi ile es anlamli olarak kullanir. Hayal hem zihni faaliyeti hem de orada
karsimiza ¢ikan nesnel diinyay: ifade ederken, misal sadece nesnel diinya anlamini
tasir ancak, Ibnii’l-Arabi tarafindan zihni faaliyet olarak kullanilmamistir. Kok
anlami, benzemek, gibi goriinmek veya taklit etmek olan misal kavrami Kur’an-1
Kerim ve hadis-i seriflerde daha yaygin kullanilmistir. Kur’an-1 Kerim’de misal
kavrami genellikle benzetme veya benzerlik veya semboller anlaminda kullanilir.
Sadece Cebrail Meleginin Hz. Meryem’e goriinmesini anlatilirken; “Ey Muhammed,
Kitapta (Kur’an’da) Meryem'i de an. Hani ailesinden ayrilarak dogu tarafinda bir
yere ¢ekilmis ve (kendini onlardan uzak tutmak i¢in) onlarla arasinda bir perde
germisti. Biz, ona Cebrail’i gondermistik de ona tam bir insan seklinde (temessiil)

993

goriinmiistii”®® seklinde, goriinmek anlaminda gegmistir.**

Tespit edebildigimiz kadariyla ibnii’l-Arabi, hayal kavramini su anlamlarda
kullanmis ve metafizik konularin izahinda merkeze almak suretiyle kendi

diisiincesini agiklamaya ¢aligmistir; her bir ayrismanin ara yeri olan berzah, ruhani

%2 Chittick, Sufi 'nin Bilgi Yolu, s.152-3
% Meryem Suresi 19/16-17
%4 Chittick, Sufi’nin Bilgi Yolu, s.154
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varliklarin maddi suretler seklinde cisim bulmalar1 hususu, cennet carsisi, Allah’in
ahiret giiniinde farkli suretlerde tecelli etmesi, nefsini kemale ulastiramayan
insanlarin farkli suretlerde zuhur etmesi, insanlarin uyurken riiyada gordiikleri
seylerin izahi, mahlikatin 6liimden sonra tekrar hasir olunmadan 6nce bulunduklar
mabhallin adi, ayna gibi parlak suretlerde cisimlerin golgelerinin yansimasi ve
zitliklar birlestiren ilim seklinde hayal kavramini kullandigini gérmekteyiz. *°
Hayalin bu kadar genis mevzular ile bir iliskisini kuran Ibnii’l-Arabi bize hayal
diisiincesini varligin ontolojisinde merkezi bir yere oturttugunu ayrica varligin
birligini izah etmede esas teskil eden bir kavram olarak kullandigini gostermektedir.
Ibnii’l-Arabi Fusiis'un Siileyman fassinda asagidaki pasaj ile ve hemen ardinda

yazdig1 bir beyitlik siir ile aslinda hayal diisiincesini 6zetlemektedir. Soyle soyler;

“Aleyhi’s-selam “En-nasu niyamun fe iza matu, intebehu”, (Insanlar uykudadir
oldiikleri zaman uyanirlar) buyurdukda, insanin diinya hayatinda gordiigii her sey,

uyuyan kimsenin rilyast menzilesindedir, hayaldir. Boyle olunca onun tevili

lazimdir.”%°

Ibnii’l-Arabi ontolojisinin merkezinde hayal diisiincesinin vazgecilmez bir
yerde durdugunu anlayabilmenin bir yolu da, varligin mertebelerini kendi agisindan
anlatirken 6nerdigi siniflandirmada hayal alemini konumlandirdig1 yerin mahiyetini
anlamaktan gecer. Bu nedenle Ibnii’l-Arabi agisindan varligin mertebeleri yani

hazerat-1 ve hayal ile kurdugu iliskinin iddiamiz1 kuvvetlendirecegini diisiiniiyoruz.

95 Tahral, Vahdet-i Viicid ve Gélge Varhik, (Ahmed Avni Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fusisu I-
Hikem Terciime ve Serhi, iginde), c.3, s.18-25 ayrica bk. Kurt, Endiiliis'de Hadis ve Ibn Arabi,
5.498

% bnu’l Arabi, Fusiisu l-Hikem, Cev. Ahmed Avni Konuk, (Ahmed Avni Konuk, Muhiddin Ibnu’l
Arabi Fusisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, i¢inde) ¢.3, s.251
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3. iBNU’L-ARABI’DE VARLIK MERTEBELERI VE HAYAL iLE
TLISKiSI

Daha 6nce de vurgulandigi gibi ibnii’l-Arabi’nin vahdet-i viicid teorisini izah
etmenin veya kavramanin temel yolu, diigiincesinin merkezine yerlestirdigi hayal
anlayisini anlamaktan gecer. Zird Ibnii’l-Arabi, hayal mefhumu sayesinde viicida
dair herhangi bir tadaddiidii rededer. Bu anlamda viicidun zatinda bir kesret
anlayisina yol acacak herhangi bir diisiincenin tevhide halel getirdigini diisiiniir.
Bunun yaninda yaratilista gordiigiimiiz kesretin, bir tenezziilattan ibaret oldugunu ve
alemin yaratiligini “birden tiim ¢ikar” seklinde tevhid ederek aciklamaya calisir ve
tek bir hakiki viicid oldugunun altin1 1srarla ¢izer. O’na gore yaratilis, ilahi hayalin
tecellisi olup, Tanri’nin ezeli ilminde makul olanin, yaratici hayal sayesinde mahsus
olana gegmesinden ibarettir. Bu sayede Ibnii’l-Arabi kendi teorisinin agiklarmni ve
tecellilerin ¢okluk fikrine sebep olacagi gedikleri, hayale yiikledigi rol sayesinde
bertaraf eder. °” Bunun yaninda viiciid mertebelerine daha genis bir yaklasim
getirerek bu mertebelerin her birinin 6tekine nazaran (biri digerinin berzahi) bir ara

alem oldugunu ifade etmek suretiyle onlar1 dort ana gruba ayirir;

1- Berzah-1 Ala, Berzahlarin Berzahi, Mutlak Hayal
2- Ma’kulat Alemi ve Emir Alemi

3- Ars veya Cism-i Kiilli Alemi

4- Yedi Hareketli Yildizlar Felegi

Ibnii’l-Arabi’nin “ara” yani iki varhgin veya iki zihni varligin arasinda bir
fasila oldugu diisiincesi, tiim felsefesini kaplayan genel bir bakis acisidir. Genelde de
bu ara alemi tanimlamak i¢in berzah veya hayal kavramini uygun goriir. Yukarida
anlatilan yaratilis mertebelerinin de en alasindan baglamak {izere en esfeline gelene
kadar biri digerinin “ara” alemi gorevini gdrmekte oldugunu ifade eder. Ornegin
Berzah-1 Ala (el-hayal-el-mutlak) diye isimlendirdigi ve igerisinde de ulthiyet, kiilli
hakikatlerin hakikati, hakikat-i Muhammediye, ilk akillar ve kalem oldugunu
tasavvur eder. Tiim ilahi isimlerin toplamini ifade ettigi i¢in Ulfhiyetin, Zat-1 ilahi
ile alem arasinda bir ara berzah olusturdugunu sdyler. Bu sekilde kelam ilmindeki zat

ve sifatlarin ikiligi sorununa kendi mefklresi ¢ercevesinde izah getirir. Ama

97 Ebu Zeyd, Felsefetu’-Te vil Dirase fi Te vilil-Kur’an inde Muhyiddin b. Arabi, s.56-8
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methumu da, mutlak adem ile mutlak viicid arasinda bagka bir agidan bir berzah

godrevi iistlenir.”®

Ibnii’l-Arabi’ye gore viicid tektir ve hi¢ bir zaman ¢ogalmaz ve degismez.
Diger varliklar ise stirekli bir degisim igerisindedir. Tann ile yokluk arasindaki bu
iliskiyi miimkiin kilan sey “berzah” diisiincesidir. ibnii’l-Arabi yaratilis seriivenini
anlatirken siklikla su hadis-i serife vurgu yapar; Hz. Peygambere sahabeleri sorar;
“Rabbimiz mahlikati yaratmadan evvel neredeydi? Hz. peygamber de “Ne altinda ne

de iistiinde, hava olmayan buluttaydi (dma)”*’

seklinde cevap verir. Kainatta her sey
bu bulut ile sekil kazanir. Bu Ama (bulut) Ibnii’l-Arabi’ye gore biitiin yaratilmislara
sekil veren Mutlak Hayal’dir. '® Seyhii’l-Ekber, bilinmesi miimkiin olan biitiin
seyleri dort nesneden ibaret goriir. Zat olarak Allah ki bilinmesi miimkiin olmayan
ancak sifatlarmin tecellilerini bilebiliriz. Allah’tan baska her seyi i¢inde barindiran
evren yani makro kozmos, Allah’in biitiin sifatlarin1 i¢inde barindiran insan yani

mikro kozmos ve bu {i¢ hakikati bir araya getiren hakikat-i kiilli. Ibnii’l-Arabi

genelde bu kavrami 4ma ile ayn1 anlamda kullanir. !

Icinde yasamakta oldugumuz goriinen varlik alemi ile Allah arasindaki iliski
hakkinda farkli goriisler vardir. Ancak Ibnii’l-Arabi ve mutasavviflar, bu alem ve
igindekilerin Hakk’1n golgesi olduguna inanirlar.'%> Bu diisiinceyi anlatmak igin 151k
ve golge, ayna ve aynadaki suretler sembolleri ve yansima neticesinde ortaya ¢ikan
“hayal” kavrami en ¢ok bagvurulan misallerdendir. Ayrica, gelenegimizde “hayal-i
zill, hayal-i sitare, tayfii’l-hayal, g6lge oyunu veya hayal oyunu” olarak
isimlendirilen “Karagdz, Hacivat Oyunu” da bu goriinlir alemin Hakk ile olan
iliskisini izah etme baglaminda bagvurulan 6rneklerden olmustur. Bu gélge oyunun
bir tasavvuf diislincesi yorumu oldugu da disiiniilmiistiir. Burada vurgulanmak
istenilen, Hakk’in viicidu ile alem arasindaki iliskinin, gdlge sahibi ile golge
arasindaki iligki ile ayni oldugudur. Golge ve hayal varlik diislincesi “viicid
mertebeleri” dikkate alindiginda anlasilabilir kavramlar haline gelir. Ciinkii bu dlem

ile Allah arasinda bir¢ok mertebe olmakla beraber, goriiniir alem bu mertebelerin

% Ebu Zeyd, Felsefetu’-Te vil Dirase fi Te vilil-Kur’an inde Muhyiddin b. Arabi, s. 47-51

9 Hadis metni icin Bkz: Siinen-i Tirmizi, Tefsir, h. 48/12, h.3309, Ibn Mace, Mukaddime, 1/13,
h.182

100 Chittick, Sufi 'nin Bilgi Yolu, s.163
101 Chittick, Sufi 'nin Bilgi Yolu, s.173

102 Tbnu’l Arabi, Fusisu’l-Hikem, Cev. Ahmed Avni Konuk, (Ahmed Avni Konuk, Muhiddin Ibnu’l
Arabi Fusisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, i¢inde) c.2, s.234

34



sonuncusu olup, onun {izerindekilerin tiimii “gayb” olarak anilir. Iste bu gayb alemi
ile goriiniir Alem arasindaki iliski “hayal” ile izah edilebilir.!®® ibnii’l-Arabi, belki de
vahdet-i viicid nazariyesine temel teskil edebilecek su veciz soziinii sik sik tekrarlar.
“Allah vard1 ve O’nunla beraber hi¢ bir sey yoktu ve halen de boyledir” ve “A’yan
viictid kokusu duymadi.” O’na gore alemin yaratilis1 yiice Allah’in nefes-i akdesten,
aleme tecelli etmesi seklinde suretleri ortaya ¢ikarir. Bu suretler bu imkan aleminde
kesif bir goriintiiye biiriiniir. Hakikatte bu alemde Hakki’in viicidundan baska hi¢ bir
sey mevcut degildir. Yani Hakk, ilahi ilmindeki suretlere mertebe mertebe tenezziil
etmesi neticesinde goriinlir olur. Sonra da c¢esitli varliklarmis gibi goriinen
yaratilmiglar (halk) meydana gelir. Sonucta bu alemdeki her sey Allah’in birer kesif

suretinden ibarettir. '

Hayalin varlik mertebeleri ile iliskisini anlayabilmek igin Ibnii’l-Arabi’nin
kozmoloji anlayisinin kisaca ortaya konulmasi gerektigi kanaatindeyiz. Ona gore
Allah, ilk o6nce “kiilli akil” veya “kalem” olarak bilinen en yiice ruhu ve onlarin
araciligi ile de “kiilli ruh” ve “levh-1” mahfuzu yaratti. Bu tenezziilatin neticesinde,
killi akillardan kiilli tabiat meydana geldi. Allah’in dort zati sifat1 olan hayat, ilim,
irade ve kudretin yansimasi olan, dort temel ontolojik temayiil agiga ¢ikti; sicaklik,
sogukluk, yaslik ve kuruluk. Daha sonra kelimetullah Arg’ta vahdet buldu. Bu
nedenle kiilli cisimde ilk tezahiir eden Allah’in ars1 oldu. “Rahman, Ars'a
kurulmustur”, “Siiphesiz sizin Rabbiniz, gokleri ve yeri alt1 giin i¢inde (alt1 evrede)
yaratan ve Ars'a kurulan, geceyi, kendisini durmadan takip eden giindiize katan,
giinesi, ay1 ve biitiin yildizlar1 da buyruguna tabi olarak yaratan Allah'tir. Dikkat
edin, yaratmak da, emretmek de yalmiz O'na mahsustur. Alemlerin Rabbi olan
Allah'n sam yiicedir”'® bdylece mutlak merhametin (Rahman) tezahiirii olan Ars
duyusal olan tiim alemi kusatti. Ondan sonra da “kursi”de (ikiye) boliindii,”.... O'nun
kiirstisti gokleri ve yeri i¢ine alir, onlar1 koruyup gézetmek kendisine zor gelmez. O,

106 ye [bnii’l-Arabi’nin yorumuna gére Ars’m halis rahmeti,

yiicedir, biiytiktiir
kiirside gazap sifat1 ile karisir. Sonra da yildizlar (atlas) semasinda ilahi nur olan

vahdet, kesrete biiriiniir. Celal ve Cebbar sifatlarinin artik birlikte goriindiigii ve bu

13 Tahral, “Vahdet-i Viicid ve Gélge Varlik”, (Ahmed Avni Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fiisiis’I-
Hikem Terciime ve Serhi, iginde) c.3,s.11

104 Tbnii’l- Arabi, Fiitithat-1 Mekkiye, c. 2, s.189, Ahmed Avni Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fiisiis I-
Hikem Terciime ve Serhi, ¢.2, .58

105 Taha suresi 20/5. ve Araf Suresi 7/54.
106 Bakara Suresi 2/255
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iki ism-i ilahinin karistig1 tenezziilat neticesinde evrenin katilagmasina yani soyuttan
somuta, manadan maddeye geg¢isine tekabiil eden yedi gok diizeyinde dort tabii unsur
olan, ates, hava, su ve toprak olustu. Nihayet unsurlarin birlesmesinden unsuri
yaratiklar yani mineraller, bitkiler ve hayvanlar meydana geldi. Son olarak da biitiin

bu tenezziilat1 biinyesinde birlestiren “insan” yaratildi.'%’

Ibnii’l-Arabi’nin yaratilis siirecini Tanri’dan duyulur aleme kadar tecelliler
yolu (niizul) ile gergeklestigine ve zihni olarak kozmolojik bir hiyerarsiye sahip
olduguna inandigini ifade etmistik. Varligin hiyerarsik diizlemlerini yani hazerati
aciklarken, bunlarin niizuller (tenezziilat) seklinde meydana geldiklerinin de altimi
¢izip burada ruhlar alemini maddi goriiniir alem ile birlestiren ara bir boyuttan yani
hayal dleminden s6z etmistik. Simdi de bu 6nemli bakis acisinin viizuha kavugmasi
icin Ibnii’l-Arabi ile tasavvuf felsefesine has temel zihni mertebeler olarak kabul
edilen “Varligin bes mertebesi” (Hazerat-1 Hamse)'® kavramima miiracaat etmek
gerektigini diislinliyoruz. Bu mertebeler kisaca soyle agiklanabilir: Mutasavviflarin
anlayisina gore yaratilis bir tecelliler (nlizul) manzumesidir. Hakk’n zatindan zatina
tecellilerinde bir huzurunu (hazir bulunusunu) ya da varlik bilgisi bakimindan
(ontolojik) bir mertebesini temsil eden bes alem veya “varligin bes mertebesi”

bulunmaktadir, bunlar zihni mertebeler olup, sdyle siralanabilir.

1- Zat mertebesi veya “mutlak adem-i tecelli mertebesi” ki buna Gayb-1 Mutlak
ya da Sirrii’l-Esrar da denir.

2- Sifatlar ve Esma (Isimler) mertebesi ki buna Ulithiyyet makami da denir.

3- Ef’al mertebesi ki buna Rublibiyyet makami da denir.

4- Emsal ve Hayal mertebesi ki buna Alem-i Misal de, denir.

5- Hisler ve Miisahede (ya da Suhtid) mertebesi ki buna Alem-i Suhid da

denir.'®

07 Ebu Zeyd, Felsefetu’-Te vil Dirase fi Te vilil-Kur’an inde Muhyiddin b. Arabi, s.113-27, ayrica
bkz; Chittick, Varolmanin Boyutlari, s.357-9

108 Viiclid mertebelerinin, Hazerat-1 hamse kavram disinda da bir takim tasniflere tabi tutuldugunu
hatirlamak gerekir. Buna gore, dortlii mertebe (lahut, ceberrut, melekut, nasut), besli mertebe
(ahadiyyet, vahidiyyet, mertebe-i ervah, mertebe-i misal, mertebe-i sehadet), altili mertebe (la-
taayyiin, vahidiyyet, mertebe-i ervah, mertebe-i misal, mertebe-i ecsam, mertebe-i insan) ve yedili
mertebe (la-taayyiin, taayyiin-i evvel, taayyiin-i sani, mertebe-i ervah, mertebe-i misal, mertebe-i
ecsam, mertebe-i insan) tasnifler yapilmugtir. Biitiin bu tasnifler ibn’ul-Arabi’nin eserlerinden
yararlanilarak ¢ikarilmis ise de ibn’ul-Arabi sarihlerinin tercihine gore tasnif edilmistir. Bkz. Kilig,
Seyh-i Ekber, (Ibn Arabi Diisiincesine Giris), Sufi Kitap, Istanbul 2018, 5.260

109 Tzutsu, Ibn Arabi’nin Fusis undaki Anahtar Kavramlar, $.22
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Bunun yaninda viicid mertebelerini dort ana kisma ayirip hakikat ehlinin
degisik isimlendirmeleri ile daha tafsilatli olarak ele alan Fiisis sarihi Ahmed Ani

Konuk, su sekilde bir tasnif yapar;

1- Mertebe-i ahadiyyet, kiinhi zat, zat-1 baht, gayb-1 mutlak, alem-i lahit, alem-i
la-taayyiin, alem-i 1tlak, amay-1 mutlak, viicid-i mahz, viicid-i mutlak, zat-1 sirf,
timmii’l-kitab, beyan-1 mutlak, nokta-i basita ve gaybu’l-guyub.

2- Alem-i ceberrut, taayyiin-i evvel, tecell-i evvel, mertebe-1 vahidiyyet, akl-1
evvel, cevher-i evvel, hakikat-i muhammediyye, ruh-i izafi, ruh-i kiilli, gayb-1
muzaf, kitab-1 miibin, dlem-i esma, a’yan-1 sabite, dlem-i miicerredat, alem-i
mabhiyyat ve berzah-1 kiibra.

3- Alem-i melekat, alem-i misal, alem-i hayal, berzah-1 sugra ve alem-i tafsil.

4- Suhud-i mutlak, alem-i sehadet, alem-1 miilk, alem-i nasut, alem-i halk, alem-

i hiss, Alem-i anasir, Alem-i ecsam ve alem-i mevalid.''”

Bu hususta bir noktanin altin1 ¢izmek gerektigini diisliniiyoruz, soyle ki;
Ibnii’l-Arabi’nin ve bircok sufi diisiiniiriin sdziinii ettigi ilk taayyiin (ahadiyyet),
ikinci taayyiin (vahidiyyet), ruhlar alemi ve misal alemi basta olmak {izere tim gayb
mertebeleri ve son olarak sehadet alemi esi ve benzeri olmayan, bir mutlak viicidun
yani Hakk’1n tenezziiliinden meydana geldigi varsayilan itibari mertebelerdir. Bunlar
Allah’in vahdet diisiincesine asla halel getirmezler. Ve bu tenezziil de Allah’in cela
yani kendisini kendisiyle bilmesinden ibaret olan ilk taayyiin ve istilada yani isim ve
sifatlarinin aciga ¢ikisiyla bilinmesinden ibaret olan alemde kemal igindir. Allah’in
cela ve isticla sifatlar1 tamamiyla bu sehadet aleminde agiga ¢ikan insan-1 kamil ile
tamamiyla hasil olmustur. Bu nedenle “insan-1 kdmil” mertebesi, mutlak viicidun
tenezziil mertebelerinin altinct mertebesi olup, kendi nefsinde biitiin hazerat

mertebelerini toplamis olur.'!!

Viicidun mertebeleri i¢in tasavvuf felsefesinde yaygin kullanima sahip bu
kavramlarin bizatihi kendileri mertebenin mahiyeti hakkinda ehline onemli bir

cagrisim yarattig1 i¢in kavramlar1 oldugu gibi aktarmay1 uygun gordiik. Buna gore;

Alt mertebelerde bulunan nesnelerin daha iist mertebelerdekiler i¢in semboller

ya da slretler mesabesinde olmalar1 bakimindan varligin bu bes mertebesi kendi

10 K onuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fiisis 'I-Hikem Terciime ve Serhi, c. 2, s.182-4
W Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fiisis ’I-Hikem Terciime Ve Serhi, ¢.2,5s.127
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aralarinda organik bir biitiinliik olustururlar. Biitlin bu ildhi hazerat’in en alt
mertebesi olan hisler ve miisahede mertebesinde ne varsa, bunlar emséal ve hayal
mertebesinde mevcld olanlarin sembolleri, emsal ve hayal mertebesinde ne varsa
bunlar da ilahi sifatlar ve isimler mertebesindeki seyleri aksettiren birer suret ve her
[lahi Sifat da ilahi Zat’mn kendi kendine tecellisindeki bir vechesi olmaktadir.
Seyhu’l-Ekber, “ben size birtakim irfani bilgiler anlattim, artin sunu anlamaniz lazim
ki, alem, hayali ve vehmi bir seydir” der. Yani alemin hakiki bir viicidu yoktur.
Ancak bir izafi viictida sahiptir. Bu durumda eger bizim “gercek” diye algiladigimiz,
bir riilyadan ibaret ise yani varligin gergek sekli degil de vehim ettigimiz bir sey ise,
bu durumu nasil karsilamamiz gerekir? Bu (mevhum) alemi terk edip bunun disinda
farkl1 bir alemi mi, yani hakiki ve gercek olan bir alem arayisi igerisine mi girmemiz
gerekir? Ibnii’l-Arabi katiyen bu sekilde diisinmemektedir; ¢iinkii onun nazarinda
hayal, riiya ve vehim anlamsiz ya da yanlis seylere degil, bilakis anlamli birer
sembole isaret etmektedirler. Gergek dedigimiz seyin hakiki bir gercekligi yoktur.
Fakat hayal diizlemindeki bir yansima bir remiz, bir semboldiir. Riiyada gordiigiimiiz
sembolleri anlayabilmek i¢in nasil ki tevile ihtiyacimiz var ise bu goriintir alemdeki

sembolleri de bdylece tevil ederek arkasindaki hakikati gorebiliriz. !!?

Ibnii’l-Arabi’ye gore varliklarin yaratilmasi ilahi isimlerin (Esmau’l-Hiisna)
ortaya ¢ikmasi ve tecelli etmesi i¢indir. Ciinkii ilahi isimler gizli kalmak istemezler
ve ortaya ¢ikmay1 diledikleri zaman dncelikle, ilim mertebesinde zihni suretleri agiga
c¢ikarirlar. Daha sonra viiciid-u mutlak bu isimlere daha kesif bir taayyiin vermek i¢in
alem-i ervaha tenezziil eder. Ondan sonra biraz daha kesafet i¢in alem-i misale tecelli
eder. Bu alemde soyut bir cismlere biirliniirler. Son olarak da viictid-u mutlak i¢inde
bulundugumuz sehadet alemine tenezziil eder. Biitiin ilahi isimler bu sekilde
tecelliler yolu ile viicid-u mutlakin nilizuliinden ibarettir. Bu mertebelerin her biri
kendisinden onceki mertebeye gore zahir, kendisinden sonraki mertebeye gore ise
batindir. ! Tbnii’l-Arabi Hakkin letafetten kesafete tenezziil ettigini diisiindiigii bu
teorisine de “tenezziilat-1 hamse” adini verir. Birinci tenezziilat ehadiyyet, ikincisi
ceberrut alemi, tiglinciisii mertebe-i ervah, dordiinciisii alem-i misal ve nihayetinde
son tenezziil ettigi yer alem-i sehadettir. Yukarida da ifade edildigi gibi, bu

tenezziilatin timi vahdete halel getiren durumlar olmayip, latif olan Allah’in

12 Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fusiisu’l-Hikem Terctime ve Serhi, c.2, s.245, Tzutsu, Ibn Arabi’nin
Fusts undaki Anahtar Kavramlar, s.22-3

3 Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fusiisu’l-Hikem Terciime Ve Serhi, c.1, 8.306
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Zatr'nin kesif suretlere biiriinerek goriiniir (zahir) olmasindan ibarettir. Ibnii’l-Arabi
bunu siklikla verdigi, buhar ve tiirevleri 6rnegi ile pekistirerek anlatir; Hakk’1
miisahede edebilmemiz i¢cin O’nun goriinme yerlerine tenezziil etmesi gerekir.
Ciinkii Hakk’1 maddeden soyutlanmis sekilde gérebilmemiz miimkiin degildir. Hakk
biitiin varliklarin en latifidir. Nihayetsiz bir letafete ve soyutluga sahip olan mutlak
viiciid, maddeye doniiserek kesiflesmedik¢e goriilemez. Bu kesiflesme de asama
asama meydana gelmektedir. Ornegin, buhar latif halde iken, onu gérmek miimkiin
degildir. Once bir derece kesiflesip bulut olur. Fakat bulut da latif oldugundan gérme
duyusunun disindaki duyular ile idrak edilmez. Bir derece daha kesiflesip su olur.
Ayni sekilde su da altindakilere gore latif oldugundan mubhtelif sekillerde goriilmez.
Elle tutulup birden fazla boyutta idrak edilmesi i¢in donup buz olmasi gerekir.
Boylece aslinda latif olan buhar, bes duyu organi ile idrak edilebilmek icin buz
haline gelmelidir. Bununla beraber buhara buhar denilmesi i¢in o, bu sekillerin hig¢
birisine muhta¢ degildir. Buhar doniisiim gegirdigi tiim diger tlirevlerinin icerisinde
miindemi¢ halde vardir. Buhar 6rneginden agikca anlasilacagi iizere, latif olan
Hakk'in zatin1 maddelerden soyutlanmis olarak miisahede etmek miimkiin olamaz.
Ciinkii Hakk’in latif zati, o latiflik mertebesinde alemlerden, yani diger kesif
mertebelerden ganidir. Hakk’1n dleme tenezziilii de bu misalde oldugu gibidir.!''* ste
bu tenezziilatin en orta yerinde Ibnii’l-Arabi’nin hayal Alemi veya alem-i misal dedigi
alem vardir ve bu tecellilerin ara yerinde olup melekiit alemi ile siihud alemi arasinda

bir berzah teskil etmektedir.

Ibnii’l-Arabi hayalin kusatic1 bir dzellige sahip oldugunu ve her seyi idare eden
tabiatindan birgok béliimde séz eder. Bu boliimlerin en ilging olan1 “sur”!!'> (boynuz)
denilen ve gorevli bir melek tarafindan iki defa tiflenecegi bildirilen nesne veya
alemin anlatildigi boliimdiir. Tiim viicd mertebelerini bir biiyiik sura (boynuza)
benzeten Ibnii’l-Arabi’ye gére en asagisi en genis kismini, en yiiksegi de en dar
kismini olusturan heyulani bir kozmik &lem varsayimi olan tiim alemleri kusatan

mutlak hayal oldugunu sdyler. En genis dis kisminda higlik, en {ist dar kisminda da

14 Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fusisu’l-Hikem Terciime Ve Serhi, ¢.2,s.184-5

115 Kur’an-1 Kerim’de sur kelimesi bir¢ok yerde gecer drnegin; O, gokleri ve yeri, hak ve hikmete
uygun olarak yaratandir. Allah'in "ol" deyip de her seyin oluverecegi giinii hatirla. O'nun sozii
gercektir. Stira iiflendigi giin de miilk (hiikiimranlik) onundur. Gayb1 da, goriilen alemi de bilendir.
O, hiikiim ve hikmet sahibidir, (her seyden) hakkiyla haberdardir. Enam:73, O giin biz onlar
birakiriz, dalga dalga birbirlerine karisirlar. Sonra sira iifiiriiliir de onlar1 toptan bir araya getiririz.
Kehf/99, Onlar o giinahin cezasi i¢inde ebediyen kalacaklardir. Stira iifiiriilecegi giin bu agir yiik
onlar igin ne kotii bir yiiktiir! Taha:101
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varlik vardir. Sur yukaridan asagiya dogru ruhani alem, hayal alemi ve cismani alem
olmak {izere ii¢ temel mertebeye haizdir.!'® Bu tasvir, onun kozmoloji diisiincesini ve
hayalin buradaki roliinii daha iyi anlamamiza 11k tutar. Ayrica “sur” kelimesinin
“suver”!!” kelimesine olan yakinlig1 da dikkat cekici bir husustur. “Hz. Peygamber’e
“sur” hakkinda soruldugunda, Israfil’in iifledigi nurdan dar ve uzun bir boynuz diye
cevap verir’. Yani onun boynuz seklinde bir nur huzmesi oldugunu sdyler. Bu
boynuz son derece uzun ve genistir. Yaratilmis seyler arasinda onun kadar genis
baska bir sey yoktur. Bunun sebebi, onun hakikatiyle biitiin seylerin ve sey
olmayanlarin iizerinde hiikmiinii uygulamasidir. O mutlak yokluga, imkansiza,
zorunluya ve miimkiine suret verir. O varligi, yok ve yoklugu var edebilir. Ibnii’l-
Arabi asagida aktaracagimiz ve Fiitiihat-1 Mekkiye adl1 eserinde bulunan bir pasajda
uzun uzun bu hususu detaylandirir ayrica burada c¢ok carpict bir sekilde, hayal
aleminin “sur” veya “boynuz” dedigi bu alem oldugunun altin1 ¢izer. O’na gore hayal
varliklar arasinda bilinen en biiyiilk ve en muazzam olanidir. Manevi bir takim
seylerin burada semboller halinde oldugunu ve bu sekilde tasavvur edilebilecegini
savunur. Ornegin, siit ilim olarak, Islam kubbe olarak, Kur’an yag veya bal olarak bu
alemde sembolize edilir. Hayal aleminin nuru diger varliklarin nuruna benzemez
¢linkii onun nuru ile diger varliklar kavranir. Ayrica ibnii’l-Arabi boynuz seklinde
tasvir ettigi hayal aleminin bir kisim diisiintirlerin bildiginin aksine, tipki hayvanlarin
boynuzu gibi, yukari tarafinin dar, asagi siihud alemine bakan kisminin ise genis
olduguna inanir. Hakk’a ve dlemde O’nun altindaki her seye suret kazandirmasi
acisindan yiiksek kismi dar, en alt kismi ise genistir. Anlasilan o ki Ibnii’l-Arabi bu
tasvir ile akledilebilir kainatin tiimiini bu boynuz veya sur dedigi nur/isik
koridorundan ibaret goriir. Bu o kadar genis bir alandir ki biitiin kainat belki de misli

ile buraya s1gar. '8

“Hayal en dar ve en genis yerdir. Sari‘in de sana dedigi gibi, ad1 “hayal” olan bir
hakikate sahipsin. Sana “O’nu gorliyormuscasina ibadet et” derken, gozle goriileni
kastetmez. “Keenne” (mis gibi) demesinin nedeni O’nu tahayyiil etmen gerektigi

anlamindadir. Gz kiblesine baktiginda duvardan baska bir sey goremez. Sari® de sana,

116 Chittick, Sufi 'nin Bilgi Yolu, s.51

7 Sad, vav, ve ra harflerinden olusan suret, kelimesi pek ¢ok zit anlamli kelimenin kokiidiir. Bu
kokten tiiretilmis kelimelerden birisi, meyl etti anlaminda savire, yasveru’dur. Bunun diginda ise
her kelime kendi basina bir kelimedir. Bunlardan birisi de suret, yani biitiin yaratiklarin suretidir.
Cogulu suver’dir. Suret, bir seyin yaratilis bigimidir. Allah Bari, Musavvir (suret veren)’dir. Bkz.
Suad El-Hakim, Ibnii I-Arabi Sozliigii, s.571

18 1bnii’l- Arabi, Fiitihat-1 Mekkiye, c.4,s.416-20, ayrica Chittick, Sufi 'nin Bilgi Yolu, s.158-9
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Hakk’1 kiblende goriiyormus gibi tahayyiil ederek namaz kilmani salik verdi. Thsan,
O’nu karsinda imis gibi hayal etmendir. Allah der ki “nereye yonelirseniz O’nun vechi
oradadir.” Bir seyin vechi zatinin aynist ise ve sen Hakk’in zatini beser gozii ile
goremeyeceksen, o halde sana séylenen hayal ve akil giicii ile O’nu tasavvur etmendir.
Hayalin genisliginin manasi, goriilmesi miimkiin olmayan seylerin bile tasavvur
edilerek goriilmesinin miimkiin olmasidir. Bunun yaninda hayalde darlik da vardir.
Hayal akli/hissi algilar1 kabul edecek seviyede degildir. Maneviyati, nisbiligi, izafeti ve
Allah’1n celasini oldugu gibi idrak edebilecek bir boyuta sahip degildir. Ancak bunlari
suretlere doniistiirerek algilar. Ve eger hayal suretsiz bir seyi idrak etmeye calisirsa
bunun neticesi ancak bir vehim olur. Iste hayal manalar1 algilama konusunda da dardir.
Manalar1 maddeden soyutlayarak algilayamaz ¢iinkii o ancak suretleri gorebilir ama
maddeden miicerred bir sekilde soyutlama yapamaz. Hayal hislerden suretleri alarak
manalar1 maddeye doniistiirerek algilama yapar. Iste bu ilk 6zelliginden dolay1 hayal, en
genis malumat ve hakimiyete sahip iken, manalari maddeden soyutlayarak sekilsiz
kabul edememesi nedeniyle de en dar olandir. Bu yiizden ilmi siit veya bal suretinde,
Islam’1 kubbe suretinde, Kur’an’t yag ve bal suretinde ve Hakk’i insan veya nur
suretinde goriir. O yiizden genis olan darliktir. Ve Allah mutlak olarak en genis olandir.
Alimdir, mahlikati ne sekilde yaratacagim bilir. Sur’un iist kismunin dar olmasi,
manalar1 ve soyutlamalarin yeri olup madde ve cisimleri idrak edememesindendir.
Sur’un alt kisminin genis olmasi ise tiim maddelerin ve manalarin suretlere

doniistiirebilmesindendir.” '1°

Yukarida almtiladigimiz pasajda Ibnii’l-Arabi sur’a (boynuz) benzettigi ve
mutlak hayal dedigi kdinatin hem en genis hem en dar oldugunu bunun nedenlerinin
de yukariya yiikseldik¢e manevi ruhani varliklarin bulundugunu ve asagiya inildikce
de daha kesiflesen ve maddeye yaklasan varliklarin bulundugunu séyler. Hayalin
yukaridaki manalar1 algilama yoniinden dar ama asagidaki maddi alemi algilama
yoniinden de en genis yer oldugunu zihnen tasavvur eder. Bu boliimiin devaminda
marifete talip olan insanin ehadiyeti idrak edebilmesinin yolunun sur’un iist kismina
terakki ederek manevi bir yiikselis gerceklestirmesi gerektigini vurgular. Hakikatin
taliplisi olan insan, yavag yavas terakki ederek surun en genis madde aleminden en
dar mana alemine dogru ylikselise ge¢cmelidir. Nihayetinde sur’un en dar yerine
ulastiginda Hakk’tan baska hi¢ bir viicidun hakikatinin olmadigin1 anlayacaktir.
Ciinkii sur’un en dar yerinde sadece Allah vardir.'?’ Bu nedenle Hz. Peygamber dyle

bir sekilde ibadet edip ihsana varin ki, “Allah’a O’nu goriiyormus gibi ibadet edin”

19 Tbnii’l- Arabi, Fiitihat-1 Mekkiye, c.4, s.420-1
120 Tbnii’l- Arabi, Fiitithat-1 Mekkiye, c.4,s.421
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ve “Namaz kilanin kiblesi Allah’tir”!?! seklinde buyurmustur. Baska bir ifadeyle,
Allah’in kiblenizde oldugunu ve yiiziiniizii O’na ¢evirdiginizi hayal edin ki O’nun
huzurunda olabilesiniz, O’ndan utanabilesiniz ve namazinizda edebi koruyabilesiniz.

Ciinkii bdyle yapmazsaniz, edebe riayet etmis olmazsiniz”.!??

Ahirette mahseri dirilisin, sura liflemek suretiyle meydana gelecegi ve tiim
canlilarin bu iifleme ile yeniden dirilecegi hususu Ibnii’l-Arabi’nin dikkat ¢ektigi bir
durumdur. Nitekim yukarida da vurguladigimiz gibi sur kelimesi ile suret kelimesi
arasindaki koken benzerligi, ruhlarin ve manalarin suret ve sekil almasinin bu iifleme
(nefes) ile irtibatli oldugu hususu onun mutlak hayal olarak gordiigli sur’a atfettigi
mana agisindan dikkati calibdir. Insanin ilk yaratilis1 da Allah’in onun bedenine
kendi nefesinden iiflemesi ile canlanma meydana gelmistir. “Hani, Rabbin meleklere
sOyle demisti: “Muhakkak ben ¢camurdan bir insan yaratacagim. Onu sekillendirip

icine ruhumdan iifledigim zaman onun icin saygi ile egilin” '

ayetinden de
anlasildig1 iizere canlanma bu ilk iifleme ile baglamistir. Bu hususta ibnii’l-Arabi, her
zaman oldugu gibi asil olanin bu netha mi, yoksa suret mi oldugu veya suretin
hakikati ve mahiyetinin ne oldugu paradoksunu her firsatta tartisir. Ayni husus
Cebrail meleginin Hz. Meryem’e insan seklinde goriinmesi meselesinde de karsimiza
cikmaktadir. “(Ey Muhammed!) Kitapta (Kur'an'da) Meryem'i de an. Hani ailesinden
ayrilarak dogu tarafinda bir yere c¢ekilmis ve (kendini onlardan uzak tutmak igin)
onlarla arasinda bir perde germisti. Biz, ona Cebrail'i gondermistik de ona tam bir

124 Tbnii’l-Arabi Hz. Meryem’e gelen Cebrail meleginin

insan seklinde goriinmiistii.
kendisine insan seklinde goriinmesini (h’uyyile) ve Allah’in ona ruhundan tiflemesini
de ornek vererek, buradaki canlanmasinin esasini sorgular ve gérmenin goz ile mi

yoksa hayal gozii ile mi meydana geldigini sorar.!?®

Ibnii’l-Arabi’nin aktarmis oldugu ve tasavvuf felsefesinin anlayisma dayanak
teskil eden yaratilis mertebelerinin birer zihni mertebe oldugunun altin1 ¢izmekte
yarar vardir. Bunun yaninda bu tenezziilati agiklamak icin Ahmet Avni Konuk,

Fiisus’l-Hikem Terciime ve Serhi’nin Yunus fassinda su carpict 6rnege yer verir.

21 Tbnii’l- Arabi, Fiitithat-t Mekkive, ¢.3, s.372, ¢4, s.417, ¢.5 5.502 Bu soz hadis kitaplarinda
zikredilmemistir. Ancak ibnu’l-Arabi bu s6zii hadis olarak aktarir.

2 Chittick, Sufi’nin Bilgi Yolu, s.159

3 Sad, 38/71-72

124 Meryem, 19/16-17

125 [bnii’l- Arabi, Fiitithat-1 Mekkiye, c.4,s.415
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“Her bir mertebenin durumuna gore Zat’in viicid-u, muhtelif sekilde tecelli eder.
Buhar 6rneginde oldugu gibi; buhar mertebesinde iken latif yani saydam oldugu i¢in
gozle goriilemez. Kesif yani saydam olmayan daha yogun bir hale gecip buluta
dontisiir ve gozle goriilmeye baglar. Bir mertebe daha yogunlasip daha kati bir hal
alinca su olur ve artik sadece gozle degil ayrica temas ile de algilanmaya baglar. Bir
mertebe daha yogunlasinca, buz olur ve artik elde tutulabilir ii¢c boyutlu bir hal alir.
Biitiin bu mertebelerde buhar kendi 6ziinden bir sey kaybetmemistir ancak kendisine
bazi sifatlar ariz olmustur. Goriildiigii gibi buhar tek bir varlik iken farkli asamalarda
ve cesitli sekillerde goriinmektedir. Ancak onun 6zii birdir ve degismemistir. Ayni
sekilde Zat’in alemdeki mertebelere tecelli etmesi de bu sekilde olmakta ve tevhide

halel gelmemektedir. '

Hayal alemine, misal alemi isimlendirmesi de yapilir. Bu aleme misal alemi
denilmesinin sebebi, gayb aleminde bulunan her bir seyin, cisimler alemine ¢ikarken
biirlinecegi surete benzer bir seklinin oldugu diislincesidir. Baska bir ifadeyle sehadet
aleminde zuhur edecek her bir varligin, misal dleminde bir sureti mevcuttur. Burada
misal alemi, gayb alemi ile siihud alemi arasinda bir berzah teskil eder. Misal alemi,
ruhlar ile cisimler arasinda gecisken olan bir ara alemdir. Ruhlar alemine nispetle
kesif, cisimler alemine nispetle latiftir. Misal aleminin hakikatleri insanlara riiya yolu
ile kesf olabilir. Peygamberler bu alem ile kurduklar1 miinasebet neticesinde vahye
mazhar olurlar. Misal alemi, Ars, Kiirsi, yedi sema, dort unsur ve bunlarda mevcut
olan her seyi ihata eden c¢ok genis bir alemdir. Yani 0&zetle, bu yaratilis
mertebelerinin en yliksegi, mutlak gayb alemi en asagisi ise i¢inde bulundugumuz
sehadet alemidir. Bu his ve cisimler aleminde algilanan her bir sey, “misal veya
hayal” mertebesinde bulunan varliklarin birer suretinden ibarettir. Aslinda tiimii
Hakk’1n tenezziilat1 neticesindeki vecihleridir. Ayan-1 sabite Hakk’1n isimlerine ayna
olmus ve ilahi isimler bu aynada ortaya ¢ikmistir. Yani, isimler mertebesi Hakk’in
suretleri ve golgeleridir. Ruhlar alemi ayan-1 sabitenin goélgesi, misal alemi ruhlar

aleminin golgesi, sehadet alemi ise misal Aleminin golgesinden ibarettir.'?’

Hayal aleminin viiciid mertebelerindeki yeri ile ilgili olarak Ibnii’l-Arabi Fiisiis

el-Hikem adl1 eserinin Yusuf Fassinda soyle bir ifadeye yer verir;

126 K onuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fiisiis'I-Hikem Terciime Ve Serhi, .3, 5.293

127 Tahral1, “Vahdet-i Viiciid ve Golge Varlik”, (Ahmed Avni Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fiisiis’l-
Hikem Terciime Ve Serhi iginde) ¢.3, s.19
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“Imdi biz deriz: Ma’lum olsun ki, siva-y1 Hak veyahut miisemma-y1 alem denilen sey,
Hakk’a nisbetle, sahsin zilli gibidir. Béyle olunca o Allah’in zllidir. Imdi o da viictidun
aleme nisbetinin aynidir. Zira zill seksiz histe mevcuttur. Velakin zillin zahir oldugu
mabhall, mevcud oldugu vakittedir. Hatta eger sen, bu zillin zuhuruna mahall olan seyin

ademini farzetsen o zill ma’kul olur ve histe mevcud olmaz idi. Belki zillin mensub

oldugu sahsin zatinda bi’l-kuvve olur idi.”'?8

Goriiniir alem Hakk’1n isim ve sifatlarinin bir mazhari konumundadir. Nasil ki
bir insanin kendi golgesi hem o sahis ile ayn1 hem de ondan farkli ise bu alem de bir
acidan Hakk ile ayni diger bir acidan da farklidir. Ancak gélgenin varlig itibaridir,
clinkii bir bagka varliga izafe edilmek durumundadir. Yani gélge mevcuttur ama
varlig1 sahsin viiciduna baghdir. Ayni sekilde Hakk’in golgesi olan bu alemin de
varligi, Hakk’in viiciduna baghdir. Bir gdlgenin goriilebilmesinin ii¢ temel sarti
vardir. Golge sahibi, gdlgenin diisecegi mahal ve 151k (nur). Ibnii’l-Arabi, golge
sahibinin Hakk’in zati, gélgenin yansima mahallinin miimkiin alemler diinyas1 ve
151810 ise ism-i zahir oldugunu izah eder. Her firsatta yaratilisin asil gayesine
dayanak olarak aktardigi; “Bir hadis-i kudsi'de Cenadb-1 Hakk (c. c.) soOyle
buyurmustur: “Ben gizli bir hazine idim. Bilinmiyordum. Bilinmeyi sevdim ve
mahlikat1 yaratim. Onlara kendimi bildirdim. Onlar da beni tamidilar” kudsi
hadisiyle ' de bu durumu destekler. Biitiin varliklarin kendisinde sekillendigi
ama’nin mutlak hayal olmasindan hareket eden Seyhu’l-Ekber, Allah’in disinda

biitiin alemin hayal oldugunun tekrar altim gizer.'*°

Viictid mertebelerine gore Hakk’a daha yakin olan misal ve hayal alemi, iginde
yasadigimiz goriiniir aleme gore, daha gercektirler. Buna gore iginde bulundugumuz
gorliniir alem ise daha uzak ve daha kesif durumdadir. Ancak sonucta tiim mertebeler
Zat mertebesine nazaran birer golge mesabesindedirler. Ibnii’l-Arabi Fiisiis el-

Hikem in Yusuf fassinin bir bagka yerinde de sunu soyler;

128 Tonu’l Arabi, Fusiisu’l-Hikem, Cev. Ahmed Avni Konuk, (Ahmed Avni Konuk, Muhiddin Ibnu’l
Arabi Fususu’l-Hikem Terciime ve Serhi, i¢inde) ¢.2, s.235-6

129 bnu'l-Arabi'ye gore bu hadis naklen degil kesfen sabittir. bkz: Futithdt, c.2, s.326, 399 Ayrica
hadis i¢in bak: Acluni, Kesfii'l-Hafa, ¢.2/132

130 Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fiisis 'I-Hikem Terciime Ve Serhi ¢.2, $.236-7
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“Emr, bizim sana takrir ettiimiz vech iizere oldukda, bil ki sen hayalsin. Biitiin idrak

edip hakkinda “siva” yani “gayr” “ben degilim” dedigin hayaldir. imdi viicGdun kiillisi,

hayal i¢inde hayaldir.”'3!

Alemin kendinden kaim bir viicidu olmadig: gibi insanin da boyle bir viicidu
yoktur. Ve bu vehmedilmis bir durumdur. Hislerimiz ile idrak ettigimiz her sey
aslinda birer hayal igerisinde hayalden ibarettir. Sayet yaratilisin en son mertebesi
insan ise ve bu yaratilis Hakk’in Zati’nin tecellileri ise o halde, insan viiciidu da

viictid-u mutlakin hayalinin hayali veya golgenin golgesi konumundadir. '*?

Ibnii’l-Arabi gerek Fiitithat-1 Mekkiye gerekse Fiisiis el-Hikem’in birgok
yerinde gegen Hz. peygamberin “Insanlar uykudadir, Sldiikleri vakit uyamirlar”
hadisini bu alemin hakikati hususunda sik¢a tekrarlar. Ona gore bu hadis su anlama
gelmektedir, aslinda icinde yasamakta oldugumuz alem bir hayal ve riiyadan
ibarettir, ancak oOldiiglimiizde intikal edecegimiz misal alemini gérece§imiz zaman
uyanip, bu hakikatin farkina varacagiz. Aslinda Hz. peygamber tiim insanlarin degil,
biiyiik bir cogunlugun uykuda oldugunu ima etmektedir. Ciinkii stfilere gore iradi bir
oliimii tercih edip “6lmeden 6nce 6lenler” bu hakikatin farkina varmislardir. Iradi
Oliimii tercih edip birtakim hakikatleri kesf etme zevkine ulasanlar, alem-i misal ile
irtibat kurduklart i¢in bu alemdeki cisimlerin birer suretten ibaret olduklarini da
miisahede ederler. Bu demektir ki Ibnii’l-Arabi, insanlarin yeterli istek ve sartlari
karsilamalar1 durumunda, bu yaratilis mertebeleri arasinda yiikselme takatlerinin
miimkiin oldugunu séylemektedir. Bu da seyr-u siiliik dedigi bir dizi nefis terbiyesi

siireci ve siirekli bir ibadet ile elde edilebilecek bir seviyedir. '

Bu bahiste son olarak sunu sdylemek saniriz ki bir hiilasa olacaktir, Ibnii’l-
Arabi bir¢cok farkli isimler kullanmasina ve baska ara mertebelerden s6z etmesine
ragmen, yaratilis merhalelerinin su asamalardan ibaret oldugu sdylenebilir; 1-
Ehadiyyet Mertebesi, 2- ilim Mertebesi, 3- Ervah Mertebesi 4- Misal Mertebesi ve 5-
Alem-i Siihud Mertebesi. Simdi Hakk’mn mutlak viicidu latif bir tenezziil ile ervah
mertebesine, sonra misal mertebesine sonra da goriiniir alem olan sithud mertebesini
tecelli eder. En son asama olan siihud alemindeki varliklar diger tiim asamalardaki

mertebelerin 6zelligini tagir. Yani bu asamaya kadar basit olan suretler goriinebilmek

B! Tbnu’l Arabi, Fusiisu’l-Hikem, Cev. Ahmed Avni Konuk, (Ahmed Avni Konuk, Muhiddin Ibnu’l
Arabi Fusiisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, iginde) c.2, s.251

132 Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fiisiis’I-Hikem Terciime Ve Serhi c.2, s.250
133 Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fiisiis’I-Hikem Terciime Ve Serhi ¢.2, s.224-5
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icin yogunlasip birlesik terkipler halini alirlar. Kesafetleri arttikca cisimlesirler.
Madde halinde olduklar vakit, en kesif olduklar1 vakittir. Ayni sekilde bu varliklarin
Olmesi aslinda bu birlesen unsurlarin tekrar eski hiiviyetlerine kavusarak basit birer
surete doniismelerinden ibarettir. Oliim dedigimiz sey de bu cisimlesmis alemden,

asli suretlerin oldugu aleme bir gegistir. '>*

Ibnii’l-Arabi gdlge drnegini viicid mertebeleri ile Allah ve alem arasindaki
ayniyet ve gayriyet meselesinde tipki ayna 6rnegi gibi zaman zaman zikretmektedir.
Burada iizerinde durdugu mevzu gergek viiciid problemidir. Bir aynadaki goriintiiniin
goriilmesi ve bir yere bir golgenin diisebilmesi i¢in nasil ki bir cisme ve 1518a ihtiyag
duyulmakta ise hakeza alemin ortaya ¢ikmasi icin Hakk’in viicidu ve Nur’una
ihtiyag vardir. Alem ancak Hakk’mn viicidu ve Nur’u ile kaim olabilir. Bu alemin
Hakk’tan bagimsiz bir sekilde var olmasi miimkiin degildir. Hal boyle iken bu
mertebe veya hazerat denilen varlik anlayisinda siihud alemi misal aleminin, misal
alemi ruhlar aleminin, ruhlar alemi ayan-1 sabitenin, ayan-1 sabite ilk taayyiin
mertebesinin, ilk taayyiin ise la taayyiin mertebesinin golgesi olarak goriilmektedir.
Yani i¢inde bulundugumuz hisler alemi, Zat’in goélgesinin, golgesinin, godlgesinin,
gblgesinin, golgesi konumundadir. Hakk’in viicidu tek ve yegane hakikat ve gercek
viicid iken, mahlukatin varlig1 ise viiclid-u hakikinin golgelerinin golgesi olan izafi

bir viiciid mesabesindedir.'*>

Yukarida alintiladigimiz buhar 6rnegine dikkatimizi yogunlastiracak olur isek,
son kertede buz gibi goriilen cismin viicidunun aslinda bir hayal oldugunu fark
edecegiz. Onun bir varlifinin oldugunu bize gosteren sey, buharin letafeti ile
yogunlasarak kesif bir cisim halinde gériinmesini saglamasidir. Ise bu gibi érnekler
bize kainatin bir hayalden ibaret oldugu ancak kendi icerisinde bir hakikatinin oldugu
gergegini  gostermektedir. Ciinkii buharin her hali hakikati bir olan farkh
tezahiirlerdir esasta timii buhardir ama farkli sekillerde goriiniir. Tezahiirlerin de
kendi icerisinde bir gergekligi vardir.36 Ibnii’l-Arabi, Allah’in disinda oldugu kabul
edilen her bir seyin son kertede kainat veya alemin biitiinii oldugunu sdyler. Sayet
kainatin Allah’tan farkli bir sey oldugu iddia edilecek ise bu durumda Ibnii’l-Arabi,

var olan her seyin ilahi huzurda farkli sekillerde bulunma halleri veya varlik

134 K onuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fusiisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, ¢.3, s.303
135 Tahrah, “Fiisiis'I- Hikemde Tezadli Ifadeler ve Vahdet-i Viicid”, (Ahmed Avni Konuk, Muhiddin
Ibnu’l Arabi Fusiisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, iginde) ¢.2, 5.35

136 Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fusiisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, ¢.3, s.253
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mertebeleri (hazerat) oldugunu sdyleyecektir. Hazerat terimi ona gore alemlerin
cogunu kapsar. Manevi (soyut), hayali ve cismani alemlerin hazeratin alani1 igerisinde
oldugunu sodyler. Ona gore, bu hazerattan olan hazretii’l-hayal, hem ruhlar alemi ile
gorlinen alem arasinda irtibat1 kuran bir ara adlem hem de, varlik alaninin tiimiini
birbirine baglayan ara alemlerden ibarettir. Sonugta bu goriinen dlemde bulunan her
sey, hayali varliklardir. Yani Allah’in huzurundadir ve var olan her seyi igine alan
tek bir varlik mertebesi vardir o da Allah’in Zati1 ve sifatlarindan bagka bir sey
degildir.'*” Anlasilan o ki Ibnii’l-Arabi hayalin varlik mertebelerini ihata ettigini ve
en genis alemin hayal veya misal dlemi oldugunu ve goriinen her bir varligin Hakk’in
bir golgesinden ibaret oldugunu, bu mertebelerin tiimiiniin “sur” veya “boynuz”
seklinde bir nurlar huzmesinin igerisinde oldugunu, burasinin da ‘“hayal alemi”

oldugunu soylemektedir.

Biitiin bu anlatilanlar bize gdsteriyor ki Ibnii’l-Arabi’nin nazarinda hayal alemi
ontolojik bir diizey ifade eder. Hayal, varlik mertebeleri icerisinde 6nemli bir role
sahip olup, yaratic1 (el-hayalu’l-hallak) bir 6zellige sahiptir. Ciinkii latif alem ile
kesif alem arasinda bulunur ve soyutlari cisme, cisimleri de soyut hale getirmektedir.
Bu yiizden hayal alemi, goriinen dlemden daha gergek ve daha kalicidir. Simdi de

Ibnii’l-Arabi’nin bu mertebeye atfettigi ontolojik diizeyin detaylarini inceleyebiliriz.

137 Chittick, Sufi 'nin Bilgi Yolu, s.41
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4. IBNU’L-ARABI’DE  HAYAL KAVRAMININ ONTOLOJIK
MERTEBESI

Ibnii’l-Arabi’nin hayal ile ilgili genel yaklasimini ortaya koyduktan sonra on
gore hayalin mahiyeti ve mertebelerinin hangileri oldugu hususuna gegebiliriz. Onun
bakis acisina gore hayal, hem diislincenin hem de alemin yaratic1 ve kurucu bir
0gesidir. Ancak sunu da belirtmemiz gerekir ki, onun ontolojik hayal tasavvuru ile
her insanda bulunan hayal giicii arasinda keskin bir aymrim yapmak da miimkiin
gorinmemektedir. Ciinkii o bircok terimi kendi diinya goriisiinii ortaya koyarken
yeniden yorumlamasina karsin, tarihi ve kiiltiirel baglamindan da koparmamuistir.
Hayal kavrami da kendi felsefi diinya goriisiinii insa ederken bu yontemle kullandig
kavramlarin en 6nemlilerinden birisi belki de en 6nemlisidir. Onun hayale yiikledigi
ontolojik gorevi anlayabilmek i¢in hayalin bu diizeyi ile insandaki hayal giicii
arasindaki bagi koparmamak gerekmektedir. 1*® Hayal diisiincesini detayli olarak
anlayabilmek icin hayalin degisik mertebelerinden séz edilebilir. Ancak bunun
yaninda Ibnii’l-Arabi’nin diisiince sistemindeki varlik tasavvuru acisindan hayale
bakildiginda, bu ayirimlar1 yapmanin mutlak olmadigini da sdéylemek miimkiindiir.
Ciinkii onun felsefi goriisiine gor hayal ¢ok genis ve bir o kadar kapsayict bir yere
sahiptir. Yine de bir tasnife giderek hayalin onun sistemindeki mahiyetine bir kap1

aralamay1 denemek gerekmektedir.

4.1. Ibnii’l-Arabi’de Hayalin Mahiyeti ve Mertebeleri

Ibnii’l-Arabi’nin hayal hakkinda sdylediklerini iki ana baslik altinda incelemek
miimkiindiir; Psikolojik ve Metafizik. Psikolojik olanin, zihni suretler seklinde
sadece zihinde goriiniirler oldugunu diisiiniir. Vehimlerimiz, ge¢mis ve gelecek ile
ilgili bilingli olarak kurguladigimiz hayaller ve bazi insanlarin uyanikken (yakaza)
gordiigii suretleri bu grupta sayabiliriz. Metafizik hayaller ise ibnii’l-Arabi’nin hayal
alemi veya alem-i misal dedigi ontolojik ve yaratic1 bir 6zellige sahip kozmik bir

diizlemdir.

Psikolojik olan hayal ¢esidini ayrik (munfasil) ve bitisik (muttasil) hayal olarak

ikiye ayirir; Ayrik hayal, bir dis tecessiime sahip olarak goriiliir. O’na goére bu

138 Ulug, Ibn Arabi’de Sembolizm, s.154
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(tamamuyla psikolojik anlamda) gérme yanilsamalarindan farkli tiirden bir hayaldir.
Bitisik hayal ise Ibnii’l-Arabi bununla zihni suretleri kastetmektedir. Bunu da yine

iki alt sinifa daha boler;
1-Bilingli olarak tahayyiil islemi ile zihne getirilen suretler
2-Zihne kendiliginden, riiyalarda oldugu gibi, baz1 sartlarda gelen suretler

Ibnii’l-Arabi’nin hayal nazariyesinin temel 6zelligi, sadece psikolojik
olmayisidir. Hayaller, varlig1 olmayan sadece akla dayali olarak yaratilmis seyler
degildir. Ibnii’l-Arabi’nin vahdet-i viicOd nazariyesinde hayale has belitli bir mertebe
vardir. Ornegin; ayrik olanlar, ona gdre, “zati bulunus” (el hazretu’z-zatiyye)’ya aittir
ve daima “anlamlar1” ve “ruhlar’” miicessem hale getirmeye hazirdirlar. Hakikatin
insan zihnine, kendisini agtig1 gayri maddi suretlerdir ve Ibnii’l-Arabi onlar1 duyulur
alemin suretlerinden daha hakiki gérmektedir.'?’ Insanin iradi olarak bir nesne ile
ilgili kurdugu hayal cesidini ibnii’l-Arabi ayrik ve fiziki bir yonii olan hayal diye
tanimlarken, insanin irade dig1 gordiigii hayallerin ise bitisik ve metafizik hayaller
oldugunu ifade eder. Ayrik hayaller bir tasavvur neticesinde insan zihninde ve
muhayyilesinde meydana gelirken, bitisik hayaller herhangi bir tasavvuru
gerektirmez. Riiyada gordiiglimiiz ve bize cisim gibi goriilen nesneler bitisik hayalin

en garpici drnegidir. 14

Hayalin algilanmasi suretler seklinde meydana gelir. Hayal duyumlardan aldigi
suretleri latif bir hale getirirken, ayn1 zamanda maddi unsurlardan arinmis haldeki
manalar1 da suretlere doniistiiriir. Hayalin bu 6zelligi nedeniyledir ki inen manalar
hissedilebilir suretlere doniistiikleri i¢in ne gayb alemine ne de sehadet dlemine ait
degildirler. Soyut olan ve heniiz mana halinde olan nesnelerin sekil almasi1 ancak
hayal ile miimkiindiir. Hakeza somut nesnelerde hayal ile sembollere doniiserek
anlam bulur. Ayrica hayal Ibnii’l-Arabi’ye gore zithiklar1 birlestirebilecek bir giice
sahiptir. Ornegin Bedir savasinda oldugu gibi azin ¢ok, ¢ogun da az gosterilmesi

ancak hayal ile miimkiin olabilecek bir seydir.'*!

Seyhii’l-Ekber, hayali tanimlamak i¢in iki ayr1 varlik alan1 ve iki ayr1 durum

arast anlamina gelen berzah kavramimi da kullanmak suretiyle izah etmektedir.

139 Afifi, Muhyiddin Ibnii’l Arabi’de Tasavvuf Felsefesi, s.154
140 Bbu Zeyd, Felsefetu’-Te "vil Dirase fi Te vilil-Kur’an inde Muhyiddin b. Arabi, s.54
141 Tbnii’l- Arabi, Fiitithat-1 Mekkiye, c.4, 5.409-10
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Berzah, giines 15181 ile golge arasini aywran ¢izgi gibi, ayirdigr iki seyin tam
ortasindadir, higbir tarafa yonelmez ve tam ara yani tampon bir bolgeyi veya yeri
ifade eder. Bu yiizden hayalin 6zelligi belirsizlik ve stirekli bir degisimdir. Hayalin
bu sekildeki belirsizligini ayna misali ile izah eder. Daha 6nce de belirtildigi gibi,
aynaya bakan bir sahsin, orada yansiyan suretin kendisine ait olup olmadig ile ilgili
kanaati dogru da olabilir yanlis da. Aynadaki goriintii bir yonden sahsin aynisidir ve
bunu bu sekilde idrak eder, diger yonden kendisinden farkli bir seydir. Ayrica bu
durum aynanin boyutuna gore de degisebilir. Mesela; ayna kii¢iik ise normalden daha
kiiclik goriinecektir. Ayna biiyiik ise normalden daha biiylik goriinecektir. O halde
aynada yansiyan suretin hiikmii nedir? Iste bu soruya Ibnii’l-Arabi, hayali
tanimlarken kullandig1 paradoksal ifadelerle cevap verir. Bu suret hem vardir hem

yok, hem ispat edilendir hem reddedilen; hem bilinendir hem de bilinmeyen.'*?

Ibnii’l-Arabi, varligin hakikatine “ya o, ya da bu” seklindeki felsefi
miilahazalar ile ulasmanin miimkiin olmadigini ancak, “hem o hem de bu, ya da
ne o ne de bu” seklindeki “hem...hem...ilkesi” ile hakikate ulasilabilecegini
ifade eder. Belirsizlik hem bizim bilgisizligimiz hem de kainattaki ickin
ontolojik bir durumdur. Mutlak olan tek hakiki viicid disinda higbir sey kesin
olmayip, biitiin zitlar1 tek bir hakikat i¢cinde toplayan hayal, “zitlarin toplanmas1”
(cemii’l-ezdad) seklinde tezahiir eder. Kainatta var olan her sey varligini ve
sifatlarin1 bu yegane ilahi hakikatten alir. Esyanin hakikatini ger¢ek anlamda
anladigimizda hem Allah’in hakikatini hem de Allah’in o sey olmadigini anlamis
oluruz. Esya, mevcudiyeti ve belirli bir sey olmas1 acisindan elbette bir hakikate
sahiptir. Ancak varolusu ve nitelikleri itibariyle Tanri’nin kendisinden baska bir
sey degildir. Sonucta kainat ile Tanr1 arasindaki iliski, ‘Hem O/Hem O degildir’

seklindeki paradoksal bir diisiinme tarzi ile izah edilebilir.!*

Allah’tan bagka her sey ve anlasilabilir tek hakikat kendi hayallerimiz,
ozellikle de riiyalarimizdir. Hayal diinyamiza daldik¢a, onun 6zelliklerinin varolugun
Ozelliklerine ne kadar benzedigini goriiriiz. Hayallerimiz ruhumuzla bedenimiz
arasinda bir berzah oldugu gibi, varolus da varlik ile yokluk (viictidla adem) arasinda

bir berzahtir. Insani esas aldigimizda, hayale dair miisahede ettigimiz her bir sey,

12 [bnii’l- Arabi, Fiitihat-1 Mekkiye, c.3, s.63, Cakmaklioglu, “Ibn Arabi’de Ma ' rifetin Ifadesi”,
Insan Yaynlari, istanbul, 2011 5.173-4

143 [bnu’l Arabi, Fusiisu’l-Hikem, Cev. Ahmed Avni Konuk, (Ahmed Avni Konuk, Muhiddin Ibnu’l
Arabi Fusisu’'l-Hikem Terciime ve Serhi, i¢inde) c.2, s.13, Chittick, Sufi nin Bilgi Yolu, s.149
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varolusun kendisi olan sinirsiz hayal aleminde kainatta da bulunur. William
C.Chittick’in dedigi gibi, Ibnii’l-Arabi’ye gére riiyalarda gordiigiimiiz Alem, manevi
ve cismani, akli ve duyusal, anlam ve bi¢im oldugu gibi, Tanri’nin riiyasinda
miisahede ettigi sey de viicid ve higlikten ibarettir. Uykudan uyandigimizda sayet bir
riiya gormiis isek, rilyamizi anlamak isteriz ve onu yorumlar ya da bir baskasina
yorumla ihtiyaci duyariz. Ayni sekilde 6liip de tabiri caiz ise Tanri’nin riiyasindan
uyandigimizda, bu uyanmanin kendisi bir bagka kozmik riiyanin farkli asamasi olsa
dahi, bu siihud aleminde gérmekte oldugumuz riiyamizin yorumunu da 6grenmis
olacagiz. Bununla beraber Ibnii’l-Arabi, hayale ve onun nasil isledigine dair bilgi
sahibi olmadan, basta vahiy olmak {izere dini disiincelerin de temel ruhunu

anlamanin da zor oldugunu ifade etmektedir. 44

Ibnii’l-Arabi’ye gore, “Hem O/Hem O degil” bakis agis1 en belirgin olarak
hayalle anlasilabilir. Hayalin bir fonksiyonu olan insanin riiya gérmesi ¢ok ¢arpici
bir rnektir. insan riiyasinda gergekte cisim olmayan ama cismani olarak hissettigi
birtakim seyler goriir. Riiyasinda gordiigii suretlere dokunur, onlarla konusur ve
degisik sekillerde miinasebet kurar. Gordiigii seyler maddi nesneler gibi goriinse de
aslinda bunlar maddi alemde degil, soyut hayal dleminde gordiigli suretlerden baska
bir sey degildir. Burada hayal 6nemli bir rol iistlenerek, akledilebilir diinyanin sekli
olmayan suretlerini doniistlirerek onlara duyusal bir form kazandir. Normal sartlarda
ise mana her tiirlii maddeden bagimsiz olan aklin dlemine aittir. Miimkiin varliklar

arasinda bilinen seylere ait (malumat) ic mertebe vardir:
1) Maddeden arinmis manaya ait olan mertebe,
2) Duyu ve hislerle kavrayis mertebesi,

3) Ya mantik yoluyla ya da duyu ve hislerle kavrayis mertebesi. Bunlar hayali
seylerdir. Bunlar duyusal ve hissi suretler olarak sekil kazanan manalardir. Bunlar
mantifim isleyisine hizmet eden suret verici giicler tesekkiil ettirir. '*° Ibnii’l-
Arabi’ye gore genel anlamda hayal bir ara durumdur. Bu nedenle belirsizlikle
maluldiir. Yani “ne o ne de bu” ya da “hem o hem de bu” olarak agiklanabilir. Yani

tam anlamiyla berzahtir.

144 Chittick, Sufi 'nin Bilgi Yolu, s.149
145 bnu’l Arabi, Fusisu’l-Hikem, c.3,s.253, Chittick, Sufi 'nin Bilgi Yolu, s. 151-52
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Muhyiddin ibnii’l-Arabi hayal kavraminin asil dayanagmi belirlemede
dikkatleri, Kur’an’da ge¢mekte olan “berzah” ve hadis-i serifte gecen “ama”
kelimelerine c¢ekmektedir. ' Ibnii’l-Arabi’nin Ogretilerinde hayal/berzah anlayisi
hemen hemen biitlin sistemiyle alakalidir denilebilir. Mesela ruh ile beden arasinda
bir berzahta olan nefs hayal mertebesindedir. Yine, dlemde zuhur eden ilahi sifatlarin
toplamindan ibaret olan ulihiyet, Allah ile alem arasinda, hakikati Muhammediye
ise, Allah ile insan arasinda bir berzahtir. Ibnii’l-Arabi’nin bu hususlardaki gériisleri,
bizzat hayalin kendisi de berzah olmasindan dolayi, onun hayal anlayisiyla paralel
olarak agiklanabilmektedir. Bu sebeple, Ibnii’l-Arabi’nin &gretisinde bu kavramin
onemi ve kapsayict olmasina binaen “onun felsefesi hayal felsefesidir” denilmistir.'4’
Ibnii’l-Arabi, berzah kavramma varlik ile yokluk arasindaki ara yer anlaminda
kullandig1 “en yiice berzah” seklinde yeni bir a¢ilim getirir. Varlik ve yoklugun
arasini ayiran sey bu kozmik berzahtir. Ayrica, bu alan varlik ve yoklugun her birine
bakan bir ylize sahip olup, bu iki alani birlestiren kozmik bir diizeydir. Yokluktan
varliga gecisin temin edilmesi agisindan, berzahin birlestirme 06zelligi, ayirma

ozelliginden daha baskindir. Sonugta burasi bir ara bolgedir. Yani bu alanin bir yiizii

varliga, bir yiizii de yokluga bakar. 143

Ibnii’l-Arabi metafizik hayal cesidinin igerisinde sayabilecegimiz, iigiincii ve
kapsayici bir mertebe olan ve “mutlak hayal” olarak isimlendirdigi bir kozmik veya
ontolojik (genellikle ibnii’l-Arabi’nin kozmoloji ve ontoloji nazariyesini birbirinden
ayirmak miimkiin goériinmemektedir) diyebilecegimiz bir cesit dlemden soz ettigini
ifade ettik. Ona gore bu hayal mertebesi uluhiyet, ama, kiilli hakikatler ve hakikat-i
Muhammediyenin bulundugu semavi bir alemdir. Ibnii’l-Arabi bu ontolojik hayal
mertebesine yaratici bir rol biger. Aslinda o viicidun birden fazla olarak
yorumlanmasina yol agacak her tiirlii tasavvuru reddeder. Burada tasavvur ettigi hissi
degil, zihni bir alem oldugu i¢in bu alem Tanri’nin zihni diyebilecegimiz bir yere
tekabiil eder ve Ibnii’l-Arabi’yi kesrete diismekten kurtarir. Ibnii’l-Arabi mutlak
hayal mertebesine ceberrut alemi ismini de kullanmaktadir. Ceberrut alemi, miilk ve
melekt alemi veya gayb ve siihud alemi arasindaki berzah anlamina da gelmektedir.

Ibnii’l-Arabi bu konuda bir soru sorar ve yine kendisi su sekilde cevaplar: “Sayet

146 Bbu Zeyd, Felsefetu’t-Te vil, Dirase fi Te vilil-Kur’an inde Muhyiddin b. Arabi, s.37-39, ayrica
Kurt, Magrib ve Endiiliis'de Hadis [Iminin Gelisim Safhalart ve Muhyiddin Ibnu'l-Arabi'nin Hadis
Kiiltiiri, s. 473

Y7 Afifi, Muhyiddin Ibnii’l Arabi’de Tasavvuf Felsefesi, s.130
148 Ulug, Ibn Arabi’de Sembolizm, s.158-9
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berzah aleminin ne oldugunu sorarsan, biz deriz ki o sufilerin, ceberrut alemi
dedikleri hayal alemidir.'*” Bununla beraber ibnii’l-Arabi insanin algilama melekesi
olan hayal giiciinlin, biitiin alemi kusatan mutlak hayal alemi ile iligki icerisinde
olduguna inanir. Bu yiizdendir ki hayal giicii siirekli latif ve ilahi suretlere yonelen
bir Ozellige sahiptir. Ontolojik mertebedeki mutlak hayal, biitiin alemin ortaya
cikmasini sagladigi gibi, insanin hayal giicli de aktif ve yaratict bir melekedir ve

suretleri ortaya ¢ikarabilir. !>

Allah ile alem arasindaki iliskide de Ibnii’l-Arabi hayalden yararlanir ve
Allah’in hayal sayesinde kendi disindaki varliklara tecelli edebilecegini ifade eder.
Bu bakis agis1 hayali tasavvufi tecriibe agisindan da 6nemli bir yere konumlandirir ve
ona ‘“hazret-1 hayal” der. Hayal maddi alem ile metafizik alemi birlestirdigi gibi
biitiin zamanlar da kusatir. Gegmis, gelecek ve simdiki zaman ancak hayal ile idrak
edilebilir. Yani hayal, sureti olmayana suret vermek, hem de bu sureti insanda siirekli
tutmak suretiyle Allah ile kul arasinda sevgi ve ozlem iligkisini saglamaktadir.
Insanin Allah’t ve alemi idraki de aym sekilde hayal sayesinde olur. Hz.
Peygamber’den nakledilen bir hadisteki, “Insanlar uykudadirlar, &ldiikleri zaman
uyanacaklar” ifadesini esas alarak, bu alemdeki hissi gercekligin de bir hayal
oldugunun altin1 ¢izmistir.!>' Mutlak hayale mukabil olarak, insan da kendindeki bu
yeti vasitasiyla, biitiin alemleri, onlarin sembollerini ve hatta yaraticiyr tahayyiil
edebilmektedir. Dahasi, esasinda hayalin bu her iki diizeyi, tek ve aym ezeli siirecin
farkli gériiniimleridir. Yani, hayal i¢inde hayal s6z konusudur. Ciinkii mahlikat, bu
alemdeki hissi gerceklik diizeyindeki hayalde de mutlak hayal mertebesindedir. Bu
sekilde, sadece maddi duyumlarin algilariyla kayith olmayan metafizik yoni
itibariyla hayal, akil gibi Allah’1 tanima giicii olan bir yeti olarak tanimlanmaktadir,
bir farkla ki; akil Allah’1 her tiirlii seyden yiice (tenzih) olan seklinde kabul ederken
hayal, O’nun benzerligini (tesbih) kavrar. Allah hakkindaki en miikkemmel bilgiye ise
bu iki yetinin birlikte kullanim1 vasitasiyla ulasilir. Ciinkii Allah zat1 itibariyle hicbir

seye benzemezken, sifatlar1 itibariyla benzerliginden bahsetmek miimkiindiir. Tbnii’l-

149 Bbu Zeyd, Felsefetu’-Te *vil Dirase fi Te vilil-Kur’an inde Muhyiddin b. Arabi, s.53
150 Cakmaklioglu, “Ibn Arabi’de Ma rifetin Ifadesi”, s.178

51 Tbnu’l Arabi, Fusiisu’l-Hikem, Cev. Ahmed Avni Konuk, (Ahmed Avni Konuk, Muhiddin Ibnu’l
Arabi Fususu’l-Hikem Terciime ve Serhi, i¢inde) c.2, s.245-7, WChittick, Hayal Alemleri, s.40
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Arabi’nin telakkisinde insanin Allah’a karsi en isabetli bakis agisinin, tenzih ve

tesbihin birlikteliginden olusturacag ahenkli bir tutuma sahip olmasidir.'>?

Allah’in zat1 hayal ile de idrak edilemez ama hayal melekesi ile tecellileri
gortlebilir. Hayalde, Hakk’1 hissi goz ile gorme s6z konusu degildir ama goriiyormus
gibi algilama miimkiindiir. Ibnii’l-Arabi, Cibril hadisinde gecen “ihsan; Allah’a sanki
O’nu goriiyormus gibi ibadet etmendir” ifadesinden yola ¢ikarak, “keenne: sanki”
kavrami iizerinde durur. Bu nedenle ancak hayal ile aklen tasavvuru imkansiz
goriinen Hak Teala’y1 tasavvur edebilmek miimkiin olabilir.!>® Yani aklen idraki ve

tasavvuru imkansiz seyler hayal mertebesinde algilanabilmektedir.

Ibnii’l-Arabi felsefi miilahazalarmi mutlaka Islami kaynaklar ve &zellikle
Kur’an ve hadislere dayandirir. Hayal konusunda da bu husustan taviz vermez.
Ornegin, Kur’an’da gegen “O, sizi rahimlerde, diledigi gibi sekillendirendir. Ondan

baska ilah yoktur. O, mutlak gii¢ sahibidir, hiikiim ve hikmet sahibidir”!>*

ayetini
esas alarak, Allah’in insanlar1 rahimlerde sekillendirmesini yani musavvir sifatini
kendisine yakistirmasini hayal dlemine benzetir. Rahimlerin hayal alemi ile benzer
bir fonksiyona sahip oldugunu sdyleyen Ibnii’l-Arabi, rahimdeki dollenmeyi de
tahayytil giiciiniin ruhlar alemi ile kurdugu manevi nikah mesabesinde goriir. “Hayal,
kendisine suretlerin zahir oldugu rahimler gibidir” ifadesini kullanarak bu hususu
acik¢a ortaya koyar.'>> Son tahlilde Ibnii’l-Arabi agisindan hayalin mahiyeti hangi
mertebede olursa olsun, iki gerceklik ve iki alem arasinda bulunan ve her iki tarafa
gore tanimlanmasi gerekli olan bir ara yerdir. Bu nedenle hayal hem siibjektif olarak
ispatlanabilir hem de reddedilebilir bir yerde durur. Bir imgeyi hem gercek olarak

kabul edebilir hem de ger¢cek olmadigini da savunabiliriz. Hayal tiim alem agisindan

iki anlama sahip olup, Allah’tan baska her sey ile ilgilidir.'*¢

Ibnii’l-Arabi’nin hayal anlayisim detaylandirmaya calistigimizda karsimiza iic
cesit hayal ¢esidinin ¢iktigin1 gérecegiz. Bir siniflandirma yapmanin zorlugu yaninda
sOyle bir tasnife gidilebilecegini diislinliiyoruz. Buna gdre onun tasavvurunda hayal;

bitisik, ayrik ve mutlak hayal olmak iizere {i¢ sekilde bulunur.

152 Tbnu’l Arabi, Fusisu’l-Hikem, Cev. Ahmed Avni Konuk, (Ahmed Avni Konuk, Muhiddin Ibnu’l
Arabi Fusisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, i¢inde) c.2, s.20, Chittick, Hayal Alemleri, s.41
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4.1.1. Bitisik Hayal

Ibnii’l-Arabi’nin hayal ile ilgili yaptig: ikili tasnifin psikolojik olanini, zihni
suretler seklinde sadece zihinde goriiniirler oldugunu, ge¢mis ve gelecek ile ilgili
bilingli olarak kurguladigimiz hayaller ve bazi insanlarin uyanikken (yakaza)
gordiigii suretler olduklarin1 ve bunlari, ayrik (munfasil) ve bitisik (muttasil) hayal
olarak ikiye ayirdigmi ifade etmistik. Aslinda ibnii’l-Arabi’nin, ayrik hayal derken
kastettigi sey hayalin ontolojik ¢esidi iken, bitisik hayalden de kast1 insani diizeydeki
hayaldir. Yani hayal dlemi ona gore iki kisma ayrilir, birisi viicid mertebelerinin
dordiinciisii olan ve kozmik, ontolojik bir yer olan ve Ibnii’l-Arabi’nin bazen alem-i
misal dedigi hayal alemi, digeri de alem-i misal ile baglantili ve onun farkli bir
diizlemi olan insanin iginde bulunan ve Ibnii’l-Arabi’nin “hayal-i mukayyed” dedigi

hayaldir. '’

Daha once de ifade edildigi gbi, Farabi’nin faal akil nazariyesine olan benzerlik
bitisik hayal hususunda da dikkatleri calibtir. Zira Farabi heyulani aklin, insanda
yaratilisgindan itibaren dogasi geregi var olan bir insani akil olarak makulatin
tasavvurlarin1 kabul etmek lizere tasarlanmis olan bir istidat oldugunu ifade eder.
Ona gore faal akil, maddenin igerisinde bulunmayan ayr1 bir suret seklindedir. Bir
bakima fiil halindeki akil olup miistefad akla benzer. Buna gore faal akil, kendi
iistiinde bulunan akillarin suretlerini ihtiva etmektedir. Daha 6nce de vurgulandigi
gibi, onuncu akil olan faal akil, ay alt1 evrendeki her tiirlii fiziksel, kimyasal,

biyolojik olus ve bozulusun bir nevi ilkesi sayilmaktadir. '>®

Ibnii’l-Arabi ise bitisik hayali ikiye ayirir; birincisi insanm zihninin iradi bir
tahayyiil faaliyeti neticesinde ortaya c¢ikan ve muhayyilede meydana gelen zihin
faaliyetidir. ikincisi ise iradi olmayan ve sadece insanin zihni bir faaliyeti sonucu
olmayip ortaya ¢ikan hayaller ki insanin riiyada gordiigli suretler buna en giizel
ornektir. Birinci ¢esidinde, insanin iradesiyle meydana gelen hayaller, hisler aracilig
ile meydana gelmekte ve bu hisler yok olunca da zihinde veya hafizada
kalabilmektedir. insan iradi bir zihin faaliyeti neticesinde tasavvur melekesi ile bu
manalara suret verebilmektedir. Bu ¢esit bitisik hayalde insan daha 6nceden bildigi
veya gordiigii bir sureti zihninde yaratarak ona sekil kazandirmaktadir ve bu faaliyeti

duyumlar aracilign ile yapar. Bitigik hayalin bu ¢esidini digerinden ayiran temel

157 Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fiisis’I-Hikem Terciime Ve Serhi, c.2, s. 221
158 El-Farabi, El-Medinetii’l Fazila, s.54-8, Kutluer, Ibn Sina Ontolojisinde Zorunlu Varlik, s.150

55



Ozellik tamamen iradi bir faaliyet olarak gerceklesmesidir. Bir ressamin ¢izecegi
tabloyu once zihninde tasavvur etmesi veya bir zanaatkdrin yapacagi bir esyayi
zihninde tasarladiktan sonra imalatina baslamasi veya insanin 6lmiis bir yakininin
suretini tahayyiil etmesi bu tlirden bir zihin faaliyetidir. Bitisik hayalin ikinci ¢esidi
ise, riiyalarda veya uyku ile uyaniklik arasinda (yakaza) irade disi ortaya cikan
hayallerdir. Bu gekilde goriilen hayaller insanin hislerinin ve duyumlarinin

zayifladig1 ve hayal melekesinin giiclendigi zamanlarda ortaya ¢ikan hayallerdir. !>

Bitisik hayal, bir yandan, soyut ve akledilebilir nesneleri suretlere ve cisimlere
biirlindiirerek onlara kisve giydirirken, diger yandan somut nesneleri de soyut
manalara déniistiirebilen insani bir melekedir. Ibnii’l-Arabi bitisik hayali ayrik
hayalden su sekilde ayirir; bitisik hayal insan zihninin irettigi bir durum olup,
tahayyiil eden insan ile beraber yok olmaya mahkiimdur. Hakikatte insani bir meleke
olan bitigik hayal, ayrik hayalden bagimsiz bir sekilde gerceklesmez, tam aksine o da
ayrik hayalin bir uzantis1 gibi insan zihninde meydana gelir.'®® Tabi ki bu noktada
Ibnii’l-Arabi’nin varlik-insan anlayisinin birbiriyle bir biitiinliik (tevhid) olusturan bir
yap1 oldugunu unutmamak gerekir. Ciinkii ona gore temelde tek bir hakikat vardir ve
varligin cesitli olarak goriinmesi ise bu hakikatin farkli mertebelerde zuhur
etmesinden ibarettir. Yani varlik Allah’in kelime-i merkumu (yazilmis, cem’olmus,
toplanmis), insan ise varhi@in tiim hakikatlerini biinyesinde barindiran kelime-i
cami‘i (cem’olmus, toplanmis, birikmis)’dir. Bu bakis agisi ile insana kiigiik alem,
aleme de biiyiik insan diyen Ibnii’l-Arabi bu vahdet diisiincesinden bir an olsun
ayrilmaz. Dolayzsi ile Ibnii’l-Arabi’nin diisiince sisteminde insandaki hayal melekesi,
kainatta ara bir dleme tekabiil eden ve hayal alemi dedigi ayrik hayalden bagimsiz
diisiiniilemez. Her iki hayal de berzah olma, iki sey arasinda ara bir rol iistlenme ve

yaratict olma &zelligi tastmaktadar. 6!

Sonug itibariyle Ibnii’l-Arabi’ye gore bitisik hayal, hayalin psikolojik bir
cesididir. Ve bu konuda kendisinden Onceki filozof ve diisiiniirlerden ¢ok da farkli
bir yerde durmaz ancak yukarida da ifade ettigimiz gibi insani bir meleke olan hayal
giicliniin, alemde ontolojik bir yere ikame ettigi ara bir alem olan hayal alemi ile bir

iliski icerisinde olduguna inanir. Anlasilan o ki Ibnii’l-Arabi bitisik hayal derken

159 Bbu Zeyd, Felsefetu’-Te'vil Dirase fi Tevilil-Kur’an inde Muhyiddin b. Arabi, s.54-5,
Cakmaklioglu, “Ibn Arabi’de Ma rifetin Ifadesi s.190

160 Corbin, Bir’le Bir Olmak, s.231-6
161 Ebu Zeyd, Felsefetu’-Te 'vil Dirase fi Te vilil-Kur’an inde Muhyiddin b. Arabi, s.160-1
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insan bedeni ile ruhu arsinda bir berzah olusturan nefsi kastetmektedir. Daha 6nce de
ifade ettigimiz gibi Ibnii’l-Arabi hayalin 6zelliklerini ii¢ diizeyde ele almis bunlardan
birincisinin de insani diizeydeki i¢c meleke oldugunu belirttigini sdylemistik. Ona
gore bu insanin bedeni ile ruhu arasindaki nefsten baska bir sey degildir. Hatta
Ibnii’l-Arabi “hayalin yeri nefsten baskasi degildir”!* diyerek hayalin insandaki
mekanin agikca belirtmistir. Kur’an-1 Kerim’de gecen “Sonra onu sekillendirip ona
ruhundan {ifledi. Sizin i¢in igitme, gérme ve idrak duygularini yaratti. Ne kadar az

siikrediyorsunuz!” 163

ayetinden anlagilacagi iizere, ruh, yaratilisin evvelinden beri
canli ve bir irade sahibidir. Buna karsilik beden ise cansiz hareketsiz bir maddeden
ibaret olup ancak Allah insan1 ¢gamurdan yogurup sekillendirdikten ve daha sonra da
ona ruhundan iifledikten sonra hayat bulmustur. iste nefs, ruh ve bedenin karisimi
olup her ikisi arasinda bir berzahtir. Ruh, nurlu, diri, bilen, uyanik ve latif bir boyuta
sahipken, beden ise karanlik, cansiz, bilingsiz, kesif ve 6liidiir. Nefs ise bu letafet ile
kesafetin, diri ile Oliiniin, karanlik ile nurun karisimi olan, ne o ne de bu olan ara bir
boyutu ifade eder. Daha 6nce de ifade edildigi gibi, Ibnii’l-Arabi ruh ve beden
ayirnmina gitmez tam aksine bu ara boyut dedigi hayal nazariyesi ile bunlarin
birligini savunur.'®* Sayet hayal giicii olmasaydi, sizlere anlattiklarimim hig biri de
ortaya ¢ikmazdi der. Ciinkii ona gdre hayal kainattaki en genis ve en miikemmel
yerdir. Hayal manevi suretlerin kabul edilerek, maddi suretlere dontistiigii yerdir.
Yani hayal doniisiim yeridir. Ancak buradaki doniisiim c¢ok siiratli meydana
geldiginden onun tam anlamiyla farkina varilamayabilir. Hayaldeki doniisiim tabiatta
meydana gelen; suyun havaya, havanin atese, nutfenin insana doniismesi gibi yavas
olmamaktadir. Hakeza, mele8in bir insan suretine doniismesi, ruhlarin suretlerinin
cisimlesmis suretlere doniismesi kadar da hizli ve birden olmamistir. Hayaldeki
doniisim fark edilmeyecek bir hizda meydana gelmektedir. Iste insandaki bu
manalarin ve soyut varliklarin maddi suretlere déniismesine Ibnii’l-Arabi, bitisik

hayal demektedir. '

Ibnii’l-Arabi Fiisiis el-Hikem adli eserinin Yusuf fassina asagidaki ciimleler ile

baglar:

192 Tbnii’l- Arabi, Fiitithat-1 Mekkiye, c.4,5s.393,11
163 Secde, 32/9

164 Chittick, Hayal Alemleri, s.43

165 Kurt, Endiiliis'de Hadis ve Ibn Arabi, s.498
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“Bu “hikmet-i nuriyye”dir. Onun nurunun inbisat1 hazret-i hayal iizerinedir. Ve hazret-i
hayal dahi ehl-i inayet hakkinda mebadi-i vahyin evvelidir. Aise (r.a.) der ki;
“Resulullah (sav)’in evvel-i vahiyden bed’ olundugu sey, riiya-y1 sadika idi. Imdi o
hazretin hali bu idi ki, bir rilyayr gérmez idi, illa felak-1 subh gibi zahir olur idi.” Hz.
Aise “Onda hafa yok idi” diyor. Ve Hz. Aise (r.a)’nin ilmi buraya kadar balig oldu,

bagka degil ve onun miiddeti bunda alt1 ay oldu. Sonra ona melek geldi. Ve bilmedi ki,

2166

Resulullah buyurdu: “Muhakkak nas uykudadirlar, 6ldiikleri vakit uyanirlar.

Bitisik hayalin bir ¢esidinin irade dis1 meydana geldigini ve bu tiirden hayalin
uyku ya da yakaza halinde ortaya ¢iktigini belirten Ibnii’l-Arabi bu tiirden hayallere
dair en dnemli 6rnegin peygamberlerin almis oldugu vahyin oldugunu soyler. Ibnii’l-
Arabi’ye gore Allah katinda bulunan manalarin niizulii hayal yolu ile peygamberlere
zahir olur. Hz. Aise’nin naklettiine gore Hz. peygambere vahyin gelisi, riiyalar ile
baslamis ve ilk at1 ay bu sekilde devam etmistir. Ister uykuda iken ister uyanik iken,
vahye dair manalar hayal aleminden inmistir. Yani vahyin baglangici bitisik hayal
seklinde riiya vb. durumlarda hayal aleminde olmustur. Vahiy, duyularin
algilamasindan 6nce riiya ortaminda baglamistir. Clinkii makul manalar duyular ile
algilanamazlar. Duyular kesif olan siihud aleminde iken manalar latif olan melekit
alemindedir. Bu nedenle manalar lafza biiriinmeden 6nce ara bir yer olan hayal
aleminde letafet kaybeder ve kesafete hazir halde peygamberin zihnine diiserler.'’
Goriildiigii iizere Ibnii’l-Arabi bitisik hayalin temel dzelliginin insani bir meleke olan
tahayytil giicti seklinde ortaya ¢iktigini ve bunun da iradi ve gayri iradi olmak tizere
gerek uykuda goriilen riiya seklinde gerekse uyku ile uyaniklik halinde suretler
gormek seklinde zuhur ettigini sdylemektedir. 1 Ayrica Ibnii’l-Arabi bu bahiste
Kur’an-1 Kerim’in Yusuf suresinde gecen ve Musa peygamberin Firavuna meydan
okudugu ve gosterdigi mucizenin bir benzerini sergiledigi iddia edilen, biiyliciiler ile
yarisirken iplerinin ve asalarinin kendisine yilanmus gibi siiriindiiklerini gérmesini,'®
Yusuf peygamberin anne babasi ve kardeslerini kendisine secde ederken gordiigii

171

rityay1, 17" zindandaki arkadaslarmin riiyalarmi 7! ve hiikiimdarm gordiigii riiyay
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yorumlamasini !’? ve Ibrahim peygamberin oglu Ishak’i kurban ettigini gordiigii
rityay1!”® da naklederek hayal ile iligkilendirip benzer yorumlar yapar. Kur’an’da
gecen bu kissalar1 eksen alarak bir insanin vefat etmis anne babasini veya yakinlarini
riyasinda gormesi, canli imisler gibi onlarla konugmasi, onlara dokunmasi yani
cisimlesmis seklide onlar1 rilyasinda gdrmesi gibi meseleler, Ibnii’l-Arabi’nin bitisik
hayale verdigi drnekler arasindadir. Ve biitiin bunlarin hayal alemi ile kurulan iligki

neticesinde meydana geldigini ifade eder.

Insani bir meleke olan hayalin, bir tarafi ontolojik bir mertebe olan Alem-i
misal ile iligkili iken, diger tarafi da insanin bedeninin igerisindedir. Bazen bu tiirden
olan hayaller insanin uykusunda gordiigli kdbus ve fasit, hakikati olmayan riiyalar
seklinde ortaya ¢ikabilir. Ornegin hasta bir insanin atesinin yiikselmesi neticesinde
birtakim hayaller goriip sayiklamasi, yine bir sehevi duygu ile insanin riiyasinda
ihtilam olmas1 veya ¢ok tuzlu bir gida yer ise rilyasinda susuzluk c¢ektigini gérmesi
gibi hususlar, tamamen insani ve dogal olarak goriilen ama hayal alemi ile irtibati
olmayan tiirden hayallerdir. Fakat riyazat ve miicahede ile nefis terbiyesi yapan,
siirekli ibadetle mesgul olan, yasantisin1 ve kalbini her tiirlii diinya sevgisi ve sehevi
duygulardan temizleyen bir sufinin gérme ihtimali olan hayaller, ister uyku halinde
ister yakaza halinde goriilsiin, alem-i misal ile kurulan bir iligki neticesinde ise haktir

ve dogrudur. '™

Simdi de Seyhu’l-Ekber’in ayrik yani munfasil hayal diye isimlendirdigi hayal

¢esidinin ayrintilarina bakalim.
4.1.2. Ayrik Hayal

Ibnii’l-Arabi’nin ikinci olarak sdziinii ettigi hayal cesidi de ayrik hayaldir. 7
Insanin idrak melekesinden bagimsiz olarak meydana gelen bu hayal zahirde husule
gelir. Ayrik hayal manalart ve ruhlart kabul eden zati bir mertebedir. Cebrail
meleginin peygambere goziikmesi drneginde oldugu gibi bu ¢esitten hayal hissi

olarak ortaya c¢ikar ve onu goren insanlardan ayri1 bir seklide idrak edilir. Ama

172 Yusuf, 12/46-50
173 Saffat, 37/101
174 Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fiisis 'I-Hikem Terciime Ve Serhi, ¢.2,s.222
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ontolojik hakikate sahip oldugunu ve insanin psikolojik olarak algiladig1 hayalden farkli oldugunu
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yukarida da ifade ettigimiz gibi bitisik hayalden tamamen bagimsiz bir sekilde
olusmaz.!’® Bitisik hayal ile ayrik hayal arasindaki fark; bitisik hayalin, hayal eden
kisi ile birlikte gitmesi, ayrik hayalin ise manalari, suretleri ve ruhlar1 kabul eden zati
bir yaratilis mertebesi olusudur. Ancak bunlar birbirinden tamamen bagimsiz
degillerdir. Ornegin ayrik hayalde olusan melek sureti, bitisik hayalde insan suretine
biirlinerek onu ayrik hayal mertebesine yiikseltir. Sayet bu iki hayal arasinda bir

irtibat olmamus olsaydu, bitisik hayal o melegin misalini tahayyiil edemezdi.!”’

Kanaatimizce, Ibnii’l-Arabi eserlerinde hayal mevzusunu en veciz ve ayrintili
ifadelerle anlattig1 yer, Fiisiis el-Hikem’in Yusuf fassidir. Bu boliimde Ibnii’l-Arabi,
Yusuf peygamberin heniiz ¢ocuk iken gordiigli riiyay1 babasina anlatmasi iizerine,
babas1 Yakup peygamberin riiyasin1 yorumlamasi ile ilgili kurmaya calistigi hayal ve
riiya iligkisi basta olmak iizere, daha sonra Yusuf peygamberin zindan arkadaglarinin
riiyalarin1 yorumlamasi ve son olarak da Misir hiikiimdarinin riiyasin1 yorumlamasini
hep bu baglamda ele alarak hayal mevzusunu detayli olarak anlatir. Bu fassta ayrik

hayali tanimladigimi diisiindiigtimiiz sdyle bir pasaj aktarir;

“Ondan sonra (sav)’in hali bu idi ki, ona vahy olundugu vakit mahsusat-1 mu’tadeden
ahz olunurdu. Imdi indinde hazir olanlardan ortiiliir ve gaib olur idi. Ve puside ondan
ref” olundukta redd olunurdu. Binaenaleyh vahyi ancak hazret-i hayalde idrak etti. Su
kadar ki ona naim denilmez ve kezalik ona raciil suretinde temessiil ettigi vakit, o da
hazret-i hayaldendir; zira o reciil degildir, o ancak melektir ki insan suretine girdi. Imdi
nazir olan arif, ubur edip ta onun sureti hakikiyesine vasil oldu. Boyle olunca “Bu
Cebrail’dir, size geldi, taki dininizi size ta’lim eyleye” dedi. Halbu ki onlara bundan
evvel “O adami bana redd edin” demis idi. Imdi onlara zahir oldugu suret eclinden onu
“raciil” tesmiye etti. Sonra da bu Cebrail’dir dedi. Binaenaleyh su sureti itibar etti ki, bu
raciil-i miitehayyilin meali o suretedir. Boyle olunca iki makalede o sadiktir. Ayni
hissiyede olan aynindan nasi sadik oldu ve bu Cebrail’dir kavlinde sadik oldu. Zira o,

bila sek Cebrail’dir.”!78

Ibnii’l-Arabi Islam hadis kiilliyatinda énemli bir yeri olan ve Cibril hadisi
olarak bilinen, Cebrail meleginin “Dihtyeii’l-Kelbi” adl1 bir bedevi gencin suretinde,
Hz. peygambere gelip sahabesinin de bulundugu bir ortamda birtakim sorular sorup

cevaplarini aldiktan sonra onlari tasdik ettigi o meshur diyalogdan bahseder. Ibnii’l-

176 E1-Hakim, Ibnii’l-Arabi Sozliigii, s.263
177 Kurt, Endiiliis'de Hadis ve Ibn Arabi, $.500

178 [bnu’l Arabi, Fusiisu’l-Hikem, Cev. Ahmed Avni Konuk, (Ahmed Avni Konuk, Muhiddin Ibnu’l
Arabi Fusisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, i¢inde) ¢.2, $.227-8
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Arabl burada hayali gz ile gérmenin cismani goz ile gormekten farkli bir sey
oldugunu ve ancak bunun ayrik bir hayal seklinde gayri iradi olarak ortaya ¢iktigini
sOyler. Sahabelerin hayal gozii ile gorme yetenekleri olmadigindan, bir bedevi
suretinde gelen Cebrail’i taniyamadiklarin1 sdyler. Aslinda Cebrail hayali bir beden
ile onlara gériinmiistii ama Hz. peygamber onun Cebrail oldugunu sdyleyene kadar
bunu fark edememislerdir. Cilinkii onlarin goziinde bedeni olan bir adamdir. Ama
bunun bedenlesmis bir ruh oldugunu ayirt edecek melekeye sahip degillerdir.'”
Ibnii’l-Arabi’ye gore ilahi ve ruhi yonlerin hiikiimleri aymdir. Insanin bunlar
arasindaki farki anlayabilmesi i¢in bir alamet sahibi olmas1 gerekir. Bu alamete sahip
olanlar hayali suretlerde goriiniir hale gelen melek, cin ve insan arasindaki fark: idrak
edebilir. Ona gore “Melekler 1518a, cinler riizgara ve insanlar da bedene iifiirtilmiis
ruhlardan ibarettir.” 1% Aslinda Hz. peygambere gelen, adam suretine girmis bir
melek idi. Melek kendi asli suretinden ¢ikip bir adam suretine biiriinerek hayal
aleminden onlarin goriiniir alemine ge¢mistir. Ve bu olayda kimse uykuda degildir.
Ibnii’l-Arabi’ye gore Hz. peygamber dahi ilk basta onu bir adam sanmis ve huzura
girmek istemesini engelleyen sahabelere engel olarak huzura girmesine izin
vermistir. Ancak onu gordiiglinde, onun Cebrail melegi oldugunu anlamig ve bunu
sahabelere de sOylemistir. Cebrail meleginin bir insan suretine girerek goriiniir aleme
gelmesi, insanin idrak yetisinden tamamen bagimsiz bir ontolojik diizeyde meydana
gelmistir. Bunun yaninda Ibnii’l-Arabi ayrik hayale Musa’min  Firavun ile
karsilagmasinda asasinin biiyiik bir yilana donligmesini de 6rnek olarak verdigini

hatirlamak gerekir.

Tam da bu noktada Cibril hadisi diyalogunda, Cebrail meleginin Hz.
peygambere sordugu iiclincii soru dikkati caliptir. Dinin 6zii ile ilgili ii¢ ayr1 boyutu
ihtiva eden, iman nedir, Islam nedir ve ihsan nedir seklindeki sorular: tiyatral bir
sekilde canlandiran bu hadis, Islami ilim irfan geleneginde énemli bir yere sahip
olup, egitim sisteminde de genis Ol¢lide kullanilmaktadir. Salih amel isleme veya
yaptig1 her isi gilizel yapma ile Allah’t miisahede etmenin arasinda kurulan iligki
Ibnii’l-Arabi’nin “ihsan” kavramu ile ilgili dikkat ¢ektigi bir husustur. Zaten hadisteki
bu metin sarahaten onu hakli ¢ikaran bir okumaya sahiptir. “ihsan, Allah’a sanki

o’nu gorliyormus gibi ibadet/hizmet etmendir. Her ne kadar sen O’nu géremesen de

179 Chittick, Hayal Alemleri, s.115

180 Michel Chodkiewicz, Sahilsiz Bir Umman, Cev. Atilla Ataman, Nefes Yayinlari, Istanbul 2015,
s.147
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siiphesiz O seni goriir.” '8! Melegin ihsan nedir sorusuna, Hz. peygamberin verdigi bu
cevap Ibnii’l-Arabi’ye hayal nazariyesini ikame etmesi icin &nemli bir dayanak
noktasi olusturmustur. “Allah’1 goriiyormus gibi ibadet etmek” cevabi, Ibnii’l-Arabi
icin Allah’1 diisinme anlamma gelecektir '8 Burada ihsan kelimesine Ibnii’l-
Arabi’nin atfettigi mana bize onun hayal diisiincesini oturttugu yer ile ilgili dnemli
ipuclart vermektedir. Bu meseleyi biraz daha vuzuha kavusturdugunu diisiindiigiimiiz
ve yine Fiisiis 'un Yusuf fassinda Ibnii’l-Arabi’nin yer verdigi, zindan arkadaslarinin
gordiikleri riiyalar1 ondan yorumlamasini isterken, Yusuf peygambere olan
hitaplaridir. “Onunla beraber zindana iki delikanli daha girdi. Biri, “Ben riiyamda
saraplik liziim siktigimi gérdiim” dedi. Digeri, “Ben de riiyamda basimin iizerinde,
kuslarin yedigi bir ekmek tasidigimi gordiim. Bize bunun yorumunu haber ver.

Siiphesiz biz seni iyilik yapanlardan (muhsin) goriiyoruz” dedi”!®3

ayetinde, zindan
arkadaglarinin Yusuf peygambere bize riiyalarimizin yorumunu yapar misin, zira biz
seni “ihsan” sahibi anlaminda “muhsin” biri olarak goriiyoruz demeleri,
kanaatimizce ihsan, hayal ve riiya arasinda 6nemli bir iligskinin oldugunun isaretidir.
Nitekim Ibnii’l-Arabi’nin her vesile ile soziinii ettigi, kAmil insanlarin ziihd ve takva
yasantisi ile erigsecekleri makamlarin kendilerini bu alem ile iligskiye sokacagi iddiast,
thsan kavramu ile izah edilebilir. Zira ona gore ihsan bir yonii ile tasavvur ve hayal
melekesinin  aktif hale gelmesi anlamima gelmektedir. Allah’a  O’nu

goriiyormuscasina ibadet etmek ne anlam ifade eder? ya da Allah’1 miisahede etmek

mimkin mudir?

Ibnii’l-Arabi bu hususta Fiitihat-1 Mekkiye’de de bircok bilgi verir. Peki,
hakikatte burada anlatilan Allah’in miisahedesi ne demektir, O’nu gérmek ne anlama
gelir veya gercekten bu miimkiin miidiir, boyle bir manevi idrak nasil olur ve bizler
bunu nasil basarabiliriz? Nasil muhsin olunur? Halbuki insanlarin geneli bu tecriibeyi
yasamada basarisiz olurlar. Iste Ibnii’l-Arabi, bu sekilde bir ruhani idrak ve
miisahedenin, her haliikarda, ihsan mertebesine nail olmakla miimkiin oldugunu
soylemektedir. Thsan kavrami kelime anlamu itibariyle, algilamak, bilmek ve iyi olan
seyleri en giizel sekilde amele dokmek anlamlarina geldiginden, onun soziinii ettigi

miisahedenin tecriibesini yasamak icin de ¢ok verimli bir saha agmaktadir. Muhsin

181 Byhari, “Kitabu ’l—fman”§.23, h.37, Dar’ul-Kutub, 1. Baski, Beyrut, 2002, ayrica James Winston
Morris, Kalp Aynast Ibnii’l-Arabi’nin Fiituhatii’'l-Mekkiyesi’nde Manevi Aklin Kegfi, Insan
Yayinlari, Istanbul, 2015, s.74

182 Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fusiisu’l-Hikem Terciime Ve Serhi, c.2,s.226
18 Yusuf 12/36
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olabilmenin geregi ise hayatimizin her aninda viicidun ilahi tecellilerinin yansimalari
geregi bir yasam siirlip davraniglarimizi buna gére ayarlamaktir. Yani tiim iyilikleri
pratize edecek bir yasam sergilemektir. Iste Hz. Peygamber, Cebrail meleginin
sormus oldugu bu soruya verdigi cevapta Ozetle “glizel yapmak™ anlamina gelen
thsan kavramimi kullanmak suretiyle, Allah’in giizel anlamina gelen “Cemal”
sifatinin miigahedesinin miimkiin oldugunu, ya da en azindan O’nun bizleri
gordiigliniin ~ saglayacagt  otokontrol = mekanizmasimni  tesis  edecegimizi
vurgulamaktadir. Ve Ibnii’l-Arabi, bizzat kendisinin bu tecriibeyi, igine girdigi

manevi bir seyahat neticesinde sahsi miraca yiikselerek elde ettiginden sdz eder. '8

Bu asamada bitisik hayal ve ayrik hayal iligskisi hususunda, bunlarin
birbirinden bagimsiz olmadiklarim1i ve bitisik hayalin ayrik hayalin, insani
melekedeki bir uzantisi gibi oldugunun altini tekrar ¢izmek gerektigini diisiinliyoruz.
Yani bu iki hayal ¢esidini birbirinden ayr diisiinemeyiz. Ibnii’l-Arabi insanin uyku
esnasinda gordiigli riiya yolu ile bu ayrik hayal alemi ile irtibat kurabildigini ve bu
alemde bir takim suretler gordiigiinii ifade eder. Kendisinin bizzat bu tecriibeleri
defalarca yasadigini anlatir. Ozellikle arif kisilerin esyanin hakikatine bu alemde
sahit olduklarini ve kendisinin de bu alem ile irtibat halinde oldugunu sdyler. Ayrik
hayalde bulunan suretler bitisik hayal ile algilanabilir. Bu durumda hayal ayrik
hayalden bitisik hayale dogru bir seyir halindedir. Cebrail meleginin bir adam
suretinde goriilmesi de 6nce ayrik hayalde cisimleserek sahabelerin bitisik hayalinde

zuhur etmistir. '8

Ibnii’l-Arabi Kur’an’a dayanarak, Allah’m disinda biitiin 4lemin bir hayal
oldugunu ifade eder ve varliklarin bu goriinen alemde zuhur eden gergekliginin, onun
hakikati i¢in bir sembol mahiyetinde oldugunu savunur. Dolayisiyla da bu semboliin,
yorumlanmasi ve zahirde goriilenin arkasindaki batini gergeklige ulasilmasi
gerektigini soyler. Sembolik gergeklikleri tabir etmenin ise, herkesin elde edebilecegi
bir sey degil, ancak peygamberlerin veya evliyalarin elde edebilecegi bir ilimdir.
Peygamberler ve varisleri olan evliyalar bu ilme sahiptirler. Bu hayali ger¢eklik ve
onun yorumlanmasi vasitasiyla arifler, siirekli degisen, maddi kesret aleminden,
degismeyen asli  birlik mertebesine yiikselirler.  Ibnii’l-Arabi,  Allah’in

bilinemezliginin farkina varan insandaki melekenin akil oldugunu ve O’nun

184 Morris, Kalp Aynast, Ibnii’l-Arabi nin Fiitihatii’I-Mekkiyesi 'nde Manevi Aklin Kegfi, s.174
185 Ebu Zeyd, Felsefetu’-Te 'vil Dirase fi Te vilil-Kur’an inde Muhyiddin b. Arabi, s.47-8
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tecellisini kavrayan anlayis seklinin de hayal oldugunu sdylemektedir. Bu anlamda,
arif kimselerin miicahede sonunda ulastiklar1 ve “kesf” dedikleri ilahi hakikatlerin
kendilerine inkisaf etmesi neticesinde hasil olan ilahi hakikatleri imgeler yolu ile
bilen hayaldir. Akli diistince Allah’1 her seyden tenzih ederek uzak bir Allah algisi
ortaya koyarken, hayali diisiince O’nu tesbih ile insana ve aleme yakinlagtirir. Akil
Allah’t yaratilmiglardan farkli mekan ve zaman tistii ve olumsuzlayarak algilarken,
kesf O’nu her yerde hazir, nazir ve mevcut olarak goriir. Ibnii’l-Arabi’nin hayal ile
ilgili bu ontolojik yaklagimi, niibiivvet, velayet, Kur’an’in zahir/batin yonii, Allah’1,
kainat1 ve kendini anlamayi, kendi terminolojisi icerisinde kolaylagtirmistir. Clinkii o
biitiin bu hakikatleri anlamanin yegane yolunun marifete ulasmak oldugunu, bunun
da “himmet” ile miimkiin olabilecegini savunur. Buna ulagmak i¢in de biitiin sufiler

gibi marifet agisindan akl1 degil, kalbi merkeze yerlestirir. '8¢

Burada Ibnii’l-Arabi’nin varlik-insan ve hatta Kur’an anlayisinin birbirleriyle
biitiinliik arz edecek sekilde alakali olduklarinin altini1 ¢izmek lazim. Bu benzerlik ve
paralellik, insan da dahil olmak {izere biitiin varliklarin Allah’1n kelimeleri oldugu ve
temelde de tek bir hakikatin varliginin farkli mertebelerinde zuhur etmesi esasina
dayanmaktadir. Dolayisiyla daha 6nce de 6zetledigimiz gibi varlik, Allah’in kelime-i
merkumu, Kur’an kelime-i melfuzu, insan da biitlin hakikatleri kendisinde toplamasi
itibartyla kelime-i camii’dir. O, bu anlayis1 ¢er¢evesinde insana kiigiik alem, aleme
de biiyiik insan demektedir. Insandaki hayal yetisinin, varlikta ara bir alem olarak
kendine has 6zellikleri bulunan ayrik hayal aleminden bagimsiz olmamasi, onun bir

uzantisi seklinde diisiiniilmesi onun sisteminin geregidir.'®’

“Emr, bizim sana takrir ettigimiz vech tizere oldukda, bil ki, sen hayalsin. Biitiin idrak
edip hakkinda “siva”, yani “gayr” ben degilim dedigin hayaldir. imdi viictidun kiillisi,

hayal i¢inde hayaldir.” 188

Ibnii’l-Arabi’ye gére mikro kozmos, yani insan ve onun aynasi mesabesinde
olan makro kozmos yani kdinat olmak iizere iki yaratilmis alem vardir. Mikro
kozmosta beden ve ruh bulunmakta, nefs de ara ve yari bagimsiz bir alani

olusturmaktadir. Makro kozmosta ise ruhlar alemi ile suhud alemi bulunmakta, hayal

186 Chittick, Ibn Arabi Giris Kitabi, 8.30
187 Afifi, Muhyiddin Ibnu’l Arabi’de Tasavvuf Felsefesi, s-67-71

188 [bnu’l Arabi, Fusiisu’l-Hikem, Cev. Ahmed Avni Konuk, (Ahmed Avni Konuk, Muhiddin Ibnu’l
Arabi Fusisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, i¢inde) c.2, s.250
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alemi veya alem-i misal de bu ikisi arasinda yar1 bagimsiz bir ara alem olarak
karstmiza ¢ikmaktadir. Hatta Ibnii’l-Arabi cinlerin de bu 4lemde bulunduklarina
inanir. Clinkii nur ile ¢amur arasinda koprii vazifesi géren, atesten yaratilan cinler bir
yonden suhud alemine bir yandan da melekit alemine baglidirlar. Bu nedenle her iki
dlemin ara yeri olan hayal Aleminde bulunurlar. Ibnii’l-Arabi gériiniir alemde
bulunanlarin bu hayal aleminden haberdar olmalari i¢in yiice Allah’in bu aleme

uykuyu koydugunu bu yol ile de insanlarin hayal alemi ile iliski kurabileceklerini

ifade eder.'®’

Anlayabildigimiz kadarryla Ibnii’l-Arabi’nin ayrik hayalden kastettigi sey
viicid mertebelerinin ara yerinde olan misal alemidir. Buna misal-i mutlak, hayal-i
mutlak ve bazen de hayal-i munfasil yani ayrik hayal isimlendirmesi yapar. Alem-i
misalin, ars-1 ala, kiirsi, yedi sema ve dort unsuru kapsadigini diisiiniir. Bu aleme
misal demesinin sebebi de ruhlar aleminde zahir olan her bir seyin, bu alemde bir
benzerinin bulunmasindandir. Goriiniir dlemde ortaya ¢ikacak olan her bir seyin
burada bir suretinin mevcut olduguna inanir. Daha 6nce de vurguladigimiz gibi bu
alem, ruhlar alemine nispetle kesif, ama goriiniir siihud alemine nispetle latif bir
Ozellige sahiptir. Ve burast hem zahir hem batin bir yoni olan ara bir yerdir.
Buradaki suretlerin uzunluk, genislik ve derinligi vardir, aynadaki goriintiiler gibi
g0z ile goriilebilme imkanlar1 vardir, ama ruhlar gibi latif olduklarindan el ile temasi
miimkiin degildir. Bu alemin suretlerini siradan insanlar riiyada goriirler ve bu
alemden haberdar olurlar. Ancak insanlardan havass olanlar hem riiyada hem de
uyanik halde iken de bu alemdeki suretleri miisahede edebilirler. Bu alemin
miisahede edilmesi i¢in insandaki hayal giiciiniin devreye girmesi gerekmez. Zaten
Ibnii’l-Arabi’nin bu cesitten hayale ayrik demesinin sebebi de insanin hayal
giiciinden bagimsiz olarak bulunmasi ve genellikle irade dis1 meydana gelmesidir.
Sufilerin riyazat yaparak, ziihd hayat1 yasayarak ve seyr-ii siiluk yoluyla bu alem ile
irtibat kurabilecegini ve bazi hakikatlere muttali olabilecegini diisiinen Ibnii’l-Arabi,
normal insanlarin siifli dlem ile ilgili gordiikleri hayal ve riiyalar1 ise “adgas-ii

ahlam” yani manasiz riiyalar olarak isimlendirir.'*

189 Chittick, Hayal Alemleri, s.44

190 Tahrali, “Vahdet-i Viicid ve Gélge Varlik”, (Ahmed Avni Konuk, Fusiisu’l-Hikem Terciime ve
Serhi i¢inde) ¢.2. s.19
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Ibnii’l-Arabi, insanlardan havass olanlarin bu alem ile kurduklari iliski
neticesinde sanatsal ve edebi yoOnlerinin gelistigine ve hatta sanat eserlerini bu
dlemden aldiklarini diisiiniir. Ornegin, alem-i misal yedi gdk semasim da igine
aldigina gore bu goksel cisimlerden olan Ziihre yildizi siirin mekanidir. Ona gore
sairler bu alem ile irtibata girdiklerinde siir kendilerine gdksel bir armagan olarak
sunulur. Bu tecriibeyi bizzat kendisinin de yasadigini ve bir giin yakaza halinde iken
bir melegin kendisine gelerek i¢inde Suara suresinin bulundugu bir kagit verdigini
sOyler. Bu olayin neticesinde de zaman igerisinde siir kitaplari1 olan, Divanu 'I-Maarif
ve Terciimanu’l-Egvak adli eserlerini yazdigini ifade eder. Tabi bu baglamda gerek
Fiitihat gerekse Fiisusu’l-Hikem adli eserlerinin birgok yerine serpistirilmis siir ve
siir dili olan mecazi ve sembolik ifadeleri kullanmasini da unutmamak gerekir.'*! Bu
ornekten yola ¢ikarak misal veya hayal dleminin sanatin her tiiriiniin elde edildigi

ontolojik bir mertebe oldugunu ifade edebiliriz.

Pisagor’un musiki ile ilgili temel esaslar1 gok cisimlerinin ¢ikardigi seslerden
aldig1 teorisi, yine Ihvan-1 Safa’nin goksel cisimlerin ¢ikardigi seslerin bir harmoni
seklinde musikiye doniistiigiinii ve felekler aleminin deveranma Ibnii’l-Arabi’nin
“kevni sema*” adin1 verdigini goz oniine alarak, musiki sanatinin da dlem-i misalden
yani hayal alemi kaynakli oldugu sonucuna ulasmak miimkiin gériinmektedir. Ibnii’l-
Arabi sema‘ kelimesinin etimolojik kokenin ve Kur’an’da gegen “Semi‘un ‘Alim” ve

“Semi‘un Basir’!??

ayetlerindeki “igitme” nin her tiirlii 6grenmeden 6nce oldugunu
belirttikten sonra sema‘in felsefi ve ontolojik izahini yapar. Sema‘n nagmeler ve
giizel sozler oldugunu ifade eder. Her seyden Once Allah’in giizel so6zlerinin
duyulmasi isitmenin en giizel 6rnegi iken, tiim bunlarin kaynagmin ruhani sema’
oldugunu sdyler. ilahi sema’nin, ilahi nagmeler araciligi ile tipki hayal aleminin
Ozellikleri gibi, hem maddi hem de maddi olmayan varliklarin bilgisine ulasmamizi
sagladigini ifade eder. Bu asamada Mevlana’nin musikiye atfettigi 6nemi ve 6zellikle
neye bictigi ontolojik yeri ve ilahi nagme hususiyetlerini ve onun varlik goriisiindeki
yerini hatirlamak meseleyi kavramak acisindan ayrica faydal olacaktir.!”* Neticede

sairlerin, musikisinaslarin, ressamlarin ve diger sanat erbaplarimin hayal giiciini

kullanmak suretiyle sanat eserlerini ortaya koyabildikleri bilinen bir gercektir. Biitiin

Y1 Kilig, Seyh-i Ekber, (Ibn Arabi Diisiincesine Giris), s.46-9
192 Nur, 24/21, Hac, 22/61

193 Mehmet Nesim Doru, “Melayé Ciziri’nin Divan'inda Semd‘ (Musiki ve Raks)”, Mukaddime
Dergisi Melayé Ciziri Ozel Sayist I, 2017, 5.22-3
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bu sanatgilarin bir ¢esit cezbe ve vecd halinde irtibata girdikleri metafizik bir
diizlemden sanat eserlerine ulagabilmek i¢in ilham vb. mistik tecriibeler yasadiklarini
sOylemek miimkiindiir. Acaba bu metafizik diizlem alem-i misal olabilir mi?
Kanaatimizce mutlak gayb alemi ile goriiniir alem arasindaki ara dlem olan hayalin

bu fonksiyonu icra ettigi gayet miimkiin goriinmektedir.

Ibnii’l-Arabi’nin soziinii ettigi iiglincii ¢esit hayal ise mutlak hayaldir.
Tezimizin ana konusunu teskil eden hayalin bu ontolojik boyutu daha oOnce
vurguladigimiz gibi tiim alemi kapsayan bir hayal anlayisidir. Simdi de bu hayal

tiirtiniin ayrintilarina gecebiliriz.
4.1.3. Mutlak Hayal

Ibnii’l-Arabi’nin varlik tasavvuru ile ilgili en Snemli diisiincesi belki de mutlak
hayal diye isimlendirdigi ve varligin her an bir yaratilis ve tecelliler halinde
oldugunu savundugu ve yaratict muhayyile rolii bigtigi, hayalin bu ontolojik
mertebesidir. Daha 6nce de ifade ettigimiz gibi o dncelikle tecellinin ama’da (bulut)
meydana geldigine ve burasinin da Allah ile dlem arasinda bir ge¢is alan1 olduguna
inanir. Ama, Allah’in zahir oldugu ilk yer ve O’nun dlem ile arasini ayiran perde
hiikkmiindedir. Ayrica burasi1 Allah’in nefesi ile ayn1 seyi ifade eden ‘“nefesii’r-
Rahman” olarak da adlandirilir. Cilinkii mutlak yokluktan varliga gegciste ilk nefes
buraya iiflenmis ve bu nefesten ama yaratilmistir. Bu makamda Hakk’dan baska bir
isimlendirme yoktur. Bu nedenle ama’ya “el-hakku el-mahluk bihi” adin1 da verir.
Alem hayal icerisinde ortaya ¢iktig1 icin, 4ma, Alemin cevheri olup, kainattaki her
seyin kiilli suretini kabul eden, mutlak hayaldir. Iste bu nedenledir ki, ibnii’l-Arabi,
biitiin alemin hayalden ibaret oldugunu sdyler. Ama, béliinme ve pargalanma kabul
etmeyen, kiilli hakikatlerin toplam olarak bulundugu kadim bir mevcuttur. Tiim
kainatin icadi1 ve yaratilmaya baslamasi1 burada meydana gelmistir. Ancak buradaki
icat, zamana ve mertebeye taalluk etmeyen bir tedrici tecelli ile gerceklesmistir.
Yaratiligin bu evresinde herhangi bir zaman mefhumu olamayacagindan, Ibnii’l-
Arabi’nin burada soziinii ettigi Oncelik veya sonraligin, tamamen mertebe
bakimindan oldugunu belirtmek gerekir. Ona gore ama’da oOncelikle ervah-1
mutahhara denilen ruhlar, daha sonra kiilli cinsler, sonra da sahislar ortaya ¢ikmistir.
Bunun yaninda meleklerin de bu ama’da yaratilan ilk varliklardan oldugunu iddia

eder. Ve son olarak da tiim mahlikatin ana niivesi olan ve filozoflarin “heyula”
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dedikleri ve Ibnii’l-Arabi’nin akl-1 evvel ile nefs-i kiillinin izdivacindan dogdugunu

soyledigi “heba”nin olustugunu ileri siirer.'*

“Alem, Allah disindaki her seydir ve yine dlem, -dis diinyada var olsun veya olmasin-
miimkiinlerden bagkas1 degildir. Miimkiinler zatlar1 ile bizim ilmimiz i¢in bir alamettir
veya kendi Zati ile zorunlu varlik (vacibii’l-viicid ) —ki o Allah’tir- olana iligkin
bilgimiz i¢in bir alamettir. Ciinkii miimkiinliik, miimkiinler icin hem adem hem de
viicid halinde ayrilmaz bir 6zelliktir. Hatta miimkiinliik, miimkiinler i¢in zatidir. Clinkii
miimkiinler i¢in tercih gereklidir. Tercih eden zatin kim oldugu ise bilinen bir seydir. Bu
yiizden aleme “alem” denilmistir. Bu kelime “alamet”ten tiirer. Ciinkii alem, kendisinin
varliga gelisini yoklukta kalisina tercih edecek zata delalet edendir. Alem, varhga
gelmis halindeyken, bulutun alip kabul ettigi suretler ve bulutta zahir olan suretlerden
ibarettir. Bu durumda alem, hakikatine bakacak olursan zail olan bir arazdir; yani o,
zeval hilkmiindedir. Buna su ayet isaret etmektedir. “O’nun yiizii (vech) disindaki her
sey helak olucudur.!® Hz. Peygamber sdyle buyurmustur: “Arab’m sdyledigi en dogru
beyit, Lebid’in su beytidir: ‘Allah disindaki her sey batildir.” Yani, Allah disindaki
higbir seyin kendisi vasitasiyla sabit olacag: bir hakikati yoktur. Clinkli O’nun digindaki
her sey, kendisi disindaki bir seyle var olandir. Oyleyse sabit cevher, Rahman’mn
nefesinden ibaret olan buluttur. Alem ise ondan zuhur eden suretlerdir. Bu durumda
onlar, fenas1 miimkiin olan arazlardir. Iste bu suretler, miimkiinlerdir. Onlarin bulutla
olan iligkisi, bir ayna ile o aynadaki —bakan kimsenin goziine goriinen- suretler
arasindaki iligki gibidir. Hak Teala alemin gérme duyusudur. Bdylece o aynaya bakan
kimsedir. Yine o miimkiinleri bilendir. Hak ancak miimkiinlerin suretlerinden ilminde
var olani idrak etmistir. Boylece alem, bulut ile Hakk’in gérmesi arasinda zuhur

etmistir. Yine bdylece zahir olan sey -ki o da Hakk tir- delil olmugtur.” %

Burada Ibnii’l-Arabi, alemin yokluktan varlifa gegisini, cismin aynadaki
suretinin goriinmesine benzetir. Alemin yaratilisiin da bu sekilde oldugunu soyler.
Ciinkii aynadaki goriintii i¢in bir cisme ihtiya¢ vardir, tipki miimkiinlerin olugmasi
icin zorunlu varlia duyulan ihtiya¢ gibi. Ayrica dlem ile Tanr arasindaki kiilli
berzah anlayisini, hadislerde ‘“ama” olarak kullanilan bulut kavrami ile
temellendirmekte ve kozmolojisini de bu kavram {izerine oturtmaktadir. Bu
kozmolojiye gore Tanr1 disindaki biitliin varliklar bu bulutun igerisinde kiilli suretler
seklinde vardirlar. Allah’in kendisini aciga c¢ikardigi bu bulut, Allah ile tim

yaratilmis varliklar arasinda bir ara alemdir burasi mutlak hayaldir (berzah). Bu ara

194 Karadas, Muhyiddin Ibn Arabi ve Diisiince Diinyast, s. 169
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alem Allah ile adem arasinda bir yerde olup, her ikisini hem ayirip, hem birlestirme
gorevi Ustlenir. Allah zatinda her seyden miinezzehtir ama bu buluta tecelli etmek
suretiyle, sifatlariyla varliklara benzer. Alem, bu bulutun icerisindeki misal suretlerin

toplamindan ibarettir. '’

Berzah ve mutlak hayal, Ibnii’l-Arabi’nin ontolojisinde, yaratic1 dzelligi olan
killi bir ara alemi temsil eder. Viicid mertebeleri icerisinde bu alemin ilk ve en
kapsayict ara alem oldugunu diisiinen Ibnii’l-Arabi, burada uluhiyet, ama, kiilli
hakikat ve hakikat-i muhammediyenin bulundugunu soéyler. Viictd ile ilgili her tiirli
taaddiidii kabul etmeyen Ibnii’l-Arabi, berzah ve hayal hususunda da vahdeti
savunur. Ona gore tek mutlak bir hayal vardir, ancak boyutlar arasini tefrik eden
0zelligi nedeniyle kesret gibi algilanir. Berzah her iki tarafin 6zelligini yansitmakla
beraber her iki boyuttan farkli ara bir yerdir. Berzah kainatta ¢ok gibi goriinen her
tiirlii varlig1 birlestirme gorevi iistlenir. Birgok hususta oldugu gibi Ibnii’l-Arabi,
berzah alemi hususunda da kendisine Kur’an’dan dayanak bulur. “(Sular1 ac1 ve tath
olan) iki denizi salivermistir; birbirine kavusuyorlar. (Fakat) aralarinda bir engel
vardir, birbirine gecip karismiyorlar. '°® Tbnii’l-Arabi berzah kavramini agiklarken
Rahman suresindeki bu ayete basvurur ve birbirlerine kavusmasina ragmen, iki
denizin birbirine karigsmasini engelleyen zihni bir ara yer oldugunu 6rnek olarak
gosterir boylece tiim yaratilmig varliklar ile Allah arasinda da bu rolii listlenen bir ara
alem oldugunu savunur. Bunun yaninda ibnii’l-Arabi berzahin hem birlestirme (vasl)
hem de ayirma (fasl) gorevi oldugunu diisiintir. Mutlak hayal de alem ile Allah
arasin1 hem birlestirir hem de ayirir. “Berzah, bilinir ama idrak edilemez, akledilir
ama goriilemez”!®” diyerek, mutlak hayal aleminin hissi degil, akli ve zihni bir lem
oldugunu sdyleyen Ibnii’l-Arabi, boylece viictd ile ilgili kesrete diismekten kurtulur.
Onun diisiincesinin temeli varli@in birligi nazariyesi oldugundan, her firsatta bu
nazariyeyi ispatlamanin ve ehli olmayanlar tarafindan aciklik gibi goriinen
gediklerini kapatma arayist igerisindedir. Kendisinden Onceki birgok messai
filozofun “birden bir ¢ikar” seklindeki sudur nazariyesine karsi, bir’den tiim alemin
yaratildigin1 savunur. Bu gorisiinii destekleyen en 6nemli dayanaginin da hayal
oldugunu soyleyebiliriz. Clinkii ona gore nasil ki bir aynanin kargisina bir cismin

kondugu andan itibaren aynada sureti goriinmeye basliyorsa, alem de bu sekilde

97 Ulug, Ibn Arabi’de Sembolizm, s.164
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birden ve siirekli tecelliler ile yaratilmigtir. Yani alem, Tanr1’nin aynadaki suretinden

veya golgesinden (zill) ibarettir. 2%

Ibnii’l-Arabi, berzah kavramimi, genellikle ruhani ve cismani alemlerin
arasindaki bolgeyi agiklamak amaciyla kullanir. Zaman zaman hayal alemi veya
benzer anlamina gelen misal kavrami ile de ayni anlamlara gelecek sekilde kullanir.
Ibnii’l-Arabi bu acidan varliga baktigim ve bu durumda ii¢ temel varlik alam
oldugunu, bunlarin da ruhani, hayali ve cismani oldugunun altin1 ¢izer. Hayal alemi,
ruhani varliklara daha yakin olmasi nedeniyle cismani alemden daha gercgektir.
Insanin zihninde kurdugu hayal giicii de bu 4lemi anlamamiza yardimeci olabilecek
bir melekedir. Hayali, ruhani alem ile cismani alem arasinda bir belirsizlik alani
olarak tanimlamak miimkiindiir. Bu iki zit kutup olarak gorebilecegimiz ruhani ve
cismani alem arasinda, bagimsiz bir ontolojik mertebe olan hayal her iki tarafi
birlestirme goérevi goriir. Hayali varliklar, cismani aleme nispetle ruhanidirler ve
daha latiftirler, ruhani dleme gore ise cismanidirler ve daha kesiftirler. Ibnii’l-Arabi,
hayal aleminin igerisinde olup bitenleri anlatmak amaciyla, ruhlarin cisim haline
gelmesi  (tecessiidii’l-ervah) ve cisimlerin ruhani olmasi (taravvuhii’l-ecsam)
tabirlerini kullanarak, bu alemin soyut cisimlerin yeri oldugunu ifade eder. Bu alemin
varliginin delili olarak da riiyalar1 gosterir. Clinkii rilyada aslinda cisim olmayan
seyleri kendi bilincimizin nuru, bizlere cisim seklinde gosterir ve onlarla irtibata
gireriz.?°! Tbnii’l-Arabi varhigin birligini ancak bu ara alemin birlestirebilecegine
inanir ve bdylece hayali, vahdet-i viicid nazariyesinin merkezine oturtur. Bu ara
alem diisiincesi ruhani veya cismani alem ayriligin1 kabul etmez ve onlar1 tecellilerin
farkli boyutu olarak goriir. Hayal, mana alemi ile maddi alemi birlestirir boylece

kesret ortadan kalkar ve vahdet tesis edilir.

Ibnii’l-Arabi, Allah’mn zati mahiyetinin bilinemez oldugu ancak Allah’m
gerek vahiy ile gerekse alemdeki tecellileri ile idrak edilebilecegini ve bizlere O’nun
hakkinda fikir verecegini diisiiniir. Ozellikle kelam ilmi Allah’in higbir sey ile
karsilagtirllamaz oldugunu ve O’nu ancak tenzih ederek hakiki miimin
olunabilecegini savunur. Ancak daha once de belirttigimiz gibi Ibnii’l-Arabi’ye gore
bizim Allah’1 veya mutlak viiciidu, alemdeki tecellileri yolu ile idrak etme sansimiz

vardir. Bunu da saglayacak olan seyin hayal oldugunu sdylemistik. Allah’in zatinin

200 Ebu Zeyd, Felsefetu’-Te vil Dirase fi Te vilil-Kur’an inde Muhyiddin b. Arabi, s.51-8
201 Chittick, Sufinin Bilgi Yolu, s.51

70



her seyden miinezzeh olmasi cihetiyle, Alem Allah’tan gayridir. Alem de Allah’in
isimlerinden ve onlarin tecellilerinden baska bir sey olmamasi cihetiyle Allah ile
aynidir. Ibnii’l-Arabi bu husustaki fikrini aciklarken, aynilik ve gayrilik hakkindaki
gorlsiinii “O/0 degil (hiive 1a hiive)” climlesi ile 6zetler. Ona gore alemdeki her sey
“hem O’dur, hem O degildir”. Bu paradoks gibi goriinen bakis acisinin en iyi sekilde
izah1 hayal mefkdresini anlamaktan gecer. Hayal Allah ile alem arasinda bulunur ve
her iki tarafin da ozelliklerini tasir. Bu mevzuda fikrini izah etmek icin Ibnii’l-
Arabi’nin en ¢ok basvurdugu husus ise “ayna” metaforudur. Ciinkii aynadaki goriintii
bir yandan cismin aynisidir, diger bir yandan da cismin gayrisidir. Cismin sifatlarinin
ve her tiirlii hareketinin ayn1 iken, cismin bizatihi kendisinden farklidir. Iste hayal
cisim ile goriintlisii arasindaki tampon bolge olup her ikisinin de 6zelligini tasiyan

ara bir yerde olup onlari birlestirir.?%

Ibnii’l-Arabi’nin nazarinda kinat smirsiz ve mutlak hayaldir, ciinkii Allah’in
disindaki her sey hayalin 6zelliklerini tasimaktadir. Alem siirekli devam eden bir
yaratilis i¢cindedir ve kainatin her an degismesi “Hem O/ Hem O degil” hakikatinin
gorlntiisiinden 1barettir. Hayal, her halin ve her esyanin bitmek tiikenmek
bilmeyen siirekli degisimi ve farkli suretlerde zuhur etmesidir. Hareketi kabul
etmeyen tek varlik Allah’tir. Hakiki viictidta da (el-viicidii'l-muhakkak) Allah’tan
baska hi¢cbir sey bulunmaz. Allah’tan gayr1 (masiva) her sey, hayali varolusta (el-
viicidii'l-hayali) bulunur. Fakat Hakk hayali varolusta ortaya c¢iktiginda, hakiki
varlik (el-viictdii'l-hakiki) olan Hakk kendi zatinin degil, ancak onun tecellilerine
uygun olarak zuhur eder. Bir hadiste bu yiizden “O’nun kullarina tecellileri yoluyla

+299203

gorindig soylenmistir. Kur’an’da gecen “Sen Allah ile beraber baska bir ilaha

ibadet etme. Ondan bagka hicbir ilah yoktur. Onun zatindan bagka her sey yok
olacaktir. Hiikiim yalmizca O’nundur ve kesinlikle O’na dondiiriileceksiniz” 24
ayetinin anlami da budur, ¢iinkii alemde ister ilahi olsun ister yaratilmis, “baska
hicbir sey kalmayacak; yani hicbir seyin ashi ve zat1 kalmayacak yok olacaktir, ¢linkii
asil viicid Allah’in zatidir. Hakkin zatindan baska her sey cabuk ya da yavas
gergeklesen bir bagkalagsma igerisindedir. O’nun zatindan bagka her sey bir hayal ve

bir golge hiikkmiindedir. Bu diinyada, 6teki diinyada ve bu ikisinin arasinda yaratilmig

olan higbir sey, hi¢bir ruh, nefs ve Allah’tan baska hig¢bir sey bir an bile ayn1 kalmaz;

202 Chittick, Hayal Alemleri, s.42-3
203 Buhari, h.7439, Dar’ul-Kutub, 1. Baski, Beyrut, 2002
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yaratilmig varliklar suretten surete durmadan siirekli bir degisim halindedir ve hayal
de iste bundan bagka bir sey degildir. Hal boyle olunca bu degisim ve akis ancak

hayal ile izah edilebilir. Alemin bir hayalden ibaret olmasinin anlami da budur.?%’

Fiisus’un  sarihlerinden Ahmed Avni Konuk, Tanri-dlem iligkisini ve
kanaatimizce hayalin Ibnii’l-Arabi diisiince sisteminde merkezi bir rol iistlendigini

anlattig1 bir boliimiin basligini “izafi viicid” diye isimlendirerek soyle izah eder:

“Viicld-i izafi bir asl-1 hakikiye miistenid olup, ondan nes’et eden bir varliktir ki ona,
“viictd-1 zlli”, “viicid-1 mukayyed”, “viicid-1 miimkin” de denir. Viicid-i izafi viictd-i
mahz ile adem-i mahz arasinda vaki’dir. Zira bir yiizii ademe, bir yiizii de viicida
nazirdir. Binaenaleyh o “mevhum-i mahz”dir. Hakikatte viicid-i mustakilli yoktur.
Belki viiclid-i mahz-1 latifin sifat-1 arizasi olan mertebe-i kesafetten ibarettir. Mesela
buhar mevcut oldugu halde, kemal-i letafetinden, basar-1 hiss-i ile idrak olunmaz.
Mertebe mertebe tekasiif ettikce mahsus olur. Tlk tekasiifte bulut olup basar-1 hiss-i ile
idrak eyler; fakat g6z kapanip bulut i¢inden murur edilse, temas ile hissolunmaz. Bulut
telasiif edip su oldukda, mecmu’-i hevass ile idrak olunur. Su incimad edip buz oldukda,
kemal-i kesafetinden azhar olur. Eger buhar viictid-i hakiki farzedecek olur isek, onun
bulut, su ve buz suretleri, sifat-1 arizasindan ibaret olur. Ve sifat-1 arizada asl olan adem
oldugundan, onlara viicid-i hakiki sahibidir denemez. Viicid-i hakiki, ancak buhar
olup, bu suretlerin sebeb-i kiyami olmus olur. Ve tagayyurat ve istihalat-1 miitevaliye
viiciid-i hakiki degil, belki sifat-1 arizasindandir. Zira viicid-i tagayyurat ve istihalattan
miinezzehtir. Iste bu misale mutabik ve muvafik olarak senin ve benim ve bil’-ciimle
esyay-1 kesifenin ve suver-i hayaliye ve cevahir-i miicerredenin viiciidlari, hep viicid-i
hakikinin sifat-1 arizasinin istihalatindan bagka bir sey degildirler. Onun i¢in mevcudat-1
kevniyeye “suver-i hayaliyye” ve “nufus-i vehniyye”de derler. Bu mevcudat-1 zilliye ve
izafiyye, viicid-i hakikinin edillesi ve alamatidir. Nitekim bir yerde bir buz pargasi
gorsek, suyun viiciiduna ve keza ontimiizde bir golge gorsek, arkamizda golge sahibinin
viiciduna istidlal eyleriz. Nitekim Hak Teédla Hazretleri: “Ve min ayatihi halkus
semavati vel ardi ve ma besse fihima min dabbetin ve huve ala cem’ihim iza yesau
kadir” ya’ni (Goklerin ve yerin halk edilisi ve her hareket edenden onlarda ¢ogalttiklari
da O’nun isaretlerindendir ve O dilediginde onlar1 toplamaya Kadir’dir’(Sura, 42/29)
ayet-i kerimesinde semavat ve arz ile onlarda mebsus olan devabbin alamat-1 viiciddan

oldugunu beyan buyurmus ve bizlere bu izah olunan hakikati duyurmustur.”2%
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Seyhii’l-Ekber’e gore alemde varligin zuhuru yoktan yaratma seklinde degil,
ilahi tecelli seklindedir. Bu anlayisa gore mutlak ehadiyyet mertebesinde olan Hakk
Teala’nin varligin degisik mertebelerinde zuhuru sonucu alem varlik kazanmustir.
Hakk’1n varliktaki ilk tecellisi, mutlak hayal mertebesinde gergeklesmistir ki, Tbnii’l-
Arabi bu ilk mertebeye, Hz. Peygambere isnat edilen bir hadise istinaden ama (latif
bulut) demektedir. Seyhii’l-Ekber’e gore ama, Hakk’in zuhurunun tecelli ettigi ilk
mahaldir. O, bu goriisiinii ama hadisiyle soyle agiklar: Hz. Peygamber (sav.)’e,
‘mahlikati yaratmadan once Rabbimiz nerede idi?’ diye sorulunca o, ‘altinda ve
iistlinde hava bulunmayan ama da idi’ seklinde cevap vermistir. Bu metafizik bulut
biitiin suretlerin olustugu yerdir. Allah (cc.) iste bu latif ama’da kendi disindaki
biitlin alemin suretlerini a¢iga c¢ikarir. Bu anlamda ama, suretlere gergeklik
kazandiran bir hayaldir (el-hayalii’l-muhakkik). Ciinkii o, kainatin biitiin suretlerini
kabul ettigi gibi heniiz olmamis olana da suret verir. Iste bu, hayalin genisligi, her
seyi icine alabilme 6zelligi sebebiyledir. Ibnii’l-Arabi, hem Hakkin var olusunu
kabul eden ve hem de biitiin kdinatin kendisiyle zuhur ettigi ama’nin olusumunu
sufiler arasinda sikca dile getirdikleri “Ben gizli bir hazine idim, bilinmiyordum.
Bilinmeyi sevdim ve mahliikat1 yarattim” kutsi hadisiyle destekler. Biitiin varliklarin
kendisinde sekillendigi ama’nin mutlak hayal olmasindan hareket eden Seyhii’l-
Ekber, Allah’in disinda biitiin Alemin hayal oldugunu sdyler.2°” Masiva s6z konusu
oldugunda Ibnii’l-Arabi hayalin yokluk/adem yoniinii kullanir. Séyle ki; hakikatte
tiim varliklar Allah’a aittir, konusturan, hareket ettiren, yaratip yok eden hep O’dur.
Allah’1n disindaki biitlin suretler ise, kendilerine nispet edilen biitiin seylerle birlikte
kurulmus tanrisal bir hayaldir. Bu noktada Ibnii’l-Arabi, biitiin kdinat1 ve burada
olusan seyleri golge oyununa benzetmektedir. Tipki golge oyununda oldugu gibi,
alemde de stretleri var eden onlar1 hareket ettirip durduran irade ile bizim aramizda
gerilmis olan bir perde vardir. Iste bu perde bizimle O’nun arasim ayirir. Yani
masiva hem vardir, hem de yoktur.?”® Bununla beraber ibnii’l-Arabi hayal dleminin
en miilkemmel alem oldugunu ve yegane hakiki varlik alani olarak gordiiglinii de
ifade eder. Hatta hayal aleminin kainattaki her seye hakim oldugunu soyler. Bu
alemde soyut varliklar bir sekil kazanir ve somut bir hal alir. Varliklar1 bizatihi
kendilerinden kaynaklanmayan suretler kendi zatlar1 ile kaim goriintirler. Bu dlemde

cisme sahip olmayan varliklar bir soyut cisme biirliniir ve muhal olan burada
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miimkiin olur.?” Bu izahlar 1s131nda diyebiliriz ki; Yiice Allah’in zat1 disinda kalan
her sey bir degisim ve doniisiim yagamaktadir. Yani siirekli goriiniip yok olan bir
hayal ve golgeden ibarettir. Diinya ve ahirete taalluk eden her sey ve ikisi arasinda
olan ne varsa Allah’in zat1 disinda asla tek bir halet icinde bulunamazlar. Belki de

Ibnii’l-Arabi’nin s6ziinii ettigi hayal lemi, bu degisim ve déniisiimden ibarettir.

Daha 6nce de belirttigimiz gibi Ibnii’l-Arabi’ye gére mutlak hayal varlik
mertebelerinin en genis olanidir. Sayet Ibnii’l-Arabi’nin tasavvurunda Allah siirekli
ve her an yenilenen bir yaratilis halinde ise, o halde mutlak hayal de diinya ve
ahirette daimi olacaktir. Sayet alem, Allah’1n ezeli ilminde mevcut ise o halde alemin
yaratilmasi, ilim halinden varlik sahnesine ¢ikmasi seklinde ger¢eklesiyor demektir.
Ya da yaratma faaliyeti, Tanri’nin zihninde akli olarak bulunan alemin hissedilebilir
alana ¢ikarilmasi ameliyesidir. Bu da Tanrinin bir tahayyiil faaliyeti seklinde olusur.
Yani hayal, makul olan ve heniiz viicid bulmayan seylerin, mahsus olan alana
gecmesidir. O halde mutlak hayalin, ilahi yaratma kuvveti oldugunu sdyleyebiliriz.
Makulati, mahsusat alemine ¢ikaran yaratici bir mertebedir. Bu durumda yaratma, bir
yoktan var edis degildir. Tam aksine ilahi zatin, yaratict muhayyilesinin kuvveden
fiille gegmesi halidir. Yaratma, hayal sayesinde siirekli devam eden ilahi tecellilerin
duyulur suretler halini almasidir. Sayet bitisik hayalin Tanri’nin tasavvurunda da
oldugunu varsayar isek, sunu diyebiliriz ki alem, Tanri’nin bitisik hayalinde ezelde
bulunmakta iken, tecelliler yolu ile ayrilarak, ayrik bir hayal mertebesi olan ayan-1
sabiteye doniisiip maddi olmayan cisimler halini almistir. Bu nedenledir ki ibnii’l-
Arabi bu alemi bir gblge oyununa benzetir. O halde yaratilmig olan tim alemin,
Tanr1’nin zihni, hayali veya riiyasi oldugunu séylememizde bir sakinca olmayacaktir.
Ibnii’l-Arabi nazarinda varligin Tanri’nin ilminde bulunmasi ile maddi ve zahiri
olarak bulunmasi arasinda esash bir fark yoktur. Her iki durum da viictidun birer
mertebesidir. Her ikisi de tek ger¢ek viicidun farkl tezahiirleridir. Buradan hareketle

de onun nazarinda Alemin kadim ve ezeli oldugunu sdyleyebiliriz.!°

Kanaatimizce Ibnii’l-Arabi’nin hayal nazariyesini en sarih sekilde anlattig1 yer
daha once de alintiladigimiz, Fiisis el-Hikem adli eserinin Yusuf fassidir. Berzah
alemi ve hiikiimlerini detayli olarak anlattigi boliim ise Fiitiihat-i Mekkiye’nin

“Insanlarin diinya ve ahiret arasinda kalacaklar1 berzah Aleminin mahiyetinin

209 Cakmaklioglu, Ibn Arabi’de Ma rifetin Ifadesi, s.193
210 Bbu Zeyd, Felsefetu’-Te vil Dirase fi Te 'vilil-Kur’an inde Muhyiddin b. Arabi, s.55-6,62
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bilinmesi” baglikli 63. boliimiidiir. Elbette ki “onun felsefesi hayal felsefesi”
oldugundan, hayal mevzusunu iliskilendirmedigi konu hemen hemen yok gibidir.
Ancak, bu mevzuyu en anlasilir sekilde bu konular cercevesinde izah ettigi
soylenebilir. Bu agiklamalarin 1513inda hayalin Ibnii’l-Arabi’de isgal ettigi yeri daha
iyi anlamak amaciyla, Yusuf fassinin detayli olarak incelenmesi gerektigini
diistiniiyoruz. “Yusuf Kelimesindeki Nuranilik Hikmeti” basligin1 verdigi bu bdliim,
isminin de bize verdigi ipuglarina gore, dlemin yaratilisinin kaynagi olan 11k (nur)
ile alemin bizzat kendisini ifade eden, karanlik (zulumat) meteforu ile baglar. Mutlak
hayal alemi, Nur’un karsit1 seklinde yorumlanir. Hayal alemi, riiya gérme, uyanikken
birtakim hayaller gorme ve hayal kurama yolu ile tezahiir eder. ibnii’l-Arabi, buna en
giizel 6rnegin, peygamberlere gelen “vahiy” oldugunu Hz. Peygambere gelen vahyin
onceleri riiya yolu ile daha sonra da uyku ile uyaniklik arasinda iken ve en
nihayetinde melegin insan suretine girerek geldigini bu ii¢ sekle dayanak olarak

gdsterir. Bu hususta Fiisisun Yusuf fassinda Ibnii’l-Arabi soyle soyler;

“Ne tarafa donerseniz Allah’in vechi oradadir. Ve O herseye sahittir. Ve her ne kadar
halleri muhtelif ise de, (s.a.v)’in, hali yakazada gordiigii her sey, bu kabildendir. Imdi
Hz Aise (r.anhd)’mn dedigi alt1 ay gecti. Belki (s.a.v.) Efendimiz'in diinyada biitiin 6mrii
bu mesabede idi. O, ancak menam i¢inde menamdir. Ve bu kabilden olarak varid olan
her sey “alem-i hayal” ile miisemmadir. Ve bunun i¢in, kendi nefsinde bir siret {izere
olup ondan gayri bir slirette zahir olan emr, ta’bir olunur. Bdyle olunca abir, eger isabet

ederse, naimin uykusunda gordiigii sGretten, emr ne sey lizerine ise, o seyin slretine

ubir eder. Ilmin “siit” siretinde zuhtiru gibi.”?!!

Fiisiis un Ishak fassinda viicidun mertebeleri olan hazerat-1 hamseyi izah eden
Ibnii’l-Arabi, bu béliimde de yaratilis mertebelerinden “hayal mertebesi’ni detayli
olarak anlatir. Bu mertebeler, Hakk’in belirli makam ve boyutlarda tecelli ederek
belirmesi ve aciga c¢ikmasimni ifade eder. Tekrar oOzetleyerek bu mertebeleri
hatirlayacak olur isek; 1- Hazret-i Zat mertebesi mutlak gaybi, 2- Hazret-i Esma,
ultihiyeti, 3- Hazret-i Ef’al, rububiyeti, 4- Hazret-1 Misal, ¢esitli suretlerde Hakk’1in
alemde belirmesini ve 5- Hazret-i Hiss ve Sehadet ise Hakk’in yaratilmig varliklar
nezdinde belirdigi ve i¢inde bulundugumuz alem mertebesini ifade etmektedir.
Ibnii’l-Arabi nazarinda bu alemleri bilen ve hakkiyla idrak eden, hayal mertebesinin

ara yerde durdugunu ve tiim yaratilmig varliklarin bu alemden insa ettigini

211 Tbnu’l Arabi, Fusiisu’l-Hikem, Cev. Ahmed Avni Konuk, (Ahmed Avni Konuk, Muhiddin Ibnu’l
Arabi Fusisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, i¢inde) c¢.2,s. 226-7
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gorecektir. Tipki yillar 6nce yazilmis bir bilim kurgu hikayesinin, yillar sonra gergek
olmasi gibi, tiim kainatin, hayal adleminde 6nceden suretler seklinde soyut cisimler
olarak bulundugunu fark edecektir. Daha 6nce de vurguladigimiz gibi, Ibnii’l-
Arabi’ye gore hayal alemi iki ana kisimdan olusmustur. Yusuf fassinda da bu ikili
aymrimi  acikca yapar ve buna gore birincisi, yukarida zikrettigimiz zihni
mertebelerden ve onun mutlak hayal dedigi “Alem-i Misal”dir. Ikinci gesidi de
mutlak hayal ile iligkili olan ve insanin beyni vasitasiyla kurup trettigi “mukayyed
hayaldir” yani kayith olan hayaldir. Ornegin ge¢cmiste yasanmis hadiselerin simdiki
zamana nispetle hayal olmasi1 gibi. Mutasavviflar hayal alemini bir de goriiniim
itibariyle de iki kisma ayirarak, goz ile goriilen ve bilinen suretler seklinde ortaya
cikan hayallere “kesf-i miicerred”, goriilen ve bilinen suretlere uygun olmayan ve

goz ile gorillemeyen hayallere de “kesf-i muhayyel” demislerdir.?!2

Hz. Aise’den rivayetle gelen “Insanlar uykudadir, dldiikleri vakit uyanirlar”
hadisini mutlak hayal diislincesine temel teskil eden dayanaklardan birisi olarak
goren Ibnii’l-Arabi, insanlarin yasadiklari siirece bu Aalemde uyur vaziyette
olduklarin1 ancak bunun farkinda olmadiklarim1 ve 6ldiiklerinde ise hayal aleminden
uyanarak, varhgin hakikatini géreceklerini bu hadisin yorumunda aktarir. Insanlarin
pek ¢ogunun bu diinyada iken, gozlerinin kor, kulaklarinin sagir ve kalplerinin nefis
perdesi ile perdelendigine inanan Seyhii’l-Ekber, bir nevi gaflet uykusunda
olduklarim1 sdyledikten sonra, dldiikten sonra bu perdenin kalkacagin1 ve bdylece
icinde bulunduklar1 gaflet uykusundan uyanacaklarini, ancak bu dlemde de “6lmeden
once Oliip” bu uykudan uyanmanin miimkiin olacagini vurgular. Boylece iradi olarak
O0lmeyi basaran “arif’in bu alemin, bir hayalden ibaret oldugunu, zorunlu 6lim
gelmeden 6nce bilme imkanimna sahip oldugunun israrla altim ¢izer.?!* Bu hadise
dayanan Ibnii’l-Arabi, Hz. peygamberin bu sdziiniin “insanlarin bu adlemde gordiigii
seylerin tlimiiniin hiikmiinlin, uyuyan bir insanin riiyasinda gordiigii seyler
mesabesinde oldugunu” sdyler. Riiyada gordiiglimiiz seyler bizzat gergek degildirler,
onlar var oldugunu sandigimiz suretlerdir. Ona gore, bu alemin hakikatini
anlayabilmek i¢in yapmamiz gereken sey bu alemi tevil etmek yani yorumlamaktir.
Riiyay1 tabir ederek asil anlamini bulmaya ¢alistigimiz gibi, alemi de tevil ederek asil

anlamini bulabiliriz. Ibnii’l-Arabi, hadiste gecen uyumak ve dlmek kavramlarii bu

212 Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fusiisu’l-Hikem Terciime Ve Serhi, c.2, s. 221-2
213 Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fusiisu’l-Hikem Terciime Ve Serhi, ¢.2,s. 225
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anlamda kullanir. Yani kastedilenin zorunlu olan biyolojik 6liim degil, tam aksine
iradeye dayali olan bir 6liim oldugunu, nefsin hissi/maddi isteklerinden ve aklin
baglayici izahlarindan siyrilarak, manevi bir arinma ile maddenin arkasindaki sembol
ve sembolleri géormeye ¢alismak oldugunu sdyler. Boylece bu makama ulaganlarin
“fena” denilen mistik sufi tecriibeyi yasadiklarina inanir. Iste Ibnii’l-Arabi’nin,
uykusundan uyanan bir insanin, gozlerini agtiginda etrafindakileri goérdiigiinde
yasadigi bir anlik hayret ve saskinlik gibi, aleme karsi da insanin bu sekilde bir
uyanmaya sebep olacak bir iradi 6liimii tercih etmek suretiyle bu uykudan uyanabilir.
Insan ancak o zaman iginde yasamakta oldugu bu 4lemin, bir hayal oldugunu fark

edecektir.?!*

Yusuf fassina hayal kavramimin ontolojik mertebesini izah ederek baslayan
Ibnii’l-Arabi, bu asamadan sonra Yusuf peygamberin kiigiik yasta iken gordiigii
riiyasini, babasi Yakup peygambere anlatmasi ile ilgili Kur’an’da gecen kissay1

aktararak, hayal alemi ile iligkilendirir.

“Ve Yasuf (a.s.) pederine dedi: “Tahkikan ben on bir yildiz1 ve giinesi ve ay1 gordiim.
Onlar1 bana secde edici halde gordiim.” imdi kardeslerini yildizlar stretinde ve pederini
ve teyzesini glines ve ay slretinde gordi. Bu idrak, Ysuf (a.s.)’mn hayali cihetindendir.
Ve eger mer’i cihetinden olsa idi, kardeslerinin yildizlar siiretinde zuhuru ve pederi ile
teyzesinin giines ve ay stretinde zuhuru onlarin muradi olur idi. Imdi vaktaki Yasuf
(a.s)m gordiigii seye onlarin ilmi olmadi, idrak, onun hayali hazinesinde Yusuf

(a.s)’dan vakr’oldu. Yisuf (a.s.) ona taksis ettigi hinde Ya'kib (a.s) bunu bildi.”?!?

Yusuf peygamberin riiyasinda kardeslerini yildizlar, babasin1 gilines ve
teyzesini de ay suretinde gormesinin nedeninin, onlar1 bu sekilde hayal etmesi
oldugunu soOyleyerek, bu riiyanin sadece Yusuf peygamberin hayal aleminde
gerceklestigini ve bu alemden haberdar olan babasina riiyasini anlattigi anda,
oglunun se¢ilmis biri oldugunu ve hayal aleminde kendisine birtakim hakikatlerin
gosterildigini anlayan babasi, onu korumak i¢in riiyasini kardeslerine anlatmamasini
sOyleyecektir. Ciinkii Yakup peygamber diger cocuklarinin bu alemden haberdar
olmadiklarini gayet iyi bilmektedir. Kur’an’da gegen Yusuf kissasinin ilerleyen
boliimlerinde, kardesleri, babasi ve teyzesinin kendisine secde ettigini géren, Yusuf

peygamber sunu sdyleyecektir; “Bundan 6nce olan riiyanin tevili budur. Gergekten

214 Tzutsu, Ibn Arabi’nin Fusiis ‘undaki Anahtar Kavramlar, s.23

215 Tbnu’l Arabi, Fusisu’l-Hikem, Cev. Ahmed Avni Konuk, (Ahmed Avni Konuk, Muhiddin Ibnu’l
Arabi Fusisu’'l-Hikem Terciime ve Serhi, i¢inde) c.2, s.229-30
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Rabbim onu hak kild1.”?'® Y4ni énce hayal siiretinde kendisine isaret edildi ve hadise
ortaya ¢iktiktan sonra, yiice Allah onu hiss aleminde agiga ¢ikardi. Demek oluyor ki,
varliklar ve onlarin yaratilis siirecleri, cisimler alemine gelmezden Once hayal
aleminde suret halinde vardirlar ve hayal gozii ile goriilebilirler. Bu nedenle Hz.
peygamber “Insanlar uykudadir” buyurdu. Boylece Yusuf peygamberin “Rabbim onu
hak kild1” s6zii uykusu i¢inde gordiigli riiyadan uyandigini goriip, ondan sonra onu
tabir eden kimsenin s6zii gibidir. Oysa o kimse uykuda oldugunu ve 6lene kadar da
uykusundan uyanmadiginin farkinda bile degildir. Bundan dolay1 o kimse uyandigi
zaman: Ben boyle gordiim ve rilyamda uyanip gordiigiimii yorumladim ve onu bdyle
te’vil ettim, der.?!” Hz. Peygamberin insanlar uykudadir, demesinin anlam diinyada
yasanilan her seyin bir riiyadan ibaret oldugunu, yani riiya ile gercegin i¢ ice
olduklarin1 sdylemek istemistir. Hisler aleminden bakildiginda hayal ile gercek

arasinda bir fark goriinmemektedir.

Ibnii’l-Arabi’nin kainatin tiimiiniin bir hayal oldugunu anlattigi bir baska
carpict Ornek de cisimler ve golgelerini karsilastirdigi pasajdir. Golgenin goz ile
goriilebilmesi i¢in {i¢ sart oldugunu hatirlatarak, golgeyi meydana getirecek cisme,
gblgenin yansiyacagl mekana ve golgenin yansimasi i¢in gerekli olan 1s18a dikkati
¢eker. Burada cisimden kast1 viiclid-i hakiki, mekandan kasti alem ve 1siktan kast1 da
ilahi nurdur. Bu 6rnek ile ibnii’l-Arabi, viicidun, alem ile olan miinasebetini yani
tanri-alem iligkisini tanimlamaya gayret gosterir. Ona gore alem, Hakk’in isim ve
stfatlarinin goriindiigii yerdir ve bunu saglayan da ilahi nurdur. Yani alem Allah’in
gdlgesinin yansidig1 yerdir. Yine her zaman oldugu gibi Ibnii’l-Arabi, bu detaylh
ornegi verirken de Kur’an’dan yararlanir ve su ayeti dayanak gosterir; “Rabbinin
gdlgeyi nasil uzattigim gdrmez misin? Isteseydi onu sabit kilardi. Sonra biz giinesi

218 ayetinin yorumunda ise, “Allah’mn resuliine hitaben, sen

golgeye delil kildik”
rabbine bakmaz misin, golgenin uzayip genislemesine benzer bir sekilde, kendi isim
ve sifatlartyla aleme nasil tecelli etti” seklinde bir aciklama getirir.219 Ayrica biz
insanlarin bu alemden bakarak Hakk’1 idrak edemeyisimizi de, tipki glinesin 1s18min

cisimlere olan uzakligi arttikca flulasip, goriinmesine engel olacagina benzeterek,

216 ygsuf, 12/100

217 Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fusiisu’l-Hikem Terciime Ve Serhi, c.2, s. 231
218 Furkan 25/45

219 Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fusiisu’l-Hikem Terciime Ve Serhi, ¢.2, s. 235-6
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bizden uzaklig1i nedeniyle Hakk’tan mechul oldugumuzu belirtir. Ciinkii cisimler

1siktan uzaklastik¢a goriinmeleri zorlagmaktadir.

“Imdi biz deriz: Ma’lum olsun ki, sivay-1 Hakk’in veyahut miisemmay-1 alem denilen
sey, Hakk'a nispetle, sahsm zilli gibidir. Boyle olunca o Allah'in zillidir. imdi o da

viiciidun 4leme nispetinin aymidir. Zira zill seksiz histe mevcuttur.”?%°

Tek hakikatin viicid oldugunu ve alemdeki diger biitiin varliklarin onun
tecellileri oldugunu her firsatta dile getiren Ibnii’l-Arabi, bir an olsun bu
nazariyesinden taviz vermez. Allah ve alem arasindaki iliskiyi goélge ornegi ile
anlatmaya devam ettigi ve varligin birligi diislincesinin en bariz olarak anlatildig1

Fiistisun pasajlarindan bir tanesi de su ifadelerdir;

“Sen Rabbine nazar etmez misin, zilli nasil uzatt1? Eger dilese idi, onu sakin kilar idi”
(Furkan, 25/45) yani bilkuvve onda olur idi. Der ki: Hak Teala zilli izhar etmek i¢in
miimkinata tecelli etmeyeydi, el’an viicidda ayni zahir olmaya miimkinattan baki olan
sey gibi olur idi. “Ondan sonra biz giinesi zille delil eyledik.” (Furkan, 25/45) O da
Hakk’in “Nur” ismidir ki, biz onu zikrettik. Ve his ona sehadet eder. Zira nurun ademi
ile zilal igin bir ayn yoktur. “Ondan sonra biz onu kabz-1 yesir ile kabz ettik”. (Furkan,
25/46) Ve ancak onu kendine kabz etti. Zira o, O’nun zillidir. O’ndan zahir oldu ve
emrin kiillisi O’na riicu’ eder. Imdi o, O’dur; O’nun gayr1 degildir. Boyle olunca senin
idrak ettigin her bir sey, a’yAn-1 miimkinatta olan viicid-i Hakk’tir. Imdi hiiviyet-i Hakk
haysiyetinden o, O’nun viicidudur. Ve kendisinde olan suretlerin ihtilafi haysiyetinden
0, a’yan-1 mimkinattir. Su halde suretlerin ihtilafiyla, nasil ki ondan zill ismi zail
olmazsa, suverin ihtilafiyle ism-i alem yahut ism-i siva-y1 Hakk ondan dylece zail
olmaz. imdi onun zill olmasinin ahadiyyeti haysiyetinden o, Hakk’tir. ZirA Hak, viicid-i
Vahid ve Ahad’dir. Ve suverin kesreti haysiyetinden o, dlemdir. Iimdi benim sana izah

eyledigim seyi miitefattin ve miitehakkik ol!”??!

Akledilebilir ve hissedilebilir olarak dlemden idrak ettigimiz her seyin ayan-1
sabitede tecelli eden Hakk’in viicidu oldugunu sdyleyen Seyhii’l-Ekber, Hakk’in
viicidunun aynlarin vasiflar1 ve sifatlariin 6zellikleri ile agiga ¢iktigin1 ama hakiki
viicldun idrak edilemedigini sdyler. Aslinda ayan-1 sabiteden kastettigi sey Hakk’in
isimleridir. Tipki ayna olmaz ise insanin kendisini géremeyecegi gibi, ayan-1 sabite

olmaz ise ilahi isimlerin suretleri de goriilemezdi. Sehadet dleminde bu suretlerin

220 fbnu’l Arabi, Fusisu'l-Hikem, Cev. Ahmed Avni Konuk, (Ahmed Avni Konuk, Muhiddin Ibnu’l
Arabi Fusisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, i¢inde) c.2,s. 234
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goriinmesini saglayan sey de, Hakk tarafindan insana da iiflenen nefes-i rahmanidir.
Iste bizim cisim ve varlik olarak gordiigiimiizii sandigimiz seyler, ayan-1 sabitelerin
yansimast ve golgesidir. Ibnii’l-Arabi, ilahi isimlerin farkli olmasi veya cok
olmasmin, tek bir golge olduklarn gercegini degistirmedigini sdyler. Suretlerin
coklugu ile idrak edilen sey alemin kendisidir. Buna gore, Hakk icin, golge de alem
de tektir. Bir kimsenin etrafina birden fazla fotograf makinesi konularak fotografinin
farkli agilardan ¢ekildigini diislinelim, her birisinin objektifine o sahsin goriintiisiiniin
yansidigi ayr1 ayr1 suret goziikecektir. Fakat neticede hepsi tek bir sahsin farkli
yonlerden goriintiisiidiir. Fakat suretlerin ¢ok olmasi bizi sahsin da birden fazla
oldugu yanilgisina diisiirmez ve biz o goriintiilerin tek bir kisiye ait oldugunu biliriz.
Bu goriintiileri cok gérmemiz tek bir sahsin viiciidu oldugu gercegine halel getirmez.
Iste Hakk’m alemde, ayan-1 sabiteler ve onlarin suretleri ile tecelli etmesi de aym
sekilde meydana gelmektedir. Aslinda tek hakiki viicid Allah’a ait olup, alem bir
gblge viichdtur. O halde alem viicidun golgesi ise ve bir golge gdriinmek i¢in bir
cisme ihtiya¢c duymakta ise, bu dlem var olabilmek i¢in Hakk’a muhtactir. Iste bu
varsayimdan yola ¢ikarak Ibnii’l-Arabi, bu alemin hayal oldugunu sdylemektedir.
Ciinkii bu hayal Hakk’tan bagimsiz ve kendi kendine olusmus degildir. Yani sonugcta,
Hakk’m, alem ile olan iligkisi, gdlgenin sahibi ile olan iliskisi gibidir. ibnii’l-Arabi,
boyle sdylemekle dlemin kendine ait bir ger¢gekligi oldugunu inkar etmez, tam aksine
alemin kendine ait bir gercekligi oldugunu ancak bunun Allah’in zati ile
kiyaslanmast durumunda tek bir viicGdun farkli sekillerde yansimasi oldugunu
sOyler. Nihayetinde golge olmakligin da bir hakikiligi vardir. “Sen 6ziin, cevherin ve
hakikatin yonii ile Hakk’tan farkli bir sey degilsin. Ama suretin, seklin ve ¢esitliligin

yoniinden alemsin ve gergeksin” diyerek bu konudaki farkini ortaya koyar.???

Gelenegimizde “hayal-i zill, hayal-i sitare, tayfii’l-hayal, golge oyunu veya
hayal oyunu” olarak isimlendirilen Karagdéz ve Hacivat oyununun gdlge varlik
meselesini anlamak i¢in onemli bir 6rnek olarak kullanildigini daha once ifade
edilmis, ayrica bu oyunun bir tasavvuf yorumu oldugu da belirtilmisti. Mustafa
Tahrali’nin anlatimina gore, Ibnii’l-Arabi, Fiitiihat in 317. babinda, Hakk’1n lem ile
olan iligkisi hususunda ve alemi nasil ¢ekip ¢evirdigini izah etmek icin, “hayaliis’-
sitare” yani perde hayali dedigi golge oyununu kendisi de Ornek vererek sunlari

aktarir:

22 Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fiisiis 'I-Hikem Terciime Ve Serhi, ¢.2,s. 244-6
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“Bu meselede, isaret ettigim hakikati arif olmak isteyen “hayal-i sitare”ye, onun
suretlerine ve kendileri ile oyundaki sahislari oynatan ve onlar adina konusan zat ile
aralarina gerilmis olan perde dolayisiyla uzakta kalmis olan kiigiik ¢ocuklarin zannina
gore o suretlerde konusanin kim olduguna baksimlar. Alem suretlerinde de durum
boyledir. Insanlarin ¢ogu da bu cocuklar gibidir. Onlarin ne sebepten gaflete diisiip
aldandigini1 anlarsin. Bu mecliste gocuklar ferahlanir ve neselenirler. Gafiller de bu
meclisi bir eglence ve oyun zannederler. Alimler ise ibret alirlar ve bilirler ki, Allah
bunu bir sembol (mesel) olarak koymustur. Bunun i¢indir ki, bu oyunun evvelinde
“vassaf” denilen bir sahis ¢ikar ve Allah’t ta’zim ve temcid ettigi bir konusma yapar.
Sonra birazdan perdenin arkasindan ¢ikacak olan suretlerden her biri hakkinda sézler
sOyler. Daha sonra seyirci topluluguna hitap ederek soyle der; Allah bunu kullarinin
ibret almalar1 ve bilmeleri i¢in bir misal olarak vaz’etmistir ki, dlemin Allah ile olan
durumu, bu suretlerin kendilerini hareket ettirene nispetle olan durumu gibidir ve bu
oyunun perdesi muhkem olan sirr-1 kader perdesidir. Bu boyle olmakla beraber, gafiller
bunu yine de eglence ve oyun addederler. Nitekim Allah Teala ayet-i kerimede sdyle
buyurmustur; “Dinlerini eglence ve oyun addedenler...” bu ac¢iklamalardan sonra vassaf
perdeden kaybolur. Bu vassaf, bizim aramizda var edilen Adem (a.s.) mevkiindedir.
Vassafin perdeden kaybolmasi, Hakk’in gayb perdesi arkasinda, Rabbi indinde
kaybolmasidir. Allah hakki sdyler ve dogru yola hidayet eder.??

Bilindigi gibi, Karagdz oyununda, ¢adir, seyirciler, perde, mum, kuklalar ve
perdenin arkasinda durup oyunu yoneten bir sahis bulunmaktadir. Seyirciler mum
15181 sayesinde kuklalarin asillarin1 degil, perdeye yansiyan golgelerini goriirler.
Ayrica oyun esnasinda kuklalar1 oynatan kisiyi asla gérmezler. Sayet onu gorecek
olsalar, gdlge oyununun esprisi sona erecektir. Ozellikle cocuklar (ki burada
cocuklardan kasit cahil ve gafil olan insanlardir) perdeye yansiyan golgeleri gercek
sanirlar. Ama biiylikler bunun bir oyundan ibaret oldugunu ve perdenin arkasinda,
onlar1 hareket ettiren birinin varligindan haberdardirlar. Iste Allah ile alem iliskisi de
aynen bu sekildedir. Ibnii’l-Arabi, perdeye yansiyan golgeler ile iktifa edenlerin,
cahiller oldugunu ve golgelerin de suhud alemindeki kesretten ibaret oldugunu ifade
eder ve bunlarin perdenin arkasindaki zattan gafil olduklarimi sdyler. Halbuki
perdeye yansiyan golgeler, Zat’in sifat ve fiillerinden ibarettir. Bu ylizden goriinen
bu hiss aleminin hakikatine vakif degildir. Ama hakikat ehli perdenin arkasindakini
gormeye taliptir. Perdeye yansiyan gdlgelerin hakikatini bilir ve kuklalar1 oynatan

zata ulagsmanin yollarini arar. Perdenin arkasina gegmeyi basardigi andan itibaren de

223 bnii’l-Arabi, Fiitithat-1 Mekkiye, 317. bab Cev. Mustafa Tahrali, “Vahdet-i Viicid ve Golge
Varlik”, (Ahmed Avni Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fiisis’I-Hikem Terciime Ve Serhi iginde)
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varhigin ve Zat’in tekligine yani vahdete ulasir. Iste o zaman viictidun tek oldugunu
ve aslinda perdeye yansiyan seylerin bu tek zattan tecelli eden goriintiiler/hayaller
oldugunu goriir. Ibnii’l-Arabi ve bir¢ok sufi diisiiniiriin golge oyunu ile ilgili
yaptiklar1 yorumlar ve Karagdz oyununun baslangicinda Hacivat tarafindan sdylenen
“perde gazellerinde” sarih bir sekilde dile getirilir. Hacivat bir perde gazeli 6rneginde

sOyle soyler;
“Stret-i zahiri bir zill-1 hayaldir perde
Alem-i kevni temasaya misaldir perde

Bu perde ¢cesm-i ehl-i zahire bir naks-1 stirettir

Rumuz erbabina amma ki temsil-i hakikattir’?>*

Karagéz oyunu ve bu oyunundaki bu acgilis gazellerini yakindan
inceledigimizde, bu oyunun mucitlerinin, oynatanlarin ve oyunun asil hakikatine
vakif olan seyircilerin, gdlge oyununa yiikledikleri manay1 agik¢a goriiriiz. Karagoz
oyununun figiiranlari; ¢adir, perde, kuklalar, 151k (mum), kuklalar1 oynatan kisiler ve
nihayetinde seyircilerdir. Bu oyundaki her figliranin Allah-alem iligkisinde bir seyi
sembolize ettigi aciktir. Oyunun oynatildig1 cadir gok kubbeyi, cadirin gdériinmeyen
sahibi zati, mum ilahi nuru, kuklalar ilahi sifatlar1 ve perdeye yansiyan golge suretler
de i¢inde bulundugumuz suhud alemini sembolize etmektedir. Kainat, bir Karagoz
oyunundaki perde mesabesinde, perdeye yansiyan golgeler de gormekte oldugumuz
cisimlerdir. Bu golge oyununun hakikatine ve yukarida bir drnegini sundugumuz
gazele, hayal mefklresi c¢ergevesinde baktigimiz zaman; Karagdéz perdesinin
gorliniirde bir “hayal oyunu” ama hakikatte Tanri-alem iliskisini canli bir misal ile ve
bir sanat dili ile alem ve alemdeki varliklarin halini anlatan felsefi bir miilahaza
oldugunu goriiriiz. Karagéz oyunu varliga sadece goriinen (zahir) yoni ile degil, bir
de goriinmeyen (batin) yonii ile bakmamiz gerektigini bize sdyler. Sadece perdeye
yansiyan suretleri gorenler, perdenin arkasinda asil hareket ettiren zatin ve kuklalarin
farkina varamaz. Nitekim Ibnii’l-Arabi’ye gore insanlarin ¢ogu bu alem perdesi ve
bu perdenin arkasindaki hakikatten habersizdirler. Son olarak da suretlerin perdeye
yansimasini saglayan esas unsurun mum 1$181 sembolii olduguna dikkatleri cekmek

gerektigini diisiinliyoruz. Ve aslinda bu suretlerin perdede goriinmelerini saglayan

224 Tahral, “Vahdet-i Viicid ve Gélge Varlik”, (Ahmed Avni Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fiisis’I-
Hikem Terciime Ve Serhi iginde) ¢.3, s.59
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sey de bu 1siktir. Zira ilahi nuru temsil eden mum yanmaya devam ettigi miiddetce
suretler perdede yansimaya devam edecek, sondiigiinde ise perdeye yansiyan
gdlgeler/hayaller yok olacaklardir.??> Tipki gdlge oyununda oyunu ydnetenin diledigi
kadariyla perdeye suretleri yansittig1 gibi, Hakk’da bilinmeyi diledigi kadar, aleme
tecelli ederek O’nu bilmemizi saglar. Yani “gizli hazine” bilinmek istedigi i¢in ve
bilinmek istedigi kadariyla kendisini izhar eder. Ibnii’l-Arabi, Hakk’in tecellilerinin
ruhani ve maddi oldugunu ve her birinin kendine mahsus bir sekilde O’nu izhar
ettigini ifade eder. Tipki gélge oyununda oldugu gibi Hakk zatim1 bir perde ile
perdeler ve tezahiirleri ile bilinecek sekilde ortaya c¢ikar. Burada karsimiza cikan
manzara sudur ki, alemdeki ruhani ve maddi seyler, bir yandan ilahi tecellinin
zuhuruna sebep olurken, bir yandan da Hakk’in zatinin goriinmesine engel olan bir
perde rolii iistlenmektedirler. Yani Ibnii’l-Arabi, alemin Hakk’1 kendi arkasinda
gizleyen bir perde (hicab) oldugunu, alemin o&tesini agsamadik¢a ve perdenin
arkasindaki hakikati gérmek i¢cin miicahede etmedikge, bu perde bizim O’nu idrak

etmemizi engellemeye devam edecegini soyler.??°

Isik olmadan goélge olamaz dedik, ancak burada golgeden kast edilen karanlik
ve seytani bir boyut degil, aslinda bir yansima, siluet veya bir cismin aynaya diisen
goriintiistiidiir. Hakk’tan baskasi veya alem diye isimlendirdigimiz her seyin hiikmii
bu golge gibidir. Yani alem, Allah’in golgesidir. Isigin kozmolojik etkinligi gayb
aleminde baglar ve dncelikle ilahi isimlerin ebedi 6zlerini (ayan-1 sabite) ilahi varliga
gosteren 1giktir. [lahi varligm kendisini miisahede ettigi ilk ayna burasidir. Ancak
ilahi isimler tamamen ortaya c¢ikmak isterler bu nedenle de siithud aleminde
golgelerini/suretlerini yansitirlar. Neticede bu golgeleri bildigimiz nispetle ilahi
varlig1 bilebiliriz. Bu misallerin 1s131inda Ibnii’l-Arabi su sonuca varir; alem sirf bir
temsildir (miivehhem) hakiki bir varlig1 yoktur. Hayal de bu anlama gelmektedir.
Artik Hakk ile olan iligkinin ne oldugunu anlaman gerek. Sen hem O’sun, hem O
degilsin. Bu Hakk ile halk arasindaki karsilikli iliski, gayb aleminin (mutlak hayal)

mutlak tezahiiriinii baslatan siirectir.??’

225 Tahral, “Vahdet-i Viiciid ve Golge Varlik”, (Ahmed Avni Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fiisiis I-
Hikem Terciime Ve Serhi iginde) c.3, s.58-63
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Bu baglamda ibnii’l-Arabi’nin sik¢a basvurdugu ayna metaforunu, golge
oyunu misali ile beraber okuyarak, hayalin 6tesindekini gérmeyi dnerdigi boliimlere

tekrar bakmak gerektigi kanaatindeyiz. Ayna metaforu ile ilgili sunlar sdyler;

“Imdi miitecella-leh, tecelliyi goérdiikde, mir’at-1 Hak’tan kendi suretinin gayrini
gormedi; ve Hakk’i gormedi. Ve kendi suretini, ancak onun iginde gordiigiini
bilmesiyle beraber, onu gérmek miimkin degildir, zahirde ayine gibi. Sen onda suretleri
gordiigiin vakit, muhakkak sen suretleri veyahut suretini ancak onun iginde gordiigiini
bilmen ile beraber, onu géremezsin. Imdi Allah Teala bunu, tecelli-i zatisi icin, bir misal
olarak ibraz edip onu nasb eyledi, ta ki miitecella-leh onu gérmedigini bilsin. Ve rii’yet
ile tecelliye bundan daha yakin ve daha sebih misal yoktur. Ve ayinede bir sureti
gordiigiin vakit, nefsinde ayinenin cirmini gérmege calis. Elbette onu hicbir vakit
goremezsin. Hatta gdriinen suretlerde bunun mislini idrak edenlerden ba’zisi, suret-i
mer’iyye rdinin basari ile dyine aralarinda hasil olduguna zahib oldu. Bu ona ilimden
kadir oldugu seyin a’zamidir. Ve emr bizim dedigimiz ve ona zahib oldugumuz gibidir.
Ve biz bunu Fiitihat-1 Mekkiyye'de beyan ettik. Ve sen bunu tattigin vakit, mahlik
hakkinda onun fevkinde bir gaye olmayan gayeyi tattin. Bdyle olunca bu derecelerden
daha yiiksegine terakki etmede tama’ etme ve nefsini yorma! Bundan daha a’lasi asla
vaki' degildir ve ondan sonras1 ancak adem-i mahzdir. Imdi nefsini gérmekte O senin
ayinendir; ve sen esmasii ve esmasinin zuhur-i ahkamimi ru’yet etmesinde O'nun
ayinesisin. Halbuki O'nun “ayn”min gayri degildir. Boyle olunca emr, muhtelit ve
miinketim oldu. Binaenaleyh bizden ilminde cahil ve hiir olan kimse “Idrakin
idrakinden acz, Idraktir” dedi. Ve bizden bilen kimse bunun gibi demedi ve o kavlin
a’lasidir. Belki ilim, ona stikutu 1’ta etti, aczi 1’ta etmedi. Ve bu, ilm-i billahin a’lasidir.;
ve bu ilim, ancak hatem-i rusiil ve hitem-i evliya i¢in hasildir. Ve onu enbiyad ve
rusiilden bir kimse gérmez, resul-i hatem miskatindan goriir ve evliyadan bir kimse

gbrmez, ancak veliyy-i hatem miskatindan goriir.”?%8

Ibnii’l-Arabi, ayna misalinde, tipki bir insanin aynaya bakarken kendisini
gormesi gibi, Hakk’in kuluna tecelli ettigini sdyler. Bu benzetmede Hakk ayna
konumunda iken, kul ise aynadaki goriintii konumundadir. Tabi bu aynaya bakan kul,
Hakk’t degil sadece kendisini gorecektir. Hatta onun vasitasiyla aynayr da
goremeyecek, gordiigii sadece kendisi olacaktir. Iste Yiice Allah, zati tecellisinin
mahiyetini anlamamiz i¢in ayna ornegini vermistir. Bu yol ile tecellinin mahiyetini
anlayan kisi, Hakk’1 goremeyecegini de fark edecektir. Ibnii’l-Arabi, bu 6rnegi

verirken aynaya bakarken, gordiigiimiiz goriintiiniin yan1 sira bir de aynay1 gérmeye

228 fbnu’l Arabi, Fusisu'l-Hikem, Cev. Ahmed Avni Konuk, (Ahmed Avni Konuk, Muhiddin Ibnu’l
Arabi Fusisu’'l-Hikem Terciime ve Serhi, i¢inde) c.1, s.205-9
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calismamizi &nerir. Ama aynay1 hicbir sekilde géremeyecegimizi de ekler. Iste tecelli
ile gébrme arasinda boyle bir ilgi vardir. Bu durumda Hakk kendisini gérebilmemiz
i¢in bize ayna olurken, biz de O’nun isim ve sifatlarinin ortaya ¢ikmasinda O’nun
tecelli ettigi mekan oluruz. O halde, aynadaki goriintii olarak yansiyan hayal veya
gblgenin, kendisini gizleyen bir perde gibi oldugu hususu, esyay1 akil yolu ile idrak
etmeye calisanlarin (avam) ulagsabilecegi yerdir. Ancak havassun aynadaki
gorlintiiden bir adim Gteye gitmeyi basarabildiklerini sdylemeyi de ihmal etmez.
Aslinda ibnii’l-Arabi alemin bir yanilsama oldugunu ve Zat-1 ilahiye nispetle gercek
bir varliga sahip olmadigin1 sdyler. Hayalin anlam1 da budur. Bagka bir anlatimiyla
hayal, gercekten 0yle degilken, alemin kendi basina varligini siirdiiren ilave bir sey
gibi goriinmesidir. Ibnii’l-Arabi gayet sarih bir sekilde “Bil ki sen bir hayalsin”
der.?” Ve sonra kendine sdyle sdyle “bu ben degilim idrak ettifim her sey de bir
hayaldir.” Oyleyse biitiin varolusun hayal iginde bir hayalden ibaret oldugunu ifade
etmemiz gerekecektir. Hakk biitiin seylerin esas1 ve sirri ise i¢inde bulundugumuz bu
yanilsama bu olgunun ve bu hakikatin cahilligidir. Ona gore diisliniillemez ve idrak
edilemez olan Hakk’a olan bagimliligimiz, bize perdelenmektedir. Ayrica Tanri’dan
bagimsiz olarak bir seylere isaret edebilecegimizi diisiindiiglimiiz derecede
aldanmakta oldugumuzu diislinlir. Bu yanilsama, bizden ayr1 ve 6zerk hissettigimiz
“nefslerimizi” de icermektedir diyen Ibnii’l-Arabi hayal, gblge ve riiya olarak
algiladigimiz bu alemin, degersiz ve anlamsiz bir sey manasinda anlasilmamasi
gerektigini tam aksine kendi iginde bir gergeklige sahip oldugunun altin1 ¢izmeyi de

ihmal etmez.%3°

Yusuf fassinin son kisminda Nahl suresinde gegen ve son derece carpici olan
“Allah'in yarattig1 seyleri gérmiiyorlar mi1? Onlarin golgeleri Allah’a secde ederek ve

tevazu ile boyun egerek saga ve sola donmektedir”?*!

ayetini alemdeki her seyin
varliginin ortaya cikabilmesi i¢in 1s18a muhtag¢ oldugunu gostermek amaciyla aktarir
ve yaratilmis olan cisimlerin gélgelerinin, giinesin dogusu ve batis1 esnasinda 15181n
gelis acis1 ve siddetine gore, saga sola donerek, uzayip kisalarak Allah’a nasil secde
ettigini 6rnek olarak gosterir. Ibnii’l-Arabi okuyucusuna ve ariflere hitaben, sayet

aleme ve kendine bu g6z ile bakarsan, gordiigiin bu varliklarin tiimiiniin hayali

229 fbnu’l Arabi, Fusiisu’l-Hikem, Cev. Ahmed Avni Konuk, (Ahmed Avni Konuk, Muhiddin Ibnu’l
Arabi Fusisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, iginde) c.2, s. 250
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golgeler oldugunu fark edecek ve bunlardan birisinin de kendin oldugunu goéreceksin
der. Yani insanin Hakk ile olan iligkisinin, glge ile sahibi arasindaki iliski ile aym
oldugunu demeye getirir. Clinkii insanin viicGdu da Hakk’in bir tecellisi ve bu
cismani bedenine ruhunun {iflenmesi ile olusmustur. Ibnii’l-Arabi’ye gore dlemde bu
tecelliyi fark edecek yegane canli insandir. Ciinkii insan mikrokozmos olmasi
hasebiyle, Hakk’in tiim tecellilerini yani tiim golgesini aciga ¢ikarabilecek giictedir.
Yani biz insanlar ilahi isimlerin agiga ¢ikmis goriintiileriyiz. Bizde mevcut olan her
sey, gercekte Allah’in golgesidir. Bir seyin golgesi hem sahibinin ayni, hem de
gayridir. Sifatlarda ayni, ama zat itibariyle gayridir. Goriildiigii gibi, Ibnii’l-Arabi,
Fiisiisun Yusuf fassinda hayal mevzusunu izah ettikten sonra meseleyi varligin
birligi nazariyesine getirir ve Allah’in her seyden tenzih edilmesi gerektigini, zira
varliklar ya da yaratilmislar denilen her seyin de aslinda yine kendisi oldugunu
vurgular. Yani Ibnii’l-Arabi, Tanri’dan hareket ederek alemi agiklama gayreti
icerisindedir. Ona gore Tanri’y1 bir 6zne alarak alemi izah etmeye calisirsak, bu
hususta bir sebep sonug iligkisi aramamiza gerek kalmayacaktir. Bu durumda alem
olarak gordiigiimiiz ve agiga ¢ikan sey, O’nun viicidundan baskasi olmayacaktir.
Eger alem, Hakk’in golgesi ise, golge de golge sahibinin kendisidir. Demek ki tiim
maddi alemde O’nun essiz birligine aracilik etmeyen tek bir sey bile yoktur. Hayal
ise bu birligi, cokluk seklinde algilamamizi saglar. Ciinkii ¢okluga aracilik eden
gdlgeler ve hayali varliklardir. Iste bu nedenledir ki onun “hayal” mefkiresi, varligin
birligi nazariyesinin temelini olusturmakta ve dlemdeki ¢coklugu izah etmesine zemin
hazirlamaktadir. Ayrica bu mefkire Ibnii’l-Arabi diisiincesinde merkezi bir 5neme
sahiptir. Sayet hayal mefkiresini onun diislincesinin merkezine almaz isek, varligin
birligi nazariyesini anlayamayiz. Hatta onun, varligin birgok boyut ve katmandan ve
farkli alemlerden meydana geldigini sOyledigini dahi diistinebiliriz. Bu boliimiin son
kisminda Kur’an’daki ihlas suresini aktaran Ibnii’l-Arabi, bu hususa delil olarak
sunar; “De ki: O, Allah’tir, bir tektir. Allah Samed’dir. (Her sey O’na muhtagtir, o,
hi¢bir seye muhta¢ degildir.) Ondan ¢ocuk olmamistir (Kimsenin babasi degildir).
Kendisi de dogmamistir (kimsenin ¢ocugu degildir). Hi¢bir sey O’na denk ve benzer
degildir.” 2> Esasta Allah tektir, dlemde gordiigiimiiz ¢okluk, O’nun sifatlarin
yansimasidir ve sadece bizim agimizdan ¢ok goriiniir. Biz insanlar dogar ve

dogururuz, Allah’a ihtiya¢ duyariz ve birbirimize benzeriz. Ama Allah, zat1 geregi

232 fhlas, 112/1-4
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essiz ve benzersiz olan, dogma, dogurma ve benzerlikten miinezzehtir. Ancak bizim
de varligimizin ortaya ¢ikmasina neden olan isim ve sifatlar1 bize tekligi ¢cok gibi,

benzersizligi benzer gibi gosterir. Boylece Hakk’1 ancak tecellileri ile bilebiliriz.?*?

Tecelli kavrami, Ibnii’l-Arabi’nin diisiince sistemindeki en Onemli
kavramlardan bir tanesidir. Alemin ontolojik yapist ve yaratilisin mahiyeti
hakkindaki fikirlerini hep bu tecelli kavrami iizerine oturtmaya calisir. Hayal
kavrammin yani sira, diisiince sisteminde merkezi bir yer edinen tecelliyi de
anlamadan onun ontolojisi anlasilamaz. Aslinda onun felsefesi, hayal felsefesidir,
dedigimiz zaman bile kastettigimiz sey, bir “tecelli teorisi’dir.>** Biz de onun hayale
yiikledigi ontolojik diizlem ve manay1 anlama gayreti ile tecelli teorisine 151k tutmaya
calisiyoruz. Yani hayal ve tecelli fikrini vahdet-i viiciid meselesinin g¢ergevesinde
okumak gerektigini diisiinliyoruz. Ciinkii kanaatimizce hayalin bu yaratici, ontolojik
ve kapsayict diizeyi bilinmeden, onun tecelli teorisi, dolayisi ile vahdet-i viictd
nazariyesi de anlasilamaz ve izah edilemez. Onun Fiisis el-Hikem adli eserinin
Adem ve Suayb fassinda gecen ve asagida alintiladigimiz pasajlar tecelli teorisinin

bir 6zeti mahiyetindedir;

“Vaktaki Hak Subhanehu ve Teala kébil-i ta’dad olmayan esma-1 hiisnasi
haysiyetinden onlarm “ayn”larimi gérmek diledi; -ve eger dilersen viicid ile muttasif
olmasindan nasi emri hasr eden kevn-i cami’de kendi “ayn”mi gérmekligi ve onunla
kendi sirr1, kendine zahir olmasini diledi dersin- Zira bir seyin kendi nefsine kendi
nefsi ile rii’yeti, o seye mir’at gibi emr-i aharda kendi nefsine rii’yeti gibi degildir.
Ciinkii ona kendi nefsi manzurun-fih olan mahallin verdigi bir surette zahir olur. Oyle
ki bu mahallin viicidu olmaksizin ve onun ona tecellisi bulunmaksizin, ona suret zahir
olmaz idi. Halbuki Hak Teala alemin kiillisini, kendisinde ruh olmayan tdimmii’l-hilka
viictid-i cesed olarak halk etmis idi. Binaenaleyh gayr-i miicelld bir ayine gibi idi. Ve
hiikm-i ilahinin sanindandir ki, muhakkak o, bir mahalli ancak “nefh-i ilahi” ta’bir
olunan ruh-i ilahiyi kabul etmesi 1abiid olarak tesviye etti. O da ancak lem-yezel ve la-
yezel olan tecell-i daim feyzini kabul etmek i¢in tesviye olunan bu suretten isti’dadin
hustlidiir. Ve ancak kabil kaldi. Ve kabil ise, ancak onun feyz-i akdesinden vaki’

olur. Bdyle olunca emrin kiillisi, ondan ibtida eyledigi gibi, ona raci’ olur. Imdi emr,

233 Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fustisu’l-Hikem Terciime Ve Serhi, c.2,s. 250
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mir’at-1 dlemin iktiza etti. Binaenaleyh Adem, bu adyinenin ayn-1 cilasi ve bu suretin

ruhu oldu.”?*

“Ve bu meselenin tahriri budur ki: Tahkikan Allah'in iki tecellisi vardir: Tecell-i gayb
ve tecell-i sehadettir. Tecell-i gayb ile kalbin onun iizerinde bulundugu isti'dad: verir.
O dahi onun hakikati gayb olan tecell-i zatidir; ve o tecell-i gayb, Hakk’in kendi
nefsinden ihbar etmekle, miistahak oldugu hiiviyettir. Iimdi o tecell-i zati, daimen ve
ebeden Hak icin olmaktan zail olmaz. Binaenaleyh kalb i¢in bu isti’dad hasil oldukda,
Hak ona, sehadette, tecell- suhudi ile tecelli eder. Boyle olunca, kalb Hakk’i o
tecellide ile goriir ve binaenaleyh kalb kendisine vaki’olan tecelli suretiyle zahir olur.
Nitekim biz onu zikrettik. Ba’dehli Hak, kendi arasiyla abdi arasinda “summe heda”

(Ta-ha,- 20/50) kavli ile hicab1 ref’eyledi. Su halde abd, onu kendi mu’tekadi

suretinde gordii. Binaenaleyh Hak, onun i’ktikadmin aymdir.”?3

Ibnii’l-Arabi’nin yaratilis diisiincesine gore, alemdeki hicbir sey kendi nefsi
ile bir cevher degildir. Sehadet alemi denilen yer aslinda Allah’in zatinin birtakim
degisikler ile tecelli ettigi son asamasidir. Ve her yerde Hakk’in mutlak viicid unun
farkli tecellilerini gérmekteyiz. Esyanin tlimiiniin gergek bir hakikati olmayip “her an
yeni bir yaratilis icerisinde” mutlak viicid ile yaratilirlar. Sehadet alemi de ilahi
isimler geregince, her an yok olur ve sonra tekrar mevcut olur. Ciinkii Allah’in bazi
isim ve sifatlar1 yaratilis1 gerektirdiginden, (Mucid, Muhyi gibi) bazilar1 da yok olusu
(Miimit, Darr, Kahhar gibi) gerektirir. Alemin suretleri daima yeni bir yaratilig
igerisindedir. Her gbz acilip kapanma siiresinde farkli yaratilis ve yok oluslar sz
konusudur. Ancak bu yaratma ve yok olma Rahman’in sonsuz feyzinin siirati
nedeniyle fark edilmez. Bu hiz nedeniyle de degisimin farkina varilmadan, esyanin
sabit ve degismeden durdugu sanilir. Varlik ile yokluk arasina bir zaman
girmediginden, onun yoklugu diisliniilemez. Ancak ona gore kainattaki hi¢bir suret
iki anda aym kalmaz, ¢linkii sonradan olan suret, yok olan suretten farkli bir
yaratilisa sahip ama onun bir benzeridir. Yani yaratilis Hakk’in degisik suretlerde
tecelli ederek aciga c¢ikmasidir. Ibnii’l-Arabi bu diisiincesine de yine Kur’an’dan

dayanak bulacaktir. “Goéklerde ve yerde bulunanlar, (her seyi) O’ndan isterler. O, her

235 Tbnu’l Arabi, Fusisu’l-Hikem, Cev. Ahmed Avni Konuk, (Ahmed Avni Konuk, Muhiddin Ibnu’l
Arabi Fusisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, i¢inde) c.1, s.108

230 Tbnu’l Arabi, Fusisu’l-Hikem, Cev. Ahmed Avni Konuk, (Ahmed Avni Konuk, Muhiddin Ibnu’l
Arabi Fusisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, i¢inde) c.3,s. 9
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an yeni bir ilahi tasarruftadir ayetine istinaden, Hakk’in tecellisinde sabit bir

durum olmayip, her an yeni bir yaratma halinde oldugunu soyler.

Daha once de belirtigimiz gibi Allah’in varlig1 yaratma islevi tecelliler
seklinde, hazerat veya mertebeler ile tenezziilattir. Bunlar, taayytinsiizliik ehadiyyeti,
ilk taayyiin sifatlarin tecelli etmesini, ikinci taayyiin vahidiyeti, ruhlar mertebesi
soyut nesnelerin yerini, misal veya hayal mertebesi latif ve soyut cisimler
mertebesini, cisimler mertebesi kesif olan birlesik varliklarin, son mertebe olan
insan-1 kamil mertebesi de tim bu nurani, ruhani ve cismani varliklarin toplamindan
(cami’) olusan ve Hakk’m tecelligah1 olan mertebelerdir.>*® Belki de kevn ve fesat
aleminden siyrilarak, fenafillah makamina ulagip Hakk’1n viiciidunda beka bulan arif,
zaman ve mekan mefhumlarini asmasi ve biitiin varliklarin her an yeni bir yaratilis
halinde ve tek bir viicidun farkli tezahiirleri oldugunu goérmesi, marifetin ta
kendisidir.?*° Ibnii’l-Arabi, sik sik eserlerinde kendisinin asil amacinin ilahi tecelliyi
anlatmak oldugunu soyler. Sufilerin yasadigi miisahede tecriibesini, aslinda
goriinmez seylerin kalplere agilmasi seklinde tamimlar. Tecelli kavramini bazen
tezahiir yerine (mazhar) yani Hakk’in kendisini acia ¢ikardigi yere ve sekle
dayanarak anlatir. Dikkat edilecek olursa, mazhar ismi, zahir olan anlamindaki ez-
Zahir ilahi ismi ile ayn1 kokten gelmektedir. Batin olan Allah’in zatidir ama ortaya

cikan ise yaratiklara benzeyen onun sifatlaridir. Bu konuda sdyle soyler:

“Imdi kalb ve ayn, Hak hakkinda kendi mu’tekadinin suretinden gayrisini miisahede
etmez. Imdi mu’tekadde olan Hak, mii’minin kalbi onun suretine viis’atdar olan Hak tir;
ve kalbe tecelli eden Hakk’1, o kalb arif olur. Binaenaleyh goz, Hakk-1 i’tikadinden
gayrisini gérmez. Ve i’tikadinin tenevvii’iinde hafa yoktur.... Ve Hakk’1 takyiden 1tlak
eden kimse, Hakk’in her bir surette olan tahavviiliinii, inkar etmeyip ikrar eder; ve o
kimse Hakk’in ila-ma-la-yetenahi, ona tecelli eyledigi surette o suretin kadrini Hakk’a

verir.”2*0

Bu tecelli teorisini su sekilde izah edebiliriz; tecelliler Hakk’in belirgin hale
geldigi mekanlardir. Bu bakimdan bizim gozlerimiz tezahiir yerlerine ilisir. Hakk’in

ilk tecelli ettigi zihni mertebe, Hakk’ta gizli olan ontolojik imkanlarin ilahi isimlere

237 Rahman, 55/29
238 Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fiisiis'I-Hikem Terciime Ve Serhi, c.1.s.110

239 Tahrah, “Fiisiisu’l-Hikemde Tezadl Ifadeler ve Vahdet-i Viicid”, (Ahmed Avni Konuk, Fusiisu’l-
Hikem Terciime ve Serhi iginde) c.2, 5.22

240 Tahrah, “Fiisiisu’l-Hikemde Tezadli Ifadeler ve Vahdet-i Viicid”, (Ahmed Avni Konuk, Fusiisu l-
Hikem Terciime ve Serhi iginde) ¢.3, s.10-12, Chittick, Varolmanin Boyutlari, s.320
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tecelli ederek ayan-1 sabiteye varlik verir. Ayan-1 sabite kuvveden fiile ¢ikmay1
bekleyen kaplara benzerler. Ikinci tecelli yerini bu ayan belirler. Bu ayan-1 sabite
Hakk’1n kendisini izhar etmek i¢in kendisini sinirlandirdigi mahallerdir. Bu tecelliler
hayal aleminde soyut suretlere biiriiniir ve siithud alemine ge¢mek i¢in ilahi iradeyi
bekler. Burada Ibnii’l-Arabi, anahtar bir kavram olan “istidad” kelimesini her seyin
istidadinin ayn-1 sabitesinde sakli oldugunu ve ona gore tecelli ettigini sdyler.?*!
Yani Hakk miimkiin olan ve aslinda Ibnii’l-Arabi’ye gore sonsuz olan esyada
kendisini izhar eder. Yaratilis Hakk’in dnce ayan-1 sabite ve daha sonra da miimkinat
gibi alt diizeylere ontolojik olarak niizulii anlamina gelmektedir. Iste bu nedenledir ki
Ibnii’1-Arabi, biitiin bu tecellilerin Tanr1’nin mutlak hayalinde veya zihninde bir anda
tecelli ettigini ve varligin her an yaratilis halinde oldugunu anlatir. Ayrica bu
mertebelerin arasini birlestirme (vasl) gorevini de hayal aleminin yaptigina inanir.
Hayal her bir mertebe arasinda bulunup, ¢okmus gibi algilanan tecellilerinin birligini
tesis eden merkezi bir diisiince seklinde yerini alir. Biitiin bu anlatilanlardan sunu
anlamaktay1z ki, Ibnii’l-Arabi’nin alem tasavvurunda higbir sey duragan (siikinette)
degildir. Alem durmadan hararetli bir hareketlilik icerisinde deveran etmektedir.
Tipki bir kaleydoskopun degismesi gibi, an be an bir degisim ve yenilenme sz
konusudur. Ve biitiin bu siirekli yaratma ve degisim, aslinda esyanin tek viiciida

dogru terakki etmesine yonelik hareketleridir.?*?

Tiim bu anlatilanlardan anlasilacagi lizere yaratma faaliyeti, ilahi yaratici
giiciin Henry Corbin’in “yaratict muhayyile” dedigi yolla Hakk’in farkli diizlemlerde
tecelli olusu seklinde dzetlenebilir. Ibnii’l-Arabi’ye gore arif insanlardaki faal olan ve
varhigi hakkiyla idrak edebilen sey de yaratict olan bu miitecelli muhayyiledir.
Ibnii’l-Arabi’nin dehasinin tasavvur ettigi kozmolojiye gore, baslangicta hakkinda
tek bildigimiz kosulsuz, smirsiz ve Oziinde yalmiz olan bir ilahi varlik var ve
kendisini izhar etmesine neden olan ezeli bir yalnizligin verdigi bir hiiznii vardir.
“Gizli bir hazineydim, bilinmeyi diledim ve mahlikati yarattim” sirrinda hiizniin
yattigini diisiiniir. Iste bu nedenledir ki yaratilis rahmet ve nefes (Nefes-i Rahmani)
yani ilahi soluk kavramlar ile izah edilir. Yaratilis Hakk’1n 6ncelikle kendi kendisine
zuhuru ve O’nda gergeklesen igkin bir aydinlanmadir. Bu ilahi soluk disar1 ¢iktiginda

bulut (dma) adi verilen latif bir kiitle meydana getirir. Bu bulut ilahi soluk ile tiim

21 {zutsu, Ibn Arabi’nin Fusis undaki Anahtar Kavramlar, s.214-5

292 fzutsu, Ibn Arabi’nin Fusiis 'undaki Anahtar Kavramiar, s.277
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suretleri kabul eder ve varliklara bu suretleri verir. Burasi sinirsiz ve kosulsuz
“mutlak hayal”dir. Ezeli bulut, ilahi varligin yaratilacak olan varliklarm ayan-1
sabitelerini (prototip) kendine izhar ettigi yer yani faal muhayyile seklinde tasavvur
edilebilir. Ibnii’l-Arabi bu siirece, her seyin kendisinden yaratildig ilahi varlik (el-
Hakku’l-mahlik bihi kiilli sey’) yani yaratan-yaratilan anlaminda bir isimlendirme
yapacaktir. Clinkii bulut hem ickin hem askin olup ilahi varligin disar1 verdigi bir
nefestir. Hakk’in hem batin hem zahir olmasiin anlami da budur. O halde yaratilig
ilahi ve ezeli bir tecelli ve tenezziilattir. Gayb halindeki nurun zahir hale ge¢cmesidir.
Burada an be an ve siirekli yenilenen yaratma ile miitecelli hayal arasinda bag kuran
bir yaratilis nazariyesi ile karsi karsiyayiz. Hayal burada batini Orten bir perde
mesabesindedir. Ancak arif olanlar bu perdeyi aralama ve arkasindakini gorme
sansina sahiptir. Bunun yaninda, hayal perdesi sislendiginde ve saydamligin
yitirdiginde yaniltict fanteziler iireten bir hal alabilir. Ancak hayal giicliniin
tizerindeki sis perdesi kalktiginda, karsitlar1 yani batin ve zahiri birlestirme (cem’
beyn’en-nakzeyn veya cemu’l-ezdad) ile kurtarici bir rehber olabilir. Yaratic1 hayal,
bize varligim “hem O, hem O degil” seklinde 6zetlenen, Hakk’in suretlerde zuhur
edenin “hem kendisi hem de kendisi olmayandir” paradoksunu izah edecektir. Bunun
icin de mistik bir tecriibe olan “zevk” gereklidir. Ibnii’l-Arabi hazretu’l-hayalin bize,
varliklarin tiim suretlerini mazharlar olarak algilamak, bir yandan bunlarin
yaratandan baska bir sey olduklarini, bir yandan da ayni olduklarim1 ve Hakk’in
mahlika inisi ile mahldkun Hakk’a yiikselisi arasindaki karsilagsmayi

saglayacaktir.?*

Ibnii’l-Arabi, yaratilisin tecelliler yolu ile meydana geldigini ifade derken, bu
tecellilerin arasina bir fasila koymaz ve hayal nazariyesini izah ederken bu
tecellilerin birden meydana geldigini savunur. Ona gore hayal alemi bu tecellilerin
arasin1 birlestirerek onlarin  farkli zaman ve mekidnda meydana geldigini
zannetmemizi izale den bir vasita gorevi goriir. Ornegin ruhlar alemi ilahi birligin
tezahiir yeri oldugundan, burada bulunan melek vb. varliklarin uzuvlar1 yoktur. Ote
yandan cisimlerin bulundugu alem bize c¢okluk seklinde goriiniir. Hayal alemi ise
birligi de coklugu da igine alir. Ibnii’l-Arabi’nin hayali cisimlerin bulundugu yer
olarak tarif ettigi bu ara alemin en belirgin 6zelliginin, viicid ile adem arasinda ara

bir yerde bulunmasi oldugunu daha once ifade etmistik. Burasi varlik ile yokluk

243 Corbin, Bir’le Bir Olmak, s.201-4
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arasinda bir berzah olup, orta bir alemdir, dolayisiyla varolus aslinda bir hayalden
ibarettir. Akildan c¢ikarilmamast gerekli bir husus da, alemin hayal olmasi bu
anlamda 6zel bir manaya sahiptir. Bunun bizim kurdugumuz hayaller ile dolayl bir
iliskisi vardir. Bizler kainatin bir parcasiyiz ve kainatin ontolojik durumunda
yerimizi aliriz. Ve unutmamaliyiz ki kdinat bizim degil, Tanr1’nin hayalidir. Ancak
kendi icerisinde bir gergeklige sahiptir. Tanr1 kendisinin disindaki her seyi hayal eder
ve onlarda olur (kun feyekiin). Tanr1 bu yaratic1 hayali kurarken belli bir gerceklik ve
sinirlt bir 6zgiirliik kalibinda varliklar1 yaratir. Yoksa anlamsiz ve abes bir durum sz
konusu degildir. Kur’an’a gore Allah hem dista goriinen ve hem de icte olup
gorinmeyendir; “O, ilk ve sondur. Zahir ve Batin'dir. O, her seyi hakkiyla
bilendir”.>* Tanr’nin zat1 itibariyle ezeli olarak bilinmemesi onun batin y&niinii,
isim ve sifatlarindan bazilarim1 izhar ederek bilinmesi de zahir yOniinii ifade eder.
Kainata bir biitiin olarak baktigimizda, ilahi isimlerin tiimiiniin tecelli ettigi yerin
Allah ismi oldugunu gorecegiz. O halde ibnii’l-Arabi’nin dedigi gibi “Allah alemi
kendi suretinde yarattr” yani kendi hayalinde yaratti. Burada Hz. Peygamber’den
aktardig1 su hadisi hatirlatmanin tam da yeri geldigini diisiiniiyoruz; “Allah, Adem’i
kendi suretinde yaratt1.”?*> O yiizden Ibnii’l-Arabi nazarinda, alem biiyiik bir insan,
insan da kiiciik bir alemdir. Dolayisiyla, biiyiik alem (makro kozmos), manevi, hayali
ve cismani olarak ii¢ alemden olusurken, kii¢iik alem (mikro kozmos) olan insan da,

ruh, nefs ve beden Alemlerinden olusur.?#®

Ibnii’l-Arabi’nin ontolojisinde hayal mefhumu veya onun bu aleme yiikledigi
rol ve mana, bir “arac1” ya da “arabulucu” roliidiir diyebiliriz. Hem insandaki hem de
alemdeki faal halde olan hayalin rolii budur. Gayb alemi ile goriinen alem arasinda
ancak muhayyile aracilik yapabilir. Ciinkii gayb aleminde oldugunu diisiindiigli ve
suret halinde olan gayr-i maddi varliklarin viicid edindigi ve bunun yaninda maddi
olan ve cismi olan nesnelerin soyut bir hal alabildigi yegane yer muhayyile ve hayal
alemidir. Yani maddenin gayr-i maddi bir sekil aldigi, manalarin da madde halini
aldig1 yerdir. Ayrica hayal alemi ruhani varliklarin (melek ve ruh) goriilebildigi

yerdir. Ibnii’l-Arabi, burada misali cisimler oldufunu ve burada suret bigimi

24 Hadid, 57/3

245 Hz. Peygamber'in; “Muhakkak ki Allah, Ademi kendi siretinde yaratnms tir.” hadisi Eba
Hureyre'den rivayet edilmektedir. Bak: Buhari, Isti'zan (79), 1. Muslim, Bir (45), 32, 115, hd. no:
2612, Cennet (51), 11, 28, hd. no: 2841. Hadisin Hz. Omer'den rivayet edilen diger varyanti;
“Muhakkak ki Allah, Ademi, Rahman'in suretinde (sifatinda) yaratmistir” seklindedir.

246 Chittick, Sufi 'nin Bilgi Yolu, s. 51-2
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aldiklarin1 diisliniir. Ayrica, bu alemdeki saf kavramlar (ma’ani) ve duyumsal
verilerin (mahsusat) bir araya gelerek, ruhani bir tiyatro sahnesi olan peygamberler
tarihini sergiledikleri yer oldugunu diisiiniir. Ciinkii peygamberler ancak bu alem ile
irtibata gecerek ruhlar ve meleklerden bilgi alabilirler. Tabi ki bu alem, iginde
bulundugumuz diinyaya nazaran metafizik bir boyutta oldugundan, ancak fiziki
hallerinden siyrilanlar bu alem ile irtibat kurabilirler. O yiizden de ancak sufiyane bir

yasam siirenler bu alemin hakikatine vakif olabilirler.?*’

Tann ile ilgili hakiki bilgiye ulasmanin yegane yol, akil yolu ile kavranan
tenzih ve hayal ile idrak edilen tesbihin birlesiminden elde edilecek bakis agisina
sahip olmaktir. Bu iki yoldan sadece tenzihi tercih edenlerin bu bilgiye asla
ulasamayacaklarin1 diisiinen Ibnii’l-Arabi, tesbihin de sadece bir benzetme degil,
ontolojik bir benzesim (temsil) oldugunu savunur. Tanr1 zihinlerimizi ve kainati
temsil eden suretler yolu ile kendisini izhar eder ve her yerde kendisini temsil eder.
Tanr’nin sozleri (nefes-i rahmani) i¢imizdedir ve nereye bakarsak O’nun hayalini
kurarak yokluktan varliga gecirdigi alemi veya tabiri caiz ise O’nun riiyasini

goriiriiz.>*

Bu bahsin nihayetinde sunu sdyleyebiliriz ki, Ibnii’l-Arabi’nin hayal
mefkiresinin en 6nemli diizeyi “mutlak hayal” olarak isimlendirdigi ve bununla
viicidun birligi nazariyesinin gediklerini kapatmaya ve ispatlamaya calistig1 ve
diisiince sisteminde merkezi bir role sahip bir mefkiiredir. Tek olan viicid, mutlak
yalmzligin sebep oldugu hiiziin nedeniyle “nefes-i rahmaniyi disariya g¢ikarmayi
dilemis ve bu yol ile ilk olarak “ama”ya zuhur etmistir. Bir ve mutlak manada tek
olan viiclid, kendisini bagka suretlerde gormeyi dilediginden bu siireci baslatmis ve
yalnizligin hiizniine son vermistir. Bu bilinme ve goriilme sevgisi, Tanri’nin verdigi
bu nefes sayesinde hiiziin agska doniismiis ve yalnizlik sona ermistir. Yani nefes,
oncelikle kendisini ama’da gorliniir kilmistir. Ona gore burada meydana gelen sey ise
ayrik (munfasil) bir hayal seklinde olmustur. Ciinkii Ibnii’l-Arabi askin da ancak
tahayyiil ve tasavvur ile miimkiin olabilecegini diisiiniir. Bu nedenle ilk yaratma
faaliyetinin de bir tahayyiil neticesinin aska doniismiis hali oldugunu soyler. Yani
mutlak tek olan viicid, kendisini baska suretlerde gérmeyi tahayyiil etmis ve

neticesinde nefesi kurdugu hayalin suretine intikal etmistir. Iste burada ortaya ¢ikan

247 Corbin, Bir’le Bir Olmak, s.206
248 Corbin, Bir’le Bir Olmak, s. 217
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boyut, biitlin varliklarin suretini igerisinde kiilli olarak barindiran “mutlak

hayal”dir.?*

Ibnii’l-Arabi’nin zaman zaman hayal alemine alem-i misal veya berzah
dedigini ifade etmistik. Onun felsefi yontemi bir¢ok kavram ve paradoksun bir silsile
halinde birbirini izlemesi seklindedir. iste bunlardan bir digeri de Alem-i misaldir.
Tezimizin bu bolimiinde de misal ve berzah kavramlarindan neyi kastettigini

incelemeye gayret gosterecegiz.
4.1.4. Hayal Alemi (Alem-i Misal/Berzah)

Aralarinda birtakim niianslar olmakla beraber Ibnii’l-Arabi’nin hayal, berzah
ve misal dlemini ve hatta ama’y1 da ayn1 anlamlarda kullandigin1 gérmekteyiz. Onun
nazarinda bunlarin tiimii, ara varolus diizeyleri olarak ifade edilebilirler. Misal ve
hayal kavramlarina kendisi bu manalar1 yiiklerken, berzah kavrami ise Kur’an’da
Rahman suresi yirminci ayetinde iki seyin birbirine karigmasini onleyen engel
anlaminda tam da ara yer olma fikrine zemin olusturacak sekilde gecmektedir. Bu
durumda berzah, ne budur, ne de &tekisidir. Bu 6zelligine binaen Ibnii’l-Arabi,
berzahi kendi paradoksal iislubuna has ve olusturdugu ontolojiye zemin teskil edecek
sekilde kullanir. Berzah kavramini zihinlerde yerlestirmek i¢in Oncelikle yukarida
zikrettigimiz “(Sular1 ac1 ve tatli olan) iki denizi salivermistir; birbirine kavusuyorlar.

(Fakat) aralarinda bir engel vardir, birbirine gecip karismiyorlar”?%°

ayetini esas
alarak, iki hususa dikkat ¢eker. Ibnii’l-Arabi, ¢agimizda modern bilimsel kesiflerle
tespit edilen ve birbirlerine karigmayan bu denizleri gercekten biliyor muydu, yoksa
sadece Kur’an’da ge¢tigi i¢cin mi bu hususa inantyordu, bilemiyoruz? Bu denizlerden
haberdar olmasa da sunu bilmekteyiz ki o, kendisinin Tanri-insan iliskisi ve varligin
hakikatini tanimlamak i¢in ¢ok carpici bir kozmolojik zemin olusturan bir noktay1
tespit etmistir. Bunun yaninda, berzahin iki denizin birbirine karigsmasini engelleyen
bir gli¢ oldugunu ifade etmesinin yan1 sira aydinlik ile gélgeyi de birbirinden ayiran
bir ¢izgi seklinde oldugunu tanimladigim da gérmekteyiz. ibnii’l-Arabi dnce berzahi
sanki gozlerimizle gorebilecegimiz bir seymis gibi anlatir. Sonrasinda ise o

duyularimizla bu hususu algilayamayacagimizi bilir ve duyularin tstiindeki akil ile

berzahin sadece akledilir bir sey oldugunu ve anlayabilecegimizi soyler. Ciinkii

249 Ebu Zeyd, Felsefetu’-Te vil Dirase fi Te vilil-Kur’an inde Muhyiddin b. Arabi, s.75
250 Rahman 55/19-20
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duyular boyle bir ara yer oldugunu gérmese bile akil, orada bir ara yerin ve iki seyi

birbirinden ayiran bir ¢izginin varligma hiikmedebilir diye diisiinmektedir. 2°!

Ibnii’l-Arabi’nin kozmolojisini izah ederken, varligin mertebelerinden s6z
etmistik. Ona gore alem, ruhani ve cismani olarak iki diizeyden ibaretti. Maddi ve
fiziki olmak iizere yani miisahede edilen alem ile manevi, gaybi ve metafizik alem
olarak ikiye ayrilmakta idi. iste Ibnii’l-Arabi’ye gore bu ikisinin arasii baglayan
(vasl) ve ayiran (fasl) bir iiciincii ara dlem daha vardir ki, ibnii’l-Arabi bu aleme
bazen hayal, bazen misal bazen de berzah diyecektir. Ancak ona gore bu misal alemi,
sehadet alemi ve gayb aleminden bagimsiz bir diizey de degildir. Tam aksine her iki
boyutun da o6zelliklerini kendi icerisinde barindiran bir ara alemdir. Tek basina
miistakil bir yapiya sahip olmayan ancak bu iki alemin vasati olan bu ara alem,
varliklarin suretlerinin bulundugu nurani bir alemdir. Onun bakis agisina gore, ruhlar
aleminde bulunan her bir seyin, cisimler aleminde alacagi sekle benzer bir sureti bu
dlemde mevcut oldugundan, Ibnii’l-Arabi bu 4leme misal alemi demistir.?>? Misal
dleminde bulunan sembollerin, suretleri asan anlamlar1 vardir. Bu semboller
Tanr1’nin yaratict muhayyilesinin varligini isaret ederler. Bu alem ruhani aleme gore
bir kesafeti olan sekli, boyutu ve alani olan gayr-i maddi cisimlerin bulundugu
yerdir. Ve Ibnii’l-Arabi acisindan iginde bulundugumuz Aaleme nazaran daha
gercektir. 2° Ibnii’l-Arabi, bir¢ok eserinde ve ozellikle, Terciimanii’l-esvak adl
eserinde sik sik hayal ve misal kavramlar1 ile bunlarin tiirevlerini kullanir. Hazretu’l1-
misal, alemu’t-temsil, alemut’temessul gibi misal teriminden tiiretilmis kavramlar
bu alemin islevini anlatmak amaciyla kullanir. ilahi tecellilerin hakikatine varmayi
hedefleyen ve bunu basarabilen, arifin bu alem ile irtibata girdigini ve burada
birtakim sembollere muttali oldugundan s6z eder. Bunu desteklemek i¢in de Hz.
peygamberin riilyasinda kendisine bir bardak siit verildigini ve siitiin sembol
oldugunun bu semboliin de ilme karsilik geldigi seklinde riiyasini yorumladigini
sOyler. Ayni sekilde arifin bu imaj diinyas: ile irtibat kurmasi halinde kendisine bu

sembollerin gosterilebilecegini savunur. Ayrica burada goriilen seylerin birer “hayali

251 Ulug, Ibn Arabi’de Sembolizm, s.150-2
252 Ebu Zeyd, Felsefetu’-Te vil Dirase fi Te vilil-Kur’an inde Muhyiddin b. Arabi, s.55
253 Corbin, Bir’le Bir Olmak, s.205
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miisahede” oldugunu, bu nedenle de hayal ile kavranan bu alemde ancak sembolik

bir dilin konusuldugunu savunur.?*

Fiisus sarihi Ahmed Avni Konuk, “mertebe-i dlem-i misal” baslig1 altinda
sunlar1 kaydeder: Alem-i misal, gayb olan yani “gizli hazine” olan Hakk’mn Zati’nin
disariya ¢ikarak pargcalanmasi, boliinmesi, yirtilmasi ve birlesmesinin miimkiin
olmadig1 birtakim suretler ve latif sekiller halinde, sifatlari ile zuhur ettigi yerdir.
Buraya “misal alemi” denilmesinin sebebi, ruhlar aleminden agiga ¢ikan her bir
seyin, cisimler aleminde edinecegi surete benzeyen bir suretinin bu alemde
bulunuyor olmasindan oldugunu ifade ettik. Ayrica bu aleme “hayal” diyenler de
cikmistir. Zira bu alem, insanda suretleri idrak eden hayal kuvveti gibidir. Tasavvuf
felsefesi agisindan “misal” ikiye ayrilir. Birincisi, insandaki hayal giicii olup, riiyada
ve muhayyilede goriiliir. Iste buna “kayith misal” ve “kesintisiz hayal” denilmistir.
Ikincisi ise, idrakinde hayal giiciiniin olmasi sart olmayan ve goz ile de idrak
edilebilen hayal c¢esididir. Tipki aynada goriinen yansimalar gibi. “Misal”in bu
cesidine de “mutlak misal” veya “ayrik hayal” derler. Ciinkii burasi ontolojik bir
mertebe olup, burada bulunan suretler hayal giliclinden ayr1 olarak bizzat
mevcutturlar. Ruhlarin beden sekliyle riiyada cisimlesmis suretler seklinde goriiniisii
bu cesit hayaldendir. Ayrica misal adlemine “berzah dlemi” ve “latif terkipler” alemi
diyenler de vardir. Bazilar1 da ruhlar ve misal alemlerini birlestirip, “melekit alemi”
diye isimlendirirler. Ciinkii misal alemi hem ruhlar ile cisimler arasinda bir berzah,
hem de ruhlar aleminin feyzini, cisimler alemine ulastirmaya aracilik yapan bir
alemdir. Ve berzah olmasi sebebiyle de her iki alemin hiikiimlerini i¢inde
mezcetmistir. Bu alem bir yonii ile zahir bir yonii ile de batindir. Gayb ve sehadet
alemi arasinda ayirict sinirdir. Maddeden olusmus cisimlerin aynisi olmadigi gibi,
akla ait soyut cevherin de aynis1 degildir. Bir yandan da hem cisimler aleminden ve
hem de ruhlar aleminden farklidir. Ruhlara gore kesiftir cisimlere gore latiftir.
Hissedilebilir olmas1 nedeniyle cisimlerin cevherine, akledilebilir olmasi nedeniyle
de akla ait cevhere benzer. Misal alemindeki suretler de tipki cisimler gibi
hissedilebilir ol¢iidedir. Ancak sehadet alemindeki gibi duyularla hissedilmezler.
Cisimlerin  hissedilmesi, niceliklerindeki uzunluk, genislik ve derinlikten
kaynaklanmaktadir. Aynada goriilen bir goriintii duyusu ile idrak olunur ve tipki

cisimler gibi uzunluk, genislik ve derinlige sahiptir ama aynadaki cisimlerin

254 Chittick, Varolmanin Boyutlari, s.321
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goriintiilerine dokunamayiz. Bu alemde bulunan gayri maddi cisimlerin de durumu,
aynadaki goriintiiler gibidir. Ayrica buradaki suretlerin ruhlara benzerligi, ruhlarin
latif ve ruhani, misal aleminin de bu sekilde latif ve nurani olmasindandir. Neticede

suretler de latif ve nuranidirler ama cisimler gibi el ile onlara dokunulamaz.?%

Oteki diinya hayatina iman, tevhid ve peygamberlige imandan sonra (tevhid,
niibiivvet, mead) Islam’in iizerinde hassasiyetle durdugu en dnemli inang ilkesidir.
Daha once de soziinii ettigimiz {izere Ibnii’l-Arabi, bu hususa bir acilim getirerek,
zorunlu oliimden 6nce iradi bir 6liim ile 6te diinyanin kavranabilecegini ve bu yolla
ahiret inancinin saglam olacagini iddia etmektedir. Iradi 6liimiin ise manevi tekamiile
ulagsmak ile elde edilebilecegini savunur. Bu da ziihd ve takva ilkeleri iizerine bir
yasam siiriip, stirekli ibadetle istigal etmek sayesinde miimkiindiir. Ona gore, bu
manevi tecrilbbeye hayal ve berzah aleminin hakikatini bilmeden erisilemez. Hatta
Ibnii’l-Arabi, daha da ileriye giderek, islam vahyinin hayalin alemdeki hakikatinin
bilinmeden dogru anlagilamayacagini dahi dile getirir. Bu hususu agikca ifade eder
ve “hayalin ontolojik mertebesini bilmeyen kimse, hi¢bir bilgiye sahip degildir” der.
Ibnii’l-Arabi 1srarla 6liim ve sonrasinin mahiyetini anlamak igin hayal nazariyesini

anlamaya ihtiyacimizin oldugunu sdyler.>>

Berzah, hadis kiilliyatinda dldiikten sonra insanlarin kiyamet kopana kadar
bekledikleri yeri veya kabirdeki hayati ifade eder. “Nihayet onlardan birine 6lim
gelince, “Rabbim! Beni diinyaya geri gonderiniz ki, terk ettigim diinyada salih bir
amel yapayim” der. Hayir! Bu sadece onun sdyledigi (bos) bir sdzden ibarettir.
Onlarin arkasinda, tekrar dirilecekleri giine kadar (devam edecek, donmelerine engel)

» 237 ayetinin de bu berzah alemine isaret ettigini

bir perde (berzah) vardir
yorumlayanlar gibi diisiiniir. Ibnii’l-Arabi’de buradan yola ¢ikarak berzah ile hayal
arasinda bir iliskinin oldugunu sdyler. Ona goére berzah, hayalin gerceklik alan1 olup,
“iki denizin kavustugu ancak berzah sayesinde birlesmedigi”, viicid ile yokluk,
ruhani alem ile cismani alem, ruh ile beden ve diinya ile ahiret arasinda da bdyle bir
berzahin aklen miimkiin olabilece8i alandir. “Allah (6len) insanlarin ruhlarimi
oldiiklerinde, Olmeyenlerinkini de uykularmmda alir. Oliimiine hiikmettiklerinin

ruhlarmi tutar, digerlerini belli bir siireye (6miirlerinin sonuna) kadar birakir.

255 Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fiistis'I-Hikem Terciime Ve Serhi, c.1,s.33
256 Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fiisiis'I-Hikem Terciime Ve Serhi, c.1, s. 332
257 Muminun, 23/100
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Siiphesiz bunda diisiinen bir toplum igin elbette ibretler vardir?3®

ayetinden hareketle
kendisi de Islami gelenekte oldugu gibi uyku ile 6liim arasinda bir alakanin oldugunu
da diisiliniir. Ayrica Hz. peygamberin, uykuyu “6liimiin kardesi” olarak tanimlamasi,
Oliimden sonra amellerin ve manalarin cisimlestigi ile ilgili sozleri de bu irtibata
zemin hazirlamistir. Bu nedenle riiyalarin bu gayb alemleri ile ilgili olarak insanlara
birtakim algilamalar sundugu ortadadir. Daha once de sdyledigimiz gibi, Ibnii’l-
Arabi, kiiciik alem olan insanin ruhani, hayali ve cismani alemlerden olustugunu
belirtmisti. Ruh nefes-i rahmaniden gelmistir, beden ise c¢amurdan yaratilmis
maddedir, hayal de bu ikisinin arasin1 birlestiren ve ayiran alemdir. Ona gore beden,
nefsin tekamiil edecegi bir arac gorevi gormektedir. ilahi ruh kendini beden suretinde
izhar etmistir. Ona gore oliimden sonra ruh bedenden ayrilir ancak, soyut cisimler
alemi olan berzahta kalarak hi¢bir zaman ilk suretine de geri déonmez. Kiyamet
giiniine kadar insanlarin yasayacagi varsayilan kabirdeki deneyimleri, bu cismani
bedenlerinden siyrilmis  “hayali bedenler”in gorecegini diislinlir.  Fiitithat-1
Mekkiyenin berzah ile ilgi bolimde Ibnii’l-Arabi, berzah alemini kastederek
“manalar, sekiller ve hacimler olarak bedenlesip goriintirler. Bu nedenle manalar
suretlere sahiptirler” ifadesini kullanir. Ibnii’l-Arabi gelmis ge¢mis biitiin
peygamberlerin, Allah dostu insanlarin ve 6lmiis tiim insanlarin, hayali bedenler
seklinde bu berzah aleminde oldugunu ve ariflerin birtakim nefsi miicahede
sonucunda (seyr-u siiluk) bu alem ile irtibata gecerek, bu hayali bedenler ile irtibat
kurabileceklerini de iddia eder. Kendisinin de bizzat bu deneyimleri yasadigini ve
vefat etmis bircok peygamber ve veli kullar ile goriistiigiinii degisik vesilelerle

anlatir.?>’

Ibnii’l-Arabi berzahi dini bir anlamda mekan algis1 yaratacak sekilde
kullanmistir. Oliim esnasinda bedenle, uykuda ve riiya esnasinda da ruh ve nefis ile
varilabilecek olan yere berzah der.?*” Berzahin, uhrevi mekanlarin birincisi olduguna
inanir. Insanlarin dlmeleri ile birlikte bir bedenden baskasina ve bir hiikiimden baska
bir hilkkme goctiiklerini ifade eden Ibnii’l-Arabi, hastanin uyurken canli oldugunu,
ancak ac1 vb. duyular1 hissetmedigini 6rnek olarak vererek, bu durumda olan bir
insanin yiizlinii goériinen alemden berzah alemine ¢evirdigini digiiniir. Boylece

duyulur alemden uzaklasarak bu aleme ait hisleri algilamaz. Insanin uykusundan

258 Zumer, 39/42
259 Chittick, Hayal Alemleri, s.130-3
260 {bn Arabi, Fiitihat-i Mekkiye, c.1, 8.5, c.2,s.188, 270,433, c.4, 5.282
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uyanmasi da goriinen aleme tekrar geri donmesi anlamina gelir. Aslinda berzah,
birbirine z1t iki alemi iki durumu veya iki mertebeyi ayiran sey anlamindadir. Ancak
Ibnii’l-Arabi, kendine has bir iislup ile berzaha birlestiricilik dzelligini de eklemistir.
Ona gore berzah, celisen iki ucun karsisinda bulunarak, hem her iki tarafin
ozelliklerini kendisinde toplar hem de iki yiizliyle iki ucun karsisinda durur. Bun
nedenle de onun nazarinda berzahlar sonsuz sayidadir. Ornegin, misal alemi ruhlar
ile cisimler alemi arasindaki berzah, bitkiler, hayvan ve madenler arasindaki berzah,
nefs de kotiiliikk ile iyilik arasindaki berzahtir. Bu durumda hayal de bir berzah

hiikmiindendir, ¢ilinkii ne var ne yoktur ne bilinir ne de bilinmez. Nihayetinde varlik

ve yokluk arasindaki sey de berzahtir, 2!

Ibnii’l-Arabi’nin, Fiitihdt-1 Mekkiye’nin “Insanlarin yeniden dirilise kadar,
diinya ve ahiret arasinda kalacaklar1 berzah aleminin mahiyetinin bilinmesi” baglikli
altmig iiglincii boliimiiniin, berzah aleminin hakikati hakkinda detayli goriislerini
serdettigi yer oldugunu soylemistik. Ibnii’l-Arabi Fiitithat’'in bu béliimiine birgok
yerde yaptig1 gibi bir siir ile baglar. Onun berzah meselesini manzum bir sekilde

Ozetledigini diistindiigiimiiz bu siirde sunlar1 séylemektedir.

“Nazar sahipleri i¢in diinya ile kiyamet arasinda,
Suretleri olan berzah mertebeleri vardir,

Olmeden 6nce, sahibinin ihtiva ettigi 6zelliklerini tagir
Ona dikkat edip itibar ediniz,

Her seyde onun ayak izi ve hakimiyeti vardir,

Hayret verici bir sekilde her seyi kusatir,

Haliki1 olmasina ragmen Hakk’a ol (kun) der,

Artik beser onun hitkiimleri disinda kalabilir mi?
Biitiin ilimler ve biitiin dayanaklar oradadir,

Deliller, mucizeler ve ibretler oradadir.

Sayet hayal olmasaydi bugiin yoklukta (adem) kalirdik,
Ne bir gaye ne de bir muradimiz olurdu

Sayet akl edersen, “Keenne” onun gahidir

Seriat, akil ve nazar ilmi onu izah etti,

201 E1-Hakim, /bnii l-Arabi Sozliigii, s.114-5
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Harflerden, Kefin sifatlarini tasir,

Suretlerden ayrilinca, kendisi suretlere biiriiniir.26?

Berzah ve hayal alemini tasvir ettigi bu beyitlerde, soyledigi en ¢arpici sey, bu
alem olmasa idi hiclik (adem) igerisinde kalacagimiz hususudur. Bunun yaninda
“Halik1 olmasina ragmen Hakk’a ol der”, beyti de berzah aleminin ya da hayal
aleminin yaratict ontolojik diizeyini acik¢a sdyledigi ve bu aleme atfettigi dnemin

gorildiigli bir misradir.

Berzah iki seyin arasim aymran bir durumdur. Ibnii’l-Arabi, malum ve
mechuliin, madum ve mevcudun, menfi ve miispetin, makul ve gayri makuliin arasini
ayiran seye kavramsal olarak berzah adin1 verir. Ona gore bu hayalden baska bir sey
degildir. Hayali idrak eder isek, esasta mevcud olup, bu alemdeki hissi goz ile
goremedigimiz bircok seyi miisahede etmis olacagimizi ifade eder. Tipki insanin
aynada kendi suretini gormesi gibi, aynadaki hem kendisidir hem kendisi degildir.
Yukarida alintiladigimiz bu siirin son beytinde, Cibril hadisi diyalogunda Hz.
peygamberin, “Allah’1t goriiyormuscasina”, ciimlesinde gecen “mis gibi” olarak
terciime edebilecegimiz, “keenne” fiiline génderme yapan Ibnii’l-Arabi, musavvira
kuvvesinin, hayalin sah1 veya sultan1 oldugunu ve onu belirledigini soylemektedir.?®*

Daha sonra bu boliimde devamla sunlari soyler;

“Berzah, birbirinin aynist olmayan iki durumu ayiran ve her ikisinin de &zelligini
tastyan akledilir bir engelden ibarettir. Giines ile gdlgesini aywran ¢izgi bunu bir
ornegidir. Ki bu hayalden baska da bir sey degildir. insanin kendi goriintiisiinii aynada
gormesi de aymi sekildedir. Bir agidan insan aynada kendisini gordiigiinden emin de
olsa, bir bagka a¢idan gérmedigini de diigiinebilir. Ayna kiiciik gdsteren bir ayna ise
kendisini kii¢iik, biiyiik gdsteren bir ayna ise kendisini biiylik gorecektir. Aynada kendi
yansimasint gordiigiinden emindir. Ama bir yandan da aynadakinin kendisi olmadiginin
da farkindadir. Her iki durumda da dogru sdylemis olur. O halde aynada goriilen
yansima nedir ve aslinda goriilen sey nerededir. Bu goriintii hem vardir hem yoktur hem
bilinir hem bilinmez. Allah bunda énemli hakikatler koymustur. Bu 6rnekten su sonug
¢ikar; insan kendi hakikatini algilamaktan aciz ise yaratani anlamak ta daha bilgisiz,
caresiz ve acizdir. Allah’in insana tecelli etmesi, akillar1 hayrete diigiiren ve hakikatini
idrak etmekten aciz birakan bir durum olup, latif ve ince bir haldir. insanin acziyeti ona
sunu sOyletir; “bunun bir mahiyeti var mi, yok mu”. Akil o goriintiiniin salt yok

oldugunu sdyleyemez, ciinkil bir sey gormiistiir. Orada bir sey vardir da diyemez, ¢iinki

202 bn Arabi, Fiitiihat-1 Mekkiye, c.4, s.406
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gergekte orada bir sey olmadigini bilir..... Kesif ehli olan insan, bazen riiyasinda bazen
de uyanik iken, insanin dliimden sonra gordiigii seyleri goriir. Ahirette amellerin suretler
seklinde tartildig1 goriiniir....... Bazi insanlar tahayyiil edilen bu seyleri, uyanik iken
duyu gozii ile goriir. Bazilar1 da hayal ile goriir. Ama uykuda iken goriilen hayal gozii

ile goriiliir. Allah ruhlari, elementlerden olugsmus bu bedenlerden aldiginda, onlara bu

nurani ortamda bedensel suretler giydirir.”?64

Bu metinden de anlasilacag: iizere Ibnii’l-Arabi, berzahin duyu ile algilanan
degil, zihni bir sey oldugunu soyler. Giines ve golge, ayna ile goriintiisii misallerini
vererek bu iki farkli diizlem arasinda zihni bir ayirici ¢izgi veya tampon bolge
oldugunu diisiindiigiinii ifade ederek terim anlamini agiklar. Asil anlatmaya calistig
sey ise 6liim ve yeniden dirilis arasinda oldugu diisiiniilen ve islami gelenekte de var
olduguna inanilan, kiyamete kadar insanlarin bekleyecegi yerin mahiyeti hakkindaki
diisiinceleridir. Ibnii’l-Arabi insanin bu diinyada iken yaptigi amellerin suretlere
biiriinerek ahirette karsisina ¢ikacagini, iyi ise miikafat, kotii ise ceza seklindeki
suretlerle onu bulacag: yoniindeki rivayetlere de 6nem atfederek bu alemin amelleri
bedenlestirdigine inanir. Bu durumu “amellerin suretlerinde hapsedilme” seklinde

izah eder.

Yaratihisin  veya Ibnii’l-Arabi’nin deyimi ile viicidun mertebelerinin
dordiinciisiiniin, “misal alemi” mertebesi oldugunu ifade etmis idik. Ona gore bu
mertebe zat-1 mutlakin ayrilma, bolinme ve kesret kabul etmeyen suretler ve
bicimler seklinde (prototip/ayan-1 sabite) zahir olarak aciga ¢iktig1 asama idi. Ayrica
bu aleme “misal alemi” denilmesinin sebebi, ruhlar aleminde bulunan her ferdin
cisimler aleminde biiriinecegi bir seklinin bir benzerinin bu alemde zahir
olmasindandir. Bu agiklamalar 15181nda aslinda burasinin tam anlamiyla hayal alemi
oldugunu rahatlikla sdyleyebiliriz. Neticede bu zihni yaratilis diizeylerini idrak
edebilen sey de hayal giiclimiizdiir. Misal dlemine “berzah alemi” ve “latif terkipler”
isimlendirmesi de yapilmistir. Clinkii buradaki suretler, sehadet dlemine nazaran
letafet, ancak ruhlar alemine nazaran da kesafet ihtiva etmektedirler. Varliklarin
gorliniir hale gelmesinin asil nedeni olan ilahi nur veya “mukaddes feyz”, misal
alemi araciligi ile ruhlar aleminden cisimler alemine ulagir. Boylece bu alem ruhlar
ile cisimler arasinda bir arabulucu gorevi lstlenir. Bu 6zelligi nedeniyle de iki alemin

niteliklerini i¢inde barindirir, yani ruhlar dleminde zahir ve cisimler aleminde ise

264 {bn Arabi, Fiitithat-1 Mekkiye, c.4,s.409-11
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batimidir. Yaratilisin tecelliler manzumesi oldugu diisiincesinin 1518inda sunu
diyebiliriz ki, zat-1 mutlak, misal alemine nazaran, batinin batinin batini olur. Netice
itibariyle Ibnii’l-Arabi’nin misal alemine bigtigi rol, gayb ve sehadet alemi arasinda
belirleyici bir ¢izgi olmas1 ve bir ara yer olasidir. Clinkii soyut varliklarin bilesimi ile
maddenin bilesimi ayn1 degildir ve bunlar1 hem birbirinden ayiran hem de her birinin
ozelligini de barindiracak bir ara bolgeye ihtiya¢ vardir. Misal, ruhlara gore kesif,
cisimlere gore ise latif olup bunlar1 birbirinden ayirir. Bir yandan da her ikisine

benzer. 26

[bnii’l-Arabi’nin diisiince sistemine gore varolusun izledigi yol su sekildedir.
Kiilli ilim, “Ummii’l-Kitap” dedigi ve alemin kalbi olarak gordiigii “levh-i
mahfuz”dan dncelikle misal alemine gelir. Misal alemi burada yine ulvi alem ile siifli
alem, batin ile zahir ve ilim ile var olus arasinda bir aracilik vazifesi iistlenerek, bu
ilmin sehadet aleminde gozle goriilmesini saglar. Bu izlenilen yol, hem ontolojik
olarak “mutlak hayal” hem de insandaki “kayitli hayal”in isleyis tarzidir. Insanin
hayali de bir taraftan misal alemine, diger taraftan bedenine bitisiktir. Insan bazen
sehadet dleminden de birtakim suretlerin hayalini riiyasinda gorebilir ancak bunlarin
hakikati yoktur ve tabir gerektirmeden de anlasilabilir. Fakat insanin hayal aynasinda
tasavvur edilen suretler, ilahi kaynakli, yani misal dleminden inmis ise, ister uyanik
olsun ve ister uykuda olsun hak ve sabittir. Ciinkii misal alemi Hakk’in ilminin

hazinesinin bulundugu yer olup, onda hata veya yanilsama miimkiin degildir.?®

Hayal, berzah ve misal alemi ile ilgili olarak son kertede sunlar1 sdyleyebiliriz
ki, Ibnii’l-Arabi yaratilis mertebelerinin her birisinin arasinda bir ara veya fasila
oldugunu ve bunlari birbirinden ayirdiginmi diisiiniir. Berzah bu anlamda, her birisinin
arsindaki ara yere kavramsal olarak verdigi isimdir. Yaratilis mertebeleri tenezziilat
ve tecelliler seklinde ayrildigindan onlar1 hem letafet ve kesafet agisindan hem de
ulvilik ve asagida olma agisindan birbirinden ayiran berzah, araci bir alem fikridir.
Bu mertebeler daha 6nce de vurgulandigi gibi zaman ve mekandan miinezzeh olus
veya yaratilig evreleridir. Bunlar1 birbirine birlestiren ve ayn1 zamanda birbirinden

farkli olduklarin1 anlamamizi saglayan sey de berzah anlayisidir. Berzah, bilinir ama

265 Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fustisu’l-Hikem Terciime Ve Serhi, c.1,s. 111
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idrak edilemez, akledilir ama goriilemez. Berzahin varligi hissi ve ayni olarak degil

akli olarak mevcuttur.2¢’

Ibnii’l-Arabi, insanin hayal Aaleminin hakikatine vakif olabilmesi icin,
Allah’in bu diinyaya uykuyu ikame ettigini sOylemek suretiyle hayal ve uykuda
goriilen riiyalar arasindaki iligkisinin altin1 ¢izer. Bu nedenle bu meselenin onun
hayal nazariyesinde kiiclimsenemeyecek bir yeri oldugunu diisiinmekteyiz. Bu
baglamda onun tiim hayatin1 etkileyen ve zaman zaman kendi ilminin kaynag1 olarak
gordiigli sadik riiyalar onemli bir yer teskil etmektedir. Hayal nazariyesini en iyi
sekilde delillendirdigi riiya ve hayal ile olan iligkisi calismamizin bu asamada

irdelenecektir.
4.2. ibnii’l-Arabi'de Riiya ve Hayal Ile iliskisi

Riiya, insan yasamindaki en gizemli olgulardan birisidir. Bu nedenle insanin
uyku ve riiya evresi bir¢ok bilim dalinin her zaman merak konusu olmustur. Riiya ve
mabhiyetinin ne oldugu hemen hemen tiim diislintirlerin ilgi alani olmus ve bu
konudaki sorulara cevap arayisi igerisinde olmuslardir. Metafizik alem ve varligin
hakikati hakkindaki arayislar, tanrilar, melekler ve gozle goriinmeyen diger tiim
ruhani varliklar ile ilgili, riiya ekseninde genis bir literatiir ve yazin olugmustur. Bu
yiizden riiyalar, psikolojinin konusu olmanin yani sira, edebiyatin, felsefenin ve
ozellikle ilahiyatn da ilgi alanina girmistir. Oliim ve 6tesindeki hayatin mahiyeti ile
ilgili ilahi vahiy ve vahiy eksenli yorumlar, riiyanin tanrisal bir olgu oldugunu
diistindiirmiistiir. Bu nedenle de ge¢misten beri riiyalarin gizemi ve yorumlanmasi
basta ilahiyatin ve diger birgok ilim dalmin énemli bir alan1 olagelmistir.?*® Modern
bilim riiyanin mahiyeti hakkinda geleneksel goriislerden ayrisir. Modern psikanalizci
Sigmon Freud, insandaki biling dis1 arzularin ve bastirilmis duygularin yarattigi i¢
catismayr anlamak igin riiyalarin analiz edilmesi gerektigini savunurken, modern
bilim riiyay1r, uykudaki insan beyninin bellegindeki bilgilerin kayit edilmesi
sirasinda, sinir sisteminin bir neticesi olarak meydana geldigini iddia ederek riiyanin
ardinda bagka bir sey arama geregi duymaz. Aslinda bu konudaki arastirmacilar,
riyanin nedeninin insanin psikolojik durumu hakkinda bir bilgi verdigini inkar
etmezler ama icat edilen elektrofizyolojik kayit teknikleri ile yapilan arastirmalar

riiyanin, kaynaginin fizyolojik hadiseler oldugunu iddia etmelerine neden olmustur.

267 Ebu Zeyd, Felsefetu’-Te vil Dirase fi Te vilil-Kur’an inde Muhyiddin b. Arabi, s. 51-2
268 Medet Yolal, “Antik Riiyalar Cagdas Diisler”, Dogu Bati Dergisi, Y11:19, Say1:76, 2016, .90
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Her seye ragmen modern bilim de riiyanin, insan beyninin kendisine gonderdigi 6zel
mesajlar oldugunu ve bu mesaj dilinin ¢oziilmesi gerektigi konusunda geleneksel
yaklasim ile hemfikir oldugu riiyanin gizemi konusunda cevapsiz sorularin oldugunu

gostermektedir.?®

Riiya meselesi ge¢misten beri insani etkilemis olan bir husus olup mabhiyeti,
kaynagi ve yorumu konusunda farkli yaklagimlar ortaya konulmustur. Norolojik ve
biligsel siireclerle, insanin ge¢misinin riiyalar tizerindeki etkisi konusunda bir
uzlasma olmasina karsilik, riiyalarin metafizikle ve gayb alemleri ile iliskisi
konusunda farkli goriisler olugsmustur. Bu goriisleri genel olarak dini ve dini olmayan
olmak lizere ikiye ayirmamiz miimkiindiir. Aristoteles’ten giliniimiize kadar uzanan
dini olmayan yaklasim, riiyalar1 duyularla sinirlandirmistir. Riiyanin mahiyetini bu
sekilde diistinenler, daha sonralar1 hep Aristoteles’in izini takip etmislerdir. Platon
ise, riiyanin metafizik alem ile kurulan bir irtibat olduguna ve riiyada 6nemli bir rol

oynayan hayal yetisinin bu gayb alemi ile olan iliskisine dikkatleri gekmistir.”°

Icinde yasadigimiz diinyanin gercekligi sorunsali, riiyayr izah etmede her
zaman su soruyu akla getirmistir. Gergeklik mi riiyayr kapsar, yoksa riiya mui
gercekligi kapsar? Riiyanin farkli varlik alanina actigr kapi ve orada gdzlemlenen
imgeler, bir yandan bazi a¢ilimlar saglarken bir yandan da bu konuda bir¢ok cevapsiz
soruya neden olur. Platon’a gore, riiyalar nasil ki i¢inde bulundugumuz diinyaya
nazaran bir yanilsama ise idealar diinyasina gére de bu diinyanin bir yanilsama
oldugunu soOyleyebilir ve rahatlikla riiyalarin kaynaginin ilahi ya da metafizik
olabilecegini diisiinebiliriz. Aristoteles ise, riiyalarin kehanet kaynakli igerikler
tagidigini kabul etse de riiyanin mahiyeti hakkinda fizyolojik ve psikolojik izahlar da
yapmaya ¢alisir. Ona gore riiya ilahi olmaktan ¢ok, seytani de olabilir. Descartes, bu
diinyanin gercekligini ve riiyada olmadigimizi ispatlamaya calisirken, Nietzsche’ye
gore riiya ikinci bir gergeklik olani olup, metafizik aleme acgilan bir kapi olabilir.
Gorildigl gibi, bu konuda ortaya konulan felsefi miilahazalar, riiyanin sadece
epistemolojik bir sorunsal degil, ayn1 zamanda ontolojik oldugunu da bizlere
gostermistir.?”! Kaynagi ne olursa olsun, riiyalarda simge ve sembollerin 6n plana

ciktig1 gizemli bir dilin oldugu her kesim tarafindan teslim edilmis bir olgudur. Bu

269 Erdal Agar, “Riiyalarin Norobiyolojisi”, Dogu Bati Dergisi, Y11:19, Say1:76, 2016, 5.47-8

270 Omer Cetin, “Dini Tecriibenin Anlagilmasinda Riiyanin Rolii: Yusuf Suresindeki Riiyalar Uzerine
Psikolojik Bir Yorum”, Uludag Universitesi llahiyat Fakiiltesi Dergisi, c.21, say1 2, 2012, 5.94
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simgelerin de yorumlanmasi ve dolayisiyla hayata olan etkisinin izahma duyulan
ihtiya¢ her zaman ortaya ¢ikmistir. Bu nedenle riiyalarin yorumlanmasi bireysel ve

toplumsal hayati etkilemesi agisindan daima biiyiik bir 6nem arz etmistir.

Islam &ncesinde oldugu gibi, Islami ilim ve irfan geleneginde de riiyanin yeri,
yorumu (tabir), insan iizerindeki etkisi ve metafizik dlemi anlama hususunda son
derece 6nemli bir yere sahip olmustur. Kur’an’da bu kelime alt1 defa “riiya”, li¢ defa
da yine riiya anlamina gelen “ahlam” ve “hulm” seklinde ge¢mektedir. Ayrica uyku
anlaminda olan “mendm” kelimesinin riiya yerine kullanildig1 ayetler de vardir. Bu
kelimelerin sdzliik anlamlar1 bdyle olmakla beraber, Islami gelenekte riiya kavrami
rahmani, hulm kavrami ise seytani kaynakli oldugu disiiniilen riiyalar igin
kullanilmistir.>’? Ayrica Rahmani kaynakli olan riiyalarin sadik riiyalar olduguna da

inanilmistir.

Ibnii’l-Arabi’nin diisiince sisteminde cok 6nemli bir yere sahip olan “sadik
riiyalar” 6zellikle onun Tanri-insan iligkileri baglaminda kurdugu tiim nazariyelerde
kayda deger bir yer tutmustur. Ciinkii tezimizin baslarinda da anlatildig1 iizere
aslinda onun hikayesi gordiigli bir riiya ve o riiyayr yorumlamasi ile baglar. Ve
denilebilir ki tiim 0mrii bu riiyanin tabirinin pesinde kosmakla ge¢mistir. Gerek
yasantisina istikamet vermesinin yaninda, ortaya koymus oldugu ilmi eserlerin
onemli bir kismi riiyasinda gordiigii direkt ve dolayl1 ilhamlar neticesinde yazilmstir.
Bunun yaninda biiylik miitefekkirlerin, varligin hakikati baglaminda hayal ve riiya
arasinda bir irtibat kurduklarim1 goriiyoruz. “Acaba bu alemde hepimiz bir riiya mi1
gormekteyiz, bu gérdiigiimiiz diinya bir illiizyondan mi ibarettir, tiim bu olup bitenler
bir riiyadan mu ibarettir, hatta bu meseleyi bu sekilde diisiiniiyor olmamiz bile, riiya
igerisinde bir riiya gordiiglimiizden midir?” gibi sorular1 hemen hemen tiim
diisiintirler sormus ve bunlara cevap aramislardir. Felsefe acisindan bu sorular,
asilmas1 gereken merhalelerdir. Ciinkii bilindigi gibi, Islami din anlayis1 riiyanin
kendisine takilip kalmay1 degil, onun &tesine (tabir) ulagmayr ve riiya ile verilen
mesaj1 dogru anlayip ona gore amel etmeyi yiikiimlii kilar. Ibnii’l-Arabi’nin de bu
alemin hakikatini anlamada gosterdigi ¢aba yolunda, Hz. peygamberin “insanlar
uykudadir, o6ldiiklerinde uyanirlar” hadisinden yola ¢ikarak, aslinda 6nemli olanin

yorum oldugu kanaatine varir. Oliim hadisesi, bu riiyanin en anlamli, kaginilmaz ve

272 Cetin, “Dini Tecriibenin Anlagilmasinda Riiyanin Rolii: Yusuf Suresindeki Riiyalar Uzerine
Psikolojik Bir Yorum”, s.106-7
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nihai tabiridir. Tabir, Arapga bir kelime olup, bir yerden baska bir yere gecmek veya
bir asamay1 atlayarak bagka birine gecmek anlamina gelir. O halde hadiste
sOylendigine gore bu alem bir riiya ise bu riiyada gordiiklerimiz ya da gordiigiimiizii
sandigimiz biitiin sithud alemindeki varliklar, bizi 6te bir asamaya tasimaya yarayan,
birer sembol veya simgedir ve tabire ihtiyaclar1 vardir.?”? Iste Ibnii’l-Arabi’nin
sOylemek istedigi insanin zorunlu dliimiinden once, kendisinin bizzat ve isteyerek,
gergeklestirecegi iradi bir 6liim vasitasiyla bu diinya riiyasindan uyanarak, bu riiyada
gormekte oldugu seylerin tabirini bulmaya c¢alismaktir. Bu nedenle her firsatta
“0lmeden Once Oliinliz” hadisini tekrarlar. Ve ona gore arifin ulagsmay1 hedeflemesi
gereken manevi nokta da burasidir. Ibnii’l-Arabi’ye gore 6liim, biri istekli (iradi)
digeri de kagmilmaz olan tabii (izdirari) 6limdiir. Hak yoluna girmis olan salikin
yaptig1 riyazat ve miicahede neticesinde nefsani sifatlarindan arinmasina “iradi
6lim” ismini verir. Hz. peygamberin, “6lmeden dnce 6liiniiz” sdzilinlin anlaminin bu
oldugunu diisiiniir. Bu iradi 6liimii gergeklestirmeyi basaran arif, nereye baksa bu
alemde Hakk’in vechinden bagkasini goéremez. Bunun neticesinde arif, alemin bir
hayal ve riiyadan ibaret oldugunu iradi 6liim ile elde ettigi yorum ve boyut kat etme
(ta‘bir) sayesinde fark eder.?’* Kur’an’da Kaf suresinde gegen ve kiyamet ile ilgili
tasvirlerin anlatildig1 ayetler de ibnii’l-Arabi’yi bu konuda yaptigi yorumda hakl
cikarmaktadir. “Oliim sarhoslugu bir hakikat olarak insana gelir de ona, “Iste bu,
senin &teden beri kacip durdugun seydir” denir. (Insanlar dldiikten sonra tekrar
dirilmeleri igin) Str’a iifiiriilecek. Iste bu, tehdidin gergeklesecegi giindiir. Herkes
beraberinde bir sevk edici, bir de sahitlik edici (melek) ile gelir (Ona) “Andolsun ki
sen bundan gaflette idin. Simdi gaflet perdeni actik; artik bugiin goziin keskindir
(denir)”.?’> Insanin hayatta iken idrak edemedigi hakikatleri dliince idrak ettiginin
vurgulandigr bu Kur’an pasajinda, bu diinyada hayatta olan birinin 6teki aleme
nazaran uyku ve riiya halindeymis gibi oldugu sdylenmistir. Ayrica bu goriinen
alemin basiretimizin iizerindeki gaflet perdesi oldugu ve bu nedenle de varligin
hakiki kiinhiine varamadigimiz ifade edilmistir. Ibnii’l-Arabi sik¢a verdigi ayna ve
aynadaki goriintiiniin hakikati 6rnegini uyku ve riiya hakkinda da verir. Bu 6rnegi

riiya meselesine sOyle baglar;

273 Ekrem Demirli, “Hayal ve Hakikat Arasinda: Riiyanin Tabirini Aramak”, Dogu Bat: Dergisi,
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274 Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fiisiis I-Hikem Terciime ve Serhi, c. 1,s.73
275 Kaf, 50/19-22

106



Ibnii’l-Arabi, Allah’m kuluna bu tiir misalleri, Alemin mahiyeti ve hakikatine
varmasi i¢in verdigine inanir. Ancak, insan tipki bu ayna misalinde oldugu gibi
aslinda alemin ger¢ek mahiyeti hakkinda tam bir idrak sahibi olamayacaktir. Cehalet
ve hayret igerisinde bu alemi idrakten caresiz kalacaktir. Hakkin aleme tecellilerine
gelince, bu tecelliler verilen bu misallerdeki durumdan daha incelikli bir mahiyet arz
eder. Bu durum akillar1 hayrete diisiiriip saskinlik icerisinde birakir netice itibariyle
akil hakikatin idrakinde aciz kalir. Ta ki insani, bu dlemin hakikatini “acaba bu dlem
gergekten var midir” sorusunu sorduracak noktasina kadar getirir. Aslinda gerek
aynadaki goriintiiniin gerekse bu alemin olmadigini sdyleyemeyiz. Ciinkii géz bir
seyler gormektedir ancak bu mutlak anlamda hakiki bir viicidda degildir. Ama bir
“sey” oldugunu da biliriz. Uyku ve 6liim sonrasindaki alem ile ilgili olarak durum
ayni olmakla beraber, bu bilinmezligin iizerindeki perdelerinin bir kisminin
aralandigin1 sdyleyebiliriz. Ciinkii insan uykusunda, arazlari suretlere biirlinmiis
sekilleri ile goriir. Insanin riiyasinda gordiigii seylerin de bir bedene sahip varliklar
oldugundan siiphe yoktur. Bunun yaninda kesfe muttali olan arif ise hem uykuda
hem de yakaza halinde ayni seyleri gérebilir. Oliller de aym sekilde ahirette bu
duruma kismen vakif olacaklardir. Ciinkii hesap gilinli amellerinin arazlarini suretler

halinde cisimlesmis olarak mizana konuldugunu gériirler.%”®

Hayal alemi, duyular ile algilanabilen bir zihni mertebedir. Halbuki akledilir
olan alem ise duyulardan farkli olarak algilanir. Akil, kavramlar1 ardisik halde ve
birbirine baglantili olarak ¢alisir ve bu iligkilerden bir sonug ¢ikarir. Bu bir tefekkiir
stirecidir. Hayal ise tam tersi bir isleve sahip olup, diislinceleri duyusal suretlere
dontistiirerek bir anlamda onlar1 cisimlestirerek algilar. Bu sekildeki bir algilama
daha cok kalp gozii ile gorme veya hayal gozii ile gormedir. Nitekim riiyalar, bunun
en biiyiik kanitidir. Ciinkii riiyalar, cismi olmayan duyular1 birer cisimleri varmis gibi
idrak ettigimiz hallerdir. >”7 Anlayabildigimiz kadariyla Ibnii’l-Arabi’nin Alemin
idraki i¢in verdigi uyku ve Olim misallerinde, aslinda beseri goz ile hakikatin
idrakinin miimkiin olamadigim1 ancak, “hayali g6z” dedigi belki de kalp gozii
anlaminda kullandigr bu hal ile kismen de olsa bu hakikatin fark edilebilecegini

sOylemektedir. “Hayali goz ile gorebilirsin ama hissi goz ile géremezsin” der. Bunun

276 bnii’l- Arabi, Fiitihat-1 Mekkiye, c.4, s.408-9
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icin de maddi agirliklardan ve beseri zaaflardan siyrilmak gerektigini diisiiniir.?’8

Gozlerini kapatamazsan, hakikati goéremezsin demeye getirir. Ancak bu yol ile
uykudaki halleri ve gordiiklerini idrak edebilirsin der. Ciinkii hayal ancak basiret
gozii ile algilanabilir. Bu nedenledir ki, ylice Allah makaminin ulviligi hasebiyle
gorillemez, bu O’nu tenzihen ve kelamini tasdiken teslim etmemiz gereken bir
durumdur. “Iste sizin Rabbiniz Allah. Ondan baska higbir ilah yoktur. O her seyin
yaraticisidir. Oyle ise O'na kulluk edin. O her seye vekil (her seyi yoneten, goriip
gozeten)dir. Gozler onu idrak edemez ama O, gozleri idrak eder.” O, en gizli seyleri

95279

bilendir, (her seyden) hakkiyla haberdar olandir ayetindeki kelam tasdik iledir ki

O’nu bu beseri gozle gébrmek miimkiin degildir.

“Sevgili tecelli eder ise O’nu hangi gozle gorebilirsin,

Benim goziimle degil, O’nun goziiyle, Ciinkii O’nu O’ndan baskas1 géremez.” 2%

Ibnii’l-Arabi’nin “uykunun makamlar1” bashg ile Fiitithat-1 Mekkiye nin bir
boliimiinii miistakil olarak uyku ve rilya mevzusuna ayirdigimi gormekteyiz.
Uykunun mahiyeti ve insanin uyku halinde iken gordiigii riiyanin konumu ve islevini
uzun uzun bu boliimde anlatan Ibnii’l-Arabi, ayrica burada uykunun ve rityanin hayal
ile iliskisini de detaylandirmaktadir. Onemine binaen bu béliimiin bazi1 pasajlarin

aktarmakta yarar goriiyoruz. Soyle der;

“Sunu iyi bilmelisin ki, uyku, insanin berzah alemini miisahede edebilmesi i¢in hisler
aleminden, berzah alemine intikal ettiren bir haldir. Uyku alemlerin en miikemmeli
olup, ondan daha miikemmel bir alem de yoktur. Uyku, her ise hilkmetme giicii olan,
alemin masdarinin temeli olup ve hakiki varolus yeridir. Uyku manalar1 cesetlere
doniistiiriir. Uyku kendi kendisine kaim olmayani, kendi nefsinde kaim hale getirir ve
biitiin iglerde de istedigi gibi tasarruf eder. Allah’in yaratiklarindan birisi olan uyku bu
derecede bir giice sahip iken, onu yaratip, ona bu giicii veren yarataninin ne derece
giicli oldugunu var sen diisiin. O halde senin nefsinde hayalin muhal olana ne
derecede gii¢ yetirdigini gérmene ragmen, nasil olur da Allah’a bir sinir koyarak,
yaratanin muhale gii¢ yetirmege kadir olmadigini diisiiniirsiin? Oysaki hayal, Allah’in
yarattigi bir mahliktur. Ve sen manalari cesetlere doniistiirmesinden hicbir kusku

duymazsin. Iste hayal bu sekilde manalar1 sahislara doniistiirerek sana gosterir. Allah

278 [bnii’l- Arabi, Fiitihat-1 Mekkiye, c.4, s.411
27 Enam, 6/102-103
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buna benzer bir sekilde adalet yerini bulsun diye insanlarin amellerini de mizanda

tartilabilecek suretlere doniistiirecektir.”?3!

Bu pasajdan da anlasildig1 iizere ibnii’l-Arabi, hayal ile riiya arasinda kayda
deger bir paralellik gérmektedir. Nitekim bu iki kavrami hem birbiri ile irtibatlandirir
hem de bazen yekdigerinin yerine de kullanir. Ayrica insanlarin hayal aleminin
varligindan haberdar olmalar1 i¢in uykunun bu aleme konuldugunu diistindiigiinden,
bu alem ile iletisimin araci olarak uykuyu goriir. Ona gore, uyku icinde
bulundugumuz alemden, berzah alemine bir intikaldir. Tabi ona goére bu intikal yine
hayal melekesi sayesinde olusur. Allah’in varlilar1 yoktan var etmesine ve yeniden
diriltmesine, insandaki bu hayal giiciinii érnek vererek ispat yoluna gider. Ibnii’l-
Arabi yine Fiitithat’in baska bir boliimiinde, uykuda goriilen riiyalar, tiirlerini, onlari
algilama seklini ve riiya gérmek i¢in uyku uyumanin sart olmadigini uzun uzun
anlatir. Bu sekilde olan uykuya yakaza hali der. Uykuda iken goriilen seylere riiya,
yakaza halinde iken goriilen seyleri tanimlamak i¢in ise rii’yet kavramini kullanir.
Vahyin baslangicinin riiya oldugu gercegini hatirlatarak, peygamberlerin vahyi her
iki sekilde almalarini bu tasnifin 6rnegi olarak sunar. Ciinkii ona gore 6zellikle vahiy
bu berzah alemi ile kurulan iligski neticesinde manalarin suretlere ve kelimelere
biliriinerek  peygamberlerin  zihin  ve hayal diinyasmma ilkast seklinde
ger¢eklesmektedir. Vahiy mana diinyasina ait bir olgudur ve hisse gegmeden Once
hayale ugramak zorundadir. Ona gore veli sahislar da birtakim seyr-u siilik ve
miicahede sayesinde bu alem ile irtibat kurup, riiya veya yakaza yolu ile birtakim
hakikatlere (ilham) muttali olabilirler. Arastirmanin konusu cercevesinde tespit
edebildigimiz kadariyla, Ibnii’l-Arabi’de Islami gelenekte oldugu gibi riiyayi, sadik
riiya ve normal insani bir fonksiyon olan riiya seklinde temelde ikiye ayirir. Ayrica
bu temel ayirimdan sonra da ii¢ alt kategoride inceler; bunlarin, miijde, hadisu’n-nefs

ve seytanin vesvesesi olduklarini sdyler.?%?

Ibnii’l-Arabi, sadik riiyay1 peygamberler, veliler ve ariflerin gordiigiine inanir
ve bu c¢esit riiyay1 ayr1 bir yere konumlandirir. Ve riiya ile hayal arasindaki iliski
hususunu su konular baglaminda ele alarak, hayal ile iliskilendirir: 1-Ibrahim
peygamberin riiyasinda oglu Ishak’1 Allah’a kurban olarak adadigini gordiigii riiya,

2-Yusuf peygamberin ¢ocuk yasta riiyasinda giinesin, ayin ve on bir tane yildizin

281 Tbnii’l- Arabi, Fiitihat-1 Mekkiye, c.8, s.602-4
282 bnii’l- Arabi, Fiitihat-1 Mekkiye, c.8, s.602-4, ayrica bkz. Ali Vasfi Kurt, Endiiliis'de Hadis ve Ibn
Arabi, s.520 (riiya kavrami boliimii)
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kendisine secde ettigini gordiigii riiya, 3-Yusuf peygamberin zindanda iken iki
arkadasimin gordiigii riiyay1 onlara yorumlamasi ve yorumlarinin oldugu gibi ortaya
cikmast, 4-Yusuf peygamberin hiikiimdarin gordiigii basak ve inekler ile ilgili riiyay1
yorumlamast ve neticede hadiselerin onun dedigi gibi yasanmasi, 5-Hz.
Muhammed’in vahyi ilk alt1 ayda riiya yolu ile almasi ve 6- Cibril hadisi diyalogunda
melegin insan suretinde gériinmesi gibi konularda Ibnii’l-Arabi’nin riiya ile hayal ve

hayal dlemi arasinda baglant1 kurdugu anlatimlara rastlamaktayiz.

“Malum olsun ki, Allah bizi ve seni tevfikiyla ye’yid eylesin, Ibrahim (a.s.) ogluna
dedi: “Tahkik ben mendmda seni zebh eder goriirim.” Menam ise hazret-i hayaldir.
Imdi ibrahim (a.s.) riiyay1 ta’bir etmedi. Halbuki menidmda Ibrahim (a.s.)’in oglu
suretinde zahir olan kog idi. Imdi Ibrahim (a.s.) riiyay1 tasdik eyledi. Boyle olunca
cenab-1 Ibrahim'in vehminden nasi, Hz. Ishak'a Rabbi zibh-i azimi fida eyledi ki, o,
onun riiyasinin Allah indinde ta’biri idi; halbuki o muttali’ olmadi. Bdyle olunca

hayalde vaki’ olan tecell-i suri ilm-i ahara muhtagtir ki, o suret-i mer’iyyeden Allah’in

muradi olan sey onunla idrak olunur.”?%

Fiistis un Yusuf fassinda Ibnii’l-Arabi, riiyanin kayith hayal yani “mukayyed
hayal” oldugunu soyler. Kayith hayalden kasti da insanin viicidunda olan hayaldir.
Bu nedenle misal aleminden insanin hayal aynasina inen suretlerin bir kism1 yoruma
(tabire) muhtag iken bir kism1 da ayn1 sekilde agiga cikar. Ibnii’l-Arabi’ye gore, riiya
yorumlamasi melekesi Allah’tan baz1 insanlara vehbi olarak verilir. Sayet bu yorum
yetenedi yoksa riiya yanlis yorumlanabilir. Bu konuda Hz. Ibrahim’in oglu Ishak’1
rityasinda kurban ettigini gdrmesini, gercek hayatta, karsiiginin Ishak suretinde bir
hissi suret ile yorumlayarak, Hakk’a teslimiyeti ispat anlaminda bir ko¢ kurban
etmesi seklinde oldugunu anlamasimi Ornek olarak verir. Ancak Ibrahim riiyay:
yorumlamadan ama gergek anlamda anlayarak, oglu Ishak’1 kurban etmeye tesebbiis
eder. Yani Ibrahim riiyay1 goriindiigii gibi anlayip, hayal Aleminde gordiigii suretin
Ishak oldugunu zannetti. Oysaki Ibrahim’e riiyasinda verilen mesaj, yani ishak
suretinde hayal aleminde goriilen sey, Allah’in indinde biiyiik bir kurban adamasi
gerektigi idi. Ibrahim ise bu simge diline vakif olamadigi ve kendisinde riiya
yorumlama yetenegi olmadigi icin riiyayr yorumlamadan oldugu gibi uygulamaya
kalkti. Ciinkii o miicerred yani katiksiz kesfe alismisti. Bu hayali kesfi de mucerred

kesf zannetti. Oysaki insanin riiyasinda gordiigii her seyde kendi vehminin 6nemli

283 Tbnu’l Arabi, Fusiisu’l-Hikem, Cev. Ahmed Avni Konuk, (Ahmed Avni Konuk, Muhiddin Ibnu’l
Arabi Fusisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, i¢inde) c.2.s.102-3
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oranda bir katkis1 vardir. Ve daha sonra Ibrahim oglunu kurban etmeye yeltendi.
Halbuki riiya dleminde goriilen suretlerden ilahi muradin ne oldugunu anlayabilmek
i¢cin bagka bir ilme ihtiya¢ vardir. Bu ilim de yorumlama anlamindaki “tabir ilmidir.
Ve bu tabir ilmini ancak kendisine batini isimler ile zahiri isimler arasinda olan
miinasebetler a¢ilmis olan ve bu miinasebetle hayali suretlere miinasebeti olan ve

hissi suretlere vakif olusu bulunan zatlar tam layik ile bilebilir. 284

Hayal mevzusundaki fikirlerini Fiisisun Yusuf fassinda dzetleyen ibnii’l-
Arabi, bu bolimde hayali riiya ile iliskilendirerek, anlatir. Ona gore Ibrahim
peygamberin aksine, Yusuf peygamber riiya yorumlama yetenegi verilen bir
peygamberdir ve adlem-i hayalden riiyalar araciligi ile goriinen ve suver-i mahsusatta
O0rnegi olmayan bazi suretlerin kesf-i muhayyel oldugunu bilerek onlar1 yorumlar.
Yani riiyada goriilen suretlerin, hayal alemindeki ger¢ek mahiyetlerini gorebilme
melekesine sahiptir. Bu yetenegi sayesinde zindan arkadaglarinin ve Misir
hiikiimdarinin riiyalarinin 6tesini gorerek (tabir) suretleri asmis ve riiyalarin gergek
manalarm ve verdikleri mesajlar1 ¢dzmiistiir. 2% Goriildiigii iizere Ibnii’l-Arabi
rilyalarin, hayal aleminde “kest” edilen hakikatlerin, insana aktarilma araci olduguna
inanir. Ona gore insan sufiyane bir tecriibe ile ve nefsi ile miicahedeleri neticesinde
kesif, miisahede ve ilham gibi ilahi kaynakli bilgilere muttali olabilir. Miisahede,
aslinda gérmek demektir, bilgi ise kabul veya inkara konu olur. Ancak gérme i¢in bir
inkar s6z konusu degildir. Ciinkii insan gordiigl seyi, akil yiiriitmelerle inkar
edilecek bir nazariye gibi géremez. Iste Ibnii’l-Arabi miisahedeye hem bilgi hem de
gorme anlami yiiklediginden, onu salt bilgiden daha degerli goriir. Hatta bazen
miisahedenin, fena makamiyla ayn1 oldugunu bile sdyler. Kesf ise miisahededen daha
istiin ve daha yetkin bir derecedir. “Miikasefe bize gore miisahededen daha
yetkindir. Miikagefe kesifi latiflestirir; halbuki miisahede latifi kesiflestirir. Miikasefe
manevi bir idraktir, dolayisiyla manalara 6zgiidiir® der. *® Bu nedenle Ibnii’l-
Arabi’nin nazarinda kesf yolu ile elde edilmis bilgi, diger tiim bilgilerden daha sahih
ve daha itibar edilendir. Riiyalar da (6zellikle sadik olanlar1) bu kesfi bilginin hayal

aleminden gelen ve hayal aleminin sembolik dilini kullanan mesajlardir.

284 Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fusiisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, c.2.s.102-3
285 Konuk, Muhiddin Ibnu’l Arabi Fusiisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, c.2.s.223
286 El-Hakim, Ibnii’l-Arabi Sozliigii, s.484-6
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Ibnii’l-Arabi’de riiya ve hayal mevzusunu birlikte degerlendirmemizin
sebebi, rilyanin hayal ile dogrudan alakali bir husus olmasidir. Nitekim hayal
mevzusunun detaylarini anlatmaya calistigimiz boliimlerde de gordiigiimiiz gibi, ona
gore bu iki husus birbiriyle miiteradif konular olup, riiya anlatirken hayal, hayal
anlatirken riiya konularia gecer. Bu iki konu ona gore birbirini tamamlayan konular
olup, riiyanin hayal ile ilgili nazariyesine dnemli bir dayanak teskil ettigine inanir.
Onun vahdet-1 viicidcu sisteminin yam sira, inang ile ilgili ayrintilari, ontolojisi,
bilgi teorisi, Kur’an ve Hadis’e yaklasimi, niibiivvet ve velayet kavramlari
hakkindaki goriislerinin tiimiiniin odak noktasini teskil eden nazariye, hayal ve riiya
nazariyesidir. Zira o, hayal ve riiya kavramiyla birlikte gelistirmis oldugu
“paradoksal diisiinme” tarzini, Oncelikle ayet ve hadisleri anlama veya ayet ve
hadislerde goriilmekte olan zahirdeki sorunlarin giderilmesinde kullanmay1
denemistir.?®” Ayrica Ibnii’l-Arabi goriiniir Alemde bulunanlarin bu hayal aleminden
haberdar olmalar1 i¢in yiice Allah’m bu adleme uykuyu koydugunu bu yol ile de
insanlarin hayal alemi ile iliski kurabileceklerini ifade eder.?®® Bu nedenle onun
bakis agisina gore hakiki bilgiye ulasmanin en 6nemli vasitasi insandaki hayal giicii,
sayesinde manevi alemler ile kurulan iligkinin neticesinde goriilen sadik riiyalardir.
Onun bilgi ve diislinme sisteminde bu hususun yeri son derece dnemlidir. Hayali ve
tiirevlerinin getirdigi bilgileri, dis dlemden somut olarak gelen bilgilerden daha
hakiki gormiistiir. Ona gore hayal, duyulur alemden daha yiiksek ve daha genis bir
varlik sahasidir. Riiya ve hayali, maddi alem ile manevi adlem arasinda bir koprii ve
iletisim hatt1 gibi goriir. Sik sik ve dogrudan dogruya miisahede ve kesf yolu ile
gordiiglinii soyledigi ve onun iizerine diisiince sistemini insa ettigi bilgi kaynagi,
zaman zaman peygamberleri ve salih insanlar1 goriip diyaloga gectigi riiya ve

hayallerdir.?*

Netice itibariyle Ibnii’l-Arabi’nin nazarinda riiyada goriilen seyler bizatihi
gorildiigli sekil tlizere degillerdir ve bunlarin yorumlanmasi gereklidir. Te’vil de
riiyada goriilen sembol ve remizlerin aslina riicu ettirilmesidir. Bu da ancak fena
makamima ulasmakla miimkiin olabilecek bir durumdur. Iste Ibnii’l-Arabi’nin bu

husustaki baglica ¢abasi hayal ve riiya arasinda bir iliski oldugunu ifade ederek, bu

287 Rurt, Endiiliis'de Hadis ve Ibn Arabi, s.411-481
288 Chittick, Hayal Alemleri, s.44
289 Afifi, Muhyiddin [bnii’l Arabi’de Tasavvuf Felsefesi, s.118-9
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alemde uykuda oldugumuzu ve gordiigimiiz riiyadan uyanmak suretiyle, bu

harikulade sahneyi gézlemlememizdir.
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SONUC

Ibnii’l-Arabi’nin diisiince sisteminde hayali, psikolojik, epistemolojik ve
ontolojik yaklasim olmak iizere {i¢ ana baslikta ele aldigin1 gordiik. Buna gore hayal
kavramini {i¢ ¢esit kavramsal diizeyde kullandigini miitalaa ettik. Birinci ¢esidinde,
Tanr1 digindaki tiim varliklar1 hayal olarak gérdiigiinii sdyleyebiliriz. Ikincisinde
ruhlar alemi ile cisimler alemi arasindaki ara bolgeyi kast ettigini, liglinclisiinde ise
ruh ve beden arasindaki nefs veya insandaki hayal giiclinii kavramsal olarak ele alip
bunun iizerinden bir nazariye kurdugunu soOyleyebiliriz. Hayal kavramini hemen
hemen her meselede merkezi bir ana fikir gibi goren Ibnii’l-Arabi’nin bircok cagdas
arastirmacinin da altin1 ¢izdigi gibi “felsefesinin, bir hayal felsefesi” oldugunu biz de
rahatlikla ifade edebiliriz. Ciinkii Ibnii’l-Arabi hayal aleminin, Tanr1 disindaki tiim
varlik diizeylerini i¢ine aldigina inanir. Dolayisi ile varlik hakkinda sarf ettigi her
diisiince gelip hayal mefkiresine baglanmaktadir. Ona gore yaratilis siireci, Tanri’nin
goriinme ve bilinme sevgisinden olusmustur. Tanri’nin bu iradesi ile yokluktan
varliga ge¢mesindeki ilk asama “ama” denilen latif ve heyula gibi bir kiitle veya
bulut aracilig ile olmustur. Tanr1 suretleri bu heyula iizerinde sekillendirmekte ve bu

stire¢ olmusg bitmis bir olgu degil, tam aksine her an bir yeni yaratilis seklindedir.

Ibnii’l-Arabi’nin hayal Alemine, Tanri’nin mutlak hayali veya Tanr1’nin riiyasi
anlamina gelebilecek yorumlarla son derece orijinal bir bakis acis1 getirdigine sahit
olduk. Tezimizde inceledigimiz ve on plana ¢ikarmaya ¢alistigimiz hususun ise
Tanriin disindaki tiim aleme tekabiil eden ve onun yaratict muhayyilesi veya riiyasi
diyebilecegimiz, ontolojik bir diizey olan tek hakiki viiciid ile varliklar arasindaki
zihni ara bir alem olan hayal dleminin varlig: anlayis1 idi. Bunun yaninda Ibnii’l-
Arabi’nin, insandaki hayal giicii ile hayalin bu ontolojik mertebesi arasinda bir iligki

oldugunu hig bir zaman goz ardi etmedigi sonucuna ulastigimizi da soyleyebiliriz.

Hayalin ontolojik olan bu mertebesini detayli olarak inceledigimizde ve bu
meseleyi Allah’in tecellileri ve tenezziilati baglaminda ele aldigimizda, Ibnii’l-
Arabi’nin varligin hakikati ile ilgili olarak en temel iddiasi olan “varligin birligi”
teorisinin ancak onun hayale atfettigi rol ile anlagilabilecegini ortaya koymaya
calistik. Zira Ibnii’l-Arabi, hayal olmaz ise Aalemdeki varliklarin farkliliklar:
viicid nazariyesi ¢ergevesinde yoneltilen elestirilerin  temel nedeni, hayal

mefkiresinin ya yanlis anlasilmasi ya da tamamen goz ardi edilmesi yiiziindendir.

114



Oyle gériiniiyor ki vahdet-i viiciid nazariyesinin gedikleri hayal mefkiresi sayesinde
izale edilebilmektedir. Ciinkii hayal ontolojik bir ara alem olmasi nedeniyle, kesret
gibi goriinen tiim yaratilis boyutlarini birlestirme (vasl) 6zelligine sahiptir. Bunun
yaninda hayal sayesinde soyut seyler sekle biirlinlir. Bu anlamda hayal alemi

hakikatlerin sembol alemidir.

Ibnii’l-Arabi hayalin bu ontolojik mertebesini izah ederken, ayna semboliinden
yararlanir. Varlik aleminin, Tanri’nin aynadaki goriintiisii oldugunu sdylerken, bu
suretlerin tipki aynadaki goriintliniin hakikati gibi kendi i¢lerinde de bir hakikate
sahip olduklarin1 ancak yaratan agisindan bir golge veya sureti ifade ettiklerinin altim
cizer. Bu husus da bizim Ibnii’l-Arabi’nin vahdet-i viicid diisiincesini, Panteizm
benzeri nazariyelerden ayirmamiz gerektigini ortaya koyar. Ciinkii Ibnii’l-Arabi
heniiz varliga gelmemis olan seyleri dahi adem olarak gérmez ve bu ince ayirimi,
hayal mefkiresi sayesinde agiklar. Sunu hatirdan ¢ikarmamamiz gerekir ki, her ne
olursa olsun ona gore, kdinat bir “hayal”den ibarettir. Bizler de kainatin birer
parcasiy1z ve bu ontolojik yapidaki yerimizi ve kendimizi taniyarak (marifet) ancak
varhigimiz hakkindaki gercek bilgiye ulasiriz. Neticede kainat Tanri’nin gordigi
riiya veya kurdugu hayalidir, bizim hayalimiz degil. Ancak, kiiciik kdinat1 olusturan;
ruh, nefs ve bedenin hakikatini algiladigimizda, biiyiik kainat olan; manevi, hayali ve
cismani tim varlik alaninin hakikatini de idrak edebiliriz. Belki de idrak igin
buradaki kilit mefhum, Ibnii’l-Arabi’nin “berzah/ara Alem” dedigi ve insanda “nefs”e
karsilik ve kainatta da “hayal alemine” karsilik gelen ara yerin kiinhiine vakif
olmaktir. Ciinkii insan tasavvuf felsefesine gore Allah’in ruhundan iifleyerek

yarattig1 bir varliktir.

Bilindigi iizere Ibnii’l-Arabi birgok konuda oldugu gibi bu meselede de belirli
bir metod uygulamamis ve fikirlerini daginik vaziyette eserleri arasina serpistirmistir.
Bu nedenle hayal meselesindeki fikirlerine ilk bakista, onun zihni bir kozmoloji veya
ontoloji kurdugu zannedilebilir. Ancak, Ibnii’l-Arabi’nin tiim diisiince sisteminde
hayalin yeri ve 6nemi ve onun bu kavrama ylikledigi manalar inceledigimizde ve
hayal diisiincesi hakkinda yazdiklarini biitiinciil bir bakis agisi ile okudugumuzda
aslinda onun felsefesinde, psikolojik, kozmik ve ontolojik mevzular1 birbirinden
ayirmanin zor oldugu sonucuna ulasiriz. Onun felsefesine bu nazar ile baktigimizda,
her meseledeki yaklagiminin bir biitlinliikk arz ettigini goriiriiz. Onun bakis agisini

rahatlikla kavrayamamanin nedeni belki de, onun kullandig1 daginik yazim teknigi ve
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mecaz, sembolik ve hayali dile olan yabanciliktir. Mantiki bir bakis agist ile
meselelere yaklagsmak, bu dile olan yabanciligin seviyesini arttirmaktadir. Oysaki
Ibnii’l-Arabi bizlere, mantigin yalmz basina hakikate ulastiramayacagini bunun
yaninda Kur’an ve hadisin sagladig1 saglam bilgiye de ihtiyacimizin oldugunu her
firsatta hatirlatir. Hayal mefkiresinin 6zilinde bir belirsizlik ihtiva etmesine karsin, bu

cesit bir okuma, onun nazariyesindeki biitiinliigii gosterebilir.

O, yoklugu ve varolusu birbirinden uzak alanlar olarak degil, tam aksine
varligin, yoklugun icini olusturmus hali olarak goriir. Bu meselenin zihni olarak
idraki de ancak hayal sayesinde miimkiin olabilir. Aklin Allah ile insan arasindaki
goriinmezlik ve idrak iligkisini idrak edemeyecegini ve bu durumu ancak hayalin
tasavvur (tesbih) edebilecegini 1srarla 6n plana ¢ikarmasinin temel nedeni budur. Ona
gore Hakk’in varliktaki ilk tecellisi, mutlak hayal mertebesinde, daha sonra diger
hazret mertebelerine en sonunda da insanda tecelli ederek gerceklesmistir. Bu
mertebeler akledilebilir (zihni) mertebelerden ibarettir. Tek ve hakiki viictid Hakk’ tir.
Ve alem biitiiniiyle O’nun golgesinden bagka bir sey degildir. Bu nedenle Hakk’in
idraki ne sadece tenzih, ne de sadece tesbih ile miimkiin goriinmektedir. islam
diisiincesinin temelini tegkil eden vahdet anlayisina ancak bu iki nazariyeyi
birlestirerek varabiliriz. iste Ibnii’l-Arabi’nin hayale yiikledigi ara alem (berzah) rolii
sayesinde Allah ile alem arasmi yakinlastirdigini, bu iki bakis agisinin eksik
yonlerini tamamladigint ve vahdet-i viicid nazariyesinin gediklerini bu yolla
kapadig1 kanaatini tagiyoruz. Yani hayal mefkiresi sayesinde “tenzihte tesbihi ve
tesbihte tenzihi” gorebiliriz. Sonucta kiinatta bu anlamda gériilen “kesret” de Ibnii’l-
Arabi’nin bu bakis agis1 ile “vahdet’e ulasmistir. Boylece Ibnii’l-Arabi’de hayal
anlayisinin “vahdet-i viicid” nazariyesinin tam da merkezinde bulundugunu ve onsuz

dogru anlasilamayacagini sdyleyebiliriz.

116



KAYNAKCA

Acliini, Ismail b. Muhammed, Kesfit'I-Hafd ve Miizilu'l-Ilbas ammegstehera mine'l-

Ehddis ald Elsineti'n-Nas, 1-11, Mektebetu'l-Kudsi, Kahire, 1351.

Addas Claude, /bn Arabi (Déniisii Olmayan Yolculuk), Cev. Atilla Ataman, Nefes
Yayevi, istanbul, 2015.

Afifi, Ebu’l Ala, Muhyiddin Ibnu’l-Arabi’de Tasavvuf Felsefesi, Cev. Mehmet Dag,
Kirkambar Yayinlari, Istanbul, 1999.

Agar, Erdal, “Riiyalarin Norobiyolojisi”, Dogu Bati Dergisi, Y11:19, Say1:76, 2016,
s.39-51.

Aristoteles, Ruh Uzerine, Cev. Zeki Ozcan, Birlesik Kitabevi, Ankara, 2011.
Atay, Hiiseyin, “Nefis”, Ankara Un. Ilahiyat Fak. Dergisi, ¢.37, 1997, 5.10-58.
Bircan, Hasan Hiiseyin, Islam Felsefesine Giris, Ensar Nesriyat, Istanbul, 2008.
Bolay, Siileyman Hayri, “Akil”, TDV Islam Ansiklopedisi, y1l: 1989, c.2, 5.238-41.

Buhari, Ebi Abdillih Muhammed b. Ismail, Sahihu'l-Buhdri, thk. Eba Suheyb el-
Kermi, Beytu'l-Efkari'd-Devliyye li'n-Nesr ve't-Tevzi', Riyad, 1998.
Buhari, Ebi Abdillah Muhammed b. Ismail, Sahihu'l-Buhdri, Daru’1-Kiitub, Beyrut,
2002.

Cevizci, Ahmet, Felsefe Sozligii, Platon Maddesi, Paradigma Yayinlari, Istanbul,
2005.

Chittick, William, C. Varolmamn Boyutlari, Cev. Turan Kog, Insan Yaynlari,
[stanbul, 2016.

Chittick, William, C, Sufi’nin Bilgi Yolu, Cev. Omer Saruhanlioglu, Okyanus
Yayncilik, Istanbul, 2016.

Chittick, William, C. Hayal Alemleri, Cev. Mehmet Demirkaya, Istanbul, 1999.

Chittick, William, C. [bn Arabi Giris Kitabi, Cev. Kadir Filiz, Nefes Yaymcilik,
[stanbul, 2014.

Chodkiewicz, Michel, Sahilsiz Bir Umman, Cev. Atilla Ataman, Nefes Yayinlari,
Istanbul 2015.

117



Corbin, Henry, Bir’le Bir Olmak, Cev. Zeynep Oktay, Pinhan Yayincilik, Istanbul,
2015.

Cakmaklioglu, M. Mustafa, “Muhiddin ibnii’l Arabi’ye Gore Hayal ve Diizeyleri”,
Tasavvuf Dergisi, Say1:10, Y1l: 2003, s.299-329.

Cakmaklioglu, Mustafa, [bn Arabi’de Ma rifetin Ifadesi, insan Yaymlar, Istanbul,
2011.

Cetin, Omer, “Dini Tecriibenin Anlasiimasinda Riiyanin Rolii: Yusuf Suresindeki
Riiyalar Uzerine Psikolojik Bir Yorum”, Uludag Universitesi llahiyat Fakiiltesi
Dergisi, ¢.21, say1 2, 2012, s.93-119.

Demirli, Ekrem, “Hayal ve Hakikat Arasinda: Rilyanin Tabirini Aramak”, Dogu Bat:
Dergisi, Y11:19, Say1:76, 2016, s.151-156.

Dogan, Mehmet, Biiyiik Tiirkce Sozliik, Gergek Hayat Yayinlari, Istanbul, 2001.

Doru, Mehmet Nesim, “Melayé Ciziri’nin Divan’inda Sema‘ (Musiki ve Raks)”,

Mukaddime Dergisi Melayé Ciziri Ozel Sayisi, 1,2017,5.17-39.
Durusoy, Ali, “Hayal”, TDV Islam Ansiklopedisi, y1l: 1998, ¢.17, s.1-3.

Ebu Zeyd, Nasir Hamid, Felsefetu't-Te vil, Dirase fi Te vilil-Kur’an inde Muhyiddin
b. Arabi, Beyrut,1983.

Ebu Zeyd, Nasr Hamid, Felsefetu ’t-Te vil, Daru’t-Tenvir, Beyrut, 1983.

El-Farabi, Ebu Nasr, El-Medinetii’l Fazila, Cev. Ahmet Arslan, Divan Kitap Yay.
Ankara, 2015.

El-Hakim, Suad, Ibnii’l-Arabi Sozligii, Cev. Ekrem Demirli, Kabalc1 Yaymevi,
[stanbul, 2005.

Gazzali, Ebi Himid Muhammed b. Muhammed, /iydu Uliimi'd-Din, I-1V, Daru ibn
Hazm, Birinci Baski, Beyrut, 2005.
Suylti, Tedribu r-Ravi, 11, Tedribu'r-Ravi {1 Serhi Takribi'n-Nevevi, thk. Dr. es-Seyh
Ahmed Ma'bed Abdu'l-Kerim -Eba Mu'az Tarik b. fvadullah b. Muhammed,
I-11, Daru'l-Asime, Birinci Bask1, Riyad, 2003.

Ibn Arabi, Muhyiddin, Fiitihaat-1 Mekkiye, Cev. Ekrem Demirli, Litera Yaymcilik,
[stanbul, 2006.

Ibn Ebi'l-Hadid, Serhu Nehci'l-Beldga, thk. Muhammed Ibrahim, Daru'l-Kitabi'l-

118



Arabi, 1.Baski, Bagdad, 2007.

Ibn Hacer, Sihdbuddin Ahmed el-Mekki el-Heytemi, es-Savaiku'l-Muhrika fi'r-
Reddi ala Ehli'l-Bida'i ve'z-Zendeka, thk. Ebu abdillah Mustafa b. el-Adevi-
es-Sehhat Ahmed et-Tahhan-Adil Stise, Mektebetu Feyyad, Birinci Baski,
2008.

[bnu'l-Cevzi, Cemaluddin Ebu'l-Ferac, Addbu'l-Hasen el-Basri ve Zuhduhii ve

Meva'izuhi, thk. Stileyman el-Hares, Daru's-S1dk, Birinci Baski, Beyrut, 2005.

Ibnii’l Arabi, Muhyiddin, Fiitiihdt-i Mekkiye fi Marifeti’l-Esrar el-Malikiyye ve’l-
Mulkiyye, Ed. Osman Ismail Yahya, el-Mektebetu’l-Arabiyye, Kahire, 1985.

[bn Mace, Ebi Abdillah Muhammed b. Yezid el-Kazvini, Sunenu Ibn Mdce, thk.
Muhammed Fuad Abdulbaki, Kahire, tsz.

Ibn Manzur, Lisanu’'l-Arab, Daru’l-Ihya Lit’-Turasi’l-Arabi, Beyrut, 1999.

Ibn Sina, el-Isardtve't-Tenbihdt, Cev. Muhittin Macit, Ali Durusoy, Ekrem Demirli,
Litera Yaymcilik, Istanbul, 2005.

[zutsu, Toshihiko, /bn Arabi’nin Fusiis undaki Anahtar Kavramlar, Cev. Ahmed

Yiiksel Ozemre, Kakniis Yayicilik, Istanbul, 2005.
Karadas, Cafer, Muhyiddin Ibn Arabi ve Diisiince Diinyast, Otto yaymlari, 2018,

Kilig, Mahmud Erol, Seyh-i Ekber (Ibn Arabi Diisiincesine Giris), Sufi Kitap,
[stanbul, 2018.

Konuk, Ahmed Avni, Fustisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, Marmara Un. Ilahiyat Fak.
Yaynlari, Istanbul, 2013,

Kurt, Ali Vasfi, Endiiliis'de Hadis ve Ibnu Arabi, insan Yayinlari, Istanbul, 1998.
Kutluer, iThan, Ibn Sina Ontolojisinde Zorunlu Varlik, iz yaymncilik, Istanbul, 2013.
Kutluer, {Than, “Miisiil”, TDV Islam Ansiklopedisi, y1l: 2006, ¢.32, s.149-51.

Miislim, Ebu'l-Hiiseyn b. el-Haccac el-Kuseyri en-Neysaburi, Sahihu Miislim,
Beytu'l-Efkari'd-Devliyye li'n-Nesr ve't-Tevzi', Riyad, 1998.
Saygin, Tuncay, “Felsefenin Kabusu: Riiyalar”, Dogu Bati Dergisi, Y1l:19, Say1:76,
2016, s.53-65.
Stilemi, Ebi Abdirrahman Muhammed b. el-Hiiseyin, Tabakdtu's-Siifiyye, thk.
Mustafa Abdu'l-Kadir Ata, Déru'l-Kutubi’l-Hmiyye, 2. Baski, Beyrut, 2003.

119



Tirmizi, Eba Isi Muhammed b. Isa b. Sevre (v. 297 / 909), Sunenu 't-Tirmizi, Kahire,
1381/1962.

Ulug, Tahir, /bn Arabi’de Sembolizm, Insan Yayinlari, Istanbul, 2015.

Winston, Morris James, Kalp Aynast Ibnii’l-Arabi nin Fiitthatii’I-Mekkiyesi nde
Manevi Aklin Kesfi, Insan Yayinlari, istanbul, 2015.

Yolal, Medet, “Antik Riiyalar Cagdas Diisler”, Dogu Bati Dergisi, Y1l:19, Say1:76,
2016, s.89-102.

120



T.C.
MARDIN ARTUKLU UNIVERSITESI
SOSYAL BILIMLER ENSTITUSU

INTIHAL RAPORU

Tez Basligi; Muhyyiddin Ibnii’l-Aribi’de Hayal Kavrammn Ontolojik Mertebesi

Yukarida basligi gosterilen tez g¢aligmamin kapak sayfasi, giris, ana boliimler ve sonug¢ kisimlarinda
olusan toplam 128 sayfalik kismma iliskin 15/05/2019 tarihinde tez damismanim tarafindan “Turnitin”
adli intihal tespit programindan asagida belirtilen filtrelemeler uygulanarak alinmis olan orjinallik
raporuna gore, tezimin benzerlik orani alintilar dahil % 14 tiir.

Uygulanan Filtrelemeler:

Kaynakg¢a harig

Alntilar dahil

5 Kelimeden daha az 6rtiisme igeren metin kisimlary hari¢ aciklamalar
Ag¢iklamalar

Mardin Artuklu Universitesi TURNITIN adli intihal tespit programi sonucunda; azami benzerlik
oranlarma gore tez ¢alismamin herhangi bir intihal igermedigini; aksinin tespit edilecegi muhtemel
durumda dogabilecek her ttrlii hukuki sorumlulugu kabul ettigimi ve yukarida vermis oldugum bilgilerin
dogru oldugunu beyan ederim.

Adi Soyadi: Selim ONCU

Ogrenci No: 16755005 Tarih ve Imza

/5/05/201%
Statiisii: Yiiksek Lisans ' » - 4/_/_-

Programi: Felsefe

Danisman Onay1 A.B.D. Bagkani Onay1




	ÖZET
	ABSTRACT
	ÖNSÖZ
	GİRİŞ
	1. HAYAL KAVRAMINA FELSEFİ YAKLAŞIMLAR
	2. İBNU’L-ARABİ’NİN HAYATI VE HAYAL MESELESİ
	2.1. İbnu’l-Arabi’nin Entelektüel Yaşamı
	2.2. İbnü’l-Arabî’nin Düşüncesinde Hayal Meselesinin Genel Çerçevesi

	3. İBNÜ’L-ARABÎ’DE VARLIK MERTEBELERİ VE HAYAL İLE İLİŞKİSİ
	4. İBNÜ’L-ARABİ’DE HAYAL KAVRAMININ ONTOLOJİK MERTEBESİ
	4.1.  İbnü’l-Arabi’de Hayalin Mahiyeti ve Mertebeleri
	4.1.1.  Bitişik Hayal
	4.1.2.  Ayrık Hayal
	4.1.3.  Mutlak Hayal
	4.1.4.  Hayâl Âlemi (Âlem-i Misal/Berzah)

	4.2.  İbnü’l-Arabi'de Rüya ve Hayal İle İlişkisi

	SONUÇ
	KAYNAKÇA

