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Bu ¢aligmanin temel problemi “ahlakin ontik temeli” meselesi olup bu mesele 13.yy.’in 6nde
gelen sufilerinden olan ibnii’l-Arabi ve Konevi’nin goriisleri ekseninde incelenmektedir.
Calismanin amaci, bu iki sufinin temel eserlerinin felsefece okunmasi ve bu okuma ekseninde
ahlakin ontik temeli tlizerine felsefl bir metnin kaleme alinmasindan ibarettir. Calismada
izlenilen yontem su sekilde ifade edilebilir: Hem tarih odakli inceleme tarzindan hem problem
odakli inceleme tarzindan istifade edilerek bir analiz faaliyetinde bulunulmus ve elde edilen
sonuclardan hareketle, miimkiin mertebe rasyonel gerekcelendirmelere dayali bir sentezleme
islemi yapilmstir.

\Ahlak zorunlu olarak insani gerektirir. Binaenaleyh, bir ahlak anlayiginin temelinde bir insan
tasavvuru yatar. S6z konusu tasavvur ise bir ontolojiyi zorunlu kilar. Su hélde ahlak hakkindaki
sorgulama varliga dair bakis acis1 iizerinde temellenir. Baska bir deyisle ahlak olgusunun varlik
alaninda dayanak noktalarinin bulunmasi icap eder. S6z konusu ontik dayanaklar ahlakin
temellendirilmesi, ahlaklanma ve ahlaklilik bakimindan gesitlenirler. Diger taraftan “ahlakin
ontik temeli” nosyonu baska bir zorunlulugu da ihtiva eder. Ahlak insanin ontik yapisinin
zorunlu bir sonucu, tercih konusu olmayan bir gergeklik goriiniimdedir; ahlakin insana
dayanmasi, onun insanin ontik yapisindan zaruri bir sekilde hasil olmas1 anlann tasir. ibnii’l-
IArabi ve Konevi’nin goriisleri bu kabuller dogrultusunda incelenmis olup ahlakin ontik temeline
iliskin olarak elde edilen baslica veriler asagidaki gibi 6zetlenebilir:

\Ahlakin temelinde insanin yaratilig1 ve ilahi isimlerle irtibati yatar: Allah insani1 kendi suretine
gbre yaratmis olup insanda esmanin tiimii miindemigtir ve her birinden ahlaklanabilecegi bir
pay mevcuttur. Ahlaklanma bakimindan giizel-iyi ahlak ile ¢irkin ahlak birbirlerinden ayrilir.
Bu ayrim ise insan nefsinin i¢inde bulundugu ikircikli durumdan kaynaklanir. Ote yandan|
)Allah’1n isim ve sifatlariyla ahlaklanmak s6z konusu oldugu i¢in ahlaklanmanin da temelinde
ilahi isimler bulunur. Ahlaklanmanin ontik temeliyle ilgili bir diger husus, yaratmanin
yenilenmesidir; zira ahlaklanma yani sahip olunan huylarin fiiliyata aktarilmasi siireklilik arz
etmekte olup dinamik bir igleyise tekabiil eder. Bu ¢ercevede hem halk hem hulk bakimindan
yenilenme vuku bulur. Bu namiitenahi ilerleyis insanin miimkiin bir varlik olmasiyla da
irtibatlidir. Miimkiin bir varlik olan insanin Tanri’nin mertebesine yiikselmesi imkéansiz olup,
O’na benzeme gayesiyle nihayetsiz bir yolculukta bulunmasi s6z konusudur. Ahlaklilik yani
insanin kemali ise Hakk’in kemalinden kaynaklanir. Hakk’in “ekmellik” vasfinin en yetkin
surette zuhur ettigi yer, “insan-1 kamil” mertebesidir.

Anahtar Kelimeler: Ahlak, Ahlaklanma, ilahi Isimler, Yaratmanin Yenilenmesi, Insan-1 Kamil
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The main problem of this research is the problem of the ontic foundation of morals, and it is
examined in the line of views of Ibn al-Arabi and al-Qunawi, who are the two of prominent
sufis of the 13th century. The aim of the research is to read the basic works of these two sufis in
a philosophical way and to write a philosophical text on the ontic foundation of morals in line off
this reading. The method followed in the research can be stated as follows: An analysis is made
by taking advantage of both history-focused way of examination and problem-focused way of|
examination, and from the results obtained, a synthesising process which is based upon rational
grounds as much as possible is realised.

Morals necessarily require human being. Therefore, a thought of human being underlies an
understanding of morals. As to the aforesaid understanding, it necessitates an ontology. Now
then, the investigation of morals grounds on the viewpoint about being. In other words, it
requires that the fact of morals has anchor points in the field of being. The aforesaid anchor
points become varied in terms of the justification of morals, gaining habits, and morality. On the
other hand, the notion of the ontic foundation of morals involves another necessity. Morals
seem as a necessary result of ontic structure of human being, a reality which is not subject of
preference; that morals depend on human being means that it necessarily originates from the
ontic structure of human being. The views of Ibn al-Arabi and al-Qunawi are examined in
accordance with these acceptances and the primary data obtained concerning the ontic
foundation of morals can be summed up as follows:

The creation of human being and its relation to divine names underlies morals: God created
human being in accordance with His form and thus all names are inherent in human being and
there is a share of each of them by which he can gain habit. In terms of gaining habit, beautiful-
good morals and bad morals differ from each other and this differentiation derives from the
hesitant situation of human soul. On the other hand, since gaining habit by means of the names
and attributes of God is mentioned divine names underlies also gaining habit. Another point
about the ontic foundation of gaining habit is the renewal of creation; for gaining habit, that is,
putting the possessed habits into action is continuous and corresponds to a dynamic functioning.
\Within this framework, renewal occurs in terms of both creation and morality. This endless
progress is also connected with the fact that humanbeing is a possible being. As a possible
being, it is not possible for human being to rise to the degree of God and he is on an endless
journey for the purpose of resembling Him. As to morality, that is, the perfection of human
being it derives from the perfection of God. The perfect place of the appearance of God’s
quality of the most perfectness is the degree of perfect human being.

Keywords: Morals (Akhlag), Gaining Habit (Takhallug), Divine Names, Renewal of Creation,
Perfect Human Being




GIRIS
Ahlak yasanilan bir olgudur. Baska bir deyisle “ahlak™ adi verilen deger, norm, kural ve
gelenekler biitiinii eylemlerle oriilii yasantilarda gergeklik kazanir. Su halde en siradan
sorgulamalardan en derinlikli bilimsel ve felsefi incelemelere kadar ahlak iizerine
diisiinmenin tiim bigimleri, yasam tiizerine diisiinme anlamina gelmekte ve birer meta-
yasamsal etkinlik seklinde goriinmektedir. Bu baglamda sayet felsefenin hala en temel
disiplin ve bu vecheyle kiilli bilgi pesinde kosan bir bilim oldugu kabul edilecek olursa

“ahlak alanina iligkin felsefi sorusturma” seklinde tanimlanabilecek olan etik yani ahlak

felsefesi bu tarz diigiinsel etkinliklerin en dnde geleni olacaktir.

“Felsefenin neligi” problemi basta olmak iizere felsefi sorunlar hakkinda birbirlerinden
farkli gortislerin beyan edilmesi durumu, bittabi etik alani i¢in de gegerlidir. Bir taraftan
benimsenen bakis acisina gore degiskenlik gosteren etik kavram ve problemlere iliskin
mubhtelif goriisler ileri siiriiliirken diger taraftan nasil bir bakis agisinin benimsenmesi
gerektigi konusuna agiklik kazandirmak {izere, “tarz-1 etik” veya “usul-ii etik” diye
adlandirabilecek olan farkli sorusturma bigimleri ortaya konur. Bu ¢ergevede “normatif
etik, betimleyici etik ve metaetik” olmak iizere li¢ ana sorusturma big¢iminden

bahsedilir.

Normatif etigin temelinde iyi ile kotiiniin, olmasi gereken ile olmamasi gerekenin tefriki
yer alir. Bu baglamda ahlak filozofu eylem ve ahlak alanina rehberlik edecek genel
ilkeleri vazetmeye, yasamin hangi erek veya erekler dogrultusunda siirdiiriilmesi
gerektigine dair belirlemelerde bulunmaya calisir. Normatif etigin tam tersine
betimleyici etikte esas olan, olmasi gerekene dair normlarin teskil edilmesi degil;
olanin, olgularin incelenip tasvir edilmesidir. Dolayisiyla bu sorusturma bigiminde
kendileri araciligiyla ahlak hakkinda veri elde edilebilecek olan; gilidiiler, duygular,
motive edici etmenler gibi psikolojik olgular ile toplumlarin yerlesik inan¢ ve deger
diinyasi, yirtirliikkte olan ahlak kurallar1 gibi sosyolojik olgularin aragtirilmasi soz

konusudur. Bu bakimdan betimleyici etigin daha ziyade modern bilim anlayigina paralel

! Harald Delius normatif kuramlar ve betimleyici veya ¢oziimleyici kuramlar olmak iizere ikili bir tasnif
yapar (Delius, 1997: 355-356). Ikinci grubun hangi dlgiite gore tesis edildigine dair su agiklamada
bulunur: “(...) Betimleyici veya ¢6ziimleyici kuramlar, yontemlerine gore soyle ayrilirlar: (a) Ahlaksal
yagsamin fenomenlerini betimlemek ve bunlart ¢éziimlemek, (b) bu yasam iginde dile getirilen dilsel
formiillestirmeleri ¢oziimlemek. Her iki tutum da, bilimsellik 6l¢iitii i¢inde, kendilerini, genel olarak
gozlemlenebilir olgularla sinirlamak isterler. (...)” (Delius, 1997: 357).



bir inceleme tiirii oldugu diisiiniilebilir. Metaetige gelince bu etik tarzinda da olmasi
gerekene dair saptamalarda bulunan normatif bakis agisina muhalif bir tutum sergilenir.
Ancak betimleyici etigin temelinde yer alan “olgularin tasviri” yontemi yerine ahlakla
alakali kavramlar, yargi bi¢imleri ve akilyiiriitme tarzlar gibi etik sdylemleri teskil eden
ogelerin dilsel analizi ve kritigi esas alinir (Delius, 1997: 355-357; Cevizci, 2002: 6-11;
Ozlem, 2004: 140-143; Poyraz, 1996: 22-24; Pieper, 1999: 204-208; Tepe, 1992: 19-20,
30-31, 79-83).

Yukaridaki genel izahat 1s1ginda mezkdar etik tiirlerine iligkin Oncelikle iki temel
noktanin altinin ¢izilmesi yerinde olacaktir. Bunlardan ilki su sekilde ifade edilebilir: a)
Gerek betimleyici etigin gerek metaetigin bakis agisina gore, olan ve olmasi gereken
ayrimi yapilir ve olmasi gerekene dair normatif bir sorgulamanin karsisinda bir tavir
takiilir. Oysa normatif etik agisindan, olmasi gerekeni ifade eden degerler olgulara
muttasil bir nitelige sahiptir ve ahlak filozofunun birincil vazifesi, olmas1 gerekene

iliskin bir 6lgiit belirleyebilmektir.

b) Normatif ve betimleyici etigin her ikisi de yasantilarla varlik kazanan ahlakin {izerine
bir diisiinsel etkinliktir. Metaetik ise “(...) ahlak hakkinda konusma, yani ahlaki hayatla
ilgili 6nermeler ileri siiren etigin de bir iist diizeyine ¢ikarak, onun {izerine bir sdylem
olmak durumundadir. Bagka bir deyisle, metaetik iiclincii dereceden bir faaliyet ya da
soylem (...)” (Cevizci, 2002: 10) goriintimiindedir. Daha once zikredilen “meta-
yasamsal etkinlik” ibaresi hatirlanacak olursa metaetigin aslinda bir meta-meta-

yasamsal etkinlige tekabiil ettigi sdylenebilir.

Bu noktada ise soyle bir sorunun ileri siiriilmesi isabetli olacaktir: Aralarindaki tiim
farklara ragmen her ii¢ etik tarzi i¢cin miisterek bir zeminden bahsedilebilir mi? Bu
sorunun “Her ti¢li de bir insan anlayisina ve buna baglh olarak bir varlik tasavvuruna
dayanmaktadir.” seklinde yanitlanmasi miimkiin goriinmektedir. Bununla ne

kastedildigine gelince kisaca soyle bir izahta bulunulabilir:

Daha o6nce de belirtildigi tizere ahlak yasantilarda gergeklik kazanir. Bu durum su
anlama gelir: Iyi ya da kétii olarak nitelendirilen vasiflar ile bu vasiflarin mazhar
konumunda olan eylemler i¢in dayanak vazifesi goren bir sey gerekir. Bu dayanak ise

insandir. Dolayisiyla nasil ki ahlakin dayanagi insansa ahlak {izerine diisiinmenin



dayanag: da insan iizerine diisiinme, bir insan tasavvuruna sahip olmadir. Ote yandan
bir insan tasavvuruna sahip olmak, insanin ontik yapisi ve statiisii hakkinda bir anlayisa
sahip olmak manasina geldigi i¢in ahlak lizerine diistinme bir varlik tasavvurunu da

iktiza eder.

Etik i¢in bdyle bir dayanagin gerekliligine dair s6z konusu iddianin tafsilatli bir bicimde
ele alinmasi gerekirse David R. Koepsell’in Ethics and Ontology: A New Synthesis adli
makalesine kisaca temas etmek bir baslangic noktasi temin etmek acisindan faydal

olacaktir.

Koepsell makalesine sdyle bir saptamayla baslar: “Eger etik biliminin gercek bir nesnesi
varsa, 0 zaman her etik sorusu hakikaten bir ontolojik sorudur” (Koepsell, 2007: 123).
Akabinde bu sartli 6nermenin mukaddemine iliskin iki farkli bakis agisindan bahseder.
Bunlardan ilki mantik¢1t pozitivistlerin yaklasimidir. Bu yaklasima goére, olmasi
gerekenle alakali sorular bilimsel bir arastirmanin kapsamina girmezler; ¢iinkii
inceledikleri nesneler empirik ve dogrulanabilir nitelikte degildir. Etik yargilar bilgisel
bir icerik tasimayip halihazirdaki kiiltiirel baglama ve keyfl olarak secilen degerlere
dayali yargilardir. Diger bakis agisi ise etik veya ahlaki sorularin gergek bir seyin
incelenmesini igerdigini ve olmasi gerekenle alakali sorulara verilecek test edilmesi

miimkiin ve dogrulanabilir yanitlarin bulundugunu savunur (Koepsell, 2007: 123).

Koepsell mantik¢r pozitivistlerin yaklasimindan hareketle gercek anlamda bir etikten
bahsedilemeyecegi ve gercekten bir etik biliminden bahsedilebilecekse bunun belirli bir
etik teoriyi merkeze alarak degil, olmas1 gereken ve olmamasi gerekene iliskin yargilar
icin empirik ve objektif bir temelin tesis edilmesiyle saglanabilecegi kanaatini tasir

(Koepsell, 2007: 124). Ne tiir bir temel 6nerdigine gelince su sekilde 6zetlenebilir:

Baz1 seylerin yapilmasi gerektigi veya yapilmasina izin verilmesine ve bazilarinin
yapilmamas1 gerektigi veya yapilmasinin yasaklanmasina yonelik bir ayrimda
bulunmak, 6ziinde ontolojik bir etkinliktir. Zira bdyle bir tasnifle eylem ve niyetlerin
“iy1” ve “kotii” kategorilerine ayrilmasi s6z konusudur ki nesne ve iligkilerin
kategorilestirilmesi  ontolojinin  kapsamindadir. Bu kavrayistan hareketle etik

arastirmalar i¢in bilimsel temel saglanabilir. Bunun i¢in 6ncelikle belirli bir etik teorinin

benimsedigi nihai degere baglanmaktan kurtularak tiim etik aragtirmalarin



dayanabilecegi ontolojik bir temele yonelmek gerekir. Bu ontolojik temel ise “empirik
olarak olgusal durumlarda dogrulanabilirlik” seklindedir. Yani once tiim yargilarin bir
kenara birakilarak nesneler, edimler, faillerin niyetsel durumlar1 gibi olgusal durumlarin
bir temele dayananlarinin tespiti ve sonrasinda bunlar {izerine yargilarin tesis edilmesi
seklinde bir ydntem benimsenmelidir. Ornegin cinayetin neligiyle ilgili sorular ontolojik
nitelikte sorular olup bu sorularin yanitlanmasi i¢in 6ldiirme, savas gibi ontolojik olarak
belirlenen sosyal nesnelerin incelenmesi gerekir. Boylece bir temele dayanan ve hangi
etik gelenckten yaklasilirsa yaklasilsin kabul edilebilir olan kararlar ortaya koyulabilir
(Koepsell, 2007: 124-126).

Yukarida dile getirilenler 1s18inda, Koepsell’in olgularin incelenmesi anlaminda
ontolojik bir temele dayali bir normatif etik anlayisina sahip oldugu ve mantikgi
pozitivistlerin boyle bir temelden yoksun etik anlayiglarimin karsisinda yer aldigi
goriilmektedir. Bu eksende kalindigi takdirde mantik¢r pozitivistlerin 6rnegini teskil
ettikleri metaetik yaklasimin ontolojik bir temele dayanmadigi soylenebilir. Ancak
boyle bir etik tarzinin ortaya ¢ikisi ve benimsenisi agisindan konuya yaklasildiginda
metaetigin de bir tiir ontolojik temele dayandigi, arka planinda bir varlik ve insan
tasavvurunun yer aldigr dile getirilebilir. Cok genel bir sekilde belirtilecek olursa,
kastettigimiz varlik ve insan tasavvuru, degerlere ontik bir statiiniin verilmedigi fiziksel
olgular diinyas1 ile bu diinyanin bir pargasi olmasi cihetiyle olgusal olani biliciligi 6n

planda tutulan epistemik 6zne hiiviyetindeki insan modeline karsilik gelir.

Yukarida isaret edilen varlik ve insan anlayisinin, betimleyici etigin de temelinde yer
aldigin1 s6ylemek miimkiindiir. Su farkla ki varlik ve bilgi acisindan olgusal olanin 6n
planda tutulmasi; betimleyici etikte sosyolojik ve psikolojik gozlem ve betimleme,

metaetikte ise dilsel analiz seklinde tezahiir etmistir.

Bununla birlikte “ahlakin ontik temeli” problemi birincil olarak normatif etik agisindan
bliylik bir 6nem tasir. Bu baglamda Koepsell’in ger¢ek anlamda bir etik i¢in ontolojik
bir temelin tesis edilmesi gerektigine dair kanaati dikkate degerdir. Diger taraftan bu
temelin “olgusal durumlarda temellendirilmis olma” ilkesinde aranmasi, her ne kadar
olmasi gerekene iligkin bir inceleme agisindan 6nemli ve gerekli olsa da “ahlakin ontik
temeli” problemiyle ilgili hayli sinirl bir yaklasimi ifade etmektedir. Mezkdr problem

¢ok yonlii bir mesele olup ahlakin temellendirilmesi i¢in daha derinlikli bir ontik



anlayisa ihtiyag¢ vardir.

Konuya normatif etik cephesinden yakinlasildiginda ahlakin temellendirilmesiyle ilgili
bakis acilarmin Oncelikli bir 6nemi haiz olduklar1 goriilmektedir. Kozmolojik,
dinsel/teolojik ve antropolojik temellendirme olmak iizere ili¢ ana temellendirme tarzi
s6z konusu olup® bunlarin tiimiinde belirli bir insan ve varlik anlayisindan hareketle

ahlak i¢in bir kaynak teskil etmeye caligilir.

Kozmolojik temellendirmenin 6ziinde “makrokozmos” diye tabir edilen evren ile
“mikrokozmos” olarak goriilen insan arasindaki “birlik ve uyum” fikri yer alir. insan
“biiyiilk evren resminin bir numunesi” seklinde telakki edilip ahlak nizami evrensel
isleyisin model alinmasi suretiyle tesis edilir. Evren yerine Tanri’nin ikame edildigi
dinsel/teolojik temellendirmelerde ahlakin kaynagi, Tanri’nin iradesi ve -belli bir dini
perspektiften hareketle ortaya konan bakis agilarinda- tanrisal buyruklara dayanan dini
ilke ve kurallarda aranir. Mutlak Varlik’in halk ettigi insan, Yaratici’sinin iradesini goz
oniinde bulundurarak bir ahlak tesis etmeye g¢alisir. Antropolojik temellendirme ise
insan merkezli bir anlayis1 ifade eder. Bu anlayisa gore ahlakin temeli insanin dogal ve
toplumsal bir varlik olmasindan hareketle (dogalci antropolojik temellendirme) ele
alinabildigi gibi, onun tinsel yonii merkeze alinarak da (tinselci antropolojik
temellendirme) ortaya konur (Ozlem, 2004: 24-29; Heinemann, 1997: 369-372).2

Ote yandan normatif etigin, genel ahlak ilkeleri ve bunlara bagli bir yasam tarzi
belirleme vazifesi goz oOniinde bulunduruldugunda konunun farkli bir boyutuyla
karsilagilir. Soyle ki ahlaki normlarin tespiti; nelerin pesine gidilmesi, nelerden
kaciilmasi gerektigine dair bir ayrimi ihtiva eder ve dogal olarak pesine gidilmesi
gereken seyler insana bir ahlaklilik ideali sunarken kagimilmasi gereken seyler
ahlaksizligin ana gergevesini belirler. Ahlaklilik idealinin gergeklik kazanabilmesi veya

en azindan bu ideale mimkiin oldugu kadar yaklasilabilmesi i¢in bir ahlaklanma

! Cevizci “sosyolojik temellendirme” adi altinda dérdiincii bir temellendirme tarzindan da bahseder
(Cevizci, 2002: 20). Bu temellendirme tiirii dogalci antropolojik temellendirme bigimlerine dahil
edilebilir.

2 Cevizci antropolojik temellendirme tarzlari agisindan sdyle bir ikili tasnif yapar: “(...) Bunlardan
birincisi, diialist bir anlayis baglaminda, insan1 biitiinliikli bir varlik bi¢iminde gérmek, ahlakta en yiiksek
iyiyi eudaimonia, yani insan varhigmin gergekte olmasi gereken hali olarak, ruh ve bedenin diizenli ve
ahenkli birligi seklinde tanimlamaktir. (...) Buna karsin, antropolojik temellendirmenin diger tiiriinde,
insan biitiinliiklii bir varlik olarak degil de, ya bir akil varlig1 ya da dogal bir varlik olarak degerlendirilir
(...)” (Cevizci, 2002: 18-19).



stirecinden gecilmesi gerekir. Dolayisiyla ahlakin temellendirilmesi i¢in ihtiya¢ duyulan
dayanak noktasi yani insan ve varlik tasavvuru, bir normatif teorinin ana ilkelerini
serimlemesi gereken ahlaklanma siireci ile ahlaklilik idealinin de temelini teskil etmek

durumundadir.

Bagka bir acidan belirtilecek olursa ahlaklilik hali insanin genel anlamda iyilik
bakimindan fiilen-0yle-olmama-halinden fiilen-Gyle-olma-haline ulagmis olmasi
anlamini tasir. Bundan 6tiirii ahlaklanma da hal degistirme siirecine karsilik gelir. Oyle
ki burada s6z konusu edilen degisiklik; yeni bir 6z-bilincin zuhur etmesi neticesinde
insanin bilkuvve bulundugu ontik statiiniin ayirdina varmasina ve kendi potansiyelini
gerceklestirmesine imkan saglar. Bu baglamda, varolusgulugun adeta slogani haline

gelmis olan “Varolus 6zden 6nce gelir.” ifadesini animsamak faydali olacaktir.

Varolus¢ulugun en 6nde gelen isimlerinden Jean-Paul Sartre, bir konferans metni olan
Existentialisme Est Un Humanisme adli metninde yukaridaki ifadeye iliskin su
aciklamada bulunur:

“Varolus 6zden &nce gelir. Iyi ama, ne demektir bu? Su demektir: ilkin insan vardir; yani

insan Once diinyaya gelir, var olur, ondan sonra tanmimlanip belirlenir, 6ziinii ortaya
cikarir,

(.)

Varoluscuya gore insan daha dnce tanimlanamaz, belirlenemez; hicbir sey degildir o
zaman. Ancak sonradan bir sey olacaktir ve kendini nasil yaparsa Oyle olacaktir. (...)”
(Sartre, 1981: 61).

Yine bir baska varoluscu disiinir Emmanuel Mounier Introdauction aux
Existentialismes adl1 kitabinda ayn1 anlama gelmek iizere sdyle der: “(...) Insan varlhig,
bir 6ziin sonsuz ve kalici kararimin insan1 olmaya zorladigr sey degildir; (...) insan,
soyut bir tanimla, varolusundan Once gelen bir 6zle donanmis olamaz; o kendi

varolusudur, o kendini yaptig1 seydir” (Mounier, 1986: 80).

Elbette yukaridaki ifadelerdeki “6z” terimini bir insanin bir hayvan, bir bitki veya bir

tastan ayirt edilmesini saglayan tiirsel 6zii seklinde anlamamak gerekir. Zira bir insanin,



varolusu yani 6zgiir edimleri® araciligiyla bir kedi veya papatya olmay1 se¢mesi, diger
bir deyisle kedi veya papatya olmayr saglayan 6zlerden birine sahip olmayi tercih
etmesi imkansizdir. Dolayisiyla Paul Faulquie’nin de belirttigi gibi, “Elbetteki biz, bizi
insan tiirline baglayan, evrensel ya da tlirsel 6ziimiizii yaratamayiz; ancak, bize 6zgi
olan, baska higbir kimsede bulunmayan bireysel 6ziimiizii segebiliriz. (...)” (Foulquie,
1998: 61). Yani dogustan insan olarak diinyaya gelmis olan bireyler, sahip olduklar
imkanlar1 fiiliyata gecirmek suretiyle ahlaki 6zlerini segerek nasil bir insan olacaklarini

belirlerler.?

Ancak bu noktada soyle bir soru yanitlanmayi bekler: Nasil bir insan olmali1? Topyekin
sOz birligi edip “Ahlakli bir insan olmali.” seklinde bir yanit verildigi farz edilsin. Soru
bu sefer soyle bir surete biirintir: Hangi ahlakla ahlaklanmali? Ahlakin temelinde bir
insan ve varlik tasavvurunun yer almasi gerektigi yoOniindeki tespit gbz Oniinde
bulunduruldugunda ise soru su héle gelir: Hangi insan ve varlik anlayisina dayali bir
ahlakla ahlaklanmali? Ag¢iktir ki bu soruya verilecek yanit, benimsenen insan ve varlik
anlayisina bagli olacak ve dolayisiyla konuya iliskin muhtelif bakis agilart
sergilenebilecektir.

Bu caligmanin basat problemini “ahlakin ontik temeli” meselesi teskil eder. Buraya
kadar olan kisimda dile getirilen hususlar cergevesinde, ahlakin ontik temeliyle ne
kastedildigi su sekilde ifade edilebilir: Ahlak zorunlu olarak insani gerektirdigi gibi, bir
ahlak anlayisinin temelinde bir insan tasavvuru yatar. S6z konusu tasavvur ise bir
ontolojiyi zorunlu kilar. Su halde ahlak hakkindaki sorgulama varliga dair bakis agisi
tizerinde temellenir. Bu ¢ergevede ahlak olgusunun varlik alaninda dayanak noktalarinin

bulunmas: icap eder ki s6z konusu ontik dayanaklar ahlakin temellendirilmesi,

! Faulquie L'existentialisme adl1 kitabinda varolusa iliskin s$6yle bir izahta bulunur: “Varolus bir durum
degil, bir edimdir; olabilirden gercege gegis etkenligidir. Sozciiglin kendi yapisinin da gosterdigi gibi,
varolmak ‘exister’ bir andaki durumumuzun disinda (ex), daha once sadece olabilir olanin bulundugu
alana gecip yerlesmek (sistere) demektir. (...) Ancak, varolmak i¢in bir durumdan &tekine gegmek
yetmez. (...) Maddenin degismeleri, dnceden, nedenlerle bagli olur; olus denen o taptaze ¢ikisa, fizik
olaylarinda rastlanilmaz. Gergek olus ve varolus, dzgiirliigii gerektirir. Oyleyse, varolus, insanoglunun bir
ayricaligidir” (Foulquie, 1998: 44-45).

2 S6z konusu segim ve belirlemeyi nihayete eren bir fiil olarak degil, her dem yenilenen bir varolus
bi¢iminde diisinmek gerekir: “(...) Varolus (existence) sozciigline varligin (etre) esanlami yapan
konugma dilindeki anlami verilerek, bir kez dogduktan sonra, insanin hep var olup gidecegini; (...)
sanmamalidir. Sectigi tipte cakilip kalmis bir varolan (existant), varlik icinde katilagir ve varolus
olmaktan ¢ikar. (...) Kesin bir duruma girmis bir evredeymis gibi varlikla kendimizi saptayamayiz,
durduramayiz. Varolus erisilemez, siirekli bir yiikselistir, kendimizi asmadir; ancak 6zgiir bir segme ile
gergeklestirilen daha yiiksek bir varliga dogru bir geligsme ile insan varolabilir” (Foulquie, 1998: 45-46).



ahlaklanma ve ahlaklilik bakimindan incelenmek durumundadir.

Diger taraftan “ahlakin ontik temeli” nosyonu bagka bir zorunlulugu da ihtiva eder.
Soyle ki ahlak i¢in insanin zorunlu olmasi durumu, olmasa da olan tiirden bir seyin
insana dayanmasi anlamini tasimaz. Ahlak insanin ontik yapisinin zorunlu bir sonucu,
tercih konusu olmayan bir gergeklik gériiniimdedir. Ornegin, pasta yapimi mecburen
insanin mevcudiyetini gerektirse de bu faaliyet insanin ontik yapisindan ayrilmaz bir
karakterde degildir. Yani insanin pasta yapip yapmasi tercihine bagli bir etkinliktir.
Oysa ahlakin insana dayanmasi, onun insanin ontik yapisindan zaruri bir sekilde hasil

olmasi anlamini tagir.
Cahsmanin Konusu

Hi¢ siiphesiz bir problemi diisiince tarihindeki tiim goriinimleri itibartyla ele almak
hayli glic ve bir doktora tezinin hacmini ziyadesiyle asar niteliktedir. Bundan otiirii
calismanin konusu; “ahlakin ontik temeli” probleminin, 13.yy.’mm en onde gelen
sufilerinden olan Muhyiddin Ibnii’l-Arabi ve Sadreddin Konevi’nin goriisleri ekseninde
incelenmesiyle smirlanmigtir. Bu noktada ise nigin bdyle bir konunun segildigi

sorusunun yanitlanmasi gerekli goriiniir.

“Ahlakin ontik temeli” meselesi cephesinden soru ele alindiginda soyle bir aciklamada
bulunulabilir: Muhtelif ilgilerden hareketle gesitli felsefe yapma bigimleri bulunsa da
felsefe Oziinde insan1 tanima gayretinin yer aldig1 ya da son noktada ilgilerin bdyle bir
saige irca edilebilecegi bir disiplin gériiniimiindedir. Insan1 tanima gayreti agisindan ise
ahlak sorusturmasi ¢ok bilyiik bir 6nemi haizdir. Bununla birlikte yukarida belirtildigi
lizere bir ahlak anlayiginin bir insan anlayigt ve bunun temelinde yer alan varlik
tasavvuruna dayanmasi s6z konusudur ki bu cercevede “ahlakin ontik temeli” meselesi

calisma konusu edilmeye deger bulunmustur.

Bahsi gegen problemin, 13.yy.’in en onde gelen sufilerinden olan Ibnii’l-Arabi ve
Konevi’nin goriisleri ekseninde incelenmesine gelince evvela tasavvuf alanindan iki
ismin secilmesinin gerekgeleri belirtilmelidir. Baska bir deyisle “Ni¢in bir filozoftan
veya felsefe ekoliinden degil de, bir tasavvufi gelenekten hareketle bir inceleme

yapilmak isteniyor?” sorusuna yanit aranmalidir.



Belirtmek gerekir ki insanligin huzurunu kagiran tiirlii sorunlar karsisinda felsefenin
evrenselliginden ve bu alanda ortaya koyulan iiriinlerden de istifade etmek lazim gelir.
Bundan &tiirii  6rnegin, Alman Idealizmi’nden veya Spinoza’dan hareketle bir
incelemede bulunma da ayn1 sekilde ¢alisilmaya degerdir. Ne var ki evrensel felsefeye,
mensup olunan kiiltiirel cografyalarin diislinsel iiriinleri kanaliyla daha biiyiik bir katki
saglanmasi miimkiin goriinmektedir. Dolayisiyla calismada Islam cografyasimin
diistince ikliminin tastyici unsurlarindan biri olan tasavvuf alan1 ekseninde bir inceleme
yapilmistir. Bu noktada ise sOyle bir soru ileri siiriilebilir: Nigin felsefe veya kelam gibi

baska bir tagiyici unsur degil de tasavvuf?

Oyle goriinmektedir ki biitiin ictimai ve siyasi sorunlarin temelinde servet, iktidar, san
gibi fani olan seylere haddinden fazla itibar edilmesi yer alir. Fani olana itibar ise
“benlik” duygusundan kaynaklanir. Bu duygunun kesafet derecesine gore, gosterilen
itibar artmakta ve bencil c¢ikarlar ugruna kotiiliigiin dipsiz kuyusuna dogru yol
alinmaktadir. Oysa “benlik” denilen seyin kendisi bir yanilsamadan bagka bir sey gibi
durmaz. Hal boyle olunca “ben”lerin saadeti igin, fani seyleri merkeze alan ahlak
anlayiglarindan medet ummak -yararlar1 inkar edilemese de- nafile olacaktir. “Ben”
yanilgisindan ve yol ag¢tigi bencillikten kurtulmanin yolu, insanin Mutlak Varlik’la olan
miinasebetinden hareketle bir ahlak anlayisinin tesis edilmesidir. Tasavvuf tam da boyle
bir zeminden hareket eder. Ote yandan elbette tasavvufun haricinde bdyle bir zeminden
hareket eden bagka anlayislar da mevcuttur. Ne var ki Mutlak Varlik’la olan miinasebet
ve buradan hareketle bir ahlak anlayisinin tesis edilmesi, tasavvufun adeta can damarlari
mesabesindedir ki s6z konusu ahlak anlayisi tasavvuf sahasinda hayli derinlikli bir
bi¢imde ele alinmaktadir. Tasavvuf tarihi icerisinden ibnii’l-Arabi ve Konevi’nin tercih
edilmesine gelince tasavvufun tarihsel seyrine bir goz atis s6z konusu tercihin

gerekgesini ortaya koyma agisindan faydali olacaktir.

Tasavvuf her seyden 6nce bir ahlak modeli, bir yagam tarzi sunar. Nitekim ilk tasavvufi
hareketlerin ziiht ve ibadete dayali ameli bir hareket niteligini tagimalar1 malumdur. Bu
donemde ziihdiin ii¢ temel goriiniimii s6z konusudur: (1) Idari gorevlerde bulunmaktan
kaginmak, (2) zenginlik ve diinyevi seylere itibar etmemek ve (3) teorik meselelere
kars1 ilgisiz kalmak. Son maddede belirtilen husus tasavvufun tarihsel seyri agisindan

biiyiik bir 6nemi haizdir. Zira koken itibariyle nakli ve akli bilimler karsisinda kendine



has bir yonteme sahip alternatif bir bilim konumunda olmayan tasavvuf, zaman
icerisinde ahlaki ilgilerine ilaveten ilm1 bir kimlige de biiriinerek hakikat konusunda
miistakil bir otorite mertebesine ulagsmistir. Bu baskalasim siirecindeki ilk 6nemli
asama; Islam cografyasinda ortaya cikan seriat-hakikat tartismalar ile basini Batinilik-
Siinnilik ¢atigmasinin cektigi mezhepsel ayriliklarin neticesinde, tasavvufa Islami
bilimler igerisinde yer acabilmek adina Siinni karakterli bir ilmi tasavvufun tesekkiil
evresidir. Bu yeni tasavvufun merkezinde, nefsin arindirilmasi ve olgunlastiriimasi
sayesinde hasil olan kalbi kesifler vasitasiyla edinilen isari yorum niteligindeki
bilgilerden olusan bir bilim anlayist yer alr. lkinci onemli asama ise, 13.yy.
tasavvufunun iki énemli ismi olan Ibnii’l-Arabi ile Konevi’nin eliyle tasavvufun bir
temel bilim olarak yeniden insas1 ve tasavvufa sistematik bir yap1 kazandirilmasidir. Bu
iki biiyiikk sufinin caligmalar1 neticesinde tasavvuf genel ilkelere sahip bir metafizik
hiiviyeti kazanmig; “tasavvufi metafizik” diye tabir edilebilecek, yontemi, konusu ve

problemleri belli bir miistakil bilim hiiviyetine biiriinmiistiir (Demirli, 2009a: 61-123).1

Yukaridaki agiklama 1s18inda Ibnii’l-Arabi ve Konevi’nin goriisleri ekseninde bir
incelemede bulunulmasinin gerekgesi su sekilde ifade edilebilir: Bu iki biiyiik sufinin
vasitastyla tasavvufun kazandigi metafiziksel yapi; gerek muhteva agisindan sahip
oldugu derinlik vasfi gerek bicim bakimindan tasidigi felsefilik karakteri vechiyle
“ahlakin ontik temeli” probleminin felsefece bir incelemeye tabi tutulmasina diger
tasavvuf anlayislarina nazaran bir hayli elverisli ve bir o kadar da fayda saglar
goriinmektedir. Ayrica belirtmek gerekir ki Ibnii’l-Arabi ve Konevi g¢izgisinde
sekillenen varligin birligi merkezli tasavvuf anlayisi, toplumun her kesimi igin bir ortak
sOylem bi¢imi haline biirinmiistiir. Bu durum s6z konusu anlayigin 6nemini gosteren bir

diger unsurdur.
Calismanin Onemi

Bu calisma bir felsefe probleminin iki sufinin goriisleri dogrultusunda felsefece
incelenmesi bakimindan bir &nemi haizdir. Bu yéniiyle ¢alisma Islam cografyasimin
diisiince ikliminin basat 6gelerinden biri olan tasavvuf ekseninde felsefl bir sorusturma
yiirlitme gayretinde olup etigin evrensel diizeydeki kavram, konu ve meselelerine

yonelik bir katki saglama girisimindedir.

1 Konuyla ilgili olarak bkz.: (Demirli, 2010b: 49-78; Demirli, 2011: 29-60; Demirli, 2015: 23-40).
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Calismanin Amaci

Evrensel nitelikte mesajlar icerenleri dahi tiim metinler tarihseldir. Bu iddia higbir
sekilde evrensel olgekli bir metnin belli bir zaman, belli bir mekan, belli bir dil ve belli
bir okuyucu kitlesiyle mukayyit oldugu manasina gelmez. Bahis konusu edilen “tarihsel
olma” hali, yazar ve okurun birtakim sartlara tabi olmalarindan ziyade bizzat metne ait
su iki nitelikle iligkilidir: (1) Bir metin belli bir zaman ve mekandaki dilsel ve diisiinsel
sinirlarla muhaddet bir dilde varliga gelir, dmrii vefa ettigi Ol¢lide baska zaman ve
mekandaki dillerde varligini siirdiiriir. (2) Bu yolculuk siiresince, maddesi niteliginde
olan lafzi 6geler bilkuvve sahip olduklar1 ¢esitli manalar1 bilfiil yiiklenerek yeni
formlara biiriiniir. Bu iki vasiftan 6tiirli bir metin tarih igerisinde degisiklige ugrayarak

farkli goriiniimler arz eder.

Ote yandan tiim bu degisimler bir erek ugruna gerceklesir. S6z konusu erek, metnin
hakikati dile getirmesidir. Bu erege ulasabilme seriiveninde fail sebep vazifesi goren sey
ise, basta yazar olmak lizere metnin tiim okurlaridir. Bu ¢ercevede bir metnin her
yeniden okunusunun, o metnin yeni bir anlam libasini giyinmesine tekabiil ettigi

sOylenebilir.

Calismanin &ncelikli amaci; Ibnii’l-Arabi ve Konevi’ye ait temel metinlerin yeni bir
okumasimin yapilmasi, 20.yy.’in son ¢eyregi igerisinde dogmus ve 21.yy.’in ilk
yillarinda felsefe tahsiline baslamis bir kisinin goziinden ilgili metinlerin felsefece
okunmasidir. Diger taraftan yontemle ilgili kissimda agiklanacagi iizere bu c¢alismayla
sadece bir anlamlandirma faaliyeti hedeflenmemektedir. Metinlerin  yeniden
okunmasindan hareketle “ahlakin ontik temeli” problemi hakkinda yazarin dilinin

hudutlar1 dahilinde felsefi bir metin kaleme alinmaya da ¢alisilacaktir.
Calismanin Yontemi

Gegmisten giliniimiize tevariis eden metinlerin ve bu metinlerde varlik bulan fikirlerin
incelenmesi tarih odakli ve problem odakli olmak iizere iki temel bicimde gergeklesir.
Felsefenin yani1 sira Kimi bilim sahalarinda da kullanilmakta olan bu iki temel inceleme

bi¢iminin alt dallari, su sekilde kisimlara ayrilabilir:
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1- Tarih odakli inceleme

a) Belirli bir dosnemde! yer alan belli bash diisiiniirlerin metinlerinden hareketle ilgili

donem hakkinda bir diisiince tarihinin kurgulanmasi

b) Belirli bir donemde -veya farkli donemlerde- yer alan belirli diisiiniirlerin
metinlerinden hareketle ilgili diisliniirlerin goriisleri hakkinda monografik nitelikte bir

inceleme

¢) Belirli bir donemde yer alan belirli bir diisliniiriin metinlerinden hareketle ilgili

diisiiniir hakkinda monografik nitelikte bir inceleme

d) Belirli bir donemde yer alan belirli bir diistiniiriin belirli bir metni tizerine tahlil ve

tenkitli bir inceleme
2- Problem odakli inceleme

a) Belirli bir problem veya birbirleriyle baglantili baz1 problemler hakkinda belirli bir
donemde ortaya konan belli bagl -veya sadece belirli akimlara ait belli basli- goriislerin,
aralarindaki iligkilerin gosterilmesi ve farkli akimlara dahil edilenlerin karsilagtirilmasi

suretiyle incelenmesi

b) Belirli bir problem veya birbirleriyle baglantili bazi problemler hakkinda belirli bir
donemde ortaya konan, belirli bir akima dahil edilen belli bash goriislerin aralarindaki

iligkilerin gosterilmesi suretiyle incelenmesi

c) Belirli bir problem veya birbirleriyle baglantili bazi problemler hakkinda, belirli bir
donemde -veya farkli donemlerde- yer alan belirli diistiniirler tarafindan ortaya konan

gorislerin karsilastirilmak suretiyle incelenmesi

d) Belirli bir problem veya birbirleriyle baglantili baz1 problemler hakkinda, belirli bir

donemde yer alan belirli bir diigiiniir tarafindan ortaya konan goriislerin incelenmesi

e) Belirli bir problem veya birbirleriyle baglantil1 baz1 problemler agisindan, belirli bir

L “Belirli bir donemde” ibaresiyle sadece “17.yy. Felsefesi”, “Antik Yunan Felsefesi” veya “Alman
Aydinlanmas1” gibi goérece dar Slcekli donemsel adlandirmalar degil; “Bati Felsefesi”, “Tiirk-Islam
Diisiincesi” veya “Felsefe Tarihi” gibi baslangicindan giiniimiize degin uzanan bir siireci isaret eden genis
0lcekli adlandirmalar da kastedilmektedir.
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donemde yer alan belirli bir diisiiniiriin belirli bir -veya birkag- metninin incelenmesi?

Yukaridaki tasnif ¢ercevesinde calismanin yontemine dair su tespitte bulunulabilir:
“Ahlakin ontik temeli” probleminin merkezinde yer aldig1 bu calisma, problem odakl
bir inceleme hiiviyetinde olup (2b) yahut (2¢) maddesinde belirtilen inceleme bigimine
yakin goriiniir. Ne var ki calismanin konu ve amaci daha dikkatli bir bigimde tetkik
edildiginde bu tarz bir inceleme bi¢imiyle iktifa etmenin iki temel sebepten Gtiirii uygun
olmadig1 goriiliir. Birincisi, bu ¢alismanin konusunu “ahlakin ontik temeli” probleminin
Ibnii’l-Arabi ve Konevi’nin goriisleri ekseninde incelenmesi teskil etmekte ve bu
cercevede Oncelikle ilgili metinlerin yeniden okunmasi amaglanmaktadir. Boyle bir
yeniden okuma, esdeyisle yeniden anlamlandirma faaliyeti i¢in ise, tarih odakli bir
inceleme bi¢iminin ne kadar gerekli oldugu asikardir. Zira bir metindeki bilkuvve
manalarin fiiliyata gecirilebilmesi i¢cin o metne niifuz edebilmek; bunu basarabilmek
icin de evvela metnin tarihsel arka plani, baska metinlerle iliskisi, icinde ortaya ciktigi
kiiltiirel ortam? ve kendisine yonelik kaleme alian izah ve yorumlar gibi tiirlii etmenler
hakkinda incelemede bulunmak gerekir. Bu tiir bir inceleme ise dogal olarak tarih
odakli bir bakis agisini sart kilar ki bu ¢alismaya (1b) maddesinde belirtilen bigim
uygun diiser gibidir.

Ikinci sebebe gelince soyle izah edilebilir: Hem tarih odakli hem de problem odakli
inceleme bigimleri, esasinda metinlerin yeniden okunuslarinin yaziya aktarilmasi
amacima hizmet etmektedir. Bu c¢ercevede belirli bir problem hakkinda tarihsel bir
hareket noktasin1 merkeze alarak felsefece bir metin kaleme almay1 da amaglayan bu
calisma acisindan ne salt tarih odakli ne de salt problem odakli bir inceleme tarzi uygun
gorliniir. Binaenaleyh, her iki inceleme tarzindan istifade edilerek bir analiz faaliyetinde
bulunmaya ve elde edilen sonuglardan hareketle miimkiin mertebe rasyonel
gerekcelendirmelere dayali bir sentezleme isleminin gerceklestirilmesine imkan

saglayan bir yontemin uygulanmasina ¢alisilacaktir.

Diger taraftan daha once de belirtildigi tizere gerek yeniden okuma gerek bu okumaya

! Rahmi Karakus Tiirkge Felsefe Tarihleri adli makalesinde farkli bir siniflandirma &lgiitiinden hareketle
degisik bir tasnif yapar. Monografik eserleri ayri bir kategoride miitalaa ederek (Karakus, 1993: 46) “bilgi
verici felsefe tarihleri, sistematik felsefe tarihleri, problem tarihleri ve tin tarihleri” olmak iizere felsefe
tarihleri i¢in dort temel tip ortaya koyar (Karakus, 1993: 43).

2 Bu kiiltiirel ortamin merkezinde dilsel, diisiinsel, dinsel, sosyal ve siyasal yap1 yer alir.
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dayali bir metin insa edebilme amaclarinin her ikisi de felsefe zemininde yer alan,
felsefece taleplerdir. Calismanin ana problemi goz Onilinde bulunduruldugu takdirde
bliyiik 6l¢iide bu zeminin etik topraklarinda dolasilacagi asikardir. Bu noktada ise etigin
hangi tarzinin, hangi usuliiniin benimsendigine iliskin bir tespitte bulunmak icap eder.
Hi¢ siiphesiz ahlaka dair hem olgusal betimlemeler hem de dilsel analizler ahlak
felsefesi acisindan biiyiik bir 6nemi haizdir. Bu tarz incelemeler bir yandan normatif
etigin sikintili noktalarinin i1yi bir elestirisini sunarken 6te yandan normatif teorilerin
gelistirilmesine katkida bulunacak malzemeleri tedarik eder. Bununla birlikte ahlakin
0zii, nasil eylemek gerektigine dair normlarin belirlenmesinde ve bu normlarin yagama
sirayet ettirilmesinde yatmaktadir. Dolayisiyla bu calismada, “nasil bir yasam
stirdiiriilmesi gerektigi” problemini merkeze alan normatif etigin ahlaki inceleme tarzina
ve lizerinde durdugu problem ve kavram diinyasina yakin bir durus sergilenmeye

caligilacaktir.
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BOLUM 1: INSAN DOGASI VE AHLAK

Islam Diisiincesi’nde Tanr1 ve yaratilanlar arasindaki farki ortaya koymak agisindan
sikca basvurulan iki varlik kipi, zorunlu varlik-miimkiin varlik ayriminda ifadesini
bulur. Bu kavramsallastirmanin ne derece uygun oldugu tartisma gotiirse de genel
anlamda s6z konusu fark: isabetli bir bigimde belirledigi sdylenebilir: “Zorunlu varlik”
biciminde tavsif edilen Tanr1 hep vardir, miimkiin varliklar ise Tanr1 tarafindan varliga
getirilmis olup O diledigi takdirde yok olurlar. Bu olus ve bozulus tablosu, sayisiz kez
miisahede edilen ¢ok yalin bir olgusal durumda yani 6liimde kaynagini bulur. Ornegin,
ic aylikken hayata gbzlerini yummus olan bir bebekten geriye bos bir besik kalmistir;
rengarenk kanatlariyla fotografgilari cezbeden bir kelebek, karincalarin kislik erzak
deposuna tagimivermistir; milyonlarca yildir gokyiiziinde parildayan bir yildiz, enerjisini

tilkketerek karanliga karismistir.

Bir kiiltiir diinyasinda “mezarlik” veya “kabristan” kavramini karsilamak tizere “vadi-i
hamusan (susmuslarin, sessizlerin yeri)” tabirinin de kullanilabilmesi (Devellioglu,
2003: 323, 1132), olimiin o kiiltirde materyalist bir diizlemde yorumlanisinin bir
gostergesi  olarak okunabilir. Nitekim topraga dondiiriilen cansiz bedenler artik
konusamazlar. Ne var ki bilhassa mutasavviflar tarafindan sik¢a rivayet edilen
“Olmeden once &liiniiz.” hadisiyle! birlikte miitalaa edildiginde, biyolojik 6liimiin yol
actigr suskunluk durumu farkli bir anlam derinligi kazanir. “Olmek” ile “susmak”
kelimeleri arasindaki yer degisikligine dayali bir dontistiirme islemi neticesinde mezkir
hadisin yeni ifade edilis bi¢imi “Susmadan 6nce susunuz.” seklinde olacaktir ki burada
cansiz bedenin konusamamasi olgusunun G&tesinde bir suskunluk durumu s6z

konusudur. imdi, bu suskunluk durumu nasil izah edilebilir?

Olmeden 6nce dlmek yani biyolojik dliimden (cansiz bedenin suskunluk halinden) énce
mecazi bir 6liimi tatmak (mecazi suskunluga biiriinmek); ezeli-ebedi Mutlak Bir’den,
Mutlak Bir’de ve Mutlak Bir’le olundugunu miisahede etmeye ve bu ontik bilingle
ahlaklanmaya tekabiil eder. Bu ahlaklanma siireci ise beraberinde hem biyolojik 6liime

hem de biyolojik yasama dair yeni bir okuma imkan: getirir ki bu okuma ezeli-ebedi

! Ismail ibn Muhammed el-Acluni el-Cerrahi’nin Kesfit'I-Hafdi ve Muzilu'l-Ilbdsi Amme'stehere mine'l-
Ehddisi ala Elsineti'-Nés adl eserinde Ibn Hacer’in bu hadisi gayr-i sabit kabul ettigi ve el-Kari’nin onu
sufl kelamindan saydig1 belirtilir. Anlamina gelince “hakiki 6liimle idtiraren 6lmeden 6nce sehvetlerin
terkiyle ihtiyaren 6lme” seklinde bir mana tagidig ifade edilir (el-Acluni el-Cerrahi, 1351 H.: 291).
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dilde yazilmis bilgiyle murabat bir sekilde gerceklesir.

Yukarida muhtasaran agiklanmaya calisilan “mecazi 6lim (suskunluga biiriinme)”
nosyonu, Ibnii’l-Arabi ve Konevi'nin de aralarinda yer aldifi mutasavviflarin
goriislerinin merkezinde bulunur. Bu baglamda tasavvufu tanimlama girisimleri®
arasinda karsilasilan “Tasavvuf kal ilmi degil, hal ilmidir.” ifadesi? bilyiik bir énemi
haizdir. Her ne kadar bu ciimle; efradini cami, agyarini mani bir tarif mesabesinde
degilse de tasavvufun oziine iliskin temel bir niteligi gozler oniine serer: Tasavvuf;
kavramlara, s6ze, sozciiklere dayal1 zihinsel islemler vasitasiyla tiretilen bilgiler toplami
degildir; giizel-iyi huylarla hallenmeyle varit bilgileri ve bu bilgilerle yasamay1 ve
yasatmay1 ihtiva eden bir bilgeliktir. Bu noktadan hareketle mevzubahis mecazi 6liimiin

(suskunluk durumunun) tasavvufun tam da 6ziinden kaynaklandig dile getirilebilir.

lgingtir ki sozsiizliige, sessizlige kars1 bu 6zsel meyle ragmen mutasavviflar kaleme
aldiklar1 sayisiz eserle yazin diinyasina niceliksel agidan ¢ok biiyiik katkida
bulunmusturlar. Bu calismanin merkezinde yer alan Ibnii’l-Arabi ve Konevi de velut
yazarlar listesinin baslarinda gelen isimlerdir.® Hal boyle olunca bu iki sufinin
sistemlerinde soze dokmenin, dile getirmenin ne ifade ettigine dair bir incelemeye

koyulmak elzem goriiniir.
1.1. Hakikat ve ifade

Ferdinand de Saussure dilbilimi alaninda hayli meshur olan Cours de Linguistique
Générale adli eserinde dili dilyetisinin en 6nemli boliimii seklinde ele alir ve onun,
dilyetisinin toplumsal {iriinii oldugunu ve toplumun benimsedigi zorunlu bir uzlasimlar
biitiiniine karsilik geldigini belirtir (De Saussure, 2001: 38). Ilerleyen sayfalarda ise dile
iliskin s6yle bir tanim verir: “Dil, kavramlar1 belirten bir gostergeler dizgesidir. (...)”

(De Saussure, 2001: 45). Dil gostergesi bir kavram (gosterilen) ile bir isitim imgesini

! Felsefe, bilim, sanat gibi birgok alanda karsilasilan tanimlama problemi, tasavvuf alaninda da mevcuttur.
“Tasavvuf nedir?” sorusuna her yerde, her zaman ve herkes i¢in gecerli olacak bir yanitin verilmesi
miimkiin degildir. Konuyla ilgili nispeten genis perspektifli bir inceleme i¢in Annemarie Schimmel’in
Mystical Dimensions of Islam’indan istifade edilebilir (Schimmel, 2012: 21-41). Yine bu konuda bkz.:
(Ongoren, 2011: 119-120).

2 S6z konusu ifadeyle ilgili olarak bkz.: (Uludag, 2002: 7; Demirci, 1997: 217).

% Ibnii’l-Arabi Konevi’ye kiyasla ¢ok daha velut bir yazardir. Ibnii’l-Arabi’nin eserleri hakkinda bilgi i¢in
bkz.: (Kilig, 2011: 47-76; Uludag, 1995: 61-91; Tahir, 2011: 39-57; Nasr, 1985: 109-112; Kili¢, 1999:
514-515; Yahya, 1964). Konevi’nin eserleri hakkinda bilgi i¢in bkz.: (Bayram, 2012: 111-121; Demirli,
2010b: 25-46; Demirli, 2015: 103-110; Olguner, 2001: 288-289).

16



(gosteren) birlestirmekte olup bu tiirden gostergelerden olusan dil yazi, sagir-dilsiz
alfabesi veya simgesel nitelikli kutsal torenler gibi dizgelerden ayrismaktair (De
Saussure, 2001: 107-109, 45-46). Bununla birlikte dilin daha genis kapsaml1 bir bigimde
ele alinmasi da s6z konusudur. Bu anlayisa gore dil “(...) Bildirisim saglama araci
olarak kullanilan ve dogal diller disinda kalan her tiirlii gostergeler dizgesi, anlatim
yontemi (rn. sinema dili, arilarin dili)?” (Vardar ve digerleri, 1998: 75) bi¢iminde tarif
edilir. Baska bir ifadeyle dil en genis manada her tiir iletisim dizgesini karsilamakta ve
bu ¢er¢evede mors alfabesi, trafik isaretleri, matematiksel ve mantiksal simgeler, jest ve
mimikler veya hayvanlarin haberlesme bicimleri de dilin kapsamina girmektedir

(Altinors, 2003: 16-17).

Dilin tasidigr isleve gelince birkag islevden sz edildigi goriilmektedir. Bunlarin baginda
dilin bildirici islevi gelir ki haber verme anlamini tasir. Anlatici islev ise bir 6ykii veya
romanda gerceklestirildigi lizere dykiileme isine karsilik gelir. Bir diger islev buyurucu
olarak adlandirilir. Bu islev emir, komut veya yasaklar gibi dilsel ifadelerle yerine
getirilir. Dilin edimsel islevi ise kendileri vasitasiyla s6z verme, yemin etme, bir bebege
ad verme gibi edimler gergeklestirilen sdzcelemlerle alakalidir. S&yle ki kisi bu tiirden

bir sdzce trettigi vakit ayni1 anda bir edimde bulunur (Altinérs, 2003: 18-19).

Yukarida zikrolunan iglevlere bakildiginda bu islevlerin dilin zahiri yoniine yani dile
getirilen ifadelerin igerigine gore belirlendigi goriilmektedir. Bu cer¢evede dil daha
ziyade bir aktarim araci olarak ele alinmaktadir. Nitekim haber verme, Oykiileme ve
buyurma faaliyerlerinde muhataba bir aktarimda bulunuldugu rahatlikla ifade edilebilir.
Bir sozce iretirken ayni anda bir edimin gergeklestirildigi durumlara gelince her ne
kadar dile getiren kisi ayrica bir edimde bulunuyorsa da muhatabina bir seyler
aktarmaktan beri degildir. Ornegin, “Vallahi parayr ben calmadim!” ifadesiyle kisi
muhatabina paray1 ¢alanin kendisi olmadigimi ve bu konuda Allah’in adi iistiine yemin

ettigini aktarmaktadir.

Ne var ki dilin zahiri yoniine ait bu aktarim olgusundan hareketle onu salt bir aktarim
aract konumuna indirgemek, onun batini itibariyla sahip oldugu, bir sey meydana

getirme talebini goz ardi etmek demektir. Ornegin, bir aligveris listesini ele alalim.

! Birebir alintilardaki ayrag i¢inde yer alan ifadeler tarafimdan eklenmemis olup aktarilan metinlere
aittirler.
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Aciktir ki listeyi yazan kisi kendisine veya bir bagkasina, alinmasi gerekli olan/goriilen
malzemeleri bildirir, aktarir. Ancak bu aktarim 6ziinde bir sey meydana getirmeye
yonelik bir faaliyettir; soze dokiilen harfler, aligveris eyleminin listede yer alan bildirim
dogrultusunda meydana gelmesini talep eylemektedir. Keza, “Vallahi parayr ben
calmadim!” ifadesiyle dinleyende inanmanin vuku bulmasi talep edilirken bir buyruk
ise ifade edilenin yapilmasi veya yapilmamasini talep etmeye tekabiil eder. Haber verme
ve Oykiileme faaliyetleri neticesinde dile getirilenlere gelince bunlarin muhatabin
diisiince, duygu ve eylemlerinde bir degisiklik olusturma talebinin disavurumlar1 olarak

mitalaa edilmeleri miimkiindiir.

Bu noktada birka¢ hususa dikkat etmek gerekir: Dile getirislerdeki meydana getirme
talebi, matlubun tezahiir etmesiyle dogru orantili degildir; sdziin meydana getirmek
istedigi gergeklessin ya da -higbir surette veya tam olarak istendigi bigimde-
gerceklesmesin 6ziindeki meydana getirme talebi ortadan kalkmaz. Keza, matlup
eylemin miispet veya menfi olmasi da s6ziin bu yoniinii etkilemez: “Vur sunun agzinin
ortasia!” demek ile “Bir bardak su alabilir miyim?” demek arasinda bu agidan bir fark
yoktur. Baska bir ifadeyle savasi kesen soz ile basi kestiren soz arasindaki farklilik;
zahiri aktarmmlarin igeriginde yatar, batini meydana getirme arzularinda degil. Ote
yandan meydana getirilmek istenenler sadece duyusal olarak idrak edilebilir nitelikte
fiillerden ibaret degildir, bir duygu uyandirmak veya bir hatirayir canlandirmak da talep

eylenebilir meydana getirmeler arasindadir.

Tim dile getirmelerin sahip oldugu bu meydana getirme talebi sdyle bir soruyu akla
getirir: Talepteki ortakliga ragmen tesirdeki farklilik nereden gelir? Bu sorunun yaniti,
mecazi 6liim bahsinde dile getirilen “ezeli-ebedi dilde yazilmis bilgi” tabiriyle yakindan
alakal1 olup ilahi kelamin ¢ok 6zel statiisiinii gozler dniine sermeye kaynaklik eder. ilahi
kelam konusuna daha sonra geri donmek tizere mezkiir soruya soyle bir yanit verilebilir:
Dile getirenin kim, dile getirilenin ne, dile getirmenin nasil, meydana getirilmek
istenenin ne, dile getirilenin kim, dile getirmenin ne zaman ve nerede olduguna gore

s0zln tesiri degiskenlik gosterir.

Ibnii’l-Arabi ve Konevi'nin sistemlerinde séze dokmenin, dile getirmenin ne ifade
ettigine dair bir incelemeye girisilecegi vadedilmisti. Sayet dile getirmeyle ilgili

yukarida sdylenenlerde bir isabet payr mevcutsa bu incelemeyi soyle bir genel plan
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dahilinde yiiriitmek yerinde olacaktir: Dile getirenlerin ismen kimler olduklari bilindigi
icin ne dile getirdikleriyle baslanacak, akabinde nasil dile getirdikleri konusuna
gecilecek ve nihayetinde neyi meydana getirmeye talip olduklari irdelenecektir.’
Boylelikle ibnii’l-Arabi ve Konevi’nin fikren kimler olduklarini gérme firsat1 da elde

edilecektir.
1.1.1. Hakikat: Hakikat Allah’tir

Gerek kelam gerek felsefe gerckse tasavvuf s6z konusu olsun, hak olanin pesine diisen
herkes alanina iligkin bir s6z soyledigi veya kaleme aldig1 vakit hakikati dile getirme
iddiasinda bulunur. Hal bayle olunca Ibnii’l-Arabi ve Konevi de hakikat bildikleri seyi
dile getirmek durumundadirlar. Bununla birlikte “hakikati dile getirme” nosyonu hayli
genel olup daha belirgin olarak ifade edilmeyi gerekli kilar. Baska bir deyisle hakikat
iddiasinda bulunan kail ve katiplerin hakikat bildikleri seyler muhteliftir ve dolayisiyla
hakikati dile getirme iddiasinda bulunan bir kiginin diisiince diinyasinda hakikat olarak

bilinen seyin hasseten neye tekabiil ettigi belirlenmelidir.

Varlik alanina ¢ikmis seyler tiirlii niteliklere biirlinmiis haldedir. Ne var ki s6z konusu
nitelikleri seylere atfetmek hakikate tekabiil etmez. Hakikat her seyin Allah’a ait
oldugunun bilinmesini gerektirir. ibnii’l-Arabi bu ¢er¢evede hakikati sdyle tarif eder:
“Hakikat, niteliklerinin eserlerini kendinden olumsuzlamandir. Bu ise, seninle, senden
ve sendeki failin -sen degil- O olmasini bilmekle gergeklesir. (...)” (Ibn Arabi, 2008c:
423). Niteliklerin eserlerinin kisiden olumsuzlanmasi gerekir; zira kulun niteligi
Hakk’mn aynidir. Boyle olunca fail de O’ndan baskasi degildir; ¢linkii varliktaki her
hareket ve siikfinet ilahi kaynakli olup her bir hareket Hakk’in elinde bulunur (Ibn
Arabi, 2008c: 424).

Goriildiigii iizere Ibnii’l-Arabi hakikati varliktaki birlik yoniinden ele alir. Bu birci
bakis agisinin bir baska ifadesi su satirlarda ifade olunur: “Hakikatin bir yonii de,

Hakkin varligin kendisi olmasidir. O, var olanlarin niteligi oldugu i¢in, niteliklere sahip

! “Dile getirilenlerin kimler oldugu” konusuna séz konusu irdeleme igerisinde deginilecektir. Dile
getirmenin ne zaman ve nerede olmasina gelince sunlar sdylenebilir: Tbnii’l-Arabi ve Konevi yasadiklar
donemde dersler, sohbetler gibi bulunduklar1 g¢esitli ortamlarda ve dahi kaleme aldiklar1 eserlerinde
sozlerini sdylemislerdir. Ote yandan eserleri araciligiyla ve goriislerinin insanlar arasinda yayilmasi
sayesinde kelamlar1 yasadiklar1 dénemin ¢ok Otesine de sirayet etmis ve sdzlerini sdylemeye devam
etmiglerdir.
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olmakla nitelenendir. (...)” (Ibn Arabi, 2008c: 425). Buna gore hakikatin, Hakk’in
varligin kendisi olmasi hasebiyle, her niteligin ardinda bulunan Hakk’a tekabiil ettigi
sOylenebilir. Ne var ki bu durum bir seyin hakikatinden ve hakikatlerden bahsedilmesi
acisindan bir engel tegkil etmez. Baska bir deyisle ¢okluk reddedilmez, cokluktaki birlik
anlasilmaya calisilir:
(...) Hakikat, ilahligim mutlak birligini verse bile, ilahlikta nispetleri de verir. Oyleyse
sen, Bir’in birligini degil, coklugun birligini ispat edebilirsin. Ciinkii Bir’in birligi,
kendiligiyle agiktir. Coklugun birligi ise, ulasilmasi gii¢ bir seydir ve her teorik gii¢ sahibi

kendisini algilayamaz. Oyleyse hakikati -ki ¢oklugun birligidir- herkes anlayamaz. (ibn
Arabi, 2008c: 424)

Ister kisinin niteliklerin eserlerinden olumsuzlanmas: ister Hakk’in varligm kendisi
olmasi isterse ¢oklugun birligi olarak ifade edilsin hakikate iliskin bilgiden bahsedildigi
aciktir. Diger bir deyisle hakikate iliskin bilgi dile getirilir. Bu noktada ise soyle bir

soruya yanit aramak gerekir: Hakikate iligskin bilgi ne tiir bir bilgidir?

Ibnii’l-Arabi Risdletu’I-Futihati’I-Mekkiyyeti i Mavrifeti’I-Esrdri’l-Malikiyyeti ve’l-
Memlukiyye (Mulkiyye) adin1 verdigi eserinin baglangi¢ kisminda, bu kitabini
“veli/dost” (s)” tabiriyle andig1 sahuis® ile arkadasi, yoldas: (G£) Abdullah Bedr El-
Habesi el-Yemeni basta olmak iizere tiim samimi dost, muhakkik sufilere ( «sba JSI
e (e ¢ i) elde ettigi bilgileri bildirmek maksadiyla yazdigini belirtir. Ilerleyen
satirlarda ise bu bilgileri ilahi-sirri bilgiler () Y 2edY) o slall) olarak niteler (ibn Arabi,
2006a: 34-36; ibn Arabi, 1985a: 70-74) ve eserinin dordiincii kisminin baslarinda,
kitapta yazilanlar1 Kabe’de bulundugu sirada karsilastigi, bir geng suretine biirlinmiis
olan ruhani bir varligm yaratiligindan aldigimi isaret eder (ibn Arabi, 2006a: 125-129).
En meshur eserlerinden biri olan Fusisu’l-Hikem’in yazilis Oykiisiinde ise eserinin
aslinda kendisine ait olmadigini ¢ok daha vazih bir bi¢imde dile getirir. Eserin giris
kisminda, Sam’da kendisine gosterilen bir rityada Hz. Muhammed’in -kitabin adin1 dahi
bildirerek- bu kitabi kendisine insanlara ulagtirmasi igin verdigini ve hicbir ekleme ve
¢ikarma yapmamak i¢in tiim nefsani amaglardan niyetini temizleyerek verileni kaleme

aldigini belirtir (Ibnii'l-Arabi, 2008: 19).

Konevi’nin eserlerine goz atildiginda benzer ifadelerle karsilasilir. Ornegin, “(...) Hz.

Peygamber (a.s) Efendimizin ‘Allah’1 bilmek’ hakkindaki zevkinin 6ziinii igeren ve

! Claude Addas’mn da belirttigi iizere “veli/dost” tabiriyle anilan kisi Seyh Ebu Muhammed Abdiilaziz
el-Mehdevi’dir (Addas, 2010: 152, 157; Ibn Arabi, 2006a: 274).
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iginde zikredilen biiyiik veli ve nebilerin zevklerinin kaynagina isaret eden bir Kitap
olarak (...)” (Konevi, 2003a: 11) niteledigi Fusisu’l-Hikem’i konu edindigi eseri el-
Fukiku fi Esrari Miisteniddti Hikemi’l-Fusis’un girisinde, seyhi ve kendisinin sirlara
muttali olmalarini su sekilde ifade eder:
Kuskusuz, bu 6zellikteki bir kitabin [Fusiisu’I-Hikem’in]! sirlarina muttali olmak ve bu
mesabedeki bir ilmin kaynagimi 6grenmek, “tahakkuk™ etmeye baglidir; bu tahakkuk,

biitiin bu sirlar1 tadan, bu sirlarin kendisine agildig1 ve kesf edildigi ve bu sirlar getiren
kimselere varis kilar.

Hak, bu bicareye, sonunculuk sirrina kendisinin tahsis edildigini ve -Rabbinden baska-
Ibnii’l-Arabi’yle birlikte olan hi¢ kimsenin onun kusattig1 sirlara varis olamayacagini
bildirmistir. (...) (Konevi, 2003a: 11)

llerleyen satirlarda ise “ilahi kaynaktan bilgi alma” rizkiyla riziklandirildigini belirtmek
suretiyle sirlarin kaynagimi agikc¢a ortaya koyar: “Bu rizik, Ibnii’l-Arabi’nin muttali
oldugu seyi bilmede ortaklik, ona agiklanan sey ile miiserref olmak ve sebep ve vasita
olmaksizin, ilahi indyet ve zati rabita ile Allah’tan bilgi almaktir. (...)” (Konevi, 2003a:
14). Keza, Konevi Fdtiha Siresi’nin kapsamli bir isari tefsiri mesabesinde olan genis
hacimli eseri fcdzu 'I-Beydni fi Tevili Ummi’l-Kur dn’1n; Hakk’1n, kendisine ikram ettigi
sirlarin bazilarini ilahi yolda yiiriiyen kardeslerine ve Ebrar’a agiklamak {izere kalbinde
uyandirdigi niyetin semeresi oldugunu belirtir (Konevi, 2009a: 26, 30). Mifidhu
Gaybi’l-Cemi ve’l-Vuciid adli eserinde ise kitabi yazan kalemi ilahi mesiyet ve irade
Kalem’iyle adeta 6zdeslestirir: “(...) bu kaide ve esaslar vb. seyler, (: kitabin) yazim
hiikmiine gére yazilacaktir. (...)” (Konevi, 2009b: 11). Oyle ki kitabin tertibi dahi
miiellifin gayretiyle degildir (Konevi, 2009b: 41).2

Yukarida dile getirilenler cergevesinde, Ibnii’l-Arabi ve Konevi’de hakikate iliskin
bilginin neye tekabiil ettigi sorusu i¢in “ilahi sirlarin bilgisi” seklinde bir yanit

verilebilir. Zikredilen ilahilik vasfi ise kesbi bilgi-vehbi bilgi ayriminda kaynagini

! Birebir alintilardaki koseli ayrag iginde yer alan ifadeler tarafimdan eklenmistir. Aksi durumlar yeri
geldikce belirtilecektir.

2 Konevi'nin baska eserlerinde de benzer agiklamalara yer verilmektedir. Ornegin, Serhu Esmdilléhi'l-
Husnd’ya (Konevi, 2011: 10), Serhu'l-Hadisi'l-Erbain’e (Konevi, 2003b: 9), en-Nusiisu fi Tahkiki Tavri'l-
Mahsiis’a (Konevi, 2008: 19), en-Nefehdtu'l-llahiyye’ye (Konevi, 2004: 12) ve Tebsiratu'l-Mubtedi ve
Tezkiretu'l-Muntehi’ye (Konevi, 2010a: 25) bakilabilir. Mikail Bayram’mn belirttigi tizere Tebsiratu'l-
Mubtedi’nin mubhtelif kisilere maledilmesi s6z konusudur. Bayram’a gore eser yaygin olarak kabul
edildigi gibi Konevi’ye ait olmayip Ahi Evren Seyh Nasiruddin Ebu’l-Hakayik Mahmud bin Ahmed el-
Hoy1’nin telif ettigi bir eserdir. Bayram’in konuyla ilgili detayli analizi i¢in bkz.: (Bayram, 2008: 67-80,
97-101).
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bulur. Soyle ki kesbi bilgi kisinin kendi ¢abasiyla tirettigi bilgiye karsilik gelirken vehbi
bilgi Allah tarafindan verilen bilgidir. Ibnii’l-Arabi ve Konevi’nin ilahilikle
vasiflandirdig1 bilgi ise ikinci tiire girer. Zira “(...) Sahih ilim, Hakkin gaybina mahsis
‘feyz-i akdes’i ve imdadi olmaksizin beseri kuvvetler/melekeler tarafindan elde
edilemez; (...)” (Konevi, 2007: 44). Buna mukabil ilahi sirlara iliskin bilgi, Allah’in
insanlara ilham ettigi (s&lf), -ilham ederek- 6grettigi (=) bilgidir (ibn Arabi, 2006a: 140,
264; Ibn Arabi, 1985a: 235; Ibn Arabi, 1985b: 103). Baska bir deyisle lediinni bilgidir
(W al211) (Ibn Arabi, 2006a: 221; Ibn Arabi, 1985a: 352).

Bu noktada bir hususa dikkat etmek gerekir. Lediinni bilgi vehbi bilgilerin en
tstliniidiir. Ancak ilahi sirlara iliskin bilgi lediinni bilgiyle nihayete ermez. Zira ondan
ve dolayisiyla vehbi bilgiden daha {istiin bir bilgi s6z konusu edilir. Bu bilgi tiirii
hakkinda Konevi soyle der:
Boylelikle bu insan, mutlak ntir haline gelir, imkan karanliklarindan ve onlarin sinirlt ve
clizi hiikiimlerinden soyutlanir; bdylece, ezell ve ilahi ‘irtisam’in bizzat kendisi i¢in bir
‘ayna’ haline gelir. Bunun neticesinde de Hakkin mertebesi ve esya hakkinda bilmig

oldugu miktari, vehbi ve miiktesep bir ilim ile degil, Hakkin zati ilmi ile bildigi tarzda
bilir. (Konevi, 2007: 177)

Baska bir yerde Konevi dogrudan kendisi iizerinden konuyu ele alir. Soyle ki
aktardigina gore Hak onu ezeli-zati bilgisinin hakikati i¢in bir ayna olarak yine onda
yerlestirir. Bunun neticesinde kendisine Hakk’in bilgisi yansir ve yansiyan bilgi ne
miiktesep ne vehbi ne lediinni ne de tenezziil eden bir bilgidir (Konevi, 2004: 54). Ote
yandan bagka bir yerde, lediinni bilgiden dstiin olan iki tiir bilgiden bahsedilir.
Bunlardan biri yukarida deginilen zati bilgi, digeri ise ondan da iistiin olan ilahi bilgidir.
Bu ikinci tiirdeki bilgi Hakk’in halifeleri olan kamil kimselere aittir ve bu bilgiyle kader
sirrina muttali olan kullar vardir (Konevi, 2004: 42, 214). Konevi s6z konusu ilahi bilgi

hakkinda yine kendi tecriibesi iizerinden sdyle bir agiklamada bulunur:

Mutlak-kiilli ilmin zatimin ayni oldugunu gérdiim.

Gordiim ki: Herkes, benden kendi katinda bulunan sey oraninda bir sey bilmektedir. Esya
arasinda miisterek birligim, onlara sirdyet etmistir; ilim, bu birligin temel 6zelligidir.

Biitiin idrak sahipleri, bilmedigi seyleri benim vasitamla idrak eder. Benden herkesin
katinda bulunan sey ise, onun benim ile birlesmesinin geregine goredir; bu, onun benden
ve manevi-itidal vechinden perdelenmesini gerektirmez. Fakat o kisinin mahallinde, bana
ait hakiki ilmin hiikiimlerinden birisi zuhtr eder. (Konevi, 2004: 41-42)

“Ilahi sirlarin bilgisi” tabirinde yer alan “sirlar” kelimesine gelince bahsi gegen sirlarin

22



Allah’1n kelime ve hikmetlerine miiteallik oldugu goriiliir. Soyle ki Allah, kelimelerinin
ve hikmetlerinin goriinmez sirlarini agiklar, &gretir (ibn Arabi, 2006a: 214, 233).
Buradan hareketle Ibnii’l-Arabi ve Konevi'nin diisiince diinyasinda hakikate iliskin
bilgilerin, ilahi kelime ve hikmetlerin sirlarina dair bilgilere karsilik geldigi ifade
edilebilir. Bu bilgileri sir kilan goériinmezlik vasfi ise ilahi bilgilerin O’nun gaybina
miiteallik tecelliler olmasindan kaynaklanir:

(...) Bu (ilahi) ilimler [asle #3a], fikir ve nazar [,kis JS8)! iiriinii olsaydi, hi¢ kuskusuz

insan en kisa siirede onlar1 6grenirdi. Fakat onlar, kulun kalbine pes pese gelen Hakkin

tecellileri [(3~)) 2,1 5] ve onun saygin ruhlaridir [543 4a)5)1]2, Bunlar Hakkin gaybimin

aleminden ‘Kendi katindan bir rahmet ile’ ve ‘Kendi katindan olan bilgi [ (e il 4le]’
ile kula iner. (Ibn Arabi, 2006a: 153; Ibn Arabi, 1985a: 255-256)

Yukaridaki pasajda zikredilen, fikir ve nazar iriinleri ile kalbe gelen mevarit yani
tecelliler arasindaki farklilik durumu ilahi-sirri bilginin mahiyetini anlama agisindan
biiytik katki saglar. Agiktir ki mezkir tecelliler fikir ve nazar iriinii degildir. Akil ile bu
sonuncular arasindaki bag goz Oniinde bulunduruldugunda ilahi bilgilerin aklin
haricinde bir kaynaga ihtiya¢ duydugu sonucu elde edilir. Baska bir deyisle bu bilgiler
kisinin akli araciligiyla 6grenebilecegi tiirden kesbi bilgiler degildir. Bu bilgiler i¢in
gerekli kaynak kalptir, daha dogrusu kalbi besleyen kesiftir. Tasavvufi literatiirde
onemli bir yer isgal eden akil-kalp veya akil-kesif mukayesesinin ibnii’l-Arabi ve
Konevi’nin sistemindeki gériiniimiine dair bir irdeleme, dile getirmeye caligtiklar1 ilahi-

sirri bilginin mahiyetinin daha detayli bir izahin verecektir.

Ote yandan gercek kaynak kalp veya kesif de degildir. Zira gercek kaynak; ilham ederek

L Ekrem Demirli “_kiy S8 tabirini “teorik diisiince ve tefekkiir” ile karsilamaktadir.

2 Kalbe varit olan ilahi bilgilerin ruhlar olarak ifade edilmesi, su sekilde aciklanabilir: Riziklar maddi ve
ruhi olmak {iizere iki kisma ayrilir. Besin maddeleri ilkinin, bilgiler ise ikincisinin drnekleridir (Ibnii'l-
Arabi, 2008: 145). Dolayisiyla bilgilerin ruhi yani ruha iliskin olduklar1 agikardir. Bu ¢ergevede bilgiler
ruhlarin gidalar seklinde ele almir (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 344, 350, 352-353). Baska bir ifadeyle
ruhlarin nimeti bilgiler ve miikasefattir (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 183). Acitir ki bu durum kalbe varit
olan ilahi bilgilerin ruhlar olarak ifade edilmesinden bagka bir seydir. Bununla birlikte aralarinda bir ilgi
kurmak miimkiindiir. S6yle ki gidanin gidalanana tesir edebilmesi i¢in benzerlik gerekir ve dolayisiyla
ruhlarin gidasi olan bilgiler de ruhlara tekabiil eder. Su halde ruhlarin ruhlarla gidalanmasi gibi bir netice
hasil olmaktadir. Ancak burada anlamsiz bir durumun varoldugu disiiniilmemelidir. Zira gidalanan ruhlar
ile gidalar1 konumunda olan ruhlar benzer olmakla birlikte ayn1 degildirler. Nitekim bir yerde hayvani,
hayali, fikri, akli ve kutsi olmak iizere bes ruhtan bahsedilir (Ibn Arabi, 2006a: 218). Baska bir deyisle
ruhun farkli mertebelerdeki goriiniimleri s6z konusudur. Ote yandan muhtelif yerlerde Allah’m insanlar
yani onlarin kalplerini kendi katindan bir ruhla, ruhlarla veya Ruhu’l-Kuds’le desteklemesine yonelik
ifadeler de mevcuttur (ibnii'l-Arabi, 2008: 171; ibn Arabi, 2006a: 183, 188-190, 197). Bu cercevede
gidalanan ruhlar ile gidalar1 olan ruhlar arasinda vasita olan ruhlarin da varoldugu diisiiniilebilir. Nitekim
niibiivvetin izahi1 baglaminda vahiy ve ulvi bilgileri ilka eden ruhlardan bahsedilmesi, buna kaynaklik
eder niteliktedir. lgili yerde “vahiy ve ilka melekleri” tabirinin de kullanilmas1 (Konevi, 2009a: 381), s6z
konusu arac1 ruhlarin meleklere karsilik geldigi yoniinde bir tespite imkén tanir.
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kullarina sirlar1 6greten, onlarin kalplerine gaybindan tecellileri indiren Allah’tir. Bu
baglamda niizul mahalli olan insanin hi¢bir fonksiyonu olmadigi, sadece Allah katindan
ineni almakla yiikiimlii oldugu diisiiniilebilir. Ne var ki boyle bir disiince, bilgilerin
kime ve nigin indiklerini agiklayabilmekten uzaktir. Binaenaleyh, Allah’in 6greticiligi
konusunun bu hususlar gozetilerek daha yakindan incelenmesi de gerekli goriiniir. Akil-

kesif iligkisine gegmeden evvel bu konuya agiklik getirmek uygun olacaktir.
1.1.1.1. Allah’in Ogreticiligi

Allah’m bilgi bakimindan hem 6zne hem de nesne konumunda olmas1 s6z konusudur.
O’nun 6zne olmaklig: iki anlama gelir: Birincisi, O bilen, bilgi sahibi bir 6znedir. Ote
yandan o bildiren, baskasini bilgi sahibi kilan yani 6greten bir 6znedir. Allah’in nesne
konumunda bulunmas: ise bilgi konusu edinilmesine, hakkinda bilgi sahibi olunmaya
calisiimasina delalet eder. Soyle ki ¢alismanin igiincii boliimiinde daha yakindan
incelenecegi lizere ana olarak iki bilgi nesnesi mevcuttur. Bunlardan ilki Hak, digeri ise
O’ndan gayrisidir. Konusu Hak olan bilgi ya mutlaklig: itibariyla Hakk’1 bilmeye ya da
alemle miinasebet igerisinde Hakk’1 bilmeye karsilik gelir ki bu ikincisi alemin Hak’la
irtibat1 ya da Hakk’1in alemle irtibat1 agisindan O’nu bilmekten ibarettir (Konevi, 2009b:
119).

Mutlaklig: itibariyla Hakk’1 bilmekten bahsedilse de Hak miinezzeh ve mutlak olmasi
bakimindan bilinemez olup bir¢cok yerde Hakk’in zatinin bilinemez oldugu vurgulanir
(Ibn Arabi, 2006a: 16, 166, 172, 322, 342; Konevi, 2009a: 64, 206). Binaenaleyh Hak
haricindeki herhangi bir mevcudun O’nu batini hiiviyeti, zati yoniinden bilmesi
miimkiin degildir. Konusu Hak olan bilginin ikinci kismi1 yani alemin Hak ile irtibat1 ya
da Hakk’in alem ile irtibati acisindan bilinmesine gelince bu kisim insanin bilgi
alaninda yer alir. Hakk’1n bu agidan bilinmesi ise O’nun tezahiir ve taayyiiniin etmesine

baglidir (Konevi, 2009a: 486).

Hakk’a dair bilginin kaynag: baglaminda s6z konusu bilgi iki alt tiire ayrilarak kaynak
meselesi ele alinir. Soyle ki bilginin Allah’a taallukunun ilk kismi, ilahi Zat’1 ihata
olmaksizin bilmektir ki bu bilme miisahede ve gérme kaynaklidir. Digeri ise O’nun ilah
oldugunun bilinmesine tekabiil eder. Bu ise ya Hakk’in bilgi vermesine ya da arastirma

ve tiimevarima dayanir (Ibn Arabi, 2006b: 17). Belirtmek gerekir ki ne duyu giicii ne
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hayal giicli ne miifekkire giicli ne akil kuvveti ve ne de hatirlama giicliniin Allah’in
bilgisine ulagmasi imkansizdir. Bununla birlikte Allah’in akla bilgi ihsan etmesi ve
aklin akletme suretiyle mezkir bilgiyi kabul etmesi miimkiindiir. Dolayisiyla aklin
vazifesi Hakk’in ihsanini kabul i¢in hazirlanmak bi¢imindedir. Nitekim akil kendi
basina sadece O’nun varliginin bilgisini ve de bir ve ibadet edilen oldugunun bilgisini
bilebilir, yoksa delil yoniinden aklin Allah’1 bilmesi imkansizdir. Zira insanin idrak
etmesi idrak ettigi seyle arasindaki benzerlige bagli olup Allah’la arasinda bir benzerlik
bulunmaz. Hal boyle olunca insan kendi nefsi ve diisiincesi vasitasiyla Allah’1 bilemez
(Ibn Arabi, 2006a: 261-264). Bu ¢er¢evede Allah’mn ilah olduguna dair bilgi arastirma
ve tiimevarimla elde edilebilirken ilahi Zat’in ihata olmaksizin bilinmesi kisminda aklin
kabul edicilikten baska bir rolii yoktur. Diger bir deyisle akil istidlal vasitasiyla ve
teorik diisiincesi cihetinden Allah’1 bilemez olup tevhit hakikatlerini 6grenmek isteyen
kimse igin gerekli olan sey, Hakk’in ayetlerini bildirmesi ve dgretmesidir (Ibn Arabi,
2006a: 253-254). Su halde ilahi Zat’1 ihata olmaksizin bilme kesbi degil, vehbi bilgi
edinilmesine tekabiil ederken O’nun ilah olduguna miiteallik bilgi hem vehbi hem kesbi

nitelikli olabilir.

Allah’mn bilgi bakimindan 6zne olmasina gelince ¢alismanin muhtelif yerlerinde O’ nun
bilen 6zne olmasina temas edilecektir. Bagka bir deyisle “ilim” sifatina sahip olmasina
deginilecektir. Bu kisimda ise O’nun bildiren, bilgi veren 6zne olarak tasidig

“ogreticilik” vasfi merkezinde bir inceleme yapilacaktir.

Daha once deginildigi lizere vehbi bilgi agisindan esas kaynak Allah’tir. Zira “Hak
daima vehhab (veren) ve feyyaz’dir (feyiz veren). Mahal de siirekli kabul edicidir: (...)”
(Ibn Arabi, 2006a: 153). Ancak bu kabul edicilik insani pasif bir iletilen konumuna
indirgemez. Bilakis bu kabul edici mahallin ilahi feyizden nasil nasiplenecegi, kendi
gayretiyle alakalidir. Insan bilgiyi ya da bilgisizligi (Je&>) kabul edici nitelikte olup (Ibn
Arabi, 2006a: 153; Ibn Arabi, 1985a: 256) ilahi bilgilerin niizulii igin kalbini
arindirmakla miikelleftir: “(...) Mahal yatkinlik kazanir, hazirlanir, kalbinin aynasini
temizler ve cilalarsa [Wla s 48 3 4 ]! onun icin siirekli ilahi vergiler [« 5] meydana

gelir, o anda her hangi bir zamanda sinirlanmasi miimkiin olmayan seyler kalp i¢in

! Ayna yapiminda camin kullanimindan ve bu tarz iiretimin yayginlasmasindan 6nce, giimiis vb. metal
yiizeyleri cilalayarak parlatmak seklinde bir teknikle aynalar imal edilmekteydi. Dogal olarak bu tarz
aynalarin goriintii kalitesi, metal yiizeylerin iyi bir bigimde cilalanmasiyla dogru orantili olmaktaydi.
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gerceklesir. (...)” (Ibn Arabi, 2006a: 153; ibn Arabi, 1985a: 256). Bu noktada dogal
olarak soyle bir soru akla gelir: S6z konusu saflastirma faaliyeti ne anlama gelir?
Sorunun yanitina iliskin incelemeye, yukarida gegen ‘“ayna” metaforuna dair bazi

tespitlerle baglamak yerinde olacaktir.

“Ayna” metaforunun ti¢ temel kullanimindan bahsetmek miimkiindiir: (1) Bunlardan
ilki cilasiz bir ayna gibi tasavvur edilen aleme iliskin olanidir: “(...) Hak [isimlerini ya
da kendisini gormek iizere]* biitiin alemi ruhsuz bir beden gibi yaratt1. Alem tipki cilasiz
bir ayna gibi oldu” (Ibnii'l-Arabi, 2008: 25). Bdyle bir yerin yaratilmasi onun
diizenlenmesini, bu ise Hakk’m ona bir ruh iiflemesini gerektirir. Zira bu yaratilan
surette Hakk’mn varlik tecellisinin devamu igin, siirekli ve daimi tecelliyi kabul edecek
bir istidat yani ruhun bulunmasi sarttir. Nitekim aksi halde alemin bir cansiz beden gibi
olmasi s6z konudur ki bu durum, diriligin yani varolmanin tam da ziddidir. Bu nedenle
alem aynasinin cilalanmasi, baska deyisle cansiz beden gibi olan bu suretin canlanmasi
gerekir. Bu cila yani alemin ruhu ise Adem’dir, insandir. Su halde alem ve insan
birlikteligi ayna konumundadir. Bu aynada kendini seyreden ise isimlerini ve kendi
sirini gérmek  isteyen Hak’tir (Ibnii'l-Arabi, 2008: 25). (2) Metaforun bir diger
kullanimina gore, yukarida vehbi bilgi-kalp iliskisi baglaminda da karsilagildig: {izere,
kalp ayna olarak ele alinmaktadir: “(...) Kalp cilalanmis bir aynadir (...)” (Ibn Arabi,
2006a: 251). Bu gergevede kalp ve dolayisiyla biitiinliyle insan bizatihi -alemin cilasi
olmak cihetiyle degil- Hak i¢in bir ayna vazifesi goriir: “(...) isimlerini gérmede ve bu
isimlerin hiikiimlerinin -ki isimler O’nun aynisidir- ortaya ¢ikisinda Hakkin aynasisin”
(Ibnii'l-Arabi, 2008: 48). (3) Metaforun temel kullanim bigimlerinden {igiinciisiine
gelince farkli bir durum s6z konusudur. Soyle ki ilk iki benzetmede Hak, aynaya bakan
olarak tesbih edilmektedir. Oysa bu kullanimda, aynada suretine bakan kisi insandir.
Soyle ki Hak yine tecelli etmekte; fakat tecelli ettigi kisi kendi suretini Hak aynasinda
gormektedir. Zira tecelli tecelligahin istidadi kabilince gerceklesir. Bu ¢ercevede ilahi
bilgilerin aktarildig: kisi, bu bilgileri kendi suretince kabul ettigi i¢cindir ki aslinda kendi
suretini tecelli kaynagi olan Hak’ta goriir. Ancak bu durum kesinlikle Hakk’in zatini
gérmek anlamina gelmez. Aynaya bakan kisi aynay1 degil, kendi suretini goriir (ibnii'l-
Arabi, 2008: 48, 52-53). Zira mazhar, taayyiin ve nispetlerinden soyutlanmis bir sekilde
Hakk’1in zatin1 bilmek imkansizdir (Konevi, 2009b: 45).

! Bu ifade tarafimdan eklenmemis olup aktarilan metne aittir.
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Yukarida muhtasaran ele alinan, Hak ve yarattiklar1 arasindaki iligkiyi ortaya koyma
acisindan hayli fonksiyonel olan “ayna” metaforunun farkli kullanimlari; birbirleriyle
baglantili olup mezkir iliskiyle alakali meselelerin ontik ve epistemik acidan
miilahazalarinin birbirleriyle baglantisin1 gézler 6niine serer niteliktedir. (Varlik ve bilgi
arasindaki bu iligskiye ahlakin da dahil olacagini simdiden belirtmekte fayda var.) Tekrar
asil konuya yani “kalp aynasinin nasil saflastirildigi’” meselesine doniilecek olursa
“ayna” metaforuyla ilgili dile getirilen hususlar1 da hatirda tutmak suretiyle sdyle bir

yanit verilebilir:

Bu iglem ikili bir yap1 arz eder. Bir taraftan sadece Allah’a yonelerek kalbi fikir (US8) ve
nazardan (L) bosaltma; her tiir arastirmayr (&3) ve akil dirliniini (J&)) 4a.55) kalpten
atma bi¢iminde bir tiir epistemik arinma gerekir (1bn Arabi, 2006a; 245-246: ibn Arabi,
1985h: 73-74). Diger taraftan -bu ilkine paralel olarak- halvet, zikir, edep, murakabe ve
huzur gibi 6gelerden miitesekkil bir ahlaki hazirlanma siireci s6z konusudur (ibn Arabi,
2006a: 212, 245). Tiim bunlarin neticesinde ise aklin selim (~lv), kalbin temiz (Leka)
hale ulagsmasina mukabil bir istidat hasil olur ve Hakk’in bir 6gretmen (<) olarak
tecelli etmesiyle (1>3) hakikatler miisahede edilir (Ibn Arabi, 2006a: 246; ibn Arabi,
1985h: 74). Baska bir deyisle miirsit, ger¢cek miirsit olan Allah’in (Konevi, 2008: 26, 32,
39, 55, 61, 68, 106)*, sadece kendisine yonelen miiridini irsat etmesiyle kalp aynasinda
hakikatler tezahiir eder. Tam da mevzubahis istidat nedeniyledir ki hem Hak, kisinin
temiz kalp aynasinda tezahiir eden surette kendini goriir hem de kisi bu surette beliren

bilgide Hakk’1 ve Hak aynasinda kendinin suretini goriir.

Ote yandan bdyle bir istidadin hasil olmadig1 kalp ise bu tiirden bir tecellinin mazhari
olamaz. Ancak kalbin -iyi veya kotii- cilalanmis bir ayna olmasi nedeniyle bu kalpte de
tecelli kesilmez; zira tecelli stireklidir. Burada s6z konusu olan, Hakk’in ilahi mertebe
cihetinden yetkin tecellisinin perdelenmesidir; sadece bu anlamiyla kalbin paslanmasi
veya kirlenmesinden s6z edilebilir. Bunun sebebi ise kisinin Allah’a yonelememesi,
kalbini Allah’tan gayrisiyla mesgul etmesidir (Ibn Arabi, 2006a: 251-252). Boylece
kisinin paymna bilgi degil, bilgisizlik diiser.

Burada diisiince tarihinde pek sik rastlanilmayan bir epistemolojik yaklasimla

1 Pek ¢ok yerde Allah miirsitlik” vasfiyla nitelenir (Konevi, 2009: 213, 227, 264, 282, 295, 300, 361,
373, 388, 398, 434, 454; Konevi, 2009b: 20, 181; Konevi, 2003a: 26, 76, 81, 111, 140, 145; Konevi,
2004: 29, 50, 84, 102, 105, 143, 153, 166, 182, 195, 230, 243; Konevi, 2003b: 37, 53, 90, 177).
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karsilagilmaktadir. Zira Ibnii’l-Arabi ve Konevi’nin ortaya koyduklari epistemolojinin
temelinde, “bilgi i¢in ahlak” bi¢iminde formiile edilebilecek bir ilke yer alir. Bu ilkeye
hem sistem disindan hem iginden elestiriler yoneltmek miimkiindiir ki bu elestiriler

1s181inda s6z konusu epistemolojik yaklasimi daha yakindan tanima firsat1 elde edilir.

Disaridan bakildiginda sdyle bir itiraz ileri stiriilebilir: Ahlaki bir hazirlik veya ahlaki
vasiflar mevcut olmaksizin pek ¢ok kisi ¢esitli alanlarda bilgi sahibidir. Su halde nigin
bilgi sahibi olabilmek i¢in ahlaki bir hazirlik gereksin? Cevaben soyle denilebilir: Bu
kisiler akli arastirma ve inceleme neticesinde bazi bilgilere ulasabilirseler de Allah
tarafindan bahsedilen gaybi sirlar1 bu sekilde asla miisahede edemezler. Boyle bir yanita
ise vehbi bilginin imkanina dair bir elestiriyle kars1 ¢ikilabilir: Yukarida bahsedilen
tiirden bir istidada sahip olunsa da insana Allah katindan bilgi inebilmesinin dayanagi
nedir? Ibnii’l-Arabi bdyle bir karsi ¢ikis ihtimalini géz oniinde bulundurmuscasina
Allah’1n 6greticilik vasfini bizzat Allah’1n ayetleriyle temellendirir:

(...) Boylece Hak, kesif [<2iS] ve tahkik [<a#s3]' {izere, bizim Ogretim igimizi [Lelad]

iistlenir. Ciinkii onlar [sufi arkadaglarimiz], Allah’in s6yle buyurdugunu isitmistir:

‘Allah’tan korkunuz, O size dgretir.’? Baska bir ayette ise ‘Allah’tan korkarsaniz, size

furkan verir’® buyurur. Baska bir ayette ise ‘Rabbim ilmimi artir’*, ‘Ona kendi katimizdan
bilgi verdik’® buyrulur. (Ibn Arabi, 2006a: 245-246; Ibn Arabi, 1985b: 74)

Hic siiphesiz bu ayetler onlari muhatap kabul edenler i¢in bir anlam ifade ederler.
Dolayisiyla bir ateist veya deist acisindan vehbi bilginin imkani kabul edilemez
niteliktedir. Oyle goriinmektedir ki Ibnii’l-Arabi ve Konevi bu tarz kimseleri ikna etme
cabasinda degillerdir; zira bu is, aklin vazifesidir. Soyle ki “(...) akil, Allah’in mevcut,
alemin ise Ozl geregi Allah’a muhta¢ oldugunu ve O’ndan asla miistagni
kalamayacagim bilir (...)” (Ibn Arabi, 2006a: 254) ve ilahi lafizlar da dahil olmak {izere
her seyin Allah tarafindan yaratilmis oldugu gergegi akli burhanla, aklin kesin kanitiyla
() ol nl) sabittir (Ibn Arabi, 2006a: 244; Ibn Arabi, 1985b: 71). Dolayisiyla
Allah’in varhigimi veya bilgi vericiligini inkar eden bir kimsenin ikna edilebilmesinin
yolu, aklin kanitlayiciligindan geger. Elbette boyle bir ikna girisiminin basariya ulasip

ulasamayacagi meselesi tartigma gotiiriir. Ancak konumuz agisindan bu durum bir

! Demirli “—ass3 sozciigiinii “kesinlik” ile karsilamaktadir.
2 Ayetin tamamu igin bkz.: (Bakara, 2/282).

3 Ayetin tamamu igin bkz.: (Enfal, 8/29).

4 Ayetin tamamu i¢in bkz.: (Ta-H3, 20/114).

5 Ayetin tamamu igin bkz.: (Kehf, 18/65).
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ehemmiyeti haiz degildir. Zira belirtildigi {izere sufilerin, temel esaslar1 inkar edenleri
ikna etme gibi bir gayretleri yoktur; onlarin hedefledikleri, kendilerini muhatap kabul
edenlere edindikleri ilahi bilgileri sunmak ve bu kisilerin heniiz bilmedikleri sirlardan
yiiz cevirmelerini engelleyebilmektir. Ibnii’l-Arabi el-Furihdtu’I-Mekkiyye’de harflerle
alakali bilgi verdigi kisimda bu duruma iligkin su satirlar1 kaleme alir:
Her harften sonra zikrettigimiz bazi ifadelerimizi size agiklamak istiyoruz. Boylece
bilmediginiz [s«lx Y] seylerden kagmanizi gideren hususlart 6grenirsiniz [\ =3]. Ciinkii
yolun en basit derecesi, bilmedigi konuda teslim olmak, en iistii ise onun dogru olduguna
kesin kanaat getirmektir. Bu iki makamin diginda ise sadece mahrumiyet bulundugu gibi

bu iki makamla nitelenmis kisi de mutludur. (...) (Ibn Arabi, 2006a: 214-215; Ibn Arabi,
1985a: 341)

Daha acik bir sekilde ifade etmek gerekirse Ibnii’l-Arabi okuyucuya adeta soyle
seslenmektedir: Ey biz sufilere kulak veren okuyucu! Ben veya dostlarimin aktardigi
bilgileri anlamayabilirsin. Bunun i¢in elden geldigi kadar sana izahatta bulunuyoruz.
Sakin ola bildiklerimizi bilmiyorsun diye bu bilgilerden siipheye diisme! Yolun
basindaysan bize giiven, teslim ol! Ilerledik¢e anlattiklarimizin dogru olduguna kesin
kanaat getireceksin. Eger bu yoldan sapip bilmedigin seylerden yiiz ¢evirirsen

mutluluktan mahrum kalirsin.

Bu teslimiyet ¢agrisina kulak verildiginde artik sistemin igine girilmis olunur. Yine de
bu durum bazi sorularin dillendirilmesine mani degildir. Bunlarin basinda, tasavvuf
tarihinde zaman zaman rastlanan hak ve batil ayrimina yonelik sorgulamayla iligkili su
sorular yer alir: Allah katindan kendisine bilgi indigini belirten bir kimsenin
sOylediklerinin dogrulugundan nasil emin olunabilir? Yiizlerce sufinin adinin
zikredildigi bir alanda gergek ile sahteyi veya yanilsamay1 birbirlerinden ayirabilmenin
Olgliti nedir? Bu sorulara verilebilecek yanitlarin temelinde “sistem igi denetim”

seklinde adlandirilabilecek olan bir anlayis yer alir.

Bu anlayisa gore ilkin, aktarilan bilgilerin dogrulugu baska sufilerin dile getirdikleriyle
mukayese yoluyla gosterilebilir. Zira sufilerin izledigi yolda goriis ayriligir bulunamaz;
en fazla, dile getirilen hakikatlerin agiklik derecesinde bir farklilik s6z konusu olabilir ki
bu durum goriislerin uzlasmasi acisindan bir engel teskil etmez (Ibn Arabi, 2006a: 239).
Dolayisiyla diger gorislerle saglamasi yapilabilen goriislerin  dogrulugu tespit
edilebilecek ve boylelikle hakikat ile sahtekarlik veya yanilsama arasinda bir ayrim

yapilabilecektir.
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Ne var ki goriislerin tutarliligina dayali bu 6lgiit tek bagina yeterli degildir: Sdylenenin
dogrulugu ile soyleyenin Allah katindan bilgi almasi arasinda miisavat iligkisi
bulunmaz; bir kisi gercek bir sufi olmadigi halde, ¢esitli menfaatler elde etmek timidiyle
kitaplarda yazilanlar1 veya sohbetlerde sdylenenleri kendisine varit olmus hakikatler
gibi sunmak suretiyle sahtekarlik yolunu tutabilir. Ote yandan bir saglama yapmak
lizere goriiglerine miiracaat edilecek isimlerin nasil belirlenecegi hususu da bir sorun
teskil eder. Hig siiphesiz bu kisilerin taklit¢i sahtekarlar degil, ger¢ek sufiler olmalari
gerekir; fakat onlarin birer gergek sufi olduklarinin dayanagi nedir? Sayet -yukarida
zikredilen sahtekarlik ihtimali g6z ardi edilip- goriislerin tutarliligindan hareket edilirse
bu kisilerin goriislerinin sthhatini tespit igin de baska gergek sufilere miiracaat etmek
gerekir ki bu durumun sonsuz bir teselsiile yol agmamasi igin bir baslangi¢ noktasinin
belirlenebilmesi zaruret arz eder. Oysa tutarlilik temelinde bir ilk ger¢ek sufiden
bahsedilebilmesi mantiken imkansizdir. Belki ilk sufi icin istisnai bir “kendinden
menkulliik” vasfi tasavvur edilebilir; fakat bu durumda da kimin boyle bir 6zellikle
tavsif edilecegi sorunu ortaya cikar. Imdi, bir kisinin vehbi bilgiye sahip gergek bir sufi

oldugunun teminati nasil izah edilebilir?

Her ne kadar goriislerin tutarliligi Kriteri sistem i¢i denetim agisindan ehemmiyeti haiz
bir 6ge konumunda ise de s6z konusu denetim anlayisi sadece bundan ibaret
sayilldiginda yukaridaki sorunun yanitsiz kalacagi asikardir. Halbuki bu anlayis
goriiglerin tutarliligindan daha fazlasini imler. Bu daha fazlanin ne olduguna gelince,

“Tasavvuf kal ilmi degil, hal ilmidir.” climlesini hatirlamak gerekli goriiniir.

Goriiglerin beyan edilmesi, “kal ilmi” tabiri ¢ercevesinde degerlendirilmesi lazim gelen
bir olgudur. Dolayisiyla bir sufinin dile getirdigi goriislerin baska sufilerin dile
getirdikleriyle mukayese edilmek suretiyle saglamasinin yapilmasi, bu baglamda
kiymeti haizdir. Ancak evvelemirde bir suflyi sufi kilan sey onun ahvalidir ki dile
getirdigi goriislerin arkasinda da bu haller yatar. Bagka bir ifadeyle Allah katindan niizul
eden bilgiler sufinin i¢inde bulundugu hallerdir, yasadigi bilgilerdir. Bundan Gtiirii
sozlerin hakikiliginden ote, hallerin hakikiligi asil belirleyici 6gedir.! Su halde

yanitlanmasi gereken, ahvalin hakikililiginin nasil tespit edilebilecegi sorusudur.

! Dolayisiyla taklitgi bir sahtekdrin sdzii dogru olmakla birlikte 6zii riyayla dolu olabilecegi gibi kasten
yanlis bir laf eden bir sufinin hali hak iizere olabilir.
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Bu soruyla birlikte, mirit-miirsit iligkisi {iizerinden okunan tasavvufi egitim
mekanizmasina kapt aralanmis bulunuyor. S6z konusu egitim alanina iliskin agiklama,
caligmanin iiglincii boliimiinde yapilmaya c¢alisilacaktir. Su an i¢in mevzuyla alakal1 bir
on belirlemede bulunmak yeterli olacaktir: Goriislerin tutarlili§i bahsinde oldugu gibi,
héllerin sthhati bakimindan da gereken mizan diger sufilerde aranmalidir; belli halleri
tecriibe etmis kisilerin onayi, kendilerinden sonra bu hallere biiriinen kisilerin

miisahedelerinin teminat1 konumundadir.

Mamafih sonsuz teselsiille alakali sorun burada da karsimiza c¢ikar: Icazetlerine
basvurulan sufilerin ahvalinin hakikiliginin tespiti i¢in bagka sufilerin onayma ihtiyag
duyulur. Keza, bu sonuncular igin de ayn1 durum s6z konusudur ki bu sekilde sonsuz bir
teselsiile gidilmemesi igin “zincirin basinda yer alan, icazeti kendinden menkul bir ilk

suft” ad hoc hipotezi dahi vaziyeti kurtarmaya yetmeyecektir.

Gerek gortislerin tutarliligi gerek hallerin onaylanmasi baglaminda karsilasilan bu
sonsuz teselsiil probleminin ¢oziimii, niiblivvet-velayet iligskisinde kaynagini bulur.
Ibnii’l-Arabi ve Konevi’nin konuyla ilgili aciklamalarmna ileride yer verileceginden
otirii simdilik sadece genel cerceveyi cizmekle iktifa edilebilir: Niibiivvet sadece
sahibini hitkmii altina alan seriat iceren vahiy sahibi olmaya tekabiil ederken risalet
baskalar1 (immet) i¢in de gegerli olan seriat iceren vahiy sahibi olmak anlamini tagir.
Velayet ise genel niibiivvete karsilik gelip seriat igermeyen vahyin muhatabi olmay1
imler. Bu yoniiyle velayet risalet ve -ilk anlamiyla- niibiivvetten asagi derecededir. Zira
veliler seriat bakimindan nebi ve resullere tabilerdir ve onlarin varisleridirler. Ancak, bu
ti¢ makamin Allah’in isimleriyle irtibatt bakimindan tam tersi bir durum s6z konusudur.
Soyle ki ne niibiivvet ne risaletin kendisinden dogrudan kaynaklandigi bir ilahi isim
mevcuttur, oysa velayet makami Allah’in el-Veli ismine dayanir. Binaenaleyh,
niibiivvet ve risalet sadece bu diinyada gegerli olup Hz. Muhammed’le son bulurken
velayet makami, Allah’in isimlerinin ezeli ve ebedi olmalar1 nedeniyle ahirette de
hiikmiinii korur. Bu ¢ergevede iistiin olan velayettir. Bununla birlikte s6z konusu durum,
sadece velayet makaminda bulunan velilerin nebi ve resullerden {istiin olduklari
anlamina gelmez; ¢linkii nebi ve resuller ayn1 zamanda velayet sahibidirler. Dolayisiyla
velayet makamimin el-Veli ismi agisindan diger iki makamdan iistiin olmas1 gergegi;

nebi, resul ve veli olan bir kimsenin sahsinda gecerlidir. Dogal olarak sadece velayet
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sahibi kimselerin nebi ve resullere tabi ve onlarin varisleri olmalar1 cihetinden bir
degisiklik iktiza etmez. Bu tabiiyet ve veraset durumu ise konumuz agisindan biiyiik bir
Oonemi haizdir. Zira bu belirleme 15181inda, sonsuz teselsiil problemini bertaraf edecek
nitelikte bir baglangi¢ noktasi tespit edilebilir: Niibiivvet ve risalet ayn1 zamanda veli
olmayi igerdigi i¢in aranilan baslangi¢ nebi ve resullerde, baska bir deyisle seriat i¢eren
vahiydedir. Bu ¢ergevede icazeti kendinden, daha dogrusu vahiyden menkul bir ilk veli
arayis1 Hz. Adem’le sonlandirilabilir. Ne var ki Hz. Adem cismani varolusu bakimmdan
once gelse de ruhani varolusu itibariyle Hz. Muhammed tiim nebi, resul ve velileri
onceler. Bu baglamda hem niibiivvetin hem velayetin baslangi¢ noktasi ve teminat1 Hz.

Muhammed’in ruhu yani Hakikat-i Muhammediyye’dir.

Epistemik ve ahlaki arinma neticesinde vehbi bilgiye tecelligdh olma fikri temelinde
inga edilen epistemolojik yaklasima yonelik bagka bir sistem i¢i elestiri, bilgi-ahlak
iligkisi baglaminda ortaya ¢ikan su iki soru araciligiyla yapilabilir: (1) Allah katindan
nlizul eden bilgiler, sufinin i¢inde bulundugu hallere yani yasadigi bilgilere karsilik
geldigine gore arinma neticesinde tecelli eden bilgiler ahlaki hazirlanma
asamasindakinden farkli bir ahlaki durumun ortaya ¢ikmasi anlamina gelmez mi? (2)
Herhangi bir ahlaki hazirligin en azindan iyi ve kotlii seylerin bilincinde olmay1
gerektirmesi sebebiyle s6z konusu ahlaki hazirlanma siireci igin de bir tiir bilgi sahibi

olmak iktiza etmez mi?

Birinci soruya miispet yanit verildiginde hem bilgi i¢in ahlakin hem de ahlak i¢in
bilginin gerekli oldugu yoniinde bir sonug elde edilecektir. Ne var ki bu ¢ikarimin bir
belirsizlik ve karigiklik meydana getirdigi diislinlilmemedir: Ahlaki hazirlanma
asamasindaki ahval ile Hakk’in gaybindan sirlarin inmesiyle ortaya ¢ikan ahval ayni
degildir; fakat bu farklilik, sonra gelenin Oncekinin ahlakilik vasfin1 nefyetmesi
anlamma gelmez. S6z konusu olan, daha iyi, daha yetkin olma yolunda bir
yenilenmedir. Dahasi, bu yenilenme faaliyeti, hazirlik siireci sonunda niizul eden
bilginin tekabiil ettigi ahvalle de kesintiye ugramaz. Zira “(...) ilahi mertebe [ _sasl)
4e1¥, siirekli tecelli etmektedir. (...)” (Ibn Arabi, 2006a: 251; Ibn Arabi, 1985b: 83) ve
dolayisiyla “(...) hitap edilenin varhgn [cee] her nefeste yenilenir [22a]. (...)” (ibn
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Arabi, 2006a: 213; Ibn Arabi, 1985a: 338).! Buna gére ne statik bir bilgi ne de statik bir
ahlaktan bahsedilebilir, epistemik ve moral agidan kisi her daim yenilenmektedir.
Gerekli arinmay1 gergeklestiremeyen kalplerin bilgi yerine bilgisizligi kabul etmeleri
hususuna dair sodylenenler hatirlanacak olursa ayni dinamik yapinin bilgisizlik ve

dolayistyla ahlaksizlik i¢in de gegerli oldugu ifade edilebilir.

Ikinci soruya gelince ilkine benzer bir durumla karsilasilir: Ahlaki hazirlanma asamasi
icin bir tiir bilgiye sahip olma ihtiyaci, yine hem bilgi i¢in ahlakin hem de ahlak i¢in
bilginin gerekli oldugu sonucuna varilmasina yol agar. Su farkla ki burada “ahlak igin
bilgi” tabiri, “vehbi bilgilerin yeni bir ahlak tesis etmesi” degil, “bazi 6n bilgilerin
ahlaki hazirliga kaynaklik etmesi” anlamini tasir. Baska bir deyisle s6z konusu
hazirligin sartlar1 ve pratiklerine dair malumat sahibi olunmasini isaret eder. Bilgi ile
ahlak arasindaki bu karsilikli bagimlilik durumu da herhangi bir belirsizlik ve
karisikliga yol agmaz. Zira hazirlik neticesinde kalbe intikal eden ilahi-sirri bilgiler ile
bu hazirlik i¢in lazim olan bilgiler birbirlerinden farklidirlar. Bu ikincilerin kesfe dayali
olmayacaklar1 asikardir. Nereden kaynaklandiklarina gelince akil-kalp veya akil-kesif

iligskisine dair inceleme esliginde bu soruya yanit aramak daha isabetli olacaktir.
1.1.1.2. Akil-Kesif Tliskisi

Hiicvirl Kesfu’l-Mahciib adli eserinin marifetullahla alakali kisminda, marifetin ilhamla
0zdeslestirilmesine karst ¢ikar. Ona gore ilham ehli i¢in dogru ile yanhs ayrimi
acisindan bir delil yoktur; zira ilham ehli ilham iddiasiyla birbirlerine aykir1 goriisler
ileri stirerek birbirleriyle ¢elismektedirler (Hiicviri, 2010: 335-336). Hiicviri’nin bu
tespiti kesfin anlasilmasi bakimindan biiyiik bir 6nemi haizdir. Buna gore Allah’in
ilhamiyla baglantili olan kesif, herkesin diledigi sekilde bir iddiada bulunabilecegi bir
serbestlik alanina kapi agar nitelikte degildir; ilham ve kesf i¢in bir dlgiit gerekir. S6z
konusu olgiit ise onceki kistmda temas edildigi ve Hiicviri’nin de belirttigi ilizere

seriattir (Hiicvird, 2010: 336).

Kesfin anlagilmasi agisindan dikkat edilmesi gereken bir diger husus, aklin kesfin ve
kalbin karsiti olarak ele alinmasi hatasidir. Oyle ki akil-kesif iliskisinin karsitlik

bi¢iminde ortaya konmasi, sufilerce kalp ve kesif temelli bir akilsizlik veya akil disiligin

! Yenilenme olgusu Ahlaklanmanin Ontik Temeli: Ilahi Isimler ve Halk-1 Cedit baglikli kisimda ele
alinacaktir.
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savunuldugu izlenimine yol agar niteliktedir. Oysa bdyle durum s6z konusu degildir.
Belirtmek gerekir ki sufiler teorik akli yani sinirli bir bicimde fikir ve nazarla is
gormeye calisan akli yetersiz bulurlar ve bu seviyedeki akli elestirirler. Ancak, iist
seviyeye ulagsan akil so6z konusu elestirilerden beridir. Bu akil ise Onceki kisimda
zikredildigi lizere selim hale gelen akla yani selim akla tekabiil eder. Bu ¢ergevede akil-
kesif iliskisinin karsitlik bi¢iminde okunmasi imkansiz olur. Konunun baska bir izahi,

kalp ile akil arasindaki iligki tizerinden yapilabilir.

Hakim Tirmizi “kalp” lafzinin, insanin i¢inin ve derinlerinin tiim derecelerini ihtiva
eden genel anlamli bir isme tekabiil ettigi goriisiindedir. Bu ¢ergevede i¢ ice gegmis yani
bir 6nceki bir sonrakini iceren dort dereceden bahseder. S6z konusu dereceler en distan
en i¢tekine dogru sadr, kalp, fuad ve liib seklinde siralanir. Bunlardan ilki nefs ve seytan
kaynakli kuruntu ve tehlikelerin kalbe giris yeri oldugu gibi hem islam nurunun hem de
isitilmis bilginin yani duyma ve bildirme yolundan 6grenme ve ezberleme vasitasiyla
edinilen bilginin korunmasinin yeridir. Sadrin igi olan kalp ise iman nurunun bulundugu
yere tekabiil eder ve takvanin kokii onda miindemigtir. Kalp bilginin esaslarinin kaynagi
olup kesin inang, bilgi ve niyet ondan tasar. Bu haliyle kalp nefs iilkesinin yoneticisi
konumundadir. Fuada gelince kalbin i¢inde bulunur ve bilgi ve diisiincelerin yeri
olmakla birlikte gérme ve 6grenmenin cereyan ettigi yerdir. Fuadin i¢inde bulunan liib
ise tevhit ve tenzih nurunun yeri olup en yetkin nur ve en yiice otorite sahibidir. O,
bitismis bir nur, dikili bir ekin ve doga haline gelmis akildir (Tirmizi, 2009: 15-21, 27,
34-35, 46-48, 59, 71).

Goriildiigl tizere Tirmizi kalbin en iist derecesi olan liibblin akla karsilik geldigini
belirtir. Bu baglamda akil ile kalp veya kesif arasinda bir karsitlik iliskisi olmadig:
gercegiyle bir kez daha karsilasilir. Nitekim benzer sekilde Ibnii’l-Arabi bedenin reisi
olan kalbin Allah’tan akleden akil oldugunu agikca ifade eder (Ibnii'l-Arabi, 1907: 144).
Ancak dikkat etmek gerekir ki ne bu tespitte ne de Tirmizi’nin tespitinde s6z konusu
edilen akil, teorik akildir. S6yle ki Tirmizi akla karsilik geldigini belirttigi liibbiin
sadece iman sahiplerinde bulundugunu dile getirir (Tirmizi, 2009: 73), oysa teorik akil
ile iman arasinda boyle bir baglant1 s6z konusu degildir. Bagka bir deyisle iman sahibi
olmayan pek ¢ok kimse teorik akil vasitasiyla is goriir; fakat bu durum onlarin lib

sahibi olduklar1 anlamima gelmez. ibnii’l-Arabi’nin tespitine gelince kalbin Allah’tan
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akleden akil olarak ele alinmasi suretiyle akil mana bakimindan smirlandirilmig olup
teorik akildan ¢ok daha dar, ¢ok daha 6zel tlirde bir akil s6z konusu edilir. Bu aklin ise

selim akla karsilik geldigi soylenebilir.

Kesif ve aklin nasil anlagilmasi gerektigine iliskin yukarida yer verilen temel
saptamalardan sonra Ibnii’l-Arabi ve Konevi’nin akil-kesif iliskisi hakkindaki
goriiglerinin yakindan ele alinmasi yerinde olacaktir ki bunlarin basinda teorik akil ve
kesif mukayesesi gelir. S6z konusu mukayesede aklin ve bagl yetilerin acziyeti, kesfin
ise ustiinliigli olgusu 6n plandadir. Bu ¢ercevede teorik aklin ve diisiincenin fikir giicii
ve arastirma Yoluyla kesfe mahsus sir ve bilgilere ulasamayacagi siklikla ifade edilir
(Ibnii'l-Arabi, 2008: 26; Ibn Arabi, 2006a: 131, 149, 277, 93, 154-155; Konevi, 2009a:
39, 188, 382, 460; Konevi, 2009b: 19, 273). Dogal olarak kesif ehli ile akil ehli arasinda
da ayni1 durum gegerlidir: Kendilerine mahsus bilgileri haiz kesif sahibi arifler tistiinken
kesiften yoksun akilcilar ve kanittan hareket edenler teorik aklin Gtesindeki bilgilere
vasil olamazlar (Ibn Arabi, 2006a: 141-142, 157, 212, 73-74, 248, 240, 159-160, 252,
245; Konevi, 2009b: 85-86, 210).

Goriilmektedir ki kesfe dayali bilginin kapsami teorik akil kaynakli bilgininkinden daha
genistir. Bununla birlikte teorik akil ile kesif arasinda 6ze miiteallik ¢ok daha 6nemli bir
fark mevcuttur ki akli bilginin bilgilik vasfina goélge diisiirtir niteliktedir: Kesif gercegin
bilgisini verirken akil kendi diisiinceleriyle perdelenmis oldugundan gercegi idrak
edemez (Ibn Arabi, 2006a: 124, 150, 152). Soyle ki bilgi bilinene tabidir (Ibn Arabi,
2006a: 253; Ibnii'l-Arabi, 2008: 82, 99, 101; Konevi, 2009a: 134, 258; Konevi, 2004:
107, 218)* ve kalbin bir seyi o seyin kendiliginde bulundugu hal iizere elde etmesi,
idrak etmesi anlamma gelir (Ibn Arabi, 2006a: 251-252). Kendi diisiinceleriyle
perdelenmis akil ise bilgi konusunu ona uygun olarak idrak edemez ve dolayisiyla
gercek manada bilgiye ulasamaz (Ibnii'l-Arabi, 2008: 189). Akl bu sekilde noksan
olusu bizzat 6ziindeki “siirlama” niteliginden kaynaklanir. Soyle ki “(...) kalp, tiirlii
suret ve niteliklerde sekilden sekle girer [«]. (...) akil, simirlamadir ve isi tek bir
nitelikte sinirlar. Halbuki hakikat, kendiliginde simirlanmaya direnir. (...)” (Ibnii'l-

Arabi, 2008: 131; ibn Arabi, 1946: 122).

! Bilginin bilinene tabi olmasi ve buna binaen hiikmiin, hakkinda hiikiim verilene tabi olmasi konusunda
bkz.: (Konevi, 2008: 16-18).
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Bu noktada iki hususu dile getirmekte fayda var. Birincisi, sinirlayici aklin gergegi idrak
edemeyisiyle baglantili “goriis ayriliklar1” olgusudur. Higbir sliphe gotiirmeyecek
sekilde akli delillerle ispatta bulunmak miimkiin degildir; ¢linkii nazari hiikiimler,
uzmanlarinin idrak araglarina gore degismektedir. Buna bagli olarak teorik akil
mensuplari gerek kullandiklari delillerde gerek vardiklari neticelerde goriis ayriliklarina
diismiislerdir (Konevi, 2009a: 46-47). Halbuki bir onceki kisimda belirtildigi {izere
bilgileri kesfe dayal1 sufiler arasinda goriis ayrilig1 yoktur. ikinci husus ise sufilerin bu
durumuyla ilgilidir: Kalp sekilden sekle giriyorsa tecelliyle, kesifle gelen bilgiler nasil
ve hangi gergegi yansitacak ve bu degisim ikliminde iki kalp (sufi) nasil goriis

birliginde olacak?

Tecellinin siirekliligi ve bilginin yenilenmesi hatirlandiginda kalbin yeni sekillere
biirinmesi makul goriiniir. Varit olan bilgiler ile ger¢ek arasindaki iliskiye gelince
bilginin yetkinlesmesini géz oniinde bulundurmak gerekir. Soyle ki bilgi yetkinlestigi
nispette gercege taalluk eder (Konevi, 2008: 62-63). Nitekim en yetkin konumda olan,
peygamberlere ait bilgi esyanin bizzat bulundugu hale gore idrak edilmesine tekabiil
eder:
Peygamberler bilgilerini 6zel-ilahi vahiy yoluyla aldiklar i¢in, kalpleri teorik diisiinceden
arinmigtir; ¢linkii onlar, aklin fikir gilicii bakimindan gergekleri bulunduklari hallerine
gore algilamadaki eksikligini bilir. Dolayisiyla [onlar bilir ki]' yetkin bilgi, yalmzca
Hakkin tecelli edip kalp ve bas gozlerinden ortliyii kaldirmasina baghidir. Bu durumda

kKisi, kadim-hadis, yokluk-varlik, imkansiz-zorunlu ve mimkiinleriyle seyleri
kendiliklerinde ve hakikatlerinde bulunduklar1 hale gére algilar. (ibnii'l-Arabi, 2008: 145)

Sorunun goriis birligiyle alakali kismi da yine bilginin yetkinligiyle baglantili bir
sekilde yanitlanabilir: Belli makamdaki sufiler birbirleriyle mutabik olup daha yetkin
bilgiye sahip olanlar1 ise birbirleriyle mutabiktir. Zira yetkinlik arttik¢a seviye farkinin
ortaya ¢ikmasi kacinilmazdir. Dolayisiyla ayni seviyedeki sufilerin goriislerinin
uyusmasindan bahsetmek makul gériinmektedir. Bu ¢ercevede peygamberlerin esyayi
bulunduklar1 hale gore bilmede birbirleriyle ortiistiikleri ve Hz. Peygamber’in varisleri

olan kamil kimselerin (Konevi, 2009a: 254) ise onun izinden gittikleri sGylenebilir.

Buraya kadar dile getirilenler cercevesinde Ibnii’l-Arabi ve Konevi’nin teorik akli menfi

bir bi¢imde degerlendirdikleri goriilmektedir. Ne var ki bdyle bir tablo aklin, dinamik

! Bu ifade tarafimdan eklenmemis olup aktarilan metne aittir.
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bilgi tasavvurundaki gergek yeri ve degerini yansitmaktan uzaktir. S6z konusu yer ve
degeri gosterebilmek igin aklin miispet acilardan ele alindigi baglamlarin incelenmesi

lazim gelir. Bu baglamlarin basinda ibnii’l-Arabi’nin bilgi siniflandirmasi gelir.

Ibnii’l Arabi’ye gére bilgiler (1) akil bilgisi, (2) haller bilgisi ve (3) sir bilgisi olmak
tizere tice ayrilir. (1) Akal bilgisi “(...) insanda zorunluluk hiikmiiyle ger¢eklesen veya
delilin yoniinii 6grenmek tarziyla delili incelemekle gecen ilimlerdir. (...)” (ibn Arabi,
2006a: 74). (2) Haller bilgisi ise zevk vasitasiyla elde edilebilen bilgidir. Bu bilgi akilci
kisi tarafindan tanimlanamaz ve 6grenilmesi i¢in delil ortaya konamaz niteliktedir. (3)
Sir bilgisine gelince bu bilgi ikiye ayrilir: (a) Birincisi akilla idrak edilen tiirdiir. (b)
Ikincisi ise kendi icinde ikiye ayrilir: (b1) Birinci kistm haller bilgisine benzer; fakat
daha kiymetli halleri igerir. (b2) ikinci kisim ise rivayet bilgileri simfindandir. Sirlar
bilgisi en kusatic1 ve en degerli bilgidir (Ibn Arabi, 2006a: 74-75).

Akil-kesif mukayesesi gz oniinde bulunduruldugunda sir bilgisinin en kusatict ve en
degerli bilgi olarak tavsif edilmesi gayet tabiidir. Buna karsin gercegi idrak edemeyen
aklin, sir bilgisinin bir tiirtiyle baglantili kilinmas1 tutarsiz goriinmektedir. Ne var Ki
burada dikkat edilmesi gereken bir nokta vardir: Sir bilgisi teorik aklin &tesinde, aklin
giiciiniin iistiindedir. Teorik aklin tek basina 6grenebilecegi bilgi teorik bilgidir (ibn
Arabi, 2006a: 74, 78). Sir bilgisinin akilla idrak edilen kismina gelince bu tir “(...) sir
ilmini bilen, onu teorik diisiince yoluyla elde etmis degildir, aksine o ilmin mertebesi
kendisine onu vermistir” (Ibn Arabi, 2006a: 74). Baska bir pasajda ise aklin sir bilgisini
idrak etmesi nebevi bildirimle izah edilir:
(...) Sir ilimlerinin giizellik degeri tasidigini goriip onlan kabul ederek inandiginda,
miijdeler olsun sana! Ciinkii bu durumda, farkinda olmasan bile, sir ilminde zorunlu bir
kesfe sahipsin. Bundan baskasi da olamaz. Ciinkii goniil ancak dogruluguna kesin olarak
inandig1 seyle serinler. Akil buraya giremez, ¢iinkii akil Masum (peygamber) bildirmedigi
stirece, sir ilmini algilayamaz. Masum bildirdiginde ise akillinin gonlii serinler. Masum

olmayan bdyle bir bilgiyi getirdiginde ise onun séziinden sade zevk sahibi haz alabilir.
(ibn Arabi, 2006a: 79)

Benzer bir sekilde Fususu’l-Hikem’de aklin bilgi yoniinden yetkinlesmesinden
bahsedilir; fakat burada akil ile tecelli arasinda irtibat kurulur. Séyle ki salt diisiince
yetenegi ve teorik arastirma agisindan akil zayiftur (Ibnii'l-Arabi, 2008: 200, 203), “(...)
Allah akla tecelli ederek tam bilgi verdiginde ise bilgi yetkinlesir (...)” (ibnii'l-Arabi,
2008: 200).
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Bu noktada iki hususun altinin ¢izilmesi isabetli olacaktir. (1) Ister nebevi bildirim
sayesinde sir bilgisini idrak etme, ister Allah’in tecellisiyle bilginin yetkinlesmesi s6z
konusu olsun teorik akil hiyerarsik olarak kesiften diisiik seviyede kalacaktir. Zira akil
kendi basina eksik ve yetersizdir, baska seyler vasitasiyla yetkinlesir. Ote yandan bu
durum aklin epistemik yonden tasidigi degeri ortadan kaldirmaz. Nitekim ne sekilde
olursa olsun akil bilgi sahibi olmak bakimindan yetkinlesebilir ve boylelikle gergegi
idrak etmedeki acziyetten kurtulabilir. Aklin 6ziindeki yetersizlik ile potansiyel
yetkinligi asagidaki satirlarda net bir bicimde ifadesini bulur:
(...) Peygamberlerden daha akilli kimse yoktur. Onlar, ilahi mertebe hakkinda bunu
bildirmislerdir. Bdylece onlar, aklin kabul ettigini kabul etmis, aklin tek basina
algilayamayacagi ve aklin kesin bir sekilde imkansiz gérmeyerek, Haktan gelen bir tecelli
[sayesinde]'! onayladigi seyleri buna eklemislerdir. Akil tecelliden mahrum kalarak
kendisiyle bas basa kaldiginda, gordiigii seyde hayrete diiser. Boyle bir kisi rabbine kul

ise akil rabbe dondiiriiliir; teorik diistincenin kulu ise Hakk1 aklin hiikkmiine dondiiriir. (...)
(ibnii'l-Arabi, 2008: 204)

(2) Ikinci husus ise su sekilde ifade edilebilir: Sinirlayici, aciz akil ile yetkin bilgiye
sahip aklin birbirlerinden farkli olmasi kaginilmazdir. Bu baglamda akilda bir tiir
doniisiim s6z konusu olacaktir ki ikinci haldeki akli “selim akil” olarak adlandirmak
miimkiindiir. S6yle ki selim akil sahibi ya dogal tecelligahta bir tecelli sahibidir ya da
miimin ve Miisliiman’dir. ilk durumda bilgi, ikinci durumda inang sahibidir (Ibnii'l-
Arabi, 2008: 202). Ilk durumun yukarida dile getirilen tecelliyle bilginin
yetkinlesmesine, ikinci durumun ise nebevi bildirimle sir ilmini idrak etmeye tekabiil

ettigi diisliniildiiglinde yetkinlesmis aklin selim akila karsilik geldigi soylenebilir.

Konevi’nin Jcazu’l-Beyan’indaki, dogru bilginin kaynagiyla ilgili su pasajda mezkir
doniistim aklin kevni ilgilerden bosaltilmasi seklinde ifadesini bulur:
Basiret ve selim akil sahipleri i¢in, dogru bilginin elde edilmesinin iki yolu oldugu ortaya
cikmustir: Birisi, nazar ve istidlal ile burhan yolu; digeri ise, kesf sahibi i¢in batinini
arindirma ve Hakka iltica ile gegeklesen miisahede yolu. Nazari yontemin durumu, 6nceki
ifadelerle netlesmis, ardindan ikinci yol da belli olmustur. Bu yol, soyutlanma ve tam

mubhtaclik, akli kevni ilgilerden, ilimlerden ve kanunlardan biitiiniiyle bosaltarak Hakka
yonelmekten ibarettir. (Konevi, 2009a: 51-52)

Konevi’ye gore birinci yolla bilgiye ulasmak neredeyse imkansizdir. Zira “(...) Esyayi,
sadece kanit yoluyla bilebilmek, ya mutlak anlamda veya pek ¢ok durumda

imkansizdir” (Konevi, 2009a: 51). Boylece asil yol miisahede yolu olmaktadir. Bu yolla

! Bu ifade tarafimdan eklenmemis olup aktarilan metne aittir.
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akil kevni ilgilerden armndirilabilecek ve dogru bilgi elde edilebilecektir. Boylece

arindirilmis akil, kevni ilgilerle perdelenmis akildan farkli bir halde olacaktir.

Goritilmektedir ki bir dnceki kisimda deginilen, kalbin arindirilmast ve bilgi almasiyla
alakali hususlarla burada da karsilasilmaktadir. Bu ¢ergevede sinirlayici ve diisiincelerle
perdelenmis aklin acziyetine ragmen, selim aklin armmmis bir kalbe tekabiil ettigi
diisiiniilebilir. Hatirlanacag: iizere Ibnii’l-Arabi kalbin Allah’tan akleden akil oldugu

goriisiindedidr ki aklin boyle bir seviyeye ulagmasi i¢in arinma sarttir.

Aklin miispet bir sekilde ele alindigi baglamlardan bir digeriyle et-Tedbiratu’l-
Nahiyyetu fi Islahi’l-Memleketi’|-Insaniyye adli eserde karsilasilir. Eserde akil insan
memleketindeki vezir olarak telakki edilir. Soyle ki bedendeki halife ruhtur, veziri ise
akildir. Ote yandan insan memleketinde halifeye karsit baska bir emir daha vardir. Bu
emir hevadir, veziri ise sehvettir. Hem akil hem heva insan miilkiinde riyaset talep eder
ve bundan otiirli savagirlar. Her ikisi de nefsi kendi tarafina ¢gekmeye calisir. Sayet nefs
hevaya uyarsa tagyir gergeklesir ve bundan otiirii “styla emmare” adiyla anilir. Akla
icabet ettigi takdirde ise tathir gerceklesir ve “mutmainne” olarak tavsif olunur (Ibn

Arabi ve Konuk, 2013: 7, 67, 113, 118, 144).

Goriildiigi tizere akla hayli biiyiik bir rol bigilmektedir. Zira nefsin temizlenmesi akilla
baglantilidir. Agiktir ki burada s6z konusu edilen akil, gercegi kavramaktan aciz haldeki
akil olamaz. Temizlenmeyi gergeklestiren akil, yetkin héle gelmis selim akil olmalidir.
Nitekim akil vezirinin vasiflart arasinda “firaset” ozelligi bulunup “(...) vezir-i
mezk{run ilmi ve miimkinat-1 havatir ve mugayyebét-1 umira onun 1tt1la‘1 ve onun
mahall-i kesfi (...)” (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 211) biciminde betimlenir ve firaset-i
hikemiyye ve firaset-i seriyye olmak iizere iki kisma ayrilir (Ibn Arabi ve Konuk, 2013:
211).

Bu noktada bir 6nceki kismin sonunda ortaya konan soruyu yanitlama isine girismek,
yerinde goriinmektedir. Mevzubahis soru su sekilde idi: Vehbi bilgiler i¢in gerekli olan
ahlaki hazirliga kaynaklik eden bilgilerin kaynagi nedir? Aciktir ki sorunun yanit1 kesif
olamaz. Zira kesif sahibi kimse zaten ahlaki hazirlik sonrasinda buna nail olmustur.
Baska bir deyisle heniiz hazirlik agsamasinda olan, kesif sahibi olamaz. Bununla birlikte

kesif sahibi olanin ortaya koydugu bilgilerin, heniiz kesif sahibi olmayan kimsenin
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hazirliginda katkist oldugu pekala diisiiniilebilir. Nitekim daha 6nce de temas edildigi
tizere Tbnii’l-Arabi ve Konevi, bilmeyenlerin kendileri bilene dek sufilerin dediklerine
teslim olmalar1 gerektigi goriisiindedirler. Benzer bir yanit akil agisindan da verilebilir.
Soyle ki akl-1 selim sahiplerinin aktardiklar1 bilgiler, akli heniiz yetkinlik kazanmamis

kimselere yardimci olacak niteliktedir.

Salt teorik aklin ahlaki hazirliga kaynaklik eden bilgiler ile irtibatina gelince teorik aklin
gerceklige ulasmadaki acziyetinden oOtiirii mezklr bilgilere kaynaklik edemeyecegi
diistiniilebilir. Ne var ki bu durum, teorik aklin ve iiriinlerinin tamamen faydasiz oldugu
anlamima gelmemektedir. Zira akil genelin vahiyle irtibat kurmasini saglar. Ibnii’l-Arabi
bu durumu su ctimlelerle isaret eder: “Tanri’nin hitabi, muhataplarin yatkin oldugu hale
ve teorik diislincenin verisine gore gelmistir, kesfin verisine gore degil. Bu nedenle
miiminler ¢ok, kesif sahibi arifler azdir” (Ibnii'l-Arabi, 2008: 82). Hal bdyle olunca
ahlaki hazirlik i¢in lazim gelen bilgiler ile teorik akil arasinda bir bag kurulabilir. Zira
Tanr’nin hitab1 yani vahyin katkis1 olmayan bir ahlaki hazirlik siireci diisiiniillemez ve

akil yani teorik akil gelen vahyi -tabiri caizse- okumayi saglayan aragtir.
1.1.2. Hakikatin Ifadesi

Ibnii’l-Arabi ve Konevi'nin neyi dile getirdiklerine iliskin incelemeden sonra, baslarda
belirtilen genel plan mucibince, dile getirdikleri hakikati nasil dile getirdikleri sorusu

yanitlanmay1 beklemektedir.

Hatirlanacagi iizere gerek Ibnii’l-Arabi gerek Konevi yazdiklarinmn ilahi kaynakl
olduguna dair ifadelere eserlerinde yer verirler. ibnii’l Arabi asagidaki satirlarda bu telif

tarzini ¢ok acik bicimde gdzler dniine serer:

(...) Biitiin bunlar1 s6z verdigim Rabbimin emriyle yaptim. Dolayisiyla, sadece izinle
konustugum gibi benim i¢in belirlenmis sinirda da duracagim.

Bu ve diger eserlerimiz, baska teliflere benzemedigi gibi biz de onlar1 yazarken bagka
yazarlar gibi hareket etmeyiz. Her yazar, se¢iminde zorunlu olsa bile, kendi se¢imine gore
veya Ozellikle kendisini tesvik eden ve yonlendiren bilginin etkisi altinda yazar. Boylece
diledigini yazar dilemedigini yazmaz. Ya da bilginin verdigi seyi veya hakikatini ortaya
koyuncaya kadar incelemis oldugu bahsin kendisini zorunlu kildig1 seyi yazar.

Biz ise kitaplarimizi yazarken boyle degiliz. Bizim eserlerimiz, ilahi mertebenin kapisina
baglanmis kalplerdir. Kapmin acgilmasimi gozetler ve her tiirlii bilgiden soyutlanmisg
muhta¢ bir halde bekler. Bilincini yitirdigi i¢in, o makamda iken bir seyden sorulsa
sorulani duymaz. Perdenin ardindan bir sey kendisine parildarsa siiratle ona baglanmaya
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kosar ve kendisine tanimlandigi duruma gore onu algilar. Binaenaleyh bazen bir sey,
adette, diisiincede, teorik akilda ve zdhir bilgi ve bilginlerin kabul ettigi iliskinin
gerektirmedigi kendi tiirdesi olmayan bir seye baglanir. Halbuki bunun nedeni sadece
kesif ehlinin farkina vardig gizli bir iliskidir. (...)

Artik bana aktarilan seyi yazma izni verilmistir. Emre uymaktan baska care yok. (ibn
Arabi, 2006a: 159-160)

Konevi de benzer sekilde ilm-i ilahi hakkinda yazmanin 6nceden bir diisiinme ve
sonradan tefekkiir ve ugrasma ile gerceklesmedigini, bundan &tiirii ilahi mesiyetin
takdirine ve Kalem’in hiikmiine gore yazdigim belirtir (Konevi, 2009b: 11). Bunlardan

hareketle Ibnii’l-Arabi ve Konevi’nin telif biciminin yapi taslar1 su sekilde siralanabilir:

a) Yazar pasif konumda olup emir sahibinin yani Allah’in kalemi mesabesindedir. Bu
baglamda Allah’m emriyle, izniyle veya bereketiyle konusmadan bahsedilir (Ibn Arabi,
2006a: 161; ibn Arabi ve Konuk, 2013: 67; Konevi, 2009b: 88). Sadece kalbin her tiir

bilgiden soyutlanmasi asamasinda yazar etkin olur.

b) Yazma isi emre binaen gergeklestirilir. Bagka bir deyisle neden yazildigi sorusunun

yanit1 “Allah emrettigi i¢in” seklinde olacaktir.
) Neyin yazilacagini Allah belirler.
d) Yazilacaklarin nasil yazilacagini Allah belirler.

Yukarida yer alan dort maddede belirtilen hususlar, Ibnii’l-Arabi ve Konevi'nin dile
getirdiklerini nasil dile getirdikleri sorusunu genel manada yanitlar: Tiim yonleriyle
Allah’m belirledigi bir yazim tarzi s6z konusu olup Ibnii’l-Arabi ve Konevi adeta
Allah’n birer katibi mesabesindedirler. Bu durum ise s6z konusu kisilerin yazdiklarina
kendilerinden bir sey katmadiklar1 anlamina gelir. Nitekim daha Once ifade edildigi
lizere Ibnii’l-Arabi Fusisu’l-Hikem’i riiyasinda Hz. Peygamber’den aldigim1 ve onu
nefsine ait hicbir sey katmayarak yazdigim acikca belirtir. Bu ise 6zelinde Ibnii’l-Arabi
ve Konevi’nin ve genelinde boyle bir telif metoduna sahip sufilerin Hz. Muhammed’e
benzerligi anlamii tasir. SOyle ki Allah mealen Hz. Peygamber’in hevadan
konusmadigini1 ve sdylediklerinin vahyolunan bir vahiy oldugunu buyurur (Necm, 53/3-
4). Su halde sufilerin soylediklerinin statlisii ne olacaktir? Onlarin aktardiklar1 da

vahyolunan vahiy midir?

Yaygin kanaate gore, vahiy almak peygamberlere has bir 6zellik olarak telakki edilir.
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Dolayisiyla ne kadar ilahi kaynakli olsa ve nefsanilikten ne kadar uzak olsa da sufilerin
sOzleri vahiy statiisiinde degildir. Bununla birlikte seriat igeren vahiy ile seriat
igermeyen vahiy ayrimi hatirlanacak olursa peygamberler haricindeki veliler igin de bir
tir vahiyden bahsedilebilecektir. Bununla birlikte dikkat etmek gerekir Ki sufilerin dile
getirdikleri seyler, seriat iceren vahye alternatif konumunda degildir. Zira veliler

peygamberlere tabidirler.

Ibnii’l-Arabi ve Konevinin yukaridaki ana hatlariyla ele almana telif metodunun
yakindan incelenmesi i¢in onlar tarafindan yaziya dokiilenlerin nasil bir iislupla kaleme
alindig1 konusuna dair belirlemeler yapmak gerekir. Ibnii’l-Arabi ve Konevi pek cok
yerde meseleleri kisaca izah ettiklerini ve 6zetlemede bulunduklarmi dile getirirler.?
Buna paralel olarak isaret, drnekleme, ikaz ve tenbih yolunu tutarlar.? Bu noktada ise
soyle bir soruya yanit aranmasi lazim gelir: Ibnii’l-Arabi ve Konevi neden bdyle bir

tislup benimsemislerdir?

Oncelikle belirtmek gerekir ki kisaca izah ve 6zetleme sayfa sayisi ile dogru orantili bir
islem degildir. Bazi yerlerde sayfa sayisi bakimindan hacimli olsa bile tafsilath
aciklama yapilmamasi s6z konusudur. Bunun nedeni konu hakkinda soylenebileceklerin
sOylenenlerden daha fazla olmasidir. Hal boyle olunca sdyle bir soruya yanit aramak
yerinde olacaktir: Ibnii’l-Arabi ve Konevi neden bir konu veya mesele hakkindaki her
seyi sOylememislerdir? Bagka bir deyisle neden hakikati ifade ederlerken bazi seyleri

saklamiglardir?

Soru farkli agilardan yanitlanabilir. Bunlardan ilki baska bir esere atif ile alakalidir.
Soyle ki konuyla ilgili tafsilatli agiklamanin yapildig1 eserin adi zikredilerek okuyucu
ona yonlendirilip s6z kisa kesilir (Ibn Arabi, 2006a: 241; Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 59,
358). Ancak bu durum tali nitelikte olup sorunun asil yanitlart su gerekgeleri ihtiva

eder:

Birincisi, sdylenecek seylerin ¢oklugu nedeniyle soziin kisa tutulma zaruretidir (ibn

Arabi ve Konuk, 2013: 95, 302, 325-326; Konevi, 2009b: 17, 139, 148, 162; Konevi,

! Cesitli 6rnekler igin bkz.: (Ibn Arabi, 2006a: 177, 207, 227, 241, 285; Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 36, 45,
236-237, 370; Konevi, 2009b: 78, 156, 195; Konevi, 2009a: 33, 303, 373, 375, 388).

2 Cesitli onekler i¢in bkz.: (Ibn Arabi, 2006a: 153, 203, 227, 239, 295, 301, 312, 149; Konevi, 2009b: 37,
56, 156, 185, 195; Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 154, 289, 326, 363, 365; Konevi, 2009a: 33, 189, 193, 209,
261, 303, 388, 431, 479).
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2009a: 227, 421; ibn Arabi, 2006a: 397). Dahas1 Allah’tan bilgi alan sufinin sdzii
tiilkenmez niteliktedir (Ibn Arabi, 2006a: 154). Dolayisiyla konunun tiim tafsilatiyla
izah1 imkan disidir. Ibnii’l-Arabi bu durumu ¢arpic1 bigimde dile getirir: “Bu kitabin
gayesi, varli@in sirlarindan isaret ve pariltilar1 ortaya c¢ikartmaktir. Bu harflerin
sirlarindan ve hakikatlerinin gereklerinden s6z agmis olsaydik, el yorulur, kalem yaya
kalir, miirekkep kurur, Levh-i mahfuz bile olsa kagit ve levhalar yetismezdi. (...)” (Ibn

Arabi, 2006a: 153).

Ikinci olarak sirlar1 izah etmede dilin yetersiz olusu yani ibarenin gercegi tam olarak
ifade edemeyisi (Ibn Arabi, 2006a: 173; Konevi, 2009b: 72), yazim iislubuna etkide
bulunur. “(...) sir ilmi agiklanmak istenirse ¢irkinlesir, akillar tarafindan algilanmaya
direnir ve belirsizlesir. Muhtemelen tutucu-zayif akillar onu anlamsiz diye bir kenara
atar. Bu nedenle bu ilim sahibi bilgisini ¢ogunlukla Ornekler vererek ve sairane

soyleyislerle aktarir” (Ibn Arabi, 2006a: 78-79).

Diger bir neden kimi sir ve hakikatlerin aciklanamaz nitelikte olmalarinda yatar. Bu
cergevede bazi sirlarin agiklanmalar1 yasak ve haramken bazilari hakkinda susulmast,
onlarin gizlenmesi daha faydalidir. Yine bazi sirlar bazi kimselere agiklanamazken iist
mertebede olan kimselere kisaca izah edilebilir (ibn Arabi, 2006a: 144, 149, 207, 335-
337; ibnii'l-Arabi, 2008: 172; Konevi, 2009b: 20, 64-65, 72, 86, 104-105, 107, 154, 161,
172-173, 205; Konevi, 2009a: 29-30, 189, 255, 261, 416; ibn Arabi ve Konuk, 2013:
80, 166).

Son olarak okuyuculara her seyi sunmayip onlarin kendi baglarina bilgilere ulasmalarina
firsat tanima gayesi gelir (Ibn Arabi, 2006a: 73). Buna gére okuyucuyu sinirlamamak
icin kisa agiklama ve sirlara dikkat ¢ekmekle yetinilir (Konevi, 2009b: 138) ve
okuyucunun anlatilanlardan hareketle baska sir ve bilgileri 6grenmesi beklenir. Ne var
ki burada aklin salt diisiinme giiciiyle bir seylere ulagmasi degil, yine Allah’in
ogreticiligi s6z konusudur (Ibn Arabi, 2006a: 144, 159, 166, 337; Konevi, 2009b: 45,
47, 49, 64, 77-79, 83, 138; Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 91, 221, 302).

Sonuncu maddede yer alan gerekgedeki gaye, dile getirmenin eregiyle baglantili olup
ayr1 bir dnemi haizdir. Bu gayenin, baslangicta ortaya konan genel planin son sorusu

olan, ibnii’l-Arabi ve Konevi’nin neyi meydana getirmeye talip olduklarina iliskin soru
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cergevesinde ele alinmasi yerinde olacaktir. Ancak buna gegmeden evvel hakikat ifade
edilirken kimi sirlarin saklanip ifade edilmemesi hususunda bazi agiklamalarda

bulunmak yerinde olacaktir.

Cok sayida sir vardir (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 382) ve dolayisiyla sirlarin tiimiiniin
tiketilmesi ve hakikatin tamamiyla ifade edilmesi imkan disidir. Bu durum nicelik
yoniinden bir imkansizliga karsilik gelir. Dilin ifade etmedeki yetersizligi de benzer bir
sekilde teknik anlamda bir imkansizlig1 ortaya koyar. Su halde hakikatin eksiksiz bir
bicimde bir eser veya mubhtelif eserlerde ifade edilebilmesi s6z konusu degildir.
Bununla birlikte baz1 seyler agiklanirken kimi sirlarin gizli tutulmasi ise s6z konusu

imkansizliklarin 6tesinde bir durumu isaret eder.

Yukarida belirtilmisti: Baz1 sirlarin agiklanmalar1 yasak ve haramken bazilar1 hakkinda
susulmasi, onlarin gizlenmesi daha faydalidir. Yine bazi sirlar bazi kimselere
aciklanamazken {ist mertebede olan kimselere kisaca izah edilebilir niteliktedir. Bu ise
su anlama gelir: Mezkl(r sirlar1 birileri bilmekte olup bazi baska kimselere
aciklamamaktadirlar. Dolayisiyla insanlar hakikati bilme konusu esit konumda
degildirler. Bu cercevede ibnii’l-Arabi sadece dostlarmin bildigi, baskalar1 icin ise sir
olarak kalmaya devam edecek olan kimi hususlardan bahseder (Ibn Arabi, 2011d: 27).
Yine benzer sekilde Allah ehlinin bildigi bazi sirlarin oldugunu belirtir (ibn Arabi,
2006a: 419). Baska bir yerde ise siradan insanlarin yani sira segkinlerin ¢ogunun da
bilemeyecegi sirlarin mevecut bulundugunu zikreder (ibn Arabi, 2006b: 118). Konevi de
benzer bigimde sadece marifet ehline kest olunan bir sirdan; sinirli bir bilgi ve hal sahibi
olan kimseye sdylenmeyen sirlardan; mukayyet zevk ve belirli makam ve hal sahibi
kisilere anlatilmayacak ve ag¢iklanmayacak kimi sirlardan; kamillerden gayrisinin
muttali olamayacagi ilahi sirlardan; huzur, miisahede ve kamil marifet sahibi olan
biiyiiklerden bagkasinin miisahede edemeyecegi ilahi ve kevni sirlardan ve nadir
insanlarin kesfen bilebildigi sirlardan bahseder (Konevi, 2011: 192; Konevi, 2004: 211,
219, 239; Konevi, 2009a: 287, 474).

Goriildiigh iizere bazi insanlar bazi sirlar1 bilebilecek durumda degildirler. Nitekim
herkes istidat1 nispetince ilahi tecelliden pay alir. Dolayisiyla bir kisiye istidatina uygun
olmayan bir bilginin aktarimi hi¢ uygun degildir. Belli bir seviyenin altinda olan

kimselere tiim sirlarin ifade edilmesi, bilmedikleri seyleri bilmelerini saglamayacagi
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gibi onlar agisindan zararhdir da. Ornegin, bilgileri kiiciimseyen kimseye
aciklanmamasi gereken bir sirrin agiklanmasi, o kisinin sakilige diismesine sebep olur
(Konevi, 2009a: 478). Bu baglamda kimi sirlarin gizli tutulmasi lazim gelmektedir. Ote
yandan hakikatin muhafazasi amacinin da giidiilmesi s6z konusudur. Zira sirrin
saklanmasiyla o sirrin hikmet ehli olmayanin eline diismesinin 6niine gegilir (Konevi,
2011: 202). Bu durumun ise elitist bir tavra veya bir ruhban sinifi teskil etme maksadini
giiden bir anlayisa karsilik gelmedigi asikardir. Esas olan, muhatabin anlayacagi

kadarin1 yazmak, sdylemektir.
1.1.3. Hakikati ifade ve Ahlak

Hakikatin ifade edilmesi bahsinde temas edildigi iizere dilin yetersiz olusu soz
konusudur. Bu durum dilin mana ve hakikat karsisinda degersiz olmasini da imler.
Ornegin ifadenin lafzina iman etmek ile manasma iman etmek arasindaki deger farki
veya salt dilsel zikir ile kulun biitiin pargalarina yayilan gercek zikir arasindaki ayrim,
dilsel olanin degersizligini gozler oniine sermektedir (ibn Arabi, 2006a: 311; Ibnii'l-
Arabi, 2008: 184). Allah’1 bilme s6z konusu oldugunda ise dilin diistigii acziyet
ziyadesiyle kendini belli eder. ibnii’l-Arabi veciz bir ifadeyle bu durumu ortaya koyar:
“(...) Allah, hakkinda susulandir. (...)” (Ibn Arabi, 2006a: 311). Izahina gelince Allah’1
bilmeyle ilgili su satirlarda agikca ifadesini bulur:

(...) Bir kismimiz, bilgisinin mahiyeti hakkinda bilgisiz kalmis ve sdyle demistir: ‘Idrake

ulagsmaktan acizlik, idraktir.” Bir kismimz [neyi bildigini]* anlamis ve bdyle bir sey

soylememistir. Bu, sdziin en iistiiniidiir. Bilgisi bu kisiye [ilk ifade oldugu gibi]? acizligi

degil, susmay1 vermistir. Boyle bir kisi ise Allah’1 bilen en iistiin insandir. (Ibnii'l-Arabi,
2008: 48)

Mezkir kisi varisler makaminda yer alir. Bu makam, ehli ve suskunluk durumlari su

sekilde izah edilir:

Iste bu, varislerin makamidir ve ondan daha iistiin makam yoktur. Bu makam, karsisinda
dilin donmedigi ve gonliin mustarip olmadigi bir makamdir. Bu makam ehli, hallerinde
fani olmus, (miisahedelerini anlatmada) agizlar1 kapanmistir. Zat nurlar1 onlara egemen
olmus, sifatlarin belirtileri, lizerlerinde gdziikmiistiir. S6z konusu insanlar, Allah katinda
bekleyen ve onun katinda gizlenmis Allah’in gelinleridir (ardisii’l-hak). Onlar, Allah’tan
baskasini bilmedigi gibi, kendilerini de Allah’tan baskasi bilemez. (...) (Ibn Arabi,
2006a: 290)

! Bu ifade tarafimdan eklenmemis olup aktarilan metne aittir.
2 Bu ifade tarafimdan eklenmemis olup aktarilan metne aittir.
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Bu 6zel durumun yani sira genel anlamda da siikit kelamdan daha {istiin kabul edilir.
Uzun siire siiklit eden ve hikmetli s6z sdylese bile az konusan kimseden daha itibarl,

daha yiiksek bir kimse yoktur (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 189-190).

Gerek dilin yetersizligi gerek suskunluk vurgusuyla ilgili tim sdylenenler gz oniinde
bulunduruldugunda sdyle bir sorunun sorulmasi kagmilmaz olacaktir: Ibnii’l-Arabi ve

Konevi niye s6z sOylemislerdir?

Soru bir 6nceki kisimda kismen cevaplanmisti: Allah emrettigi i¢in s6z soylerler. Fail
nedeni belirten bu yanit dogru olmakla birlikte yetersizdir. Zira bu soru fail nedenin
yani sira ereksel neden acisindan da yanitlanmayi gerektirir. Bu yonde bir girisimden

Once susma tizerine bir seyler sdylenmesi faydali olacaktir.

Ibnii’l-Arabi kisinin abdal olmasimni saglayan dért unsurdan biri oldugunu belirtmek
suretiyle susmanin &nemini vurgular (Ibn Arabi, 2008a: 206). Mahiyetine gelince
susmanin makami ve hali tizerinden konuyu ele alir. “(...) Makami, salikin varliklarda
konusmay yaratan Hak’tan baska konusan gdrmemesidir. (...)” (Ibn Arabi, 2008a:
206). Zira Allah her seyi yaratandir. Boyle olunca kul dolayli olarak konusandir, 6zii
geregi ise susan olur (Ibn Arabi, 2008a: 206). Baska bir deyisle kul konusturanin varlig

karsisinda susandir. Bu durum asagidaki siirde etkili bir sekilde ifade edilir:

Allah kulcagizin diliyle dedi ki

Varliklara susmak lazimdir

Sadece kendisini konusturan vardir

O kendi soziinii duyar ve bilir

O varliktir, sadece O vardir
Iste O acik ve hikmetli Hak 'tir (Ibn Arabi, 2008a: 205)

Bu dizeler agikca vahdetci bir varlik anlayisi ortaya koyar. Buna gore konusturulanin
varhigi konusturanin huzurunda silinir ve geriye bir tek konusturanin yani Hakk’in
varlig1 kalir. Bununla birlikte susma hali kapsaminda konusanin varligi da goz oniine
aliir: “(...) Susmanin hali ise sunu gérmektir: Hak kendisinde konusmay1 yaratmis olsa

bile, kul da konusandir. Nitekim kul kendisinde yaratilan hareket ile hareket eder. (...)”
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(ibn Arabi, 2008a: 206). Hal bdyle olunca kul 6zii geregi susan olmakla birlikte mutlak
anlamda susan degildir. Zira belirli hallerde Allah’1t zikretmekle emredilmis olup
zahiren konusmasa da batinen Allah’1 tespih eder (Ibn Arabi, 2008a: 206). Bununla
birlikte asil susmama durumu mezkir zikir ve tespihin haricindeki konusmalar1 imler
niteliktedir: “(...) Farz ya da Allah’m zikri olmaksizin, susmasina konugmanin girdigi

kimse ‘susmamustir’” (Ibn Arabi, 2008a: 206).

Susma hakkinda yukarida dile getirilenler 1s18inda su tespitlerde bulunulabilir: Bir
taraftan Ibnii’l-Arabi ve Konevi gercekte konusan degildirler, asil konusan Hak’tir. Ote
taraftan Hakk’1n konusmayi yaratmasina ragmen onlar da konusandirlar. Oyle ki Allah’1
zikir ve tespihin Otesinde konusmuslar, susmamislardir. Bu saptamalar g¢ercevesinde,
Allah’m belirleyiciligine dayali yazim tarzina dair sdylenenlerin daha anlasilir kilinmasi
miimkiindiir: Ibnii’l-Arabi ve Konevi’nin Allah’in emriyle yazmasi, hem dolayli olarak
yazanlara yazdiran Allah’in asil yazan olmasimi hem de O’nun yazmay: yaratmasina

ragmen Yyazanlarin da yazmakta olmalarini ifade eder.

Diger yandan yukaridaki agiklamalarda s6z soylemenin ereksel nedenine iligkin de bir
veri bulunur: Allah’1 zikretmek, tespih etmek icin konusmak... Ne var ki burada ibnii’l-
Arabi ve Konevi’nin zikir veya tespihlerinden 6te bir konusma s6z konusudur, onlarin
yazarak konusmalarmin veya yazdirilarak konusturulmalarimin erek veya erekleri

aranmaktadir.

Konevi mutlaklig1 ve asaleti yoniinden kelam1 “(...) kendi kendisiyle ya da bagkasi ile
konusanin ilminin sretidir; (...)” (Konevi, 2009b: 128) seklinde tanimlar. Bilgi
konusanin bilgisi, bilen konusandir. Bilinene gelince bilinen seyler her biri manevi
mertebelere sahip harfler ve kelimelerdir. Bunlar kelam 6ncesi ilmi varliga sahipken
konusmayla birlikte ayni varlik kazanir, bir madde ve surette zuhur ederler. Maddeden
kasit, suretin kendisi araciligiyla zuhur ederek harici varlik kazandigi seydir ki bu,
nefese tekabiil eder (Konevi, 2009b: 128-129). Suret ise “(...) her hangi bir malam
hakikatin zuharunun kendisiyle kemale erdigi sey (...)” (Konevi, 2009b: 128) olarak

ifade edilir.

Bilinenler farkli goriiniimler arz eder: Bir bilinen hakikat sadece bilenin nefsinde

sekillenmesi bakimindan ve tekil olarak degerlendirildiginde batin harf olur. Sayet bu
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hakikat sifat ve lazimlar ile birlikte ele alinirsa batin kelime olur. Ote yandan bir
hakikat harici varlikta da taayyiin edebilir. Sayet bu taayyiin sifat ve lazimlar ile terkip
olmaksizin gergeklesirse zahir harf ortaya cikar. Telif ve terkip s6z konusu ise bilinen

hakikat zahir kelime olarak zuhur eder (Konevi, 2009b: 128-129).

Goriildiigi tizere kelamda farkli mertebelerde olmakla birlikte batindan zahire dogru bir
gidis s6z konusudur. Bu durum Konevi’nin kelamin taayyiinleriyle ilgili su s6zlerinde
agikca belirtilir:

Kelam, mertebeleri ve stretleri farkli olsa bile, iki asla racidir: ildhi ve kevni kelam. Her
birisine gore de kelam, mutlaklig1 agisindan bilinemez.

Bu bilinemeyen kelam, konusanin batinindan 6ncelikle taakkul edilen harfler ile taayyiin
eder; bunun ardindan ise, tahayyiil edilen harfler ile, sonra da sehadet dleminde zuhir
eden hissi harfler ile taayyiin eder. (Konevi, 2009b: 129)

Konevi’ye gore harflerin harf olmakligi, gayeleri araciligiyla zuhur etmelerine bagldir.
Harflerin gayeleri hadleridir yani mahreclerdeki bogumlardir. Mahrecler ise hakikatte
makul mertebeler olup gaybi-ilmi ve ezeli taayyiline gore varlik suretlerini belirler.

Harfler bu mertebeler araciligiyla taayyiin eder (Konevi, 2009b: 129).

Buraya kadar mutlakligi bakimmdan kelam iizerine bazi tespitlerde bulunuldu. Bu
demektir ki yukarida anlatilan esaslar, konusani kim olursa olsun tiim konugmalar igin
gecerlidir. Bununla birlikte konumuz geregi, kelamin insanda nasil bir goriiniim arz

ettiginin hassaten ele alinmasi lazim gelir.

“(...) Nefesin insanin konusmasindaki genel sireti, sestir; mertebelerin hiikiimlerinin
gerektirdigi ilmi-batin ayrimi ortaya cikartan zahir ayrag ise, dildir” (Konevi, 2009b:
129). Mahreglerin insan bedenindeki karsiliklari ise harflerin ¢ikis yerleri olan gogiis,
bogaz ve disler gibi mahallerdir (Konevi, 2009b: 129). Bu gergevede insanin Konusmasi
nefes ve sesin, mahregler ve dil araciligiyla harflere doniismesi seklinde cereyan eder.
Konevi bu doniisiim siirecini su sekilde betimler:
Nutuk kuvveti, irdde ile kalbin! batinindan nefes ve onun siireti olan ses vasitasiyla ortaya
¢ikarak, daha Once isaret ettigimiz mahreglere ugrar ve lisan ve onlarin her birisindeki
bogumlar ile taayyiin eder; buna, konusanin i¢indeki bazi seyleri muhataba ulastirmay1
temin etmek icin bazi harfleri tekil ve birlesik olarak ortaya cikartmaya dair ‘irade’

hiikmii de eslik eder. Ciinkii muhatap, bu sekilde bir kelam1 bilmeden ya da onun yerini
alan sekiller, hareket ve isaretler olmaksizin konusanin igindekini anlayamaz.

! Kalp kelamin mahalli olup dil de kalbin terciimandir (Ibn Arabi, 2006a: 296).
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Buna gore konusan, ses ¢ikartacak sekilde, teneffiis eder: Kuskusuz ki dil de, ilmi
tasavvura tabi zihni diislincenin geregine gore, ayirim ve temyiz i¢in hazirdir. Her hangi
bir mahregte nefes alig-verisleri sona erdiginde -ki, bitis mahrectedir- sonunda nefesin ses
ile amacli ve ayirt edici belirlenmesi ortaya ¢ikar.

Bu belirlenen nefes, ‘harf’ diye isimlendirilir ve bu belirlenme de, s6z konusu ilmi
belirlenmenin mazharidir. (Konevi, 2009b: 129-130)

Yukaridaki betimlemenin merkezinde konusma olgusunun fizyolojik tahlili yer alir.
Bununla birlikte konusmanin ruhsal ve toplumsal boyutlarina iliskin verilere de
rastlanilmaktadir. Nutuk kuvvetinin kalbin batinindan ortaya ¢ikisi, iradenin esligi ve dil
ile ilmi tasavvur arasindaki bag; birinci alana iligkin nitelikte hususlar olup konusmanin
iradi ve ilmi bir faaliyet oldugunu goézler 6niine sererler. Toplumsal boyuta gelince bu,
konusanin i¢indeki bazi seyleri muhataba ulastirma iradesinde goriilmektedir ki bu
iletisimsel yon ayni zamanda s6z sdylemenin ereksel nedeniyle de yakindan iliskilidir.

Bu sebeple biraz daha yakindan incelenmesi yerinde olacaktir.

Konevi’ye gore konusmanin altinda muhataplar arasindaki zitlik yatar. Soyle ki bu zitlik
muhataplarin birbirlerinin igerdikleri seyleri goérmelerine engel olur ve konusma
sayesinde, konusan kisi nefsinde bulunan seyleri muhatabina ulastirma imkani1 bulur.
Bunun i¢in de bir takim araglar kullanir ki bunlar vasitasiyla ifade ve anlama
gerceklesir, muhataplar arasinda miistereklik ve birlesme hakim olur (Konevi, 2009b:
131). Bu ¢er¢evede konusmanin eregi, muhataba nefiste bulunan seyleri ulastirma ve
zithg ortadan kaldirma seklinde ifade edilebilir. Ne var ki s6z sdylemeyi salt bir
aktarim ve iletisim faaliyetine indirgemek yanlis olacaktir. Yazma ve Ssodyleme ile
yaratma arasindaki benzerlik bdyle bir indirgemede bulunmanin yanlhshgint gozler
Ontine serer. Konevi s6z konusu benzerligi su sekilde ifade eder:

Sayfa ve ondaki yazi, nefes ve ses, Genel Varlik niirunun zikredilen Nefes-i Rahmani ile

yayilmasinin benzeridir; var olan, bagka bir ifadeyle varliga giren malimlarin stretleri, bu
Nefes-i Rahmani’de taayyiin etmistir.

Yazmak ve soylemek, yaratmak ve izhar etmenin benzeridir; yaratma ise, ya taayylinleri
‘Kiin/Ol’ ile zuhlr eden Nefes-i Rahméni vasitasiyla ya da Kalem-i a’la vasitasiyla
gerceklesir. Yazinin ve sdylemenin yaratmanin ve izharin benzeri olmasi, Hakkin yazan,
gerektiren, yaratan, tasvir eden, isini tedbir eden; isim ve sifatlarina gore taayyiin eden
zatinin ayetlerini agiklayan olmasi cihetinden sabit olan benzerliktir. (Konevi, 2009b:
132).

Goriildiigi iizere yaratma suretlerin taayytinii ve tezahiirii baglaminda ele alinmaktadir.

Bu acidan yazmak ve sdylemek ile yaratma arasinda benzerlik s6z konusudur. Zira
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hatirlanacagi tizere kelam, konusanin bilgisinin sureti olup bilinenlerin batindan zahire
cikigint imler. Bu gergevede yazi ve soz vasitasiyla zahirl harf ve kelimelerin bir nevi
yaratildiklar1 sdylenebilir. Ote yandan yaratmanin kendisi de sozel bir mahiyete sahiptir.
Soyle ki “O1!” emri ve Nefes-i Rahmani yaratmadaki sdyleme tarafina, Kalem-i Ala ise
yazma cihetine tekabiil eder. Boylece Hakk’n bir nevi sdylemek ve yazmak araciligiyla
yarattig1 dile getirilebilir. Oyle ki biitiin varliklar yaratic1 “Ol!” sdziinden varliga gelmis
olup Allah’mn tilkenmez kelimeleridirler.® Bu s6z olmadan varolamazlar (Ibnii'l-Arabi,
2008: 154, 123).2 Konevi’nin belirttigi {izere tiim meydana gelenler, mevcutlar Hakk’1n
kelimeleridir ve bu yonden asillar1 Nefes-i Rahmani olup “OI'” emriyle tezahiir ederler
(Konevi, 2009b: 51). Kelam-varlik arasindaki s6z konusu iliski su satirlarda daha sarih
bi¢imde ifadesini bulur:
Kelam (s6z), etkili, nefsi ve Rahmani bir seydir ve ‘yara’ anlamindaki kelem’den
tiiretilmistir. (...) Buna gore miimkiinlerin kulaklarmi ‘yaralayan’ ilk kelam, ‘ol’ s6zii idi.
Alem (Hakk’mn) kelam niteliginden ortaya ¢ikti. Bu ise Rahman’in nefesinin herhangi bir
(sabit) ayn’a yonelmesiyle gergeklesir. Bu sayede kendisine yonelinen seyin bireyselligi o
nefeste agilir. Bu olus kelam diye ifade edilirken olusun gergeklestigi yere de nefes denir.
Bir harfin var edilmesini dileyenin nefesi de (o harfin var olmasiyla) sona erer. Boylelikle
ses diye isimlendirilen nefes ortaya ¢ikar. Yonelisin boyutu hangi yerde sona ererse, eger
harfin dis varlig1 6zel olarak amaglanmis ise, o esnada amaglanan harfin dis varlig1 ortaya
cikar. Boylelikle Hemze’den Vav’a kadar ve aralarinda bulunan harf mahregleri ortaya
cikar. Bu olusan harfler, tekvin miraglar1 diye isimlendirilir. Rahman’in nefesi onlarda

yiikselir. Bdylelikle a’yan-1 sabite’den hangi ayn’1 belirlerse, varlik ile nitelenir. (ibn
Arabi, 2008a: 207-208)

Yazmak baglaminda ise alem Biiylik Mushaf olarak tasvir edilir. Nasil ki Kur’an
Hakk’1n sozlii okumastysa bu Mushaf da hal okumasidir ve varlik sayfasinda yazilmig
ve rakamlanmig harflere karsilik gelir ve yazmak sonsuza dek siirmektedir (Ibn Arabi,
2006a: 283).

Yukarida dile getirilenler 1518inda s6z sOylemenin salt aktarim ve iletisim faaliyeti

olmadig1, 6ziinde bir tiir yaratma etkinligi oldugu ileri siiriilebilir. Bu ¢ergevede aranilan

1 Aym zamanda konusma niteligini de haizdirler: “Hak kandilleri yakarak varlik evini aydinlatip,
kendisinin ise bilinmezlik karanliklarinda kalmasindan sonra, gayret ve izzet perdesinin ardindan alemin
suretleri ezell ilimden ebedi dis varliga cikmistir. Bdylece suretler, hareket edici ve farkli dillerde
konusucu olarak goriilmiistiir. (...)” (Ibn Arabi, 2006a: 332). Baska bir ifadeyle Hakk’in mazharlarn
O’nun dilleridir; bir dili olmayan hig bir sey yoktur (Ibnii'l-Arabi, 2008: 75, 112).

2 “Ol!” emrinin muhatabr emir alemi ile ona bagl halk aleminin arasindaki iliski su sekilde izah edilir:
“(...) Ve dlem-i emr ile Allah Teala’dan bila-vasita ancak emr-i Aziz’in miisafehesiyle sadir olan her bir
seyl murad ettiler. Ve o viicid-i mutlaka izafe ile sebeb-i sanidir; sebeb-i evvel mevcid-i mukayyede
izafe iledir; o da miibtede‘attir. Ve alem-i halk sebeb-i miitekaddimden min-gayr-i miisafeheti’l-emr
suddr eden her bir mevciddur ki, o da ‘kelime’dir. (...)” (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 73-74).
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ereksel neden de “bir seyin meydana getirilmesi” seklinde ifade edilebilecektir. Sayet bu
tespit yerindeyse o zaman “Meydana getirilecek sey nedir?” sorusunun sorulmasi
kagmilmazdir. Aciktir ki insan kelaminin Allah kelaminda oldugu gibi varliklar
yaratmasi s6z konusu degildir. Su halde s6z sOylemedeki meydana getiriciligi bagka

yerlerde aramak icap eder.

Kelamin konusanin bilgisinin sureti olmasi ve bilinen hakikatlerin ilmi varliktan ayni
varliga ¢ikmalar1 durumu hatirlandiginda s6z sdylemeyle meydana getirilmek istenen
seyin bilgi oldugu ileri siiriilebilir. Bagka bir ifadeyle, konusan, nefsindeki bilgiyi ona
yeni bir form kazandirmak vasitasiyla izhar eder. Ancak dikkat etmek gerekir ki bilginin
meydana getirilmesi ile bilginin aktarilmasi aymi sey degildir. Siiphesiz konusma ve
yazma vasitasiyla bilginin agiga c¢ikarilmasi ve muhataba aktarilmasi vakidir; bu
cergevede meydana getirilen bilgi aktarilir denebilir. Ne var ki nefisteki kesfi bilgi tam
olarak dile dokiilemez, muhataba aktarilamaz (Konevi, 2009b: 49). Bundan O6tiirii
meydana getirilen bilgi muhatapta tam karsiligini bulamaz. Karsilik bulmasi igin
bilginin muhatabin nefsinde meydana getirilmesi gerekir. Bu noktada s6z sdylemenin
ikinci bir meydana getirici yonii ortaya c¢ikar: Dinleyicide bilginin meydana
getirilmesine tesirde bulunmak. Konevi’nin deyimiyle idrake yakinlastirmak ve tenbih
s0z konusudur. Ancak muhataplar esit 6lciide fayda gérmezler, perdeli kimseler ile zevk

sahiplerinin gorecegi fayda farklidir (Konevi, 2009b: 49).

Bu noktada bir 6nceki kismin sonunda ortaya konan bir hususu hatirlamak yerinde
olacaktir: Konevi ve Ibnii’l-Arabi okuyuculara her seyi sunmayarak onlarm kendi
baslarina bilgilere ulasmalarina firsat tanima gayesindedirler. Buna mukabil okuyucuyu
siirlamamak adina kisa agiklama ve sirlara dikkat gekmekle yetinirler ve okuyucunun
anlatilanlardan hareketle bagka sir ve bilgileri 6grenmesini beklerler. Ne var ki burada
aklin salt diisiinme giiciiyle bir seylere ulagmasi degil, yine Allah’in 6greticiligi s6z
konusudur. Konevi bunu “(...) tefekkiir sahiplerinin ibret almasi igin bu ifadelere
dercedilmis gizli sirlar1 incele ki, -Allah’in izni ile- bu isaretin icerdigi seyleri
ogrenesin!” (Konevi, 2009b: 71) demek suretiyle ifade etmektedir. Goriildiigii tizere bu
aciklamalar ile dilin ikinci meydana getirici yoniiyle ilgili yukarida sdylenenler
paralellik arz etmektedir. Konevi ve Ibnii’l-Arabi bizzat kaleme aldiklari vasitasiyla

mubhataplarinda bilgi meydana getirme talebindedirler. Daha dogrusu esas olan Allah’in
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ogreticiligi oldugu igin bilginin meydana getirilmesinde birer vesile olma
konumundadirlar. El-Futihdtu’I-Mekkiyye’den alntilanan asagidaki satirlarda soz
konusu durum agikca belirtilmektedir:
(...) Bunun nedeni, stfinin ve tahkikin ilk derecelerine ulasan insanin kalbini 1slah etme
arzumuzdur. Ciinkii onlarin mesrepleri budur. Allah ellerinden tutup bize gosterdigini

onlara gosterinceye kadar, iizerlerinde olan seyi bilemez ve ima ettigimiz meseleyi
anlayamazlar. (...) (Ibn Arabi, 2006a: 206)

Ote yandan daha once bilgi ve ahlak arasindaki iliski hakkinda dile getirilenler
hatirlandiginda  bilginin - meydana getirilmesinin  yan1 sira ahlakin meydana
getirilmesinden de bahsedilebilecektir. S6yle ki hem kesfi bilgi igin ahlaki hazirlik
gerekmekte hem de kesfi bilgi beraberinde yeni bir ahlaki hal hasil olmaktadir. Bundan
otlirii bilgi ile ahlak arasinda ayrilmaz bir bag vardir. Dolayisiyla s6z sOyleyerek
muhatapta meydana getirilen, daha dogrusu meydana getirilmesine vesile olunan sey

bilgi ve ahlak olacaktir.

Bilgi ve ahlak arasindaki iliski baska agilardan da ele alinabilir. Bunlardan biri bilgi-
eylem iligkisinde karsimiza ¢ikar. Konevi bilgileri gayelerine gore iki gruba ayirir.
Ilkinin gayesi eylem degil, bilgidir. Bununla birlikte bu bilgiler eylemi gerekli kilar;
clinkii bu kistmdaki bilginin hiikmii kapsayici ve tesiri yaygindir. Ornegin, Allah’1,
birligini, alemin 6zellikleri gibi seyleri bilmek bu tiirden bilgilerdir. Digerine gelince bu
gruptaki bilgilerin gayesi eylemdir. Ilahi hiikiimleri, seri amelleri ve ahlaki bilmek bu
tiirden bilgilerdir. Bu gruptaki bilgiler eyleme gotiirmeleri bakimindan istenirken birinci
tiirdekiler bizatihi ve konularindan &tiirii istenirler (Konevi, 2009b: 123-124). Ancak
aralarindaki farklara ragmen bilgilerin timi eylemi gerektirir, dolayisiyla ahlaki da
gerekli kilarlar. Boylece bilginin meydana getirilmesine vesile olundugu her durumda

eylem ve ahlak da devreye girer.

Diger bir agidan bilgi ile mutluluk arasinda bir bag s6z konusu edilmektedir. Ibnii’l-
Arabi ortaya koydugu bilgilerin mutlulukla iligkisini el-Futithdtu’l-Mekkiyye’de su
sekilde ifade eder: “(...) Orada sayilarin sirlarini ve ilahi mertebede, dlemde ve (ilahi
mertebe ile alem arasindaki) rabitalarda sayilarin hakikatlerinin verdigi seyleri ortaya
koyacagiz. Bunlarla sirlar sevinir, ahiret hayatinda mutluluga ulasilir” (ibn Arabi,
2006a: 220). Nigin diinya hayatinin goz ardi edildigine gelince et-Tedbiratu’l-

Ilahiyye’de sdyle bir agiklama bulunur: “(...) Halbuki bizim garaziniz ulimdan ahrette
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necata isal eden seydir. Zira diinya fani ve miinderistir. Boyle olunca biz kendisinde
necat olan emre gectik. Ve kitabimizda beyan ettigimiz muradd onunla beraber gider.
(...)” (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 39-40). Konevi ise ahiret vurgusu yapmaksizin,
muttali olunan sirlarin bilgisine baglh mutluluktan bahsetmek suretiyle bilgi-mutluluk
iliskini ortaya koyar (Konevi, 2009a: 478). Bu demektir ki ortaya konan bilgilerin
hedefi mutlulugun, esas olarak da ahiret hayatinda mutlulugun tesisidir. ibnii’l-
Arabi’nin “Peygamber ve varis [veli], nefsler igin uhrevi doktorlar gibidir (...)” (ibnii'l-

Arabi, 2008: 101) s6zii bu durumu isaret eder niteliktedir.

Tiim bu dile getirilenler 15181nda “Ibnii’l-Arabi ve Konevi ni¢in sz sodylemislerdir,
bundaki erekleri nedir?” sorusu su sekilde cevaplanabilir: s6z sOyleyerek bilgi meydana
getirmek ve meydana getirilip aktarilan bu bilgi vasitasiyla muhataplarinin nefislerinde
bilginin meydana getirilmesine vesile olmak; bilgi ile ahlak, eylem ve mutluluk
arasindaki bag mucibince de muhataplarinda giizel-iyi ahlakin meydana getirilmesine
vesile olmak. Buradaki nihai amag ise saligin kemale ermesidir. Bu ¢er¢cevede Konevi
Miftahu Gaybi’l-Cemi ve’l-Vuciid unda kitabiin segkinlerin secgkinleri i¢in yazildigini
ve onlarin siiluklari esnasinda kitaptan yararlanarak nihayetinde kemale ereceklerini
belirtir (Konevi, 2009b: 41-42). Tiim bunlara binaen Ibnii’l-Arabi ve Konevi’nin
salikleri irsat maksadiyla soz soyledikleri, eser kaleme aldiklar1 rahatlikla dile

getirilebilir,

Bu noktada soyle bir sual akla gelir: Sirlarin bilgisine sahip kisiler ne kadar meydana
getiricidir? Baska bir deyisle, bu kisilerin dile getirdikleri ne derecede tesirlidir? Bu
sorular1 yanitlama girisiminden evvel, bir mukayese yapabilmek adina ilahi kelamin
vasiflarina gdz atmak faydali olacaktir. Ibnii’l-Arabi asagidaki satirlarda Allah’m
konusmasini agikga tasvir eder:
Onceki bir suskunluktan veya mevhum bir siikiittan olmaksizin, Allah, tipki bilgisi,
iradesi ve kudreti ve benzeri diger niteliklerinde oldugu gibi, ezeli-kadim bir kelam ile
konugmustur. Allah Musa ile konusmus, konusmasini Tenzil (Kur’an), Zebir, Tevrat ve

Incil diye isimlendirmistir. Konusmada harfler, sesler, nagmeler, diller yoktu. Ciinkii
Allah seslerin, harflerin ve dillerin yaraticisidir. (Ibn Arabi, 2006a: 92)

Gortildiigii tizere Allah’in “kelam” sifat1 diger sifatlar1 gibi ezeli ve kadim bir niteliktir.
Bundan &tiirii bir suskunluktan sonra ortaya ¢ikmis olmasi gibi bir durum s6z konusu

olamaz; zira bu, yaratilmiglik anlamina gelir. Halbuki onun kelami hadis degil, bilakis
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yaraticidir. Nitekim daha once agiklandigi tizere Allah’mm “Ol!” sozii kelimeleri,
varliklar1 yaratandir. Ancak burada sdyle bir sorunla karsilasilir: lahi kelam ve tiim
diger sifatlar ezeli ve kadimse yaratilanlarin da aymi 6zellikte olmasi gerekmez mi?
Sorunun cevabi ontik ve epistemik olanin ayrimina dayanir. Soyle ki varliklar ontik
olarak hadislerken epistemik agidan ezelidirler:
(...) Hakkin kendini bilmesi, dlemi bilmesinin ayn151d1r. Ciinkii alem, yoklukla nitelenmis
olsa bile, siirekli Hak tarafindan miisahede edilir. Alem kendisini géremez, ¢iinkii mevcut
degildir. (...) Hak siirekli vardir, dolayisiyla O’nun ilmi ezeli olarak mevcuttur. Hakkin
kendisini bilmesi, alemi bilmesidir. Su halde Hakkin alemi bilmesi, ezeli olarak

mevcuttur. Hak, alemi yokluk halinde bilmis ve bilgisindeki surete gore onu var etmistir.
(...) (Ibn Arabi, 2006a: 248)

Bu cercevede alem ve varolan seyler hem yaratilmistir hem de Hakk’in kadimliginden
otiirii ezelidirler (Ibn Arabi, 2006a: 15). Onlarmn ezeli olmalari, mevcut degillerken bile
Hakk’mn bilgisinin konusu olmalart hasebiyledir. Bu ezeli bilgi sebebiyledir ki “OI1!”

emri ontik zeminde derhal icabet bulur.

Yukarida alintilanan, Allah’in kelamiyla ilgili pasajda gbze carpan bir diger unsur;
Allah’in konusmak icin ses, harf, dil gibi araclara ihtiya¢ duymayip bizzat bunlarin
yaraticist olmasi durumudur. Her tiir eksiklikten miinezzeh Allah’in araglara ihtiyag
duymamasi kagmilmazdir. Tiim varliklarin yaraticisi olmasindan &tiirii de konusma

vasitalarinin yaraticisidir.

Asil konuya doniilerek sirlarin bilgisine sahip kisinin kelaminin tesiri meselesi ele
alinacak olursa Allah kelamma dair sdylenenler 1518inda su tespitlerde bulunulabilir:
Insan hadis bir varliktir, konusma dahil hicbir vasfi kadim degildir. Bu demektir ki
insanin vasiflar1 yaratilmaya muhtagtir. Dolayisiyla bildiklerini izhar eden soziine
anmda icabet edilmesi ¢ok zordur; zira ne bilgisi ne de kelam: kadimdir. Ote yandan
icabet edildiginde bile bu dogrudan séz sOyleyenin eseri degildir. Zira muhatabin
karsilik vermesi de Allah’in yaraticiligina baglidir, onda da vasiflarin yaratilmasi

gerekir.

Beseri kelam s6z konusu oldugunda diger bir ihtiya¢ haliyle ses, harf ve diller gibi
araclarin yaratilmasinda karsilasilir. Insan konusmak icin bu araglara muhtactir ve
bunlari yaratan Allah’tir. Ote yandan konusmanimn bir takim araglarla gergeklesmesi

soziin tesirini etkiler niteliktedir. Uygun araglarin se¢imi, muhatabin bunlar1 idrak

54



bicimi gibi pek cok etmen s6z konusudur. “Anlatmada kullanilan araglar, konusan ve
dinleyenin arasindaki uzaklik ve yakinliga gore artar ya da eksilir. Bu da, ifade edildigi
gibi miinasebet ve zithgmn giicline baghdir” (Konevi, 2009b: 131). Muhataplarin idrak
farkliliklarina gelince soziin tesiri agisindan biiyiik dnemi haizdirler. Ornegin, Ibnii’l-
Arabi et-Tedbirdtu’l-llahiyye’de kitabinin hedef okur Kitlesi ve onlarm kitaptan
nasiplenme agisindan farklarini su sekilde belirtir:

(...) Onu hass ve amm haziz-i evhedde olan ve miisteva-yi iclal ve ikrdm bulunan kimse

kirdat edebilir. Ve nasin her birisi mesreblerini bilir. Ve onda havas i¢in isarat-1 laiha ve

avam icin tarika-i vaziha vardir. Ve o, tasavvufun liibab1 ve hazret-i seref ve taattufu,

taarrufun sebilidir. Vasil ve silik onunla haris olur. Ve memlik ve malik ondan hazzini
alir. (...) (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 22)

Yine bir bagka yerde mezkir kitabin hizmetkarlara hizmetlerinde, ahiret yolu sahibine
ise kendi nefsinde faydali oldugu ifade edilir (ibn Arabi ve Konuk, 2013: 70).

Soziin tesirinde dikkate alinmasi gereken bir diger etmen, konusanin durumudur. Bu
cercevede Ibnii’l-Arabi konusanlar: iki ana gruba ayirir. Bunlardan ilki “ilahi” olarak
adlandirilir. Allah’1n ayan1 inga etmesi gibi bu tiir konusanlarin sozleri bir etki meydana
getirir. Ornegin, birine kalkmas1 emredildiginde o kisi kalkarsa emri veren kisinin sozii
kalkmanin yapisini meydana getirmis olur. S6zii bu sekilde tesirli olmayan s6z sahipleri
ise ikinci gruba girer. Bunlar rabbani ve rahmanilerdir. Sadece 6zel anlamda kelamin
yapisini ortaya koymakla miikelleftirler. Ote yandan ilk grup da kendi icinde ikiye
ayrilir. Birt yukarida belirtilendir. Digeri ise sozii genel olarak esyaya tesirde
bulunandir. Ancak bdyle bir kisi bu diinyada bulunmaz, yeri cennetlerdir. Aksi héalde bu
tarz birinin Hz. Muhammed’den daha biiyiik olmasi s6z konusu olurdu. Soyle ki Hz.
Muhammed’in sozii bile genel anlamda esyaya tesir eder nitelikte degildir (ibn Arabi,

2008a: 208-209).

Bu noktada kesif sahibi sufi ne tiir bir konusandir diye sorulacak olursa su sekilde
yanitlanabilir: S6zii genel olarak esyaya tesirde bulunan bir ilahi konusan olamaz; zira
bu durum sufinin Hz. Muhammed’den iistiin oldugu anlamina gelir ki boyle bir iistlinliik
gecerli degildir. Ote yandan sozii tesirsiz bir rahmani veya rabbani olarak da
gorinmemektedir. En azindan ilkece soziinlin kimi zaman etkili olmasi beklenebilir. Bu
cercevede kesfl bilgisini belli olglide ifsa eden bir sufinin ilk anlamziyla bir ilahi konusan

oldugu soylenebilir. Bagka bir deyisle sozii bir etki meydana getirici niteliktedir. Bu etki
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ise daha once belirtildigi lizere muhatabinda bilginin ve dolayisiyla ahlakin tesisidir.

Ahlakin erek mesabesinde olmasi, dile getirmedeki asil nemli noktanin bilgiden ziyade
tesis edilmek istenen ahlak oldugunu gosterir niteliktedir. Nitekim Ibnii’l-Arabi ve
Konevi'nin eserlerine bakildiginda ana ilginin ahlak oldugu goriiliir. Bu g¢alismanin
temelinde de Ibnii’l-Arabi ve Konevi’'nin eserlerinde dile getirdikleri bilgiler vasitasiyla
tesis etmeye calistiklar1 ahlak yatmaktadir. Bu durum kaginilmaz bir sekilde “Nasil bir
ahlak?” sorusunu beraberinde getirir. Baska deyisle Ibnii’l-Arabi ve Konevi’nin ahlak
anlayisinin sorusturulmasi lazim gelir. Ote yandan giris kisminda temas edildigi iizere
her tiir ahlak anlayisi, gerisinde bir insan tasavvurunu gerektirir. Hal bdyle olunca
oncelikle Ibnii’l-Arabi ve Konevi’nin benimsedikleri insan tasavvuru hakkinda ortaya

koyduklari bilgiler ele alinmalidir.
1.2. Tann ve Insan: Insan Hakikati

“Insan” kavrami Ibnii’l-Arabi ve Konevi’nin sisteminde merkezi konumda yer alir. Bu
durum kavramin agiklanmasi agisindan hem kolaylik saglamakta hem de giiclik
yaratmaktadir. Kolaylik saglar; ¢iinkii sistemdeki neredeyse biitiin kavramlar “insan”
kavramuyla iliskili olup hangi kavramdan hareket edilirse edilsin yol insana ¢ikar. Isin
giicliik tarafina gelince s6z konusu iliski yumagi, “insan” kavrami izah edilirken neyin
once neyin sonra anlatilacagr ve neyin neyle iliskili olarak ele alinacagi hususunda
zorluk c¢ikarmaktadir. Baska bir deyisle her zaman bir segenekler ¢coklugu s6z konusu
olup alternatifler arasindan se¢imde bulunarak ortaya konan izahat, baska tiirlii
yapilabilir olma vasfini tagir. Ne var ki bu durum bir agiklamada bulunmaya engel teskil
edecek nitelikte degildir, secilen bir baslangi¢ noktasindan hareketle Ibnii’l-Arabi ve
Konevi’nin insan anlayis1 ortaya konabilir. Tanr: ve Insan: Insan Hakikati bashikli bu
kisimda insanin yaratilist olgusundan hareketle s6z konusu anlayis hakkinda bir izahta

bulunulmaya calisilacaktir.
1.2.1. Tanri-Insan Iliskisi: Allah’in Yeryiiziindeki Halifesi Olarak insan

Hatirlanacag1 iizere tiim mevcudat Hakk’in kelimeleri olarak telakki edilmektedir.
Dolayisiyla insan da bu kelimelerden biridir. Baska bir deyisle varliginmi Nefes-i
Rahmani’nin yayilmasia ve Rabbani sdze borgludur (Konevi, 2009b: 53). Hal boyle

olunca beseri kelamda sozciiklerin tesekkiil edilmesi ile “insan” kelimesinin yaratilmasi
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arasinda bir benzerlik s6z konusu edilir. Soyle ki harfler birbirlerine eklenmek suretiyle
diizenlendikten sonra onlara harekeler eklenerek kelimeler meydana getirilir.> insan s6z
konusu oldugunda harflerin mukabili; cisimlerin varligin1 ayakta tutan su, toprak, ates
ve hava gibi maddelerdir. Harekelerin konulmasi ise Allah’in kendi emrinden olan
ruhundan {flemesine karsilik gelir. Boylece Allah mezkGr unsurlar1 birlestirip
diizenledikten sonra ruhundan {ifleyerek insan denilen varlig1 yaratir (ibn Arabi, 2006a:

231-232).2

Insanin yaratiisina dair yukaridaki kisa izah hakkinda iki 6nemli noktanm altinmn
cizilmesi gerekir. Bunlardan birincisi, insan yaratilisinin maddi ve ruhi olmak {izere iki
yoniiniin bulunmasidir. Ancak bu durum birbirlerinden ayri ve birbirlerine muhalif iki
yoniin mevcudiyeti seklinde anlagilmamalidir. Zira gerek maddi gerek ruhi olanlar

Hakk’1n tezahiir mahalli mesabesindedirler.

Diger noktaya gelince insanin yaratilis1 hakkindaki yukaridaki agiklama, Hz. Adem’in
meydana gelisine iliskin olup tiim insanoglunu kapsamamaktadir. Soyle ki Ibnii’l-Arabi
dort tiir beseri cisimden, bedenden bahseder; bunlar Hz. Adem’in cismi, Hz. Havva’nin
cismi, Hz. Isa’nin cismi ve Ademogullarinin cismi olup her biri icin farkli bir yaratilis
s0z konusudur. Ancak yaratiliglardaki farklilik cisimsel ve ruhsal suret agisindan degil,
nedenlilik bakimindandir. Yani her bir yaratihis farkli bir yolla gerceklesir.> Bundan
otiirii tanim ve hakikati itibariyla dért tiir cismin her biri “insan” adim almaktadir (Ibn
Arabi, 2006a: 359, 362, 380). Bununla birlikte Hz. Adem digerleri arasinda 6zel bir
konuma sahiptir; zira Allah ilk beseri cisim olarak yarattigi Hz. Adem’i diger beseri
bedenlerin ash yapmustir (Ibn Arabi, 2006a: 365). Bu nedenle “insan” kelimesinin
anlamim kavrama yolunda, Hz. Adem’in yaratilisina yonelik agiklamalarin yakindan

incelenmesi yerinde olacaktir.

1 Harf ve harekelerin terkibiyle kelimelerin meydana getirilmesine iliskin belirleme, Arapca gz 6niinde
bulundurularak yapilir. Tiirk¢e gercevesinde kelimeler sessiz harfler ile sesli harflerin terkibinin {irlinii
olarak ifade edilebilir.

2 Benzer sekilde, istidat kazanan riizgara ruh iiflendiginde cin, 1siklara ruh iiflendiginde melek olusur (ibn
Arabi, 2006a: 232).

3 Hz. Adem’in yaratihis1 bu kisimda ele alinacaktir. Diger beseri cisimlerin yaratilisina gelince ozetle
sunlar sdylenebilir: Hz. Havva’nin yaratilis1, Allah’m onu Hz. Adem’in sol kaburgasindan ¢ikartmasiyla
vuku bulmustur. Hz. Adem ve Hz. Havva’mn cinsel iliskide bulunmalari neticesinde ise {igiincii bir
beden, cisim meydana gelir ki bu yaratilig bicimi anne ve babasi olan tiim Ademoglu i¢in gecerlidir. Hz.
[sa’ya gelince o babasiz olarak yaratilmis ve bedeni kadinin suyundan ya da -bagka bir goriise gore- su
olmaksizin iiflemeden meydana gelmistir (ibn Arabi, 2006a: 359-362).

57



! son kisminda yer

Hz. Adem’in yaratilis1 Heba’dan insana uzanan yaratilis siirecinin
alir. Baska bir deyisle insan son varlik mertebesine tekabiil eder: “Insan, biiyiik alemden
meydana gelen son cisim oldugu gibi tiireyenlerdeki (miivelledat) son smiftir” (ibn
Arabi, 2006a: 350). Diger bir ifadeyle sureti bakimindan varliklarin sonuncusu olarak
zuhur etmistir (Konevi, 2009a: 185). Hal boyle olunca Hz. Adem’in yaratilisindan dnce
tiim diger varliklar meydana getirilmis ve yeryiizii yetkinlesip onun yaratilist i¢in hazir
hale gelmistir. Ancak Allah’in yeryiiziinii kendisi i¢in yarattigi halifenin hangi cinsten
olacagini higbir yaratik bilememistir. Bilgisinde belirli olan vakit geldiginde Allah
meleklerinden birine yeryiiziindeki her cins topraktan birer tutam getirmesini emretmis
ve emri uyarinca melegin getirdigi topragi iki eliyle yogurmustur. Meleklerinin her
birine Hz. Adem’e ait bir emanet yerlestirmis ve topraktan yaratildiktan sonra
emanetleri ona geri vermelerini buyurmustur. Ayrica onu diizenleyip ruhundan tifledigi
vakitte meleklerin secde etmelerini emretmistir (Ibn Arabi, 2006a: 357). Ote yandan

mezkir topraga Hz. Adem’in ziirriyetinin tiimii dercedilmistir:

(...) Allah iki eliyle Adem’in topragmi yogurup kokusu degistiginde -ki bu ayette
kokusmus ¢amur diye ifade edilen seydir ve o yaratilisinda bulunan hava unsurudur- onun
sirtini, ziirriyetinden bedbaht ve mutlularin mahalli yapmis, avucunda bulunan her seyi
ona yerlestirmistir. Ciinkii Allah sag elinde mutlularin, sol elinde ise bedbahtlarin
bulundugunu bize bildirmistir. Bununla beraber (Hz. Peygamber’in buyurdugu gibi)
‘Rabbimin her iki eli de sag-miibarek eldir.’ (...)

Allah hepsini (mutlu ve bedbahtlarr) Adem’in topragina yerlestirmis, onda yan yanalk
iliskisiyle zitlar1 toplamis, onu dogrusal hareket tizere yaratmugtir. (...) (Ibn Arabi, 2006a:
357)

Bu zitlar1 toplayicilik durumu elbette Hz. Adem’in ziirriyetinin fert fert onun sirtinda
bulundugu anlamina gelmemektedir. Burada bir babada tiim evladinin kuvve olarak
ickin olmasi, hepsinin suretlerinin onda toplu héalde bulunmasi gibi bir durum séz
konusudur: “(...) Insanin maddesi olan nutfe gibi ki, zahr-1 Adem’de daim oldukga
suver-i insaniyyenin mecmi’u onda miicmel idi ve onda oldukca tafsil kabul etmez.
Vaktaki levh-i rahme kalem-i insani ile intikal eder, suret-i insaniyye tafassul eyler.
(...)” (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 246). Yeri gelmisken belirtmek gerekir ki insani
suretlerin bu sekilde Hz. Adem’de miicmel olarak bulunusu, onun tiim beseri bedenlerin

asli olusunu agiklar niteliktedir.

Allah Hz. Ademi iist, alt, sag, sol, 6n ve arka olmak iizere alt1 yon sahibi yapmus;

1 S6z konusu siirece iliskin aciklama igin bkz.: (Ibn Arabi, 2006a: 344-359).
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bicimlendirip diizenledikten sonra ona ruhundan {iflemistir. Bu iifleme neticesinde insan
viicudundaki dort karisimin unsurlar1 meydana gelmistir. Bu dort karigim sar safra,
kara/sevda (s'2s+), kan ve balgamdir. Safra atese mensup unsurdan (kurumus balgik);
sevda, topraktan; kan havadan (mesnun) ve balgam topragin yogruldugu sudan meydana
gelmistir. Akabinde Allah Hz. Adem’de cesitli giigler yaratmistir. (ibn Arabi, 2006a:
357-358; Ibn Arabi, 1985b: 245). Bunlarin bir kismi insanin canli olmak hasebiyle sahip
olduklar1 gii¢lerdir. S6z konusu giigler ¢gekme, tutma, hazmetme, itme, beslenme, uyku,
duyum, hayal, vehim, hafiza ve hatirlama olup son dordii insanda hayvanda oldugundan
daha kuvvetlidir. Diger kismi ise insana has giiglerden olusur. Bunlar musavvire,
miifekkire ve akletme giicleri olup insan hayvandan bu giicler vasitasiyla ayrigir. Allah
bedene ait tiim bu giicleri nefsin araglar1 yapmistir ki boylelikle nefs her tiir manevi ve
duyulur menfaate erisebilsin (Ibn Arabi, 2006a: 358). Allah insan1 “(...) bu giigler
sayesinde diri, bilen, gili¢ yetiren, isteyen, konusan, duyan ve goren olarak yaratmistir.
(...)” (Ibn Arabi, 2006a: 358). Tiim bunlarin akabinde insanin Allah’in isimleriyle
irtibatlandirilmasi ve halife kilinmas1 gelmektedir:

belirlemistir. Insan kendisine yarasir bir tarzla onunla alemde géziikiir. Bu nedenle bazi
kimseler, ‘Allah Adem’i suretine gore yaratmistir’ hadisini bu anlamda yorumlamustir.
Allah, Adem’i yeryiiziinde halifesi olarak yerlestirmistir. Ciinkii yeryiizii, yiice dlemin
aksine, bagkalagma ve halden hale doniisme alemidir. Boylelikle, sakinlerinde de yeryiizii
aleminde meydana gelen degismeler gibi hiikiimler gergeklesmistir. Bu nedenle biitiin
ilahi isimlerin hitkmii ortaya gikar. iste bu nedenle Adem, gokte ya da cennette degil
yeryiiziinde halife olmustur. (...) (ibn Arabi, 2006a: 358-359)

Hz. Adem’in yaratilisina dair yukarida belirtilen hususlar salt bir yaratilis tasviri
degildir. Ik beseri suretin ontik yapisina iliskin temel vasiflari ortaya koymaya
kaynaklik edecek ifadeler de ihtiva eder. Hz. Adem’in diger beseri bedenlerin ash
olmasit nedeniyle bu vasiflar tiim insanogluna tesmil edilebilir bir goriinim arz
etmektedir. Bu ¢ercevede yukaridaki izahattan da istifade ederek insanin temel
vasiflarini ortaya koyma yoniinde bir girisimde bulunmak yerinde olacaktir. S6z konusu

vasiflarin ne olduguna gelince su sekilde maddelestirmek miimkiindiir:

a) Insan maddi/cismani ve manevi/ruhani olmak {izere ikili yapidadir. Madde tarafinda
beden, mana tarafinda ise ruh ve nefs bulunur. Beden dort 6ge (toprak, su, hava ve ates)
ve beseri mizaca ait dort karisimi (sar1 safra, sevda, kan ve balgam) ihtiva eder (Konevi,

2009b: 78). Her ne kadar insan dort 6geden miitesekkil olsa da onda baskin olan
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unsurlar su ve topraktir. Onlardaki otorite hava ve ateste bulunmaz (ibn Arabi, 2006a:
380-381). Oyle ki Hz. Adem’in ismi bu unsurlardan kaynaklanmaktadir: “(...) Hz.
Peygamber Adem toprak ve su arasinda iken peygamberdi ve su ve toprak olmasaydi,
Adem diye isimlendirilmeyecekti. (Zira ‘Adem’ kelimesinin anlami topraktan olan
demektir)® (...)” (ibn Arabi, 2006a: 309). Diger taraftan insan bedeninde nefsin araglari
konumunda olan ¢esitli giligler bulunur. Bunlarin iginden musavvire, miifekkire ve
akletme giicleri insana 0zgii olup onu hayvanlardan ayirir. Ruha gelince Akil-Kegsif
Iliskisi baslikli kisimda deginildigi iizere ruh beden arzindaki halifedir. Nefs ise ruhun
kerimesi ve hurresi olup tagyir ve tathir mahalli konumundadir (Ibn Arabi ve Konuk,
2013: 113, 118).2

b) insan bilesik bir hakikattir. Syle ki hakikatlerin bir kism1 hayat, bilgi ve diisiinme
gibi akledilir tekil hakikatlerdir. Bir kismi ise bu tekil hakikatlerden miitesekkil bilesik
hakikatlerdir. Ornegin hayvan cisimlik, beslenme ve duyumsama hakikatlerinin
bilesimidir. insan da tipki hayvan, bitki veya tas gibi bilesik olan bir hakikattir (Ibn
Arabi, 2006a: 149, 233). Insanin unsuri yaratilis1 bilesiklerin iginde en biiyiigiidiir; zira
onun zuhuru diger hakikatlerin ve tiim mertebelerin hiikiimlerinin birlesmesine dayanir

(Konevi, 2009b: 64).

¢) Insan toplayici bir karakterdedir. Yani melek, felek, ruh, cisim, doga, cansiz/donuk ve
canl1 olmak {izere Alemin biitiin hakikatlerini kendisinde toplar (Ibn Arabi, 2006a: 362).
Bagka bir ifadeyle insan alemin ulvi ve siifli hakikatlerinin toplamidir (Konevi, 2009b:
138). Bu gergevede “(...) (gergek) insan, toplayict kelime ve alemin suretidir ve alemde
bulunan her sey onun parcasidir. (...)” (Ibn Arabi, 2006a: 395). Insanin alemdeki her
seyi igermesi makrokozmos-mikrokozmos iliskisi seklinde de kendini gosterir. Biiyiik
alem (biiylik insan) insan disindaki seylere karsilik gelirken kiiciik alem olan insan

alemin ruhu, nedeni ve sebebi konumundadir. Bu biiylik alem ile kiigiik dlem arasinda

1 «Adem” sozciigiinin kokeni hakkinda muhtelif goriisler vardir. Sozcuigiin “toprak” kelimesiyle
baglantisina gelince sunlar sdylenebilir: Bir yoruma gore, Adem kirmizi topraktan (adamah) yaratildig
igin ona “kirmiz1” anlamina gelen “Adam” adi verilmistir. Bagka bir goriise gore, Tekvin’de (2/7) gegen,
yerin topragindan (adamah) insanin (adam) yaratilmasina iliskin ifade cer¢evesinde “Adem” ile “toprak”
soziikleri arasinda iliski kurulur. Ote yandan Miisliiman dilciler arasinda savunulan goriislerden birine
gore de soz konusu iliskiden bahsedilebilir. Soyle ki bu gériise gore “Adem” sozciigii “bir seyin dis yiizii”
anlamindaki “edime” kelimesinden tiiretilmistir. Nitekim umumiyetle sahih kabul edilen rivayete gore
Allah Hz. Adem’i yeryiiziiniin her tarafindan alinan toprak numunelerinin karigimindan yaratmustir
(Bolay, 1988: 358).

2 Memleket-i Insaniyye: Ahlaki Varhik Olarak Insan baslikli kissmda ruh ve nefs hakkinda bilgi
verilecektir.
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benzerlik s6z konusudur, bilyiik dlemde olanin bir benzeri insanda bulunur. Ornegin,
biiyiilk alemde biliylime olgusu vardir, bunun insandaki mukabili tirnak, kil vb.
uzamasidir. Keza, biiylik alemde mevcut bulunan tuzlu suyun benzeri insanin
gozlerindedir (Ibn Arabi, 2006a: 340; Ibnii'l-Arabi, 2008: 117; ibn Arabi ve Konuk,
2013: 29, 32).

Bu toplayicilik vasfinin nedenine gelince insan ile Allah’mn isimleri arasindaki bag
karsimiza g¢ikmaktadir. Soyle ki her bir ismin insanin yaratilisinda ortaya g¢ikmasi
nedeniyle insan kusaticilik ve toplayicilik niteligini kazanmistir (Ibnii'l-Arabi, 2008:
26). Bu ¢ergevede insanin yaratilist ve kapsayici varlik niishasi en kdmil 6rnek ve en
kapsamli ve genel misaldir (Konevi, 2009b: 53).! Bu yoniiyle insanin hem ilahi
mertebeye zati bir nispeti vardir hem de alem ve siva olmaklig1 bakimindan baska bir

mertebeye sahiptir (Konevi, 2009b: 93).

d) Insanmn sureti varlik bakimindan sonda yer alir. Bu durum bir yoniiyle zamansal
acidan sonda olmay1 imler, insan yaratilis sirasina gére sondadir. Ancak daha 6nemli
olan, insanin tiim meratibin sonrasinda gelen gaye olarak mertebe bakimindan iistiin
olmasidir. “Soyle ki: insan var-olusun maksadi olan, gaye illettir; kilidin agilmasi,
insanin elde edilmesidir. (...)” (Konevi, 2009b: 141). Bu ¢er¢evede diger varliklar
insanin varhiga gelmesi acisindan bir anlam tagimaktadirlar. Nitekim goklerde ve
yeryiiziinde olan her sey halife insanin emrine amade kilmmistir (Ibn Arabi, 2006a:
344). Ancak burada bir hususu belirtmek gerekir. Her seyin yaratilisinin iki sebebi
vardir. Birincisi Hakk’1 bilmek (3~ 48 2<) ve O’na ibadet/kulluk etmektir (432le). Bu
yoniiyle istisnasiz tiim alem bu sebepten &tiirii vardir. Ikincisi ise dlemde halife olan

insanin varolmasiyla ilgilidir (Ibn Arabi, 2006a: 355-356, 346; ibn Arabi, 1985b: 242).

e) Insan yeryiiziinde halife kilmmustir. Bu hilafet insanin ontik konumundan ileri

gelmektedir:

Bu zikredilen [toplayic1 varlik]?, ‘insan’ ve ‘halife’ diye isimlendirildi. Insan olmasi,
yaratilistnin genelligi ve biitlin hakikatleri icermesinden kaynaklanir. Hak karsisinda
insan, goz i¢in gérmeyi saglayan goz bebegi [insanii’l-ayn]® gibidir. Bu nedenle ‘insan’
diye isimlendirilmistir; ¢iinkii Allah, onun vasitasiyla yaratiklarina bakar ve onlara
merhamet eder. Bu nedenle ‘ezeli-sonradan olmus’ insan, ebedi-siirekli yaratilmis,

! Benzer bir degerlendirme igin bkz.: (Konevi, 2009b: 104).
2 Bu ifade tarafimdan eklenmemis olup aktarilan metne aittir.
3 Bu ifade tarafimdan eklenmemis olup aktarilan metne aittir.
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toplayici-ayiran kelimedir [hakikat]®. Alemin fiili varlig1 onun varligiyla tamamlanmustir.

Oyleyse alemde insan, yiiziikteki kas gibidir. Kas, padisahin hazinelerine vurdugu miihiir
ve nigandir. Allah, insan1 bu nedenle ‘halife’ diye isimlendirdi. Miihiir hazineleri nasil
korursa, Allah da insan vasitasiyla dlemi korur. Hiikiimdarin miihrii hazineler iizerinde
bulundugu siirece, hi¢ kimse onun izni olmaksizin hazineleri agmaya yeltenmez. Allah,
miilkii [olan Alemi]?> korumasi icin insam1 halife yapti. Bu ‘kdmil insan’, alemde
bulundugu siirece dlem korunur.

Bakiniz! Insan, diinya hazinesinden ayrilip ¢iksaydi, Hakkin o hazinede gizleyecegi bir
sey kalmaz, alemde bulunan seyler ortaya ¢ikar, birbirlerine karisir, hayat ahirete gogerdi.
Insan, ahiret hazinesi lizerinde de ebedi bir mihiirdiir (...). (Ibnii'l-Arabi, 2008: 26)

f) Insan ile Allah arasinda 6zel tiirden bir rabita vardir. Daha once belirtildigi iizere
Allah topragm diizenledigi insana ruhundan iiflemistir. Insanin yaratihisinda Allah’mn
isimlerinden her biri miindemig olup insanda her bir isimden ahlaklanabilecegi bir pay
mevcuttur. Allah beden, nefs ve ruh itibariyle yetkin olan insan1 kendi suretine goére
yaratmustir (Ibnii'l-Arabi, 2008: 182). Baska bir ifadeyle “(...) kemale erdirdigi insani
kendi mertebesinin stretine gore yaratmis, diizenlemis, 6l¢ii vermis ve takdir etmis, en
glizel kivami vermistir. (...)” (Konevi, 2009a: 25). Hak i¢in insan adeta bir gdzbebegi
vazifesi gorilir; Allah onun aracilifiyla yaratiklarima bakar, onlara merhamet eder.
Benzer sekilde insanin Hak i¢in ayna olmasi durumu s6z konusudur. Allah’in
Ogreticiligi baslikli kisimda deginildigi iizere bu aynada Hak isimlerini goriir ve bu
isimlerin hiikiimleri ortaya ¢ikar. Bu yoniiyle insanin varliginin Hak i¢in 6zel bir 6nem
tasidig1 sdylenebilir. Zira “Hak, sayisiz giizel isimleri bakimidan emrin tiimiinii iceren
‘kusatic1 bir varlikta’ isimlerini tek tek gormek ve o varlik vasitasiyla kendi sirrinin

kendisine goriinmesini istedi. (...)” (Ibnii'l-Arabi, 2008: 25).

g) Insan iistiin bir varliktir. Ancak bu iistiinliik mutlak degil, gorelidir. Soyle ki insan
hayvanlardan ve hatta unsurlardan yaratilmig biitiin varliklardan daha istiindiir. Bu
cergevede insan cinlerden daha iistiindiir. Zira cinler hava ve ates unsurlarindan olusup
insandaki baskin unsurlardan biri olan su atesi yok eder ve toprak ise soguk ve kuru
olmasi hasebiyle atesten daha sabittir. Yine bu iki baskin unsur vesilesiyle insan akli bol
bir varlik olmustur; ¢iinkii toprak onu sabit tutup ona diren¢ kazandirirken su onu
yumusatip akigskan yapar. Cinler ise bdyle bir yaratilista degildir. Insan ve melekler

arasindaki stiinliik iliskisine gelince insan mertebe bakimindan tiim yersel ve goksel

! Bu ifade tarafimdan eklenmemis olup aktarilan metne aittir.
2 Bu ifade tarafimdan eklenmemis olup aktarilan metne aittir.
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meleklerden iistiinken yiice melekler insandan daha iistiindiir (Ibn Arabi ve Konuk,
2013: 29; ibnii'l-Arabi, 2008: 157; Ibn Arabi, 2006a: 380, 387).

Yukarida zikredilen vasiflar 1s1ginda insan dogasmin olumlu bir bakis agisiyla ele
alindig1 goriilmektedir. Baska bir deyisle insan 6zii geregi iyi olarak telakki edilir:
“Insan, 6zii geregi kotiilenmez, yalnizca ondan ortaya ¢ikan davranis kétiilenir. Insanm
davranigi ise onun kendisi degildir. Biz ise insanin kendisinden s6z etmekteyiz. Fiil ise
Allah’mdir. (....)” (Ibnii'l-Arabi, 2008: 183). Fiilin bu sekilde Allah’a atfedilmesi
beraberinde kotiiliik ve kader meselelerini getirir ki su an bu hususlar konu disidir.
Ancak suras1 onemlidir ki insandan sadir olan kotii davranislar onun kendisi olmasalar
da ondan ortaya cikarlar ve koétiilenirler. Dolayisiyla insana eklemlenen bir kotiilikk
durumu séz konusudur. Nitekim daha 6nce belirtildigi iizere Hz. Adem’in topraginda
mutlular oldugu gibi bedbahtlar da miindemigtir. Imdi, kétii davrams sergileyen
insanlarin durumu ne olacaktir? Onlar da yukaridaki vasiflari haiz birer {istiin halife,

insan-1 kAmil midirler?

Sorunun yanit1 insan-1 kimil ve hayvan insan arasindaki ayrimda ifadesini bulur. ibnii’l-
Arabi Fususu’[-Hikem’de konuyla ilgili olarak soyle der:
(...) zat, sifatlar ve fiillerden olusan ilahi mertebenin niteliklerini toplayan bir program
olan Adem hakkinda Allah soyle demistir: ‘Allah Adem’i kendi suretine gore yaratti.’
Onun sureti, ‘ilahi mertebe’den bagka bir sey degildir. Boylece Allah bu degerli 6zette -Ki
0 insan-1 kdmildir- biitlin ilahi isimleri ve kendisinden ayrik biiyiik dlemde ortaya ¢ikan

hakikatleri var etmis, onu alemin ruhu yapmistir. Boylece suretinin yetkinligi nedeniyle
ulvi ve siifli [yukar1 ve asag biitiin lem]* kendisine boyun egmistir. (...)

Bunu bilen bilir -ki bilen insan-1 kdmildir- bilmeyen bilmez. Bilmeyen, hayvan insandir.
(ibnii'l-Arabi, 2008: 220)

Goriildiigl lizere insan-1 kamil ve hayvan insan arasindaki ayrim bilgi vasitasiyla
yapilir. Insan-1 kamil, suretinin yetkinliginin farkinda iken hayvan insan cehaleti
nedeniyle kendi 6ziinden habersizdir. Hal boyle olunca yukarida dile getirilen soru su
sekilde yanitlanabilir: Kotii davranig sergileyenler de 6zleri itibariyla iyi olup onlardan
sadir olan kétiiliik cehalet ve gaflet kaynaklidir, sahip olunmasi gereken ontik bilincin
yoksunlugundan ileri gelir. Biling sahibi yetkin insana gelince “insan” kelimesinin
anlaminin daha etraflica ortaya konabilmesi adina kapsamli bir incelemeye tabi

tutulmas1 gerekmektedir.

! Bu ifade tarafimdan eklenmemis olup aktarilan metne aitir.
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1.2.2. insan ve Kemali: Insanin Eregi

Konevi Miftahu Gaybi’l-Cemi ve’l-Vuciid’unda genelde insan, 6zelde insan-1 kamil
konusuna genis bir yer ayirr. Bu baglamda “Ilahi tavirda insanin kemalini ve insani
tavirda ilahi kemali talep eden ve bunu elde etmeye arzu duyan, ¢abayla veya cabasiz
bunu gerceklestirme derecelerinde yiikselen basiret sahibi kimsenin (...)” (Konevi,
2009b: 137) bilmesi gereken bircok soru ortaya koyar. Konevi’nin sorulara verdigi
yanitlar merkeze alinarak insan ve kemali hakkinda su temel agiklamalarda

bulunulabilir:
a) Insanin hakikati:

Diger mevcudatta s6z konusu oldugu tiizere insanin hakikati de Hakk’mn bilgisiyle
baglantilidir: “Insanin ve her varligm hakikati, Hakkin ilminin kendi zatinin ayn1 olmasi
acisindan, Hakkin ilminde temeyyiiz eden nispetinden ibarettir. Buna gdre insan,
Hakkin batininda ezeli bir taayyiin, kiilli ve manevi bir belirlenmedir. (...)” (Konevi,
2009b: 143). Goriildiigli tizere insanin hakikati Hakk’in bilgisinde ayrilan bir nispettir;
zira Hakk’in bilgisinin Hakk’in zatindan gayr1 olmamasi bakimindan harici varlikta
miimeyyiz olma durumu s6z konusu degildir. Hal boyle olunca Hakk’in batinindaki ilmi
bir belirlenim olan insan ezeli, kiilli ve manevi niteliktedir. Haricl varlik kazanmasi

itibariyla ise sonradan yaratilmislik, clizilik ve maddilik devreye girer.

Ote yandan insan kusaticiik ve kemali hasebiyle diger mertebelerle de iliski
icerisindedir: “(...) Basta mutlak ilim ve kusatic1 ger¢cek varliga mahsis ihatas1 ve de
insan dairesinin kemali agisindan olmak iizere, insanin her mertebe ile zat, hal, nispet ve
araz itibariyle bir irtibatt vardir” (Konevi, 2009b: 143). Bu ydniiyle insan kusatici
hakikate benzerdir ki biitiin hakikatler ve suretleri bu kusatict hakikatte, ondan ve

onunla zuhur etmislerdir (Konevi, 2009b: 138).
b) insanin nereden varoldugu:

Insan, taayyiin vasitasiyla ilahi-Mutlak Gayb’ten farklilik arz eden taraftan varolmustur.
Zira “(...) Mutlak Gayb’te higbir seyin taayyiinii, Ama’ mertebesinin dairesindeki hi¢bir
hiikmiin ve ismin istinadi s6z konusu degildir. (...)” (Konevi, 2009b: 145). Baska bir
deyisle Mutlak Gayb’te hi¢bir surette ayrimlasarak ¢cogalma s6z konusu degildir.
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¢) Insanin nerede varoldugu:

Hak agisindan bakildiginda insan kiilli vecihle varolmustur. Soyle ki insan Ama
mertebesinde varolmustur. Bu mertebe ilahi iktidarin niifuz mahalli olup miimkiinleri
kendinde toplamaktadir ve biitiin kevni mertebeleri ve ilahi mertebeyi kapsamak
niteligini haizdir. Boyle olunca insanin yaratilmasi ez-Zahir, en-Nur, el-Halik gibi kiilli
isimler cihetinden vuku bulur. Buna paralel olarak insanin s6z konusu mertebede
varliga gelmesi, hilkmii her seyde goriiniir olan “ahadiyet-i cem-i cem” hiikmiiyle
gerceklesir. Insanin kendi 6zel yonii acisindan bakildiginda ise insan kiilli vecihle degil,
Ama mertebesine nispeti itibariyla kendisine mahsus mertebede varolmustur. Bu
yoniiyle insanin kiilll isimler cihetinden yaratilisi, insanin malumluk suretinin
kendisinde belirdigi ilahi-zati sene gore gergeklesir. Bu sen ise taayyiiniinin hikmii
araciligiyla varolanin dayandig ilahi isimdir. (Konevi, 2009b: 145-146). Bu ¢ercevede

yaratilis bu ilahi isimle baglantili mertebe agisindan gergeklesir denilebilir.
d) Insanin nasil varoldugu:

Insanin varolmasi1 keyfiyet agisindan ele alindiginda insan varhigmimn cesitli
mertebelerde zuhur etmesi gergegiyle karsilasilir. S6z konusu mertebeler bir siralamaya
gore “cem ve viicud” mertebesi, Kalem, Ars, gokler, unsurlar, miivelledat-1 selase,
meninin meydana gelip rahme diismesi ve insanin zahirde olusumundaki tertipten
ibarettir (Konevi, 2009b: 147). insanin bu sekilde cesitli mertebelerde zuhuru, bir
suretten bagka bir surete gegmesi anlamini tagimakta olup kemale ulasmaya yoneliktir:
Insan, ilk varlik stretini kabul etmesinden itibaren, varliklarin stretlerinde tavirdan tavra
girer, bir stretten bagka bir shrete intikal eder; insan, belirtilen ilk varlik stretini zaman
ve mekanin olmadigr yerde kabul etmis, bu kabul, nispet ve izafet ile Hakkin ezeli ilmi

mertebesindeki taayyiinii ile kendisini ilmi varliktan harici varliga ¢ikartan ayrilma ve
manevi intikal halidir.

Bu intikal ve degismeler, insanin ilahi gayb ve imkan mertebesinden ve ildhi ilim
makamindan siiliilk ve miracidir; bu siiliik ve miracin gayesi ise, insanin ehil kilindig1 ve
ayn-1 sabite mertebesinin ‘killi istidat’ ile gerektirdigi kemali elde etmektir. (Konevi,
2009b: 148)

Bu dogrultuda insan Kalem, Levh gibi mertebelere ugrayarak ana rahmindeki
maddesinin sureti taayyiin edene dek asagiya dogru iner. Insan bu sekilde ugradig: her
bir mertebenin 6zelligini kazandig1 ve hilkkmiiyle boyandig: gibi ilk varlik suretini kabul

etmesiyle kazandig1 o6zellikleri de muhafaza eder. Sonunda insan meydana gelir ve
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yaratilist kemale ulasincaya ve istivasi tamamlanincaya dek hal bakimindan siirekli
baskalasir. Ote yandan bu inis siirecinin mukabilinde bir yiikselis de vardir. Bu yiikselis
“tahlil mirac1” olarak adlandirilan, Ehlullah’in biiyiiklerine has mira¢ olup kazanilmis
vasiflardan soyutlanmayla yiikselme ve ulvi dleme dogru seyr etmeye karsilik gelir.
Soyle ki insan daha 6nce ugradigi mertebelerde edindigi parcalari kendilerine terk eder,
geri verir. Bunun neticesinde ruhun, pargalarin kendilerine ait oldugu seyler ile
arasindaki miinasebet hitkkmii zayiflarken zati irtibat hitkkmii galip gelir. Bu irtibat ruhun
kalp vechiyle Hakk’a yOnelmesi itibartyla ruh ile O’nun arasindaki miinasebetten
ibarettir. Insan yiikselerek ilahi zat mertebesine ulastiginda ise kendisiyle birlikte sadece
0zel ilahi sir kalir. Mezk@ir miracin hiikmii sona erip insan ulagsmasi takdir edilmis gaye
ve dereceye ulastiginda ve Hak da kisinin kemale erdirme vazifesiyle sehadet alemine
donmesini dilediginde fetihten sonra yeni bir terkiplenmeyle doniis gerceklesir. Bu

terkip 6liimle dagilir ve ardindan uhrevi hayat gelir (Konevi, 2009b: 148-149).
e) Yaratilisin kemale ermesi:

Insan-1 kAmil yaratilisinin kemaline kirk ya da kirk bir yasinda ulasir, bundan once ise
sadece nispi bir kemal s6z konusu olabilir. Kamil kisinin seyrine gelince g¢esitli
sekillerde vuku bulur ki bunlardan bir tanesi ruhani seyrdir. Bu seyr zat gaybi
mertebesinden insanin anne rahminde tezahiiriine ve sonraki gelisimine kadar uzanan
bir siirece tekabiil eder. Siirecin sonuna ulasilana dek zat gaybi, Ama, Kalem-i Ala,
Levh, Tabiat, misal alemi, Kiilli Heyula, Kiilli Cisim, Ars, Kiirsi, gokler, unsurlar ve
miivelledat alemi mertebelerinden gegilir (Konevi, 2009b: 150-152). Miivelledat alemi
cemat, nebat ve hayvandan miitesekkil olup bu mertebeden “anne rahminde zuhur”
mertebesine gecis kemal ile dogru orantilidir:

(...) Insan miivelledat alemine ulastiginda kamillerden ise, seyri yegane olur. Sdyle ki:

Mesela, ilk bitkide zuhir ettiginde, bu bitki, yetismesi tamamlanip, kendi mertebesinde

gelismesi bitinceye kadar, kamilin siretini bozacak arazlardan salimdir; hatta kamil,

genellikle, bitki tiirlerinin en yetkininde zuhlir eder. Bu bitki, kdmilin r(haniligine ve
makamina ya da anne-babasinin meskeni olan mahalle uygun varliktir. (...)

Sonra bu bitkiler, gidaya doniisiir, sonra ebeveynin cesetlerine ulasarak kana, sonra da
meniye doniisiirler. Bitkilerin ebeveynin cesetlerine ulagmasi, cemat ve nebat
mertebesinden, hayvan mertebesine yiikselistir; boylece, stiretinin maddesi sulpten rahme
intikal ve taayyiin eder. (Konevi, 2009b: 151)

Bundan sonra meninin rahimde gelismesi ve intikal ettigi sehadet aleminde kemal
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derecesine ulasincaya dek terakki etmesi gelir. Ancak mertebelerin engellemesi s6z
konusu oldugunda miivelledat aleminde bir takim afetlere maruz kalinarak rahimde
taayyiin asamasina gegis gerceklesmez. Ornegin kisi nebat dlemine girdiginde intikal
edilen bitki olgunlasip yenmeden once bozulabilir ya da bitkiyi yiyen hayvan bir insan
onu yemeden &nce yok olabilir. ilk durumda insan tekrar bitki mertebesinde, ikincisinde

ise tekrar hayvan mertebesinde zuhur eder (Konevi, 2009b: 152).

Insan-1 kAmilin suretinin zuhurunda, yukarida bahsedilen tiim mertebelerin hiikiimleri
arasinda bir uyum, bir yakinlagsma gergeklesir ve higbirinin digerlerine ezici bir
iistiinliigii s6z konusu degildir. Boyle olunca bu suret biitiin mertebeler i¢in bir ayna
konumunda olup onlarin 6zellikleriyle boyanir:
Biitiin itidal mertebelerinin, yani manevi, rihani, misali, melekiti, hissi, tabil ve unstri
mertebelerin  hiikiimleri arasinda ‘tenasiip’ meydana gelip, mertebelerden birisi,
hiikiimlerini kendi hiikkmii altinda yok edecek sekilde diger mertebeler {izerine ezici bir
baskinliga sahip olmazsa; biitiin hiikiimler, sapmamis temiz bir insanin ve zikrettigimiz

hale uygun temiz bir kadinin nikahinda temiz bir mahalde bir araya gelip, temiz ve
mutedil gidalarla beslendikten sonra insan-1 kdmilin sureti zuh(r eder.

Vasita ve mertebelerin hiikiimleri, Hakkin bu sureti yaratmaya yonelmesinin suretinde
silinir; hatta, (...) bu birlesik hey’et, -mutedil bir kabul ile- Hak’tan mutlak bir feyiz
kabul eder. Bu feyiz, biitiin mertebelerin hiikiimleri, suretleri ve eserleri ile zuhur eder.

Boylece bu suret, biitiin mertebeler i¢cin bir ayna olur ve (...) hepsinin 6zelliklerini ve
hiikiimlerini baki kilacak tarzda onlarin 6zellikleriyle boyanmustir. (Konevi, 2009b: 55)

f) Insanin yaraticist:

Insanm1 yaratan Hak’tir. Hakk’in yaratmasi batminm zahirine tecellisi agisindan
gerceklesir. S6z konusu “(...) tecellinin sebebi, Hakkin zatinin se’nlerinin
taayytiinleridir. (...) Biitiin bunlar, irddeye bagli ‘muhabbet’ amili ve asli-birlestirici

nispet hitkmiiyle gergeklesir” (Konevi, 2009b: 163).
g) Insanin nigin varoldugu:

Insanin varolma nedeni zuhur ve sirayete dayali kemalle tahakkuk etmesidir. S6z
konusu sirayet, her bir ferdin digerleri araciligiyla biitiiniin hilkmii ve suretiyle
boyanmasint ve nispetlerin hem batin hem de zahirde bu hiikiimle baglantisini
saglamaktadir. Boylelikle kemal gergeklesir, gayb ve schadetin birlestirilmesiyle
bunlarin igerdikleri seyler ve suretleri zuhur eder (Konevi, 2009b: 164).
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h) insanin gayesi:

Insanin gayesi/ulasacag son, iki agidan ele alimir. Birincisi, insanim kiilli mertebesi ile
hiikkmii ahirete sirayet eden eylemi bakimindan; digeri ise tafsili ve ahirete sirayet
etmeyen salt bilgi agisindandir. ilk durumda insanmn gayesi unsur Aalemindeki

kemallerden ulasilan seyler iken ikincisinde insanin bir sonu veya duragi yoktur

(Konevi, 2009b: 166).
i) Insandan amaglanan sey:

Insandan amaclanan sey ii¢ bakimdan ele almir. Ilki “insan mertebesi” agisindandir.
Ikinci sirada istidadmin hiikmiine gore batini olarak insandan amaglanan sey gelir.
Sonuncusunda ise her vakitte insandan amaglanan sey gz Oniinde bulundurulur
(Konevi, 2009b: 169). Bunlardan ilki kemale tekabiil eder: “(...) kemalin gerektirdigi
bir takim sartlar ve biitiin makam, nes’et ve mertebelerde kendisi i¢in zorunlu ve sabit
olan 6zel ve genel haklar ile birlikteki kemaldir; (...)” (Konevi, 2009b: 169). ikinci
olarak insandan amaglanan sey su sekilde ifade edilir: “(...) iki diyar ehlinin
mabhallerine yerlesip, intikal ettikleri her seyde tafsili hiikmiiniin kendilerinde devam
ettigi hal ile bezenmelerinin ardindan ulastiklart durumdur” (Konevi, 2009b: 169). Her
vakitte insandan amaglanan seye gelince sOyle bir agiklama yapilir: “(...) kendisi ile ve
kendi iizerinde zuhlir eden haller, fiiller ve gergeklestigi tarzda ondan sudiir eden
seylerdir; insan ile ve insan lizerinde ger¢eklesen ve sadir olan sey, mutlak kemal
mertebesinden insan i¢in gergeklesen ve belirlenen kemalin ve halin hiikmidiir (...)”

(Konevi, 2009b: 169-170).
j) Insan-1 kAmilin Hakk’1n sureti olmas:

Insan-1 kamil Hakk 1n suretidir. Syle ki her bir Alem, mertebe ve makam insan-1 kAmile
ait kemal mazhariyla irtibatlidir ve bu mazhar dolayisiyla insan-1 kamilin kusatici
mertebesiyle tasarruf hiikkmii bu aleme sirayet eder. Ayni sekilde Hakk’1n eseri ve insan-
1 kdmil aracilifiyla gerceklesen yardimi da s6z konusu mazhar agisindan mertebe,
hazret, alem ve makamda sirayet eder. Dolayisiyla kemal mazhari ¢ergevesinde insan-1

kamilin Hakk’1n sureti olmasi gegerlilik kazanir (Konevi, 2009b: 184).
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k) insan- kamil ve alemin nizama:

Insan-1 kAmil her daim her seyin farkinda olsaydi higbir sey dagilmaz, yok olmazdi; zira
onun bilmesi ve farkinda olmasi, diisiindiigii seylerin siirekliligini ve nizamlarinin
korunmuslugunu sart kilar. Bundan 6tiirti Allah bir seyin ortadan kalkmasini dilediginde
insan-1 kamile o seyin farkinda olmay1 unutturur ve akabinde ilahi yardim kesilerek o
seyin sureti varlik sahnesinden ¢ikar. Alemin korunmasi ve nizaminin devami ise insan-
1 kamilin “her seyde her sey vardir” hakikatinin zevkiyle kusatict mertebede kendisini

diistinmesine baglidir (Konevi, 2009b: 185).
) Insan-1 kamil ve diger insanlarin fark:

Insan-1 kAmil ile onun disinda “insan” diye isimlendirilen kisiler arasinda mertebe ve
mana agisindan fark vardir. Soyle ki insan-1 kamil haricindeki kisiler suretlerinin zahir
mertebeleri bakimindan nitelendikleri takdirde “kiillilik” tabiriyle tesmiye olunabilirler.
Aksi halde s6z konusu kisiler mertebe ve mana bakimindan ciizidirler (Konevi, 2009b:

190).
m) Insan-1 kdmilin cesitli hal ve alametleri:

Kemal sahibi kigi Hak’la beraber olup bu kisinin iizerinde sadece Hak egemendir. Her
hangi bir seyin hilkkmii her vakit ve nefeste insanin iizerinde farkli bir suretle zuhur
ederse; harigte benzerlik perdesi nedeniyle ayrim yapilmasi zor olsa da batinda suretler
arasindaki fark hissedilirse; nefes, an, hal gibi seylere boliinen ¢oklugun raci oldugu isin
birligi tamamen Ogrenilirse ve insan kendinde ve her seyde Hak’la huzur nimetiyle
riziklandirilirsa mezk@r hale ulasilmis demektir. Insan bu hale eristigi vakit belirli bir
hal veya makamin altinda olmayip kiilli-mutlak hal ile beraberdir. Bu kiilll halin
insandaki hiikkmii tlim mevcudat ve malumatin suretlerini insana gostermesidir. Boylece
insan bu suretlerin aynasi haline gelir. Akabinde insanda bulunanlarin bir a¢idan insanin
haricinde bulunan seylere gosterilmesi gelir. Ote yandan kisi zikredilen suretlerin
yansimasiyla beraber zati tecelliyle tahakkuk ettiginde ilahi ve kevni mertebelerin
aynasi haline gelir (Konevi, 2009b: 196-198). Bu durumda “Hak, her seyde insan
vasitastyla hiikiim verir, insanin hiikkmii de Hakta Hak ile ve kendisiyle zuhtiir eder; bu
zuhr, insan agisindan ve insana gore degil, Hakka gore ve Hak acisindan gerceklesir”

(Konevi, 2009b: 198) Zira bu durumda insan1 belirleyen bir durum ve ona sinir koyan
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bir sifat yoktur; insan bu halde her tiir emir, vasif ve ismi kabul edici olup her tiir sifat,
hal, resim ve hiikiimle zuhur eder (Konevi, 2009b: 198). Bu sayede zit niteliklerle
yiiklemlenir:
Insan bu sekilde geri doéndiigiinde, ‘gizli-acik’, ‘ulvi-siifli’, ‘hadis-ezeli’, ‘isteyen-
gizleyen’, ‘aziz-gani’ olur. Bu durumda insan, gaybi ve mukaddes ‘ilahi slret’ {izerinde
bulunur; kevn mertebesi dairesinde zahiri efendiligi cihetinden Allah’a kul olur; mutlak
gayb mertebesinde izzet dalgalarinin ardindan zati halifelikten sonra Rabbi ile O’ndan

perdelenir, bu gayb mertebesinin hakikati ve 6zelligi bilinmez. Burada, neredelik ve kula
egemen olan yakici dalgalar yoktur. (Konevi, 2009b: 198)

Insan bu hale eristiginde iistiinliik elde eder; iki Alemin efendisi, iki kible! ehlinin
kiblegahi olur. Digerleri bu insan vasitasiyla her tiir serefi kazanirlar. Bu kisi karsisinda
celal ve cemal sahipleri heybete kapilirlar. Tiim makam ve héallerin kemale ulagmasi
onun aracithifryla vuku bulur. Istedigi sey gerceklesir, diledigi sey dilediginde
gerceklesir veya dilediginden zail olur. Tim varolanlar herhangi bir bilgiye
dayanmaksizin bu kisiye tevecciih ederler. Bir ihtiya¢ s6z konusu olugunda her sey onu
vesile edinir. Bu kisi kusatict bir bilgi ve miisahedeye dayanarak, basa kakmadan ve

kesmeden her seye ikramda bulunur ve nimet verir (Konevi, 2009b: 199).

“(...) Insan-1 kAmil, yalancilarin yalaninin, saygisizlarm sahtekarliklarmin ve basariya

ulaganlarin dogruluklarinin kendisiyle ortaya ¢iktigi kimsedir” (Konevi, 2009b: 202).

Insan-1 kAmil tiim mevcudatin kadrini bilir, her seyi hakkiyla idrak eder ve onlara

hakkini verir (Konevi, 2009b: 202).

Insan-1 kAmil, hakkinda yargida bulundugu konuda isabet eder ve Hakk’m ona izafe

ettigi seylerin diginda bir seyi kendine izafe etmez (Konevi, 2009b: 202).

Insan-1 kAmilin tasarrufu Hakk’mn imkan tamidigi konularla sinirhdir. Bu tasarruf iye
edasiyla degil, Hakk’in naibi olarak gerceklestirilir. Yine bu tasarrufta kisinin tiim

himmeti Hakk’a yonelik olup masivadan yiiz ¢evirmektedir (Konevi, 2009h: 202).

Insan-1 kamil ilahi hiikiimler ve kaderler karsisinda siikiinetini muhafaza eder, higbir
belirli talepte bulunmaz ve nefsini “riza” makamina yerlestirir. O herhangi bir seye karsi

arzu da giiven de duymaz. Idrak konusu olan seyler hakkinda miispet ve menfi yargida

! Demirli, Atpazar?’ye referansla sz konusu iki kiblenin Mescid-i Haram ve Mescid-i Aksa’ya karsilik
geldigini belirtir (Demirli, 2009b: 199).
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bulunmaz. Hallerin kisvelerinden soyutlanmistir (Konevi, 2009b: 202-203).

“Insan-1 kamil, zahiri veya batim vasitasiyla Allah’tan ilim alan herkesin ilim aldig
kaynagi; bu kaynaga nasil istinat ettigini; buradan elde ettigi ve elinde kalan seyleri

bilir (Konevi, 2009b: 203).

Insan-1 kdmil bir seyi bilir ama adeta bilmiyor gibidir. Bir seyi isitmesi, bir sey olmasi,
bir seyi gormesi, bir seye sahip olmasi veya bir seyde hiikiimran olmasi da bu
sekildedir. Bunun nedenlerinden biri insaninin cami olusu, bunun birligi ve insan
aynasinda aksedenlerin sabit karakterde olmayislaridir. Soyle ki esya dairelerin merkezi
olan insanin hakikatinin ¢evresinde déner. Insanin hakikati ise bir ayna vazifesi goriir;
kiiremsi, dongiisel, genis bir alan tizerindeki kusatici aynaya tekabiil eder. Esyanin bu
aynaya nispeti, dairenin ¢evre noktalarinin merkeze nispetine benzer. Bu cercevede
esyanin her biri tek bir anda insanin hakikatine paralel ve yakin olup ikinci nefeste
ondan uzaklasirlar. Keza, varligin hakikatlerinden veya nispetlerinden bir nokta insan-1
kamilin hakikat ve mertebesine paralel ve benzer oldugunda bu noktay1 hemen baska bir
nokta ve hal takip eder (Konevi, 2009b: 204).

Insanin merkeziligi onu sabit kilmakta, mertebe ve hiikmiiniin kapsamli olmasi
hasebiyle ona imkan vermektedir. Binaenaleyh, insan-1 kamil her ne vakit dilerse ikamet
eder ve her ne vakit dilerse baska bir hale biirlinlir. Giydigi hi¢bir kisve onun

giizelligine halel getirmez, bulundugu her hal giizeldir (Konevi, 2009b: 204-205).

Allah’in belirlemesi dogrultusunda insan-1 kamil ister 6lii ister diri olsun diledigi

kisilerle bir araya gelebilir (Konevi, 2009b: 205).

Insan ve kemali hakkinda yukarida ifade edilen hususlarin akabinde sdyle bir sorunun
ortaya konmas1 kacinilmaz goriinmektedir: insan nasil kemal derecesine ulasacak,
yetkin bir insan olacaktir? Soru bu calisma acisindan biiyiik bir 6nemi haiz olup
ahlaklanma olgusuyla yakindan ilgilidir ki bir sonraki bdliimde bu konu islenecektir.
Ancak ahlaklanma mevzusundan evvel ahlakin ele alinmasi ve nasil bir ontik temele
dayandirildiginin gosterilmesi gerekir. Bu ise benimsenen insan tasavvuruyla alakalidir
ki Ibnii’l-Arabi ve Konevi’nin insan anlayislar1 biiyiik dlciide izah edilmis durumdadar.
Bununla birlikte ahlak konusuna ge¢meden evvel, insan dair, memleket benzetmesi

cercevesinde yapilan agiklamalari tafsilatlica ele almak faydali olacaktir.
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1.2.3. Memleket-i Insaniyye: Ahlaki Varlik Olarak Insan

Memleket-i insaniyyenin yani insan memleketinin hiikiimdar1 ruhtur. Nasil ki varlik
halifesi kiilli ruhsa ve yeryiiziindeki halife insansa kii¢iik alemde bunun karsilig1 beden
arzinda ruhun halife kilinmasidir (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 67). Ruh halifesi degisik
manalardaki farkli ibarelerle dile getirilir. Ancak ruhun halk dleminden degil de emir
aleminden oldugu yoniindeki hakikat bilindiginde lafizlarin ¢ogalmasinda bir beis
yoktur (ibn Arabi ve Konuk, 2013: 71-74). Ote yandan ulema ruhun mahiyeti hakkinda
ittifak halinde degildirler. Ibnii’l-Arabi ise goriislerden herhangi birini tercih etmeyip su
anlayis1 savunur: Allah ruhu bir ayna olarak yaratmis olup varliklar onunla Allah’a
nazar eder, esma ve sifatlar ise O’na ruh aynasinda zahir olur. Kendi adleminde halife
olan ruh, hakikati tizerine delildir ve mevcudat ruhun verdigi sey vasitasiyla zahir olur.
Ruh Allah’in nurlariyla onlara yardimda bulunur, Allah’in sirlariyla onlari besler.
Miilkte zahir olan ne varsa matlubu ruhtur. Ayrica ruhun mahiyet ve hakikatine dair
farkli mezhepler s6z konusu olsa da herkes onun hadisliginde hem fikirdir (Ibn Arabi ve
Konuk, 2013: 99-102).

Allah halife i¢in bir sehir bina etmis ve i¢inde onun raiyyetini ve devlet erbabini iskan
eylemistir. Bu sehir “cisim hazreti” veya “beden” seklinde adlandirilir. Cisim medinesi
dort esas tizerine ikame edilmis olup bunlar ustukuslar ve unsurlardir Bu bedende
halifeye mahsus muayyen bir mevzi vardir. Hak bu mevzii “kalp” diye adlandirmis ve
onu halifenin meskeni veya emir mevzii kilmistir. Hz. Peygamber’in belirttigi {izere
kalp salih oldugu vakit bedenin geri kalani da salih olur ve fasit oldugu zaman diger
kisimlar da fasit olur. Bu iligkinin aynis1 imam yani halife ile raiyye arasinda gecerlidir.
Halifenin salahi ya da fesad: raiyyenin salah1 ya da fesadma yol agar (Ibn Arabi ve
Konuk, 2013: 105-109).

Allah mezkir medine i¢inde halife i¢in “dimag” isminde yiiksek ve nezaretli bir
tenezziih yeri bina etmis ve onda pencere ve kapilar agmistir ki bunlar kulaklar, gozler,
burun ve agiza tekabiil etmektedir. Yine halife i¢in bir hazine bina edilmis olup buna
“hayal hazinesi” ad1 verilmistir. Tenezziih yerinin ortasinda ise fikir hazinesi yer alir.
Dimagin bu mevzii “akil” adi verilen vezirin meskeni kilinmistir. Bunlarin yani sira
Allah ruh igin nefsi icat etmistir. Nefs halifenin Kerimesi ve hurresidir. Ulvi alemde

ruhun mabhalli Ars iken nefs Kiirsi’ye tekabiil eder. Insan igin ii¢ nefs s6z konusudur.
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Bunlardan ilki nebati nefs olup insan bu nefs sebebiyle cemadatla ortaktir. Ikincisi
hayvani nefstir. Bu ise behimelerle miisterek olmayi saglar. Sonuncusuna gelince “nefs-
1 natitka” adim1 alir ve bunun sayesinde insan diger iki mevcuttan ayrilir ve iizerine
“insaniyyet” ismi sahih olur. Bdylece melekiitta temeyyiiz eder. Iste bu iigiincii nefs
zikredilen nefs-i kerime olup halifenin tahtinda bulunur (Ibn Arabi ve Konuk, 2013:
113).

Allah insan memleketinde halifeye karsit baska bir emir de yaratmistir. “Heva” isimli
bu emir giiglii, kendisine itaat edilen ve ¢ok sayida adami olan bir emirdir. Bu emirin de
bir veziri vardir ve ad1 sehvettir. Heva nefsi goriince ona asik olmus ve tiirlii sekillerde
onu etkilemeye calismistir. Halife durumdan habersiz olup veziri akil olayin farkindadir.
Nefs boylece iki gilicli emirin arasinda kalmis ve tagyir ve tathir mahalli olmustur:
Hevaya icabet ettiginde tagyir vuku bulup “siyla emmare” adin1 alir. Akla icabeti
neticesinde ise tathir gergeklesip hakkinda “mutmainne” ismi sahih olur. Boylece akil
ile heva arasinda fitneler neset etmis, harpler vuku bulmustur. Bunun nedeni ise her
ikisinin de insan memleketini necata erdirmek i¢in onda riyaset talebinde bulunmalaridir
(Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 118, 131, 144).

Akil veziri melik ile memluk arasinda vasita gorevi goriir; zira malikin emrinin miilkte
bir miidebbir vezir vasitasiyla gerceklesmesi miistakim olacaktir. Hikmet ve seriat
vezirin “akil” seklinde adlandirilmasinda mutabiktirlar. Bu ismin se¢ilmesinin nedenine
gelince iki gerekgeyle karsilasilir. Birincisi s6z konusu vezirin Allah’tan kendisine ilka
olunan her seyi taakkul etmesidir. Digeri ise tipki hayvan ilizerindeki bag gibi aklin
memleket ilizerinde onu firardan koruyan bir bag mesabesinde olmasidir. Bu akil veziri
acip ve latif bir varlik olup makam olarak imamdan sonra ikinci sirada yaratilmistir.
Aralarinda Gilines ve Ay arasindaki iligkiye benzer bir iligki mevcuttur. Séyle ki Giines
bir yerde zahir oldugunda Giines’in 1s18indan dolayr Ay goriinmez olur. Geceleyin
dolunay ¢iktiginda ise Giines’in goriilemez olmasindan &tiirii Ay tam olarak zuhur eder
ve bu vakitte Ay Giines’in miisahidi olup insanlar sadece Ay’1 miisahede ederler. Tipki
bunun gibi melikin yani ruhun zuhuru ve tecellisi s6z konusu oldugunda akil devreden
cikar ve emir azim miisahede heybetiyle ve vasitasiz bir sekilde imamdan sadir olur.
Halife gizlendiginde ise vezir zuhur eder ve emirleri infaz eyler. Nitekim o halifenin
lisan1 ve ondan miitercimdir (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 197-198). Benzer sekilde akil
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ruhun onun araciligiyla tuttugu eli, onunla gordigii gozii mesabesindedir. Buna paralel
olarak halife ile raiyye arasindaki iligkinin benzeri vezir ile cisim medinesi arasinda s6z
konusudur. Aklin salahi sehrin bekasina, bir fesat vasitasiyla helaki ise sehrin harap

olmasina yol acar (ibn Arabi ve Konuk, 2013: 208).

Akail veziri birgok vasfa sahiptir: Adl sahsi, himmet basi, cemal yiizii, hifz kaglari, haya
gozleri, giizel konusma alni, izzet burnu, sidk agzi, hikmet lisani, hayret boynu, genislik
ve ezaya tahammiil gégsii, secaat bazusu, tevekkiil dirsegi, ismet bilegi, kerem avug igi,
isar parmaklari, cud eli, ugur sagi, kolaylik solu, vera karni, iffet avret yeri, istikamet
bacagi, reca ve havf ayaklari, fitnat kalbi, bilgi ruhu, emanet hayati, ziiht kiyafeti,
tevazu taci, hilim miihrii, iins hanesi, hidayet tariki, seriat lambasi, fehim kaftani, nush
siar1, firaset ilmi, fakr kazanci, akil ismi ve hak onun isitmesidir (ibn Arabi ve Konuk,
2013: 210-211).

Insan memleketinin diger ogelerine gelince bunlardan biri adl kadisidir. Halife
miilkiiniin bekas1 ve diismanlarina kars1 zafer kazanmak i¢in bu kadiy1 raiyyesinin
ahkdmina miitevelli ve kazayasinin miinfizi yapmasi gerekir. Adl bir sehre ve
memlekete tevecciih ettiginde oralar bereketli ve bol rizikli olur ve umumen mizan tesis
edilir. Adl olmadiginda ise miilk harap olur. Hiikkiimdar ceset, adl ise onun ruhu
konumundadir. Ayet, hadis ve hiilkemanin tanikligiyla sabit oldugu iizere adl asirilik ve
eksiklikten uzak orta yola tekabiil eder. Ayrica o her seye sirayet eder, bunun igin
hiikiimdar adli tiim raiyyesi, hiikiimleri ve fiillerine hakim kilmalidir (Ibn Arabi ve

Konuk, 2013: 193-194).

Hatirlanacag iizere akil vezirinin vasiflar arasinda adl da yer almakta ve adlin onun
sahs1 oldugu belirtilmektedir. Bu agidan akil ile adl arasinda hayli siki bir bag oldugu ve

adlin akil kaynakli oldugu yani adaletin akil vasitsiyla tesis edildigi sdylenebilir.

Akilla baglantili olan bir diger 6ge katiptir. Katip bir ilmi latif sifat olup “yemin”
seklinde adlandirilir. Maddesi illiyyin’dendir ve bu, ebrar makamidir. Bu makamin
sahibi yani katip memzug sarap hiiviyetini tasir; zira akilla imtiza¢ halindedir (Ibn Arabi
ve Konuk, 2013: 251):

(...) imdm alem-i sehadette melekdttan bir emri 1zhdr etmegi murad eyledikde kalbe
tecelli eder de sadr miingerih olur. Ve bu, kesf-i gitddan ibarettir. Imamin murad: onda
miirtakim olur. Ve bu kalb aklin mir’atidir. Imdi akil bundan evvel gérmedigi seyi kendi
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mir’atinda goriir de imamin muradi o oldugunu bilir. Imdi katibi ¢agirip onu muradina
muttali’ kilar. Ve ona, zat-1 nefse sunu, bunu yaz! der. Imdi nefiste husile gelince cevarih
tizerine hurfic eder. Iste bunun icin biz onun hakkinda sarab-1 memzicdur dedik. Zird o
ayn-1 mukarrabin ile imtizac eyledi; ve o akildir. imdi bunun igin onun hakkinda ona
seref-i kAmil hasil oldu. (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 251)

Goriildiigii tizere katibin islevi melekiittan bir emrin cevarihte zuhuru siirecinde aracilik
ederek akildan intikal eden muradi nefse yazmaktir ve boylece katip akilla imtizag

eylemektedir.

Katip bir serif mevcuttur ki halife onu kendi nefsi i¢in se¢cmis ve iinsii icin arkadas
ittihaz eylemistir. Bundan otiirii hulku giizel-iyi olmak onun vasiflarindan biridir; zira o
ezaya cok sabirlt ve tahammiillii olup melekuti sirlar1 saklamaktadir. Bir bagka 6zelligi
veciz ibareler araciligiyla ¢ok sayida manayi fasih ve belig bir sekilde derecelendirerek
onlardan sarihan haber vermesidir. Ote yandan akibetinden emin oldugu makamin
gayrinda kalan nasslara kitabinda yer vermez. Emin olmadigi durumlarda ise iki veya
daha fazla anlama gelme ihtimali olan lafizlar1 kullanir. Ayrica kitabetinde nefse vukuu
ve kalbe taalluku olan, hitabette alisilmis lafizlara yer vermekte ve sadece emrolundugu
seyi zikretmektedir (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 258-259).

Katip miilkiin fesada ugramamasi hususunda 6nemli bir role sahiptir. Soyle ki halife
icin imamet ritbesi varsa katibi i¢in de hitabet riitbesi s6z konusudur ve 0 hitabette
imamdir. Halife bu imama muhabbet etmediginde katip miilkii ifsat eyler; zira vezir ona
muhtactir. Nitekim halife ve vezirinin gayesi meskenin tedbiri olup katibin kiitiibii,
badiye! hakkinda halifenin istedigi seye binaen degil, ona varit olan sey sebebiyle
gergeklesir ve muhakkak hazret yani halifenin hadirasi olan idare karargahi i¢in sadece
badiyesi sebebiyle mana vardir. Boyle olunca sayet badiye fasit olup halifenin {izerine

hiicum ederse bu durum miilkiin fesadina yol agar (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 267).

Insan memleketindeki bir diger 6ge, vergileri toplayan memurlar olan miiseddit ve
amillere tekabiil eder. Halifeye hitaben kaleme alinmis asagidaki satirlarda bunlar su
sekilde dile getirilir:
(...) Ve muhakkak Allah Teala yevm-i kiyamette, raiyyen badiyesi ve hadiras1 hakkinda
senden adl mutalebe eder. Ve muhakkak Allah Teala senden onlar sorar. (...) Imdi goz

ve kulak ve dil ve el ve batn ve ferc ve ayak senin badiyen ehlinden amillerin ve
eminlerindir. Ve onlardan her biri iktisab eyledigi asnaf-1 maldan bir sinif iizerine rels ve

1 Az ileride temas edilecegi lizere badiyeden kasit viicudun azalardir.
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hazindir. Ve onlarin reisi ve imami ‘his’tir ki, bu havassin kaffesi amelleriyle ona riicti’
eder. Ve muhakkak ‘his’ riyaseti ve memleketi ile sultdn-1 hayalin tahtinda mer’astur. Ve
‘hayal’ sihhat ve fesdddan kendisinde olan sey ile sultan-1 zikrin tahtinda mer’Gstur. Ve
‘zikir’ sultan-1 fikrin tahtinda mer’Gstur. Ve ‘fikir’ sultan-1 aklin tahtinda mer’Gstur. Ve
‘akil’ senin vezirindir. Ve sen ‘rah-i kudsi’ ta’bir olunan reis-i imamsin. (...) (ibn Arabi
ve Konuk, 2013: 283)

Bu pasaj 1s18inda insan memleketinde toplanan vergilerin eylem ve fiillere karsilik
geldigi ve tiim raiyyenin bu iste payr oldugu goriilmektedir. Ote yandan bu faaliyet
badiyeden hadiraya dogru uzanan hiyerarsik bir silsile i¢inde cereyan eder. Raiyyenin
s6z konusu edilen iki kismma gelince Ahmed Avni Konuk’un et-Tedbirdtu’I-Ilahiyye

serhinin ilgili kismindan da istifade etmek suretiyle soyle bir agiklamada bulunulabilir:

Badiye Muhammedi metbu hakkinda munfasil sehadet alemine karsilik gelir. Yani
mabhliikatin tiimii her bir zamanda mevcut ve kevnde tasarrufta bulunan kutbun badiyesi
konumundadir. Hadira ise avam ve havas olmak tizere ikiye ayrilir. Avam insanda viicut
azalar cinsinden muttasil sehadet alemi olup Muhammedi metbu olmayan insan fertleri
hakkinda badiyedir. Havassa gelince nefs alemi ve akil alemi olmak {izere ikiye ayrilir.
Nefs aleminin bir tiirii itaatkar olup “ceberut dlemi” olarak adlandirilir. Diger bir tiirii
ise asi olup sehrin diigmanlarina yani heva emiri, veziri sehvet ve ilgili kuvvelere
tekabiil eder. Akil dlemi de ikiye ayrilir. Bunlardan biri mahcup, digeri ise mahcup
olmayandir. Evsaf ashabi mahcuplar olup melekit alemine tekabiil eder. Digeri ise selb
ashabidir. Onlar Allah’in araisi olup O’nun katinda gizlenmislerdir. O’nun disinda
kimse onlar1 bilemez; zira onlar sadece O’nu bilirler. Muhakkikler onlarin makamina

“fena-i salis-i muhakkak-1 kiilli” derler (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 185-188).

Halife i¢in miinasip bir miiseddit ve amil bulunmaktadir ki onu vergi islerinde emir
yapmasi gerekir. Bu emir bilgi olup arkadaslari sebat, iktisat, kati karar verme ve rifktir.
Bilgi bu arkadaslariyla halifenin sehrine dahil oldugunda adl mizanini ve hiisn-ii siyaseti
tesis eder. Zira o basireti niifuz edici olup bir yandan raiyyenin kotiiliik ve hilelerinden
haberdar olarak almasi gerekeni alir, bir yandan da maslahat ve takat miktarin1 asarak
tecaviizde bulunmaktan sakimir (ibn Arabi ve Konuk, 2013: 286). Akil vezirinin
vasiflariyla ilgili yerde bilginin aklin ruhu oldugu belirtilmisti. Buna gore insan

memleketindeki vergi toplama isinin de akil ile irtibatli oldugu gortiliir.

Insan memleketinde bulunan &gelerden bir baskas1, miifsit kisimlara génderilen el¢i ve

resullerden miitesekkildir. Hikmet, akli sehvetine galebe calan bir kimse s6z konusu
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oldugunda diismana bir el¢i tevcih edilmesini ve bu elginin fitnat, zeka, secaat, vefa,
sidk, diyanet, emanet, hiiccet, bilgi ve mevaki-i kelim sahibi olmasini sart kilar. Zira
el¢i kendisini gonderene ve derecesine delalet eder ve sayilan nitelikleri haiz bir elgi
miirsilinin kendisiyle ayn1 mesabede veya daha yliksek oldugunu gosterir. Ciinkii aksi
halde onu gonderen kimse bu elgiyi se¢ip gonderemezdi. Yalanci, hain ve zayif akilli bir
el¢i ise kendisini gonderenin ondan daha zayif akilli olduguna delalet eder. Dolayisiyla
halifenin medine i¢in miifsit diisman olan hevaya gonderecegi resullerin tevfik, hidayet,
fikir, itibar, tedebbiir, sebat, kasd, kati karar verme, basiretli olma, tezekkiir, havf, reca,
insaf ve benzeri vasiflarla donanmig olmalar1 gerekir. Bu tarz resulleri segen melik felah
bulur, kir elde eder; zira onlar diismani kahreder, ezerler (Ibn Arabi ve Konuk, 2013:
299).

Diismanin saldirilarina dogrudan karsi1 koyan kisma gelince burada ordularla karsilasilir:

(...) muhakkak ordular, miilk ¢adir1 lizerinde kdim olan erkdn ve onu tutan evtaddir. Ve
yine ma’limun olsun ki, miilk hanedir; onu tutan dort riikiin lazimdir. Ve insaallahii Teala
ben onlar1 sana beyan ederim. Ve onlar senin evsaf-1 mahmiden ve ahlak-1 refi’andir.
Binaenaleyh sen onlardan dort havassi intihab et ki, eflak-1 memleketin onlarin {izerinde
devr eder; ve saltanatin doner. Ecnadin miitebakisi bu dérdiin emri altindadir. Imdi
nazarin onlara miinhasir olsun. Ve onlarmn her biri senin miilkiinii miidebbir olan letaif-i
ma’limedir. (...) (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 307)

Yukarida belirtilen dort riikkiin; ordulariyla birlikte havf, reca, bilgi ve tefekkiire tekabiil
eder. Soyle ki insana halel getiren ve miilkiinii ifsat eden cihetler sayica dorttiir. Bu
cihetler sag, sol, on ve arkadir. Halife her bir cihet iizerine erkandan birini kendisine
tabi olanlar ve askerleriyle birlikte tayin etmelidir. Zira diisman hilekar olup kitale
kudreti yoktur, ancak hainlikle tamah ettirir. Dolayisiyla her bir yone gerekli kuvvet
sevk edildiginde diisman ne zaman saldirirsa saldirsin karsisinda miilkii himaye eden,
emeline ulagmaktan kendisini men eden koruyucular bulur. Boylece halife afiyet
icerisinde emin ve rahat bir bicimde yasayabilir. Hangi cihete hangi rikkniin sevk
edilecegine gelince su sekilde agiklanabilir: Sag taraf havfin, sol recanin, 6n bilginin ve
arka tefekkiiriin koruyuculugu altinda olmalidir. Zira diisman sag taraftan geldiginde
sehvet ve lezzetlerden miitesekkil hemen elde edilecek cennetle gelir, bunlari siisleyerek
sevdirmeye calisir. Kisiyi bu tuzaga diismekten alikoyacak olan ise havftir. Diisman
soldan geldiginde yeis ve Allah’a karst su-i zan ile gelir. Bu saldirinin savunmast ise
Allah’a hiisn-i zan besleyerek recayla gergeklesir. Diisman onden geldiginde s6ziin

zahiriyle birlikte gelir ve tecsim ve tesbihe yol agar. Bilgi ise bu hatalardan insan1 korur.
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Diisman arkadan geldiginde ise fasit hayaller tiiriinden islerle gelir. Bu durumda

tefekkiir diisman1 defedecek kuvvettir (ibn Arabi ve Konuk, 2013: 309-310).

Yukarida nispeten tafsilatli bir bicimde tasvir edilen insan memleketine bakildiginda
sOyle bir genel goriiniimle karsilasilir: Bu memleket iki gii¢ arasinda vuku bulan, nefsi
elde etme muharebesine sahne olmaktadir. Taraflardan biri ruh ile veziri akil, digeri ise
heva ile veziri sehvettir. ik tarafin galebe calmasi nefste tathire yol agarken digerinin
{istiinliigii tagyirle neticelenmektedir. insana dair bu metaforik anlati su sekilde de
okunabilir: insan nefsi hem aklin hem hevanin etkisi altinda olup meylettigi tarafa gore
vasiflanir. Aklin etkisiyle temiz, hevaninkiyle ise baskalasmis olur. Bu haliyle nefs akil

ve heva arasinda kalmis olup ikircikli bir durum séz konusudur.

Tanrisallik vasfini haiz akil ile maddeyle irtibatli karsit bir gii¢ (heva, sehvet, arzu, istah
vb.) -veya giigler- arasindaki miicadeleye dayanan bir ahlak kurgusu etik tarihinde sik¢a
karsilagilan bir anlayistir. Bu bakis acgisina gore akil yetisi egemen oldugunda insan
giizel-1yi huylarla bezenip mutlu olacak, aksi halde kotii huylarla donanan insanin hayati
sekavetle neticelenecektir. Bu noktada sdyle bir sorunun ortaya konmasi hayli énemli
ve gerekli goriinmektedir: Yukarida bahsi gecen metaforik anlati s6z konusu akil
merkezli etigin bir Ornegi seklinde mi telakki edilecektir? Diger taraftan “insan
memleketi” metaforu ¢er¢evesinde dile getirilen bakis agisiyla ilgili olarak soyle bir
sorunla da karsilagilmaktadir: Bu bakis agisina gore insan nefsi hem iyi olana hem de
kotii olana meyletme potansiyeline sahip olup neyin gerceklestirildigine gore bir ahlak
kazanir. Bununla birlikte Hz. Adem ve genel olarak insamin tasidig1 vasiflar ile insan-1
kamilin 6zellikleri miitalaa edildiginde insanin 6zii itibartyla ahlaken iyi oldugu gibi bir
durumla karsilasilir. Su halde potansiyellerden birinin gerceklestirilmesine bagli bir

ahlaklanma olgusu nasil izah edilebilir?
1.3. Ahlak, Ahlaklanma ve Ahlakin Ontik Temeli
1.3.1. Akil Merkezli Etigin Otesinde

Her ne kadar bir 6nceki kismin sonunda ileri siiriilen sorularin ilki ilk bakista miispet bir
bigimde yanitlanabilir gibi goriinse de Ibnii’l-Arabi ve Konevi’nin ahlak goriisii aslinda

akil merkezli yaklagimin bir 6rnegi olmaktan uzaktir. Elbette her iki ahlak anlayisinin
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arasinda benzer noktalar saptamak hi¢ de zor degildir;® fakat dikkatli bir inceleme

benzerlikten ¢ok farkliliklarin daha baskin oldugunu gozler 6niine serecektir.

Akil-Kesif Iliskisi bashikhi kisimda ortaya koyuldugu iizere nazar ehlinin bilgilerini
dayandirdiklar1 akil sinirli ve perdeli olup yetkinlikten uzaktir. Agiktir ki vezirlik payesi
verilen akil boyle olmayip selim akla tekabiil etmekte ve armmus kalple benzerlik
gostermektedir. Bu yoniiyle burada nazar ehlinin anladigi sekilde akil merkezli bir
etikten bahsetmek miimkiin goriinmemektedir; zira her ne kadar her iki anlayista akil
miispet bir rol oynasa da akildan anlasilan sey birbirlerinden farklidir. Diger taraftan
akla bigilen rolde de farklilik s6z konusudur. Soyle ki akil merkezli ahlak anlayisinda
akil insan nefsindeki en iistiin yeti olarak telakki edilmekte ve tanrisal olanla baglantiy
kurmaktadir. Burada ise onceki kisimda belirtildigi iizere halife sehadet aleminde
melekittan bir emri izhar etmek isteyince kalbe tecelli etmekte ve akil da kalp
aynasinda gordiigii seyi katibe iletmektedir. Dolayisiyla akil bir aracilik rolil
tistlenmektedir. Nitekim daha 6nce belirtildigi tizere akil veziri, melik ile memluk

arasinda vasita gorevi gorr.

Aklin merkeze alindig1 etik yaklasim ile Ibnii’l-Arabi ve Konevi’nin ahlak anlayist
arasindaki farkin iyi bir ifadesi, el-Futihdtu’I-Mekkiyye’nin mutlulugun kimyas1 konulu
boliimiinde yer alan anlat1 cercevesinde ortaya koyulabilir. Soyle ki Ibnii’l-Arabi, her
mutluluk sahibinin kemal derecesi kazanmamis oldugunu ve aranilan kemalin insanin
halifeligine karsilik geldigini belirtir ve Sonrasinda, Allah’in kendilerine bedenlerde
halife olduklarini agikladigi tikel nefislerin Yaraticilarini tanima gereksinimlerine
gegerek, teorik akliyla incelemede bulunan akilci ile peygambere uyan, onu taklit eden
taklit¢inin siiluklarina iligskin bir anlati kaleme alir. S6z konusu anlatiya gore hem akilci
hem taklit¢ci riyazetle yola koyulup unsurlardan miitesekkil doganin esaretinden

kurtulmaya gayret gosterir ve bunun neticesinde en yakin semadan list mertebelere

! [bnii’l-Arabi’ye nispet edilen Mekdrimu’l-Ahldk adli eserde tam da nefs-i natika merkezli bir ahlak
anlayis1 ortaya konur (Ibn Arabi, 2005). Cevirmen Vahdettin Ince eseri Ibnii’l Arabi’ye ait bir risale
olarak takdim etse de (Ince, 2005: 17) eserin Ibnii’l-Arabi’ye aidiyeti siipheli goriinmektedir. Ali Vasfi
Kurt konuyla ilgili olarak su izahta bulunur: “(...) Seyh-i Ekber'In, Kitabu'l-A'lak fi Mekarimi'l-Ahlak,
Risaletu'l-Ahlak veya Tehzibu'l-Ahlak isimleriyle bilinen eseri ise dogrudan ahlakla ilgilidir. (Osman
Yahya, Classification, 11/493-494) Ancak, ayni1 adla Ibn-i Arabi'ye nisbet edilerek, Abdurrahméan Hasen
Mahmiid tarafindan, 1332 baskis1 esas alinarak, giiya yeniden tahkik edilen eserin, ne iislib, ne de igerik
acisindan Ibn-i Arabi’nin diisiinceleriyle bir iliskisini tesbit edemedim. Ciinkii Seyh-i Ekber, asagida da
gelecegi gibi, Futihat'ta, bu eserinin muhtevasi hakkinda bilgi vermektedir ki, orada bu konularin higbiri
yoktur. (Ibn-i Arabi, Futihat, IV/459)” (Kurt, 2007: 251-252).
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dogru uzanan bir yiikselis siireci baslar. ikisi beraber olmakla birlikte ulastiklar:
yerlerde iletisimde bulunduklar1 kimse ve seyler ile edindikleri bilgiler farklilik gosterir.
Ornegin, yakin semada taklitci, Adem ile karsilasirken akilci, Ay’in ruhaniligine konuk
olur ve her ikisi bu mertebede kendileri i¢in uygun olan bilgileri 6grenir. Ancak akilci
gerek taklitciyi Adem’in karsilamasi gerek peygambere tabi olan bu taklitginin daha
fazla bilgiye muttali olmasindan 6tiirii kederlenir ve dahi pismanlik duyar. Oyle ki bu
durum iist mertebelere dogru ¢ikildik¢a daha da artar. Akilci ve taklitgi sirasiyla yedi
gogu katederek ilk goge ulasirlar. Bu mertebe akilcinin ulasabilecegi son mertebedir.
Taklit¢i bu mertebeden sonra yolculuga yalniz basina devam eder ve Sidre-i Miinteha,
menziller felegi, Cennet, burglar felegi, Kiirsi, en biiyiik nur, Ars, basit doga, Levh-i
Mahfuz, Yiice Kalem, ihtisam 4lemi, Ama ve tenzih isimlerini katederek tenzihin
Allah’1 smirladiginin miisahede edildigi mertebeye ulasir. Ne var ki isin sonunda
taklit¢i, akilcinin da son mertebeye kadar kendisine eslik ettigini goriir; fakat bu durum
taklit¢iyle birlikte bir ilk miragtan 6te bir anlam tasimaz. Sonrasinda taklit¢i 6zel bir
yoldan vyiiriitiillerek geri gelirken peygambere tabi olmayan akilci ayni yoldan geri
gelerek bedenine ulasir. Akabinde hayatta ise peygambere, degilse varisine biat edip
delil yoniinden degil de seriat yoniinden Allah’a inanir ve bdylelikle kalbinde bir nur
ortaya ¢ikar ki onun vasitasiyla nihai gayeye ulagincaga dek yiikselise gecer. Teslimiyet
sonras1 gergeklesen bu miragta akiler taklit¢inin gordiigii her seyi goriir (Ibn Arabi,

2008b: 37-66).

Yukaridaki anlat1 gézden gegirildiginde akilct kisinin teslimiyet 6ncesi durumunun akil
merkezli etik anlayigina uygun oldugu sdylenebilir. Soyle ki peygambere tabi olmayan
akilci, teorik akli temelinde siiluga ve dolayisiyla Yaratici’y1 tanimaya soyunur; fakat
bu yolculukta elde edebildikleri sinirl olup taklit¢inin nail oldugu mertebeye ulasamaz.
Bunun gibi, akli merkeze alip karsit gii¢lerle miicadeleye dayanan bir ahlak anlayisi da
smirl ve eksik olarak kalacaktir; zira akil tek basina yetersizdir. Ibnii’l-Arabi ve Konevi
ise akli diglamamakla birlikte peygambere uyma ve teslimiyet prensibinden hareket
etmektedir. Oyle ki aklin selim akla doniisiimii dahi s6z konusu tabiyet ve teslimiyet
temelinde gerceklesmektedir. Bu ise peygamberin aktardigi vahyin ve seriatin tiim

sistemin dayanak noktasini olusturdugu anlamini tagimaktadir.

Akil merkezli etik yaklagim ile Ibnii’l-Arabi ve Konevi’nin ahlak anlayis1 arasindaki bir
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bagka farklilik ise nefsin i¢inde bulundugu ikircikli durumun mabhiyetiyle alakalidir.
Akil merkezli etik s6z konusu oldugunda umumiyetle soyle bir bakis acisiyla
karsilasilir: Tanr1’ya miiteveccih akil iyi olup karsiSinda yer alan giic maddeyle irtibati
nedeniyle kot karakterlidir. Boylelikle bu iki zit yapili kuvvet durmadan carpisir.
Olmas1 gereken ise aklin egemenligi neticesinde nefsin giizel-iyi ahlakla donanmasidir.
Konunun Ibnii’l-Arabi ve Konevi’nin sistemindeki goriiniimii bu tabloya kismen
benzese de onemli farklar ihtiva eder. Her seyden evvel bu sistemde hem akil hem de
heva mabhiyetleri itibartyla iyiyi arzular. Diger bir ifadeyle her ikisi de kendilerine gore
Iyiyi gergeklestirmek igin gabalar. Soyle ki ikisinden biri riyaseti elde ettiginde insan
miilkiiniin necat1 i¢in ¢aligir, ona olan yakinligim1 himaye eder ve onu kendisi i¢in
tahayyiil eyledigi veya bildigi sey hasebiyle her iki cihanda helakina yol agan
sebeplerden men eder. Aslinda her bir helak edici seyden kurtulmanin yolu, harici bir
dainin emrine yani sere/seriata uymaktir. Ruh (dolayisiyla akil) onu ariftir; zira ayni
cinstendirler. Heva ise bu konuda cahildir, necatin kendi tarafinda oldugunu hayal eder.
Buna karsin ruh muhakkak necatin kendi tarafinda oldugunu bilir. Bdylece ayri
hakikatlere sahip akil ile heva arasinda ihtilaf ve tefrika ortaya ¢ikar. Akabinde her biri
ilahi hikmet ve kendine has hakikat geregince necat yolunu talep eder (Ibn Arabi ve
Konuk, 2013: 144). Ikinci olarak hevanin maddeyle irtibatlandirilarak kotiilenmesi de
pek kolay degildir. Zira hatirlanacag iizere tim mevcudat Hakk’in kelimeleri olup
O’nun taayyiin ve tezahiiriiniin tiriiniidiirler. Hal boyle olunca madde de heva da Hak ile
olan irtibatlar1 nedeniyle mutlak anlamda kotii diye diisiiniilemez. Elbette bu durum
mertebe bakimindan diisiik olmadiklar1 anlamima gelmez. Konuk ilgili yerin serhinde
hevanin diisiikliigiini varliginin vasitalarin ¢okluguna dayanmasi baglaminda ele
almaktadir: “(...) Ger¢i hakikatte heva dahi Hak’tan sadir ise de onun sudiiru dogrudan
dogruya degildir; arada bir ¢ok vesait vardir. Bindenaleyh heva hicab-1 vesait arkasinda
bulundugu cihetle ser’ cinsinden olmadig: icin cahildir (...)” (Ibn Arabi ve Konuk,
2013: 145).

Ikircikli durumun mahiyetiyle alakali bir diger fark ise aklin egemenligi neticesinde
nefsin giizel-iyi ahlakla donanmasma iliskindir. Ibnii’l Arabi halifenin onu istihlaf

edenin yani Allah’mn isimleriyle ahlaklanmasindan ve bu durumun halifenin raiyyesinin
ahlakinda ve fiillerinde zahir olmasindan bahseder (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 154). Ne

var ki Ibnii’1-Arabi ve Konevi’nin sisteminde ahlaklanma ve ahlak sahibi olma farkli bir
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bicimde ele alinmakta olup bu 6nemli hususun ayr1 bir kisimda incelenmesi yerinde
olacaktir. Boylece “insan memleketi” metaforu gergevesinde dile getirilen bakis agisina
dair yukarida ileri siiriilen sorulardan ikincisini yani ahlaklanma olgusuyla ilgili olan1 da

cevaplama firsat1 elde edilecektir.
1.3.2. Ahlak ve Ahlaklanma: Kuvve ve Fiil

Tiirkge’ye Arapga’dan gegen “ahlak (33al)” kelimesi “h-I-k (31%)” kokiinden tiiremistir.
Bu sozcligiin yine aymi kokten gelen “hulk (éﬁ)” veya “huluk (Caii)” sOzcligliniin
cogulu oldugu belirtilir (ibn Manzur, 1301 H.: 374; Cagric1, 1989: 1; De Vaux, 1978:
157; Uludag, 2002: 32, 172; Mutcal1, 1995: 245; Isler, 1997: 17; Steingass, 1884: 338;
Wehr, 1976: 258).! Elmalili Hamdi Yazir (1878-1942) ise Hak Dini Kur’dn Dili adl
tefsirinde “hulk” kelimesinin ¢ogulunun huluk ve ahlak oldugunu ifade eder (Yazir,
1971: 5268). Ote yandan ne Ragib el-isfahani’nin (954-X1. yy.n ilk ceyregi) el-
Mufreddt’inda ne Firuzabadi’nin (1329-1415) el-Kdmiisu 'I-Muhit’inde ne de Miitercim
Asim Efendi’nin (1755-1819) el-Okyadniisu’l-Basit’inde “ahlak” sozctiglinin “hulk”
veya “huluk” sézcligliniin ¢gogulu olduguna dair bilgi verilir (el-Firuzabadi, 2005: 880-
881; Asim, 1305b H.: 896-898; el-Esfahani, 1998: 157-158).

Anlam acisindan konuya bakilacak olursa “hulk” kelimesi huy, yaratilistan gelen
ozellik, dogustan nitelik, karakter, seciye, tabiat, yap1, mizag¢, muruet, din, edep, orf gibi
anlamlar tagir. Huluk da benzer sekilde huy, yaratilistan gelen 6zellik, dogustan nitelik,
karakter, seciye, tabiat, mizag, muruet, aligkanlik, din, edep, orf, yasam bi¢cimi gibi
anlamlara gelir (Mutgali, 1995: 245; Steingass, 1884: 338; Wehr, 1976: 258; el-
Firuzabadi, 2005: 881; Asim, 1305b H.: 898; ibn Manzur, 1301 H.: 374; Cagric1, 1989:
1; Badawi ve Abdel Haleem, 2008: 284; el-Hakim, 2005: 253; Uludag, 2002: 32, 172).
Gorildigi tizere her iki kelime de pek ¢ok manayi ihtiva eder niteliktedir. Bununla
birlikte bu sozciiklerle ayn1 kokten gelen “halk (dk)” kelimesiyle mukayese yoluyla
temel bir anlamin ortaya konmasi miimkiin goriinmektedir. S6yle ki “halk” ve “hulk”

kelimeleri serb ve surb veya sarm ve surm gibi aslinda birdir, bir manayadir. Ancak

! Ancak Tiirk¢e’de “ahlak” kelimesi “evlat” kelimesi gibi miifret makaminda kullamlmaktadir (Yazir,
1971: 5268). Ayrica “ahlak” sézciigii ayn1 zamanda “halak (32)” sozciigiiniin ¢ogul formlarindan birine
tekabiil eder. “Halak” kelimesi eski, yipranmis, aginmis, eski piiskii gibi anlamlara gelip “ahlak”
kelimesinin bu baglamdaki kullanimi konu disidir (Mutgali, 1995: 246; Steingass, 1884: 338; Wehr,
1976: 259; Asim, 1305b H.: 897; ibn Manzur, 1301 H.: 376).
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halk basar yani gozle idrak olunan heyet, sekil ve suretlere mahsusken hulk basiret yani
goniille idrak olunan kuvve ve seciyelere mahsustur ve bu ikincisi insanda bir melekedir
ki neftse hasil oldugunda bu meleke sebebiyle fiiller nefsten tekelliif ve talep olmaksizin
ortaya cikar. Bagka deyisle bu meleke sayesinde diisiiniip tasinma gerekmeksizin iyi
davraniglar kolaylikla sergilenir (el-Esfahani, 1998: 158; Yazir, 1971: 5268; Asim,
1305b H.: 898; Uludag, 2002: 32, 172). Bu gerg¢evede “halk” sdzciigii insanin zahiri
sureti yani fiziki yapisiyla alakaliyken “hulk” s6zciligii insanin batini sureti yani manevi
yapistyla alakalidir (Ibn Manzur, 1301 H.: 374; Cagrici, 1989: 1). Kasani’nin deyimiyle
hulk naatlar1 yani sifatlar1 igeren sey demektir ve buna gore nefsin sifatlarina karsilik

gelir (Kasani, 2004: 235).

Hatirlanacag: tizere gerek maddi gerek ruhi yapida olanlar Hakk’in tezahiir mahalli
konumundadirlar ve siirekli bir yenilenme séz konusudur ki bir sonraki boliimde ele
alinacagi tizere bu durum halk-1 cedide yani yaratmanin yenilenmesine tekabiil eder. Bu
hususlar ile halk ve hulk arasindaki iliskiye dair yukarida dile getirilenler géz 6niinde
bulunduruldugunda sdyle bir ¢ikarimda bulunmak yerinde goriinmektedir: Nasil ki
Hakk’1n siirekli tecellisiyle fiziksel anlamda yenilenme s6z konusu ise hulk yani huy
bakimindan da yenilenme s6z konusudur ki bu yenilenme tahalluk yani ahlaklanmaya

karsilik gelir.

“Tahalluk” kelimesi de h-I-k (3%) kokiinden tiiremis bir kelime olup sekillenmek, sekil
almak, degismek, karakter degistirmek, birinin karakter veya edebine benzemek, huyu
olmayan seyle tekellif edip huylanmak, fitrat1 izere bir mahliik olmanin disinda olarak
bir huyu kullanmak, uydurmak, yalan peyda eylemek, kokular emdirilmis olmak, haluk
kokusu siirtinmek, kizmak, sinirlenmek gibi anlamlara gelir (Mutgali, 1995: 245;
Steingass, 1884: 338; el-Firuzabadi, 2005: 881; Asim, 1305b H.: 897; ibn Manzur, 1301
H.: 374). Konu dis1 anlamlar goz ard1 edilirse tahallukun 6ziinde hulk yani huy degisimi

oldugu sdylenebilir.

Akil merkezli ahlak anlayisina gére insanin bazi huylara doga geregi sahip olmasi s6z
konusu edilebilse de aslinda giizel-iyi veya kotii ahlak sonradan kazanilir. Aklina uyarak
eyleyen giizel-iyi huylarla, hevasina gore eyleyen ise kotii huylarla ahlaklanir. Tbnii’l-
Arabi ve Konevi’'nin sisteminde ise “Allah’in isimleriyle ahlaklanma” nosyonu bu tarz

bir anlam tasimaz. Sdyle ki tiim ahlak ilahi nitelikler olup hepsi giizel-iyidir ve insanin
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yaratilisinda bulunur. Bundan o6tiirii giizel-iyi ahlakin Allah’ta ahlak olarak bulundugu,
insanin ise ona ahlaklanma yoluyla sahip oldugunu iddia eden kimse bilgisizce
konusmaktadir. Ancak sayet kisi mecazen boyle bir sey sOylemisse veya Hakk’in
varhiginin kulun varligindan once geldigi gercegini goéz Oniinde bulundurarak
ahlaklanmadan bahsetmisse haklidir. Zira Allah 6zii geregi varligi zorunlu olandir,
insan ise O’nun vasitastyla varlik kazanir ve tipk1 Allah’tan varlik kazandig1 gibi, ahlaki
da O’ndan kazanmistir. Buna karsin ahlaklanmayla kastedilen, kulun hulk olarak sahip
olmadig1 ahlaki sonradan elde edip onlarla nitelenmesiyse o zaman bunu iddia eden kisi
ne insanim yaratilis1 hakkinda ne de Allah’in Adem’i kendi suretinde yarattigma dair
hadis hakkinda bilgi sahibidir. Nitekim ahlak insanin ilk yaratilisinda bulunan
ozelliklere tekabiil eder, ilahi huylarin hepsi insanin yaratilisinda miindemictir (Ibn

Arabi, 2008a: 385-386).

Ote yandan bu huylarin ilahi mertebede oldugu tarzda her insanda ortaya gikmasi s6z
konusudur. Soyle ki gerek Hak gerek insan agisindan ele alinsin huylarin hepsinin tim
varliklar karsisinda uygulanabilmesi miimkiin degildir. Oregin Allah genel manada
comerttir; fakat el-Mani, ed-Darr ve el-Muzil isimlerini de haizdir. Bu durum itibariyla
diledigine azap ettigi gibi diledigini de bagislar, miilkii verdigi gibi cekip alir da. Insana
gelince ayn1 sey onun icin de gegerlidir. S6z konusu huylar insanin asli huylar1 olup
insan onlara genel anlamda sahiptir; fakat herkese karsi bu ahlakin sergilenmesi s6z
konusu degildir. Diger taraftan huylar insanda bir kazanma veya Allah’tan 6diing alma
seklinde ortaya c¢ikmaz. Ancak mecazi anlamda bir 6diing almadan bahsedilebilir.
Insandan ortaya ¢ikan tiim huylar, giizel-iyi ya da kotii olsunlar onun yaratilisinda

bulunur (ibn Arabi, 2008a: 386-387).

Yukarida zikredilen isimler tilirlinden Ozelliklerin yam1 sira Hakk’in kendisini
isimlendirdigi fiil nitelikleri de vardir. Ornegin yaratmak, diriltmek, &ldiirmek gibi
fiiller bu tirdendir. Ayrica giilmek, iki el gibi ifadeler de bu kapsama girer. Tim bu
nitelikler Hak hakkinda gecerli olup inkar edilmeleri miimkiin degildir. Ancak
bunlardan higbiri bizimle iliskilendirildikleri sekliyle O’nunla iliskilendirilemez. Zira
biz hem nitelikler hem de kendimizle nasil iliskilendirecegimiz hakkinda bilgi
sahibiyizdir. Hakk’in zatin1 ise bilemeyiz ve bundan 6tiiri O’nun bir seyi kendisiyle

nasil iligkilendirdigi de bilgimiz disindadir. Bu niteliklerin Hak ile iliskisi, O’nun bildigi
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tarzda ve zatinin sanina yarasir sekildedir (Ibn Arabi, 2008a: 387).

Cimri, yalanci gibi adlara gelince bunlar kula verilip ilahl mertebeye verilemeyecek
cinsten isimlerdir. Cimri 6rnegine bakilacak olursa bu isim Hak i¢in sabit degildir. Her
ne kadar cimrilik vermemek demekse ve Allah el-Mani ismine sahip olsa da burada bir
nlians s6z konusudur. Soyle ki her cimrililik vermeme demekken her vermeme cimrilik
degildir. Nitekim hak edene hakkini vermemek cimrilik olup Hakk’in yaratiklarina hak
etmedikleri seyleri vermemesi bu sekilde degerlendirilemez. Bununla birlikte
Rahman’in Ars {istiine istiva ettigi yoniindeki ayettekil gibi sinirlama igeren bir
Ozelligin Hak ile iliskilendirilmesi gecerlidir. Boyle bir 6zelligin Hak ile iliskisi
bilinmese de hiikkmii sabittir ve sanina yakisir bir bigimde yorumlanmasi gerekir.
Binaenaleyh, kulun tesmiye olundugu isimlerden eksiklik ve bayagilik iceren her isim
ya akil ve seriatin reddettigi iizere Hakk’a verilemez ya da O’nun ile iliskilendirilir (Ibn

Arabi, 2008a: 388-389).

Ibnii’l-Arabi sufilerin kullandig1 “ilahi isimlerle ahlaklanma” ifadesini onlarin
kullandig1 sekliyle kullandigini; fakat tahakkuk etmeye dayali bir saygiyla onu mutlak
ve Kkesin bir bilgiye dayanmak suretiyle kullandigin1 belirtir. Buna bagli olarak gercekte
s6z konusu olanin ahlaklanma degil de ahlak oldugunu ifade eder (Ibn Arabi, 2008a:
389-390). Ne var ki bunun hemen akabinde orf ve seriat gercevesinde ahlak ve

ahlaklanmay1 farkli bir boyutta ele alir:

Siiluk ehlinin bilmeye muhta¢ oldugu ahlaka gelirsek -ki nihayet miimkiin olmadigina
gore, hepimiz salikiz- soyle deriz: Orf ve seriat, giizel ahlak [GMaY) » J\S4] ve ¢irkin ahlak
[MaY) Gilin] zikretmistir. Bize ise, giizel ahlaki [Ws,\Ss] yerine getirmek, bayagi
olanindan [&flsiu] kaginmak emredildi. Seriat, ahlakin iki kisim olduguna dikkat cekti:
Bir kismi, insanin yaratilisinda bulunur. (...) Ahldkin bir kismi ise kazanilmistir.
Kazanilmig ahlak, ‘ahlaklanmak’ diye ifade edilir. Ahlaklanmak, ilk yaratilisinda bu
soylu ahlakin bulundugu kimseye benzemek demektir. Hi¢ kuskusuz, giizel ahldki
kullanmak gii¢ bir igtir. Bunun nedeni, alemde onun kullaniminda karsilasilan ¢eligkidir.
(...) Herkesi raz1 etmek ve herkese glizel ahlakla davranmak [ 5 JS ae a )SI Glall Coy pad]
imkénsiz olduguna gore, insanin bu konuda kendini agarak, hilkkmii Allah’a -ki seriat
demektir- birakmasi zorunludur. Boylelikle insan seriati bu konuda bir 6l¢ii ve 6nder
edinir. (Ibn Arabi, 2008a: 390; ibn Arabi, 1999a: 366)

Yukaridaki pasaj incelendiginde bu kismin basinda sdylenenlere aykir1 goriinen yerlerle
karsilagilir. (a) Bunlardan birisi ahlakin seriat mucibince giizel-iyi ve ¢irkin olarak ikiye

ayrilmasidir. Oysa daha 6nce tiim ahlakin ilahi nitelikler olup hepsinin giizel-iyi oldugu

1 Bkz.: (Ta-Ha, 20/5).
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ifade edilmisti. (b) Digeri ise yine seriata uyularak ahlakin yaratilista bulunan ve
kazanilmis olmak iizere ikiye ayrilmasidir ki bu ikincisi ahlaklanmayla 6zdeslestirilir.
Bu ise ahlakin tiimiiniin insanin yaratilisinda bulundugu ve ahlaklanmanin sadece
mecazi bir anlam tasidig1 goriisiiyle celisir niteliktedir. Imdi, burada bir tutarsizliktan
veya goriis degisikliginden mi bahsedilecektir? Yoksa tevil edilebilir bir durum mu s6z

konusudur?

Yukaridaki  sorulart yanitlamak pek kolay goriinmemekle birlikte mezkar
uyusmazliklarin aslinda tevil edilebilir nitelikte olduklari sdylenebilir. Soyle ki (a)
ahlakin ilahi nitelikler olup hepsinin giizel-iyi olarak addedilmeleri Allah’in isimleriyle
baglantili bir bigimde ele alinmalariyla alakalidir. Zira esma kaynakli hi¢bir huy cirkin
olamaz. Boyle olunca isimleri kendisinde cem eden insanin yaratilisinda bulunan tiim
ahlak giizel-iyi olacaktir. Nitekim daha once belirtildigi {izere insan 6zii geregi iyi olup
kotiiliik 6ze miiteallik olmayan davranislarda, eylemlerdedir. Ahlakin giizel-iyi ve ¢irkin
olarak ayrilmasina gelince bu durum; huylarin insandan ortaya ¢ikmasi, onlarin yerine
getirilmesi baglaminda yapilan bir ayrim gibi durmaktadir. Bagka bir deyisle sahip
olunan huylarin eylemler araciligiyla tezahiirii s6z konusu oldugunda yerine getirilmesi

gereken ahlak ve kaginilmasi gerekilen ahlak ayrimi ortaya konur.

Belirtmek gerekir ki bu mevzu kotiiliigiin mensei meselesiyle yakindan ilgilidir. Soyle
Ki bir yandan insan Allah’in isimleriyle olan rabita geregi yaratilisi itibariyla giizel-iyi
ahlak sahibiyken diger taraftan ¢irkin ahlaktan da bahsedilir. Cirkin ahlak reddedilemez;
zira hem seriat mevcut oldugunu belirtir hem de realitede kolayca gézlemlenebilen bir
olgudur. Ote yandan onun mensei, giizel-iyi ahlakin dayanag: olan isimler olamaz. Zira
Allah’a ¢irkinlik veya kotiiliik isnat edilemez. Su halde ¢irkin ve kotii nereden
kaynaklanir? Soru su sekilde bir yanit verilebilir: Insana iyiligi de kétiiliigii de veren
bizzat kendisidir. Bu baglamda iyilik kisinin gayesine uygun, doga ve mizacina yatkin
sey iken kétiiliik bunun tam aksidir (ibnii'l-Arabi, 2008: 126). Elbette yapilan tiim isler
mesiyet yoniinden Allah’in emrine uygundur; zira varliktaki hi¢cbir sey mesiyetin
disinda yer almaz. Ancak bu durum bazen emre aykiriligin, bazen de emre uygunlugun
s0z konusu olmasina engel teskil etmez; mesiyet yoniinden olmasa da gerceklesen seye

nispetle “iyi” veya “kotii” yargisi verilir (Ibnii'l-Arabi, 2008: 179).

(b) Uyusmazliklardan digerine gelince su sekilde izah edilebilir: Insan yaratilis1 geregi
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ahlak sahibidir. Bu baglamda ahlaklanma mecazi bir anlam disinda baska bir sey ifade
etmez. Ne var ki yaratilis statik degil, dinamik bir karakterdedir; daha dnce deginildigi
tizere insan her nefeste yenilenmektedir. Seriatin dikkat ¢ektigi kazanilmis ahlak yani
ahlaklanma bu ¢ercevede ele alinabilir. Soyle ki siirekli yaratilma geregi sabit bir ahlak
yoktur, ahlak yenilenmektedir. Bu ise ahlakin kullaniminda, uygulanmasinda vuku

bulur. Dolayisiyla bu anlamda ahlaklanmaktan s6z edilebilir.

Ote yandan “Ahlaklanmak, ilk yaratiisinda bu soylu ahlakin bulundugu kimseye
benzemek demektir.” seklindeki tarif, ahlaklanma ile insanda bulunan giizel-iyi ahlak
arasindaki iliskiyi isaret eder niteliktedir. Yani yaratilista bulunan ahlak ile kazanilmis
ahlak arasinda bir bag vardir. ilk yaratilisinda soylu ahlakin bulundugu kimsenin kim
olduguna gelince, suret bakimindan ilk insan olan Hz. Adem akla gelebilecegi gibi
ruh/hakikat bakimindan ilk sirada yer alan Hz. Muhammed’in kastedildigini sdylemek
daha yerindedir. Zira o cismani yaratilisina degin tiim ahlaki edinmis ve bdylece ahlak
sahibi olarak yaratilmistir:
(...) Hz. Muhammed’in ruhaniyeti, zamanin her hareketinde, Allah’in o hareketlere
yerlestirdigi ilahi emirlere gore bir ahlak kazanir. O’nun ruhaniyeti, Allah’in kendisini
yarattigt Ovilmiis huylarla bedeni diinya aleminde ortaya c¢ikincaya kadar, bilesik
varligindan once bu ruhani nitelikleri kazanmay: siirdiiriir. Bu meyanda Allah onun
hakkinda soyle demistir: ‘Kuskusuz sen biiyiik bir ahldk [~e 315 dizerinesin.’! Boylece

Hz. Peygamber, (bagkasinin huylarini edinmek anlaminda) ahlaklanmamis, ahlak sahibi
olmustur. (Ibn Arabi, 2006a: 424; ibn Arabi, 1985b: 343)

Kesfu’l-Mand an Sirri Esmaillahi’l-Husnd adli eserinde Ibnii’l-Arabi ahlaklanmay:
Allah’m isimleri ile kul arasindaki baglanti ¢ercevesinde ele almakta ve diger baglanti
sekilleriyle birlikte su sekilde tanimlamaktadir:
(...) taalluk, Allah’in zatina delalet etmesi agisindan kulun isimlere mutlak ihtiyacini
hissetmesidir. Tahakkuk ise, Allah ve kulun kendisiyle baglantili olarak isimlerin

anlamlarinin bilinmesidir. Tahalluka gelince, Allah’a yarasir bir sekilde nispet edilen
isimlerin, kul tarafindan kendisiyle baglantisinin kurulmasidir. (Ibn Arabi, 2010: 31)

Goriildiigii iizere yukaridaki tanima gore ahlaklanma kulun kendisi ile Allah’in isimleri
arasinda baglanti kurmasindan ibarettir. Ornegin er-Rahim ismiyle tahalluk su sekilde
ifade edilir: “Bu isimle ahlaklanmis bir kul, Allah’in merhamet edilmesini
emrettiklerine merhamet eden, intikam alinmasimi emrettiklerine de Otke duyan

kimsedir. (...)” (Ibn Arabi, 2010: 43). Bu ger¢evede bir kez daha goriilmektedir ki

1 Bkz.: (Kalem, 68/4).
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ahlaklanma ahlakin kullanimiyla, uygulanmasiyla ilgilidir. Ote yandan bu tarifte ilk
yaratilisinda soylu ahlakin bulundugu kimseye benzemekten séz edilmemektedir. Ne
var ki Allah’in isimleriyle baglanti kurmak ile bu tarz bir kimseye benzemek ayni
kapiya ¢ikar; zira yaratilista bulunan giizel-iyi ahlak esma kaynaklidir. Konevi de
paralel bicimde ahlaklanmay: Allah’in ahlaki ve yiice sifatlariyla iliskide bulunmak
cercevesinde ele alir. Ona gore “(...) Insanin kemali, Allah Teala’nin ahlakiyla
ahlaklanmak ve O’nun yiice sifatlariyla bezenmek ve onlara benzemeye calismaktir”
(Konevi, 2003b: 184). Yine bir baska yerde ruhun tedbirinin ilk kismi yani akli
tedbirden bahsederken soyle der: “(...) Bu tedbir, kemali elde etmek, Allah’in ahlakiyla
ahlaklanmak, sifatlar1 ile bezenmek, mizacin hallerine ihtimadm gostermeden ve
maslahatlarin1 gézetmeden, Hakkin katina benzemeyi talep igindir. (...)” (Konevi,
2003a: 56). Serhu Esmdilldhi'l-Husnd’da ise ilahi ahlakla ahlaklanmanin yanisira ilahi
isimlerle vasiflanmak ve ahlaklanmaktan da bahsedilir (Konevi, 2011: 16-17, 204, 246).

Ahlak ve ahlaklanma hakkinda tiim bu dile getirilenler 15181nda, burada s6z konusu olan
bakis agisinin akil merkezli ahlak anlayigindan -yer yer ona benzerlik gosterse de-
ashinda farkli oldugu goriilmektedir. “Insan memleketi” metaforu gergevesinde dile
getirilen kavrayis bigimine dair sorulardan ikincisine gelince su sekilde yanitlanabilir:
Bir yandan insan nefsinin iyi ya da kotliye meyletme potansiyeline sahip olmasi, bir
yandan da insanin 0zl geregi iyl olmasi celigkili goériinmektedir. Ne var ki yaratilis
geregi bulunan ahlak ile kazanilmig ahlak (ahlaklanma) mevzusunda belirtildigi iizere,
varlik ve ahlak dinamik karakterlidir ve bu zaviyeden bakilinca insanin 6zii geregi iyi
olmasi ile nefsin sahip oldugu potansiyel, bir potada eritilebilir durur. $6yle ki insanin
0zl geregi iyi olmasi yaratilis geregi giizel-iyi ahlaka sahip olmasina ve nefsin sahip
oldugu potansiyelin iyi yonde gerceklestirilmesi de ahlakin kazanilmasina tekabiil eder.
Bunlar ise celisen taraflar degil, ahlak ve ahlaklanmanin farkli baglamlardaki
goriiniimleridir. Bagka bir ifadeyle yaratilis itibariyla sahip olunan ahlak kuvve
mesabesindeyken ahlaklanma yani sahip olunan huylarin gergeklestirilmesi kuvvenin

fiile dontistiiriilmesine tekabiil eder.
1.3.3. Ahlakin Ontik Temeli: Ilahi Isimler ve insan
Ahlakin temelinde insanin yaratilist ve ontik yapist yatmaktadir. Allah insani kendi

suretine gore yaratmig ve buna binaen insanda Allah’in isimlerinden her biri miindemig
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olup her bir isimden ahlaklanabilecegi bir pay mevcut olmustur. Boylelikle insan
yaratilis geregi giizel-lyi ahlakla donanmistir. Konuya ahlaklanma agisindan
bakildiginda ise Oncelikle ahlak kazanilmasinin varolanlarin yenilenmesiyle irtibath
oldugu gercegiyle karsilasilir. Ote yandan &nceki kisimda izah edildigi iizere
ahlaklanmanin da yaratilis geregi bulunan ahlak ve dolayisiyla isimlerle alakasi vardir.
Su halde insanin yaratiliginin ve ontik yapisinin ahlaklanmanin da temelinde bulundugu
sOylenebilir. Dahasi insanin yaratilmis olmasi onun ahlaklanmasini miimkiin
kilmaktadir. “Teelluh” kavrami iizerinden bu durum sdyle aciklanir: Insan cisim
bakimindan kii¢lik bir alemdir. Yaratilmiglik bakimindan ise zelildir. Bu sayede onun
teelluh etmesi miimkiin olmustur; zira Allah’in meluhu olan insan, kendisi karsisinda
meluh konumunda olan aleme nispetle ilah gibidir. Daha dogrusu alemde Allah’in

halifesidir (Ibn Arabi, 2006a: 341).

Goriildigl tizere gerek yaratilis icabi sahip olunan ahlak gerek bu ahlakin fiiliyata
aktarilmasi yani ahlaklanma, insanin yaratilist ve ontik yapisiyla irtibatlidir. Bunlarin
temelinde ise yine ilahi isimler yer alir. Bagka bir ifadeyle Allah isimler araciligiyla
insan1 ve diger seyleri yaratir. Nigin bdyle olduguna gelince isimler mevzusuna dair bir

incelemede bulunulmasi lazim gelir.

Tipk1 insan gibi isimler konusu da Ibnii’l-Arabi ve Konevi’nin sisteminin merkezinde
yer alir ve pek ¢ok kavramla yakindan iligkilidir. Konunun tiim yonleriyle ele alinmasi
bu caligmanin kapsamini asar nitelikte olup burada sadece isimlerle alakali temel

noktalar vurgulanacaktir.

Mutlak varligt ve gercek birligi bakimindan Hak miidrikelerin kavrayisindan

miinezzehtir. Konevi bu durumu soyle ifade eder:

Hak, kendisinde hicbir ihtilaf bulunmayan Viicid-1 mahz’dir/Mutlak Varlik. O,
mukabilinde kesret diisiintilemeyen ‘gercek’ birlik ile ‘Vahid/Bir’dir.

(...) bu vahdet, bizatihi sabit ve sabit kilandir, sabit kilinan/miisbet degildir.

‘Vahdet’ soziimiiz ise, tenzih ve anlasilir kilmak i¢indir; yoksa bu, perdeli zihinlerin
anladig1 her hangi bir tarzdaki ‘vahdet’ kavramina delalet etmez. (...)

Hak Subhanehu, isaret edilen vahdeti, mazharlardan ve mazharlar ve onlarda zuhiiru
cihetinden kendisine izafe edilen vasiflardan tecerriidii itibariyla idrak olunamaz, ihata
edilemez, vasiflanamaz/na’t ve tavsif edilemez. (Konevi, 2009b: 21)

Goriilmektedir ki idrak dis1 olarak ele alinan Hak, her tiir vasiftan tenzih edilir. Bununla
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birlikte O’nun Mutlak Varlik ve Bir oldugu dile getirilir. Buna gére Hakk’in mutlaklik,
varlik ve birlikle tavsif edilmesi s6z konusu degil midir? Her ne kadar ilk bakista boyle
bir sey akla gelebilse de durum bundan farkhidir. Soyle ki “Hak mutlakligi ve ihatasi
itibartyla higbir isimle isimlendirilemez ve hi¢bir hiikiim kendisine izafe edilemez ve
hi¢bir vasif ve resim ile nitelenemez” (Konevi, 2008: 14). Zira zatina 6zgii mutlakligi
acisindan Hakk’a her hangi bir nispetin izafe edilmesi belirlenme ve sinirlanma hiikkmii
verir. Bu ise Hak i¢in la-taayyiinlin ortadan kalkmasi anlamina gelir ki zati mutlaklik
acisindan bu miimkiin degildir (Konevi, 2008: 9). Ancak O’nun mutlak oldugunu
sOylemek miispet bir nitelemede bulunmak degildir, mutlaklik O’nun i¢in selbi bir
anlamda kullanilir:

(...) Bu mutlaklik, selbi bir nitelik anlamindaki mutlakliktir; yoksa o ziddi sinirlanma
olan bir mutlaklik degildir.

Bu mutlaklik, bilinen birlik ve ¢okluktan veya mutlaklik ve sinirlanmada hasr edilmekten
veya biitiin bunlar1 (: vahdet, kesret ve her ikisini birlestirmek) birlestirmekten veya
bunlardan miinezzehlikten mutlak olmaktan ibarettir. (Konevi, 2008: 10)

Varlik hakkinda da benzer bir durum s6z konusudur. “(...) Bu viictid’da ¢okluk, terkip,
sifat, na’t, isim, resim, nispet ve hiikiim yoktur; aksine o, mutlak varliktir” (Konevi,
2009b: 25). Hal boyle olunca bir tarafta Hakk’in, diger tarafta da “varlik” vasfinin
bulunmas1 ve Hakk’a bu vasfin yiiklenmesi gibi durum diisiiniilemez. Dolayisiyla
“varlik” sozii sadece anlatmak i¢in olup Hak i¢in gergek bir isim konumunda degildir
(Konevi, 2009b: 25). Birlige gelince yukarida da belirtildigi {izere gercek birlik,
mukabilinde ¢okluk diisiiniilemeyen birliktir. Kesretin mukabili ve zidd1 olan birlik ise
“birlik nispeti”dir. Gergek birlik hem bu birlik nispetinin hem ¢oklugun hem de bunlarin
hiikiimlerinin kaynagidir. Ne var ki memba olmaklik veya benzeri 6zelliklerle sinirl da

degildir (Konevi, 2009a; 460).

Aciktir ki mutlak varligi ve birligi bakimindan Hak hi¢ bir isim, sifat ve vasifla
nitelenemez olup her tiir idrakin disindadir. Ote yandan Hakk’m bazi isim, sifat ve
vasiflar esliginde idraklere konu olmasi vakidir. Oyle ki daha 6énce deginildigi {izere
Allah’in isimleriyle ahlaklanmak bile sz konusudur. Imdi, isim ve sifatlarin Hakk’a
nispet edilmeleri nasil miimkiindiir? Sorunun yaniti Hakk’in taayyiiniinde yatar

(Konevi, 2008: 10).

Konevi ilm-i ilahi i¢in kaleme aldig1 temel kaidelerin birinde séyle der: “Coklugun ve

90



¢ok olanin varligina sebep olan sey, mutlakligi itibariyle/min-haysii hiive hiive,
bulundugu hal {izeredir. Bu sey, her hangi bir zuhilr ile taayyiin etmez ve miisdhede
sahibi i¢in goriinen hi¢bir yerde temeyyliz etmez” (Konevi, 2009b: 15). Genel bir ilke
gibi ortaya konan bu kural aslinda Hakk’la ilgili olup su sekilde izah edilebilir: Allah’in
hakikatini O’ndan bagka kimse bilemez. Zira O hig bir seyle sinirlanmaz, taayyiin etmez
ve belirlenmez. Dolayisiyla taakkul edilmesi de miimkiin degildir; c¢ilinkii akil
kusatamadig1 ve belirgin olmayan bir seyi taakkul edemez. Hakk’in hakikati bir vecih
veya nispet araciligiyla bile olsa taayyiin etseydi bu, mutlaklig1 itibariyla degil, taayyiin
ettigi sey ve bu seye gore olan taayyiin araciligiyla bilinirdi (Konevi, 2009a: 154). S6z
konusu taayyiin ise ilk taayyiin olup daha Once bahsi gecen Ama mertebesiyle
alakalidir:

Bu gayba [Hakk’in Zat’inin gaybi] nisbetle en yakin mertebe, Nefes-i Rahmani’den ibaret

olan Ama’dir; bu mertebeye, taayyiin-i evvel hiikiimlerinin ilki ve mutlakliga en yakin
olan ahadiyet istinat etmektedir.

O, yani Ama mertebesi, biitiin isim ve sifatlarin mertebesi ve de daha once belirtilen
na’tlarin sahibidir. (...) (Konevi, 2009a: 155)

Gortildiigii tizere isim ve sifatlar Ama mertebesinde goriintirler. Bu durum ise
beraberinde sinirlanmayr getirir. Zira mutlaklii itibartyla sinirlanamaz olan Hak

siirlanmis sekilde taayyiin eder:

Hak idrak ve miisdhede edildigi ya da hitap ettigi veya hitap edildigi vakit, bu durum,
zikredilen nefsinin mertebesindeki izzet perdesinin ardindan ‘zahirlik nispeti’ ve
tecellisinin hiikmii ile tenezziil mertebesinde gergeklesir; bu tecelli, Viicid-1 amm’min
miimkiinlere bitismesi ve (:varlik) nir’unun mevcitlarin a’yanin1 aydinlatmasi cihetinden
ortaya gikar.

Hak bu agidan tecelli ettiginde, Hakkin varligi, gergekte tekil veya ¢cogul olarak Hakkin
ilminin nispetleri olan taayyiin etmis miimkiinlerin a’yaninin her birisinin 6zellikleriyle
sinirlanmis olarak taayyiin eder; (...)

Hakkin varliginin belirtilen vasiflarla ‘simirlanmig’ olarak taayyiin ettigi bu durumda,
biitiin bu vasiflar Hakka izafe edilir, her isimle isimlendirilir, her hiikkmii kabul eder.
(Konevi, 2009b: 28)*

Aciktir ki Hakk’a isimlerin izafe edilmesi eser ve kabiliyetlerle taayyiin eden itibarlar

! fsimler ayana nispetle tecelli seklinde ele alinirken Mutlak Gayb ile iliski igersinde isim goriiniimii arz
ederler: “Maltim olsun ki: Hakikatte isim, miimkiiniin ilimde sabit aynini izhar eden tecellidir. Fakat bu
durum, Gayb-1 mutlaktan ¢ikan tecellinin mazhari ve tecelligihi olan bu aynin mertebesinde taayyiinii
yoniindendir. O héalde mazhar olan miimkiin ayn, kendisiyle ve kendi mertebesinde taayyiin eden
tecellinin ismidir. Taayyiinii agisindan tecelli, taayylin dig1 olan Gayb-1 Mutlak’a delalet eden bir isimdir”
(Konevi, 2009a: 113).
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cergevesinde vuku bulur. Boylelikle isimlendirilen tek iken isimler ¢ogalmislardir
(Konevi, 2009a: 251). Ote yandan vasiflarin Hakk’a izafe edilebilmesi tabiatiyla
vasiflandirilan-vasiflar iliskisini beraberinde getirir. Baska deyisle isimlendirilen Hak
ile isimler arasinda bir miinasebet s6z konusudur. Diger taraftan benzer bir durum
isimler agisindan da vakidir. Yani isimler arasi iliskiden de bahsedilmelidir. Bunlarla ne

kastedildigine gelince kisaca su sekilde agiklanabilir:

Isimler iki sey gosterir. Bunlardan biri Hakk’in aynidir yani isimlendirilendir. Digeri ise
ismin onun vasitasiyla diger isimlerden ayristigi seydir ki bu sey ismin kendisini
gosterir. Buna gore ilk agidan tiim isimler aymi Zat’a delalet etmeleri nedeniyle
aymdirlar ve isimler ile miisemma bir ve ayni seydir; zira zati ihata ve beraberlik
nedeniyle zit isimler arasinda iinsiyet kurulur. Diger agidan ise isimler hakikatleri®
yoniinden birbirlerinden ayrilirlar ve isimlendirilenden farklilik gosterirler; zira
coklugun birligi vasitasiyla esyanin nitelenmekte oldugu farklilik sureti muhafaza edilir.
Hal boyle olunca isimler bir agidan birbirlerinin ayni, bagka bir agidan birbirlerinden
farklidirlar: Ayn1 Zat’a delalet etmeleri yoniinden ayni, hakikatleri yoniinden ise
farkhidirlar. Ote yandan isimler bir yonden Hakk’mn ayni, bir yénden de O’ndan
farklhidirlar: Miisemmay1 gostermeleri bakimindan Hakk’in ayni olup kendilerini
gosteren ve diger isimlerden ayrismalarin1 saglayan sey bakimindan ise Hak’tan
farklidirlar  (Ibnii'l-Arabi, 2008: 77, 108, 197; Konevi, 2009a: 325, 355; Ibn Arabi,
2006a: 280-281). Ancak sunu da belirtmek gerekir ki -asagida gegecek olan zat isimleri
de dahil- isimlerin hig biri Hakk’1n zatina tam olarak delalet etmez; zira zat1 bakimindan

higbir sey O’na uygun olmayip hicbir seyle sinirlandirilamaz (Konevi, 2009a: 217).

Isimler zat isimleri, sifat isimleri ve fiil isimleri olmak {izere {ice ayrilirlar. Zat’a izafe
edilen isimler genel hiikiimlii olup birbirlerine zit ve ¢esitli konu ve durumlari kabul
eden isimlerdir. Hakk’in varlig1 i¢in lazim olan hakikatlere tekabiil eden zat isimleri,
tam ihata vasfin1 haizdirler ve bu nedenle 6rnegin kadimde kadim, hadiste hadistirler.
Hayat, ilim, irade, kudret vb. isimler bu gruba girer. Ikinci kistmda ise bir tiir makul ya

da mahsus c¢oklugu hissettiren sifat isimleri yer alir. Bunlara 6rnek olarak el-Vahid’in

! isimler ile hakikatler arasinda soyle bir iliski mevcuttur: “Allah hakikatleri kendi hakkinin isimleri
sayisinca meydana getirmis, amade kilinmis meleklerini yaratiklarinin sayisinca ortaya ¢ikartmistir. Her
hakikat i¢in, o hakikatin kendisini bildigi ve ibadet ettigi bir isim belirlemistir. Her hakikatin sirr1 i¢in de,
siirekli kendisine hizmet ve eslik eden bir melek yaratti” (Ibn Arabi, 2006a: 22).

92



bir sifat1 olarak vahdet verilebilir. Fiil isimlerine gelince tiirlii tarz, yon ve kaliplariyla
fiil anlam1 veren isimler bu sekilde adlandirilir. Omegin kabz, bast, yaratma, diriltme,
Oldiirme gibi fiiller bu tiirdendir. Her ne kadar isimler {i¢ tiire ayrilsalar da aralarinda bir
baglant1 vardir. Soyle ki sifat ve fiil isimleri zat isimlerinin hiikiimlerinin birlesmesiyle
meydana gelirler ve sifat isimleri zat isimlerinin tabileri konumundayken fiil isimleri
sifat isimlerinin lazimlaridir. Yani zat isimleri metbu isimler konumundayken sifat ve
fiil isimleri tabi isimlerdir (Konevi, 2009b: 9, 36-37; Konevi, 2009a: 144). Dolayisiyla

zat isimleri tiim isimler i¢in kaynak mesabesinde olup ayr1 bir 6nemi haizdir.

Konevi ilm-i ilahinin konusunu Hakk’in varlig, ilkelerini ise Hakk’in varliginin lazimi
olan hakikatlerin esaslar1 yani zat isimleri olarak belirler (Konevi, 2009b: 9)! ve
akabinde zat isimlerini dort kisma ayirir:
[1] Bunlarin bir kismi, ‘alemde hiikmii ortaya c¢ikan ve Hakkin kendileriyle bilindigi’
isimlerdir; [2] bir kismi ise, Hakkin ‘eser’ perdesinin ardindan bilindigi isimlerdir. Bu
kisim, Ebrar’in ariflerinin (: Hakki bilmelerini temin eden) payidir. [3] Bu isimlerin bir

kismi ile de Hak, perde ve vasita olmaksizin, ‘kesf” ve ‘vicdan’ yoluyla bilinir. Bu da,
kamillerin ve Hakka yaklasmig/mukarrebin kimselerin 6zelligidir.

[4] Zat isimlerinin diger kismu ise, dlemde hilkmii belirmeyen kisimdir; bunlar, Hakkin
gaybimin ilminde kendisine ayirdig: isimlerdir, nitekim Hz. Peygamber bir duasinda bu
kisma sOyle isaret buyurmustur: °....veya gayb ilminde kendine ayirdigin isimler hakki
icin isterim.” (Konevi, 2009b: 9)

Yukaridaki taksimde epistemik bir ilgi 6n plandadir; zira isimler Hakk’in bilinmesi ile
irtibat icerisinde ele alinir. Bu ¢ergevede ilk li¢ madde ile dordiincii arasinda bir ayrilik
gozlemlenir: ilk iiciinde insan isimler araciligiyla Hakk’i bilmekteyken sonuncu

maddede belirtilen isimler insan bilgisinin digindadir.

Isimler bahsinde belirtilmesi gereken bir diger temel nokta, ana isimler meselesidir.
Isimler Alemden hareketle ele alindiginda cokluklari disinda bir sey elde edilemez; zira
isimlerin sayist alemdeki seylerin sayist kadardir. Ancak ana meseleler goz ardi
edilmeden bir inceleme yapildiginda ana isimlerden bahsedilmesi s6z konusu olur.
Bunlarin ne olduguna gelince baglam geregi farkli listelerle karsilasilmaktadir. Ibnii’l-

Arabi ulvi ve siifli alemde bilinen tiim isimlerin incelenmesi neticesinde, kelamcilarin

! {lm-i ilahinin meselelerine gelince bunlar da zat isimleriyle baglantili olup su sekilde agiklanir: “Ilm-i
ilahi’de meseleler, ana-isimler -ki onlar, mebadi’dir- sayesinde agiklanan bu isimlerin konularinin
hakikatleri, mertebeler, mevtinler; her kistmin hiikiimlerinin tafsillerinin kendileriyle olan iligkisi/nispet
ve bunun yeri; bu nispet ve eserler ile ortaya ¢ikan vasiflar, 6zellikler, feri isimler vb. gibi seylerdir”
(Konevi, 2009b: 9).
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sifatlar diye ifade ettikleri yedi ismin diger isimleri i¢erdiginin goriildiigiinii belirtir. Bu
yedi isim el-Hayy, el-Alim, el-Miirid, el-Kadir, el-Miitekellim, es-Semi ve el-Basir’dir.
Diger bir ifadeyle burada hayat, ilim, irade, kudret, kelam, isitme ve gérme olmak iizere
yedi nitelik s6z konusudur. Ne var ki konuya alemin yaratilis1 agisindan yaklasildiginda
farkli bir listeyle karsilasilir. Bu listeye gore isimlerin analar1 (isimlerin Rableri, imam
Rabler) el-Hayy, el-Alim, el-Miirid, el-Kail, el-Kadir, el-Cevad ve el-Muksit’dir. Bu
isimler ise su iki ilahi ismin kizlar1 konumundadir: el-Miidebbir ve el-Mufassil (ibn
Arabi, 2006a: 278, 297). Ote yandan bu isimler arasinda rablik bakimindan bir hiyerarsi
s6z konusudur:

(...) el-Hayy ismi, Rablerin ve merbiiblarin (Rabbin lculu, terbiye edilen) rabbidir. O,

imamdir. Onu mertebede el-Alim ismi takip eder. el-Alim ismini ise el-Miirid, onu el-

Kail, el-Kail’i el-Kadir, el-Kadir’i el-Cevad takip eder. Sonuncusu ise el-Muksid ismidir.

Ciinkii o, mertebelerin Rabbidir, o varlik menzillerinin sonuncusudur. Diger isimler ise
bu imam Rablerin emri altindadir. (Ibn Arabi, 2006a: 279)

Agiktir ki zikredilen ana isimlerin analari konumunda olan iki ilahi isim yani el-
Miidebbir ve el-Mufassil, kizlarindan mertebece Once gelecektir. Zira “Bu alemin
talebine karsilik vermek i¢in ayaga kalkan ilk isim, el-Melik isminin dilegiyle Allah’in
el-Miidebbir ve el-Mufassil isimleriydi. Bu iki isim, oncesel bir yokluk s6z konusu
degilken, bilenin nefsinde 6rnegin kendisinden varoldugu seye ydnelmistir. (...)” (Ibn
Arabi, 2006a: 279). Bu iki ismin tedbir ve tafsili neticesinde 6rnegin sureti bilenin
nefsinde ortaya ¢ikinca “el-Alim” ismi s6z konusu ornege ilisir. Hal boyle olunca
alemin ilk isimleri s6z konusu iki isimdir. Diger isimler ise bunlara katilir (ibn Arabi,

2006a: 279-280).

Bir bagka ana isimler listesi aleme bakilmaksizin isimlerin degerlendirilmesiyle
olusturulur. Buna gore el-Hayy, el-Miitekellim, es-Semi ve el-Basir olmak iizere dort
ana isim vardir; zira “(...) Allah kendi kelamim isitip zatin1 gordiigiinde, aleme
bakmaksizin varlig1 kendi zatinda yetkinlesmistir. (...)” (Ibn Arabi, 2006a: 279). Ancak
bir hususa dikkat etmek gerekir: Ana isimler olarak hangi isimler belirlenirse belirlensin
“Allah” ismi 6zel konumunu muhafaza etmekte ve ana isimlere kaynaklik etmektedir:
Biitlin isimler bu imam isimlere, imam isimler ise Allah ismine yonelir. Allah ismi ise
kendisinden istedikleri seyi yerine getirmesini dileyerek zat’a yonelir. Liituf ve comertlik
sahibi zat, bu dilege isimlere muhta¢ olmayisi bakimindan karsilik vermis ve Allah

ismine sdyle demistir: ‘Imam isimlere sdyle! Hakikatlerinin geregine gore alemi ortaya
¢ikarmaya yonelsinler.’
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Ardindan Allah ismi, imam isimlerin yanina ¢ikmis ve haberi kendilerine bildirmistir.
Biitiin isimler seving ve neseyle ise koyulmus ve siirekli bdyle kalmuslardir. (...) (Ibn
Arabi, 2006a: 281-282)

Yukaridaki pasaja bakildiginda Hakk’in zatinin “Allah” isminden {ist mertebede oldugu
goriilmektedir. Zira “Allah” ismi miisemma yani Zat karsisinda bir isim konumundadir.
Ancak bu isim imam isimler ve diger isimlerden mertebece iistiindiir; ¢ilinkii “Allah”
ismi biitiin isimleri kendisinde toplar (Ibn Arabi, 2006a: 283). Ote yandan burada bir
baska hususun altinin ¢izilmesi gerekir. Bu ise isimlerin hakikatlerinin geregine gore
alemi yaratmaya yonelmeleri olgusudur ki yaratma talebi isimlerden, yaratma emri ise

Hakk’1n zatindan gelir. Bagka bir deyisle Hak esma araciligiyla yaratir.

Hakk’1n isimleri vasitasiyla yaratmasi, isimlerin sistem igindeki ontik konumunu ifade
eder. Oyle ki alemin yaratilig1 igin gergek sebep Hak olmakla birlikte isimlerin de
sebeplilik bakimindan islevi vardir:
Alem igin sebeplerin en biiyiigii, Hakkin sebep olmasidir. Alemin muhtag oldugu Haktaki
sebeplilik ise ilahi isimlerdir. Ilahi isimler alemin, kendisi gibi bir varlikta ya da
[dogrudan]! Hakkin kendisinde [~ <ue sl alia olle (4] muhtag oldugu her isimdir. O

halde, [isimlere olan]? bu muhtaclik, baskasina degil gercekte Allah’a aittir. (...) (Ibnii'l-
Arabi, 2008: 110)

Allah isimlerinin otoritesinin ortaya ¢ikmasi i¢in alemi yaratmistir. Zira gii¢ yetirilen
olmaksizin kudret veya merhamet edilen olmaksizin merhamet edicilik; etkileri

olmayan, islevsiz hakikatlere tekabiil eder (Ibn Arabi, 2006a: 347).

Bu noktada sdyle bir soru sorulabilir: Hak ni¢in dogrudan yaratmamakta, isimleri
aracilifiyla alemi varliga getirmektedir? Bu soru hayli onemli olup su sekilde
yanitlanabilir: Mutlak varlig1 ve birligi itibartyla Hakk’a higbir isim, sifat, eser, hiikiim
veya iktiza nispet edilemez; zira bu durumda Zat ile baska bir sey arasinda bir iliskinin
olmasi sz konusu degildir. Iligkinin kurulabilmesi isim ve sifatlar1 kendinde toplayan
uluhet mertebesinde miimkiindiir. Boylece tiim varliklarin suretleri ilahi isimlerin
hakikatlerinin mazhar ve misallerinden ibarettir (Konevi, 2009b: 81). Diger taraftan
soru muhtaclik ve talep iliskisi cercevesinde de yanitlanabilir. Soyle ki Hak zati
bakimindan aleme muhtag¢ degildir. Oysa ilahlik ve rabligin bu yonde talebi vardir; zira

isimler Hakk’a verdikleri hakikatleri yani dlemi talep ederler. Bylece ilah meluhu, Rab

! Bu ifade tarafimdan eklenmemis olup aktarilan metne aittir.
2 Bu ifade tarafimdan eklenmemis olup aktarilan metne aittir.
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merbubu talep eder ve isimlerin taayyliniiniin kendilerine bagli oldugu dis varliklar

meydana gelir (Ibnii'l-Arabi, 2008: 128).

Isim ve hakikatlerin varliklarin suretlerinin ortaya ¢ikmasini saglamasi gibi suret ve
mazharlar da isim ve hakikatlerin bilinmesini saglar. SOyle ki isim ve hakikatlerin
eserleri onlarin mazhar ve suretlerinin ayni olup bu hakikatler hissi ve misali suretlerin
ruhu konumundadir. Her bir hakikat ve hiikmii ise hakikatin sureti {izerinden bilinir ve
iIsim ve eserlerden her birinin hilkkmii eserin ortadan kalkmasiyla sona erer (Konevi,
2009h: 188).

Daha once temas edildigi tizere her hakikate 6zgii bir isim vardir ki bu isim o hakikatin
Rabbi mesabesindedir. Hakikat ise ilgili ismin kulu olup onun teklifi altindadir (ibn
Arabi, 2006a: 277). S6z konusu isimlere gelince bu isimler “(...) Adedi belli isimlerin
tizerinde olmakla birlikte mutluluk vermesi bakimindan onlarin asagisinda bulunan 6zel
isimler, bu alemde etkin isimlerdir. Bunlar, kendilerini Haktan bagkasinin bilmedigi ilk
anahtarlardir. (...)” (Ibn Arabi, 2006a: 277). Goriilmektedir ki dzel isim ile kula dzgii
Rab arasinda bir 6zdeslik iliskisi s6z konusudur. Baska bir deyisle “(...) Her kulun bir
ismi vardir ki o isim kulun rabbidir. Kul beden, bu isim ise onun kalbidir” (ibn Arabi,
2006a: 16). Bu durum insan s6z konusu oldugunda ¢ok daha belirgin hale gelir:
Zikrettigimiz mertebelerden her insanin mukabilinde Hak katindan 6zel bir ‘nispet’ vardir
ki, bu nispetin hilkmii, kula kulun istidat ve ayni haline mahsls 6zel bir ‘kabul’ ile

taayyiin eder. Haktan taayyiin eden bu nispet, bu seye mahsiis ‘6zel isim’ diye ifade edilir
ki, hangi emir, hangi isim olur ise olsun boyledir. (Konevi, 2009b: 110)

Kula has Rab ve 6zel isim hakkinda dile getirilenler gostermektedir ki isimlerin ontik
acidan tasidigr islev sadece genel karakterli olmayip her bir hakikat 6zel bir isim

vasitastyla Hak ile irtibat icerisindedir.

Isimlerin ontik isleviyle alakali bir diger mevzu, ilahi isim ve sifatlarin varliktaki
nitelenmelerin dayanagi konumunda olmalaridir. Soyle ki ister miimkiinlere mahsus,
ister Hak’la miisterek olsun varliga izafe edilen her bir hakikat ve sifatin ilahi katta bir
karsiligi, asli bulunmaktadir ve bu asil vasitasiyla Hakk’a istinatlar1 s6z konusudur
(Konevi, 2009a: 299). Ancak miisterek vasiflar s6z konusu oldugunda bir noktaya
dikkat etmek gerekir: Isim ve vasiflarin en kamil anlamlar itibariyla Hakk’a izafe

edilmeleri gerekir. Ornegin, Hakk’m mutlak tasarruf sahibi ve tiim agilardan miilkiin
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sahibi olmasi cihetiyle melikligi s6z konusudur. Hal bdyle olunca bagkasinin melikligi

O’nun Melik olmasiyla kiyas edilemez (Konevi, 2009a: 264).

Isimler sadece ontik agidan degil, epistemik ve ahlaki yonden de islev tasimaktadirlar.
Daha once belirtildigi tizere Hak Mutlak Gayb’1 itibariyla her tiir isim, sifat ve nispetten
miinezzeh olup bilginin konusu disindadir. Ancak ve ancak isimlerle taayylin ettigi
zaman bilinebilir. Nitekim zat isimleriyle ilgili taksimde goriildiigii iizere, Hakk’in gayb
bilgisinde kendine ayirdiklart disindaki tiim zat isimleri vasitasiyla Hak bilinebilir. Bu
genel cergevenin yani sira Ozel isimler agisindan konuya yaklasildiginda soyle bir
tabloyla karsilasilir: Ozel isim ait oldugu varligin tevecciih ve ibadetindeki kiblesi olup
s06z konusu varlik Hakk’1 ancak bu isim yoniinden bilir ve bu mertebe lizerinden Hakk’a
istinat edebilir (Konevi, 2009a: 325). Insan s6z konusu edildiginde ise tiim isimler
devreye girer. Soyle ki Hz. Adem biitiin isimleri talim ettiginde bilgi onda zahir
olmustur (ibn Arabi ve Konuk, 2013: 142).! Bu durum insanm yaratihsi kaynakli
kusaticiligindan miitevellittir:
(...) Insanin siretinin zuhiiru, yaratilis1 esnasinda Hakkin kendisine kiilli olarak ve iki
eliyle -ki bunlardan birisi, gayb, digeri ise sechadetin sahibidir- teveccith etmesine
baglidir. Bu ellerin birisinden, mukaddes rOhlar zuhGr etmis, digerinden de, tabiat,
cisimler ve stretler zuhtir etmistir. Iste bu nedenle insan, biitiin isimlerin ilmini kugatmus,
sadece, stlretlere ve zuhlr ile nitelenen seylere mahsfs olanlariyla degil, bunlarin
mertebelerinin hiikiimleriyle; gayb ve gizlilik ile nitelenen ve rith vb. batin olan seylerin

hiikmiiyle boyanmis bir halde zuhiir etmistir. Boylelikle insan, melekler gibi veya tabii
cisimler gibi, herhangi bir makam ile sinirlanmamustir. (...) (Konevi, 2009a: 325-326)

“Allah” isminin biitiin isimleri kendisinde toplamasi ve insanin kusaticilik vasfi bir
arada diisliniildiiglinde insan-1 kamilin isimlerden nasibinin “Allah” ismi oldugu
gercegiyle karsilasilir. Insan digindaki varliklar ise Hak’tan sudur eder ve Allah’m

isimlerinden herhangi biriyle O’na dayanirlar (Konevi, 2009b: 127).

Isimlerin ahlak agisindan oynadiklari role gelince daha dnce de belirtildigi iizere isimler
hem yaratilis geregi sahip olunan giizel-iyi huylarin hem de kazanilmig ahlakin yani
ahlaklanmanin temelinde yer alir. Binaenaleyh, isimler ahlaki yonden de insan ile Hak
arasinda bir rabita vazifesi goriir. Baska bir deyisle esma Hakk’a murabit bir ahlaki

0znenin mevcudiyetinin vesilesi konumundadir.

1 simlerle iliskileri baglaminda Hz. Adem ile Hz. Muhammed arasinda bir mukayese yapilir. Séyle ki Hz.
Adem isimleri yiiklenen iken Hz. Muhammed bu isimlerin anlamini tastyandir. S6z konusu isimler ise
kelimelere tekabiil etmekte ve bu baglamda Hz. Muhammed kendisine cevamiu’l-kelimin verildigini
buyurmaktadir (ibn Arabi, 2006a: 306-307).
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Hatirlanacag1 iizere huylarin insandan ortaya c¢ikmasi, onlarin yerine getirilmesi
baglaminda giizel-iyi ve ¢irkin ahlak arasinda bir ayrim yapilmaktadir. Baska deyisle
yerine getirilmesi gereken ahlak ile kaginilmasi gerekilen ahlak birbirlerinden
ayrilmaktadir. Bu ise nefsin i¢inde bulundugu ikircikli durumla alakalidir. Zikredilen
durumun bir ifadesi asagidaki satirlarda yer alir:
Kurtulusun tevhitte bulundugu -ki tevhit sirat-1 miistakim, bagka bir ifadeyle kendisinin
fani ya da -anlayabilirse- baki olmasiyla zati miisahede etmek demektir- nefste karar
kilinca soyle der: ‘Bizi dogru yola ulastir.’' Ardindan, nefsin dogru demesiyle (yol) iki
yol olarak karsisina ¢ikmustir: Biri egri yol [zs=] -ki bu iddia yoludur-, ikincisi ise
dosdogru yol -0 da tevhit yoludur.- Nefs bu iki yol hakkinda ancak kendilerinde
yiiriiyenlere gore bir ayrim yapabilir. Boylelikle nefs, kendi Rabbini dogru yolda
yiirlirken gérmils ve onunla Rabbini tanimis, kendisine bakmustir. Bu sayede kendisiyle
Rabbi arasinda -ki Rabbi ruhtur- latiflikte bir yakinlik meydana gelmistir. Bilesik alemde
egri yola bakmustir ki, o da nefsin su ifadesidir: ‘Nimet verdiklerinin yoluna.’? Sézii
edilen yol, nefse bitisik bilesik alemdir. ‘Gazap edilmis’® olanlar ise nefsten ayrik

alemdir. S6z konusu alemin mensuplari, nefse bitisik aleme kiyasla sapkinlar ve 6fke
duyulanlardir.

Nefs, her iki yolun basinda durmus, egri yolun sonunun heldk, dogru yolun sonunun ise
kurtulus oldugunu gormiis, her nereye giderse kendi aleminin onu takip edeceginin
anlamustir. (...) (Ibn Arabi, 2006a: 328; ibn Arabi, 1985h: 203-204)*

Fatiha Siaresi’ne dair izahat yapilan kisimdan aktarilan yukaridaki pasaja bakildiginda
goriilmektedir ki nefsin her iki yolun farkinda olmasi hem ruh hem de bilesik alemle
irtibat hélinde olmasina baglhdir. Bagka bir deyisle nefs sadece Rabbi ruhu tanimis
olsaydi dogru yoldan baskasindan haberdar olmasi beklenmezdi. Bu demektir ki
insandan yalnizca giizel-lyi ahlak sadir olurdu; zira dogru yoldan bagkasi
bilinmediginden kotii olana meyledilmesi s6z konusu olamazdi. Ne var ki nefsin yapisi
geregi yollar ayrilmis ve iki alternatif ortaya ¢ikmistir: Biri Allah’in kendilerine nimet
verdigi peygamber ve velilerin yoluyken digeri gazap edilenler ve sapkinlarin yoludur
(Ibn Arabi, 2006a: 329). Bu ayrimm bir benzeriyle Konevi’nin nispeten epistemik bir

ilgiyle yaptigi, muhakkik ve miisahede sahibi arif ile esfel-i safilin kiyaslamasinda

1 Bkz.: (Fatiha, 1/6).

2 Ayetin tamamu i¢in bkz.: (Fatiha, 1/7).

3 Ayetin tamamu igin bkz.: (Fatiha, 1/7).

4 Yani bilesik alemde biri egri, digeri ok daha egri olmak iizere iki yol vardir. ki nefse bitisik bilesik
aleme (nimet verilenlerin yoluna), digeri ise neftsen ayrik bilesik aleme (gazap edilmis ve sapkinlarin
yoluna) tekabiil eder. Ruhun yiiridiigii yol ise dosdogru yol yani tevhit yoludur. Ancak aslinda nimet
verilenlerin yolu da dogrudur. Nitekim hemen agagida yer verilecegi iizere yollardan ilki kendilerine
nimet verilen peygamber ve velilerin yolu olarak ifade edilir. Su héalde yukaridaki alintida yer alan
ifadeler; ruh, nefs ve neftsen ayrik bilesik dlem arasindaki farkin vurgulanmasi amaciyla séylenmis sozler
olarak diistinliniilebilir.
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karsilasilmaktadir:

Muhakkik ve miisahede sahibi arif, tam ve sahih huzur ile riziklandiginda, hayat sahibi ve
intikal ettigi ve tavirdan tavra girdigi mertebeleri bilen ariftir; bu arif, mertebelerin

hiikiimlerini ve Hakkin kendisi i¢in ve kendisi vasitasiyla dlemlerde insa ettigi nesetleri
bilir.

Nefsi kendisini ‘insan’ olmas1 agisindan ulasabilecegi kemale varmaktan engelleyecek
sekilde bedeni ile iligkili olan ve ne vehbi olarak ne de -gabanin gegerli oldugu kisimda-
caba ile o kemali elde edemeyen kimse, esfel-i safilinde kalir. (...) (Konevi, 2009b: 159)

Aciktir ki kemali elde etmek kisiyi mutlu kilacak, aksi halde ise bedbahtlik s6z konusu
olacaktir. Tim bu ayrimlarin temelinde ise Allah’in insan1 higbir yaratilanin
denenmedigi bir imtihanla denemesi yatmaktadir. Zira bu imtihanin nedeni, gosterilen
basar1 mucibince kisiyi mutlu kilmak ya da bedbaht yapmaktir (Ibn Arabi, 2006a: 363).

Imtihanda basarili olmanin yolu ise Allah’in isimleriyle ahlaklanmaktan geger.
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BOLUM 2: AHLAKLANMA: TASAVVUF YOLU

Onceki béliimde ifade edildigi iizere ahlaklanma ahlakin yani huylarmn yenilenmesine
karsilik gelir. Ancak burada iki hususun altinin ¢izilmesi gerekir. Birincisi, Ibnii’l-Arabi
ve Konevi perspektifinden bakildiginda huyun yenilenmesi kisinin hi¢ alakali olmadig1
bir huyun kazanilmasi seklinde anlasilamaz; bilakis daha once belirtildigi lizere yaratilis
geregi tiim ahlak insanda bulunur ve ahlaklanma huylarin kullanimi/gerceklestirilmesi
baglaminda bir anlam ifade eder. Digeri ise ahlaklanmanin nasil vuku bulduguyla
alakalidir. Soyle ki ahlaklanma benzeme esasina dayalidir; zira huy degisimi bir 6rnegi
g0z Onilinde bulundurarak ona benzemek suretiyle gerceklestirilir. Nitekim Ahlak ve
Ahlaklanma: Kuvve ve Fiil baslikli kisimda agiklandigi {izere ahlaklanma Allah’in
ahlakiyla, isimleriyle ahlaklanmak ve ilk yaratilisinda soylu ahlakin bulundugu kimseye
benzemek seklinde miitalaa edilir. Bu ¢ercevede ahlaklanmayla hedeflenen seyin
Allah’a benzeme veya O’nun isimlerinin tecelligahi olan, soylu ahlak sahibi kimseye
yani Hz. Muhammed’e benzeme oldugu sdylenebilir. Bu meyanda Kur’an-1 Kerim’de
Hz. Muhammed’e hitaben “Ve sliphesiz sen azim bir huluk {izeresin” buyrulmaktadir (S.
68:4). Peygamber’in Ornek teskil edisi ise ideal insan konumunda bulunmasiyla
alakalidir. Bagka bir deyisle o, kemal bakimindan en iist seviyede olup kamil insan ideal
tipine karsilik gelir; zira insanin bezenebilecegi giizel-iyi ahlakin en yetkinine sahip,
biitiin giizel-iyi huylar kendisinde toplanmis haldedir (Késani, 2004: 237). Dolayisiyla
ahlaklanma, yaratilis geregi sahip olunan potansiyeliteyi gergeklestirmeye dayanan ve

kemali hedefleyen bir moral seyr goriiniimii arz eder.

Yukarida icmalen ifade olunan seyr bi¢iminin tasavvufa tekabiil ettigini soylemek
miimkiindiir. SSyle ki Ibnii’l-Arabi, Allah yolunun ehlinden rivayetle tasavvufun bir
ahlak odugunu ve ahlak bakimindan 6nde olmak ile tasavvufta 6nde olmanin ayni seye
karsilik geldigini belirtir. Tasavvufla nitelenmenin sart1 olarak ise hikmet sahibi olmay1
gdsterir. Zira tasavvuf tiimiiyle hikmettir; ciinkii tasavvuf ahlaktir. Oyle ki bu ahlak i¢in
tam bir marifet, {istlin bir akil, huzur ve temkin gerekir. Bu makamdaki insan nefsani
emellerden beri olup Kur’an-1 Kerim’i kilavuzu yapar (Ibn Arabi, 2008b: 22). Bu
baglamda sufi, Allah’in yaratiklar1 karsisinda Hakk’in davrandigi gibi davranan kisi
olarak ele alinir; zira tiim yaratiklar insana emanet edilmis olup hikmet geregi emaneti

ehline ulastiran kisi sufidir. Dolayisiyla tasavvuf Allah’in ahlakiyla, isimleriyle
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ahlaklanmak demektir (ibn Arabi, 2008b: 24-25).

Diger taraftan nefsin ikircikli durumu yani birisi 1yi, digeri kotii olmak {izere iki farkli
yola olan meyli; nefsin savasilacak ve ortadan kaldirilacak bir diisman olarak telakki
edilmedigini isaret eder. Bunun yerine nefs terbiye edilerek iyi olana sevk edilmelidir.

Su halde ahlaklanma ve tasavvuf nefsin terbiyesi isine karsilik gelir.

Ahlaklanmanin tafsilatli bi¢imde ele alinmasi i¢in yukarida zikrolunan moral seyrin
yakindan incelenmesi lazim gelir. Boyle bir incelemeye ise seyr siiresince karsilasilan

seylerle yani makamlar ve hallerle baslamak yerinde olacaktir.
2.1. Ahlaklanma: Nefs Terbiyesi
2.1.1. Makamlar ve Haller

Ahlaklanma siireci ¢esitli hulklar yani huylar edinmeyi ihtiva eder. Bununla birlikte
huylar yani ahlak bagka seylerle birlikte makam ve haller baslig1 altinda miitalaa edilir.
Soyle ki Ibnii’l-Arabi kurtulus talebinde bulunan miiminlerin seckinlerinin takip ettigi
Allah’a giden yolun diirtiiler (&), ¢agrilar (g)52), ahlak (33&f) ve hakikatler ()
olmak iizere dort kisim oldugunu dile getirir. S6z konusu kisileri belirtilen kisimlara
sevk eden seyler ise Allah’in hakki, yaratiklarin hakki ve nefislerinin hakki olmak tizere
tizerlerine farz kilinmis ii¢ haktir. Allah’in hakki herhangi bir sey ortak kosulmadan
kendisine ibadet edilmesi iken yaratiklarin hakki bir cezanin infaziyla ilgili seriat emri
olmadik¢a eziyet gormemeleri ve seren yasaklanmis durumlar disinda kendileri tercih
edilerek onlara iyi davranilmasidir. Nefislerin hakki ise kurtulus ve mutlulugun
bulundugu yoldan gayri bir yola onlarin higbir sekilde sevk edilmemesidir (ibn Arabi,
2006a: 79-80; ibn Arabi, 1985a: 148). Bu haklarin kisiyi sevk ettigi seylere iligkin

aciklamaya gelince su sekilde maddelestirmek miimkiindiir:

a) Cagrilar nakru’l-hatir (ilk diisiince), irade, azim, himmet ve niyete tekabiil eder (ibn

Arabi, 2006a: 80).

b) Bu ¢agrilara ait diirtiiler/amiller (=52 33d &) o)) istek, korku ve tazim olmak tizere
tice ayrilir. Istek Hakk’a komsu olmay1 istemek ve O’nu gérmeyi istemek olmak iizere
ikiye ayrilir. Baska bir deyisle biri O’nun katinda bulunani istemek, digeri O’nda

bulunani istemektir. Korku da azaptan korkmak ve perdelenmekten korkmak olmak
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tizere ikiye ayrilir. Tazim ise Hakk’in kisiden ayri olmast ve kisinin O’nunla bir

olmasidir (Ibn Arabi, 2006a: 80; ibn Arabi, 1985a: 149).

¢) Ahlakin bir tiirii gecisli ahlaktir. Gegisli ahlak ikiye ayrilir, bir yarar saglamak i¢in
veya bir sikintiyr defetmek icin baskasina ulasan ahlaktir. Ornegin cezalandirma ve
engelleme giicii ve imkanina sahip olundugu halde bagislamak, hos géormek, tahammiil
etmek gibi huylar gecisli ahlaka girer. Ahlakin bir diger tiirii gegisli olmayan ahlaktir.
Vera, ziiht, tevekkiil gibi huylar bu grupta yer alirlar. Ahlakin bir tiirii daha vardir. Bu
ahlak “ortak ahlak™ adin1 alir. Yaratiklarin sikintisi karsisinda sabretmek ve giile¢ olmak

gibi huylar bu tiirdendir (Ibn Arabi, 2006a: 80).

d) Hakikatlerin bir kismi mukaddes Zat’a donen hakikatlerdir. Bir diger kismi
miinezzeh sifatlara donen hakikatler olup bunlar nispetlere tekabiil eder. Bir kisim
hakikatler ise fiillere donen hakikatlarken hakikatlerin son kismi mefullere donen
hakikatlerden olusur. Bu hakikatler varolan seyler ve olgulara tekabiil edip ulvi-
akledilirler, siifli-duyulurlar ve arada bulunanlar yani tahayytil edilenler olmak {izere ii¢
mertebede ele alinir (ibn Arabi, 2006a: 80-81). “Zati hakikatler, bir seye benzemeden ve
nitelenmeden, dile getirilemeyen ve isaretin gosteremedigi Hakkin insani yerlestirdigi
her miisahede mahallidir” (Ibn Arabi, 2006a: 81). Sifatlara donen hakikatler ise su
sekilde agiklanir: “ (...) Hakkin seni yerlestirip O’nun bilen, kudret sahibi, irade eden,
diri vb. gibi birbirinden farkli ya da benzer veya karsit isim ve sifatlar sahibi oldugunu
ogrendigin her seydir” (Ibn Arabi, 2006a: 81). Fiillere donen hakikatler Hakk 1 kisiyi
kendisine yerlestirip o kisinin “Ol!” emrinin manasini 68rendigi miisahede mertebesine
karsilik gelirken mefullere donen, kevni hakikatler Hakk’in kisiyi yerlestirip o kisinin
ruhlar, basit ve bilesikler, cisimler ve de bitisme ve ayrismaya dair bilgi edindigi her

miisahededir (Ibn Arabi, 2006a: 81).

Yukarida ifade edilen izahatin akabinde Ibnii’l-Arabi tim zikredilenlerin haller ve
makamlar diye isimlendirildigini belirtir (Ibn Arabi, 2006a: 81). Boylece ahlakin da

haller ve makamlar kapsaminda degerlendirildigi neticesi hasil olur.

“Makam” ve “hal” kavramlar1 birbirleriyle iligkili kavramlar olup iki temel agidan
farklilik gosterirler. Soyle ki kendisinde derinlesilmesi gerekli olan ve kendisinden

ayrilmanin miimkiin olmadigi her nitelik, makama karsilik gelir. Bu tiirden niteliklere
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ornek olarak tevbe verilebilir. Hal ise sadece bir vakitte bulunulan sey olup sarhosluk,
silinme, kendinden ge¢cme ve hosnutluk gibi nitelikler hale 6rnektir. Hal varlig: sarta
bagli bir sey olarak goriiniir, sart ortadan kalktiginda ilgili hal de ortadan kalkar (ibn
Arabi, 2006a: 81). Goriildiigii lizere makam ve hél s6z konusu oldugunda ilk farklilik
stireklilikte kendini gosterir. Diger fark ise makam ve hallerin edinilme yollarina
iliskindir: Makam is ve eylemlerin neticesi olarak kesbi karakterli olup seren
belirlenmis vazifelerin ifa edilmesiyle elde edilir. Hal ise bir ¢aba ve zorlama olmadan
kalbe gelir. Bu yéniiyle haller miiktesep degil, vehbi bir karakteri haizdir (Ibnii'l-Arabi,
2008: 113-114; ibn Arabi, 2008b: 351, 347-348; ibn Arabi, 1999b: 22).

Yukarida zikredilenler cergevesinde makamin siirekli ve kalict oldugu ve eylem
neticesinde elde edildigi, halin ise gelip gecici ve Allah vergisi oldugu pek acik surette
goriilmektedir. S6z konusu vasiflar daha yakindan ele alinacak olursa evvela makam
hakkinda su izahta bulunulabilir: Kulun bir makami elde edebilmesi i¢in eylemlerini
kemal {izere yerine getirmesi gerekir. SOyle ki Allah kulun yapmakla yiikiimlii oldugu
muamele, miicahede ve riyazetlerin niteliklerini, zamanlarin1 ve tamlik ve sihhat sarti
olan kemal sartlarimi belirli kilmistir. Kul vakitlerini bu eylemlerle tam bir sekilde
doldurdugunda makam sahibi olabilir ve emredildigi bicimde ilgili makamin suretini
insa eder. Sonrasinda baska bir makama gectiginde o makamin da suretini inga etmek
ister. Boylece yaratan (3>&) haline gelir ki makamin anlami budur (Ibn Arabi, 2008b:
351; Ibn Arabi, 1999b: 22-23).

Bu noktada ise soyle bir soru akla gelebilir: Yeni bir makama gegildiginde sureti inga
edilmis bir Onceki makam ortadan kalkacak midir? Acgiktir ki makam ve hal
karsilastirmast baglaminda ortaya konan vasiflar gbéz Onilinde bulunduruldugunda
sorunun olumsuz bir bi¢imde cevaplanmasi gerekmektedir. Nitekim makam ayrilmanin
miimkiin olmadigi, siireklilik arz eden niteliktir. Bu g¢ercevede Allah ehli, makamin
kiside olusum sonrasinda sabit kalis1 konusunda ittifak etmislerdir. Ibnii’l-Arabi ise
sebat1 reddetmemekle beraber makamlarin hakikatlerinin farkliligindan 6tiirii konuya
iligkin bir agiklamada bulunma ihtiyaci hisseder. Soyle ki ona gore (a) makamlarin bir
kism sarta tabi olup sart ortadan kalktiginda kendi de kalkar. Ornegin vera bu tiirdendir.
Zira vera mahzurlu veya slipheli seylerde s6z konusudur ki bunlar bulunmadiginda

veradan da bahsedilemez. Keza, korku, timit ve soyutlanma da bdyledir. (b) Bazi
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makamlar dliime kadar eslik eder ve 6liimle birlikte ortadan kalkar. Ornegin tevbe ve
mesru yikiimlilikleri gézetme bu kisma girer. (¢c) Bazi makamlar Cennet’e ilk girme
anma kadar ahirete degin kula eslik eder. Ornek olarak “korku” ve “iimit” makamlar1
verilebilir. (d) Baz1 makamlar ise Cennet’e girene kadar eslik eder. Ornegin iins, bast ve
cemal nitelikleriyle goriinme bu tiirdendir (ibn Arabi, 2008b: 351-352).! Ne var ki
Ibnii’l-Arabi’ye gore bu durum makamlarm kullanimi baglaminda bir siireksizliktir,
yerlesilen makam kul i¢in sabitligini muhafaza eder gibi goriinmektedir:

(...) Makam, kul i¢in kendisinde yerlesme ve sebatin bulundugu her seydir. Kul siirekli

ondadir. Makam sartli ise ve sart1 yerine gelmis, o vakit, sartinin varligi nedeniyle onu

ortaya cikartir, ¢linkii sartt var olmustur ve sart onun hazirlayicisidir. Bu nedenle

makamin sabit oldugu sOylenmistir, yoksa her vakitte kullanilir demek degildir. Bunu
biliniz! (Ibn Arabi, 2008h: 352)

Allah’1n ihsan ettigi bir vergi, bir inayet olan hal; sahibinin ¢aba gdstermeden ve talep
etmeksizin nitelik bakimindan degismesine vesile olur. Bu tarz bir etkide bulunan halin
stirekliligi meselesine gelince sufiler bu konuda goriis ayriligina diismiislerdir. Halin
“hulul” kelimesinden tiiredigi kanaatine sahip olanlar onun siirekliligini ileri siirerken
hali “tahavviil” kelimesinden tiiretenlere gore onda siireklilik dzelligi bulunmaz (Ibn
Arabi, 2008b: 347, 349). Ibnii’l-Arabi ise halin siirekli olmadig1 goriisiinden taraf olup
bu goriisii Allah’in siirekli yaratmasi ve miimkiiniin Allah’tan miistagni kalamayacagi
gercegi zemininde temellendirir:
(...) Allah kendisi hakkinda ‘O her giin bir istedir’? buyurur. Giiniin en kisasi, boliinmeyi
kabul etmeyen birim zamandir. Allah bu zamanda alemin pargalarinin sayisi kadar kendi
isindedir. Her parga, bu sarta gore, boliinmezdir. Allah, dlemdeki her parca karsisinda bir
iste bulunur. Bu se’nler (isler), yaratilmislarin isleri oldugu gibi onlar bu se’nlerin var
oldugu yerlerdir. Allah onlarda bu igleri siirekli yaratir. Dolayisiyla halin iki zamanda
kalmas1 miimkiin degildir. iki anda baki olsayd, halin siirekli oldugu kimsede Hakkin
Yaratici olmas1 miimkiin olamayacagi gibi o seyin Hakka muhta¢ olmasi da miimkiin

olmaz, Allah’tan miistagni kalirdi. Miimkiiniin Allah’tan miistagni kalmasi imkénsizdur.
Bir imkénsizliga yol agan her sey, imkansizdir. Iste bu, ‘Araz iki anda baki kalmaz’

! Bagska bir yerde benzer bir taksimatla karsilagilir. Buna gore (a) makamlarin bazisi insanin diinya ve
ahirette nitelenmesi gereken makamlara karsilik gelir. Miisahede, celal, cemal, iinsiyet, heybet ve bast bu
tirdendir. (b) Bazi makamlar ise oliinceye dek kulun nitelenmesi gereken makamlar olup Cennet’te
kendisinden duserler. Ziiht, tevbe, vera, miicahede, riyazet, kotii huylardan armmak, giizel-iyi huylarla
bezenmek vb. bu kisma 6rnek olarak verilebilir. (¢) Bir kismu ise bagli oldugu sart ortadan kalktiginda
kendisi de ortadan kalkan veya séz konusu sart dondiigiinde kendisi de geri donen makamlardir. Sabir,
stkiir ve vera bu tiirdendir. Bir bagka ayrimda ise makamlar kastedilmek suretiyle huylar iki kisma
ayrilir: (a) Bir kismi yetkinligi insanin hem zahir hem batininda bulunanlardir. Ornegin vera ve tevbe bu
tiirdendir. (b) Diger kisimda yer alanlar ise yetkinligi insanin batininda bulunanlara tekabiil eder. Ziiht ve
tevekkiil 6rnek olarak verilebilir. Bunlarda zahirin batina tabi olmasi bir beis teskil etmezken sadece
insanin zahirinde bulunan bir huy yoktur (ibn Arabi, 2006a: 81-82).

2 Ayetin tamamu igin bkz.: (Rahman, 55/29).
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diyenlerin goriisiine benzer ve bu, dogrudur. Haller, Allah’tan varliklara ilisen arazlardir.
Allah onlar1 yaratiklarinda meydana getirmistir. Bu haller, diinya ve ahirette Hakkin
bulundugu ‘se’n’ diye ifade edilir. (...) (Ibn Arabi, 2008b: 348).

Bu noktada soyle bir soru ileri siiriilebilir: Yaratilan hallerin akibeti ne olacaktir?
Sorunun cevabi hulul baglaminda dile getirilen su sozlerle verilmektedir: “(...) Hulul,
bir yere yerlesmektir ve hal orada var olur. Hal, iki zamanda baki kalmaz. Oyleyse var
olduktan sonraki ikinci anda kendisi nedeniyle yok olur. (...)” (Ibn Arabi, 2008b: 348).
Kendisi nedeniyle yok olur; zira ibnii’l-Arabi’ye gdre onun yok olmasi ne bir fail
nedeniyle vuku bulur ne de sartinin yok olmasiyla veya ziddiyla gerceklesir. Tiim
bunlar imkansiz olup yok olma halin 6zii geregi sahip oldugu bir &zelliktir. Benzer
sekilde halin kendisinde varoldugu yer de bekasinda Rabbine muhtagtir; zira hal veya
benzeri veya ziddi olmaksizin bir siireklilige sahip degildir. Allah onda ortadan
kaldirdig1 hal yerine bir benzerini veya ziddinmi yaratir. Benzeri yaratildiginda insan o
yerin ayni hal tizere kaldigini zanneder. Halbuki Allah her an bir iste olup stirekli
yeniden yaratir (Ibn Arabi, 2008b: 348-349). Bu yaratma faaliyeti ise ilahi tevecciih,
ilahi suret, “Ol!” emri ve irade ekseninde vuku bulur:
(...) Her is, ilahi bir tevecciih ve yonelisten meydana gelir. Hak, bize kendisinin
stiretlerde halden hale girdigini bildirmistir. Her seni ilahi bir slirete gore yaratir. Bu
nedenle dlem, Hakkin siiretine gore var oldu. Buradan sdyle deriz: Hak, kendini bilmis,
buradan alemi de bilmistir. (...) Dolayisiyla alem, Allah’in kendisini yarattifi andan
ahirete kadar siirer. Varlik ise onun hallerinde pes pese gelir ve Allah ilahi tevecciihlerle
onlar stirekli yaratir. Bu tevecciihlere ‘ol (kiin)’ diye ifade edilen ‘mertebenin sézii” eslik

eder. Oyleyse irade, daima ona ilisir ve ona tevecciih edilir. Kiin de siireklidir, dolay1siyla
yaratma siireklidir. (...) (Ibn Arabi, 2008b: 349)

Hakk’1n suretlerde halden hale girmesi ve ilahi tevecciihlerle ahvali yaratmasi olgusu,
halin ilahi olanla irtibatin1 gézler oniine serer. Keza, “(...) hal, -varliklarina yonelmesi
ve fiilleri bakimindan- ilahi bir niteliktir. (...)” (Ibn Arabi, 2008b: 348) seklindeki ifade
de bu durumu agikca ortaya koyar. Yine baska yerde insana tevdi edilmis olan ilahi
sirlarin bazisinin insanin mizacina ve tabii tavrina, bazisinin ise haline ve ilahi tavrina
raci oldugu belirtilmek suretiyle hal tabii olan yerine ilahi olanla irtibatlandirilmaktadir
(Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 374). Ancak bunun akabinde halin ii¢ tiiriinden bahsedilir.
Bunlardan ilki ilahi hal olup su sekilde tanimlanir:

(...) Ve insan iizerine hal istidad eyledigi ve viiclid-i hissiden gaib oldugu vakit, eger bu

gaybette ona bir ilim hasil olup burada onu taakkul eder ve riic’ vaktinde de taakkul

eyler ve ibarede Allah Teala’nin ona i’ta eyledigi sey mikdar lizere onu ta’bir eyler ise
bu, hal-i ilahidir (...). (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 374-375)
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Halin ikinci tiirli mizag kaynakli olup onda da hissi varliktan gaip olma s6z konusudur.
Lakin bu hal neticesinde bilgi hasil olmaz, kabzdan bir kabza elde etmekten baska bir
sey bulunmaz (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 375). Séyle ki “(...) Kalb zikir ve veyahut
tahayyiil sebebiyle hararetlenir. Ondan rithun tecvif-i kebirinden dimaga bir buhar sutid
eder, akli orter; ve rih-i hayvaniyi sereyandan men’ eder; ve sahibini masrd’ gibi remy
eyler. (...)” (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 375). Bu yoniiyle miza¢ kaynakli hal fayda
vermez. Ancak o da ilahi hal gibi sahih bir haldir. Halin {i¢iincii tiiriine, yalanci1 hale
gelince farkli bir durumla karsilasilir. Bu hal sahih olmayip seytani bir karakter arz eder.
Sdyle ki onun sahibi meclis ehlini taakkul etmekte, nefsinden ve hissinden gaip olmayip
hareket etmektedir. Boyle bir kisi aslinda seytan maskaraligi olan vesvese ve nefs sozii
sahibi olmasina ragmen kendisine ilka olunanlar1 bilgi zanneder. Halbuki bilgi i¢in hissi
varliktan gaip olmak gerekirken seytanin kuvvetinde histen gaip edebilme vasfi yoktur.
Imdi bu kisinin kendisine ilka olunan seyden hareketle nefsinde buldugu seyden haber
vermesi sahihtir; fakat bunu Hakk’a nispeti batildir (ibn Arabi ve Konuk, 2013: 375,
378).

Hale iliskin yukaridaki ti¢lii taksim, halin ilahi olanla irtibatlandirilmasi agisindan bir
sorun teskil eder. Zira bir fayda saglamayan mizaci hal ile seytani karakterli yalanci
halin ilahi olandan tefriki s6z konusudur. Su halde bu durum nasil agiklanabilir?
Sorunun iki farkli agidan yanitlanmasi uygun goriinmektedir. (a) ilkin hal asil anlamiyla
ilahi karakterli olup diger ikisi kelimenin tam anlamiyla hale karsilik gelmeyebilir. (b)
Diger agidan mizaci hal ile yalanci halin de aslinda ilahi bir kokene dayandigi
diistintilebilir. Soyle ki yukarida iktibas olunan, hélin ilahi bir nitelik oldugunun ifade
edildigi yerin hemen akabinde ““(...) Hal, hakikati bakimindan tektir ve kendisine ilave
bir sey diisiiniilmez. (...)” (Ibn Arabi, 2008b: 348) diye belirtilir. Bdyle olunca “mizaci
hal” ile “yalanci hal” denilen hallerin de aslinda tek ve ilahi olan halin g¢esitlenmeleri
olduklar1 ileri siiriilebilir. Nitekim tiim haller, Hakk’in kendileriyle taayyiin ettigi
seylerin 6tesinde yer alan mutlaklik halinin hilkmii konumundadar:

Hak, bu a’yanin gerektirip Hakkin onlara gore ve kendileriyle taayyiin ettigi seylerin

disinda, Zatia has gaybl mutlaklig: tizere bakidir; bu mutlaklik, herhangi bir sifat veya
hiikiim veya hal veya mertebe veya resim ile sinirlanmaktan miinezzehtir.

Bunu anla! Ve Rabbinden O’nun sureti {izere olabilmen ve suretiyle zuhur edebilmen i¢in
bu makam sana hal olarak nasip etmesini talep et!
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Allah’a seyr eden saliklerin ve sirat-1 miistakim {izere ylirliyenlerin intikal ettikleri biitiin
haller, zikredilen bu mutlak halin hitkmudiir. Salikler, tesir ve teessiir olarak, bu hallerde
bir halden bir hale ve bir hiikiimden bagka bir hiikme intikal ederler. Nitekim, farkli ve
cesitli renkler, kendilerinin asli olan mutlak kiilli renge racidirler.

Su halde, misal sadedinde zikrettigimiz bu mutlak rengin kendi hakikatine mahsus
kemale dogru seyri, onun cesitlenmesi, detaylasmasi, meydana gelmesi ve ulagmasi
yoniinden renklerdir. Biitiin bunlarin kemali ise, birleserek ve birbirlerine kavusarak
tekrar asil renge donmeleridir. (Konevi, 2009a: 395)

Nasil ki siyah, beyaz, kirmizi vb. renkler mutlak killi rengin farkli goriiniimleriyseler
ayni sekilde saliklerin intikal ettikleri tiim haller mutlak hale raci g¢esitlenmelerden
ibarettir. Bu ¢ercevede mizaca bagh faydasiz haller ile seytan kaynakli sahih olmayan

haller, asla yonelik kemalden uzak cesitlenmeler seklinde miitalaa edilebilir.

Mutlak halin ¢esitlenmesine dair yukarida belirtilen hususlar, halin niceliksel yonden de
ele alinmasina imkan saglamaktadir. Bu ¢ergcevede halin aslinda sayica bir oldugu; fakat
goriinlimleri bakimindan ¢ok sayida oldugu goriilmektedir ki bu ¢okluk belli bir adede
tekabiil etmeyen cinstendir. Benzer bir durum makamlar i¢in de gegerlidir. Soyle ki
eylemlere miiteallik makamlar tam olarak sayilamayacak kadar c¢ok cesitlidirler

(Konevi, 2009a: 291-292).

Makam ve hal bahsinde deginilmesi gereken bir diger husus, makam ve hal sahiplerinin
deger bakimindan mukayese edilmesidir. Omegin el-Futithatu’I-Mekkiyye’de “edebin
terki” makami aciklanirken soyle bir ifadeye yer verilir: “(...) Edebin terki, yiice bir
makamdir ve onun karsisinda ancak Allah ehlinin erkekleri ve makam sahiplerinin
biiyiikleri durabilir, hal sahipleri duramaz. (...)” (Ibn Arabi, 2008b: 74). Yine baska bir
yerde mekanlarin tesiri mevzusundan bahsedilirken s0yle bir izahta bulunulur:

(...) Bu diyardan gdg¢ edip eserleri mekanlarda baki kalan salih kimselerin mekanlar latif

kalplere tesir eder. Bu nedenle mescitlerin degeri, ecrin katmerlenisinden degil, kalbin

vecdinin artisinda ortaya ¢ikar. (...) Kalbinin vecdinde g¢arsi ile mescit arasinda fark
gérmeyen kisi, makam sahibi degil hal sahibidir. (Ibn Arabi, 2006a: 275)

Bu ¢er¢evede her ne kadar “makam” ve “hal” kavramlar1 baglantili kavramlar olsa da
makam sahibi olmanin daha muteber bir sekilde ele alindigi sdylenebilir. Nitekim el-
Futihatu’I-Mekkiyye’nin makami konu edinen yiiz doksan {igiincli boliimiiniin basinda
yer alan siirde, ariflerin kemalinin makama bagli oldugu ve makamin son olup hallerin

ona bagl oldugu dile getirilmektedir (Ibn Arabi, 2008b: 351).

“Makam” ve “hal” kavramlariyla iligkili bir bagska kavram daha vardir ki bu kavram
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mekandir. Mekan iki bakimdan ilahi bir nitelik olarak ele alinir. Soyle ki “(...) Genel
hakkinda ilahi nitelik olmas1, ‘Rahman Ars iistiine istiva etti’* ayetinde dile getirilirken
ozel hakkinda ‘Miimin kulumun kalbi beni s1gdird:’ hadisinde dile getirilir. (...)” (ibn
Arabi, 2008b: 352). Goériildiigii iizere mekan ilk durumda er-Rahman’m Ars’in istiine
istivas1 yoniinden ele alinir ki bu istiva tiim mevcudati ilgilendirir. Ikinci durumda ise
Allah’in miimin kulunun kalbi gibi 6zel bir yere sigmas1 séz konusu edilir. Ote yandan
genelin geneli bakimindan mekandan da bahsedilir. Bu ¢er¢evede mekan “Allah’in
bulunulan her her yerde bulunmasi” seklinde miitalaa edilir; zira Allah “Her
neredeyseniz O sizinledir? diye buyurur (Ibn Arabi, 2008b: 352-353). Goriilmektedir ki
mekandan kasit fizigin konular1 arasinda yer alan mekan degildir; zira Allah’in bu tarz
bir fiziksel yerde bulunmasi imkansizdir. Kastedilen daha ziyade mertebeye yakin bir
seydir. Nitekim “(...) Zatlar i¢in mekan, mertebeler icin mekanet (mertebe) gibidir.
(...)” (ibn Arabi, 2008b: 353) ifadesi buna delalet eder. Mekanin ne oldugu en iyi
makam ve hal araciligiyla ifade edilebilir. el-Futihdtu’l-Mekkiyye’nin mekan1 konu
edinen yiiz doksan dordiincii boliimiiniin basinda yer alan siirde, mekan “makamin
olumsuzlanmasi” seklinde tarif edilir (Ibn Arabi, 2008b: 352). Bu cercevede mekanin

makam ve halleri asma durumu seklinde kavrandigr soylenebilir:

(...) Safi grubuna goére makam ve haller, celal ve cemal (niteliklerini) asan kemal
sahiplerine ait olan ‘yaygidaki’ bir menzildir. Bunlar1 astiklar igin, nitelikleri, 6zellik ve
makamlar1 yoktur. Bu kemal sahiplerine 6rnek olarak, Ebu Yezid’i verebiliriz.

Bilmelisin ki, makam ve halleri gegmek, Muhammedilerin 6zelliklerindendir. Bu 6zellik,
Hak karsisinda siirekli bir iinsiyet ile birlikte ‘heybet yaygisi’ iizerinde oturan edeplilere
ait olabilir. Bu iinsiyet sahipleri itidal, sebat ve siikun sahibidir. Bununla birlikte her
nefes, batinlarinda hizla gerceklesen hareketleri vardir. (...) Hak belli surette onlara tecelli
ederse, baslarin1 one egerler. Baglarin1 6ne egerken, Hakki kendilerine tecelli ettigi
suretten baska bir sirete hallerini cevirirken goriirler. Baglarini 6ne egmek onlara
‘stnirlama ve mutlaklik’ arasinda bir anlayis kazandirir. Uzerlerinde hiikiimran olacak bir
makamlar1 yoktur, ciinkii (artik) bir makam yoktur. Oyleyse onlar, yaratilis yaygist
iizerindeki mekan sahipleridir. Onlar, ‘yerlesmenin olmayisinda’ mekanet (mertebe)
sahipleridir. Onlar, mertebeleri bakimindan tiirlii tiirlii iken mekan bakimindan ise
sabittirler. Onlar, 0zii geregi mekanlarindadir. Mertebelerinde (mekanet) ise ilahi
isimlerle bulunurlar. Oyleyse ilahi isimlerden onlar admna gerceklesen sey, taniklik,
ziyaret ve konukluk giiniinde ‘makam-1 mahmid’ ve ‘yakinlik mertebesi’dir. Zat’tan
onlar adma gerceklesen sey, smirli makam, varilmak istenilen mana, miisahedede
stireklilik ve duraganlikta, ezilme [2s<a] halinde biitiin varliklarda Hakki gérmektir. (...)
(Ibn Arabi, 2008b: 353; ibn Arabi, 1999b: 24)

1 Bkz.: (Ta-Ha, 20/5).
2 Ayetin tamamu igin bkz.: (Hadid, 57/4).
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Yukaridaki pasaja bakildiginda mekan sahibi olmanin hal ve makam sahibi olmaktan
iistiin oldugu goriilmektedir; zira mekan sahipleri hal ve makamlar1 agmis olup bunlarin
Otesinde bir yakinlik mertebesinde bulunurlar. Hatta denilebilir ki ahlaklanma siirecinin
gayesi hal ve makamlardan gecerek mekan ve mekanet sahipligine erismektir. Bu ise
onceki kisimlarda belirtilen, kemal durumuna ulagsmanin farkl bir ifadesinden bagka bir

sey degildir.
2.1.2. Makamlar ve Haller ile flahi Isimler Arasindaki iliski

Daha once belirtildigi tizere tiim ahlak esma kaynaklidir. Diger taraftan ahlak makam ve
haller basligi altinda miitalaa edilir. Su halde bu iki dnciilden hareketle tiim makam ve
hallerin ilahf isimlerle irtibatli oldugu neticesi hasil olur. Belirtmek gerekir ki ne ibnii’l-
Arabi ne de Konevi makam ve hallerin hangi isimlere dayandigini miinhasiran inceleme
konusu eder. Dolayisiyla Ibnii’l-Arabi ve Konevi’nin eserlerinde, her bir makam ve
halin baglantili oldugu isim veya isimlerin dokiimii gibi bir veri mevcut degildir.
Bununla birlikte makamlar ve haller ile isimler hakkinda yapilan agiklamalar birlikte
miitalaa edildiginde, bir makam veya halin dayandigi isim veya isimlerin tespiti
miimkiin goriinmektedir. Bu g¢ercevede calismanin bu kisminda makam ve hallere
iligkin bahsi gegen tiirden tespitlerde bulunulacak ve bdylelikle makamlar ve haller ile
ilahi isimler arasindaki iliskiyi, 6rneklendirme suretiyle somut bir bicimde gostermeye

gayret edilecektir.

Orneklerin ilki “tevbe” makanudir. Ibnii’l-Arabi tevbeye yonelik incelemesini temel
olarak, tevbeyi teskil ettikleri kabul edilen su {i¢ unsur ekseninde yiiriitiir: giinah1 terk,
gecmise pismanlik ve tevbe edilene donmemeye azmetme. Mezklr 6gelere dair farkl
goriislere yer verip onlar1 kritik eden Ibnii’l-Arabi, gerekli yerlerde itirazda bulunup

kendi anlayigim koyar (Ibn Arabi, 2008a: 93-101). Bir yerde su satirlar1 kaleme alir:

(...) Allah’in kullarindan baglangicta kendisinden gerceklesecek davraniga muttali
ettikleri vardir. Boyle biri, donecegini bildigi halde, (tekrar giinaha) donmemeye nasil
azmedebilir ki? Mesru tovbenin taniminin baslangicta azmetmek olduguyla ilgili herhangi
bir dini hiikiim gelmemistir. Oyleyse tovbe, Adem hadisinde belirttigimiz gibi olmalidir.
Allah’in su ayeti de bunu destekler: ‘Sonra tovbe etsinler diye Allah da onlara déner,
Allah ¢ok¢a tévbe edendir (tovbeyi kabul eden ya da kula dénendir).’* Yani iki halde
tovbe fiilinin faili siz degil, Allah’tir. (...) (Ibn Arabi, 2008a: 101)

! Ayetin tamamu igin bkz.: (Tevbe, 9/118).
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Yukaridaki satirlara bakildiginda Ibnii’l-Arabi’nin tevbeye dair iki hususun altin1 ¢izdigi
goriilmektedir. ilk olarak o, giinaha dSnmemeye azmetmeyi tevbenin bir unsuru olarak
kabul etmez. Ona gore tevbe, Hz. Adem’in durumunda oldugu iizere bir itiraf ve duaya
karsilik gelir (Ibn Arabi, 2008a: 97-100). Diger husus ise “tevbe” fiilinin failinin Allah
olduguna iliskin saptamadir. Boyle bir saptamada bulunmaya kaynaklik eden ayet
baglaminda ise “tevbe” makaminin dayandigi ilahi isim belirlenir. Soyle ki ayete gore
Allah et-Tevvab diye tesmiye olunur (Tevbe, 9/118). Bu ise yukarida gectigi ilizere
cokca tevbe edene yani tevbeyi kabul edene ya da kula donene karsilik gelir.! Su halde
insan Allah’mn izni ve emriyle tevbe ettiginde bu fiilin gerisinde et-Tevvab olan Allah
bulunur (ibn Arabi, 2008a: 101).2

Konuyla ilgili olarak hallerden bir 6rnek verilecek olursa “kabz” hali ele alinabilir.
Kabzin gerek kul gerek Hak yoniinden tiirlii goriiniimleri bulunmaktadir. Kul agisindan
mevzuya yaklagildiginda 6zetle su hususlar s6z konusu edilir: Sufilerin nezdinde kabz,
icinde bulunulan anda ortaya ¢ikan korku haline tekabiil eder. Bununla birlikte bu
durum canla ilgili 6zel tiirden bir kabz halidir; zira sebebi bilinmeyen kabz farklilik arz
eder, onun korkusunun nedeni bilinmez. Sebebi bilinen kabz ise bir kétiiliigiin zuhuru
veya bir hayrin ortadan kalkmasi neticesinde meydana gelir. Diger taraftan kabz kul
bakimindan baska bir anlamda da kullanilir. Bu anlama goére miimkiiniin Hak’tan varlig1
kabz etmesi ve sonrasinda amelleriyle tasarruf giiciinii kabz etmesi gelir. Benzer bir
ifadeyle kulun Allah’in bizzat vermis oldugu nimetleri tutmas1 séz konusudur (ibn

Arabi, 2008c: 277-279; Konevi, 2011: 83-85; Ibn Arabi, 2010: 69).

“Kabz” hélinin Hak cihetinden ele alinmasina gelince kelime yine muhtelif anlamlar
tasir. Bunlarin basinda, ilahi mertebede kabzin Hakk’1n kendileriyle vasiflandig: kullara
ait niteliklere karsilik gelmesi yer alir. Bu durumun en iyi ifadesi “Beni miimin
kulumun kalbi s1gdird1” soziidiir. Kelimenin bir diger kullanimi, Hakk’in O’na inanan
herkesin inang suretinde tecelli etmesiyle alakalidir: Hak kendisine dair inanglardan
Otiiri sinirlanmis ve daralmis hale biirtiniir. Yine Hakk’in miimin kulunun canini alirken

yani kabz ederken tereddiit etmesine yonelik ifadesinde “kabz” halinin bir baska

L «et-Tevvab, iyiligiyle kuluna donen demektir. (...) duayr vermekle, 6ziir dilemeyi bagislamakla, tdvbeyi

ise magfiretle kabul edendir” (Konevi, 2011: 208).

2 Tevbe edenin Allah olmasi ve bu durumun tevbenin terkiyle baglantisi hakkinda bkz.: (ibn Arabi,
2008a: 104). “Tevbe” fiilinin Allah’a ait olmasi durumu, genele tesmil edilir nitelikte olup “Allah’in fail
olmas1” mevzusu ileride ele alinacaktir.
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goriiniimiiyle karsilasilir. Ayrica Hakk’in kullarindan onlara fazlasiyla geri vermek
lizere bor¢ ve sadakalar almasi, miimkiinden kendisine dair bilgisini kabz etmesi ve
amel sahibinden amel ve tasarruflarini kabz etmesi de s6z konusudur (ibn Arabi, 2008c:

277-278; Konevi, 2011: 84-85).

Gorildigi tzere gerek insan gerek Hak agisindan kabzdan bahsedilir. Bu ise insan
Hak’ta bulunmayan bir nitelikle nitelenmiyor demektir. Dahasi alemdeki kabz ilahi
mertebedeki kabzdan ortaya ¢ikmaktadir (Ibn Arabi, 2008¢: 277). Su halde “kabz” hali
Hakk’1n kabzine ve bu baglamda Allah’in tesmiye olundugu “el-Kébiz” ismine dayanir

(Konevi, 2011: 83; ibn Arabi, 2010: 68).

Yukarida verilen Ornekler, makamlar ve hallerin ilahi isimlerden kaynaklandiklar
gercegini somut bigimde ifade etmekle birlikte, bu isimlerle ahlaklanmanin ne demek
olduguna dair misaller de sunmaktadir. Bu noktadan sonra ise ahlaklanmanin nasil

gerceklestigi konusunun ele alinmasi yerinde olacaktir.
2.2. Riyazet ve Ahlaklanma

Makamlar ve Haller bashikli kisimda goriildiigii lizere makamlar eylemler sayesinde
elde edilirken haller Allah’in ihsani ve inayeti neticesinde hasil olurlar. Ote yandan bilgi
ve eylem arasinda kurulan iligki hatirlandiginda bilginin de makamlarin elde
edinilmesine ve dolayisiyla ahlaklanmaya katkida bulundugu asikardir. Su halde
ahlaklanmanin kendileri araciligiyla gerceklestigi seyleri bilgi, eylem ve inayet olarak

belirlemek miimkiindiir.t

Yukarida belirlenen 6geleri irdelemeden Once, insan memleketinde hevaya karsi
miicadele veren halife ve vezirinin vazifelerine géz atmak isabetli olacaktir. Soyle ki
halife ve vezirinin gayesi insan1 kotii ahlaktan uzak tutup onun necatini temin etmektir
ve dolayisiyla onlarin vazifelerini ele almak, ahlaklanmanin kendileri araciligiyla

gerceklestigi 6gelere iligskin belirleme hususunda bir saglama yapma imkani1 verecektir.
2.2.1. Hevayla Miicadele: Ruh ve Aklin Vazifeleri

Memleket-i Insaniyye: Ahlaki Varlik Olarak Insan baslikli kisimda bu memleketin temel

! Bu unsurlara ilaveten kdmil bir miridin de ahlaklanma agisindan rol oynadigini belirtmek gerekir. Bu
konu tigiincii boliimiin /nsan-1 Kamilin Egiticiligi ve Siyasal Islevi baglikli kisminda incelenecektir.
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Ogeleri ile bu 6gelerin vasiflart ele alinmisti. Bu kisimda ise daha once aktarilanlara
ilaveten halife ve vezirinin vazifelerine yer verilecektir. Boylelikle hem insanin yapisi
daha yakindan ele alinmis olacak hem de -ki asil amaglanan budur- mezkir vazifeler
tizerinden, ahlaklanmanin kendileri araciligiyla gerceklestigi 6gelere iliskin tespitte

bulunma imkani elde edilecektir.

Halifenin yani ruhun pek ¢ok vazifesi vardir. Bunlardan biri seriatt muhafaza etmesi ve
miilkiinii ona hizmetkar kilmasidir. Bir digeri Allah’in kendisine vehb eyledigi zahiri
hiikiimler ve batini sirlar1 nazardan hicbir vakit gafil olmamaktir (ibn Arabi ve Konuk,
2013: 155). Yine halife “(...) Kazm-1 gayz1 ve tevkir-i kebiri ve rahmet-i sagiri ve
rii’yet-i thsdn-1 muhsini ve isdetten goz yummay1 ve zelle ve sakatadan tegafiilii lizerine
lazim (...)” kilmalidir (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 155). islerin yerine getirilmesiyle
ilgili olarak isin sonunu diisiinmeli ve akibeti hayir olani icra etmelidir. Ayrica igler ve
taatte ihtiyatl davranmasi gerekir; zira nefsani illetler ziyadesiyle mevcuttur (ibn Arabi
ve Konuk, 2013: 155).

Halifenin bir baska yapmasi gereken sey, raiyyesi icin kisa bir siireligine tahalli
etmesidir. Zira aksi halde raiyye kusurlarindan otiirii hilafetin kadrini bilmez ve
tahallinin idamesi sebebiyle su-i edep eder (ibn Arabi ve Konuk, 2013: 158). Yine
veziri yani akli memleketin tiimiinde takdim eylemelidir ki vezir ahali arasinda halifenin
makamina kaim olsun (ibn Arabi ve Konuk, 2013: 160). Nefsiyle ilgili olarak vazifesi
ise onu diinya ve diinyanin ihtiyacindan tenzih etme ve diinyay1r hem kendine hem de
raiyyesine hizmetkar kilmadir. Bu meyanda raiyyesine sefkat ederek miitehalli olmali,
Allah’in kendisine ele gecirilmis kildig1 seyi talepte icmal etmeli, necata ve nefsinin
kurtarilmasina ¢aba sarfetmeli ve bdylece diinyadan sakinmayi iizerine lazim kilmalidar.
Ayrica irade olmadan bir seyin talebi sahih olmayacagindan beden ile kalbe rahati talik
etmesi gerekir. Ancak halife mahbub ve matlubu olan Hakk’in muradindan baskasina
iradesinin taalluk etmemesi igin gayret gostermelidir (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 162-
163, 166).

Yine raiyyesiyle ilgili olarak onlara muhabbet etmeli, her bir sinifa salih olan hediyeleri
ve miimkiin oldugu kadar taat mevhibelerini bol bol vermelidir. Kendisini halife kilan1
zikretmek de halifenin vazifeleri arasindadir. Yine yeryliziinde miitekebbir bi¢imde

yiriimemeli, marufla emredip miinkerden nehy eylemeli, nefs-i emmare ve nefs-i
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levvameyi arayip sorarak vezirini her daim onlara litufla muamele eder kilmali ve
memleketinin badiyesinin miidebbiresini yani batin ve zahir kuvveleri bu ikisine siyaset
ettirmelidir. Islahla ilgili olarak halifenin himmetini ebeden en yakin olanin yani kalbin
1slah1 i¢in harcamasi ve salihi fasit lizerine musallat etmesi gerekir. Ancak bu durum
siddetli bir korkuyla olmamalidir. Bu ¢ercevede fasitleri affedip onlar i¢in istigfar etmeli
ve onlar1 hosnut etme isinde onlarla istisare etmelidir (ibn Arabi ve Konuk, 2013: 170-
171).

“(...) bir seyi kendi mevzi’inin gayrine vaz’ etmemek ve onlarin indinde ma’had vaktin
gayrinde bir sey ibrdz etmemek (...)” (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 173) de halifenin
vazifeleri arasindadir. Bir diger vazifesi ihtiya¢ hasil olmadigi miiddet¢e alisilmisin
disina ¢ikmaktan sakinmaktir. Yine bir igse himmet eyledigi vakit “insallah” demeli ve
Allah iizerine yemin etmemelidir. Arkadas se¢imiyle ilgili olarak kétiilerden korunmali,
kendisiyle dininde ziyade buldugu dostla arkadaslik etmelidir. Kendisinde fena bulunan
yakin kisi ise aslinda halifenin miilkiindeki hevadir. Bundan &tiirii ona karsi cihat
eylemelidir (ibn Arabi ve Konuk, 2013: 173-174). Hevanin nefse verdigi bir sifat1 nefs
kendisine getirdiginde halife vazih, seri, akli ve adi deliller vasitasiyla s6z konusu
sifatin sabik ve akibetine nazar etmeli; bu sifati nazar 6lgeginde ve fikir mecralarinda
tecriibe edip bilgi olgiisiiyle tartmali ve firaset ig¢in ortaya konulmus delillerin verdigi
seyi sifat hakkinda teferriis eylemelidir. Bir hayr1 takip ettiginde onunla miitehalli

olmali, aksi halde onu yok etmelidir (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 177).

Yine ruhani serif zatin1 koruyup onun kadrini ve nigin yaratildigini bilmelidir. Onu
kiyam, kuut, hareket, siikiin vb. fiillerde sadece ulvi ilahi emirden tasarruf eylemelidir.
Ayrica veziriyle miisavere etmeksizin miilkiinde emri infaz etmekten sakinmalidir (ibn
Arabi ve Konuk, 2013: 179-180). Yine miilkiindeki her bir dleme muhtag¢ oldugu
kadarmi vermeli, nefsi i¢in de aynisint yapmalidir. Raiyye kendi indlerinde olan
seylerde tezehhiit etmeyen meligi sevmedikleri i¢in halifenin tim soz, fiil ve
itikatlarinda tezehhiit etmesi icap eder (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 188). “(...) Imdi
insan nas i¢in olan seyi terk edince nasil nasin ehabbi olursa, Allah igin olan seyi terk
edince de indallahda bdyle olur. (...)” (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 188). Dolayisiyla bu
hususta da tamah edilmeyip hicbir fiil nefse izafe edilmezse Allah iizerine zahit ve de

tevhit tizerinde rasit olunur. Halife bu belirtilen vasiflar1 kazanmak i¢in ¢abalamalidir ki
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boylece insaf ehlinden olsun. Sayet insanlar diinyalarindan bir seyle halifeye tevecciih
ederse halife kendisine sunulani fakirlere verilmek iizere reddetmeli ve sayet insanlar

kendileri yapmak istemeyip bu iste onu aracit kilarsa bilgileri dahilinde onlarin

fukaralarina vermelidir (ibn Arabi ve Konuk, 2013: 188-190).

Yine veziriyle ilgili olarak onu korumasi, idare etmesi ve sevmesi gerekir; zira miilkii ve
medinesinin salahi veziri yani aklin bekasinda bulunur. Boyle olunca miilkiinde bir isi
gerceklestirmeye niyetlenirse akli yaklastirmali, onunla birlikte tedebbiir etmeli, onu
miisavir kilmali, is hakkinda ondan sadir olana nazar eylemeli ve isarette bulundugu
seyi eylemelidir. Bu ¢er¢evede vehimden kendini korumasi, veziri yani akli aynen ve
ismen temyiz etmesi ve nefsiyle miistebit olmamasi lazim gelir. Akli kendisine
benzeyen vehimden ayirt ettigi vakit vezirini korumali, ele gecirmeli ve

saglamlastirmalidir ki bu sayede mesrur olabilsin (ibn Arabi ve Konuk, 2013: 208-209).

Halifenin vazifeleri arasinda mubah, mekruh ve memnudan sakinmak da vardir. Zira
mubah onu nadim, digerleri ise saki kilar. Yapmasi1 gereken genis tarigi lizerine lazim
kilmak ve farzlan yerine getirmektir. Ayrica mubah olan seylerden yemek, icmek, uyku
ve bunlar disinda bir fiili yerine getirmek istedigi vakit onu genelin yaptig1 gibi tenaviil

etmemeli, tenzih ve ibadetle tenaviil etmelidir (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 271-272).

Katibiyle ilgili olarak sayet katibi havatir1 aref olup sir, bilgi ve makam sahibiyse onun
kadrini bilmeli ve derecesinde tenzil yoluna gitmemeli. Ayrica etrafindaki gorevlileri
kerim olarak arayip sorusturmasi ve dost ile diismani ayirmasi gerekir (Ibn Arabi ve
Konuk, 2013: 280). Yine akli kuvvetli ve emin mutemede nazar etmelidir ki 0, cibayatin
raiyyenin ellerinden adl yoluyla ve siyaset {izere istihracina nezaret etmektedir. Yine su
iki makamda miiteyakkiz halde olmalidir: Biri raiyyenin rifk ve hiisn-i muaseret
istemesi, digeri ise kendisini halife kilanin ondan emre uyma ve adl mesiyeti
istemesidir. Ayrica arif ve hirsli olan bir miiseddidi ve amili tayin etmelidir. Bu ise
bilgidir. Halifenin bilgi ile refikleri olan sebat, iktisat, kati karar verme ve rifki s6z
konusu cibayata gondermesi gerekir (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 285-286). Yine
eylemler bakimindan yiiksek gokleri yirtan, onlarin 6tesine gegen salih amelleri {izerine
lazim kilmalidir. Bilgisini ise “billah” kilmahdir ki boylelikle bilgisi eksikliklerden
mukaddes ve miinezzeh olacaktir (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 297).
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Vezir konumunda olan aklin vazifelerine gelince daha 6nce deginildigi tizere halife ile
raiyye arasinda aracilik yapma on plandadir. Buna paralel olarak vezir halifenin tim
memlekete olan tecellisini bildirmekle miikelleftir. Yine onlarin niifusunda halifenin
heybetini, celalini ve ezici kuvvetinin azametini takdir ve tespit eylemelidir. Ayni
sekilde onlarin kalplerinde halifenin sefkatini, liitfiinii, rahmetini, cudunu ve minnetinin
cesametini takrir eylemesi gerekir (ibn Arabi ve Konuk, 2013: 160). Ayrica hevanin
elgileri geldiginde onlara karsi halifenin terctimanligini yapmalidir; zira akil Siyasete

cok vakiftir (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 299).

Yukarida yer verilen vazifelerin ekserisinin eylemle baglantili oldugu goriilmektedir.
Nitekim igin sonunu diisiinme ve akibeti hayir olani icra etme; isler ve taatte ihtiyath
davranma; nefsini diinya ve diinyanin ihtiyacindan tenzih etme ve diinyay1 hem kendine
hem de raiyyesine hizmetkar kilma; necata ve nefsinin kurtarilmasina ¢aba sarfetme ve
diinyadan sakinmay1 iizerine lazzim kilma; Hakk’in muradindan baskasina iradesinin
taalluk etmemesi icin gayret gosterme; yeryiiziinde miitekebbir bi¢imde yiirlimeme;
marufla emredip miinkerden nehy eyleme; ihtiya¢ hasil olmadigi miiddetce alisiimigin
disina ¢ikmadan sakinma; bir ige himmet eylendigi vakit “insallah” deme; hevaya kars1
cihat eyleme; veziriyle istisare etmeksizin miilkiinde emri infaz etmekten sakinma; tiim
sz, fiil ve itikatlarinda tezehhiit etme; bir isi gergeklestirmeye niyetlenince akli
yaklastirma, onunla birlikte tedebbiir etme, onu miisavir kilma, is hakkinda ondan sadir
olana nazar eyleme ve isarette bulundugu seyi eyleme; mubah, mekruh ve memnudan
sakinma; farzlari yerine getirme ve yiiksek gokleri yirtan, onlarin 6tesine gecen salih
amelleri lizerine lazim kilma gibi vazifelerin hepsi bu durumu acgik¢a ortaya

koymaktadir.

Ote yandan bilgiyle alakali gesitli vazifeler de mevcuttur. “Seriati muhafaza etme ve
miilkiinii ona hizmetkar kilma; Allah’in kendine vehb eyledigi zahiri hiikiimler ve batini
sirlart nazardan higbir vakit gafil olmama; hevanin nefse verdigi bir sifati nefs kendine
getirdiginde vazih, seri, akli ve adi deliller vasitasiyla s6z konusu sifatin sabik ve
akibetine nazar etme; bu sifati nazar 6lgeginde ve fikir mecralarinda tecriibe edip bilgi
Olclistiyle tartma ve firaset i¢in ortaya konulmus delillerin verdigi seyi sifat hakkinda
teferriis eyleme; ruhani serif zatin1 koruyup onun kadrini ve nigin yaratildigini bilme;

katip havatir1 aref olup sir, bilgi ve makam sahibiyse onun kadrini bilme ve derecesinde
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tenzil yoluna gitmeme; arif ve hirsh olan bir miiseddidi ve amili yani bilgiyi tayin etme;
bilgi ile refikleri olan sebat, iktisat, kati karar verme ve rifki cibayata gonderme”

seklinde ifade olunan vazifeler bu tiirdendir.

Inayete gelince “batini sirlar1 nazardan hicbir vakit gafil olmama” vazifesinde inayetin
islevi ortadadir; zira daha once aktarildigi lizere sirlarin bilgisi vehbi karakterlidir. Yine
akilla ilgili sorgulamanin yiiritiildiigii kisimda belirtildigi ilizere aklin vezir olarak ele
almiginda sinirh teorik akil degil, selim akil s6z konusu edilmekte ve bu akil Allah’in
yardimiyla arinmis kalbe benzemektedir. Bu ger¢evede bilgi, eylem ve inayetin bir kez

daha temel 6geler olarak ortaya ¢iktigi goriilmektedir.
2.2.2. Bilgi ve Eylem

Konevi bilginin Zat’a ait ilahi isimlerden biri olup kiilli ve miicerret bir hakikate tekabiil
ettigini belirtir. Bagka bir yerde ise bilginin en 6nemli nispet ve sifatlardan biri
oldugunu dile getirir. Ona gore bilginin nispet, O6zellik, hiikiim, araz, lazim ve
mertebeleri vardir (Konevi, 2009a: 83, 269). Eylem ise varolan bir sey olmayip yalnizca
bir nispettir (Konevi, 2009a: 281).

Insan agisindan konuya bakildiginda bilgi ve eylemin halifenin yani ruhun iki yoniinii
teskil ettikleri goriiliir. SOyle ki halifenin zahiri eylem, batini ise bilgidir (Ibn Arabi ve
Konuk, 2013: 185). Bilgi ve eylem arasindaki bir diger fark, bilgi sayesinde mertebe
yiiksekligi ortaya ¢ikarken eylem sayesinde mekan yiiksekliginin meydana gelmesidir.
(Ibnii'l-Arabi, 2008: 73). Yine dirilis bakimindan oynadiklar1 rol agisindan da bir
farklilik s6z konusudur. Soyle ki nefs sahip olunan bilginin suretine gore, beden ise

eyleminin suretine gére diriltilecektir (Ibn Arabi, 2006a: 276).

Yukaridaki kisa izahta goriildiigii tizere her ne kadar bilgi ve eylem farkli seyler olsalar
da aralarinda sik1 bir bag mevcuttur. Hakikati Ifade ve Ahlak baslikl1 kisimda belirtildigi
tizere ister gayesi eylem olan bilgiler (ilahi hiikiimleri, seri eylemleri ve ahlaki bilmek
tiriinden seyler) soz konusu edilsin, isterse de gayesi bilgi olup eylemi gerekli kilan
bilgiler (Allah’1, birligini, alemin 6zellikleri gibi seyleri bilmek) olsun bilgilerin timi
eylemi gerektirir. Bu demektir ki eylem sarttir. Bagka bir deyisle eylem olmadan bilgi
sahibi olmak bir ise yaramayacaktir. Nitekim Ibnii’l-Arabi seriat edebinden bahsederken

“(...) nefsi -amel olmaksizin- seriat hiikiimlerinin bilgisiyle siislemek edep degildir.
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(...)” demek suretiyle bu durumu agikea ortaya koyar (Ibn Arabi, 2008b: 72).

Bilgi ve eylem arasindaki iligki bir tiir tabilik iliskisidir. S6yle ki zahir olan batina
tabidir; ¢iinkii eylemler niyetlere goredir, niyet de huzur ve diisiince hiikiimlerinden
birisidir ve bu sonuncular ise bilgiye tabidir. Dolayisiyla eylemler bilgiye tabi
olmaktadir (Konevi, 2009b: 120). Ancak baska agidan bilginin de eylemle baglantili
oldugu dile getirilebilir. Hatirlanacag: iizere epistemik ve ahlaki arinma sonrast kalp
tecelli kanaliyla bilgi elde edebilmektedir. S6z konusu arinma ise kalbin her tiir teorik
ilgiden bosaltilmasi, miicahede ve riyazet gibi faaliyetlere baglidir. Dolayisiyla vehbi
ilmin edinilmesinin eylemle de baglantili oldugu sdylenebilir. Ote yandan daha 6nce
belirtildigi lizere ne varlik ne bilgi ne de ahlak agisindan statik bir durum soz
konusudur. Hal boyle olunca elde edilen yeni bir bilgiyle birlikte yeni bir eylemin
ortaya ¢ikmasi kacinilmaz olacaktir. Nitekim Konevi’nin agsagida iktibas olunan
sozlerinde bu husus agikca dile getirilir:
Bunlardan hangisi gergeklesirse gerceklessin, bu hal sahibinin Hakka tevecciihii ve
ibadetinin bu ilim ile ortaya ¢ikmasindan onceki tevecciih ve ibadetinden farkli olmasi
gerekir. Binaenaleyh bu kisinin Hak ile huziru ve O’nu diisiinmesi de 6ncekilerden farkli
olmalidir. Ciinkii bu ilim, Hakka dair daha once kisinin bilmedigi bir bilgiyi kendisine

vermistir, bu bilgi de, ya var olduguna inandig1 bir seyi nefyetmis veya sabit olmadigina
inandig1 bir seyi var kilmistir.

(..

Buna gore ilimden sonraki tevecciih ve ibadet gibi seyler, yeni bir seydir ki, daha 6nce
bulunmayan bir hiikiim kendisine eslik etmistir; bu hiikiim ise, bu ilmin lazimi olan
ameldir. (Konevi, 2009b: 121)

Her ne kadar bilgi ve eylem arasinda siki bir bag bulunsa da bu onlarin her daim bir
arada bulunduklar1 anlamma gelmez. ibnii’l-Arabi meliklere iliskin taksiminde bu
durumu ortaya koyar. Soyle ki ona gore dort tiir melik yani halife bulunur. Birincisi
hem nefsine hem raiyyesine sahi olan, ikincisi hem nefsine hem raiyyesine leim olan,
iclinciisii nefsine sahi olup raiyyesine leim olan ve sonuncusu nefsine leim olup
raiyyesine sahi olandir. Ote yandan insan viicudunda bilgi ve eylem zahir olur ki ilki
cem makamina, digeri tefrika makamina karsilik gelir. Bilgi sahibi olmak ve eylem
sahibi olmak ile melik tiirleri arasinda ise su tarz bir iliski mevcuttur: Bilgi ve eylem
sahibi olan hem nefsine hem raiyyesine sahidir. Bilgi ve eylem sahibi olmayan hem
nefsine hem raiyyesine leimdir. Bilgi sahibi olup eylem sahibi olmayan, nefsine sahi

olup raiyyesine leimdir. Bilgi sahibi olmayip eylem sahibi olan ise nefsine leim olup

117



raiyyesine sahidir (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 181).

Goriildiigi tizere bilgi sahibi olmak nefse sahi olmayi saglarken eylem sahibi olmak
raiyyeye sahi olmayi saglar. Buna gore ne bilgi ne eylem sahibi ne nefsine ne de
raiyyesine sahidir. Bilgi sahibi olmayip sadece eylem sahibi olan, nefsine leim olup
raiyyesine sahi bir taklit¢idir. Ruhunun lezzet alacagi bilgilerden yoksundur. Sadece
bilgi sahibi olup eylem sahibi olmayan ise nefsine sahi olsa da raiyyesine leimdir. Onun
ruhu bilgilerle nimetlenmis olmakla birlikte raiyyesi azap i¢indedir. O, sehvetleri irtikap
eden ve haram kilinmis seyler i¢inde ele gecirilmis olan bir bilendir. Hem eyleyen hem
de bilen melige gelince o, bilgi ve eylem sahibi olup hem nefsine hem raiyyesine sahidir

(Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 183).

Bilgi ve eylem arasindaki bag gergevesinde belirtilmesi gereken bir baska husus daha
vardir. Her ne kadar bilgi ve eylem birlikteligi esas olsa da bilgi ve eylemin tasidiklar
deger ve sahip olduklari nitelikler de g6z oOniinde bulundurulmalidir. S6yle ki her
seyden evvel bilgi Allah’tan gayr1 bir sey i¢in talep edilmemelidir. Zira tstiinliik elde
etme istegi gibi emeller seytan isi olup bunlarin farkinda olmak gerekir (Ibn Arabi ve
Konuk, 2013: 317-318). Ote yandan bilgiler hiyerarsik bir yap1 arz etmekte olup hepsi
ayni kiymeti haiz degildir. Bu ¢ercevede Konevi bilgileri asli-ana bilgiler ve tafsili-feri
bilgiler olmak {izere ikiye ayirir. Bu ayrim ise bilgilerin konular1 gozetilerek yapilir.
Soyle ki mevzusu daha 6zel olan bilgi, mevzusu kendisinden daha genel olan bilginin
altinda yer alir. Ornegin kevni bilgi Rabbani bilginin, tip bilgisi tabii bilginin altinda
bulunur. Buna gore konusu en genel olan bilginin en tepede yer alacagi asikardir ki bu
bilgi ilm-i ilahidir. Zira bu bilginin konusu yani Hak her seyi kusatir ve bu bilgi her tiir
bilgiyi kapsar. Binaenaleyh, her bilginin mevzusu ilm-i ilahinin mevzusunun feri olup
mebadi ve meseleleri de ilm-i ilahinin mevzu ve mebadisinin ferleridir. Konevi’ye gore
bu bilgi bilgilerin en sereflisidir; zira her bilginin degeri konusuyla alakali olup ilm-i
ilahinin konusu belirtildigi tizere Hak tir ki O’ndan serefli bir seyin olmasi imkansizdir

(Konevi, 2009b: 7-10).

Ibnii’l-Arabi de benzer bir sekilde bilgileri ele aldiklar1 konuya yani bilinene gore
degerlendirir. Buna gore Allah’t konu edinen bilgi mertebe bakimindan en istiinii

olarak miitalaa edilir:
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[limler bilinene gore yiikseldigi ve alcaldigi i¢in himmetler, yiice kiymetli bilgilerle
ilgilenmistir. Insan s6z konusu ilimlerle nitelendiginde, nefsi armir, mertebesi yiicelir.
Mertebe bakimindan bu ilimlerin en iistiinii ‘Allah’1 bilmek’. Allah’1 bilmeye giden en
yiice yol ise ‘tecellileri bilmek’tir. Onun altinda ise, teorik bilgi (nazari ilim) bulunur ki
artik onun altinda Tanr1’ya dair bilgi yoktur. Onun altindaki ilimler, insanlarin genelinde
bulunan kimi inanglardir. Yoksa onlar ilim sayilmaz. (Ibn Arabi, 2006b: 26-27)

Yukaridaki pasaja bakildiginda bilgilerin konularina gére mertebelerinin tespit edildigi
goriilmektedir. Oyle ki konusu Tanr1 olmayan bilgiler aslinda bilgi olarak sayilmamakta
ve onlara sadece genel inanglar statiisii verilmektedir. Ancak salt konulara gore
degerlendirme yapmak yeterli degildir. Zira hem tecelli hem de nazar Allah’a dair bilgi
verir ki bu noktada baska bir 6l¢iit devreye girer. S6z konusu o6lgiit kaynak ve kapsam
olarak ifade edilebilir. Soyle ki daha 6nce temas edildigi tizere tecellileri bilmek vehbi
bilgi olup ilahi bir kaynaga sahipken, teorik bilgi kesbi karakterli olup akla dayanur.
Buna paralel olarak teorik bilgi sinirliyken tecelli Allah’1 bilme hususunda en kapsamli
bilgiyi sunmaktadir. Hal boyle olunca tecellilere dair bilgi en iist mertebede yer alir. Ote
yandan Ibnii’l-Arabi’nin akil bilgisi, haller bilgisi ve sir bilgisinden ibaret iiclii bilgi
tasnifi hatirlandiginda yukaridaki pasajda ikili bir siniflandirma yapilarak haller ilminin
g6z ardi edildigi goriiniir. Zira akil bilgisi teorik bilgiye karsilik gelirken sir bilgisi

tecellileri bilmeyle Ortiistir.

Bilgiyle ilgili dile getirilen hususlar baglaminda soyle bir tespitte bulunulabilir:
Eylemlere yon verecek bilgiler sadece Allah rizasi igin talep edilmeli ve en iistiin
mertebeye ulasabilmek i¢in tecellileri bilmenin yani sir bilgilerinin pesine diistilmelidir.
Ancak hatirlanacagi iizere gayesi bilgi olup eylemi gerekli kilan bilgilerin (Allah’,
birligini, alemin ozellikleri gibi seyleri bilmek) yan1 sira gayesi eylem olan bilgiler
(ilahi hiikimleri, seri eylemleri ve ahlaki bilmek tiiriinden seyler) de mevcuttur. Hatta

bu bilgiler ahlaklanma ag¢isindan gereklidir de:

Ahlak hiikiimleri bulunduklar1 mahalle gore -ki bu hiikiimlerin o mahallin karsisinda
bulunmas: gerekir- farklilastig1 i¢in, ahlak sahibi kendisine dayandigi bir ilme ihtiyag
duyar. Boylece bulundugu mahalle layik ahlaki, Allah’in emrinden uygulayabilir ve bu
bilgi, Allah’a yaklasma vesilesi olur. Seriatlar, insanin iizerinde yaratilmis oldugu ahlak
hiikiimlerinin 18y1k olduklar1 yerleri gostermek i¢in inmistir. Boyle bir yer baglaminda
Allah $6yle buyurur: ‘O ikisine of bile deme.’* Ciinkii yaratiklarinda 6f deme huyu vardir.
Allah ise bu huyun hiikmiiniin kendisinde goziikmesinin uygun olmadigi mahalli
belirtmis, sonra bu huyun goziikmesinin uygun oldugu mahalli agiklamis ve sOyle
buyurmustur: ‘Of! Size ve Allah’tan baska taptiklarimza.’? (...) Binaenaleyh dogal

! Ayetin tamanu igin bkz.: (Isra, 17/23).
2 Ayetin tamamu igin bkz.: (Enbiya, 21/67).
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yaratilistmizda bulunup da ruhanilik hitkmiiniin géziiktiigii (bir sekilde ruh tasiyan) her
seyi Allah nerede izhar edecegimizi ve nerede engelleyecegimizi bize bildirmistir. Ciinkii
yaratilisimizdaki huylari, bizzat yaratilistmizi ortadan kaldirmadan gidermek miimkiin
degildir. Ciinkii onlar, yaratiligimizin ta kendisidir ve bir sey kendisinden ayrilamaz. (...)
(fbn Arabi, 2006a: 425)

Yukarida sergilenen bakis agisina gore insan tabiati; karsisinda durulan yani kendisine
kars1 savas acilan bir diisman olarak degil, gerektigi vakit kendisine miiracaat edilen bir
yakin seklinde ele alinmaktadir. Zira yaratilis geregi sahip olunan huylar1 diigman
belleyip onlar1 ortadan kaldirmaya caligmak, kisinin kendisini imha etmeye
cabalamasindan 6te bir anlam ifade etmez ki bu durum abes oldugu kadar imkansizdir
da. Bu ¢ergevede seriat hiikiimlerinin dogal yaratilisla uyumlu bir ahlaki denetleme

mekanizmasi temin ettigi sdylenebilir.

Ote yandan agiktir ki seri hiikiimleri reddeden birisi nezdinde seriat ile ahlak hiikiimleri
arasinda kurulan iligki bir anlam ifade etmeyecektir. Dolayistyla mezkir iliskinin bir
anlam tastyabilmesi i¢in seriata dair bilgi yani sira, ona iman etme de lazim
gelmektedir. Dahasi iman bilginin degerini artirir niteliktedir. Soyle ki yaratilmislar igin
bilgi sadece iman sayesinde Hakk’a yakinlik bakimindan mutluluk saglayabilir. Bu
gercevede yaratilmistaki iman nuru imanin eslik etmedigi bilgi nurundan daha
degerlidir. Imandan bilgi meydana geldigi takdirde ise iman nurundan miitevellit
bilginin nuru daha kiymetli olup onun araciligiyla bilen miimin bilmeyen miiminden

tefrik edilir (ibn Arabi, 2006a: 418).

Bilgi-eylem iliskisinin 6gelerinden digerinin yani eylemin tasidigi deger ve niteliklere
gelince, bilginin Allah rizasi i¢in olmasi gerekliligine benzer bir bicimde eylemin sahsi
menfaatlerden uzak bir niyetle yapilmasi sartiyla karsilagilir. Hizmet edebiyle ilgili su
sozlerde bu durum isaret edilir:
(...) Hizmet edebinin bir y6nii de, hizmet edilenden ortaya ¢ikan neticelerin seni mesgul
etmemesi ve senin edebinde etkin olmamasidir. Ornek olarak, hizmet edilenden kabul,

umut ve beklenti gibi durumlari verebiliriz. Boyle seyler seni mesgul ederse, sen sadece
kendine ve maksadina hizmet etmis sayilirsin. (...) (Ibn Arabi, 2008b: 72)

Eylem alani s6z konusu oldugunda iyi ve kotii eylemler arasinda ayrim yapilmasi
kagimlmazdir. Bu dogrultuda et-Tedbirdtu’I-llahiyye’de kulun taat: ve amel-i seyyiat
mukayesesiyle karsilagilir. Kulun taati esref olup onda zahir ve batin, seriat ve hakikat

ve viicut azalarinin eylemi ve kalplerin eylemi yani akil hazretindeki eylem ictima eder.
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Amel-i seyyiat ise hayal hazinesinde salihattan ayrilir ve ulvi alemden esir feleginde yer
alir (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 296-297). Goériildiigii iizere “iyi” kategorisine giren
eylemler bir araya getiricilik vasfin1 haiz olarak ele alinmaktadirlar. Seyyiata gelince
bunlar hayal hazinesinde salihattan ayrilir olup yerleri esir felegidir. Bu noktada su iki
sorunun yanitlanmasit lazim gelir: Koti eylemelerin hayal hazinesinde salihattan
ayrilmasi ve ulvi dlemde yerinin esir felegi olmasi ne anlama gelir ve bu meyanda iyi

eylemlerin durumu nedir?

Sorulara verilecek yanitlarin 6ziinde, insan memleketinde elde edilen cibayatin cisme ait
hazretten baslayip tiirlii mertebelerden gegerek Allah’a ulagsma seriiveni yatmaktadir.
Soyle ki s6z konusu hazret mahsusati cibayet eder ki bu mahsusat Konuk’un da
belirttigi iizere bes duyudan ve ayak gibi beden azalarindan sadir olan eylemlere tekabiil
eder. Cisme ait hazretin emiri hayal, harag¢ sahibi de histir. Havas aldigi mahsusat1 hisse
verir his ise onlar1 hayal hazinesine ulastirir. Bu mertebede mahsusat bulundugu duruma
uygun bir ad alarak “miitehayyilat” seklinde isimlendirilir. Hayal zikr sultaninin altinda
harag sahibi konumunda olup kendisine ulasanlari zikre iletir. Burada miitehayyilat hifz
olunur ve bu isim “mezkarat” veya “mahfuzat”a doniisiir. Zikir de fikir sultanina
nispetle harag sahibi olup kendisine ulasanlari fikre arz eder. Fikir bu seyleri sinar ve
ayirir, raiyyeyi onlardan sual eder. Hissin ¢ok sayida hatali isleri olmasi hasebiyle fikir
bu asamada hak ve batili birbirlerinden ayirir. Boylece bu asamada “mezkarat” ismi
yerini “miitefekkirat”a birakir. Fikir tedkik ettiklerinden hatali olanlar1 hisse geri
dondiiriirken sahih olanlar1 alarak akil hazretine dahil olur. Nitekim fikir akil sultanina
nispetle harag sahibidir. Fikir akil hazretine vasil oldugu vakit bilgiler ve mufassal
eylemlerden getirdiklerini ona arz eder. Boylece “miitefekkirat” ismi “makulat”a
dontigiir. Vezir konumunda olan akil ise elindekileri nefs-i natikanin yardimiyla kutsi
kiilli ruha arz eder. Ruh ise onlar1 alarak kutsi hazrete girer ve secdeye kapanir ki bu
yakinlik secdesi olup Hakk’in kabiil hazretinin kapisini ¢almak demektir. Hak da
kendisine getirilen eylemlerin imam-1 miibine kabuliinii emreder ki bu eylemler halk
olunmazdan evvel Hak tarafindan orada yazilmiglardir. Sayet mezkir eylemler salih
iseler yerleri Sidretii’l-Miinteha’da olan Illiyyin makamudir. Onlarda zuliimler ve layik
olmayan seyler oldugunda ise gogiin kapilart agilmayip vusul mahalleri esir felegidir ve
emir mucibince Siccin’e tevdi olunur. Eylemler ruh mertebesine ulastiginda isimleri

“makulat”tan “ruh”a doniisiirken Hakk’in onlar1 Celal minberi {izerinde oturtmasiyla

121



birlikte “ervah”tan “esrar’a intikal eder. Ancak tiim bu isimlendirmeler eylemlerin
mertebelerde intikalleri sebebiyle vuku bulur. Yoksa onlar zatlarinda birdir (Ibn Arabi

ve Konuk, 2013: 291-293).

Kotii eylemlerin hayal hazinesinde salihattan ayrilmasi ve ulvi dlemde yerinin esir felegi
olmasina iligkin soru agisindan yukaridaki izah miitalaa edildiginde soyle bir
manzarayla karsilasilir: Fikir mertebesinde mezkiratin iginde hak ve batil olanlari
birbirlerinden ayrilir ve fikir hatali olanlar1 hisse reddederken sahih olanlar1 alarak akil
hazretine dahil olur. Ote yandan Hakk’mn eylemleri kabulii esnasinda da bir ayristirma
faaliyeti soz konusudur: Eylemlerden salih olanlarin yerleri Sidretii’l-Miinteha’da olan
Illiyyin makamiyken kendilerinde mezalim ve layik olmayan seyler bulunanlara ise
gogin kapilart acilmayip vusul mabhalleri esir felegidir ve bu tiir eylemler emir
mucibince Siccin’e tevdi olunurlar. Goriildiigii tizere koti eylemlerin hayal hazinesinde
salihattan ayrilmasi gibi bir durum s6z konusu edilmez. Su halde bu yondeki beyan
nasil anlasilacaktir? Konuk s6z konusu duruma iliskin olarak sdyle bir izahta bulunur:
(...) Ve senin fena amellerine gelince, onlar hizane-i hayale kadar gidebilip orada a’mal-1
sdlihadan ayrilir; ve onlarin suver-i kabihalar1 alem-i ulviden ‘felek-i esir’dedir. Ve
‘felek-i esir’ arzi muhit olan hava-y1 nesiminin nihayet buldugu tabaka olup ‘alem-i

tablat’tir. Bindenaleyh a’mal-i seyyie bu tabakay1 hark edip semavat-1 ulaya ¢ikamaz. (...)
(ibn Arabi ve Konuk, 2013: 297)

Gorildiigh tizere kotii eylemlerin salihattan ayrilmasi, onlarin hayal hazinesinde kadar
cikabilmeleri durumuyla iliskilendirilir. S6yle ki bu mertebenin 6tesine ulasamayan
koti eylemler bu mertebenin 6tesine gegen eylemlerden tefrik olunurlar. Bu noktada ise
sOyle bir itirazda bulunulabilir: Hal boyleyse nasil olur da Hakk’m eylemleri kabulii
esnasinda da bir ayristirma faaliyeti s6z konusu olup koétii eylemlerin vusul mahalleri
esir felegi olur? Zira hayal asamasinda kalan kotii eylemler nasil Hakk’in kabul
hazretine ulasabilirler ki? Bu itiraz su sekilde yanitlanabilir: Vusul mahalleri esir felegi
olan, kotii eylemlerin suretleridir. Oysa asagida deginilecegi tizere eylemlerin bir de
ruhlar1 vardir ki hayal hazinesini asamayan kotii eylemlerin ruhlari olmahdir. Ote
yandan fikir mertebesinde mezkdratin iginde hak ve batil olanlarin birbirlerinden
ayrilmast ve hatali olanlarin hisse reddedilmesi durumu da benzer bi¢imde
yorumlanabilir. Soyle ki fikir mertebesine kadar ulasanin eylemin ruhu oldugu degil,
eylemin sureti oldugu goriilmektedir; zira batil olanlarin ruhlar1 hayal hazinesinden

Oteye gecemeyecektir.
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Iyi eylemlerin durumuna iliskin soruya gelince su sekilde bir cevap vermek
miimkiindiir: Aciktir ki iyi eylemlerin ruhlar1 hayal hazinesinden 6teye intikal edecek ve
suretleri yiiksek goklere c¢ikacaktir ve yerleri Sidretii’l-Miinteha’da olan Illiyyin

makamidir.

Konevi’nin /cazu’l-Beyan’inda konu daha genis bir perspektifte ele alinir. Konevi bu
eserde bilhassa neticeleri bakimindan ele almak suretiyle fiiller hakkinda izahatta
bulunur. Ona gore fiiller kisimlara ayrilir. Bu kisimlarin basinda zati fiiller, iradi fiiller,
tabii fiiller ve emri fiiller gelir. Bu sonuncusu da kendi iginde ikiye ayrilir. Birincisi,
iradi fiillerle birleserek onlardan farklilasmayan fiillerdir. Ornegin meleklerin ve nurani
ruhlarin fiilleri bu tiirdendir. Digeri ise kimi yoOnlerden iradi fiillerden farkli olan
fiillerdir. Giines, Ay ve bazi meleklere nispet edilen teshir fiili bu tiire 6rnektir. Benzer
bir durum tabii fiiller i¢in de s6z konusudur; onlar da kimi suretlerde bazi varliklara
nispetle iradi fiillerle birlesirler. Bunlardan baska tiim bu kisimlar birlestiren bir kisim
daha vardir. Ote yandan bu fiil kisimlarmin varliklardan suduru da gesitli tarzlarda vuku
bulur. Soyle ki baz1 varliklar mezkiar kisimlarin sadece biriyle ilgiliyken bazilart iki
veya ¢ fiil kismiyla alakalidir. Bazi bagkalar1 ise diger fiil tiirlerini birlestirmektedir.
Fiillerin kendilerinden sadir olduklar1 varliklara gelince fiil kisimlarinin mazharlari
olarak nuri ve nari ulvi suretler, unsurlar ve basta insan olmak iizere bunlardan meydana

gelen seyler zikredilir (Konevi, 2009a: 274).

Daha once belirtildigi lizere insan tim mertebeleri birlestiren bir yapidadir. Bu 6zellik
insanin fiillerine de sirayet etmistir. SOyle ki insan fiilin yukarida belirtilen tim

kisimlarini ihtiva eder:

Insan, fiilin biitiin kisimlarin1 ve hiikiimlerini igermektedir. Insan, diinya hayatinda,
siretinin ve r(hunun birlesimi agisindan pek c¢ok fiilin sahibidir. Insanin rihani
soyutlanma halinde riihaniyeti acisindan cesitli fiil ve eserleri vardir; bu soyutlanmayla
birlikte, insanin bedene iligkisi ve bazi agilardan bu alemin ve bu unsiri yaratilisin
hilkkmiiyle sinirlanmasi devam eder. Ayrica insan, unsiri yaratilisi biitiinliyle terk
ettiginde berzdh alemi, hasir, cennetler vb. alemlerdeki yaratilisinda da ¢esitli hallere ve
fiillere sahiptir; fakat biitiin bunlar, unsiri yaratilisa tabi ve ondan meydana gelmislerdir.
Unsiri yaratilisgin tavassutuyla insanin fiilleri diinya hayatindan berzah alemine, daha
sonra ahiret alemine geger, ulvi mertebelerde somutlasirlar. Bunlarin hiikiimleri insan igin
nasil idilerse, biitiin mertebelerde, mevtinlerde ve alemlerde o sekilde devam eder ve
sabitlesirler. Ciinkii insan, unsiiri mizacin hiikiimlerinden, bunun ayrilmaz 6zelliklerinden
ve kendisiyle ve kendisinde nefsinin zuhir ettigi neticelerden soyutlanamaz. Bunun
nedeni insanin, her g¢esit mazhardan miistagni kalmasinin imkénsiz olmasidir.
Binaenaleyh insanin mazharlar1 da, hicbir zaman tabiatin hiikmiinden soyutlanamaz.
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(Konevi, 2009a: 275)

Goriildigi tizere insanin diinya hayatindan ahirete dek ¢esitli alemlerde fiilleri vardir.
Ancak dikkat etmek gerekir ki tim bu fiillerde esas belirleyici olan sey, unsuri
yaratiligtir; zira insanin unsuri mizacin hiikiim ve 6zelliklerinden soyutlanmasi miimkiin
degildir. Oyle ki unsuri yaratilisin biitiiniiyle terk edildigi berzah alemi, hasir, cennetler
vb. alemlerdeki hal ve fiiller dahi unsuri yaratilisa tabi ve ondan meydana gelmislerdir.
Ancak bu durum elbette mezkir alemlerde insanin diinya hayatinda eyledigi iizere
fiillerde bulundugu anlamina gelmez. Bunun yerine unsiri yaratilisin tavassutuyla
insanin fiillerinin diinya hayatindan diger alemlere gegmesi ve ulvi mertebelerde
somutlagmasi s6z konusudur Ki bu durum eylemlerin suretlerinin cisme ait hazretten
baslayarak iist mertebelere intikal etmesinin benzer bir ifadesidir. Bununla birlikte her
fiilin unsurlar dlemini asabilmesi imkan dahilinde degildir:

Insandan sadir olan her fiilin, her semada bir streti vardir; bu siret, bu fiil bu dlemde

taayyliin ettiginde somutlagir. Bu siiretin rGhu ise, failin ilmi ve fiil esnasindaki niyetine

bagli olan huzirudur. Bu siiretin baki kalmasi, fiil esnasinda fail {izerinde rab olan (rabb-

has) ismi agisindan Hakkin yardimina baghdir. Higbir fiil, failinden ¢iktiginda kendisinde
zahir olan galip sifatin mertebesini agamaz.

Iyi fiillerin ve hiikiimlerinin diinyadan ahirete ge¢melerinin iki sarti vardir: Bu iki sart,
cezalandirma ve neticeleri agisindan fiillerin stretlerinin devami noktasindaki iki asildir:

Bunlarin birisi, tevhit, digeri ise, ceza glinlinii ve birlenen Rabbin, cezdlandiran oldugunu
ikrar etmektir. (...) (Konevi, 2009a: 278)

Yukaridaki pasaja bakildiginda fiilin suretinin bekasinin failin fiil esnasindaki
durumuyla baglantili oldugu goriilmektedir. Soyle ki Hakk’in fiil esnasinda fail
tizerinde rab olan ismi agisindan olan yardimu, fiilin suretinin bekasini belirler. Bagka
bir ifadeyle Hakk’in eylem sirasinda fail i¢in rab konumunda bulunan isim ¢er¢evesinde
faile yardimi sayesinde suretin bekast miimkiin olur. Goriildiigii iizere burada fiillerle
ilgili yeni bir sey yani Hakk’in yardimi ortaya ¢ikmaktadir ki bu konu inayetle ilgili

kisimda ele alinacaktir.

Ote yandan gdze carpan bir diger unsur, fiillerin suretlerinin bekasiyla kastedilenin
fiillerin ve hiikiimlerinin diinyadan ahirete gegmesi oldugudur. Bu baglamda “fiillerin
mertebelere intikali” kavrayisinin temelde ahirete gegebilme, cezalandirilma ve
neticelenme konulariyla iligkili oldugu soOylenebilir. Aciktir ki fiiller degerleri

bakimindan farklidir. Bu sebepten o&tiirii akibetleri de farkli olacaktir ki bu akibetlerin
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belirlenmesinde yukarida zikredilen iki sart (tevhit ile ceza giinlinli ve cezalandirani
ikrar) rol oynar. Bu ¢ergevede, (1) bir fiile yol agan neden kiilli ve ilahi bir emir veya
mezkir iki sarta tabi bir durum olmadig1 takdirde gergeklestirilen fiilin iyi veya koti
olmasina gore iki tiir akibet s6z konusudur. (@) Fiil iyi oldugunda ulvi dlemde somutluk
kazanan ve fiilden meydana gelmis suret Sidre’yi gegemez, sadece Sidre’nin altinda ve
Cennet’in disinda zuhur edebilir. (b) Fiil koti oldugunda ise unsurlar alemini
asamayacagi i¢in geri doner. Buna binaen fiilin neticesi ya fail hakkinda hemen zuhur
edip ortadan kalkar veya silinir ya da s6z konusu netice Sidre’de baki kalir. (2) Kiilli-
ilahi ve belirlenmis-ciizi emre tabi bir sahsin fiilinin suretine gelince bu suret failin
bilgisinin suretiyle boyanir. Ayrica onun niyetinin ruhu da fiiline sirayet eder ve Hak
rububiyet hiikkmiine binaen rahmeti ve saymasi (sb=al) cihetinden fail adina bunlari
himaye eder. (a) Sayet boyle bir failin fiiline unsurlar aleminin hitkkmii hakim olursa fiili
Sidre-i Minteha’da korunur. (b) Failin himmet ve ruhaniyeti, mertebesi ve halinin
gerektirmesinden nasi unsurlar alemini astiginda ise fiil Kiirsi, Ars, Levh ve Ama’ya
yiikselerek hesap giiniine kadar Ummii’l-Kitap’ta korunur (Konevi, 2009a: 278-280; el-
Konevi, 1423 H.: 194).

Hesap giinii yani iyi ve kotii eylemlerin birbirlerinden ayrildigi fasil giinii geldiginde
kullarm fiilleri iki temel kisma ayrilir. (1) Bunlardan biri silinip giden fiillerden olusur.
(2) Digeri ise donistiiriilen fiillerden miitesekkildir. Soyle ki inayete dair ve tevhit, Hak
veya tevbeye dair bilgi fiilleri doniistiiriir. Boylece kotiiler iyiye, iyiler ise daha iyiye
doniisiir. Ote yandan bazi eylemler Hak tarafindan affedilip eser ve hiikiimleri silinir,
bazi eylemlere ise tam 6lgiisiiyle karsilik verilir. Yani iyi fiilin karsiligi hayir, kotiiniin
ise kotiilik olur. Bazi fiiller ise kamillerin hallerine ait olup bunlarin hiikiimleri
bahsedilen tiim kisimlarin disgindadir. Binaenaleyh, bu fiillerin sahiplerine Hak’tan

ulasan seyler “ceza” ve “bedel” seklinde tesmiye olunamaz. Bunlarin durumunu

hakkiyla bilmek erbabina aittir. (Konevi, 2009a: 280-281).

Ahlaklanma agisindan eylem ve fiil mevzusu® degerlendirildiginde iyi fiillerin, salih

L “Bylem” ve “fiil” terimleri yakin anlaml1 terimler olmakla birlikte aralarinda bir farkin bulunmasi lazim
gelir. Insanin eylemin suretinin varlikta zuhuru acisindan sart olmas: (Konevi, 2009a: 281) gdz &niinde
bulunduruldugunda eylemlerin insana 6zgii oldugu diisiiniilebilir. Ne var ki Hakk’in ¢esitli iradelerle
gerceklesen eylemlerinden bahsedilmesi bunu gecersiz kilar. Keza, Hakk’a fiillerin de atfedilmesi sz
konusudur (Konevi, 2004: 165, 122; Konevi, 2009a: 298; Konevi, 2009b: 30). Su hilde eylem ve fiil
arasindaki ayrimin, bunlarin kime ait olduguna gére yapilmasi miimkiin gériinmez. ileride temas
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amellerin gergeklestirilmesi gerekliligi agik bigimde goriiliir. Konevi bu ger¢evede salih
amelde sebat ile mutluluk arasindaki bagi su sekilde ortaya koyar:
Hiikmiine isaret ettigimiz bu makbil tevbe ile tahakkuk ettikten sonraki mutedil (orta), ve
dogru (miistakim) yol, inabe ehlinin 6zelligi olan ihlas sifatiyla salih amel islemeye sebat
etmek, bunun ardindan ise, amel-i salih ile ulvi mertebelere yiikselmektir. Nitekim Allah
teala soyle buyurmaktadir: ‘Giizel kelime ona ¢ikar.’! Yani temiz ruhlar ve salih amel,
Hakka ulasir. Binaenaleyh insan, imani, tovbesi ve salih amelleriyle birlikte, mutluluk

iistiine mutluluk, kendisine en yarigir olan emel ve sozlerin pesinde kosar. Boylece, takva
sahibi olur, imanin hakkindan onun hakikatine ulagir. (Konevi, 2009a: 377)

Ne var ki ahlaki tekamiil noktasinda biiyiik bir 6nemi haiz olan eylemlere veya bunlarin
coguna herkes ihtiya¢c duymamaktadir:
Bu kimse i¢in, belirtilen indyetin geregine gore, semavi kuvvetlerin ve ruhlarin bu sirra
tevecciihleri mutedil, miitenasip, ifrat ve tefrit hiikiimlerinden salim olarak gerceklesmesi
ile, ugradig1 seylerin halleri, rhani mertebelerin ve feleki makamlarin hiikiimleri
miitenasip olursa, bu sirrin sureti ve mazhari olan sahis, meczuplardan ve amel ve zor
riyazetlerin ¢oguna ihtiyag duymayan kimselerden olur; amel ve riyazetlere muhtag

olmayan kimselere 6rnek olarak, Hz. Peygamber (sav.), Ali (ra.) ve Allah’in diledigi
yakinlar1 ve seckin velileri verebiliriz. (Konevi, 2009b: 157)

Hatirlanacagi iizere Hz. Muhammed’in cismani yaratiligina degin tiim ahlaki edindigi ve
bdylece ahlak sahibi olarak yaratildigi yoniinde bir telakki s6z konusudur. Hal boyle
olunca onun eylem ve riyazetlere muhtag olmamasi dogaldir. Hz. Ali ve diger 6zel
kimselere gelince onlarin durumu Allah’in dilemesi ve inayeti cergevesinde izah

edilebilir.?

Buraya kadar olan kisimda eylem ve fiillere dair yapilan agiklamalarda eylem ve fiilerin
insana aidiyeti agikar bir gergek olarak durmaktadir. Bagka bir ifadeyle insanin eyleyen
ve fail olusunda herhangi bir soru isareti s6z konusu degildir. Ne var Ki aslinda ibnii’l-
Arabi ve Konevi sisteminde “eylem ve fiillerin insana m1, yoksa Allah’a m1 ait oldugu”

meselesi dnemli bir yer tutar. S6z konusu meselenin 6zii su sekilde ifade edilebilir:

Muhtelif yerlerde insanin fiilinin olmadig1 dile getirilir. Bu tespitin temelinde ise

insanin hadisligi yatmaktadir. Soyle ki yaratilmig olanin hakikatlere gore fiili yoktur ve

edilecegi tizere eylemlerin fiil veya terk seklinde olabilmelerinden s6z edilir. Bu baglamda “eylem” ve
“fiil” terimleri arasinda sOyle bir ayrim yapilabilir: Eylem bir fiili icra etmek oldugu gibi bir isi terk etme
anlamini da tasir. Buna gore “eylem” terimi “fiil” teriminden daha genis kaplama sahip olup her fiil bir
eylemken her eylem fiil degildir.

! Ayetin tamamu igin bkz.: (Fatir, 35/10).

2 Elbette belirtilen sahislarin eylem ve riyazetlere muhtag olmamalar1 onlarmn salih amel islemedikleri
anlamma gelmez. S6z konusu olan, bu kisilerin ahlakliliklari bakimindan eylemlere ihtiyag
duymamalaridir.
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kulun vasiflandig1 hadis Kudret bir netice vermez (ibn Arabi, 2006a: 286, 81). Bu
cergevede fiillerin Allah’a ait oldugu goriilmektedir. Ne var ki baska bir agidan fiillerin
yaratilmiglara aidiyeti de s6z konusu edilir. Zira aksi takdirde ne kulun yiikiimli
tutulmasi ne de Allah tarafindan eylemin kula izafe edilmesi mimkiin olur. Soyle ki
insan fiillerinden dolay1 ceza veya miikafat gérecek miikellef bir varliktir ve fiil ve
eylemlere sahip olmadig takdirde yiikiimlii tutulmas1 imkansizdir. Ote yandan ayet ve
hadislerde insana eylemler izafe edilmektedir ki fiillerin yaratilmiglara aidiyetinin
reddedilmesi bu nasslara aykir1 olacaktir (Ibn Arabi, 2006b: 59; Konevi, 2009a: 276).
Bu durum ise Hak edebine aykiridir. Zira Hak edebinin bir yonii, kisinin esyaya dair
bilgisinin Allah’in esyaya dair bilgisini agmamasidir ve dolayisiyla Allah’in yaratiklara
eylemler izafe ettigi yerlerde aksini diisiinmek uygun degildir. Nitekim boyle bir tavir
edebe aykiridir. “Allah’tan bagka fail yoktur” seklindeki bir delil var diye eylemlerin
yaratiklara izafe edildigi durumlarda kisinin kendi bilgisini Allah’in bilgisine tercih

etmesi edepsizliktir (Ibn Arabi, 2008b: 72-73).

Su halde fiil ve eylemler hem Allah’a hem de insana izafe edilmektedir. Ne var ki bu,
fillerin gergeklestirilmesinde Allah ve insanin esit derecede etkili oldugu anlamina
gelmez. Fiiller insana izafe edilmekle birlikte asil yaraticilar1 Allah’tir:
(...) Kullarin fiilleri kendilerinden meydana gelmis olsa bile, Allah olmasaydi onlar adina
herhangi bir fiilin ortaya ¢ikmasi miimkiin degildir. Bu 6lgiit, amellerin goriiniiste kullara
izafesiyle o fiillerin Allah tarafindan yaratilmig olmasini birlestirir. Su ayette buna
gonderme vardir: ‘Sizi ve yapmakta olduklarimizi yaratan Allah’nr.’' Yani, yaptiginiz

isleri de Allah yaratti. Boylece Allah, yapmay1 kullara, yaratmayi ise, kendisine izafe etti.
(...) (ibn Arabi, 2006h: 40)

Yukarida sergilenen bakis agisi muhtelif yerlerde farkli bi¢imlerde ifade olunur.
Ornegin, bir yerde varolanlarin bir fiilinin olmadig1 ve her seydeki fiilin o varhigin 6zel
rabbine ait oldugu belirtildikten sonra varliga fiilin atfedilmesinden ve her varligin
Rabb’inin fiillerinin kendisinde ve kendisinden ortaya ¢ikmasindan bahsedilmektedir
(Ibnii'l-Arabi, 2008: 92). Yine baska bir yerde “Ameller, insanin sekiz organina
boliinmiistiir. Hak bu organlardan her birisinin hiiviyeti oldugunu bildirmistir.
Dolayisiyla amel eden Haktan baskas1 degildir. Suret ise kula aittir. Hiiviyet onda, yani
onun isminde ickindir, bu kadar; (...)” (ibnii'l-Arabi, 2008: 164-165) denmek suretiyle

fiil ve eylemlerin Allah ve insan bakimindan durumu ortaya konur.

! Ayetin tamamu igin bkz.: (Saffat, 37/96).
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Agiktir ki ahlaklanma agisindan eylemlerin katkida bulunmasi, insana fiil ve eylem izafe
edildigi takdirde bir anlam ifade edecektir. Zira sorumlu tutuldugu eylemler araciligiyla
insanin kendine bir ahlaki rota tayin etmesi s6z konusudur. Oysa eylemler salt Allah’a
izafe edildiginde kul miikellef olamayacak ve hi¢bir islevi kalmayacaktir ki boyle bir
varligin ahlaki 6zne olmasi miimkiin degildir. Bununla birlikte yaratilanlara fiil ve
eylemlerin izafe edilmesi, Allah’in miidahil olusunu engellemez; zira Allah

yaratilanlarda fiil ve eylemleri yaratir.
2.2.3. inayet ve Kader
2.2.3.1. inayet

Onceki kisimlarda muhtelif yerlerde temas edildigi iizere hem bilgi hem de eylem
acisindan Allah’in inayeti s6z konusudur. Bu ise bilgi ve eylem yo6niinden Allah’in
yardim ve litfunu imler. Ne var ki inayet bundan 6te, 6zii itibariyla Hak ile esya
arasindaki en genel ontik miinasebete karsilik gelir. Konevi bu durumu su sozlerle ifade
eder.

Hak, hakikati ile her seyden miistagnidir; her sey var olmada, kendisine muhtagtir. Esya
ile arasinda, soylendigi gibi, sadece inayet iligkisi vardir.

Bu baglamda, perde olarak sadece, cehalet, karigtirma ve kuruntu perdesi vardir. Bunlar
da, Hakkin agir1 yakinligindan, izzetinin biiytikligii ve yiiceliginden kaynaklanirlar.

Gergekte Hakkin inayeti, ‘ayn’inin aynasina yansiyan ve Hakkin yaratma hiikmiinii ve
mazhari olmay1 kabul eden seye, varlik nirunu vermesidir/ifaza; bu ayn, o seyin Hakkin
ilmindeki malimluk nispetidir. (Konevi, 2009b: 28)

Gorillmektedir ki inayet, Hakk’in bilgisindeki malumluk nispetleri olan ayanin
aynasinda yanstyan ve Yyaratma hiikmi ile mazharlig1 kabul eden seylere varlik nurunun
verilmesinden ibarettir. Bu yOniiyle inayet istisnasiz her sey i¢in gecerlidir. Zira her
seyin ilmi mertebeden harici varlik mertebesine intikali inayet iligkisi vasitasiyla
gerceklesir. Hassaten insan agisindan konu incelendiginde ise inayetin ¢esitli yonlerden

ele alindig1 goriilmektedir ki bunlar asagidaki sekilde izah edilebilir:

Her seyden evvel diger mevcudat gibi insan da varligin1 Allah’in inayetine borgludur.
Ibnii’l-Arabi bu durumu su sozlerle ortaya koyar: “(...) Dista suretine gore var oldugu
stiblit haline ilisen ezeli-kadim ilimde bulunmasi yoniiyle insan, ezeli olarak mevcuttur.

Adeta insan, cevherde bulunmak sebebiyle arazin mekana yerlesmesi gibi, kendisine
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ilisen ilahi ilmin inayetiyle var olmustur: (...)” (Ibn Arabi, 2006a: 143).

Bilgi ve inayet arasindaki iliski s6z konusu edildiginde ise kesfi bilginin inayet eseri
oldugu goriilmektedir. Ibnii’l-Arabi Fusiisu 'I-Hikem’de, kader sirrina vakif, kesif sahibi
kimselere iliskin tahlilinde bu durumu ortaya koyar. SO6yle ki stz konusu kimseler
kaderi 6zet olarak bilenler ve ayrintili olarak bilenler olmak iizere iki ziimreye ayrilirlar
ve ikinci gruptakiler ilk grupta yer alanlardan daha tam ve dstiindiirler. Zira kaderi
ayritilt sekilde bilen kisi, Allah’in bilgisinde kendisine iligkin belirlenmis olan seyi ya
Allah’1n bildirmesi vasitasiyla ya da sabit aynini ona gostermesi suretiyle 6grenir. Boyle
bir bilgi ise daha ustiindiir; ¢iinkii bu durumda kisinin sahip oldugu bilgi Allah’n onu
bilmesi gibidir. Zira bilgi ayn1 kaynaktan, sabit hakikatten alinmistir. S6z konusu bilgi
durumu ise kulun kendisi hakkinda takdir edilmis bir inayettir (Ibnii'l-Arabi, 2008: 47).
Bu ¢ergevede yetkin bilgi sahibi olmayan bir kimse ise inayetten mahrum demektir:
“ll1ahi indyet, bu kisinin elinden tutmazsa, o sahis hakkinda Hakkin murat ettigi hiikiim

nihayete erip, Hakkin maksadi gayesine ulasincaya kadar, bu halde kalmaya devam

eder. (...)” (Konevi, 2009a: 95).

Ote yandan inayeti salt yukarida bahsi gecen kesfi bilgiyle sinirlamak yanlis olacaktir.
Bagka bir deyisle Tanri’nin bilgi verdigi her durumda bilgi-inayet iliskisinden
bahsetmek yerinde goriiniir. Bu gergevede tevfik nimetiyle alakali asagidaki satirlar s6z
konusu iligkinin varligini delillendirir niteliktedir:
Bahsettigim bu emir ve makamla ilgili olarak bunu pekistiren sey, Haktan el-Hadi ismi
acisindan ulasan tevfik nimetidir. Bu nimet iki kisimdir: Birincisi, ilme mahsustur.

Insanin batini, ruhu ve ruhani amelleri buna aittir. Ikinci kisim ise, amelle ilgilidir.
Insanin zahiri ve zahirinin levazimi da buna aittir.

Buna gore ilme ve batini ibadete mahsus tevfik nimeti, kutsi miisahedeleri, mukaddes ve
ulvi halleri, ruhani lezzetleri, Hakkin ihsanindan kaynaklanan miilahazalari, imana ait
nirlari, rabbani riyasetleri, insan1 aciz birakan kuskulardan ve saptirici siiphelerden
kurtulmanin ve salim olmanin lezzetini meydana getirir. (Konevi, 2009a: 401)

Insanin bilgi bakimindan yardim gérmesinin temelinde ise Hz. Adem’e esmanin
bilgisinin verilmesinin (Bakara, 2/31) yattig1 sdylenebilir. Ibnii’l-Arabi konuyla iliskili
olarak soyle demektedir: “(...) Imdi ona esma ile imdad eyledigi ve onu tenvir ettigi
vakit siictid ile miibayaay1 emr etti. Ve onu arz-1 ecsamda halife kildi. Bindenaleyh onu

te’yid eyledi ve ona nusret etti” (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 5).

Tevfik nimetinin bir kisminin eylemle alakali olmasi hususunda gorildigi iizere
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eylemler agisindan da Allah’in yardimi séz konusudur. Ornegin, nafile ibadetlerle
Allah’a yaklasan kullarin gordiikleri yardim bu tiirdendir. S6yle ki Allah mezkir kullar
sevince onlar1 kendisiyle siisleyerek yiikiimli olduklar1 eylemleri yerine getirmede
kendisiyle siiluk ettikleri giicleri olur. Onlar da Allah’a ibadet etmek icin O’ndan
yardim talebinde bulunurlar. Tipki Allah’mn yardimiyla varliklarini kazanmalart gibi
Allah’m sevdigi eylemleri onlarin dis varliklarinda yaratmasi s6z konusudur. Boylece
eylemlerin yaratilis1 bakimindan bir yardim gerceklesir. Bu eylemlerle amel ettikleri
vakit ise stirekli Allah’tan yardim talep ederler. Allah da O’nunla duymalari, O’nunla

gormeleri ve O’nunla tutmalar1 i¢in yardimda bulunur. Bu kullarin sahip olduklar

giicler Hak’tan baska degildir (ibn Arabi, 2008b: 338).

Baska bir yerde ise “Bu nedenle alem, fiillerinde Allah’tan yardim ister. Allah’in ise,
herhangi bir yaratilmistan yardim istemesi miimkiin degildir. Allah, bize 6gretmek
niyetiyle sdyle buyurur: ‘Ancak senden yardim dileriz.’* (...)” (Ibn Arabi, 2006b: 99)
denilmektedir. Bu gergevede Allah’in fiiller agisindan yardiminin, nafile ibadetlerle
Allah’a yaklasan kullara has olmadigi goriilmektedir. Baska bir deyisle s6z konusu

yardim tiim yaratilmiglara tesmil edilmektedir.

Diger taraftan fiillerin meydana getirilmesi i¢in yardim gérmenin yani sira, mekruh bir
fiilden beklenen gizli bir zarardan korunma da inayetle iliskilidir: “(...) Takvada
gozetilen kesinlik ve ihtiyat, bundan sakinmay1 gerektirir. Bunun nedeni ise, cogunluga
nispetle o fiillden umulan gizli bir zarardir ki, nadir kimseler ise, o seyin zararindan ilahi

indyet veya ilmi ‘iksir’ sayesinde korunur. (...)” (Konevi, 2009a: 482).

Yukarida bahsi gegtigi lizere insanin ibadet/kulluk i¢in yardim dilemesi ve Allah’in bu
acidan yardim etmesi s6z konusudur. Nitekim Konevi [cazu’l-Beyan’mda Fatiha
Stiresi’nin “Ancak sana ibadet ederiz ve ancak senden yardim dileriz” (Fatiha, 1/5)
mealindeki ayetine iligkin kisimda, kulun ibadet i¢in yardim talebinde bulundugunu
cesitli yerlerde ifade etmektedir (Konevi, 2009a: 320, 334, 336). Diger taraftan eylemler
bakimindan yardim ile ibadet agisindan yardim arasinda bir iliski kurmak miimkiindiir;
zira eylem ve ibadet birbirleriyle baglantilidir:

Bilinmelidir ki: Amel bir ceset, rihu da ibadettir. Amel, cennet ve benzeri bir karsilik
ister. Fakat amel bu gibi seyleri, mutlak anlamda degil, aksine mertebesi birlik ve hiikkmii

! Ayetin tamamu igin bkz.: (Fatiha, 1/5).
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samil bir asla istinad1 agisindan talep eder. Ibadet ise, mabad talep eder.

Ibadetler, rihun hallerindendir. Ameller ise, bedene aittir veya bazen riiha izafe edilirler.
Ameller, rihun bedenle iligkisi, onun tabii hiikiimleriyle bezenmesi ve renklerinin
hiikiimleriyle zuhiru itibariyla riha izafe edilirler. (Konevi, 2009a: 332)

Bu ¢ergevede eylem agisindan yardim ile ibadet agisindan yardimin insanin beden ve
ruhuna etkide bulunarak onun tiim ydnleriyle yetkin olmasini sagladig diisiintilebilir.
Ote yandan bilgi ile eylem arasindaki siki bag hatirlandiginda bilgi agisindan yardim ile
eylem agisindan yardim arasinda da bir iliski kurmak miimkiindiir. Dahas1 gerek bilgi
gerek eylem gerekse ibadet s6z konusu edilsin gelen yardimlarin tiimiiniin ayni inayet
merkezinden kaynaklandigi goriilmektedir. Bu ise basta belirtilen, varlik nurunun
verilmesine tekabiil eden inayetten baskast degildir. Zira ilm1 mertebeden harici varliga

cikmak bilgi, eylem ve ibadetler dahil her sey igin gegerlidir.

Ote yandan inayet sadece schadet aleminde gegerli olmayip ahirete de miiteallik bir
seydir. Oyle ki bazi1 kimseler inayet vasitasiyla hayir ve derecelere nail olurlar. Konevi
zatl rahmetle alakali asagidaki satirlarda bu durumu belirtmektedir:
Ayrica, bu rahmetin neticelerinden birisi de, Cumhur’a gore, indyet diye isimlendirilen
bir sir ile bir gurubun cennette nail olacaklari hayir ve derecelerdir; bu kimseler, bu

derece ve hayirlara, isledikleri bir amel veya hazirlamis olduklari bir hayrin karsiliginda
ulasmazlar. (Konevi, 2009a: 311)

Goriildiigh tizere yukaridaki pasajda inayet rahmetle iligkilendirilmekte ve bir sir olarak
telakki edilmektedir. Bu baglamda inayetin Allah’in rahmetine dayandigi ve kolayca
bilenemeyecek bir sey oldugu soylenebilir. Ilaveten ahiretteki bu inayetin herkesi
kapsamadigi da asikar olup bazi kimselere has bir durum s6z konusudur. Benzer bir
durum Ehl-i Beyt’in tertemiz kilinmasinda da goriiliir:
Fatima’nin ogullar1 olan serifler ve Selman-1 Farisi gibi Kiyamet giiniine kadar Ehl-i
Beyt’ten olan kimseler, bu ayetteki bagislanma hiikmiine girer. Onlar, Allah’in tahsisi ve
inayeti olarak, Hz. Muhammed’in istiinliigi ve Allah’in kendisine olan inayetinin
geregiyle tertemizdir. Bu tistlinliiglin hitkmii, Ehl-i Beyt i¢in ahiret hayatinda ortaya cikar.

Ciinkii onlar, bagigslanmis olarak diriltileceklerdir. Diinyada ise, onlardan herhangi biri
suc islediginde, cezalandirilir. (...) (Ibn Arabi, 2006b: 113)

Yine Konevi bilgi acisindan inayetle alakali olarak inayete mazhar olmanin nadirattan
oldugunu ifade eder (Konevi, 2009a: 465). Benzer bir durum siiluk agisindan inayet
baglaminda da gecerlidir. Soyle ki daha 6nce belirtildigi lizere bir grup insan inayet

geregi eylem ve riyazetlere ihtiyag duymaz. Baska bir gruptakiler ise ilahi vakit ve
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takdir hiikmii kendilerine yardim ettiginde muhtemelen kamillerden olabilirler ya da ¢cok
calisma ve yorucu riyazetler neticesinde Allah’in izniyle orta smiftan olabilirler.
Ucgiincii grupta yer alan kisilere gelince vakit kendilerine siiluk konusunda yardim etmez
ve engelleyici sifatlar ile miinasip olmayan oOzelliklerden temizlenmek {izere
yirittiikleri caligmalarin1  zayiflatir. Buna binaen s6z konusu kimseler inayet
mensuplarinin dairesinin disinda kalan perdelenmis kimseler ve sakiler grubuna dahil

olurlar (Konevi, 2009b: 157-158).

Gorildigi tizere birinci gruptakiler inayet sayesinde eylem ve riyazetlere muhtag
degilken t¢iincii gruba giren kisiler siiluk konusunda yardim gérmedikleri i¢in perdeli
ve saki olurlar. Ikinci gruptakiler ise Allah’in yardimi sayesinde kdmillerden ya da
calisma neticesinde Allah’in izniyle orta siniftan olabilirler. Bu c¢ergevede birinci
gruptakiler inayet geregi siiluga ihtiyag¢ duymazken sonuncu gruptakiler inayet
dairesinin disinda kalarak siiluklarini tamama erdiremez. Ikinci gruptakilere gelince ilk
kismi1 ayri tutulursa bu gruptakilerin inayet sayesinde siiluk ettikleri sdylenebilir. Benzer
sekilde Ibnii’l-Arabi inayet ile siiluk arasindaki iliskiyi su satirlarda ortaya koyar:
Bu kap1 mensuplarinin bilgileri, miikteseptir (kazanilmis), verilmis-hibe bilgiler degildir.
‘Onlar1 ayaklarinin altindan yedirir.” Bagka bir anlatimla, bu ilimler i¢in ¢aligmalar1 ve
onlar1 elde etme yolundaki gayretleri sayesinde onlar1 yedirir. Hak, kendileri i¢cin bunu
istememis olsaydi, onlar1 buna erdirmez ve bagkalarimi anlam itibariyle kovdugunda
kendilerini emir kipiyle davet etmezdi. Allah, bagkalarini kendisine kavusmaktan mahrum
birakmistir. Bu nedenle, onlar1t miijdelemis ve sOyle demistir: ‘Ulas, ben de sana

kavusmaya niyetlendim.” Boylece onlar i¢in inayet one ge¢mis, onlar da suldk etmistir.
(Tbn Arabi, 2006b: 100)

Bu noktada ise Allah’in inayetinin neye gore bir kimseye ulastii sorusu akla gelebilir
ki buraya kadar yapilan agiklamalarda inayete mazhar olmak bakimindan kisinin
cabasina atifta bulunuldugu goriillmemektedir. Bu cergevede Allah’in takdirinin
belirleyici oldugu disiiniilebilir ki bu noktada kader meselesi giindeme gelir. Soyle ki
sayet inayet kisinin nasil bir insan olacagini belirliyorsa ve kimin inayete nail olacagi
Allah’in takdirine bagliysa her sey kadere gore cereyan ediyor ve insanlar ahlaki yonden
sorumluluk tasimiyor demektir. Nitekim Ibnii’l-Arabi’nin miinafiklara kader levhasinda
yardim takdir edilmedigine dair ifadesi bu duruma &rnek teskil etmektedir (Ibn Arabi,
2006a: 333). Su halde ahlaklanma baglaminda kaderin ne ifade ettiginin izah edilmesi

zaruri goriinmektedir.
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2.2.3.1. Kader, Irade ve Hiirriyet

Ibnii’l-Arabi ve Konevi’nin eserlerinde muhtelif yerlerde “kader sirr1” tabiri
kullanilmaktadir (ibnii'l-Arabi, 2008: 47, 100, 145-146; ibn Arabi, 2006a: 248; ibn
Arabi, 2006b: 17; Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 263, 402; Konevi, 2009a: 423). Bu tabir
iki temel hususu gozler Oniine serer: Birincisi, kader sir bilgilerinin konular1 arasinda
yer alir. ikinci olarak bu mevzu hakkinda bilgi sahibi olmak herkese nasip olmayip
sufilere mahsustur. Bununla birlikte bu durum biitiin sufilerin kader sirrina vakif
olduklar1 anlamma gelmez. Oyle ki bu sir muhakkiklerin ¢ogundan gizlenmistir (ibn
Arabi, 2006a: 248; ibn Arabi, 2006b: 17). Bu ¢ercevede, kader sirrin1 grenen kimseler
Ozel bir sinifi teskil ederler: “Allah ehli i¢inde bu smiftan daha iistiin ve daha agik kesif
sahibi hicbir sinif yoktur. Onlar, kader sirri1 dgrenen kimselerdir” (Ibnii'l-Arabi, 2008:
47). Bu smifa giren kimseler ise bir dnceki kisimda belirtildigi iizere “kaderi 6zet olarak
bilenler” ve “ayrintili olarak bilenler” olmak tizere iki ziimreye ayrilirlar ve ikincilerin
bilgisi daha tstiindiir. Ne var ki ne 6zet olarak bilenler ne de tafsilatlica bilgi sahibi
olanlar kader sirrin1 tam anlamiyla bilebilir. Baska bir deyisle Allah kaderle ilgili tim
durumlarm bilgisini kullarma bildirmez. Bu husus Hz. Uzeyr’in konuyla ilgili bilgi
talebi ilizerinden su sekilde ortaya konur:
Uzeyr peygamber, yokluktaki sabitliklerinde esyanmn [hakikatlerini]® 6grenmeye bagli
kaderi 6grenmek istemistir. Boyle bir bilgi ise yalnizca Allah’a 6zgii bilgilerden oldugu
i¢in ona verilmedi. Bu anlamdaki kader sirrin1 Allah’tan baskasi bilemez; ¢linkii o, ‘ilk
anahtarlar’dir. Bagka bir ifadeyle Allah’tan baska kimsenin kendilerini bilmedigi

bilinmezligin anahtarlaridir. Bazen Allah, diledigi kullarin1 kaderle ilgili baz1 durumlarin
bilgisine ulastirabilir. (Ibnii'l-Arabi, 2008: 146)

Allah’in bilgisine kiyasla ne kadar eksik olsa da kader sirria vakif olanlarin bilgisi
“Ustiinliik” ve “agiklik” vasiflara binaen biiyiik bir degeri haizdir. Bu baglamda kader
sirrinin idraki yilicelme ve yiikselmeyle dogrudan orantilidir: “Bu agiklamalarimizi anla
ve yicel! Ciinkii bu sekilde yiikselirsen -ki simdi donme degil yilikselme vaktidir-
ilimde, alimde ve malimda hiikiim sahibi olan kader sirrin1 idrak edersin” (Konevi,
2009a: 423). Bu cergevede agiktir ki belli bir seviyeye ulasmamis kimsenin kaderle
ilgili bilgilere mazhar olmasi beklenemez. Nitekim her sufinin veya daha dogrusu her
muhakkikin kader sirrina vakif olmasi s6z konusu degildir. Zira kader sirr1 bilinmesi en

gii¢ islerden olup Allah onu sadece tam marifet sahibi kildig1 kullarina 6gretmektedir

! Bu ifade tarafimdan eklenmemis olup aktarilan metne aittir.
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(Ibnii'l-Arabi, 2008: 145). Daha énce belirtildigi {izere bu bilgi durumu Allah’in bir
inayetidir ve sahibine hem tam bir rahatlik hem de siddetli bir ac1 verir:
(...) Kader sirrm1 bilmek, bilgi sahibine tam bir rahatlik verdigi gibi, ayn1 zamanda
sahibine siddetli bir ac1 da verir. O halde kaderi bilmek, sahibine iki zit seyi birden verir
ve bu sir nedeniyle Hak, kendisini 6tkelenme ve razi olma niteligiyle nitelemis, kader
sirrindan dolayi ilahi isimler, birbirlerine zit olmustur. Kader, mutlak ve sinirh varlikta
hiikkiim sahibidir. Bu gergekten daha tam bir sey olamayacagi gibi gegisli ve gegissiz

hitkmiiniin yayginlig1 nedeniyle de ondan daha giiclii ve biiyiik bir sey de yoktur. (Ibnii'l-
Arabi, 2008: 145)

Hatirlanacag1 tlizere kaderi ayrintili bir sekilde bilenler ile Hak arasinda bilgisel
durumlart bakimindan bir mistereklik s6z konusudur ki yukaridaki pasajda da benzer
bir durumla karsilasilir. Soyle ki kader sirrin1 bilen kisi hem bir rahatlik hem de aci
hissettigi gibi Hak da bu sir nedeniyle kendisini zit vasiflarla nitelemistir. Ote yandan
kader gerceginden daha tam bir sey olamayacagina ve hiikkmiiniin yayginligina binaen
ondan daha giiglii ve biiyiikk bir sey olamayacagma yonelik ifadeler, kader sirrini
bilmedeki giligliik ve 6nemi gozler dniine serer niteliktedir. Buna paralel olarak kadere
iman 6zel tiirden bir imanla irtibatlandirilir:

Imanin bu tarzi, sadece Allah’a, kitaplarma ve restllerine olan icmali iman degildir,

bilakis bu iman, 6zel bir imandir. Ayrica bu 6zel iman, Hakkin, resillerinin ve seckin

(k&mil kullarinin) kaderin hiikiimleriyle ilgili bildirdikleri en biiyiik faydalardan birisi, ya

da zikrettigimiz iman ile tahakkuk ettikten sonra kadere iman etmektir. (Konevi, 2009a:
376)

Kadere imanin 6zel bir imanla iliskilendirilmesi gibi bir durum, kader sirrinin
muhakkiklerce bilinme tarzi agisindan da s6z konusudur. Soyle ki Hak onlara tecelli
ettikten ve perde ortadan kalktiktan sonra yaratiklar hakkinda kader sirrinin nasil
hiikmettigine nazar eylerler (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 263). Bu durum ise kaderin
0zel tiirden bir bilmenin konusu oldugu anlamini tagir. Kader sirrina vakif olmanin 6zel
bir yolla gerceklestiginin bir diger ifadesi, Allah’in nurlar1 baglaminda ortaya konur.
Soyle ki Allah’in iki nuru olup biri onunla hidayet eyledigi, digeri ise O’na hidayet
eyleyen nurdur. Buna mukabil kalpte iki goz vardir. Bunlardan biri basiret gozii olup
yakin bilgisine tekabiil eder. Digeri ise yakin gzl olup yakin nuruna karsilik gelir ve
Allah’a hidayet eden nura nazar eder. Allah’in onunla hidayet eyledigi nur diger nura
ittisal ettigi zaman ise insan gokler ve yeryliziiniin melekiitunu muayene eder ve
yaratiklar hakkinda kader sirrinm nasil hiikmettigini miilahaza eder (ibn Arabi ve

Konuk, 2013: 401-402).
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Buraya kadarki kisimda kader sirrinin bilinmesi tizerine bir agiklama getirilmis oldu. Bu
noktada ise konunun 6ziine miiteallik soyle bir sorunun ileri siiriilmesi gerekli goriiniir:
Bahsedilen sirra vakif olanlar kader hakkinda ne sdylemektedirler? Bagka bir deyisle

kadere iliskin bilginin muhtevasi nedir?

Kaderin nasil tarif edildigi s6z konusu edildiginde kazayla iliski igerisinde dile getirilen
su aciklama kaderin mahiyetini gozler 6niine sermektedir:
Bilinmelidir ki, kaza Allah’in esyadaki hiikmiidiir. Allah’1n seylerdeki hiikmii ise o esyay1
ve onlarm durumunu bilmesine baglidir. Bu bilgiyi ise -gercekte bulunduklar1 duruma
gore- bilinenler Allah’a vermistir. Kader ise [ilahi ilimdeki bulunuslarina]® herhangi bir

ilave olmaksizin esyanin bulunduklari durumun [dista var olmak {izere]?> zamanlamasimi
yapmaktir. (Ibnii'l-Arabi, 2008: 144)

Yukaridaki pasaja bakildiginda kaderin, esyanin bilgi bakimindan bulunduklari
durumun varliga gelme bakimindan zamaninin takdir edilmesine karsilik geldigi
goriillir. S6z konusu zamanlamanin temelinde ise Allah’in esya hakkindaki hilkmiinden
ibaret olan kaza ve bagli oldugu ilahi bilgi yer alir. Bu gergevede kader ile bilgi arasinda
bir bag oldugu sdylenebilir. Ote yandan kader irade ve mesiyetle de baglantilidir: “(...)
Kaza bilgiye, irade ve mesiyet ise kadere baghidir. (...)” (Ibnii'l-Arabi, 2008: 145).
Baska bir yerde ise irade, bilgi, kudret ve kader arasindaki iligki soyle ifade edilir:

Sonra irade kalemi ilim okkasina daldirildi, kudret eliyle korunmus ve saklanmig

Levha’da olmus, olan, olacak ve olmayacak her sey yazildi. Olmayan, Allah olmasini

dileseydi ki dilemez, nasil olacak ise dyle olurdu. Bunlar Allah’in bilinen ve 6l¢iilii
kaderinden, comert-gizli ilmindendir. (...) (Ibn Arabi, 2006a: 20)

Goriildiigii iizere kader ve bilgi temelinde, varlik sahnesinde olan ve olmayan her seyin
belirlenmesi gibi bir durum sdz konusudur. Nitekim Ibnii’l-Arabi avamin inang
esaslarindan bahsederken -ki kendi de bunlari kabul eder- her seyin Allah’in mesiyet,
hikmet ve iradesine bagl oldugunu isaret eder. Oyle ki kiifiir de iman da, itaat de
isyankarlik da, mutluluk da bedbahtlik da O’nun dilemesiyledir (Ibn Arabi, 2006a: 88-
89, 91, 93, 95). Zira “(...) varlikta Allah’tan bagka ger¢ek anlamda irade sahibi yoktur.
Nitekim Allah “Siz Allah dilerse dileyebilirsiniz’® diye buyurandir” (ibn Arabi, 2006a:
91).

Hal boyle olunca ahlaki agidan biiyiik bir sorun ortaya cikar. Soyle ki her seyin Allah

! Bu ifade tarafimdan eklenmemis olup aktarilan metne aittir.
2 Bu ifade tarafimdan eklenmemis olup aktarilan metne aittir.
% Ayetin tamam i¢in bkz.: (Insan, 76/30).
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tarafindan belirlenmesi, bagka bir deyisle her seyin kaza ve kader mucibince cereyan
etmesi durumunda insanin mesul tutulmasi ve yaptiklar1 karsisinda ceza ve miikafat
gormesi bir anlam ifade etmeyecektir. Binaenaleyh, kisinin ¢aba gostermesiyle irtibatl

olan ahlaklanma da ayni derecede anlamsiz olacaktir. Su halde bu durum nasil izah

edilebilir?

“Kaza” ve “kader” kavramlarinin tariflerinin yapildig1 alintida belirtildigi izere Allah’in
bilgisini, ger¢ekte bulunduklar1 duruma gore, bilinenler Allah’a vermislerdir. Diger bir
ifadeyle kaza yani Allah’mn esya hakkindaki hiikkmii esyanin kendisine gore verilmistir.
Boylece hiikiim veren, zatinin gerektirdigi bicimde hakkinda hiikiim verdigi seye
uymakta ve hakkinda hiikiim verilen sey de bulundugu durum itibariyla hiikiim veren
kimsede hiikiim sahibi olmaktadir (ibnii'l-Arabi, 2008: 144). Dolayisiyla bilginin
bilinene tabi olmasina yo6nelik daha once belirtilen ilkeyle uyum i¢inde olan bu anlayis
dogrultusunda, kaza ve kaderin belirleyiciliginin seylerin kendi durumlarina gore vuku
buldugu goriilmektedir. Buna goére mesuliyetin ve ahlaklanmanin anlamsiz oldugu
yoniinde bir ¢ikarimda bulunulamaz. Bu ¢ergevede bir 6nceki kismin sonunda ortaya
¢ikan sorun da bir ¢oziime kavusturulabilir. SOyle ki inayet ile kader arasindaki iliski
insan1 pasif konuma getirip insanin sorumlulugunu ortadan kaldirmakta degildir; zira
kime inayet gosterilecegi Allah’in kaza ve kaderince belirli olsa da s6z konusu
belirlenim, yukarida deginildigi {izere hakkinda hiikiim verilenlerin yani bilinenlerin

durumlarma goredir.

Yukaridaki izah dogrultusunda insanin iradesinden bahsedilmesi miimkiin goriiniir.
Bununla birlikte boyle bir anlayig, insanin iradesi dogrultusunda hiir bigimde
belirlemelerde bulundugu anlamina gelmez. Soyle ki her seyden evvel, insan soz
konusu oldugunda irade 6zel bir anlam igerigine sahiptir. Ibnii’l-Arabi irade hakkinda
su iki temel tespitte bulunur: Iradenin konusu yokluktur ve irade Allah’t bilme
hususunda &zel bir niyet ve yonelime tekabiil eder (ibn Arabi, 2008¢c: 310). Akabinde
bu tespitleri g6z 6niinde bulundurarak soyle bir agiklamada bulunur:
Sonra bilmelisin ki, bizim mezhebimize gore, iradenin konusunun yokluk, Allah’1
bilmenin ise kulun irade ettigi sey oldugunu sdyledik. Yine biliyorsun ki, hi¢bir yaratik,
Allah’t O’nun kendisini bildigi sekilde bilemez. Halbuki kulda irade bunun i¢in vardir.
Oyleyse kulda irade, bu makamda bulundugu siirece ayrilmaz bir &zelliktir ve hiikmii

zorunludur. Iradenin hiikmii, var olmayana ilismektir. Allah’1 bilmek, daha &nce de
belirttigimiz gibi, var olamaz. Oyleyse kulda irade hiikmii, irade ettigini idrak eden
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kimseden daha yetkin bir tarzda bulunur. Oyleyse gercek irade, konusu idrak edilmeyen
sey olabilir. Binaenaleyh irade, konusu yok oldugu siirece, varlikla nitelenmeyi siirdiiriir.
Ciinkii iradenin istedigi sey var veya sabit oldugunda, iradenin hiikmii de ortadan kalkar.
Hiikmii ortadan kalkinca, bu kez varligi da ortadan kalkar. Bizde (konusu Allah’1t O’nun
kendisinin bildigi gibi bilmek olan) iradenin ortadan kalkmamasi gerekir. Ciinkii onun
irade ettigi sey, var olmaz. (Ibn Arabi, 2008c: 311)

Gorildigi tizere irade, kulun Allah’t O’nun kendisini bildigi sekilde bilmeyi talep
etmesi baglaminda ele alinir. S6z konusu talep ise gergeklesemeyecek bir talep
oldugundan kulun iradesi aslinda yok olan bir seye taalluk eder. Baska bir deyisle insan
Allah’t bilmeyi irade eder ve yokluga tekabiil eden bu muradin gergeklesmemesi
nedeniyle iradesi varligmmi muhafaza eder. Ote yandan Ibnii’l-Arabi iradesinden
diledigini var eden kimsenin durumundan da bahseder. Boyle bir kimsede bir taraftan
iradenin varligi bulunmazken diger taraftan irade bulunur. Zira iradenin konusunu
sonsuz miimkinler teskil etmekte ve murad edilenin degismesiyle konular da
degismektedir (Ibn Arabi, 2008c: 311). Ne var ki irade sahibinin bir seylere
ulagsmasindaki asil belirleyici olan, Allah’tir. Bu durum iradenin ger¢ek anlamina dair
asagidaki satirlarda sarih bi¢imde belirtilir:
Iradenin gercek anlami hakkinda Allah ehlinin isaret ettigi husus sudur: ‘irade insanda
var olan bir anlamdir. Bu anlam, kendisini yapmayla nitelenmek i¢in, kalbin dince
belirlenmis hakikati aramak tizere harekete gegmesini saglar. Boylelikle Allah’1 razi eder
ve Allah’mn raz1 oldugu kimselerden biri olur. irade sahibi, bu makama ulagmak igin
calisir. Sonra buna ilave olan ve Allah ehlinin ulagtig: fetihler, kesf, miisahede ve benzeri
haller ise Allah’tandir, yoksa onlar, Allah yolunun kendisini gerektirdigi irade sahibi
tarafindan amaglanmamistir. Onlarin iradelerinin 6zii, Allah karsisinda sdzlerinde,
fiillerinde ve hallerinde O’nu razi edecek bir halde olmay1 dilemekle sinirlidir. Bunu ise
Allah’1in mertebesini tercih ederek irade ederler, yoksa bu davranisla ulasacaklari nimeti
veya diinya ve ahirette onun ziddindan kagmayi istedikleri i¢in yapmazlar. Aksine onlar,

kendilerine belirlenen yolda hareket ederler. Onlar hakkindaki is, diledigi sekilde olmak
tizere, Allah’a kalmistir. (...) (Ibn Arabi, 2008c: 311-312)

Allah’in belirleyiciligi ve insanin O’na bagli olmasi, “hiirriyet” kavramina iliskin
aciklamalarda daha belirgin bir sekilde yer alir. Ibnii’l-Arabi hiirriyeti hem bir makam
hem de bir hal olarak ele almakta ve insanin hiirriyeti mevzusunda 6zetle soyle bir

anlayis ortaya koymaktadir:

Kulun Allah’in azathik kabul etmeyen kolesi olmasi hasebiyle kul icin hiirriyetin
kayitsiz olarak gergeklesmesi imkansizdir. Bu ¢ercevede siradan insanlarin diliyle
sOylenirse hiir insan “Allah’tan baskasinin boyundurugu altinda bulunmayan kisi”

olarak tarif edilebilir ki boyle bir kisi Allah’in disindakilerden hiir olup hiirriyet sadece
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Allah i¢in gergeklesen kulluga tekabiil eder. Seckinler nezdinde ise kulun hiirriyeti sdyle
bir goriiniim arzeder: Kul varligin miimkiine ait olamayacagini anlayinca yoklugun,
kendisinin bir zati niteligi oldugunu fark eder. Boylelikle bir miimkiin varlik olmasi
yoniinden kendisine eslik eden yoksunluk gider ve kul yoklugunda hiir kalir ki bu ilahi
zatin varhigindaki hiirriyete tekabiil eder (Ibn Arabi, 2008a: 343-344). Bu cercevede
hiirriyet kulun Hak’ta silinmesi baglaminda su sekilde tanimlanir: “Bize goére hiirriyet
ise, Hakkin niteligiyle kulun niteligini ortadan kaldirmasidir. Bu ise Hak kulun

duymasi, gérmesi ve biitiin gii¢leri oldugunda gergeklesir” (Ibn Arabi, 2008c: 257).
2.3. Ahlaklanma ve Marifet

“Seyr (Uw)” sozcligii; harekete baslamak, kipirdamak, yiirimek, adimlamak, gezmek,
gezinmek, gitmek, topluca yiiriiyiis yapmak, harekete gegmek, yiiriiylise gegmek, yola
¢ikmak, yola koyulmak, ilerlemek, seyahat etmek, yolculuk etmek, birlikte seyahat
etmek, uzaklara seyahat etmek, uzaklara yolculuk etmek, gezdirmek, seyahate neden
olmak, hareketlendirmek, siirmek, c¢alistirmak, goéndermek, birini bir yolculuk igin
donatmak, vasitayla gitmek, tasita binmek, seyretmek, kullanmak, diimen kullanmak,
ayrilip gitmek, ayrilmak, ayrilmaya neden olmak, atmak, kovmak, islemek, calismak,
yuriitmek, islemek, uygulamak, akmak, mesafe kaydetmek, siirdiirmek, devam etmek,
takip etmek, izlemek, davranmak, yayilmak, tedaviile g¢ikarmak, siirimde olmak,
yaymak, hizla yiirimede yarigmak, birinin yaninda yiirimek, samimiyetle birlikte
gezmek, samimiyetle sohbet etmek, i¢li dish olmak, biriyle geginmek, razi olmak,
mutabik olmak, birbirini desteklemek, uyum saglamak, ¢izgi ¢izgi yapmak gibi ¢ok
cesitli anlamlara gelen “s-y-r/sare (Uw/_)” kokiinden tiiremis bir kelimedir (Mutgali,
1995: 422; Badawi ve Abdel Haleem, 2008: 471-472; Steingass, 1884: 521; Wehr,
1976: 446-447; Asim, 1305a H.: 906-907). Bu kelime de ¢esitli anlamlarda kullanilir:
gitme, yiirliyiis, gezi, tur, seyahat, yolculuk, ayak isleri, toplu yiiriiyiis, hareket, kalkis,
ayrilig, ilerleme, yol alma, yol, seyahat edilen siirede katedilen uzaklik, yiiriiyis,
eglence yiiriiyiisii, seyahat malzemesi, yollar ve araglar, tedbirler, usul, uygulama,
tatbik, yerine getirme, davranis, hal, tavir, yasayis, biyografi, kronik, roman, sohbet,
goriintii, goriis, deri seridi, kayis, sirim (Mutgali, 1995: 423; Badawi ve Abdel Haleem,
2008: 472; Steingass, 1884: 521; Wehr, 1976: 447; Asim, 1305a H.: 906-907; ibn
Manzur, 1300 H.: 55, 57; el-Firuzabadi, 2005: 412).
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“Stiluk (L) sozctigline gelince “s-1-k (<llw)” kokiinden tiiremis bir kelimedir. Bu kok
de bir yolu izlemek, belirlenmis bir yolu izlemek, bir yol boyunca gitmek, bir yol
tutmak, yola diiziilmek, ilerlemek, yiiriimek, bir yol boyunca seyahat etmek, bir hareket
tarzim1 sirdiirmek, olagelmek, davranmak, belli bir sekilde davranmak, tavri i¢inde
olmak, bir gelenek ortaya koymak, bir yere ayak basmak, girmek, bir yol ve mekan
makulesine girmek, bir rota veya yola girmek, bir yere girmek, igeri sizmak, girmesine
neden olmak, bir yere veya yola girmeye neden olmak, yol géstermek, sokmak,
saplamak, sikistirmak, sigdirmak, tikmak, absorbe edilmesine yol agmak, sarmak,
baglamak, igneye iplik gecirmek, makaradan ipligi veya ipegi ¢ozmek, tedaviile para
cikarmak, temizlemek, bir yol agmak, dosemek, yolun kullanisli olmasi, toplumun
teamiillerini anlamaya baslamak, agikliga kavusturmak ve ¢ozmek gibi ¢ok gesitli
anlamlar ihtiva eder. (Mutgali, 1995: 401; Badawi ve Abdel Haleem, 2008: 449;
Steingass, 1884: 505; Wehr, 1976: 423-424; Asim, 1305¢ H.: 94; ibn Manzur, 1302 H.:
327-328). Siiluk ise davranis, tavir, tutum, hareket, hareket tarzi ve durus bigimi
manasina gelir (Mutcali, 1995: 402; Wehr, 1976: 424).

“Seyr” ve “siiluk” kelimelerinin 1stilahi anlamlarina gelince ilk olarak altinin ¢izilmesi
gereken sey tasavvuf literatlirlinde “siiluk”, “seyr”, “sefer”, “mira¢” ve “isra”
kelimelerinin yakin anlamda kullanilir olmasidir. Oyle ki tarikatlarin ortaya
¢ikmasindan sonraki donemde “siiluk” kelimesi kendisiyle genellikle ayn1 anlamda
kullanilan “seyr” kelimesiyle birlikte “seyr i siiluk” seklinde kullanilmistir. Bu
cercevede her iki terim icin “bir talibin Hakk’a ulasmak maksadiyla bir miirsidin
denetimi ve gbzetimi altinda yaptigi manevi yolculuk™ bi¢iminde bir tanim yapilabilir Ki
“seyr U siiluk” tabiri de bu anlama gelir. Bununla birlikte “seyr” ve “siiluk™ terimleri
arasinda bir ayirim da yapmak miimkiindiir. Soyle ki “stiluk” terimi ilk donem tasavvuf
klasiklerinde dini hayatla alakali tiim fiilleri kapsar sekilde genis bir kullanim alanina
sahipken 12.yy.’da tarikatlarin zuhur etmesiyle birlikte “Hakk’a ulasma yolunda belli
bir tasavvuf adap ve erkaninin tatbiki” manasina gelmeye baslar. Seyr ise daha ziyade
stilugun kendilerinden miitesekkil oldugu yol alis tiirlerine mukabildir. Allah’a dogru
seyr (seyr ila’llah), Allah i¢in seyr (seyr li’llah), Allah {izere seyr (seyr ala’llah),
Allah’la birlikte seyr (seyr maa’llah), Allah’ta seyr (seyr fi’llah), Allah’la seyr (seyr
bi’llah) ve Allah’tan seyr (seyr ani’llah) olmak iizere gesitli seyrler s6z konusudur.
(Uludag, 2010: 127-128; Uludag, 2002: 311-312).
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Seyr ii siiluk 6ziinde insani ilgiyle ¢ikilan bir yolculuktur. Nitekim salik kotli huylardan
armip giizel-iyi huylarla bezenme suretiyle insan-1 kamil mertebesine yiikselme
hedefinde ilerler. Bu yolculuk ise makame, menzil, medrece, akabe gibi adlarla anilan
cesitli asamalar gegilerek gerceklestirilir. Salik sirasiyla tiim makamlar1 gegmeden
stilugunu nihayete erdiremez. Bastan sona degin bir yiikselis s6z konusudur (Uludag,
2002: 312; Uludag, 2010: 127; Nicholson, 2014: 63-65; Kuseyri, 2009: 81, 183).

Yukarida aktarilanlardan anlagilmaktadir ki seyr i siiluk yolda olmay1 imlemekte ve s6z
konusu yolculuk ahlaki anlamda bir ilerleyise karsilik gelmektedir. Bununla birlikte
sufiler icin fiziksel anlamda yolculugun da bir 6nemi bulundugundan evvela bu hususun

ele alinmas1 yerinde olacaktir.

Ibnii’l-Arabi el-Futihdtu’I-Mekkiyye'nin  “Sefer Makamimin Bilinmesi ve Swrlart”
baglikli boliimiinde, Allah’in Ehlullah’1 “seyahat edenler (0s~)” seklinde niteledigini
bildirir ve seyahatin (4alws) ibret almak ve Allah’a yaklasmak maksadiyla yeryiiziinde
dolagmaya karsilik geldigini belirtir. Bunun nedenini ise “yaratilmislarla {insiyetin
icerdigi vahset hali” seklinde ifade eder. Ilk bakista iinsiyet ile vahsetin birlikteligi
celisik gibi goriinse de Ibnii’l-Arabi bu durumu su sekilde izah eder: Gériiniis itibariyla
insanlarla iligki icerisinde olmak bir iinsiyet olsa da seyahate ¢ikmak isteyenin farkina
varamadig1 agidan bu durum batinen bir vahset haline tekabiil eder. Soyle ki Allah
insan1 kendi suretine gore yaratmis ve kendisine higbir seyin benzemedigini “O’nun
benzeri gibi bir sey yoktur™ seklinde belirtmistir ki bu hakikat, suretine gére yarattig
insana da yayilmistir. Insanin Allah’a yonelip tevbe etmesi neticesinde benzersizlik
mertebesinde nefsi aydinlanir. Nasil ki Hak bagkasina ilahligin nispet edilmesine kars1
kiskanglik duyarsa insan da hemcinslerini gordiigii vakit benzerinin bulunmasina karsi
gayrete gelir. Binaenaleyh insan hemcinslerinden ayrilip sadece kendisiyle iinsiyet
kurabilecegi mekénlara gider ki seyahatten anlasilmasi gereken budur. Vahsiler ve
hemcinsi olmayan yaratiklara gelince bu seyler Allah’in karsisinda alem gibidir.
Dolayisiyla insan bunlardan degil de ilahlik iddiasinda bulunabilen insanoglundan
kagmak ve benzerini gdrmemek istemistir ki sefer (,4~) makaminin esas1 budur (Ibn

Arabi, 2008b: 92-93; fbn Arabi, 1999a: 440-441).

Yukaridaki gerekge tiim seyahat edenler igin gecerli gibi goriinse de Ibnii’l-Arabi bunun

! Ayetin tamamu igin bkz.: (Stra, 42/11).
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Ehlullah’in seckinlerinin seyahatlerine miiteallik oldugunu ilave eder ve hemen
akabinde Ehlullah’in genelinin seyahatlerinin nedenini ortaya koyar. Bu baglamda “Ey
iman eden kullarim! Siiphesiz arzim genistir, artik sadece bana ibadet edin.” (Ankebt,
29/56) ayetinden hareketle bir agiklama yapilir. Soyle ki Ehlullah Allah’in arzinin
umrandan uzak ve Allah’a sirk kosulmayan topraklara karsilik geldigini diisiiniir ve
oralarda ibadetin emredilmesinin nedeni olarak su agiklamada bulunur: S6z konusu
yerlerde sadece Rahman’in nefesinin varolmasindan otiirii boyle yerlerde yapilan ibadet
sayesinde insan umranda karsilastigi vahset halinden kurtulup {insiyet elde eder.
[laveten kalbinde ve yalnizliginda bir haz ve hosluk bularak daha 6nce karsilastigi gam,

tasa ve giicliikten kurtulur ki seyahate sevk eden neden budur (ibn Arabi, 2008b: 94).

Baska bir yerde ise mutlak kul olma baglaminda bir agiklama yapilir. Soyle ki tizerinde
herhangi bir yaratigin hakki bulunan bir kulun kullugu, s6z konusu hakkin dl¢iisiinde
eksiktir; zira hak sahibinin bu hakka binaen o kul {izerinde otoritesi vardir ve bundan
otiiri kulun kendisini tamamen Allah’a adamis mutlak bir kul olmasi imkansizdir. Bu
sebepten Otiirli, Allah’a yonelen kimseler tiim varliklardan hiir kalmak istemis ve
yaratiklardan uzak durarak seyahat etmis ve 1ssiz yerlerde bulunmay1 tercih etmislerdir

(Ibn Arabi, 2006b: 111-112; Ibn Arabi, 1985c: 228).

Goriilmektedir ki nasil bir gerekce soz konusu edilirse edilsin seyahat miispet bir
bigimde ele alinmakta ve manevi ihtiyaglara dayandirilmaktadir. Ne var ki el-
Futihatu’I-Mekkiyye’nin “Seferin Terki Makami” baslikli boliimiinde ise farkli bir bakis
agistyla karsilasilir. Ikamet ve sefer mukayesesi ile durmak ve hareket mukayesesi
izerinden ikamet ve durmanin stiinliigii ortaya konur. Soyle ki sefer yorgunluga
tekabiil eder ve ondaki maksat Allah’a ulagsmaktir. Ne var ki Allah kisi yer degistirirken
de dururken de onunla birlikte oldugu i¢in hareket etmek anlamsiz goriiniir. Dolayisiyla
Allah’1 bulmak i¢in hareket etmek, dururken O’nu bulamamayi isaret eder. Halbuki kisi
ikamet ederken O’nu buldugunda Ay menzillerinden biri olur, maksat haline gelir,
isimler onu arar ve nurlar ona yonelir. Ote yandan insana kaderin akisiyla Allah’in
kendisine getirecegi seyler altinda durmasi emredilmis olup kosusturma ise bir
harekettir. Allah’in tevekkiilii emretmesi de insanin durmasi i¢indir. Bunlara binaen
durmak hareketten daha {istiindiir (Ibn Arabi, 2008b: 96; ibn Arabi, 1999a: 443).
Bununla birlikte kulun hakkinda sefer ve yer degistirme de takdir edilmis olabilir; fakat
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bu durum ile kisinin kendi basina hareket etmesi farkli seylerdir:

(...) Kulun hakkinda takdir edilen is sefer ve yer degistirme ise, Hak onu yerinde
dururken ilahi ilgi oturaginda tasitir. Boylece yorucu harekete tanik olmadan rahat ve
hizmet edilen bir sekilde taginir. Seferi terk eden -hakkinda sefer takdir edilmis ise- boyle
sefer eder. Her iki hali de tecriibe ettik ve -insanin halleri her nefes degigse bile-
durmanin hareketten iistiin oldugunu gordiik. Durmak, marifetin giiglii oldugunu gosterir.
Kul hakkinda gergeklesen bu intikal ise, zorunludur. Oyleyse bu, cekici bir yoldur. Bu
yolda (hem) siilik edilir hem edilmez. Bir insan (Hakkin tasarrufuyla degil de) kendi
basimna hareket ederse, bu yer degistirmeler sadece yorgunlugunu artirir, aciyr ve
mesakkati 6ne ceker. (...) (Ibn Arabi, 2008b: 96-97)

Gortildiigii tizere hakkinda sefer takdir edilen kisi bir yandan seferi terk etmekte bir
yandan da sefer etmektedir. Ancak s6z konusu sefer rahat bir bi¢imde taginmak seklinde
cereyan eder. Oysa kendi basina hareket edenin durumu yorucu ve mesakkatli bir

yolculuktan ibarettir.

Diger taraftan belirtmek gerekir ki Hakk’in tasarrufuyla gerceklesen sefer ne hareket ne
de durma kategorisine girer. Nitekim Ibnii’l-Arabi’ye gore durmak miisahedeyi
gosterirken hareket yoksunlugu isaret eder. Hak tarafindan emredilen hareket ise baska
bir seydir. Zira O’nu arayan kisi hareket etmekte ve bu arayis O’nu yitirmis olmay1
imlemektedir. O’nu aramamak ise kisiyi hiisrana ugratir. “Allah vasitasiyla hareket
etme” makamina gelince bu makam diger ikisinden farklidir. Ancak mertebe
bakimindan her zaman durma iistiindiir. Baska bir deyisle seferi terk etmek evladir. Zira
Allah karsisinda Allah’la durmak, kisinin vaktinin, halinin rahati i¢in uygun olup O’na
dogru hareket O’nu smirlandirmaya ve O’nun hakkinda bilgisizlige tekabiil eder. O’nun
karsisinda durmak ise O’na ibadet etmeyi ve O’nu bilmeyi saglar (ibn Arabi, 2008b:
97). Nitekim durmaya verilen 6nem miiride yonelik su sozlerde de goriiliir: “Miiride ¢ok
hareket etmemek layik olur. Zird o miiferrikadir. Tesevviis-i halinden nasi biz onu,
kendini irsad edecek seyh talebinin gayrinde seferden men’ ettik. (...)” (Ibn Arabi ve
Konuk, 2013: 443).

Ahlaki anlamda bir ilerleyise karsilik gelen manevi yolculuga gelince her seyden evvel
bu yolculugun temelde Hakk’a yonelik oldugunu belirtmek gerekir. Baska bir ifadeyle
seyr U siilugun hedefi Hakk’a yaklagmaktir. Bununla birlikte Hakk’in da katkida
bulunmasi s6z konusudur:

Hakka yaklagsmak seyr ii sullik sayesinde miimkiin olunca, O’nun 6zelligi, yolda kendisini
rehber edinelim diye en-Nir olmustur. Allah soyle buyurur: ‘O, kara ve denizin
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karanliklarinda kendileri ile yol bulasiniz diye sizin icin yildizlart yaratandir.’' Kara,
beden amelleriyle ortaya cikan sulik iken deniz, nefsi amellerle manevi ve batini
sultktur. (Ibn Arabi, 2006b: 100)

Yukaridaki pasaja bakildiginda Hakk’a yaklagmaya vesile olan seyr ii siilugun bedeni ve
nefsi eylemlerle oriilii oldugu goriilmektedir. Hak ise “en-Nar” ismi vasitasiyla bu
eylemler acisindan rehberlik etmektedir. Ote yandan kulun yonelisini andirir sekilde
Hakk’in da kula yonelmesi gibi bir durum séz konusudur. Konevi bunu “cezbe”
kavrami1 merkezinde ifade eder: “Cezbe, kulun Hak karsisindaki durumu acisindan,
seyir ve siiliik ile Hakka ‘tevecciih’ diye isimlendirilir; bu, salik’in ve talep edenin
inancina gore, Hakka veya O’ndan olan bir seye siiliiktiir. Cezbe Hak tarafindan olursa,
‘icabet’ ve ‘tedelli’ diye isimlendirilir” (Konevi, 2009b: 100). Goriildigi iizere
teveccith ve siiluk kula matuf cezbe tarafina, icabet ve tedelli ise Hakk’a matuf cezbe
tarafina konulmaktadir. Bununla birlikte salik ile Hak arasindaki kargilasmanin
gerceklesme yerine gore farkli bir siniflandirmayla da karsilasilir. Soyle ki salik ortaya
ulasamadigi zaman karsilagma salikin mertebesinde “tenezziil” admi alir. Sayet
karsilasma orta mertebeyi asinca gergeklesirse salikin mertebesinde “tedani”, Rab
yoniinden ise “tedelli” olarak isimlendirilir. Karsilagma menzilde vuku buldugunda ise
bu durum Hakk’in kuluna bir tenezziiliidiir ki kulun miracina benzer ve orta mertebe

“miinazele” bi¢iminde ifade edilir (Konevi, 2009b: 101).

Manevi yolculugun ne olduguna gelince seyr i siillugun bir intikal bigimine tekabiil
ettigi soylenebilir. Soyle ki “siiluk” kavrami “bir ibadet menzilinden bagka bir ibadet
menziline manayla intikal” bigiminde tanimlanir. Ote yandan suret acisindan siiluk da
sO6z konusudur. Bu siiluk Allah’a yaklagsma niyeti tasiyan mesru bir eylemden ayni
tirden bagka bir eyleme intikaldir. So6zii edilen eylemler fiil veya terk seklinde
olabileceklerinden suretle siiluk dort tiir intikal tarzini ihtiva eder. Bunlar bir fiilden
baska fiile, bir terkten baska bir terke, bir fiilden bir terke ve bir terkten bir fiile gegistir.
Bilgiyle intikal ise makamlar, isimler, tecelliler ve nefesler arasi gergeklesen gecis ve

intikallere tekabiil eder (Ibn Arabi, 2008b: 337-338).

Hatirlanacag: {izere Ibnii’l-Arabi ve Konevi sisteminde varlik, bilgi ve ahlak agisindan
dinamik bir isleyis kabul edilmekte ve bu durum yenilenme ve siirekli tecelliyle izah

olunmaktadir. Hal boyle olunca siiluk gercevesinde eylem ve bilgi bakimindan intikalin

! Ayetin tamamu i¢in bkz.: (Enam, 6/97).
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vuku bulmasi kagmilmazdir. Ancak sunu belirtmek gerekir ki siiluktaki ana eksen ahlaki
karakterli olup hulk bakimindan bir yol alis s6z konusudur. Nitekim saligin vasiflarina
iliskin agagidaki satirlarda bu husus goze carpar:
(...) Intikal eden, siilik eden oldugu gibi bedeni miicahedeler ve nefsani riyazetler
sahibidir. S6z konusu kisi, gilizel ahlak ile nefsini siislemis, kendisinin gerek duyup

mizacinin varlik ve itidalinin bagli oldugu besin 6l¢iisiiyle dogasina hakim olmus, adetten
(kaynaklanan) acliga ve alisagelmis rahata iltifat etmemistir. (...) (Ibn Arabi, 2008b: 338)

Siiluk edenler siiluklarinda kisimlara ayrilirlar; zira siiluk saligin amacina ve Allah’
bilme ag¢isindan bulundugu mertebeye gore degisiklik gosterir. S6z konusu kisimlar dort
adet olup su sekilde izah edilebilir: (1) Saliklerin bir kism1 Rabb’iyle siiluk edenlerden
miitesekkildir. Boyle bir kisi Hakk’in onun duyma, gorme gibi tiim giigleri haline
geldigi kimsedir. Bagka bir ifadeyle Allah s6z konusu saligin giicleridir ve o kisi
calismasi ve nefsini kendileriyle siislemesi emredilen hususlarda O’na itaat ederken
O’nunla siiluk eder. Bu ¢ercevede Rabb’i onun siisii olur. Boyle bir hale nasil
ulagilacagina gelince soyle bir durum s6z konusudur: Kul nafile ibadetlerle Allah’a
yaklagir ve Allah onu sevdiginde kulunu kendisiyle siisler, yiikiimli tuttugu eylemleri
yerine getirmede kendisi vasitasiyla siiluk ettikleri giigleri olur. Kul da eylemleri
hususunda O’ndan siirekli yardim ister ve Allah kendisiyle duydugu, gordiigi ve
tuttugunu belirterek ona yardim eder. (2) Saliklerin diger bir kismu ise nefsiyle siiluk
edenlerden olusur. Boyle bir salik baglangigta farz ve nafile ibadetlerle Hakk’a yaklagir
ve bu ibadetler Hakk’in onu sevmesini saglar. Bu kisi Hakk’in onu yiikiimlii tuttugu
gayreti sarf edip tim giiclinii Rabb’inin emir ve yasaklar1 hususunda harcar. Her ne
kadar bu yondeki ilahi habere tam olarak inansa da bu inanis heniiz onun i¢in zevk
yoluyla gerceklesmemistir. Akabinde Hak onun giicii héline gelir; o da hal, isim,
makam, tecelli gibi miimkiin olan her konuda nefsiyle siiluk eder. Bu siiluk Ehlullah’tan
edeplilerin siiluk tarzina tekabiil eder. Boyle bir salik Allah’in yiikiimlii tutusuna
yonelik hitabina muhatap olmay1 gerektiren bir hakikatin varligindan haberdardir; fakat
Allah Rabb’iyle siiluk edene agtig1 gibi ona fetih verene kadar maksad: bilemez. (3)
Saliklerin bir diger tiirii ise hem Rabb’iyle hem de nefsiyle siiluk edendir. Bu tarz bir
salik Hakk’1n onun duymasi ve gérmesi oldugunu zevk yoluyla 6grendikten sonra siiluk
eder. Soyle ki baslangigta bu kisi nefsiyle genel olarak siiluk ettiginin farkindadir; fakat
nefsini belirli bir sekilde géremez. Hakk’in onun duymasi oldugunu 6grendiginde ise

duyanin kendisi olmadigini 6grenir ve nefsi ile varliginin Allah vasitasiyla duydugu,
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gordiigii, hareket ettigi ve durdugunu goriir. Nefsi ise siiluk ve intikal etmekle yiikiimlii
olan seydir ki boylelikle hem Rabb’i hem de nefsiyle siiluk eder. (4) Saliklerin son
kismi ise “salik olmayan salikler”e tekabiil eder. Boyle bir salik kendini gormekle
birlikte Hak onun niteligi olmadigi miiddetce siilukta bagimsiz hareket etmez. Ote
yandan “siiluk” niteligi de miikellef kisinin nefsi mevcut olmadik¢a bagimsiz olmaz.
S6z konusu salik nefsi igin bir yer olarak varolur ve hem Hak hem nefsle siiluk ettigini
goriir. Bunun neticesinde bir yandan mazharin varliginin olmadigi, bir yandan da zuhur
edenin mazharin istidadinin hiikkmiiyle sinirlandig1 ortaya ¢ikar ve kisi “Sen atmadin
attiginda; fakat Allah attr”* ifadesinin anlamin1 6grenir (ibn Arabi, 2008b: 338-340).

Saliklerin yukarida izah olunan kisimlarinm yam sira gesitli mertebeleri vardir. Ibnii’l-
Arabi’nin s6z konusu mertebeler arasindan sunlari zikreder: (1) O’ndan O’na gidenler,
(2) O’ndan O’na ve O’nda gidenler, (3) O’ndan O’na O’nda ve O’nunla gidenler, (4)
O’ndan O’nda ve O’na olmaksizin siiluk edenler, (5) O’ndan veya O’nda olmaksizin
stiluk edenler, (6) O’ndan ve O’na ve O’nda olmaksizin siiluk edenler, (7) sefer (Law)
etmeksizin siiluk edenler ve (8) son olarak musafir (L3.«) de olanlar. Bu mertebelerden
ilki bir tecelliden baska bir tecelliye intikal edenlere karsilik gelir. Ikincisi bir ilahi
isimden baska bir ilahi isimde baska bir ilahi isimle siiluk edenler demektir. Ugiincii
mertebe ilahi bir isimden ilahi bir isme ilahi bir isim iginde siiluk edenlere tekabiil
ederken dordiinciisii Allah’in nezdinden aleme ¢ikanlardir. Mertebelerin besincisi Hz.
Musa 6rneginde goriildiigii lizere olustan Hakk’a kagmaya karsilik gelir. Altincist salih
ameller i¢inde diinyadan ahirete gocen kimselerden ibaret olup bu kimseler ariflere
degil, zahitlere tekabiil ederler (Ibn Arabi, 2008b: 340-341; Ibn Arabi, 1999b: 17). Son
iki mertebeye gelince “seyr i siiluk” konusuyla yakindan ilgili olan “musafir” ve “sefer”

kavramlarina iliskin agiklamalara yer vermek isabetli goriiniir.

Animsanacaktir ki daha once sefer ve seferin terki hakkinda izahat yapilmis ve bu
baglamda seyahat yani fiziksel agidan sefer tizerinde durulmustur. Ancak bu tiir seferin
yan1 sira akledilirlerde ve bilgi ve marifet mertebelerinde de sefer etmek (Ibn Arabi,
2008b: 93) s6z konusu edilmektedir Ki “musafir” ve “sefer” kavramlarina dair asagidaki

inceleme konunun bu yoniine 151k tutmaya ¢aligmaktadir.

Allah’in tariginde (&3:0k) musafir olmak iki seyi imler: Biri, fikriyle akledilirlerde ve

! Ayetin tamamu i¢in bkz.: (Enfal, 8/17).
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itibarlarda musafir olmakken digeri eylemlerle musafir olmaya tekabiil eder. Buna goére
biri fikir, digeri eylem bakimindan olmak iizere iki tiir seferden bahsedilebilir. Ote
yandan Ibniil’l-Arabi baska bir yerde Hak’la irtibat cihetinden seferi {ic kisma ayirir.
Bunlar Hakk’in katindan sefer (varolma, varlik kazanma), Hakk’a dogru sefer ve
Hakk’ta seferdir (hayret ve saskinlik seferi).! Musafirin tarifine gelince “tarigi kendisini
bir seyden sefere ¢ikartan kimse” seklinde tanimlanabilir. Buna gére musafir olmanin
bir seyi birakmayi, bir seyden ayrilmayi ihtiva ettigi sdylenebilir. Oyle ki musafir-salik
ayrimi bu noktada temellenir. Zira saligin yolculugu onu her hangi bir seyden ayirmaz;
0, sehrinin yol ve caddelerinde yolculuk etmeksizin gezinen kimsedir. Boyle bir kisinin
Oru¢ tutmasi ve namazi tam kilmasi gerekir. Oysa musafir orugta serbest olmakla
birlikte namaz1 kisaltmalidir (Ibn Arabi, 2008b: 342; ibn Arabi, 1999b: 17-18; ibnii'l-
Arabi, 2013: 4). Ote yandan yukarida saliklerin mertebeleri bahsinde temas edildigi
tizere saliklerin bazilar1 sefer etmezken bazilar1 musafirdir. Yani her musafir saliktir;
fakat her salik musafir degildir. Baska bir deyisle “salik” kavram1 “musafir” kavraminin
cinsi olup “musafir’ kavrami “salik” kavraminin kaplaminda bulunur (ibn Arabi,

2008b: 340; Ibn Arabi, 1999b: 17).

Ibnii’l-Arabi musafirin halini ele alir ki bu mevzudaki temel motif su sekildedir:
Menzilden menzile gecisler s6z konusudur ve bu gecisler namiitehanidir. Soyle ki
musafir, Yaratici’nin varligiyla ilgili delilleri aramak maksadiyla fikriyle sefere ¢ikar.
Bu noktada kisinin elinde miimkiin olmakligindan baska bir delil bulunmaz. Hem varlik
hem yokluk miimkiine izafe edildiginden otiirii miimkiiniin varligim1 yokluguna tercih
edecek bir tercih edicinin varolmasi gerekir. Varlik kazanan miimkiin ulastig
mertebenin akabinde tercih edenin varligini 6grenmenin pesine diisiince yeni bir sefer
baglar. Bu seferin konusu Yaratici’nin niteliklerinin 6grenilmesidir. Kisi ¢esitli
menzillerden gegerek cesitli nitelikleri dgrenir. Ornegin; biricik ve yegane olma, varlig
zorunlu olma, kadim olma, yok olmama, hadis olmama, bir olma, bilme, irade, kudret,
hayat ve konusma gibi niteliklerin bilgisine ulasir. Ardindan seferi farkli menzillerde
devam ederek peygamberlerin gonderilmesinin imkanini, Yaratict’nin resuller
gonderdigini, kendisinin de peygamberin gonderildigi kisilerden biri oldugunu 6grenir.

Bunun {izerine peygambere inanarak ona uyar. Allah da kendisini sever, kalbine kesf

! Hakk’m katindan sefer edenler, Hakk’a dogru sefer edenler ve Hak’ta sefer edenlerin kisimlarina iligkin
aciklama igin bkz.: (Ibnii'l-Arabi, 2013: 7-9).
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verir ve melekiitun esrarini ona 6gretir. Yine nefsinin cevherine alemdeki seyler islenir.
Bu durumdaki bir kisi kendisini perdeleyen seylerden Allah’a kagar ve sonunda Allah’1
her seyde gorerek yolculuk (L) asasii birakir; fakat Rabb’i ona isin diinyada da
ahirette de sonsuz oldugunu ve onun her zaman musafir kalacagini bildirir. Nitekim
insan alemin tabakalarinda, mertebelerinde siirekli sefer ederek ve bir menzilden
digerine intikal ederek cisme yerlesir; bu cisimle seferini siirdiirerek 6liim menziline
ulasir. Ne var ki sefer bitmez; berzah menzillerinden dirilis menziline, oradan da
mutluluk diyarina gecer ve bu yer ile beyaz misk Kesib’i! arasinda gidip gelmeye
devam eder (ibn Arabi, 2008b: 343-344; ibn Arabi, 1999b: 18-19).?

[bnii’l-Arabi yukarida ozetlenen sefer haline iliskin izahin akabinde, sdylenenlerin
bedenen yapilan sefere tekabiil ettigini belirtir. Ancak marifetlerdeki seferin de bunun
benzeri oldugunu ifade eder ki bu gergevede siirekli menzilden menzile gegis olgusunun
marifetlerdeki sefer agisindan da gegerli oldugu ileri siiriilebilir. Ote yandan bedeni
eylemler ve nefeslerle bir eylemden digerine intikal edilir. Ne zaman ki yiikiimliiliik ( 32«
—alill) ortadan kalkar insanin ozt geregi seferi siirer ve kisi emredildigi i¢in degil, 6zii
geregi Allah’a ibadet eder (Ibn Arabi, 2008b: 344; Ibn Arabi, 1999b: 19).

Musafir ve seferle baglantili olan bir diger kavram tariktir. Ibnii’l-Arabi “tarik”

kavramini su sekilde izah eder:

(...) yolculuk [_&], yolcunun [_8] halidir. Yol [&:b] ise, lizerinde yiiriiniilen ve
davraniglar, makamlar, haller ve marifetler ile asilan seydir. Ciinkii marifet ve hallerde,
yolcularin  [¢nsdlss] ahlakindan, alemin mertebelerinden, isim ve hakikatlerin
menzillerinden yolculuklar [ 4] vardir. Bu nedenle, bu lakabi hak etmistir. Daha énce,
salik ve siiliik hakkinda yeterli agiklamalar1 yapmistik. Insan, dlemin bir toplam ve ilahi
mertebenin 6zetidir. S6z konusu mertebe zat, nitelikler ve fiillerden ibarettir. Bu nedenle
insan, siilikun gerceklesecegi ve kendisinde yolculuk [4~] edecegi bir yola [Bk-]
mubhtactir. Boylelikle sirlar1 goriir, bilgileri ve sirlar1 elde eder. Ciinkii bu, bir ‘ticaret
yolculugudur. [J&4]” Yolu belirleyen [3_k<] Sari, yol [G:ok] ise seriattir [Aa yall 48 yhall],
Yolda [&:k] yiiriiyen insan, hakikate ulasir. (Ibn Arabi, 2008b: 345-346; ibn Arabi,
1999h: 19)

Yukaridaki pasaj uyarinca, tarikle eslestirilen seriata iliskin soyle bir sonug elde edilir:

Seriat; lizerinde yiiriinen ve davranis, makam, hal ve marifetlerle asilan seydir. Ne var Ki

! Kavramla ilgili olarak bkz.: (el-Hakim, 2005: 418).

2 [Ik varolustan Cehennem ve Kesib’e kadar uzanan seferlere iliskin bir listeye el-Isfdru an Netdici’l-
Esfar’da da yer verilmekte olup eserin muhtelif yerlerinde seferin siirekliligi ve namiitenahiligi belirtilir.
Bu ¢ercevede Hakk’in katindan ve Hakk’a dogru seferler son bulsa da Hakk’ta seferin nihayete ermedigi

ve asillarin varoldugu vakitten itibaren sonsuza dek sefer etmeye devam edildigi ifade olunur (Ibnii'l-
Arabi, 2013: 4, 6-7).
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bunu belli bir mertebeye erisince seriatin terk edilmesi seklinde anlamamak gerekir.
Nitekim yukarida deginildigi iizere yilikiimliiliik ortadan kalkmakla birlikte insanin 6zii
geregi seferi devam eder ve kisi 6zii geregi ibadet eder. Ote yandan seriatin siiluk ve
sefer i¢in yol konumunda olmasi ve davranis, makam, hal ve marifetlerle asilir nitelikte
olmasi her seyden Once ahlak agisindan bir islev tasidigini gosterir niteliktedir. Seriat-
hakikat iligkisine gelince agiktir ki seriat yolunda yiiriiyenin hakikate ulagmasi
miimkiindiir. Ancak burada tasavvuf geleneginde mevcut olan diger 6genin eksikligi
gbze carpmaktadir. SOyle ki yukarida aktarilan pasajda her ne kadar “tarik (yol)
kelimesi gegse de tarikat mefhumuna deginilmemektedir ki miirit-mirsit iligkisi ve

tarikat konularina bir sonraki boliimde yer verilecektir.

Ibnii’l-Arabi tarik baglaminda Hak’la sefer edenler ve halkla sefer edenler arasinda
ayrim yapar ve ilkini zat seferi ve nitelik seferi olmak iizere ikiye ayirir. insan-1 kAmile
gelince o her bir seferle sefer yapmak suretiyle ilahi bir kesf ve gercek beraberlikle
Rabbi’yle sefer eder. O bu seferinde Hak’la beraberdir (ibn Arabi, 2008b: 346; ibn
Arabi, 1999b: 19).

Ahlaklanma siireci kemale dogru ilerlemeye tekabiil eder. Buna paralel olarak seyr i
stilugun da hedefi kisinin insan-1 kdmil mertebesine erismesidir. Ancak bu hedefe
dogrudan varilamayip ¢esitli mertebelerden gecilmesi lazim gelir. Seriat seklinde ortaya
konulmus olan yoldaki (%/_»=) ilk resat mertebesi Islam’dir. Bu asamada Allah’a boyun
egmeye miicmel olarak dikkat cekilir. Ancak Islam’in bazi feri hal ve hiikiimleri
mevcuttur ki s6z konusu héllerle bezenmek ve hiikiimlere boyun egmek suretiyle kisi
Islam’in mertebe ve derecelerinde seyreder ve bunun neticesinde iman dairesine gegis
yapar. Insan bu mertebeye ait hal ve hiikiimlerle de ayni iliski igerisinde olup sonunda
irfan, kesif ve miisahede ehlini takip eden taifenin haline nail olur. Imanda kemale erme
ve ilgili kemal derecelerinin kaynag ise tevbe makamidir. Bu makamdaki orta, mutedil
ve miistakim yol dogruluga mani kuskulardan kurtularak Hakk’a donme niyetinde irade
sahibi olmaktir. Binaenaleyh tevbe kendisine zarar1 dokunacak her seyden temizlenir ve
makbul hale gelir. Akabinde ise Allah’in kullarin tevbesini kabul ettigini, giinahlari
bagisladigini ve kullarin yaptigi isleri bildigini hassaten tasdik etmek gelir. Bu tasdikten
sonra kisi Allah’n cirkin gordiigii seylere ciiret edemez. imanin bu tarzi icmali imanm

Otesinde olup 6zel bir imandir ki bu imanla tahakkuk edildikten sonra kadere iman
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etmek s6z konusu olur (Konevi, 2009a: 375-376; el-Konevi, 1423 H.: 269).

Yukarida zikredilen makbul tevbeyle tahakkuktan sonraki mutedil ve miistakim yol,
ihlas sifatiyla salih amelde sebat edip bu eylem vasitasiyla ulvi mertebelere
yiikselmektir. Bunun neticisinde kisi imani, tevbesi ve salih amelleriyle birlikte takva
sahibi olur, imanin hakkindan onun hakikatine erer. Bu mertebe iman derecelerinin
sonuncusu olup ihsan derecelerinin ilkine tekabiil eder. Sonrasinda kul terakki eder ve
farzlar1 eksiksiz ve hakkiyla yerine getirdikten, himmetini topladiktan ve kalbini hazir
kildiktan sonra nafileleri artirir. Bu esnada yerine getirmesi gereken vazifelerine
nispetle eksiklerini de gordiigii i¢in nafile ibadetleri daha da artirir. Nihayetinde velayet
makamina ulasilir. Bu makam Hakk’1n nafilelerle kendisine yaklagsan kulunu sevdikten
sonra onun isitmesi ve gérmesi oldugu makamdir. Bu makamin ardinda ise nihayetsiz
ozel velayetler yer alir. Velayetlerin sonu gelmez; zira kemalde nihayet yoktur. Ote
yandan yukarida agiklanan velayet mertebesi ile ahadiyet-i cem makaminin sahibinin
mertebesi arasinda da ¢esitli mertebeler mevcuttur. Bunlar niibiivvet mertebesi, risalet
mertebesi, 0zel bir immete nispetle sinirlt hilafet mertebesi, umumi risalet, umumi
hilafet, cemdeki kemal ve insan-1 kamilin kamil vekalet ve naipligini i¢eren kemal
olarak siralanir (Konevi, 2009a: 377-378). Bu kemalle de hedefe ulasilmis olur: “(...)
Kemal ile tahakkuk eden herkes, biitiin makam ve hallerin iizerinde bulunur. Hakkin bir
kimseyi halifesi edinip, o kimsenin Hak’ta ayn olarak fani, hiikiim olarak baki
kalmasimin 6tesinde hi¢ kimsenin ulasabilecegi bir hedef yoktur. (...)” (Konevi, 2009a:

379).

Yukarida kisaca izah edilen, hedefi kemal olan asamal1 yolculuk anlayis1 hakkinda kimi
tespitlerde bulunmak uygun olacaktir. Bunlardan ilki ana yoldaki asamali ilerleyisin
makamlarin  6zelinde de wvuku bulmasidir. Soyle ki siiluk edenler ¢esithi
tabakalardadirlar. Bu tabakalar ise saliklerin seyr ve makamlari ile degisim yasadiklar
hallerde Hakk’in inayetine gore sekillenir. Sebebine gelince her mertebenin basi, ortasi
ve sonu bulunur ve bunlarin her birisinin de bir ehli vardir (Konevi, 2009b: 159-160).

Dolayistyla makamlar aras1 kademeli ilerleyis makamlar dahilinde de gergeklesir.

Altinin ¢izilmesi gereken bir diger nokta, insan-1 kdmilin kemalinin yolculukta nihayet
tayin edilmesine iliskindir. Agiktir ki bu kemal seyr i siilukla amaglanan hedefe karsilik

gelir. Ne var ki tiim saliklerin bu noktaya ermesi miimkiin olmay1p ulasilan baska sonlar
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da vardir. Baska bir ifadeyle nispi kemaller s6z konusudur. Soyle ki tariklerdeki (3_k)
istikamet ve egrilik amaglanan gayelere gore sekillenir. Gayeler ulasilan yer ve nispi
kemallerin alemleri olup bu kemaller “makam”, “menzil” ve “derece” olarak
adlandirilir. S6z konusu gayeler baslangiglarla taayyiin eder ve bu baslangiglar ile
gayeler arasinda tarikler meydana gelir. Tarikler kendisinden seyr i siilugun basladigi
bidayet mertebesinin hiikiimlerine tekabiil eder. Saligin baslangic ve gayelere 6zel hal
ve hiikiimlerle bezenmesi ise seyrdir. Bu ¢ergevede salik bir hiikiim ardindan bagka bir
hiikiimle boyanarak, bir halden baska bir hale intikal ederek Allah yolunda siiluk eder
ve vyiiriir. Iradesini birlestirerek himmetini matlubuna yoneltmek suretiyle kendisine
uygun hal ve hiikiimlerle bezenir ve bunun neticesinde maksadinin kiblesi olan gayeye
ulagir ve s6z konusu hal ve hiikiimler yerine getirilmis olur. Ardindan baska bir ise
girisir ve bu durum salik ger¢cek kemale erinceye kadar devam eder (Konevi, 2009a:
385-386; el-Konevi, 1423 H.: 277). Dolayisiyla gergek kemale dek c¢esitli makam,
menzil ve derecelerin tamamlanmasi, baska bir deyisle nispi kemal noktalarinin
gecilmesi gerekir. Bunlarin hepsini tamamlayamayan salikler ise kat edilen yolun kalan
kisma orani kadar gercek kemalden pay alirlar:
Isaret edilen veli-arifin miisihedesinin hiikmii, baslangicta ‘emir’ mertebesinde ve
perdelenmis iken ugramis oldugu biitiin makam ve tavirlar1 kapsayip, kamiller sinifina
katildiktan sonra ilminin ve miisdhedesinin hiikkmii, biitin ulvi ve siifli varlik
mertebelerine, ayni ve esmai makamlara sirdyet ederse, ‘kemal’ mertebesi ile tahakkuk
edenlerden olur. Bu kimse, diireyi tamamlamamis ve seyrini gerceklestirmeyip, bir

kisminda kesilmis olabilir; bu durumda belirtilen kemalden payi, kat ettigi yolun kalan
yola nispeti kadardir. (Konevi, 2009b: 160)

“Hedefi kemal olan asamal1 yolculuk™ anlayis1 hakkinda belirtilmesi gereken bir diger
husus, kemal makaminin da derecelerinin bulunmasidir. Konevi kemalin {i¢ derecesini
su sekilde ortaya koyar:

Kemal makéminin ilk derecesinin mensuplari, Hz. Peygamber’in haber verdigi gibi,

Hakkin isitmesi ve gérmesi oldugu kimselerdir. Ortas1 ise, Hakkin vasitasiyla isittigi,
gordiigii ve konustugu kimsedir. (...)

Taayyiin eden ve zikredilebilecek kemal derecelerinin sonuncusu ise, mutlaklagmak ve (:
iki taraf arasinda) tereddiittiir. Bu da, itidal ve vasat noktasina ait ‘cem’ sirr1 ve taayyiin
hiikmiinden ve isaret ile tembih edilmekten ¢ikmaktan dolayidir. (...) (Konevi, 2009b:
160)

Gorildigi tizere kemal makaminin ilk derecesi daha once belirtilen velayet mertebesine

karsilik gelir. Bu cercevede velayet mertebesi ile insan-1 kadmilin kamil vekalet ve
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naipligini iceren kemal mertebesi arasinda yer alan tiim mertebeler (niibiivvet mertebesi,
risalet mertebesi, 0zel bir iimmete nisbetle sinirli hilafet mertebesi, umumi risalet,
umumi hilafet, cemdeki kemal) kemal makaminin dereceleri igerisinde

degerlendirilebilir.

Bu noktada ise s0yle bir sorunun ileri siiriilmesi uygun goriiniir: Kisi insan-1 kamil
mertebesine ulastiginda durumu ne olacaktir? Seyr i stilugun hedefinin insan-1 kamil
mertebesi oldugu g6z onilinde bulunduruldugunda soruya seyr U siilugun nihayete
erecegi yoniinde bir cevap verilebilir. Ne var ki bu durum insan-1 kamilin higbir surette
yolculuk etmeyecegi anlamina gelmez; zira “sefer” bahsinde deginildigi tizere bir
menzilden bir menzile, sonu gelmeyen intikaller séz konusudur. Oyle ki 6liimden sonra
dahi gegisler son bulmaz. Konevi’nin genisleyip kusatan ve kesfeden ve neticesinde
ihata eden, devr eden ve hayrete diisen kimsenin (Konevi, 2009a: 453) durumuna iligkin
su sozlerinde benzer bir anlayis goriiliir:

Bu kisi, Rabbimin zatinin gaybii vatan edinir. Hak ile ve Hak’ta fani olduktan sonra,
Hakkin isleriyle ve Hakka gore halden hale girer.

Burasi ne giizel varis yeridir!
Burasi, seyir makamidir. (Konevi, 2009a: 453)

Buraya kadar aktarilanlar 15181inda seyr i stilugun ahlaklanmanin iskeletini olusturdugu
sylenebilir. Bu cercevede seyr ii siiluk ibnii’l-Arabi ve Konevi’nin sisteminde biiyiik
bir dnemi haiz olacaktir. Ne var ki saliklerin yolculugu bir tiir yanilsamanin iriinii
konumunda olup aslinda mekanlardan ayrilmamak tarikde olmaktan yegdir:
Yol [G:k] sadece yaratilmisin gormesi igin uzatildi. Kul onda yerlesmeksizin yiiziinii
kendisini takip edene cevirseydi, kuskusuz, ermis saliklere ‘Allah’a yemin olsun! Ne kotii
yapmuglar’ goziiyle bakardi. Salikler, gercegi bilseydi, mekanlarindan ayrilmazdi. Fakat
onlar, hakikatlerin ¢ift olmasi nedeniyle, Allah’in kendisiyle yollar1 [&/_k] ve yeryiiziinii
yarattigt Yaratan Hakkin tekliginden perdelenmistir. Boylece isimlerin igeriklerine
bakmig ve ylikselis merdivenlerini aramisg, onlar1 istenilecek en yiiksek menzil ve Hakka

yonelinen ve aramilan en yiice halin oldugunu zannetmistir. (...) (ibn Arabi, 2006a: 129;
Ibn Arabi, 1985a: 220).

Yukaridaki pasaja bakildiginda saliklere yonelik elestirinin Hakk’a tevecciihiin
dogrudan ve dolayli olarak yapilmasi arasindaki farkta temellendigi goriiliir. Bu
cercevede esmaya dayali yiikselis cabasi degerli olmakla birlikte en yiice hal seklinde
telakki edilmemelidir; zira bu ¢abada tarigin uzatilmasi ve perdelenme s6z konusudur.

Ote yandan s6z konusu olan yolculuk dairesel bir rotada seyrettigi icin aslinda yolculuk
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sonunda ayr1 bir noktaya degil, baslanilan yere varilir ki bu perspektiften hareketle
aslinda yolculugun varhigr da gegerliligini yitirir gibi goriiniir. Ibnii’l-Arabi kendi
vaziyeti lizerinden bu hususa su sozlerle dikkat ¢eker:
Hak, hakikatimin gerektirdigi seyi bana yerlestirmemis ve benim yolum [4% k] ona
ulagmamis olsaydi, O’nun mesrebi igin bir kazang ve O’nu bilmeye bir yonelis kendimde
bulamazdim. Boylelikle isin sonunda kendime doniiyorum. (Yine bu nedenle) Daireyi
cizerken pergelin ayagi varliginin sonuna ulastiginda baslangi¢ noktasina doner, isin sonu

basina baglanir ve (isin) ebedi ezeline yonelir. Su halde sadece siirekli bir varlik ve
yerlesik ve sabit miisahede vardir. (ibn Arabi, 2006a: 129; Ibn Arabi, 1985a: 221)

Bu noktada soyle bir soru akla gelebilir: Siirekli bir varlik ile yerlesik ve sabit miisahede
varsa ni¢in ahlaklanma ve tabiatiyla seyr i siiluk ihtiyac1 vardir? Oyle goriiniiyor ki
bunun nedeni insanlarin ¢ok biiyiikk ¢ogunlugunun bu ontik bilince dogrudan ve
kolaylikla ulasacak durumda olmamasinda aranmalidir. Nitekim Insan ve Kemali:
Insamin Eregi bashkli kisimda zimnen belirtildigi iizere etkilerine maruz kalman varlik
mertebelerinin baskin olmasi, kisinin ilahi asla yakinligi agisindan engel teskil eder.
Oysa sahih bir tevecciih ve her tiir ilgiden soyutlanma gibi sartlarla Hakk’a siiluk eden
kisi hakkinda tesviye meydana gelir ki bu sayede salik zikredilen ve zikredilmeyen
seylere yol agan ilahi tecelliyi kabul noktasinda istidat kazanir (Konevi, 2009a: 117).

Boyle bir salik ise siilugunun bidayetinde sahip olmadigi marifetlere nail olur.

Ibnii’l-Arabi el-Futihdtu’I-Mekkiyye nin marifet makamimi konu edinen béliimiiniin
basinda “(...) amelden, takvadan ve siiliikkten meydana gelen her bilgi marifettir, ¢iinkii
bdyle bir bilgi, kuskunun giremeyecegi kesften dogar. (...)” (Ibn Arabi, 2008b: 105)
demek suretiyle bir izahta bulunur. Bu izaha gore marifetin vehbi karakterli oldugu
asikardir. Muhteva bakimindan ise marifet su yedi husus hakkinda bilgi sahibi olmay1
icerir: Hakikatleri yani ilahi isimleri bilmek, Hakk’in esya tizerindeki tecellisini bilmek,
Hakk’in miikellef kimselere seriatin diliyle gelen hitabini bilmek, varliktaki kemal ve
eksikligi bilmek, hakikatleri yoniinden insanin kendi nefsini bilmesi, bitisik ve ayrik
alemleriyle birlikte hayali bilmek ve hastalik ve ilaglari* bilmektir (Ibn Arabi, 2008b:
110). Goriildiigii iizere marifet konu bakimindan hayli genis kapsamlidir. Oyle ki
marifet makami1 makamlardan bir makam olarak ele alinsa da adeta tiim makamlarin

icerigini kusatan bir bilgiye sahip olmayr imler gibi goriiniir. Ibnii’l-Arabi benzer

1 Agiktir ki s6z konusu hastalik ve ilaglar, tasavvuf yolundaki nefsi hastaliklar ve onlarla iliskili ilaglara
karsilik gelir (Ibn Arabi, 2008b: 146).
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sekilde, marifete ulasan kisinin tiim makamlarin sahibi olup olmadig1 meselesine iliskin
olarak soyle bir tespitte bulunur:
(...) Dogru olan, onun sartinin (biitliin makamlara) tahakkiim olmadigidir. Bununla
birlikte kisi, verdikleri hallere ve alemdeki tasarruflara gore, biitiin makamlara sahip
olabilir. Onun sart1 bilmektir. Hiikim sahibi olmak isterse hale iner, ¢ilinkii tahakkiim
hallere aittir. Tasavvuf yolundaki gercek bir seyhten bu makam sahibinin biitiin

makamlari elde ettigini dedigini duyarsan, burada hali degil bilgiyi kastetmistir. (...) (Ibn
Arabi, 2008b: 160)

Agciktir ki marifet sahibi bilgi bakimindan tiim makamlar1 elde etmis bir kisi olarak
telakki edilir. Ancak boyle bir arifin haller yoniinde tahakkiimde bulunmasi gibi bir

durum sart degildir.
2.4. Ahlaklanmanin Ontik Temeli: ilahi isimler ve Halk-1 Cedit

Onceki boliimiin sonlarinda tespit edildigi iizere ahlaklanmanm temelinde “ilahi
isimler” anlayis1 ve “yaratmanin yenilenmesi” fikri yatmaktadir. Bu tespitten hareketle

ahlaklanmanin ontik temeline iliskin bir analizde bulunmak yerinde olacaktir.

Hatirlanacagi {izere isimler Hak ile halk ve dolayisiyla insan arasindaki bag tesis eder.
Bir yandan isimler araciligiyla Hak harici varligi yaratir, baska bir deyisle varlik
tecellisi isimler vasitasiyla mazharlarda gerceklesir Ki bu, Hak ile insan arasindaki bagin
ontik yoniidiir. Ote yandan mutlaklif1 bakimindan Hakk’in bilinmesi imkansizdir; O,
isimleri cihetinden bilinir. Bu durum ise mezkiir bagin epistemik boyutuna karsilik
gelir. Aslinda bu epistemik boyut Hak ile insan arasindaki bagin ontik yoniine irca
edilebilir niteliktedir. Soyle ki bilmek bilen ile bilinen arasinda bir agidan iliski
kurulmasini sart kilar ki boyle bir iliskinin kurulabilmesi i¢in bilen ve bilinen arasinda
ontik bir bagin olmasi gerekir (Konevi, 2009a: 53; Konevi, 2004: 47-49, 93, 174).
Dolayisiyla Hak ile insan arasindaki bagin epistemik boyutu da ontik boyutun iizerinde

temellenir.

Yukarida zikredilen bagin bir diger yonii, Hak ile insan arasinda ahlak agisindan
kurulan iliskiye tekabiil eder. Allah’in isim ve sifatlariyla tahalluk yani ahlaklanma
anlayis1 gostermektedir ki insanin gilizel-lyi ahlaki gerceklestirme gayreti Allah’a
benzeme ¢abasindan ibarettir. Bu ise 6ziinde ontik karakterli bir iliski kurmadir; zira
esma Allah’in varhigina iligkin vasiflardir ve insan bu vasiflarla ahlaklanma vasitasiyla

hayvan insandan insan-1 kamile kadar uzanan meratib evreninde nasil bir insan
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olacagini belirler. Bu g¢ercevede bilgi alanindaki indirgeme durumunun, Hak ile halk
arasindaki bagin ahlaki yonii agisindan da gegerli oldugu sdylenebilir. Nitekim Allah
insan1 yaratirken ona ruhundan tiflemis ve boylece insan Allah’la 6zel bir ontik yonden
murabit olmustur. Bu rabita nedeniyle ise insan biitiin isimleri toplar hale gelmis ve

boylece Allah’in isimleriyle ahlaklanabilmesi miimkiin olmustur.

Bu noktada ise iki hususun altinin ¢izilmesi gerekir. Bunlardan birincisi, daha 6nce de
belirtildigi lizere insanin yaratilist geregi tim huylara sahip olmasidir. Ancak bu
sahiplik bilkuvve bir iyelik durumu mesabesinde olup ahlaklanma aracigiyla huylarin
kullanimda aciga ¢ikmasi gerekir. Digerine gelince su sekilde izah edilebilir:
Ahlaklanma cesitli vasiflarin agiga ¢ikmasiyla son bulan bir etkinlik degildir. Bilakis
siirekli hal ve makamlardan yenilerine gecis séz konusudur. Oyle ki seyr ii siiluk
bahsinde deginildigi iizere insan-1 kamil mertebesinde dahi yolculuk nihayete
ermemektedir. Bunun nedenine gelince c¢esitli yerlerde belirtildigi tizere varlik, bilgi ve
ahlakin dinamik bir yap1 arz etmesidir ki temelinde “yaratmanin yenilenmesi” olgusu

yatar.

Yenilenme olgusu pek ¢ok yerde ifade edilir. Ornegin, Fususu’I-Hikem’de seriatlardaki
farklilasma baglaminda sOyle bir agiklama yapilir: “Bir seriatta yasaklanmis sey, baska
bir seriatta helal olabilir. Kastedilen, bigimde haram ve helalliktir. Gergekte ise helal
olan sey, gecmistekinin ayni degildir; ¢iinkii emir® [], yeniden yaratmadir [ (la]
ve [varlikta]? tekrar yoktur. (...)” (Ibnii'l-Arabi, 2008: 222; ibn Arabi, 1946: 202). Yine
ayni eserde, Belkis’in tahtinin getirilmesi hadisesinin izahinda her nefes yaratmanin
yenilenmesi (&)l na%) olgusundan hareket edilmekte ve baska bir yerde, itidale
ulasilamayacag fikri devaml tekvin (cxsS8) gergegiyle temellendirilmektedir (Ibnii'l-
Arabi, 2008: 168, 188; Ibn Arabi, 1946: 155, 171). Benzer bir sekilde Konevi Icazu’l-
Beyan’inda vech-i hasla ilgili agiklama verirken yaratmanin yenilenmesi olgusundan
bahseder:

Bu vecihle tahakkuk eden kimse, her nefeste yenilenme ve halk-1 cedit (yeniden yaratma)

surini arif olduktan sonra, kalbini fetretin giremeyecegi sekilde siirekli murakabe

ettiginde, aklina gelen her bir hatir ile hiikiim verir ve kuskusuz bir sekilde hiikiimlerinde

isdbet eder. Ciinkii, Hakkin katinda asla tekrar olmadigi gibi, onun katinda da asla tekrar
yoktur. (...) (Konevi, 2009a: 293)

1 Demirli “ " s6zcuigiinii “olus” ile karsilamaktadir.
2 Bu ifade tarafimdan eklenmemis olup aktarilan metne aittir.
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Yine bagka yerde kamil kesfin varlikta asla tekrar olmadigimni ifade ettigi belirtilir
(Konevi, 2009a: 262). Konuyla ilgili 6rnekleri ¢ogaltmak miimkiindiir. Ancak burada
asil Onemli nokta, Orneklerde dile getirilen yenilenme olgusunun izahinin

yapilabilmesidir.

Yaratmanin yenilenmesinin temelinde Allah’in siirekli yaratmasi gergegi yatmaktadir.
Zira siirekli yaratma olmaksizin her nefeste yaratmanin yenilenmesinden bahsetmek
miimkiin degildir. Ote yandan bu yaratmada tekrar da s6z konusu degildir. Ibnii’1-Arabi
bu ¢ercevede Allah’in yaratmasi hakkinda su agiklamada bulunur:
(...) Allah miimkiin, imkansiz ya da biisbiitiin imkansiz ‘her seye gii¢ yetirebilir.” O’nun
kudreti, her seye niifuz eder, ihsam genistir. Onun yaratisinda [2~!] herhangi bir tekrar
yoktur. Her sey, yarattigi [2>s]] ve bekasim diledigi bir cevherde meydana gelen

benzerlerdir. Allah dileseydi hi¢ kuskusuz, s6z konusu cevheri her nefes yok ederdi. (...)
(Ibn Arabi, 2006a: 364-365; Ibn Arabi, 1985b: 246)

Bu noktada su iki soruya yanit aranmasi yerinde olacaktir: (1) Allah’in yaratisinda nigin
bir tekrar yoktur? (2) Bir cevherde benzerlerin meydana gelmesi ne anlam ifade eder?
(1) Sorulardan ilki “ilahi mertebenin genisliginden dolay1” denmek suretiyle
yanitlanabilse de (Ibnii'l-Arabi, 2008: 51) asil aramlan cevap ilm-i ilahinin
kaidelerinden birini konu alan asagidaki pasajda ortaya konmaktadir:
Herhangi bir seyden biitiiniiyle kendisine benzeyen bir sey meydana gelmez; aksi halde
Varlik, bir hakikatte ve bir mertebede ayni tarzda iki defa zuhlir etmis ve meydana
gelmis/husil olurdu ki, bu da, meydana gelmis bir seyi tekrar tiretmek demektir/tahsilii’l-

hasil. Boyle bir sey ise, faydasiz ve anlamsiz/abes oldugu i¢in, imkansizdir. Hakiki fail
olan Allah, boyle bir sey yapmaktan miinezzehtir.

Nitekim su ifdde bu kabildendir: Hak Teala, bir veya iki sahis igin, bir shrette iki defa
tecelli etmemistir; muhakkak ki, tecelliler arasinda bir veya daha fazla acilardan farklilik
ve ihtilaf bulunmalidir. (Konevi, 2009b: 15)

Goriildigl tizere varlikta tekrarin vuku bulmasi faydasiz ve anlamsiz olacagi
gerekcesiyle imkansiz kabul edilmektedir. Dolayisiyla Allah boyle bir seyi yapmaktan
miinezzeh olup yaratmasinda tekrar yoktur. Baska deyisle tecelli tekerriir etmez (ibnii'l-

Arabi, 2008: 132-133).

(2) Tecelliler arasinda bir veya daha fazla acilardan farklilik bulunmasi, bir cevherde
benzerlerin meydana gelmesiyle ilgili soruya da 151k tutar niteliktedir. Soyle ki Allah
aym sekilde tecelli etseydi cevherde benzerler degil, ayni seyler ortaya ¢ikardi ki bu

sagma olurdu. Dolayisiyla benzerlerin ortaya ¢ikmasi séz konusudur. Ote yandan burada
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bir bagka hususa daha dikkat etmek gerekir: Cevherde ortaya c¢ikanlar degisirken Allah

nigin cevherin baki kalmasmi dilemistir? Sorunun yaniti Ibnii’l-Arabi’nin Esariler ile

Sofistler’in konuyla ilgili goriislerine iliskin elestirisinde bulunur:
Esariler, bazi varliklarda yaratmanin yenilenmesinin bilgisine ulagmistir. Soziini
ettigimiz sey, [iki anda baki kalmayan anlamindaki]* araz’dir. Sofistler ise alemin biitiinii
hakkinda bu gergegi 6grenmistir. Yine de biitiin akilcilar, onlar1 bilgisiz ilan etmistir.
[Gergegi kismen saptasalar bile]? her iki grup da yamlmustir: Sofistlerin hatasi, biitiin
alemin degistigine dair diisiincelerinin yaninda, bu sureti [alemin suretini]® tasiyan yegane
cevherin varligini 6grenemeyislerinden kaynaklanmistir. Bu suretler, ancak s6z konusu

cevher ile var oldugu gibi ayni zamanda onun sayesinde bilinebilirler. Bunu kabul
etselerdi, bilgide kesinlik derecesini elde etmis olurlardi.

Esariler ise biitiin alemin arazlarin toplami oldugunu anlayamadi. Dolayistyla alem, her
an degisir; ¢iinkii araz, iki zamanda siirekli kalmaz. (...) (ibnii'l-Arabi, 2008: 134)

Yukaridaki pasaja bakildiginda alemdeki suretler veya arazlar degisse bile cevherin
varligint korudugu ve bu cevherin hem suretlerin varolmasinin hem de
bilinebilmelerinin teminati oldugu goériinmektedir. Bu baglamda Allah’in cevherin baki
kalmasin1 istemesinin nedeni olarak varlik ve bilgiyi miimkiin kilmak istemesi
gosterilebilir. Elbette bu durum daha once ifade edildigi tizere O’nun diledigi takdirde

mezkir cevheri her nefeste yok edemeyecegi anlamina gelmez.

Yaratmanin yenilenmesinin vukuu bicimsel olarak fena ve beka zincirinden
miitesekkildir. Soyle ki kesif ehline gore Allah her nefeste tecelli etmekte ve tecelli
tekerriir etmemektedir. Buna ilaveten her bir tecelli ile yeni bir yaratma (Jys ls)

gerceklesirken onceki yaratma ortadan kalkmis olur. Boylece dnceki yaratilisin gitmesi
ve yenisinin gelmesi, tecellide fena ve bekanin ardi ardina ger¢eklesmesine tekabiil eder
(Ibnii'l-Arabi, 2008: 134; Ibn Arabi, 1946: 126). Diger taraftan nasillikla ilgili olarak bu
yenilenmelerin neye gore gerceklestigi de sorulmalidir. Sorunun yanitt i¢in 6ncelikle

kiilli istidat ile ciizi istidat arasindaki ayrimi gérmek gerekir.

Insan kiilli istidat vasitasiyla Hak’tan varligm kabul eder. Bu kabul, Hak, insan1 ve
insanin sonradan bezenecegi varlik hallerini yaratmak iizere insana yoneldiginde
cereyan eder. Bu sekilde ilk varlig1 kabul eden kiilli istidat viicudi bir sey olmayip sabit

ayna iligkin bir gaybi haldir. Ciiz1 istidatlar ise viicudi karakterli olup kiilli istidadin

! Bu ifade tarafimdan eklenmemis olup aktarilan metne aittir.
2 Bu ifade tarafimdan eklenmemis olup aktarilan metne aittir.
3 Bu ifade tarafimdan eklenmemis olup aktarilan metne aittir.
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hikkiim ve varlik halleriyle bezenen nispetlerinin tafsillerine miitekabildir (Konevi,
2009b: 190, 139). Buna ilaveten, ger¢eklesen ve yaratilan seyler baglaminda istidatlar
arasinda sOyle bir mukayese yapilmaktadir:
Insan kendisi icin gerceklesen seylere bakar: Sayet gerceklesmis seyin hiikmiiniin insana
ilismesi, bir tarzda; veya herhangi bir vakitte ve halde insandan ayrilabilecek ve zail
olabilecek bir nispet yoniinden ise; ya da bu hitkkmiin insana ilismesi, sadece herhangi bir

mevtinde ve belirli bir nes’ette veya bir sart ile ya da sartsiz gerceklesmisse, bu durumda,
bu eserin konusu ciizi istidattir ve o yaratilmis bir seydir.

Bu o6zelliklere sahip olmayan sey ise, gayba ait kiilli istidada taalluk eder. Aym sekilde,
gerceklesmesi Hakkin mutlak varligindan baska bir varlik emrine baghh her sey,
yaratilmistir ve sadece ciizi istidat ile kabul edilebilir. Insanin belirtilen tarzin disinda
kabul ettigi her sey ise, bunun disindadir; onda yaradilisin ve ciizi istidadin hi¢bir hitkmii
yoktur. (Konevi, 2009b: 190-191)

Istidat tiirlerine iliskin sdylenenler ve ortaya konan ayrimlara bakildiginda yaratmanin
yenilenmesinin ciizi istidatlara miiteallik oldugu goriilmektedir. Zira ilk varlig
kabulden sonra gerceklesen, yaratilan seyler ciizi istidat vasitasiyla kabul edilmekteyken

viicudi bir sey olmayan kiilli istidat gayba aittir.

Gorildiigii tizere “yaratmanin yenilenmesi” olgusu Allah’in siirekli yaratmakta
olmasinin {riiniidiir. Allah’in yaratmalarinda, baska deyisle tecelli edislerinde tekrar
olmadigindan yenilenme s6z konusudur. Bu ¢ercevede daha once de belirtildigi iizere
halk agisindan oldugu gibi hulk yani huy bakimindan da yenilenme s6z konusudur.
Diger bir deyisle insanda yeni hal ve makamlar siirekli yaratilmaktadir. Binaenaleyh,

kisi namiitenahi bir intikal edisler silsilesi lizeredir.

Ahlaklanma ve seyr i siilugun hedefinde insan-1 kamil mertebesine ulagsmak yatar. Bu
hedef dogrultusunda {izerinde yiiriinen tarik is€ asamali bir yoldur. Bu noktada Hakk’in
tecelli edisiyle bir paralellik kurulabilir. Soyle ki Hak c¢esitli mertebelerde taayyiin eder
ve yaratilis seriiveninin gayesi insanin yaratilmasidir. Ote yandan insanin yaratilmasiyla
tecelli nihayete ermis degildir. Insanin devamli yolculukta olmas gibi Hak da siirekli

yaratmaktadir.

Insanin namiitenahi ilerleyisi, miimkiin bir varlik olmasi1 bakimindan da ele alinabilir.
Soyle ki insan Mutlak Varlik olarak ele alinan Yaratici’ya benzemeye ¢alissa da O’nun
aynist olmasi yani Tanr1 mertebesine yiikselmesi imkansizdir. Su héalde insan miimkiin

bir varlik olarak O’na benzeme yolunda terakki etmeye ve sonu gelmez bir yolculukta
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bulunmaya mecburdur. Baska bir deyisle ne kadar kemale erse de hep bir eksiklik s6z
konusu olacaktir. Bu noktada ise su tarz sorularin dile getirilmesi kagiilmazdir: insan-1
kamil mertebesine ulasmak ne anlam ifade eder? Bu mertebeye vasil olmus kimsenin
ahlakliligindan bahsedilemez mi? Yoksa insanin yolculugunda bir son bulunmamasi
ahlakliligin imkanint ortadan kaldirir m1? Sorularin yanitlanmasi icin ahlaklilik
mevzusunun incelenmesi gerekir ki ¢alismanin ii¢lincii ve son boliimiinde boyle bir

incelemede bulunulacaktir.
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BOLUM 3: AHLAKLILIK: iNSAN-I KAMIL TEORISI

Birinci béliimde Ibnii’l-Arabi ve Konevi’nin insan tasavvuru ele alinirken “insanin
kemali” mevzusuna da yer verilmisti. Bu béliimde ise insan-1 kdmil mertebesi miistakil
olarak ele alinacak olup ¢alismanin bundan onceki boliimlerinde dile getirilen Kimi
hususlar detayli bir bi¢imde izah edilecektir. Ne var ki bu durum konuyu inceleme
bicimiyle alakali basit bir tercihten ibaret degildir, konunun o6ziine miiteallik bir
gereklilik s6z konusudur. S6yle ki ahlaklanma vasitasiyla nail olunan kemal mertebesi,
aslinda insan dogasinda kaynagini bulup, insanda mevcut olmayan bir nitelik veya
niteliklerin ona ilavasiyle elde edilmis degildir. Diger bir deyisle 6zl geregi kamil olan
insan, kendisine 6ziinii unutturan engellerin ortadan kalmasi neticesinde insan-1 kamil
mertebesine ulasmis yani kendisinde kuvve halinde bulunan kemale bilfiil gergeklik
kazandirmistir. Bu ¢ergevede Ibnii’l-Arabi ve Konevi’de insan dogasi incelenirken
kemalden bahsedilmesi gerekli olmus, ahlaklanma neticesi ulasilan ahlaklilik durumu

baglaminda ise bir kez daha “kemal” mefhumuyla karsilagilmistir.
3.1. insana Ait Kemal Mertbesi
3.1.1. Mutluluk

Antik Yunan’dan beri pek ¢ok filozof ve diisiiniir, mutluluk¢u diye tabir olunabilecek
bir ahlak anlayisi benimser. Mutluluk tasavvurlar1 farklilik gosterse de s6z konusu
anlayis1 benimseyenlerin temel savi su sekildedir: Mutluluk insani eylem alaninin nihai

eregi olup iyi ahlak sahibi olmanin gayesi mutlulugu elde etmektir.

Mutluluk¢u ahlak anlayisi, Miisliiman filozof ve disiiniirlerin biiyiik bir kismi
tarafindan kabul gérmiis ve pesine diisiilen mutluluk diinya ve ahiret saadeti olarak ifade
edilmistir. Ibnii’l-Arabi ve Konevi sisteminde de bdyle bir saadete yer verilir. Ne var ki
mutlulugun bu sistemdeki yeri kemalden bagimsiz olmayip onunla iliski igerisindedir.
Soyle ki daha 6nce de temas edildigi iizere, her mutlu kisi kemal sahibi degilken her
kamil kisi mutluluk sahibi olarak ele alinir. Buna gore “kemal” kavraminin kaplami
“mutluluk” kavramininkinden daha az olup “mutluluk” kavrami “kemal” kavramim
kapsamaktadir. Diger bir deyisle kemal sahibi olmak, mutluluk kiimesi i¢inde 6zel bir
konuma karsilik gelir (Ibn Arabi, 2008b: 37). Bunun i¢in evvela “mutluluk” kavramimimn

incelenmesi isabetli olacaktir.
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Ibnii’l-Arabi mutlu kisinin, Rabb’inin indinde raz1 olunan kisi oldugunu belirtir (Ibnii'l-
Arabi, 2008: 92). Buradan harcketle mutlulugun Rabb’in rizasina mazhar olmaya
karsilik geldigi soylenebilir. Ancak dikkat etmek gerekir ki burada s6z konusu olan
Rab, daha 6nce temas edilen, kula has Rab yani kula ait 6zel isimdir. Nitekim Ibnii’l-
Arabi konuyla ilgili olarak soyle der: “(...) Kendi 6zel rabbinin katinda razi olunmayan
kimse ise yoktur; clinkii her rab, kendi rabligini rabbi oldugu kimsenin iizerinde
sirdiirtir. Dolayisiyla herkes, kendi isminin katinda razi olunan, bu nedenle de

mutludur” (Ibnii'l-Arabi, 2008: 92).

Tiim insanlarin mutlu olarak telakki edilmeleri, baska baglamlarda da ifadesini bulur.
Bunlardan birinde Allah’in her yonde bulunmasinda hareketle bir agiklama yapilir.
Soyle ki Allah’i bildirdigi iizere O her yondedir. Ote yandan inanclarin disinda bir sey
yoktur. Dolayisiyla higbir inang Allah’tan beri olmayip her inang sahibi isabetlidir ki
isabet eden herkes &diillendirilir ve bundan &tiirii mutludur (ibnii'l-Arabi, 2008: 119).
Baska bir yerde ise herkesin sonunda varacagi yerin mutluluk oldugu, Allah’in rahmeti
gercevesinde izah edilir:

(...) yaratiklarin [sonunda] varacag: yer, farkli tiirleriyle hep mutluluk oldu. Bu husus,

[naslarda] rahmetin her seyi kusatmasi ve Hakkin gazabin gegmesi seklinde ifade edildi.

One gecen, [hiikmii itibariyle] dndedir. Sonra gelen [gazap], bir insan hakkinda hiikiim

verdiginde, ardindan 6nde giden [rahmet] onun hakkinda hiikiim verir. Bylece rahmet, o
kimseye ulasir; ¢iinkii rahmetten baska bir sey 6ne gegmemistir. (Ibnii'l-Arabi, 2008: 179)

Herkes mutluluk sahibi seklinde ele alinsa da bu, tiim insanlarin ayni durumda
bulunduklar1 anlamin1 tagimaz. Nitekim yukaridaki pasajda goriildiigii izere mutlulugun
farkl1 tiirleri s6z konusudur. Dahasi, genel manada herkesin mutlu addedilmesi, mutlular
ve sakiler/bedbahtlar ile mutluluk ve sekavet/bedbahtlik ayriminin yapilmasi agisindan
engel teskil etmez; Ibnii’l-Arabi ve Konevi sisteminde bu ayrima da yer verilir. Bu
noktada s6z konusu ayrimin ve farkli mutluluk tiirlerinin incelenmesi gerekli

goriinmektedir.

Konevi her varligin senlerinin toplaminin birliginin, isin nihayetinde taayyiin ettigi iki
mertebenin birinde o varligin nihai makam ve mekéanina tekabiil ettigini belirtir ki s6z
konusu iki mertebenin biri mutluluk, digeri sekavettir (Konevi, 2004: 18). Bu ¢er¢evede
mutluluk ve sekavetin isin nihayetine yani ahirete miiteallik mertebeler oldugu

sOylenebilir. Ne var ki soz konu ayrim, isin basindan yani yaratma halinin
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baslangicindan beri mevcuttur:

Kudret varlik ve yokluk arasinda kendilerini tuttugunda -ki bu hal insa (var etme,
yaratma) halidir- mutlularin hakikatleri, anlasma ve hidayet goziiyle neticenin giizelligini,
bedbahtlarin hakikatleri ise itaatsizlik ve taskinlik goziiyle neticenin kotiliigiini
gordiigiinde, mutlular varliga kogsmus, bedbahtlarin ise direng ve oldugu yere ¢akilma hali
ortaya ¢ikmustir. (Ibn Arabi, 2006a: 21)

Goriildiigh tizere mutlular ile bedbahtlar arasindaki ayirim, hakikatlerdeki farklilik
temelinde ele alinir. Mezkir ayrimin baska bir ifadesi ise varlik mertebelerindeki
(manevi, ruhani, misali, hissi ve kemali-insani mertebeler) kiilli itidal ve kiilli sapma
cercevesinde ortaya konur. SOyle ki her bir mertebedeki kiilli itidal g¢esitli tafsil ve
dereceler igerir ki bunlarin mazharlart sinirlt melekler ve mutlu insanlara karsilik gelir.
Keza, her bir mertebedeki kiilll sapmanin “dereke” adi verilen dereceleri vardir ki

bunlarin mazharlar1 seytanlar ve saki insanlardir (Konevi, 2004: 245).

Daha once belirtildigi iizere Allah iki eliyle Hz. Adem’in topragimmi yogurmus olup her
iki eli de sag yani miibarektir. Bununla birlikte her birine has bir saltanat ve yetki s6z
konusu olup mutlu ve sakilerin bunlardan nasiplenmesi farklilik gosterir. Nasipleri ise

itidal ve sapma baglaminda belirlenir:

Genel anlamda saitlerin mensup oldugu birinci el, belirtildigi gibi, rahmet ve miijdenin
sahibidir. Diger el ise, kahir, gazab ve bunlarin levaziminin sahibidir. Bu iki elden her
birisinin bir saltanati ve yetkisi vardir ki, bunun hiikmii, imkan Ol¢iisiinde kullugun
sartlarin1 yerine getirip, rublibiyetin haklarini ifa eden saitlerde, isaret ettigimiz itidal
yollarindan sapan, azgin ve asi sakilerde ortaya ¢ikar. Bu sakiler, ulGhiyetin haklarinda
ifrata kagmiglar ve sahip olmadiklar1 seyleri kendi vehimlerine gore nefislerine izéfe
etmislerdir.

(..

Binaenaleyh, bu sakiler igin, isin mahiyetini bilemeyince aldanmislar, iddiada
bulunmuslar, ciiret gostermis, sirk kosmus ve gergek anlamda ultihiyeti, ulihiyet
hiikiimlerinin kismen goziiktiigi somut bir surete izife etme hatasini islemistir. Hig
kuskusuz ki onlar, bu eylemleriyle ilahi gazabin hiikiimlerinin kendilerine ulasmasina ve
onun oklarinin hedefi haline gelmelerine zemin hazirlamiglardir. (...) (Konevi, 2009a:
416-417)

Mutluluk sekavetten ayrildigi gibi farkli mutluluk tiirleri, mertebeleri ve derecelerinden
de s6z edilmektedir. Zira Allah her bir dlem igin mutluluk ve bedbahtlik agisindan bir
mertebe yaratmistir. Bu durumun ayrintist siirsiz olmakla birlikte bazi mutluluk ve
bedbahtlik tiirlerinden bahsedilir: Gayeden meydana gelen, yetkinlik olan, mizaca

uygun gelen ya da seriatga tespit edilmis olan mutluluklar s6z konusuyken bunlarin zitt1
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durumlar bedbahtlik tiirlerine tekabiil eder. Yani maksada uygun olmayan, yetkinlik
Oolmayan, mizaca yatkin olmayan ya da seriatin onaylamadig1 seyden otiirii bedbahtlik
hasil olabilir.! Tiim bunlar ise akledilir ve duyulur seyler olup duyulur olanlar diinya ve
ahiretteki haz ve acilara miitealliktir. SOyle ki hazlar mutluluk diyariyla ilgili seylerken
acilar bedbahtlik diyariyla ilgilidir. Ote yandan bunlarin bir kismu saf, bir kism1 da
karigiktir. Saf olan, ahiretle alakaliyken digeri diinyayla ilgilidir. Bu ¢er¢cevede diinyada
mutlu bedbahtin suretiyle ve bedbaht da mutlunun suretiyle goriiniirken ahirette bunlar

birbirlerinden ayrisir (Ibn Arabi, 2006a: 432; ibn Arabi, 2011b: 187).

Goriildigi tizere tiim mutluluk tiirleri diinya veya ahiret hayatiyla iligkili olup mutluluk
bu iki diyarda gerceklik kazamr. Bu durum gesitli sekillerde ifade edilir. Ornegin,
diinyada ilahi sirlarin kesfi hususunda himmet eden ve bu sirlari elde eden kimse, her iki
diyarda da kazangli olup iki derece elde etmisken s6z konusu gayeye diinyada
ulagamayip ahiret hayatinda nail olan kimse, ilahi sirlar1 siirekli miisahedeyle diinyada
elde edilen lezzetinden mahrumdur. Himmetinin konusu diinyada derecelerin manalarini
elde etmek olmayan kimseler ise tamamen mahrumdur (Konevi, 2011: 247-248). Bir
baska misal ise sifata ait 6zel rahmet gergevesinde verilir. SOyle ki mutlulara ait bu
rahmetin hiikkmii muvakkat ve muvakkat olmayan seklinde iki kisma ayrilir. Ilki
diinyada hal ve vakitlerinin ¢ogunda muratlarina ulasip mutlu olan kisilere aittir.
Muvakkat olmayan kisim ise cennet ehline mahsustur; zira onlarin nimetleri ebedidir.
Ayrica bu nimetler diinyadaki elem ve sikintilardan halistir (Konevi, 2003a: 107-108).
Ote yandan belirtmek gerekir ki nimetlerin diinya ve ahirette ortaya ¢ikmasi bakimimdan
insanlar i¢in dort farkli durum s6z konusu olur: sadece diinyada mutlu olanlar, sadece
ahirette mutlu olanlar, her iki diyarda mutlu olanlar ya da her ikisinde saki olanlar

(Konevi, 2004: 245-246).

Mutluluk tiirleri, mertebeleri ve derecelerinden bahsedilmesi; her mutlu olanin ayni
seviyede olmadigini ve mutlular arasinda, bulunduklari mutluluk derecesine gore
siralama oldugunu gosterir. Bununla birlikte tiim tiir, mertebe ve dereceleri ihtiva eden

eksiksiz bir siralama yoktur. Diger taraftan farkli seviyelerde mutluluklar ve mutlu

! Seriat temelinde mutluluk ve bedbahtlik en temel ifadesi su sekildedir: “(...) Islam’m dayandigi ana
ilkeler bes tanedir: Allah’tan bagka ilah yoktur demek, namazi kilmak, zakati vermek, Ramazan’1 tutmak,
gii¢c bulanlar i¢in de haccetmek. Insanlarin bir kismi bunlarin hepsine iman eder ve mutlu olur. Bazi
insanlar ise biitiiniinii inkar eder. Boyle birisi, hak etmis olarak kafir kismima katilir. (...)” (Ibn Arabi,
2008d: 298).
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kisilerden s6z konusu edilmesi, en yiiksek seviyedeki mutluluk ve en mutlu kisilerden
bahsedilmesini gerektirir ki “mutluluk” mefhumunun Ibnii’l-Arabi ve Konevi’nin

sistemindeki gdriiniimii anlamak i¢in bu konu biiyiik bir 6nemi haizdir.

Konevi bir yerde “Ve kim Allah’a ve Resul’e itaat ederse iste onlar, Allah’in
kendilerine nimet verdigi nebiler, siddiklar, sehitler ve salihlerle birliktedirler ve onlar
ne giizel refiktir!” (Nisa, 4/69) mealindeki ayetten hareketle ayette gegen dort
mertebenin, mutlularin mertebelerinin tiir ve cinsleri mesabesinde oldugunu belirtir
(Konevi, 2009a: 399). Bir baska agidan ise mutlulugun iki mertebesinden bahsedilir.
Bunlardan ilki halis kisinin bulundugu mertebedir. Boyle bir kimse fitraten sahip oldugu
temizlik hélini yitirmemis ve bu sebeple nefis veya seytanin etkisi altina girmemistir. O
bizatihi halis olup temiz ve temizleyici kalir; onun halis dinine hi¢bir kusku karigsmamas,
ahdi asl tlizerinde bakidir. Dolayistyla halis kisi hi¢bir zaman saki olmayip ihlas elde
etmeye ihtiyag duymaz. Boyle kimseler bu diinyada bilinmezler. Muhlisin mutluluk
mertebesi ise ikinci sirada gelir; zira onun dini ve ahdi nefs ve seytanin tasarruflarindan
beri olmay1p dinini halis kilma ugrunda gayret sarfeder (Konevi, 2011: 194; Ibn Arabi,
2011b: 145-146). Bir diger derecelendirme ise semalarin mertebeleri cercevesinde
yapilir. Konevi 6nce sakilerin durumunu izah edip mutlularin derecelerini su sekilde
ifade eder:

(...) sakiler olim halinde kendilerine gogiin kapilar1 acilmayan kimselerdir. Onlar,

sakilikte cesitli derecelerde bulunmaktadirlar. Nitekim Hz. Peygamber, baz1 sakilerin
ruhlarinin Berhut ve Halteyn isimli iki beldede toplandiklarini bildirmistir.

Kisaca sakilerin mertebelerinin baslangici, Hz. Adem’in bulundugu diinya semasinin
bitimidir; bu mertebelerin en alt mertebesi ise Hz. Peygamber’in isaret etmis oldugu
yerdir.

Saidlerin genelinin diinya semasinin berzahindaki mertebeleri ise, tek bir mertebenin
birlestirdigi ¢esitli derecelerden ibarettir.

Saidlerin seckinlerinin derecelerine Hz. Peygamber, Isra hadisinde isaret etmistir. Buna
gore hadiste belirtildigi gibi Hz. Adem’den sonra ‘Isa, ikinci mertebededir, Yusuf iigiinci,
Idris dordiincii, Harun besinci, Musa altinci, Ibrahim yedinci semada bulunmaktadir.’

Biitlin peygamberlerin {izerine seldm olsun.

Bu nebilere ortak olanlar ve onlarin vérisleri de, aym sekilde bu semalarda cesitli
derecelerde bulunurlar. (Konevi, 2008: 86)

Yukarida belirtilenler c¢ergcevesinde en yiikksek mutluluk mertebesinin nebilerin

durumuna, halis kisilerin mertebesine ve mutlularin seckinlerinin derecelerinin en
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yiiksegine tekabiil ettigi soylenebilir. Bununla birlikte yukaridaki belirlemelere ilaveten

mutlulugun nihai mertebesine iliskin bir izahin yapilmasi lazim gelir.

Konevi, Hakk’in senlerini murakabe etme halinde olan bir kisinin tam saadette
bulundugunu ifade eder. Buna mukabil, tiim mertebe ve tecelligahlarda Hakk’1 stirekli
murakebe edip edebe riayet eden kisi en mutlu insan olarak ele alinir (Konevi, 2011:
243, 137). Baska bir yerde ise ahiret ehlinden fenafillah mertebesine nail olanlarin,
Allah’in inayet lituflarinin nefhalar1 ve hidayet nurlarinin meltemleriyle daima
mutluluk iginde bulunduklar1 dile getirilir (Konevi, 2011: 86-87). Ibnii’l-Arabi ise
varlikta tasarruf sahibi olmak bakimindan yaptigi adamlar tasnifinde insanlarin en
mutlular1 hakkinda soyle bir saptamada bulunur: Zahir adamlar1 miilk ve sehadet
aleminde tasarruf sahibiyken batin adamlar1 gayb ve melek(t aleminde tasarruf
sahibidir. Had adamlari ise ates kaynakli ruhlar yani berzah ve ceberut aleminde tasarruf
sahibi olup Cennet ile Cehennem arasindaki engelleyici sur ve berzah olan Araf’in
bilgisine sahiptirler ve bundan miitevellit insanlarin en mutlularidir. Bununla birlikte
matla adamlar1 ilahi isimlerde tasarruf sahibi olup insanlarin en biiyiiklerine, baska bir
ifadeyle Melamilere karsilik gelirler.! Su halde bu kisilerin mutluluk bakimindan had
adamlarindan daha iistiin seviyede bulunduklari séylenebilir (Ibn Arabi, 2006b: 87-88).

Yukarida aktarilanlardan hareketle mutlulugun en yiiksek derecesinin, Allah’a en yakin
mertebede bulunmaya tekabiil ettigini soylemek miimkiindiir. Bu ise aslinda s6z konusu
derecenin kemal mertebesiyle irtibatli oldugunu gosterir. Nitekim Konevi’nin Kadi
Muhyiddin’e iliskin asagidaki sozlerinde gecen “kamil mutluluk” ibaresi ve onunla
ilgili agiklama bu tespite kaynakli eder niteliktedir:

Allah onun kiymetli himmetini zeval ve yokluk kabul eden her hangi bir seye ilismekten

korusun; boylelikle her tiirlii kayit, arzu ve istek elemlerinden salim kalip, kiilliligiyle her
halde mutlak olarak Allah’a yonelir.

Binaenaleyh, kim Allah i¢in olursa, Allah da onun i¢in olur.

Allah’a yemin ederim ki: Bu, kdmil mutluluk ve miikemmel rahatliktir. (Konevi, 2004:
283)

Mutluluk ile kemal arasindaki irtibatin hayli sarih bir ifadesi ise insanlarin mutluluk
bakimindan derecelenmelerine dair su satirlarda ortaya konur: “Tam, miikemmel ve

kemale yakin istidatlar, saadet ve (: Hakka) yakinlik mensuplarina aittir. Bu kimseler,

! fleride Melamiler hakkinda bilgi verilecektir.
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cesitli dereceler iizerindedir; bu baglamda bunlarin bazis1 yakin, bazis1 daha yakin,
bazis1t mutlu, bazis1 daha mutludur” (Konevi, 2004: 245). Su halde en mutlu olan kiginin
kemal sahibi oldugu rahatlikla ifade edilebilir. Bu noktada kemal mevzusunun
incelenmesi yerinde goriiniir; lakin boyle bir incelemeye girismeden 6nce mutluluga

nasil ulasilabilecegi meselesini kisaca ele almak isabetli olacaktir.

Oncelikle belirtmek gerekir ki yukarida ifade edildigi {izere halis kimseler fitraten sahip
oldugu temizlik halini yitirmemis olduklarindan Otiirii, onlarin mutlu olmalar igin
gayret gostermeleri gerekmez. Bu sekilde temiz kalmalarinin gerekgesi soruldugu
takdirde ise Allah’in inayetinden baska verilebilecek bir yanit yoktur (Ibn Arabi, 2011b:
145). Bu kisiler disindaki kimselerin nasil mutlu olduklarina gelince su pasajda konuyla
ilgili genel ¢ergeve ortaya koyulmaktadir:

(...) Insan, biitiin alemin bir niishds1 oldugu icin, biitiin alemlerle ve mertebelerle bir

iligkisi meydana gelmistir. Hatta insanin, her sey ile bir nisbeti bulunmaktadir. Kuskusuz

insanda, kendisini ahsen-i takvimden ibaret olan itidal halinden, her yone ¢eken ve her
cagriya icabet etmesini gerektiren bir 6zellik vardir.

Her cezbe ve incizab (¢ekilme, icabet ve ¢agri), herhangi bir fayda vermez ve saddet
meydana getirmez.

Bununla birlikte, Hak, daha 6nce agikladigimiz gibi, her seyin gayesi, nihdyeti, her seyle
birlikte olan ve her seyin maksadi olunca, istenilen sey, saddetlerin kaynagina ve saddeti
meydana getiren seylere yonelik 6zel yonelis ve siiliktiir; bu saddet, rizaya neden olan,
miilaim, herhangi bir elemle karigik olmayan ve ebedi bir saadettir. (Konevi, 2009a: 359-
360)

Goriildigli iizere insanin itidal halinden uzaklagmasini engelleyecek ve onu ebedi
saadete ulastiracak vasita, stiluktur. Bu ise mutlulugun yolunun ahlaklanmadan gectigi
anlamina gelir ki bir 6nceki boliimde bu konu etraflica ele alinmis bulunmakta. Bununla
birlikte mutluluga ulasilmasit hususunda Kimi tespitlerde bulunmak yararli olacaktir.

Maddelestirilecek olursa su temel noktalar ifade edilebilir:

a) Peygamberlerde hile 6zelligi olmayip onlar agiklayici ve saadet yoluna yonlendirici
kisiler olarak irsal edilmislerdir (Konevi, 2011: 229). Su halde onlarin izinden gitmek

lazim gelir.

b) Kitap ve Siinnet basta gelmek iizere bunlara ve icma ve kiyasa uygun davranmakla

mutluluk gergeklesir (Ibn Arabi, 2008a: 156).

c) “(...) seriatta belirtilen ve ona yonelmekle saddetin elde edebilecegi Hakka en yakin
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yol, (...) sirat-1 miistakim’dir” (Konevi, 2009a: 376).

d) Daha once belirtildigi lizere nimetlerin bir tiirii bilgiye mahsus olup insanin batini,
ruhu ve ruhani amelleri buna iliskindir. Digeri ise amellerle ilgili olup insanin zahiri
buna aittir. Ancak kesin bilgiye dayanan nurdan biiyiik bir nimet ve afiyet yoktur.
Dolayisiyla ruhani afiyet cismani afiyete nazaran daha iistiin, daha sabit, daha siirekli,
asli ve hakiki itidale daha yakin ve daha gii¢lii olup saadete sadece ruhani afiyet
vasitasiyla erisilir.! Bu cercevede Hak, kullarii irsat ederek onlara kendilerini sirat-1
miistakime ulagtirmasini kendisinden talep etmelerini bildirmistir ki sirat-1 miistakim

gazap ve dalaletten arinmis nimetin kendilerine verildigi kimselerin yoluna tekabiil eder

(Konevi, 2009a: 401-402).

e) Akillar ve seriatlar, bilgi sayesinde mutlulugun gergeklesecegi konusunda ittifak
halindedirler. Mutluluk, basta Allah’la alakali bilgi olmak iizere zatinin en kiymetli
ozellikleri ve ilgili meselere dair bilgiler vasitasiyla olusur (Konevi, 2007: 47). Gelip
gecici “(...) bu diinya hayatinda insan, diisiinceyi dogru diisiinceden ve ilahi ilimleri
elde etmeden alikoyan dogal arzulardan uzaklasip bilgiler, giizel huylar ve temizlik gibi
yiice mertebenin oOzellikleriyle burada nefsini bezemedigi siirece ebedi mutluluga

ulasamaz. (...)” (Ibn Arabi, 2006b: 29).

f) Ebedi mutluluga nail olmak isteyen saligin giizel-iyi ahlakla ahlaklanmasi, bu ahlaki

uygulamasi gerekir (Ibn Arabi, 2008a: 391).

Yukaridaki maddelere bakildiginda mutlulugun herhangi bir mertebesine degil de
yiiksek derecesine ulagabilmenin izahinin yapildigi goriilmektedir. Bu yoniiyle mezkir
maddelerde belirtilen hususlarin, ahlaklilik yani kemal mertebesiyle de alakali oldugu

sOylenebilir.
3.1.2. Kemal ve Ferdiyet

Hatirlanacagi iizere ahlaklanma ilahi isimlere dayanir. Buna benzer sekilde, ahlaklanma
neticesinde nail olunabilecek kemal mertebesi de Hakk’in kemalinde kaynagini bulur.
Bundan 6tiirii 6nce so6z konusu kaynaga inmek insana ait kemali anlamak bakimindan

faydali olacaktir.

! Bununla birlikte nefsin amelinin suretinin giizelliginin yanisira cismin amelinin suretinin giizelligi
sarttir: Mutlu kisi bu iki giizel surettendir (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 348).
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Hakk’in zati ve esmai/sifati-esmai olmak iizere iki tiir kemali vardir. Bunlardan ilki
Hakk’in zatina mahsus zorunlu varlik kemalidir. Diger kemal ise zuhuru alemin
yaratilmasina bagli olan, isim ve sifatlarin kemalidir. Bagka bir ifadeyle bu kemal,
zatina ait isim ve sifatlarinda taayyiinii acgisindan Hakk’in sifatlaridir. Sifati-esmai
kemal, gergeklesmesi zuhura bagli olan cela ve isticla kemaline tekabiil eder (Konevi,
2008: 66; Konevi, 2004: 103; Konevi, 2009a: 159-160; Konevi, 2009b: 49). Her ne
kadar birbirlerinden ayrilsalar da zati ve sifati-esmai kemal arasinda bir miinasebet
vardir. Bu miinasebetin ise muhtelif vecheleri s6z konusudur. Bunlardan bir tanesi
asagidaki satirlarda ifadesini bulur:

Her iki kemal de, ortaya c¢ikisi agisindan isim kaynaklidir. Ciinkii her hangi bir sey

iizerinde her hangi bir hakimin hiikmii, hakkinda hiikiim verilen seyin hakimin zihninde
belirlenisiyle dncelenmistir.

Buna gore isimlerin kendisine izafe edilmesinden ve varliginin sabitliginde miistagnilikle
farkli olusuyla daha 6nceden Hakkin zati bilinmemis olsa idi, O’nun zatl bir kemalinin
bulundugu hiikmii verilemezdi.

Stiphesiz ki Hak i¢in diisiiniilen her belirlenis, O’nun i¢in bir isimdir; ¢linkii isimler,
muhakkiklere gore, Hakkin taayyiinlerinden ibarettir.

O halde Hakkin nitelendigi her kemalin bu agidan esmdr kemal olmasi gerekir.

Hakkin isimlerinin birlik mertebesinden meydana gelmesi ise, O’nun zatinin gerektirdigi
bir seydir; ¢linkii Hakkin nitelendigi biitiin kemaller zati kemallerden ibarettir. (Konevi,
2008: 66-67)

Goriildiigii lizere bir agidan tiim kemaller esmai olarak nitelendirilirken baska bir agidan
hepsi zatl kabul edilir. SOyle ki her iki kemal de ortaya ¢ikist bakimindan isim
kaynaklidir; zira Hak icin hangi belirlenis s6z konusu edilirse edilsin her belirlenis
O’nun i¢in bir isim mesabesindedir. Diger taraftan esmanin birlik mertebesinden
meydana gelmesi, Zat’in iktiza ettigi bir seydir; zira Hakk’in kendileriyle nitelendigi
tiim kemaller zatina iliskindir ki bu ikinci durumda kemallerin miiteallik olduklar1 konu
yani Hak bakimindan g6z Oniinde bulundurulduklari ifade edilebilir. Su halde zati
kemal ile sifati-esmai kemalin aslinda bir ve ayn1 kemalin farkli gortiniimleri olduklarini

diistinmek miimkiindiir.

Bu iki kemal arasindaki iliskinin baska bir vechesi, Hakk’in zati kemalden farkli olan
kemali miisahede etmesi ve aniden iki kemal arasinda tam bir ask miinasebetinden
ibaret olan muttasil bir bagin ortaya ¢ikmasina yonelik ifadeyle isaret edilir (Konevi,

2009a: 159-160). Mezklr bagi tesis eden, cela ve isticlanin kemaline miiteallik
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muhabbet amilidir ki bu amil, birlestirci nispetten meydana gelen ve bir hakikate ait
meyil hilkmiinii hakikatlerin timiinde izhar eden taalluga tekabiil eder. S6z konusu
meyl ve talep ise Hakk’in evvellik sirrinda “bilinmek istedim” ifadesiyle ifadesini bulur
(Konevi, 2009b: 49-50).! Yani Hak bilinmek istemis ve cela ve isticla kemaline
muhabbet duymustur. Bu taalluk ise alemin yaratiligiyla neticelenmistir:
Diger biitiin tesirlerin kaynagi olan dlemi yaratan ilahi tesirin kaynagi, (...) ‘miimkiinlerin
a’yani’na bitisen/iktiran ve varlikta hilkmii zuhur eden °‘ildhi muhabbet’ amilidir. Bu
tesirin meydana gelmesi ise, ultthiyet mertebesine ve bu mertebenin nispetlerine gore

gergeklesir; s6z konusu nispetler imkan mertebesinde var olanlarin/miikevvenat a’yani ile
‘asil-fer’, ‘cliz-kiil’ olarak taayyiin ederler. Sevilen ise ‘kemal’dir. (Konevi, 2009b: 18)

Yukarida soylenenler 1s1ginda muhabbet amili gibi, kemalin yani cela ve isticla
kemalinin de yaratma agisindan rol oynadig1 goriiliir. Ote yandan elbette yaratma zati
kemalle de iliskilidir. Bu iliski su ciimlelerde ortaya konur:

Haktan, baska diye isimlendirilen seye ulasan feyiz, Hakkin yetkinlik sifatinin suretidir;
bu, zatl kemale zaid bir hikiimdiir.

(..

Sonra, ikinci bir kemal vardir. Bu da, isim ve sifatlarin kemalidir ve feyiz veren varlik ile
birlesmistir.

Binaenaleyh yaratma, Hakkin kemalinin neticesidir, yoksa yaratmasi, kemali dogurmaz.
Hak, kamildir ve yaratmigtir, kdmil olmak i¢in yaratmamustir. (Konevi, 2004: 103)

Yukarida da ifade edildigi tizere Hak kamil oldugundan Gtiirii yaratmistir, yaratmasi
neticesinde kemale ermis degildir (Konevi, 2004: 122). Bu ikaz ise aslinda su tarz bir
vehme mahal vermemek icin yapilir: Zuhuru alemin yaratilmasina bagl olan, isim ve
sifatlarin kemali yani cela ve isticla kemali; Hakk’ta bir eksiklige ve yaratma
neticesinde bu eksikligin giderilmesine delalet etmez mi? Aciktir ki boyle bir sey
imkansizdir. SOyle ki nasil kendi zati geregi kemal sahibi olan Hakk’in, bazi
mertebelerde dis sartlar ve arazlar nedeniyle nakis kalmasi ve kemalinin zedelenmesi
s0z konusu degilse yani taayyiin, zuhur ve vasiflanmasi varliginin kemaline, izzetine,
kutsiyetine, yliceliine, miinezzehligine ve miistagniligine zarar vermezse; ayni sekilde
Hakk’1n kemalinde bir eksikligin oldugunu ve s6z konusu sartlar ve arazlar araciligiyla
kemale erecegini vehmetmek caiz degildir. Dahas1 bazen arazlar ve lazimlar1 vasitasiyla

bazi mertebelerde Hakk’in “ekmellik” vasfi zuhur etmektedir (Konevi, 2008: 67, 104).

1 “Gizli bir hazineydim, bilinmek istedim.” mealindeki hadis-i kudsiye isaret edilmekte.
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Bunun en iyi zuhur ettigi yerin ise “insan-1 kamil” mertebesi oldugu rahatlikla ifade
edilebilir: “(...) celd ve isticlanin kemali, alemin ve Allah’in bizzat maksad1 olan insan-1
kamilin yaratilmasinin sebebidir; insan-1 kamilin disindakiler ise tabilik yoluyla ve

kendisinden dolay1 Allah’in maksatlaridir” (Konevi, 2008: 53).

Goriildiigii lizere Allah’in bizzat maksadi olan insan-1 kamilin yaratilmasi, cela ve

isticlanin kemaliyle agiklanir. Bu durum ilahi kemal ile insan-1 kdmil arasindaki bag:

gozler Oniine serer. Mezkiir bagin nispeten daha detayli bir izahi ise su sekilde yapilir:
Hak ve halk mertebelerinin iki nisbeti olan efendilik ve kulluk hakikatine bagli olan suret,
insan-1 kAmildir. Insan-1 kamil’in mertebesine en yakin ismi ise, Abdullah’tir. Celd’nin
kemali, Hakkin zikredilen bu insandan ibaret olan kul ile zuhurunun kemalidir; isticla’nin
kemali ise, Hakkin kendisini kendisiyle kendisinde ve vahdaniyetinin mertebesinde

miigdhedesi ile kendisini kendisinden ayr1 olan seyde miisahedesini birlestirmesinden
ibarettir. (...). (Konevi, 2009a: 168-169)

Diger taraftan Hakk’in kemali ile insanin ahlakliligt yani kemal mertebesinde
bulunmasi arasinda su tarz bir iliskinin kurulmas1 da miimkiin gortintir: Hak eksik olup
zuhur ve taayyiin vasitasiyla kemale ermedigi gibi insan da kendisinde bulunmayan
glizel-iyi ahlaki sonradan kazanarak kemale ermis degildir. Yani nasil bazen arazlar ve
lazimlar1 vasitasiyla bazi mertebelerde Hakk’in “ekmellik” vasfi zuhur etmekteyse
benzer sekilde insan yaratilis geregi sahip oldugu ahlaki eylemler vasitasiyla zahir
kilmaktadir. Hz. Peygamber’in 6zel durumu agisindan ise sunlar sdylenebilir: Hz.
Peygamber’in ahlakliligi ruhundan, Muhammedi hakikatten ileri gelir. Hakk’in zuhur ve
taayyilin vasitasiyla eksikligini giderip kemale ermemesine benzer sekilde Hz.
Muhammed de cismani yaratilisindan evvel ugradigt mertebelerde Hakikat-i
Muhammediyye’nin igermedigi giizel-iyi ahlaki edinerek kemale ermis degildir. O tiim
giizel-iyi ahlaka iye olarak yaratilmistir ve kemali ahlaklanma neticesinde vuku
bulmamistir. Ne var ki bu sOylenenler ne Hz. Peygamber’in ne de diger kamil
kimselerin zatlar1 geregi ve varliklar itibariyla kemal sahibi olduklart anlamini tagimaz.
Nitekim her sey bir yana, insan olmalar1 hasebiyle yaratilmistirlar. Dolayisiyla insanin
kemali Hakk’mn kemalinden kaynaklansa da aralarinda fark vardir. Bu baglamda ibnii’l-
Arabfi artig kabul etmeyen kemalin yalnizca Allah’a ait oldugunu, insanin kemalinin ise

aratabilen karakterde oldugunu belirtir. Zira insanda eksiklik mevcuttur. Oyle ki Hz.
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Peygamber i¢in dahi bilginin artis1 s6z konusudur (Ibn Arabi, 2008¢: 368-369).1

Insanin kemali agisindan ortaya ¢ikan bir diger durum, daha 6nce de deginildigi iizere
nispi kemaller ile ger¢ek kemal arasinda yapilan ayirimdir. Soyle ki bir seyin gayesi
talebi vechiyle onun nihayeti olup kemali o nihayete ermesine baglidir. Dolayisiyla
gayeler kemallerin isareti konumundadir ki bu durum bir bidayet ile nihayete (gaye)
sahip 0zel mertebeye goredir. Ancak s6z konusu baslangi¢ ve sonlar nispi seyler olup
her gaye baska bir gayenin ve bundan otiirii bagka bir kemalin bidayetidir (Konevi,
2009b: 122-123). Su halde nispi baslangi¢ ve sonlarin oldugu mertebelerde gerceklesen
kemaller “nispilik” vasfini haiz olacaklaridir. Ger¢ek kemal ise bunlardan farklidir:

(...) sahibi icin gergeklesen zevk, marifet ve miisdhede, bu zevk ve makadmin ilahi

isimlerden herhangi birisinin mertebesine dayanmasi agisindan gergeklesir. Bu isim,

makam sahibinin kiblesi ve 6zellikle ismin miisemmanin ayni oldugu hiikmii verilen

cihetten olmak tiizere onun Hakki marifetinin nihayetidir. (...) Fakat bunlar, nispi
sonlardir; ¢linkii baglangiclar ve gayeler nispi kemallerin alametleridir.

Gergek kemale gore durum bundan farklidir.

Allah Teéla’nin en kamil kuluna hitap eden su ayetinde bu ger¢ek kemale isaret vardir.
“Varis ancak rabbinedir’? (Konevi, 2008; 21)

Hz. Muhammed’e atifla “en kamil kul” ibaresinin kullanilmasi, farkli mutluluk
dereceleri oldugu gibi kemal agisindan da insanlarin derecelenisinin mevcudiyetini ifade
eder. Bu baglamda Konevi li¢ kemal dairesini su sekilde birbirlerinden ayirir:
Buna gore ilk daire ‘Her seye yaradilisini vermistir’® (Taha, 50) sirr1 ile, insana mahsus
kemal acisindan ‘tamamlik’ dairesidir; ikincisi ise, bir olan Viicid-1 Hakki miisdhede

etmesi, esyaylr Allah ile ve isaret edildigi tarzda ve derecelerinde gérmesi agisindan
gercgeklesir. Bu, yani ikincisi, beseri tavirdaki ilahi kemal mertebesidir.

S6z konusu tereddiit ve mutlakligi iceren ‘cem’ ile, isaret edilen kapsamlilik meydana
gelir, zatinin ve mertebesinin hitkmii biitiin mertebe, isim, mevtin, nes’et ve hallere
sirayet eder ve adeta Rabbinin onun ile olmas1 gibi, her nerede olursa olsun -mekén ve
beraberlik ile Hakki sinirlamaksizin- Hak ile olursa, ulihiyet mertebesinin tavrinda onun
i¢in insana mahsus kemal gergeklesir. (Konevi, 2009b: 160-161)

Agiktir ki sonuncu kemal mertebesi yani ultthiyet mertebesinde insana mahsus kemalin
gerceklesmesi, kemalin en st seviyesine karsilir gelir. Bununla birlikte Hz.

Muhammed’in kemalinin bu seviyenin de fevkinde oldugu sdylenebilir. Zira bagka bir

! Hz. Peygamber’in bilgisel durumu Allah’t En Iyi Bilen Kimse Olarak Hz. Muhammed baslikli kisimda
ele alinacaktir.

2 Bkz.: (Necm, 53/42).

3 Ayetin tamamu igin bkz.: (Ta-Ha, 20/50).
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yerde, yine Hz. Muhammed’e atifla kamillerin en kamili kemal bakimindan diger
insanlardan ayri tutulmakta ve ona mahsus kemal, davet edilen ve davete icabet eden
herkesin ehil kilindigr kemalden agik¢a ayrilir (Konevi, 2009b: 180). Su halde gerek
ahlaklilik gerek mutluluk gerek kemalden bahsedilsin ilk akla gelen kisi Hz.
Muhammed olmak durumundadir. Nitekim o, ahlakliligin ideal tipi konumundadir; zira
hatirlanacagr lizere Hz. Muhammed diger insanlar gibi ahlaklanmamis, tim giizel-iyi
ahlaki edinmis olarak yaratilmistir. Bu cgercevede istidat ve mertebe bakimindan

yaratilmiglarin en kdmili odur (Konevi, 2009b: 40).

Nispi kemaller baglaminda marifet ve miisdhedenin makamin ilahi isimlerden birinin
mertebesine dayanmasi cihetinden ger¢eklesmesine yonelik ifade hatirlandiginda gercek
kemalin boyle bir siirliliktan uzak oldugu goriiliir. Nitekim ilahi isimlerle alakali
kisimda belirtildigi {izere insan-1 kdmilin isimlerden nasibi biitiin isimleri kendisinde
toplayan “Allah” ismidir. Kemal mertebesinin bu toplayict ve birlestirici karakteri
asagidaki satirlarda su sekilde dile getirilir: (...) ilahi celal makaminin sifatlari, heybet,
kabz, hasyet, vera, takva ve benzerleridir; cemal makaminin sifatlari ise, reca, bast, iins,
litf, rahmet, nimet, ihsan ve benzerleridir; kemal makam ise, celdl, cemal ve bunlarin
tabisi olan halleri ihata eder ve birlestirir” (Konevi, 2003a: 129). S6z konusu ihata
ediciligin temelinde ise insanin varlik dairesinin sonunda yer almasi yatmaktadir. Soyle
ki son mertebelerin ihata ve istiap seviyeleri kemal derecededir; zira sonuncunun istiabi

hem mana ve suret hem de sifat ve hiikiim agisindan tamdir (Konevi, 2003a: 29).

Kemal mertebesindeki birlestiricilik ve ihata edicilik vasiflar1 ¢ergevesinde, insana ait
kemal mertebesinin kargiliginda “biiyiik camilik” ibaresi de kullanilir (Konevi, 2009a:
92). Diger taraftan bu mertebenin bir baska adi ise Araf’tir ki Kur’an-1 Kerim’de yer
alir. Niibiivvet makamindaki ifadesi ise Matla’dir. Ehlullah’in dilinde “mevkif” tabiriyle
ile karsilanirken kemal makaminin zevkindeki ifadesi Berzah’tir. Ozel olarak kemal

makamina nispetle ise “Berzahlarin Berzahi1” adin1 alir (Konevi, 2008: 22-24).

Mutluluk bahsinde deginildigi lizere Araf, Cennet ile Cehennem arasindaki engelleyici
sur ve berzaha karsilik gelir. Bu ¢ergevede Araf’in “ayirma ve ayirdig seylerin birbirine
karigmasina engel olma” anlamindan hareketle kemal mertebesine mukabil oldugu
soylenebilir. Konevi Fdtiha Stiresi’nin hem Hak hem de kulla ilgili olan kismina dair

aciklamasinda bu hususu sdyle isaret eder:
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Insani hakikat diye isimlendirilen ve hem Hak hem de kul ile alakali olan kisma gelince:
bu kisim kemal ehlinin mertebesi, muttala’ (siihid, gérme) makami, etrafi gézetleme
derecesi ve igerisinde ricalin (adamlarin) oldugu a’raf yeridir. Bu hususta Alladhii Teala
soyle buyurmustur: ‘A’raf lizerinde herkesi simasindan taniyan adamlar vardir.’! Ciinkii
onlar her seyi kusatmiglardir. Onlara zata, cemale ve celale taalluk eden bir kemal
sahibidirler. Bu mertebenin sahipleri muvahhid ariflerdir. (Konevi, 2010b: 41)

Hatirlanacagi lizere tasarruf sahipleri hangi alemde tasarrufta bulunduklarina gore zahir
adamlari, batin adamlari, had adamlar1 ve matla adamlar1 seklinde tasnif edilir ki bu
sonuncu gruptakiler insanlarin en biiyiiklerine yani Melamilere karsilik gelirler. Bu
adlandirmalar ise Kur’an-1 Kerim’le ilgili su hadiste kaynagini bulur: “‘Hatta, kuranin
ayetlerinin sirrindan her birisinin bir zahri, bir batni, bir haddi, yedi? batna kadar matlai
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vardir.”” (Konevi, 2008: 22). Kemal mertebesinin niibiivvet makamindaki ifadesi olan

matla su sekilde agiklanir:
(...) ilahi kelamin matla’1, zahirin, batmin, bunlar1 birlestiren ve ayirt eden seyin
kendisine dayanadigi hakikati bildiren seydir. Boylelikle, biitiin bunlarin 6tesindeki seyi
insana gosterir. Matla, Hakka ait Zati-gayb mertebelerinin ilki, gayba ait miicerret

hakikatlerin ve isimlerin mertebesinin kapisidir. Kesif sahibi, bu kapidan birlik
ozelligindeki gaybi kelamin sirrin1 6grenir. (Konevi, 2009a: 314)

Kemal mertebesinin Ehlullah’1in lisanindaki karsilig1 olan mevkif ise her makamin nihai
mertebesi ve sonra gelen makama gecis yeri olarak tarif edilir (Konevi, 2008: 24).
Berzah ve Berzahlarin Berzahi seklindeki adlandirmalara gelince sunlar sdylenebilir:
Berzah iki seyi birlestiren anlamina gelip “(...) Insan, ilahi ve kevni mertebeler arasinda
bir berzah, bu ikisini ve igerdikleri seyleri birlestiren bir niisha (...)” seklinde ele alinir.
Bagka bir ifadeyle insan-1 kdmil gayb ve sehadet alemleri arasinda bir berzah, kulluk ve
efendilik hakikatinin mazhar1 olan bir aynadir (Konevi, 2009a: 167). Berzahlarin
Berzahi da benzer bigimde Zat’a ait ilahi-mutlak gayb ve vacip vahdaniyet hiikiimleri
ile kevni sifat, hakikat ve onlarin miimkiin hiikiimlerini ihata ederek birlestiren, seref ve

tistiinliik sahibi bir sahis olarak tasvir edilir (Konevi, 2003a: 100).

Hatirlanacagi iizere mutluluktan alinan pay, Hakk’a yakinlik ve uzaklik ile itidal ve
sapma derecelerine gore belirlenmektedir. Benzer sekilde kisinin kemalden pay1, varlik
dairesinin merkezine ve gergek itidale yakinlig1 nispetinde artmaktadir:

(...) kimin kiilli varlik dairesinden olan mertebesinin noktasi dairenin merkezinde
bulunmaktaysa, onun hakkinda paralellik, dogru benzerlik ve tam itidal gecerli olur;

! Ayetin tamamu igin bkz.: (Araf, 7/46).
2 Baska bir rivayete gore yetmistir (Konevi, 2008: 22).
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boylece, hakikat onda tam yansir ve zuhur eder.

Bu, genisliginden dolay1 kendisinden bagka higbir varligin sigdiramadigr Hakki sigdiran
kalbin halidir.

Bu noktadan sapan kimsenin ise, bu benzerlige, asli merkeze ve gercek itidale yakinlik ve
uzaklig1 oranina gore slret ve kemalden payi ortaya ¢ikar (Konevi, 2004: 62)

Bu kismin baglarinda Hakk’in kemali ile ona bagli olan, insana ait kemal birbirinden
ayrilmis ve aralarindaki farklar ortaya konmustu. Bununla birlikte kulun ve
ozelliklerinin kemal halinin, ilahi kemal o6zelligiyle zuhur etmesi de s6z konusudur.
Soyle ki Hakk’a ve halka nispet edilen tiim sifatlar, Hakk’in mertebesinden baslayip
taayyiin yoniinden kevn mertebesinde ortaya cikarlar ve beseri tavir ve makamda zuhur
vasitastyla kemale erinceye kadar sifatin asli temizligi ile kevni hiikiimlerin iktiza ettigi
boyanma arasinda bir baskinlik miicadelesi baslar. Insan ise kendisine ulasan her bir
sifat cihetinden baska bir hal ve 6zellik kemali kazanir ve onunla birleserek ilahi tavra
yiikselir ki bu mertebe ahadiyyii’l-cem mertebesine tekabiil eder (Konevi, 2009a: 487).
Bagka bir yerde ise gercek ilahi kemali elde etmekten bahsedilerek onu elde etmenin
ana formiili su sekilde ifade edilir:

Ustelik, gercek ilahi kemdli elde edebilen ve onunla hal, ilim ve mertebe olarak

‘tahakkuk’ etmeyi basaran se¢kinlerin seckinlerinin/hiilasa-i hassa halinin geregi, Hakkin

kendisini bildigi sekilde, himmetleri biitiin olarak O’na yoneltmek, (: idrak) mahalli
temizlemek ve O’ndan bagkasinin bilgisinden yiiz ¢evirmektir.

S6z konusu bu bilgi, kendinden daha asagidakine nispetle degerli olsa veya herhangi bir
mutlulugu meydana getirse veya sahibini izafi bir kemale ulastirsa bile, boyle bir bilgiden
yiiz cevirmeleri gerekir. (Konevi, 2007: 18)

Yukarida hakkinda izahta bulunulan, hedeflenen kemal mertebesinin bir diger ifade
bi¢imi ferdiyete karsilik gelir. Nitekim yaratilmislarin en kamili olan Hz. Muhammed’in
hikmeti ferdiyettir (Ibnii'l-Arabi, 2008: 235). Su halde ferdiyet iizerinde durmak yerinde
olacaktir. Asagidaki satirlarda Ibnii’l-Arabi ferdiyetin ana cercevesini su sekilde

cizmektedir:

(...) Elif birincilik mertebesinin sahibi oldugu gibi ayn1 zamanda bir sayisi ona aittir. Lam
ise, ikinci mertebededir ve onlu basamaklarin ilkidir. Ug ise, ilk tek sayidir. Boylelikle
ahad ile (iigiin birligi anlamindaki) ferd arasinda birlik yoniinden benzerlik
gerceklesmistir. Hak mutlak birlikte birinci olan iken, insan-1 kamil ferdiyette ilktir. Bunu
bilmelisin! Bu nedenle insanin yaratilisgindan soz edilirken ‘alaka’dan yaratilmis oldugu
zikredilmigtir. ‘Alaka’, insanin yaratilig asamalarindan ii¢iincilisiine karsilik gelir ki o da
say1 mertebelerinde ‘lam’ yoniinden kendisine uygun ferdiyette bulunur. Allah Teala
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soyle buyurmustur: ‘Insani camurdan (siiziiliip ¢ikarilmis)’ bir 6zden yarattik.’* Bu ilk,
yaratmadir. ‘Sonra onu yerlesik bir yerde nutfe halinde getirdik.’? ikinci merhale. ‘Sonra
nutfeyi alaka (asilanmis yumurta) yaptik.”® Bu ise, iigiincii mertebedir ve ¢oklugun ait
oldugu ferdiyet mertebesidir. insan ise ilahi suret ve biiyiik alemin sureti nedeniyle
coklugun yeridir. (...) (Ibn Arabi, 2008d: 196)

Hatirlanacagi iizere Hak mutlakligi ve miinezzehligi itibartyla, mukabilinde cokluk
diisiiniilemeyen mutlak birdir. A¢iktir ki fert bdyle bir birlikten uzaktir. Bununla birlikte
ahad ile arasinda birlik bakimindan bir benzerlik s6z konusudur. Soyle ki zahir veya
batin varliklardan olsun, her fert zati itibariyla biriciktir (Konevi, 2009b: 95). Bu ise
ferdin bir ve tek oldugu anlamini tasir. Ancak bu birlik ve teklik ¢oklukla irtibathidir.
Daha acik bir ifadeyle iigiin, ii¢ mertebenin birligine dayanan bir teklik yani ferdiyet s6z
konusudur. Yukaridaki 6rnekte insanin ferdiyeti {i¢ yaratilis asamasi baglaminda ele
almir. Bu noktada ise sOyle bir soru akla gelebilir: Neden ferdiyet “bir”, “iki” veya
“dort” degil de “lg¢”le irtibathidir? Sorunun yanmiti “i¢”tin ilk tek sayr olarak ele

alinmasinda yatar.

Ibnii’l-Arabi’ye gore “bir” bir say1 olmayip say1 ondan ortaya ¢ikar ve onun yokluguyla
ortadan kalkar. “Ve” vasitasiyla misli lizerine yiiklendiginde “iki” zahir olur. “Bir” “iki”
ile birlesince “li¢” meydana gelir ve bu sekilde “bir”in eklenmesi vasitasiyla diger
sayilar olusur. Kendisinden “bir”in ¢ikartildig1 say1 ise zail olur. “Bir”in bu sekilde bir
say1 olarak ele alinmamasindan otiirli “iki1” ilk ¢ift sayidir ve her ¢ift ve zevcin ashdir.
“Ug” ise tek sayilarm ilki olup her ferdin ve tekin ashidir (Ibn Arabi ve Konuk, 2013:
325). Bu matematiksel goriigiin arka planinda ise varliga iligkin su kabiil yer alir: “(...)
mutlak birlik anlamindaki ahadiyet -ki o, bir demektir- Hakkin zatina aittir. iki ise
mertebeye aittir, o da ullhiyetin birlenmesidir. U¢ ise olusun (ilem) Allah’tan var
olmasmn ilkesidir” (Ibn Arabi, 2006b: 122). Buradan hareketle Hz. Muhammed’in
hikmetinin ferdiyet olmast ve insan-1 kamilin ferdiyette ilk sirada yer almasi da ele
alinabilir. Soyle ki gerek insanin gerek en yetkin insan olan Hz. Muhammed’in varligi,
Allah’in alemi var etmesini gerektirir. Oysa ne ahadiyet ne de ulthiyetin birlenmesi
baglaminda alemin varlig1 s6z konusu edilir. Su halde olusun Allah’tan var olmasinin
ilkesi olan tgle baglantili olan ferdiyet mertebesi, insan ile iliskilendirilmek

durumundadir. Ne var ki boyle bir izah genel acidan bir degerlendirme hiiviyetindedir.

! Bkz.: (Miimin{n, 23/12).
2 Bkz.: (Miimin{n, 23/13).
% Ayetin tamamu igin bkz.: (Miimin{n, 23/14).
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Konuya iligkin gorece tafsilathi bir agiklama su sekilde yapilabilir:

Yaratma ferdiyete dayanir ki ligleme ona aittir. Benzer bir deyisle yaratma igin ii¢ sey
ve bunlarin birligi gerekir. S6z konusu seyler ise Zat, iradesi yani dilemesi ve “Ol!”
sozldiir. Bunlardan biri eksik olmus olsaydi alem var olmazdi. Diger taraftan ii¢liiniin
birligi durumu, yaratilan sey bakimindan da gegerlidir: Varolanin “sey” olmasi, “Ol1!”
sOziinii duymasi ve Yaratici’'nin emrine baglanmasi sayesinde yaratilan seyin olusumu
ve varlikla nitelenmesi gegerli olmustur (Ibnii'l-Arabi, 2008: 123). Su halde yaratilis
ticiin birliginin neticesidir. Bagka bir deyisle alem ferdiyet mertebesinde varlik kazanir.
Dolayisiyla genelinde insan ve 6zelinde Hz. Muhammed’in varligi da bu mertebede
ortaya ¢ikar. Bu noktada ise su sorularin yanitlanmasi lazim gelir: Ni¢in bagka bir sey
degil de insan-1 kamil ferdiyette ilk sirada yer alir ve nigin Hz. Muhammed’in hikmeti
ferdiyettir?

Hatirlanacag iizere insan zuhur bakimindan sonda yer alsa da hakikati itibartyla ilk
stirada yer alir; zira Hz. Muhammed’in ruhu yani Hakikat-i Muhammediyye ilk yaratilan
seydir. Buna binaen genel manada insan ve hasseten bu tlirdeki en kdmil varlik olan Hz.
Muhammed, varlik dairesinin baglangici ve sonu olmustur. Dolayisiyla ferdiyet
mertebesinde ilk sirada insan-1 kamil, daha dogrusu kamil insanin ideal 6rnegi olan Hz.
Muhammed yer alir. Ne var ki bu ilklik, sadece o6nce yaratilmighkla izah edilebilir
tiirden bir ilklik degildir. Bilakis bunun da temelinde olan, mertebe bakimindan 6ncelik
so6z konusudur. Nitekim kendisine cevamiu’l-kelim verilmis olmasi hasebiyle Hz.
Muhammed, Rabb’ine en giiglii kanit konumundadir (ibnii'l-Arabi, 2008: 123).

lleride temas edilecegi iizere cevamiu’l-kelim kelimelerin yani hakikatlerin bir araya
toplanmasi anlamini tasir Ki cevamiii’l-kelim sahibi olmak, Hz. Peygamber’in kemalinin
baska bir ifade bigimine tekabiil etmektedir. Dahasi bu durum onun hikmetinin ni¢in
ferdiyet olarak diisiiniildiigiinii de agiklar niteliktedir. Soyle ki ferdiyet yaratilig
alanindaki birlige karsilik geldiginden otiirii ¢oklugu sart kilar. Baska bir deyisle
ferdiyet ¢coklugun s6z konusu oldugu yerde bir birliktir. Su halde tiim hakikatleri bir
araya toplama vasfini haiz olan Hz. Muhammed’in hikmeti ferdiyet olmak

durumundadir.
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3.1.3. Alemin Biitiinii Olarak insan: Kiilli insan

Birinci bolimde belirtildigi lizere insan, yaratilisinda her bir ilahi ismin ortaya ¢ikmasi
nedeniyle kusaticilik ve toplayicilik niteligini haizdir yani alemin ulvi ve siifli tim
hakikatlerini kendisinde toplar. Bu ¢ercevede alemdeki her seyi birer pargasi olarak
icerir. Bagka bir ifadeyle insan kiigiik alem olarak biiylik alemde olan her seyin bir
benzerine sahiptir. Bununla birlikte tiim insanlarin bu kusatici ve toplayici mertebede
bulunmalar1 s6z konusu olmayip gergek insan yani insan-1 kamil alemdeki her seyi
icerir. Daha dogrusu, perdeli kimseler ontik statiilerinin bilincinde olmadan salt unsuri
yaratiliglar1 ekseninde var olurlar ki bu sekilde yaratilmislardan biri olarak alemin bir
pargasi, ciizii olmaktan 6te bir konumda bulunmazlar. Oysa kamil kimseler alemin tim
ulvi ve siifli hakikatlerini toplayan bir yapida olduklarmin bilinciyle alemin biitiinii
mesabesindedirler. Bu ger¢evede onlarin ciizilikle degil, kiillilikle nitelenmeleri séz
konusudur. Nitekim Konevi tesir mevzusuna iliskin agiklamalarinda kamil kisiler ile
diger kimseler arasinda sdyle bir fark ortaya koyar: “(...) Insan-1 kAmil’in disinda
‘insan’ diye isimlendirilen herkes, suretinin zahir mertebesi cihetinden vasiflandiginda
‘kallilik” ile isimlendirilebilir; aksi halde, insan-1 kdmilin disindakiler mertebe ve mana
acisindan ciizidir” (Konevi, 2009b: 190). Bir baska yerde ise ciizi insan ile ger¢ek kiilli
insan bereketleri bakimindan mukayese edilir: ilkinin bereketi diinya ve ahirette zuhuru
kendisine bagli olan seyken ikincisinin bereketi kainattan zuhur eden ve gesitli izafetler
yoluyla hakikate nispet edilen seylere karsilik gelir (Konevi, 2004: 104). Gorildagi
lizere cilizi insanin bereketi kendisiyle irtibathi bir sekilde ele alinirken gercek kiilli

insanin bereketi kainattan zuhur eden ve hakikate nispet edilen seylerle alakalidir.

Bu belirlemelerden sonra insanin yani insan-1 kdmilin alemin hakikatlerini kendinde
toplamas1 mevzusunun yakindan incelenmesi isabetli olacaktir. Boyle bir incelemenin
temelinde yatan diistur ise su sekilde ifade edilebilir: ““(...) Insanin yapisi/nes’et, alemin
yapisinin bir niishasidir. (...) Su halde, alemde bulunan her bir 6zellik ve hiikkmiin bir
benzerinin veya Orneginin alemin niishast olan insanda da bulunmasi gerekir” (Konevi,
2003Db: 39). Bu gergevede s6z konusu benzerligin drnekler esliginde gosterilmesi gerekli

goruntr.

Ibnii’l-Arabi en yiice alem, doniisme alemi, imar etme Alemi ve nispetler dlemi olmak

tizere dort tiir Alemden bahseder ve bu alemlerin hem biiyiik dlemde hem de kii¢iik alem
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yani insanda sabit oldugunu belirterek her birinin ihtiva ettigi seyleri ve bunlarin
insandaki benzerlerini agiklamaya koyulur (ibn Arabi, 2006a: 348).! ilgili agiklamalar
Ozetle su sekilde maddelestirilerek ifade edilebilir:

a) En yiice alem: Timel-Hakikat-i Muhammediyye’nin insandaki benzeri insanin ruhu
ve mukaddes ruhtur. Ars’in benzeri bedendir. Kiirsi’nin benzeri nefstir. Beyt-i
Mamur’un benzeri kalp, meleklerin insandaki karsilig1 kendisinde bulunan ruhlar ve
giiclerdir. Zuhal ve feleginin insandaki benzeri bilgi giicii ve nefstir. Miisteri ve
feleginin benzeri hatirlama giicli ve dimagin sonu, Merih ve feleginin benzeri akletme
giicli ve basin iist kismi, Giines ve feleginin benzeri miifekkire giicii ve dimagin ortasi,

Ziihre ve feleginin benzeri vehim giicli ve hayvani ruh, Utarid ve feleginin benzeri hayal

giici ve dimagin onii, Ay ve feleginin benzeri ise duyu kuvveti ve duyu organlaridir
(ibn Arabi, 2006a: 348-349).

b) Doniisme alemi: Esir felegi ve ruhunun insandaki benzeri safra ve hazmetme
giicidiir. Hava felegi ve ruhunun benzeri kan ve ¢ekme giicii, su felegi ve ruhunun
benzeri balgam ve itme giicii, toprak felegi ve ruhunun benzeri ise karaciger ve tutma
giicidiir. Yeryiiziine gelince siyah, topragimsi, kizil, sar1, beyaz, mavi ve yesil olmak
lizere arz yedi tabakadir. Bu tabakalarin insandaki benzerleri ise deri, yag, et, sinirler,

damarlar, adale ve kemiklere tekabiil eder (Ibn Arabi, 2006a: 349).

¢) Imar etme alemi: Ruhanilerin insandaki benzerleri igindeki giiclerdir. Canlilar
aleminin benzeri insandan duyumsanan seye karsilik gelir. Bitkilerin benzeri insanda
gelisen, bilyiiyen seylerken cansizlar Aleminin benzeri duyumsamayan kisimlardir (ibn

Arabi, 2006a: 349).

d) Nispetler alemi: Arazin insandaki benzeri siyah, beyaz gibi renkler ve olgulardir.
Niteligin benzeri hasta ve saglikli gibi haller, niceligin benzeri incik kemiginin karistan
uzun olmasi, neredeligin benzeri boynun bas i¢in mekan olmasi ya da topugun baldir
icin mekan olmasi, zamanin benzeri el ile basin eszamanli olarak hareket etmesi,
goreliligin benzeri baba-ogul arasindaki gorelilik, konumun benzeri birinin dili ve
hangeresi, fiilin benzeri “yedim” ifadesi, edilgenligin benzeri ise “doydum” denmesidir.

Yine fil, esek gibi ana suretlerdeki farkliliklar da bu alemin kapsaminda olup bunlarin

1 Dért alem tiirii ve igerdikleri seylerin insandaki benzerleri icin ayrica bkz.: (Ibn Arabi ve Konuk, 2013:
364-374).
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insandaki benzeri 6viilen ve kinanan manevi suretleri kabul etme giiciidiir. Ornegin bir
kimse zekidir, bu ise fildir demeye gelir. Yine filan kisi ahmaktir yani esektir (ibn
Arabi, 2006a: 349-350).

Dort tiir alem ve bunlarin kii¢iik alemdeki yani insandaki benzerlerine dair yukaridaki
aciklamalarin akabinde sdyle bir soruya yamit aramak yerinde olacaktir: Insanin
alemdeki hakikatleri icermesi, kendisinde biiyiilk alemdeki seylerin benzerlerinin
bulunmasi, insan-alem iliskisi agisindan ne anlam ifade eder? “Miidavit’l-kiilum” adli
kutbun halifelerinden olan el-Kasib’e atifla dile getirilen su soézlerden hareketle soruya
bir yanit vermek miimkiin goriiniir:
Séyle derdi: Allah biitiin bilgiyi feleklere yerlestirdi. insan1 ise biitiin Alemin baglarinin
(4lemdeki seyler arasindaki bag ve miinasebetler) bir toplamu yapti. Binaenaleyh insandan
alemdeki her seye uzayan bir bag vardir. Insanda bulunan bu bagdan, insana ulastirmasi
icin Allah’m o seye biraktigi durumlar meydana gelir. (Yine) Arif-insan, bu bagdan
istediginde o seyi hareket ettirir. Su halde dlemde insanda eseri bulunmayan bir sey

olmadig1 gibi insanin eserinin bulunmadig1 herhangi bir sey de yoktur. (...) (Ibn Arabi,
2006a: 455-456)

Gorildiugi tizere insanin alemdeki seyler arasindaki baglarin toplami olmasi hasebiyle
insan ile alemdeki seyler beyninde etkilesim s6z konusudur. Bu ger¢evede bir taraftan
alemdeki her seyin insanda eseri bulunurken diger taraftan insanin alemdeki her seyde
bir eseri bulunur. Insana dair su satirlarda sz konusu etkilesime iliskin benzer bir
aciklama yapilir: “(...) Ve alem-i kebirde olan her seyin tertibini onda muhkem ve onu
miidebbir kildi. Ve onu her bir seyin zahir-i ihsanina muttali’ eyledi. (...)” (Ibn Arabi ve
Konuk, 2013: 2). Insanin Allah tarafindan her bir seyin ihsanina muttali kilinmasinin;
bir onceki alintida gecen, insandan alemdeki her seye uzayan bagdan, Allah’in insana
ulastirmalar1 i¢in seylere biraktigi durumlarin meydana gelmesine tekabiil ettigi
soylenebilir. Alemdeki her seyin tertibinin insanda muhkem kilinmasi ise insanin biitiin
alemin baglarinin bir toplami olmasiyla alakali goriiniir. insanin miidebbir kilinmasina
gelince onun alemdeki her seyde bir eseri bulunmasiyla baglantilidir. Insanin bu tedbir
ediciligi ise daha 6nce izah edilen, onun “hilafet” vasfindan kaynaklanir. Oyle ki gokler
ve yerdeki her sey insana amade kilmmustir; zira alemin varlik sebebi insandir (ibn
Arabi, 2006b: 394-395). Baska bir deyisle Tanr1’nin asil maksadi insanin varligidir. Zira
“(...) insan, her seyin bir niishasidir ve biitiin alemin kuvvetlerinin, biitiin feleklerin
eserlerinin, her melegin tevecciihiiniin kendisine yansidigi bir aynadir” (Konevi, 2003b:

158).
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3.1.4. Tanr’’nin Maksadi Olarak insan: insan-1 KAmil Aynasi

Daha once belirtildigi iizere Hak bilinmek isteyip cela ve isticla kemaline muhabbet
duymus ve bu taalluk yaratilisla neticelenmistir. Yaratilan varlik mertebelerinin
baslangicinda Hakikat-i Muhammediyye, sonunda ise Hz. Muhammed’in unsuri
yaratilis1 yer alir. Buna binaen varlik dairesinin baslangici ve sonu genel olarak insan,
hususen de Hz. Muhammed’dir. Insanin bu 6zel konumu, diger varliklarin ona amade
kilinmasinin ve alemin varlik sebebinin insan olmasinin gerekgesini ortaya koyar
niteliktedir. Bununla birlikte soyle bir soru akla gelebilir: Nigin baska bir sey degil de
insan boyle ontik konumdadir? Sorunun yaniti; insanin Allah’in sureti iizerine olma,
kemal, itidal, toplayicilik, kusaticilik gibi vasiflara sahip olmasinda yatar. Oyle ki bu
vasiflar1 haiz insan, Hakk’in tecellisi i¢in ideal ayna konumunda olup Hakk’in bilinme
istegi, mezklr aynanin kendisinde yansiyan tecelliyi miisahede etmesi vasitasiyla en

yetkin bigimde karsilanir.

Calismanin birinci boliimiinde belirtildigi tizere insanin “aynalik” vasfi iki sekilde ifade
edilir. ilkine gore insan cansiz beden konumundaki alemin ruhu, onun cilasi olarak ele
alinir. Buna gore alem ve insan birlikteligi Hak icin ayna mesabesindedir. Diger agidan
insanin ve hasseten kalbinin dogrudan Hakk’in aynasi konumunda olup ilahi tecelliyi en
yetkin surette yansitmasi s6z konusu edilir ki bunun vuku bulmast i¢in kalp aynasinin

cilalanmasi yani arindirilmasi gerekmektedir.

Insanin Hakk’a ayna olmasma iliskin bu genel tespitlerden sonra énemli bir hususa
dikkat etmek gerekir: Hak, insan aynasinda kendini gérmekteyse de bu, kendisinin tiim
yonleriyle yansimasi anlamini tasimaz. Zira genel bir kaide olarak, aynanin kendisinde
yanstyan seyin hakikati i¢in bir mahal olmamasi ve yansiyan seyin benzerinin ve Kimi
goriiniimlerinin mahalline karsilik gelmesi s6z konusu edilir (Konevi, 2008: 29). Ozel
olarak konu ele alindiginda ise daha once temas edildigi lizere Hakk’in mutlak gaybi
agisindan tecelli etmesi s6z konusu degildir. Bu cercevede Ibnii’l-Arabi; ruhun yani
insan memleketindeki halifenin “mirat-1 Hak ve hakkiyye” seklinde adlandirilmasi
mevzusuna iligkin agiklamasinda, Hakk’in sifat-1 nefsiyyesiyle degil, sifat-1
maneviyyesiyle tezahiir ettigini ve bu aynaya comertlik hazretinden tecelli eyledigini
belirtir (ibn Arabi ve Konuk, 2013: 83-84). Ote yandan Konevi'nin, dinde Hz. Adem’in

varisleri olan kamil kimselerin varlik aynalarinda ilahi sifatlarin tiimiiniin zuhur
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etmesine yonelik beyani (Konevi, 2011: 160), ilk bakista yukarida ifade edilen hususa
aykirt goriinebilir. Ancak dikkat etmek gerekir ki ilahi sifatlar Hakk’in ulGhiyet
bakimindan nitelendigi sifatlar olup O’nun nefsi sifatlarindan ayridir. Dolayisiyla
Hakk’in insan aynasinda veya baska bir aynada tezahiirii, mutlaklig1 ve miinezzehligi
bakimindan Zat’tan farkli olacak, daha dogru bir deyisle O’nun O olmaklig1 bakimindan
Zat zuhurdan beri olacaktir. Bununla birlikte isim ve sifatlar cihetinden taayyiinii
itibartyla diisiintildiiglinde insan-1 kamil Zat i¢in tam bir ayna konumundadir. Keza,
insan-1 kdmilin bilgisi de Hakk’n bilgisi i¢in bir aynadir. Bu gergevede Zat kiilli ve
icmall olarak insan-1 kamil tlizerinde tecelli eder ve bu sayede onda zahir olurken
Hakk’in bilgisinde bulunan, ciizilik ve tafsil lizere zahir olan her sey insan-1 kamilin

bilgisinde ayn1 bi¢gimde zahir olur (Konevi, 2010b: 35).

Insan-1 kAmilin tam bir ayna olarak ele alinmasi, onun haricindeki insanlarin ve dahi
alemdeki diger seylerin aynalik yoniinden eksik olduklari anlamini zimnen tasir. S6z
konusu eksiklik ise tecelli kaynagindan miitevellit degildir. Soyle ki ister manevi ister
mahsus “aynalik” vasfi s6z konusu edilsin yansiyan suret aynaya gore yansir (Konevi,
2008: 28). Baska bir ifadeyle “(...) ‘Hakkin tecelli ettigi kimsedeki tecellisi, kendisine
gore degil, tecelli olunana goredir.” (...)” (Konevi, 2003a: 134). Dolayisiyla aynalik
yoniinden eksiklik, ayna konumunda olan tecelligdhtaki kusur ve noksanliktan
kaynaklanir. Bunun en giizel 6rnegi parlatilmamis, cilalanmamis, kirlerden ve paslardan
arindirilmamis kalp aynasinin durumudur:

(...) kevni siiretlerin insan ruhuna ve kalbine yansimasi, bu aynadaki piiriiz ve oyuklardan

kaynaklanir; bunlar, belirtilen 6zellikteki bir mahalde amaclanan tecellinin yansimasina
engel teskil eden farklilig gerektirirler.

Mabhallin her siiretten bosaltilmasi ise, ‘parlatma’ ve ruhi, kalbi ya da parlatilan herhangi
bir aynanin mukéabil oldugu seyin mahalle yansimasini gerektiren ve onu davet eden
‘hazirhik’tir.

Cisimlerde bu hazirlanma, ‘mukabele’; rihlarda ve mekénsizlarda ise, tevecciih ile
‘niyetlenmek’ ve manevi-gaybl bir miinasebet bagi ile ‘paralel olmak (muhazat) diye
isimlendirilir.

Genellikle, mahaldeki ihtilafin azlii oraninda paslanma eksilir, parlaklik hiikmii
giiclenir, neticesi ortaya ¢ikar. (Konevi, 2009b: 117)

Aciktir ki kalp aynasi suretlerle dolu oldugunda ilahi tecelli ile bu ayna arasinda
farklilik ve uyumsuzluk s6z konusudur. Bundan &tiirii ilahi tecelli gerektigi sekilde

yansimasint bulamaz. Kalp her tiir suretten bosaltilarak paslanma eksilir, parlaklik
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hiikmii gili¢lenir ise kalp aynasi islevini yerine getirir. Netice itibariyla ilahi tecelli
yetkin bir bi¢imde kalp aynasinda yansir ve “(...) insan vasitasiyla her sey, Hakkin
ilminde ezelde bulundugu mutlak ve kamil iyilikle dlemde zuhir eder” (Konevi, 2009a:
383). Bagka bir ifadeyle insan-1 kdmil aynasinda Hakk’in mertebesinin ve imkan
mertebesinin i¢ermis oldugu her seyin tam olarak zuhur etmesi gerekir (Konevi, 2009a:
414) ve boyle bir zuhurda yansiyanin bulundugu halden farkli bir sekilde yansimasina

yol acacak bir bozukluk kaynakli higbir degisiklik yoktur (Konevi, 2008: 54).

Insan-1 kAmil aynasinin “tam” olarak nitelenmesinin yani sira, bu nitelikle de baglantili

olan bazi bagka vasiflar1 da vardir. Bu vasiflar maddelestirilerek su sekilde izah
edilebilir:

a) Insan aynasi, his derecelernin sonuncusu olan muhayyile giiciine tekabiil eder. Sdyle
ki hayal alemi, riiyalarda goriildiigii iizere, imkansiz olant miimkiine ilhaki ve iki ziddi
birlestirmesi cihetinden Hakk’in varligina en ¢ok benzeyen sey olmak durumundadir

(Konevi, 2011: 161-162).

b) Insan-1 kdmil berzahi bir aynaya tekabiil eder. “(...) O, viiciib ve imkén arasinda bir
berzah, zat ile kidem ve hadisler ve hiikiimlerinden ibaret olan mertebe arasinda bir
ayna gibidir. (...)” (Konevi, 2003a: 85). Baska bir ifadeyle kemal sahibi kimse Hakk’in
sevgilisi ve bizatihi maksat olup berzahlarin berzahi olan hakikati cihetinden zat,

ultihiyet ve bunlarm lazimlarmnin bir aynas1 konumundadir (Konevi, 2008: 80).

¢) Insan mizacinin nitelikleri ile kalp ve zihninin mesgul oldugu seyler ve de nefsinde
resmedilmis ilim, inang, vasif ve huylar birlesik bir heyet ortaya koyar. Bu heyet ise iki
acidan Hak i¢in ayna mesabesindedir. Bunlardan biri, arada vasitalar olmaksizin
dogrudan Hakk’a nispetle “aynalik” vasfin1 tagimasmna karsilik gelir. Diger acidan
mezkir bilesik heyet; hikmet ve tertip silsilesine ve yiice gokler, yildizlar, melekler ve
onlarla nitelenen vasiflara Hakk’in birakmis oldugu 6zellik ve kuvvetlere de nispetle

aynalik vazifesi goriir (Konevi, 2004: 114).

d) Kamil tecelli sahibi kimse “(...) kalbi ve bedeni ile birlikte, adeta, biitiin yiizeyi
dairevi olan makal bir ayna gibidir. Bu aynanin, zuhir, batinlik, agiga ¢ikma ve

perdelenme hiikmii vardir; zahirde ise herhangi bir varligi yoktur (Konevi, 2004: 164).

! Konuyla ilgili olarak ayrica bkz.: (Konevi, 2007: 157, 176-178).
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Kemal mertebesi hakkinda buraya kadar dile getirilen hususlar ¢ergevesinde kemal ve
insan-1 kamil hakkinda umumi manada bir kavrayisa sahip olundugu sdylenebilir.
Bununla birlikte kemal ve insan-1 kdmilin yakindan incelenmesi igin somut bir drnek
tizerinden konuya egilmek lazim gelir ki boyle bir 6rnek i¢cin Hz. Muhammed’den
baskasini diisiinmek abes olur. Zira o, en kdmil insan olarak insan-1 kdmil mertebesinin

zirvesinde yer alir.
3.2. Kemalin Ideal Ornegi: Hz. Muhammed

Hz. Muhammed’in yaratilmislarin en kamili olmasi, sadece ahlak bakimindan kemal
mertebesinde bulundugu anlamina gelmez. O hem varlik hem bilgi hem de ahlak
bakimindan en kamil kimse konumundadir. Dolayisiyla Hz. Peygamber’in kemaline
yonelik bir inceleme i¢in onun i¢inde bulundugu mertebenin ontik, epistemik ve ahlaki

acilardan ele alinmasi lazim gelir.
3.2.1. Varlik Dairesinin Baslangici ve Sonu Olarak Hz. Muhammed

Ibnii’l-Arabi ve Konevi sisteminde Hz. Muhammed varlik dairesinin baslangici ve sonu

olarak telakki edilir. Bu anlayisin iyi bir ifadesi el-Futihdtu 'I-Mekkiyye’den alintilanan

su pasajda ortaya konur:
er-Rahim, Hz. Muhammed’in (s.a.v) niteligidir. Allah sdyle buyurur: ‘(Peygamber)
Miiminlere karsi raif ve rahimdir.”* Varligim yetkinligi, ona baghdir ve Rahim vasitasiyla
besmele tamamlandig1 gibi onun tamamlanmasiyla da alemin yaratiligt tamamlanmustir.
Hz. Peygamber akil ve nefis olarak dlemin varligimin baslangicidir. Hz. Peygamber’e
sorulmus: ‘Ne zaman peygamber oldun?’ Soyle cevap vermis: ‘Adem su ve toprak
arasinda iken.” Boylelikle Allah, batinda varligi Hz. Peygamberle baglattig1 gibi diinya

dleminde goriiniir olarak makami onunla bitirmistir. Hz. Peygamber soyle buyurur:
‘Benden sonra ne bir resul ne de bir nebi vardir.” (Ibn Arabi, 2006a: 306)

Cismani agidan bakildiginda agiktir ki Hz. Adem Hz. Muhammed’den 6nce geldigi gibi
Hz. Muhammed’den sonra da pek ¢ok insan diinyaya gelmistir. Bu durumda Hz.
Peygamber’in varlik dairesinin baslangici ve sonu olmasi bir yana, insanlar alemi
icerisinde bile bdyle bir konumda bulunmadigi s6z konusu edilebilir. Ne var ki
yukaridaki pasajda goriildiigii lizere yaratilisin Hz. Muhammed’le tamamlanmasi onun
makami yoniindendir. Bu ise su anlama gelir: Varlik tecellisi en yetkin makamina onun

cismani yaratilis1 sayesinde ulagir, bagka bir deyisle varlik onun diinyaya gelmesiyle

! Ayetin tamamu igin bkz.: (Tevbe, 9/128).
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kemale erer. Bundan 6tiirii Hz. Muhammed’den sonra daha yetkin bir insanin veya
varolanin meydana gelmesi imkansizdir ve dolayisiyla risalet de niibiivvet de sona erer.
Konunun baglangicla ilgili kismina gelince Hz. Peygamber’in ilkligi cismiyle degil, akil

ve nefsi itibartyladir. Bunun izahinin yolu ise “Hakikat-i Muhammediyye” tabirinden

geger.

Hakikat-i Muhammediyye ibdail iiriin yani bir seyden olmaksizin var edilen sey
bi¢ciminde nitelendirilmektedir. Bu hakikat ilk akil ve Kalem-i Ala olarak da adlandirilir
(ibn Arabi, 2006a: 261). Muhammedi hakikatin ibdaf iiriin ve ilk akil/Kalem seklinde
ele alinmasi, onun ontik degerinin tespiti agisindan kaynaklik eder niteliktedir. Soyle ki
ibdai iirlin olmas1 onun varligin baslangicinda yer almasini isaret ederken ilk akil/Kalem
olmasi diger seylerle miinasebetini gosterir. Bu hususlarin izahina gelince énce Heba ve
Hakikat-i Muhammediyye’ye dair su satirlara goz gezdirmek isabetli olacaktir:

(...) Allah alemi var etmek ve kendisine dair bilgisiyle onu bildigi tarzda (yaratiligini)

baslatmak isteyince, tenzih tecellilerinin bir tarziyla bu yiice iradeden tiimel hakikate

yonelik bir tecelli ger¢eklesmistir. Bagka bir ifadeyle, ondan heba diye isimlendirilen bir

hakikat meydana gelmistir. Heba, i¢inde istenilen sekil ve suretlerin meydana getirilmesi
icin binanin harci ve topragi gibidir ve o alemde yaratilmis ilk varliktir. (...)

Sonra, Allah nuruyla bu Heba’ya tecelli etmistir. S6z konusu Hebad’y1 akilcilar biitiin
Heyula diye isimlendirmistir. Biitiin dlem, onda bilkuvve ve uygunluk olarak bulunur.
Her sey bu Heba’dan kendi gii¢ ve istidadinca bir sey kabul etmistir. (...)

Bu Heba iginde akil diye isimlendirilmis olan Muhammedi hakikati’nden (hakikat-i
Muhammediye) baska Allah’a daha yakin bir sey bulunmamustir. Boylelikle o, biitiin
dlemin efendisi ve varlikta ilk ortaya ¢ikan sey olmustur. Dolayisiyla onun varligi, bu
ilahl nurdan, Hebadan ve tiimel hakikatten meydana gelmistir. Hebada onun hakikati,
ardindan alemin hakikati Hz. Muhammed’in tecellisinden [4lx3 (<] meydana gelmistir.
Ona en yakin kisi ise Hz. Ali b. EbQi Talib ve peygamberlerin sirlaridir. (ibn Arabi,
2006a: 344-345; bn Arabi, 1985b: 227)

Yukaridaki pasaja bakildiginda Hakikat-i Muhammediyye’nin ibdai {irin olmasiyla
alakali iki sikintili durumla karsilagiimaktadir. Bunlardan birincisi Heba’nin alemde
yaratilmis ilk varlik olduguna yonelik ifadeyken digeri Muhammedi hakikatin varliginin
ilahi nur, Heba ve kiilli hakikatten meydana geldiginin belirtilmesidir. Hal boyleyse
Hakikat-i Muhammediyye’nin varligin baslangicinda yer almadigi neticesine mi

varilacaktir?

Dikkat etmek gerekir ki Heba miisahhas bir cevher konumunda olmayip tiim sekil ve

suretlerin kendisinde bilkuvve miindemi¢ oldugu heyulaya tekabiil eder. Bu ¢ercevede
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asil anlamda ilk varolanin Hakikat-i Muhammediyye oldugu sdylenebilecektir. Nitekim
baska bir yerde Heba yaratilisin bir nevi mahalli bigiminde ele alinir:
Yaradilisin baglangici Heba’dir. Onda var olan ilk sey ise Rahman’a nispet edilmis

Hakikat-i Muhammediyye’dir. Mekanda yerlesme olmadigi i¢in onu sinirlayacak bir yer
yoktu.

(Alem) Nereden var oldu? Varlik ve de yokluk ile nitelenemeyecek bilinen hakikatten var
oldu.

Nerede var oldu? Heba’da. (Ibn Arabi, 2006a: 340)

Muhammedi hakikatin varliginin ilahi nur, Heba ve kiilli hakikatten meydana geldigine
yonelik ifadeye gelince sunlar sdylenebilir: ilahi nur Hakk’in varlik nuru olup ondan
gayr1 bir sey degildir. Bu anlamda her sey ondan meydana gelmistir. Heba ise
belirtildigi lizere kendisinden yeni bir sey varliga gelecek nitelikte miisahhas bir cevhere
karsilik gelmez. Kiilli hakikate gelince yukaridaki alintida gegtigi tizere ne varlik ne de
yoklukla nitelenir. Dolayisiyla Hakikat-i Muhammediyye’nin ibdai {iriin olmasina halel
getirecek bir durum s6z konusu degildir. Nitekim Suad el-Hakim de benzer bir tespitte
bulunarak soyle der:

(...) Buna gore ilk olan, yani Heba, dista var olmayan akledilir bir hakikattir. ikinci, yani

hakikatii’l-hakaik ise ne varlik ne de yokluk ile nitelenebilir. O halde geriye sadece

Muhammedi Hakikat kalir. O varlikta ortaya cikan ilk seydir ve onun tecellisinden de
alem zuhur etmistir. (el-Hakim, 2005: 472)

Hakikat-i Muhammediyye ile alemin zuhuru arasinda kurulan iligki, mezktr hakikatin
ilk akil/Kalem olarak ele alinmasiyla agiklanabilir. S6yle ki hatirlanacag: tizere yaratma
isi, taayyiinleri “Ol!” emriyle zuhlir eden Nefes-i Rahmani araciligiyla ya da Kalem-i
Ala vasitastyla vuku bulur. “Ol!” emri Hakk’1n s6z sdylemesine karsilik gelirken Kalem
ise olacak ve olmayacak seyleri Levh’e yazar ve buna gore halk gerceklesir. Kalem’in
tim diger varolanlara bu denli etkide bulunmasi ise Muhammedi makamin

kusaticiligindan ileri gelir ki s6z konusu kusaticilik cevamiu’l-kelimle irtibatlidir.

Muhammedi makam en yiiksek seref mertebesinde olup “cevamiu’l-kelim” makamina
karsilik gelir (Ibn Arabi, 2006a: 194). Hz. Muhammed kendisine cevamiu’l-kelimin
verildigini buyurur. Bu durum higbiri disarida kalmamak kaydiyla alemin tiim
kelimelerini yani hakikatlerini Allah’tan almak ve onlar1 toplama &zelliginde bulunmak
anlamma gelir. Allah’in s6z konusu kelimeleri Peygamber’e vermesi ise iki bigimde

gerceklesir: Bazilarimi dogrudan aktarirken bazi kelimeleri kendi emrinden aktarir.
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Meleklerin ruhlari ve ulvi dlemin biiyiik boliimii ilk kismin 6rnekleri arasindadir. ikinci
aktarim bi¢iminde ise bir seyin vasitalar dolayisiyla meydana gelmesi s6z konusudur.
Ornegin, tespih eden ve dven bir ruh olarak kisinin azalarinda dolasincaya dek tiirlii
asamalardan gegen ve alemlerdeki yer degistirmelerden sonra ona ulasan bugday bu
tirdendir. Boyle bir besin maddesi her alemde o alemin fertlerinin sekli uyarinca

kaliptan kaliba girer (Ibn Arabi, 2006a: 234).

Insanin yaratilisiyla ilgili kisimda deginildigi {izere meleklerin topladig1 topraga Hz.
Adem’in ziirriyetinin tiimii dercedilmistir. Buradan hareketle Hz. Adem’in toplayiciligt
ile Hz. Muhammed’in cevamiu’l-kelim sahibi olmasi arasinda bir benzerlik kurulabilir.
Bununla birlikte Hz. Adem’in durumu cismani bir yap1 arz ederken cevamiu’l-kelim
sahibi olmak ruhani bir karakteri haizdir. Bu cer¢evede Hz. Adem insanoglunun
cisimlikte babasiyken Hz. Peygamber ruhlar ydniinden babadir (ibn Arabi, 2006a: 23).
Dolayistyla onun ruhu diger ruhlarin tevelliidiiniin kaynagi mesabesindedir:
(...) Allah, kendi nezdinde bilinen siirenin belirlenmesi i¢in felegin hareketinin varligi
vesilesiyle ruhlar1 bedenleri idare edici olarak zamanla sinirlanmig halde yaratti. Felegin
hareketiyle zaman ilk yaratildiginda, Allah yoneten ilk ruh olarak Hz. Muhammed’in
ruhunu yaratti. Sonra ruhlar feleklerin hareketleri vesilesiyle (ondan) meydana ¢ikmustir.

Boylece Hz. Peygamber’in ruhu sehadet aleminde bulunmadan gayb dleminde var oldu.
(...) (ibn Arabi, 2006a: 415-416)

Ote yandan hatirlanacagi iizere insanin “kusaticilik ve toplayicilik” niteligini haiz
olmast, her bir ismin onun yaratilisinda ortaya ¢ikmasindan kaynaklanir. Dolayisiyla bu
yonden de Hz. Adem’in toplayiciligi ile Hz. Muhammed’in cevamiu’l-kelim sahibi
olmas1 arasinda bir benzerlik s6z konusudur. Ancak sunu goéz oniinde bulundurmak
gerekir ki Hz. Adem’in toplayicihigi Hz. Muhammed’in ruhuna yani Hakikat-i
Muhammediyye’ye bagldir; zira Hz. Adem’in ruhu da Hz. Peygamber’in ruhundan

meydana ¢ikmistir.

Hz. Muhammed’e cevamiu’l-kelimin verilmesi onun ruhani yonden toplayicilik ve
kusaticilik vasiflarimi haiz oldugunu gosterir. Bununla birlikte sureti itibariyle de -Hz.
Adem’inki gibi olmasa da- benzer bir durum séz konusudur. Soyle ki Kusatici Felek ile
Hz. Peygamber’in sureti arasinda bir iliski bulunmaktadir:

Bu Felek, varligin ashi olup en-Nur ismi cOmertlik mertebesinden kendisine tecelli

ettiginde, zuhur gergeklesti. Allah sana merhamet etsin, ey Peygamber! Senin suretin bu
felekten s6z konusu Nurun ilk feyzini kabul etmis, onun benzeri bir suret olarak ortaya
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¢ikmistir. Bu nedenle s6z konusu suretin miisahedesi gz miisahedesi, mesrebi gaybi,
cenneti Adn, marifetleri Kalem (ilk akil) kaynakli, bilgileri sag elden, sirlar1 okkadan,
ruhlar Levha’dan, topragi Adem’dendir. (Ibn Arabi, 2006a: 23)

Goriildiigi iizere Hz. Peygamber’in suretinin Kusaticit Felek’ten Allah’in nurunun ilk
feyzini kabul ettigi ve onun benzeri bir suret olarak ortaya ¢iktigi ifade edilir. S6z
konusu ilk feyz Hakikat-i Muhammediyye’ye tekabiil ettigi diistiniilebilir ki boylelikle
Peygamber’in bu feyzi kabul edici nitelikteki sureti Kusatici Felek’inkiyle benzer
olmustur. Zira Hakikat-i Muhammediyye yukarida deginildigi tizere kusaticilik vasfini
haizdir.

Buraya kadar Hz. Muhammed hakkinda dile getirilenler dogrultusunda onun gerek ruh
gerek suret bakimindan 6zel bir varlik konumunda oldugu goriilmektedir. Nitekim o
ruhu vasitasiyla ilklik payesi kazanirken bedeni itibariyla da adel ve ahkem hilkatte
yaratilmistir ki bdylece zahiren ve batmen kemali sabit olmustur (ibn Arabi ve Konuk,
2013: 218). Bu ¢ercevede Allah Hz. Muhammed’i se¢mis, ayirmis ve biitiin yaratiklarin
icinden temyiz etmistir (Ibn Arabi, 2006a: 93). Buna paralel olarak Hz. Muhammed
kendisine daha onceki higbir peygambere verilmemis alti seyin verildigini belirtir.
Bunlar; biitiin insanlara gonderilmis olmasi yani risaletinin umumiligi, diismanin
kalbine korku salmakla yardima mazhar olmasi, savas ganimetlerinin ona helal
kilinmasi, yeryiizlinlin tamaminin onun i¢in mescit ve temiz sayilmasi, biitiin hakikatleri
toplama 0Ozelliginin verilmesi ve yeryiizii hazinelerinin anahtarlarinin kendisine
verilmesi seklinde ifade olunur (Ibn Arabi, 2006a: 422-423). Tiim bu hususlar ise Hz.
Muhammed’in istiinliigiinii gozler Oniine serer Ki S6z konusu istinliigiin temelinde
onun kemal sahibi olusu yatmaktadir. O, insanlar i¢inde en kamil ve miikemmel olandir;
varlik niishalarinin en kamili, ilahi ve beseri kemal ile zuhur ve tahakkuk yoniinden
insanlar arasinda en tamam olan odur (Konevi, 2009a: 335, 362). Oyle ki bu kemal
sayesinde “Hz. Muhammed’in hikmeti ferdiyet [teklik]' oldu; ¢iinkii Hz. Muhammed,
bu insanlik tiiriindeki en yetkin varliktir. Bu nedenle is [yaratma ya da zuhur eylemi]?,

onunla basladig1 gibi yine onunla bitti. (...)” (Ibnii'l-Arabi, 2008: 235).

Hz. Peygamber’in en yiiksek kemal mertebesinde bulunmasi gesitli goriiniimler arz

etmekte, farkli hususlarda bu kemalin tesiri goriilmektedir. Ornegin rububiyet

! Bu ifade tarafimdan eklenmemis olup aktarilan metne aittir.
2 Bu ifade tarafimdan eklenmemis olup aktarilan metne aittir.
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hiikkiimlerini tagimak bakimindan boyle bir durum séz konusudur. Soyle ki “Rab”
isminin izafetleri pek ¢ok olup bunlar i¢indeki en 6zel izafet bu ismin Hz. Muhammed’e
izafe edilmesidir. Zira o, kemali ve camiligi yani birlestiriciligi hasebiyle Abdullah’tir
yani “Allah” isminin kuludur. Bundan &tiiri “Rab” isminin kendine izafe edilmesiyle
rububiyet hiikiimlerinin en umumi, en kdmil ve en camisini de tasimis olur (Konevi,
2009a: 244). Benzer bir durumla Allah’in rizasi baglaminda da karsilasilir. Allah’in
rizas1 kisim kisim olup bunlardan biri Allah’in miiminlerin seckinlerinden, peygamber
ve velilerinden razi olmasidir. Bu riza da 6zel ve daha 6zel olmak tizere ikiye ayrilir.
ilki peygamber ve velilere mahsusken ikincisi sadece Hz. Muhammed’e yoneliktir
(Konevi, 2009a: 424). “(...) Bu riza, hi¢ kuskusuz, resullerin sonuncusu (sav.) hakkinda
sabit olan rizadir, ¢iinkii o, ahirette Saitlerde hadkim olan son ilahi sifattir. Boylelikle,
sonuncu peygambere nihai ikrAimun muhabbet ve kemal olmasi daha uygun olmustur”

(Konevi, 2009a: 425).

Hz. Muhammed’in ontik konumunun ve istiinliigiiniin diger bir ifadesi, onun “Zaman
Allah’m yarattig1 giinkdi haline dondii.” hadisine yonelik izah baglaminda ortaya konur.
Soyle ki daha oOnce de belirtildigi lizere felegin hareketi vasitasiyla zaman ilk
yaratildiginda yoneten ilk ruh olarak Hz. Muhammed’in ruhu yaratilmis ve Hz. Adem
heniiz su ve toprak arasindayken Hz. Muhammed peygamberlik vasfiyla nitelenmistir.
Bu su anlama gelir: O, diinyada vekilleri mesabesindeki peygamberlerden Once
peygamberdir ve seriat sahibidir; zira Allah katindan tespit edilmis bir seriat olmadan
peygamberlik olamaz. Bu temeller iizerinde ise mezkir hadis izah edilir: Zamanin Hz.
Adem’le baslayip Hz. Isa’yla son bulan ilk devrinde “el-Batin” ismi hakim olup Hz.
Peygamber batinen hiikiim sahibidir, biitlin seriatlarda hiikiim batini olarak ona aittir.
Zaman Hz. Muhammed’in bedeninin varolusuna ve ruhunun bedeniyle irtibatina bu
isim vasitasiyla ulasir. Hz. Peygamber’in cisim ve ruhtan miitesekkil bir zat olarak
ortaya c¢ikmasi esnasinda ise zamanin hiikkmii “ez-Zahir” ismine geger. Bdylece
cevamiu’l-kelime tahsis edilmis bu ikinci devirde Hz. Muhammed zahiren de hiikiim
sahibi olur. Oysa ilk devirde hitkiim zahirde seriat sahibi diger nebi ve resullere aittir.
Ikinci devirde ise bu seriatlar “ez-Zahir” isminin hiikmiiyle gecersiz kilinir. Séyle ki Hz.
Muhammed Allah’in 6nceki seriattan iptal ettigini gecersiz kilar, birakmak istedigini de

muhafaza eder. Ancak seriatteki bu degisiklik esasla degil, bilhassa hiikiimlerle alakali
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bir durumdur (ibn Arabi, 2006a: 416-417; Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 138).}

Hz. Peygamber’in zuhuru mizanla ger¢eklesmistir. Mizan alemdeki adalete karsilik
gelir ve o, itidal sahibidir. Zira onun dogasi sicaklik ve yasliktir. Bu nedenle onun
zuhuru ahiret hilkkmiinden hasil olur; ¢iinkii mizanin hareketi Cennet’e, Cehennem’e
girmek yoniinden ahirete bitisiktir. Buna mukabil Hz. Muhammed’e 6nceki ve sonraki
immetlerin bilgisi verilmistir; zira mizanin hakikati bunu gerektirmektedir (ibn Arabi,

2006a: 417).
3.2.2. Allah’1 En lyi Bilen Kimse Olarak Hz. Muhammed

Kendisine onceki ve sonraki immetlerin bilgisinin verilmis olmasi, Hz. Muhammed’in
bilgisinin kapsam ve smir bakimindan degerlendirilmesine imkan tanir. Buna gore onun
hayli genis kapsamli bir bilgiye sahip oldugunu sdylemek gerekir. Baska bir ifadeyle
varlik alaninda karsilasilan kusaticilik ve toplayicilik vasfi bilgi alaninda da gecerlidir.
Agiktir ki bu durum kendinden dncekilere kiyasla Hz. Muhammed’e epistemik yonden
bir iistiinliik saglar. Burada yanit aranmasi gereken soru ise basta kamil insanlar gelmek
iizere Ummet-i Muhammed’in Peygamber’e bilgide ortak olup olmadiklaridir. Zira

boylece Hz. Muhammed’in ilmen ne derecede {istiin oldugu ortaya konabilir.

Ibnii’l-Arabi’ye gore iimmetin bilgisi oncekilerinkinden daha g¢oktur ve bu i{immet
icinde kesif Oncekilere nazaran daha hizlidir. Bunun nedeni ise Onceki timmetlerde
sogukluk ve kuruluk baskinken Ummet-i Muhammed’de sicaklik ve yashigm hakim
olmasidir. Elbette oncekilerde zeki ve bilgin kimseler mevcuttur; fakat Ummet-i
Muhammed’in devrindeki durumun aksine zeki ve bilginler belli bireyler olup genele
tesmil eden bir durum s6z konusu degildir. Bu ¢er¢cevede Hz. Muhammed’in {immeti
oncekilerin bilgilerini 6grendikleri gibi onceki milletlerin sahip olmadigi bilgiler de
kendilerine verilmistir (Ibn Arabi, 2006a: 417).

Gortildiigii tizere umumen bakildiginda timmet bilgide Peygamber’le ortaktir. Bununla

! Dikkat etmek gerekir ki seriatlarin neshedilmesi, onlar1 Hz. Muhammed’in seriat1 olmaktan ¢ikarmaz.
“(...) Ciinkil nesh edilenin de bize getirdigi seriat1 oldugu konusunda hemfikir olmamizla birlikte, Allah
Kur’an ve Siinnette kendisine indirilen seriatinda bize neshi, (hiikmii yiiriirlitkkten kaldirma) gostermistir.
Boylece sonra gelenle Oncekini nesh etmis, bu sayede Kur’an ve Siinnetteki nesh, Hz. Peygamber’in
seriatinin Onceki seriatlart nesh etmesinin onlari onun seriati olmaktan g¢ikarmayacagina dikkatimizi
cekmistir. (...) Bununla beraber Hz. Peygamber’in ge¢mis seriatlardan onayladiklari, kendi seriatinda
mevcuttur. (...)” (Ibn Arabi, 2006a: 391).
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birlikte bu ortaklik immetin her bir ferdinin ayni bilgisel diizeyde oldugu anlamina
gelmez. Zira boyle bir durumda herkesin en {ist kemal mertebesinde olmasi gibi bir
netice hasil olurdu ki bu muhaldir. Dolayisiyla Hz. Muhammed’in immetin her bir
ferdiyle ilmen ayni derecede olmadigi asikardir. Bu noktada ise basta dile getirilen soru
sOyle bir hal alir: Ummet-i Muhammed’in i¢inde Hz. Peygamber’le bilgi bakimidan
ayni derecede kisi veya kisiler var midir? Peygamber’in varisleri konumunda olan
veliler goz 6niinde bulunduruldugunda soruya miispet bir yanit verilebilir gibi goriiniir.
Nitekim Hakk’mn bildirimde bulundugu peygambere ve dahi ilham alan veliye has
bilgiden bahsedilmesi bunu destekler niteliktedir (Ibn Arabi, 2006b: 56). Ne var Ki
Allah Hz. Muhammed’e ondan baska hi¢ kimsenin ulasamayacagi bilgiler de ihsan
etmis bulunmaktadir (ibn Arabi, 2006a: 413). Binaenaleyh Peygamber’in bilgisi ile
velilerin bilgileri kismen Ortiisse de Peygamber’in bilgisinin kapsami daha genistir.
Baska bir deyisle Hz. Muhammed kendine has bilgilere sahip olarak herkesten daha
fazla bilgi sahibidir. Oyle ki yaratiklarmn en bilgilisi odur (Ibnii'l-Arabi, 2008: 141).

Hz. Muhammed’in bilgi ydniinden iistiinliigii pek ¢ok yerde ifade edilir. Ornegin bir
yerde Hz. Muhammed “Allah’1 en iyi bilen kimse” bigiminde nitelenirken baska bir
yerde “arif ve muhakkiklerin efendisi” namiyla anilir. Yine bagka bir yerde “resullerin
en kamili ve en bilgilisi” seklinde tavsif olunur (Ibnii'l-Arabi, 2008: 81; Konevi, 2009a:

249, 218). S6z konusu istlinliigiin gerekgesine gelince sOyle bir izahta bulunulabilir:

Bir 6nceki kismin sonunda isaret edildigi iizere Hz. Peygamber’e dnceki ve sonraki
timmetlerin bilgisinin verilmesi, onun ontik yapisiyla ilintilidir. Bununla birlikte
konunun epistemolojik diizlemde de bir agiklamasinin yapilmasi gerekir ki bilginin
kaynagi bakimindan bdyle bir izah miimkiin goriiniir. Soyle ki Hz. Peygamber’in
bilgideki {stlinliigli miisahedesinin yetkinligi ve kesfinin tamhigiyla alakalhidir. Hz.
Muhammed “(...) Kendisine biitiin hakikatleri toplama 6zelligi verilip de Rabbini gozle
miisahede eden ve O’na yayin iki ucu kadar yaklasan (...)” (Ibn Arabi, 2006a: 274) bir
kimsedir ve buna paralel olarak tam kesif sahibi olmus ve bagkalarinin gérmediklerini
gormiistiir (Ibn Arabi, 2006a: 426). Baska bir ifadeyle o “(...) Allah’a gore yaratiklarin
en keremlisi, onun feyzini kabul ve telakki etmede istidadi en kamil olanidir. Bundan
dolay1, kendisinden onceki ve sonraki varliklarin ilmi Hz. Peygambere bahs edilmistir”

(Konevi, 2009a: 219).
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Aciktir ki Hz. Muhammed’in bilgisi kesbi karakterli olmayip Allah’in &greticiligine

dayalidir. Ancak bu 6gretim faaliyeti hi¢ bilinmeyen seylerin aktarilmasindan ziyade,

hatirlatma seklindedir. Ibnii’l-Arabi konuyla ilgili olarak sdyle der:
Allah séyle buyurmustur: ‘Ona siir égretmedik, bu ona gerekmezdi de.’* Ciinkii siir,
Ozetleme, remiz, cinas ve kafiye yeridir. Bagka bir ifadeyle ona higbir seyi mecaz
yapmadik ve kinaye yoluyla 6gretmedik. Peygambere bir sey sOyleyip baska bir seyi
kastetmedigimiz gibi ona hitab1 da 6zetlemedik. Onu kendisinden uzaklastirip bize ¢ekip
katimzda bizimle hazir hale getirdigimizde, ‘Ogrettigimiz ancak hatirlatmadir.’® Bdylece
onun isitmesi ve gormesi olduk. Sonra ‘vasitasiyla bilgisizlik ve olus karanliklarinda

dogruyu bulmaniz icin’ onu size geri gonderdik. Bu kez, size hitap ettigi dili olduk.
Sonra, ona gordiiglinii hatirlatan bir hatirlatict indirdik.

O halde Kur’an, peygamber i¢in bir hatirlatma ve bizim (ilahi kat) katimizda tamigi
oldugu seyleri toplama’dir. ‘Miibindir 0.” Yani, Peygamber en miinezzeh ve mukaddes
yakinlikta miisahede ettigi seyin aslin bildigi i¢in bu Kur’an kendisi icin ‘apacik’tir. (Ibn
Arabi, 2006a: 151)

Bilgi seriat, hakikat ve akil lisanlariyla “hatirlama” seklinde isimlendirilir ki bu durum
insanin harigte zuhurundan evvel bir bakimdan “bilgi” diye adlandirilacak bir nitelige
sahip olduguna delalet etmektedir (Konevi, 2004: 292). Buna gore insan ugramis oldugu
varlik mertebelerini ve bu mertebelerdeki intikallerini hatirladigi nispette bilgi sahibi
olur, bilgisi artar. Dolayisiyla tizerinden perdelerin kaldirildigi ve gegtigi tiim
mertebeleri hatirlayan bir kimse ile perdelerinin kesiflestigi bir kimse birbirlerinden
ayrilirlar. Bu cergevede arifler bilgi ve hatirlamalarinda tabakalara ayrilir ki bu
farkliigin temelinde onlarin Hakk’mn katindaki mertebeleri ve de istidatlar1 yer alir
(Konevi, 2009b: 152; Konevi, 2009a: 410; Konevi, 2004: 295). Agiktir ki mertebe ve
istidat yoniinden en istiin insan Hz. Muhammed’dir ki bu yoniiyle bilgi ve hatirlama

tabakalarinin en ustiiniinde bulunur.

Hz. Muhammed bilgi yoniinden iistiin olmakla birlikte onun da bilgisinde bir eksiklik
s0z konusudur. Soyle ki Rabb’ine olan tam yakinligi ve bol nasibe ragmen kendisine
“‘Rabbim, ilmimi artir!” de!”® seklinde buyrulmustur (Ibn Arabi, 2006a: 274). Bu ayet
ilk bakista onun bilgisindeki eksikligi gosterir. Zira eksik olmayan bir seyin artirilmasi
sacmadir. Ne var ki diger taraftan bu eksiklik ve emredilen artirma duasi, Peygamber’in
bilgideki tstiinliigiinii de saglar; ¢iinkii daha fazla bilgi talebinde bulunmak suretiyle

ilahla ilgili olarak kimsenin ulasamayacagi bilgiler ona ihsan edilir:

! Ayetin tamamu igin bkz.: (Y4-Sin, 36/69).
2 Ayetin tamamu igin bkz.: (Y4-Sin, 36/69).
3 Ayetin tamamu igin bkz.: (Ta-Ha, 20/114).
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(...) Kastedilen, ¢oklugun birligi hakkindaki bilgisinin artmasi i¢in ilahla ilgili bilgideki
artistir. Bu sayede Hakki 6vmeye karsi arzusu artar, ovgiisiine karsilik Allah’in ihsani
bitmeden ve tiikkenmeden g¢ogalir. Bu nedenle Hz. Peygamber, bu bilginin artmasini
istemis, hi¢ kimsenin ulasamayacag bilgi ve sirlar1 elde etmistir. (Ibn Arabi, 2006a: 154)

Goriildiigii lizere Hz. Peygamber’in bilgisi ilahla alakali olup bu konuda kimsenin
bilmedigi bilgi ve sirlara sahiptir. Baska bir deyisle ilah1 konu edinen bilgi bakimindan
en yetkin otorite odur. Ne var ki bu durum Hz. Muhammed’in her konuda en bilgili kisi
oldugu anlamimi tasimaz. Nitekim bizzat kendisi sahabesinin diinya islerini kendisinden
daha iyi bildiklerini buyurmustur. Bu ise ondaki bir acziyetten ileri gelmez, daha 6nemli
islerle mesgul oldugu icin diinya islerini 6grenmekle ilgilenmemistir (Ibnii'l-Arabi,
2008: 226).

3.2.3. Ustiin Ahlak Sahibi Kimse Olarak Hz. Muhammed

Hz. Muhammed bilgi yoniinden oldugu gibi ahlak acisindan da iistlindiir. Bu ¢ercevede
0, “peygamberlerin en yetkini” ve “hal bakimindan en diiriist kisi” seklinde nitelendirilir
(Ibnii'l-Arabi, 2008: 141). Benzer sckilde onun giizel-iyi huylar1 nedeniyle
eksikliklerden nezih ve armmis oldugu dile getirilir. Oyle ki ancak temiz olanlarin
dokunabilecegi kitap yani Kur’dn-1 Kerim bu arinmisligi nedeniyle ona indirilmistir
(ibn Arabi, 2006a: 20). Baska bir yerde ise Hz. Muhammed’in iistiin olusu, dogrudan
efendilik payesiyle birlikte ele alinir:
Bilmelisin ki, Allah seni desteklesin: Bir rivayette Hz. Peygamber’in sdyle sdyledigi
bildirilmistir: ‘Ben Ademogullarinin efendisiyim, yine de bununla iftihar etmem.” Bagka
bir rivayette ise fahr yerine fahz zikredilmistir. Fahz yanlis bir sey ile bobiirlenmek
demektir. Sahih-i Miislim’de ‘Ben kiyamet giinii insanlarin efendisiyim’ hadisi aktarilir.

Boylelikle Hz. Peygamber adina efendilik ve beser cinsinden biitiin peygamberlere karsi
iistiinliik sabittir. (...) (Ibn Arabi, 2006a: 389-390)

Yukarida zikredilen efendilik Peygamber’in bilgideki efendiligine oldugu kadar
hiikiimdeki efendiligine de tekabiil eder. “Hz. Musa yasasaydi Hz. Muhammed’e tabi
olacagmna” dair hadis veya “Hz. Isa’min inmesi ve Miisliimanlar iginde Kur’an-1
Kerim’le hiikiim vermesine” yonelik agiklama, bu efendiligi gosterir (Ibn Arabi, 2006a:
417). Tim bunlarin temelinde ise Hz. Peygamber’in risaletinin umumiligi yatmaktadir.
O belirli bir topluma degil, tiim insanliga gonderilmistir. Oysa diger peygamberlerin
hicbirinin risaleti genele hitap etmez. Dolayisiyla tiim devirler Hz. Muhammed’in

miilkii konumunda olup o, hiikiimdar ve efendidir (Ibn Arabi, 2006a: 390).
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Seriat ile ahlak arasindaki bag hatirlanacak olursa Hz. Muhammed’in zikrolunan
efendilik ve hiikkiimdarliginin aslinda ahlaki karakteri haiz oldugu goriilecektir. Nitekim
Muhammedi seriat1 teskil eden hiikiimler Muhammedi ahlakin ilkeleri
mesabesindedirler. Ne var ki burada soz konusu olan efendilik ve hiikiimdarlik,
baskalarni1 hakir goriip bobiirlenme ve Ustilinliikk taslamaya tekabiil eden tiirden bir
durum degildir. Bilakis Peygamber edilgen bir kul olma bilinciyle hareket etmis ve
akabinde etkinlik mertebesine nail olmustur:

(...) Hz. Peygamber, asalet bakimindan kul olarak yaratildigi igin, kesinlikle bagim

efendilige kaldirmadi. Ustelik, siirekli secde eden ve edilgen bir kul olarak kalmay1

stirdiirdii. Boylece Allah, ondan olusturdugu seyi olusturdu. Allah ona, nefesler dleminde
-ki 0 temiz kokular demektir- etkinlik mertebesi verdi. (...) (ibnii'l-Arabi, 2008: 240)

Bagka bir yerde peygamber ve varisleri yani veliler hizmetkar olarak tavsif olunurlar.
Tabibin doganin hizmetkar1 seklinde adlandirilmasi gibi peygamber ve varisleri de
umumi manada ilahi emrin hizmetkar1 konumundadirlar. Gergekte ise miimkiinlerin
hallerinin hizmetkarlaridirlar. Yine benzer sekilde daha once de belirtildigi iizere
peygamber ve varisleri nefsler i¢in uhrevi tabipler olarak ele alinirlar ve emir aldiklar
vakit Allah’in emrine boyun egdikleri ifade edilir (Ibnii'l-Arabi, 2008: 100-101). Tiim
bunlar gostermektedir ki Hz. Muhammed’in efendiligi ve hiikiimdarligindan
bahsedildiginde nefsani arzularla hareket eden, diinyevi saltanat sahibi bir kisiden s6z
edilmemektedir. O, kulluk bilincini daima muhafaza etmis bir insan; ilahi emrin bir
hizmetkart ve Allah’in emrine boyun egen bir uhrevi tabiptir. Bu cercevede onun

vazifesi buyurgan bir efendilik degil, sadece teblig etmektir (Ibnii'l-Arabi, 2008: 101).

Daha once belirtildigi lizere Hz. Muhammed cismani yaratilisina degin tiim ahlaki
edinmis ve bdylece ahlak sahibi olarak yaratilmigtir. Baska bir deyisle o yaratildiktan
sonra, listiin ahlak sahibi bir kimsenin huylarina benzemek suretiyle ahlaklanmamugtir.
Zira oOrnek alinarak ahlaklanmanin gergeklestirildigi kimse, kendisinden baskasi

degildir. Boylece ahlakliligin ideal tipi konumundadir.
3.2.3.1. Hz. Muhammed’in En Giizel Ornek Olmasi

Ibnii’l-Arabi pek ¢ok yerde, Allah’a yodnelen kimseler icin Resulullah’ta en giizel
ornegin bulunduguna dair ayeti (Ahzab, 33/21) zikreder. Ilgili yerlere bakildiginda bahsi

gecen ayetin, Peygamber’in siinnetine uymanin gerekliligini gosteren delil olarak
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takdim edildigi goriiliir. Ne konuda ona uyulacagina gelince ihtilafli ameli meseleler 6n
plandadir. Ornegin sevinmek gibi ifadelerin Allah hakkinda kullanilmasi, ciiniip
kimsenin Kur’an-1 Kerim okumasi, yolculukta nafile namaz kilinmasi, tesehhiitte
Peygamber’e salat getirmek, hutbenin yapilis bigimi, imamm Cuma namazinda
okuyacagi sureler, fecir namazindan sonra uzanmak, teravih namazi, iftar etmek ve
aksam namazi arasinda tercih yapmak, hac uygulamalari, muhayyerlik ve serbestlik
durumunda yapilmas: gereken sey gibi mevzular s6z konusu edilir (Ibn Arabi, 2006b:
126; Ibn Arabi, 2006c: 169, 226; ibn Arabi, 2006d: 30, 35, 134, 137; ibn Arabi, 2007a:
115, 378; Ibn Arabi, 2012: 83). Aciktir ki Hz. Muhammed’in siinnetine riayet edilmesi
durumu, mezkar konularla sinirli degildir. Nitekim Peygamber’e varis olan bir insanin
varisi oldugu Peygamber’e uymasi, temel bir kaide konumundadir (Ibn Arabi, 2006c:
169). Bu durum su sozler araciligiyla sarih bigimde ifade edilir:

(...) Allah sdyle buyurur: ‘Allah’'in peygamberinde giizel 6rnek vardir.’* Baska bir ayette
ise ‘De ki Allah’1 seviyorsaniz bana uyun, O da sizi sevsin’® buyrulur,

Binaenaleyh siinnetinde ve bize farz kildig1 hususlarda Peygambere uymak zorundayiz.
Bu nedenle, peygamberin farz yaptigi konularda Allah’tan iki farz sevabi aliriz: Birincisi,
(peygambere) uyma farzi, ikincisi ise uymanin gergeklestigi fiilin farzligidir.
Peygamberin -farz degil de- siinnet yaptigi fiillerde ise, bir farz ve bir siinnet sevabi aliriz.
Bunlar, uyma farz1 ve Sari’nin farz yapmadigi siinnetin sevabidir. S6z konusu fiil, bir
takim farzlar igerdiginde ise, icerdigi farzlara nedeniyle farz sevabi aliriz. Buna 6rnek
olarak nafile nafazi ya da nafile hacci verebiliriz. Ciinkii bunlar, bir takim farzlar1 ve
stinnetleri iceren bir ibadettir. Halbuki goniillii olarak sadaka vermek, herhangi bir farzi
icermez. Oyleyse, her amelde o amelin geregine gdre Allah’in yapana vaat ettigi iyilikle
odiillendiriliriz. Dolayisiyla peygambere uymak zorunludur. (ibn Arabi, 2006d: 30)

Yukaridaki pasaja bakildiginda Hz. Muhammed’e silinneti ve farz kildiklar
cergevesinde uymanin zorunlu olusu® bir baska ayete daha dayandirilir. S6z konusu
ayete gore, Hz. Peygamber’e uymak Allah’1t sevme sartina baglanir. Bu ise Allah’t
seven herkesin Peygamber’e uymas gerektigi anlamimna gelir. Ote yandan ilgili ayette
Peygamber’e uymanin eregi de belirtilmektedir; Peygamber’e uyan, Allah’in sevgisine
nail olacaktir. Ancak burada bir hususa dikkat etmek gerekir ki Hz. Muhammed’e uyma

muvakkaten gerceklestirilen bir is degildir. SOyle ki bir imamin imamlig1 devam ettigi

! Ayetin tamamu i¢in bkz.: (Ahzab, 33/21)

2 Ayetin tamamu igin bkz.: (Al-i imran, 3/31)

3 Hz. Muhammed’e uymak onun tiim fiilleri acisindan gegerli degildir. “Ciinkii Peygamber, kendisine
uymamiz caiz olmayan bir takim seylere de tahsis edilmistir. Bu konularda kendisine uysaydik, giinahkar
ve hatali olurduk” (ibn Arabi, 2008a: 238). Dolayisiyla yapilmasi yasak kilinmis seyler diginda her
hususta ona uymak ve miibah kilinan fiillerini ihmal etmemek gerekir (Ibn Arabi, 2011a: 146). Yine bkz.:
(ibn Arabi, 2012: 208).
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miiddetce ona uymak gerekir ve Hz. Muhammed’in imamlig1 higbir zaman ortadan
kalmaz. Su halde ona her zaman uymak gerekir (Ibn Arabi, 2006d: 107; ibn Arabi,
2011a: 146-147; ibn Arabi, 2012: 208). Dolayisiyla Allah’in sevgisini kazanmak igin

her daim Peygamber’e uymali ve onu 6rnek almalidir.

Ibnii’l-Arabi, Resulullah’ta en giizel 6rnegin bulunduguna yonelik ayetle Hz.
Muhammed’in masumiyetinin sabit oldugu gériisiindedir. Oyle ki aksi halde ona uymak
dogru ve gegerli olmazd: (ibn Arabi, 2012: 208). Bu durum ise onun en giizel drnegi
teskil etmesinin, giizel-iyi ahlaka sahip olmasindan kaynaklandigi gerceginin baska bir
ifadesi mesabesindedir; zira bdyle bir ahlak temelinde ondan masumiyetine halel
getirecek bir sey sadir olmaz. Bununla birlikte Peygamber’in kimi davranislari (bazi
sahabeleri tarafindan bir yemege davet edildiginde Hz. Aise’nin de gelmesi hususunda
1srarct olmasi gibi) bagskalarinda goriildigi takdirde diisiik ahlaki cagristiracak
nitelikteyken aslinda giizel-iyi ahlaka tekabiil ederler. Zira boyle olmasiydi giizel-iyi
ahlaki tamamlamak {izere gonderilen Hz. Muhammed bu tiirden davraniglar1 sergilemesi
miimkiin olmazdi (Ibn Arabi, 2007b: 41). Su hilde Hz. Peygamber’in &rnek teskil

etmesi, onun ahlaken tistlinliglinden kaynaklanmaktadir.
3.2.3.2. Hz. Muhammed’in Ahlaki Tamamlayicihgi

Hz. Muhammed’in ahlaken iistiinliigiiniin en temel ifadelerinden biri “(...) Giizel ahlak1
tamamlamak iizere gonderildim (...)” (Ibn Arabi, 2008b: 293) mealindeki hadistir.
Hadis temel olarak su iki seyi akla getirir: (1) Giizel-iyi ahlak varsa zidd1 da olmalidir
ve (2) eksik olan tamamlanacagindan 6tiirii Hz. Muhammed’den 6nce giizel-iyi ahlakta

eksiklik bulunmalidir.

Hatirlanacag iizere tiim huylar ilahi isimler kaynakli olup hepsi giizel-iyidir. Bununla
birlikte sahip olunan huylarin kullanimi baglaminda, seriat tarafindan giizel-iyi ahlak ile
¢irkin ahlak aradinda bir ayirim yapilir. Ibnii’l-Arabi bu ana fikirden hareketle kotii
ahlakin izafl varligini, mezkir hadisin anlamina yonelik asagidaki satirlarda ortaya
koyar:
(...) Bunun anlam -ahlaki giizel ve bayagi diye kisimlara ayirduginda- giizel ahlakin nebi
ve resullere gelen seriatlarda ortaya ciktigidir. Degersiz ahlak ise, hepsinin nezdinde

giizel ahlaktan farklilasir. Alemde delilin gosterdigine ve kesf ve marifetin verisine gore,
Allah’in ahlakindan daha giizeli yoktur. O’nun tiim ahlaki giizeldir. O halde ‘bayagi
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ahlak’ diye bir sey yoktur. Peygamber ‘toplayici kelime’ ile biitiin insanlara gonderilmis,
ona cevamiii’l-kelim (biitin hakikatleri kendinde toplamak) 6zelligi verilmistir. Daha
once Ozel bir seriatla gonderilen her peygamber, Hz. Peygamber’in ‘giizel ahlaki
tamamlamak {izere gonderildigini® bildirdi, ¢iinkii giizel ahlak, Allah’in ahlakidir. Hak
ondan séz ederken ‘giizel ahlak’ ile ‘bayagi ahlak’ dememistir. Oyleyse tiimii giizel
ahlaktir. Hz. Peygamber -seriatin maksadini bilen kimseler i¢in- genel olarak alemde
‘bayagi1 ahlak’ (diye bilinen) hig¢bir seyi ihmal etmeden, hepsini nerede kullanacagimizi
acikladi. Ornek olarak hirs, haset, acgézliiliikk, cimrilik, korkaklik ve kmanmis tiim
nitelikleri verebiliriz. Peygamber bize bu huylar i¢in kullanim yeri gosremistir. Onlar1 bu
yerlerde kullandigimizda ise ‘glizel ahlak’ haline gelirler ve kinanmislik o6zelligini
kaybederler. Boylece hepsi ‘6viilen nitelik” haline gelir. (Ibn Arabi, 2008b: 293)

Goriildiigii tizere aslinda ¢irkin ahlak diye bir sey yoktur. S6z konusu olan, bazi
huylarin yanhs yerlerde kullanilmasidir ki Hz. Peygamber’in uygun kullanim yerlerini
gostermesi sayesinde hepsi giizel-iyi ahlak halini alir. Nitekim tiim huylar ilahi asillar
itibariyla giizel-iyidir. Baska sekilde ifade edilecek olursa, giizel-iyi ahlak zati bir
durumken ¢irkin ahlak geg¢ici bir seye, arizi bir nispet ve baga tekabiil eder. Zira giizel-
iyi ahlakin dayanag: ilahi ahlaktir, oysa ¢irkin ahlak bdyle bir dayanaktan yoksundur.
Dolayisiyla Hz. Muhammed’in ¢irkin ahlaka iliskin uygun kullanim yerlerini
belirlemesi sayesinde s6z konusu arizi durum ortadan kalkmasi, ¢irkin ahlakin giizel-iyi

ahlaka déniismesi miimkiin olmustur (ibn Arabi, 2008c: 421).

Hz. Muhammed’in ahlaki tamamlayiciligina dair hadisle alakali hususlardan digerine
yani giizel-iyi ahlakta eksiklik bulunmasi mevzusuna gelince sunlar dile getirilebilir:
Tim ahlak Allah’in isimleri ve ahlaki kaynakli olmak yoniinden giizel-iyi olup
kendilerinde bir eksiklik diisiinlilmesi muhaldir. Zira ilahi isimler ve ahlak eksik
olmadig1 gibi onlardan kaynaklanan giizel-1yi ahlak da eksik degildir. Diger bir deyisle
giizel-iyi ahlakin eksik olusu, ilahi isimler ve ahlak alaninda da eksiklik anlamina gelir
ki bu imkansizdir. Bununla birlikte hadiste acikca Hz. Peygamber’in ahlaki
tamamlayiciligindan bahsedilir. Imdi, bu durum nasil izah edilecektir? Soru su sekilde
yanitlanabilir: Ahlak bakimindan eksiklik, ¢irkin ve degersiz olarak nitelenen ahlak
acisindan s6z konusudur. Peygamber bu ahlakin dogru kullanim yerlerini gdstererek
onlarin giizel-iyi hale biirlinmelerini saglamis ve bdylece giizel-iyi ahlaki tamamlamigtir

(Ibn Arabi, 2011b: 22).

Hz. Muhammed’in ahlaki tamamlayiciligi, onun ontik konumuyla yakindan iligkilidir.
Séyle ki onun ahlaki ontik konumunda kaynagmi bulur. Ibnii’l-Arabi bu cercevede

sOyle bir aciklama yapar:
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(...) (Hz. Peygamber’in) hakikati var oldugunda, ydnetici, sultan ve kendisine bakilan
varlik olarak var olmustur. Allah bedeninin yaratilis1 geciktiginde onun adina vekiller
yaratt. Ilk vekili ve halifesi ise Adem idi. Sonra, insan cinsinde iireme ve gogalma
meydana gelmis, Allah Hz. Muhammed’in temiz bedenine ulasincaya kadar her zamanda
ve her devirde halifeler yaratmistir. Hz. Peygamber’in bedeni ise giiclii bir giines gibi
ortaya ¢ikmustir. Artik biitlin 1siklar onun keskin nuruna dahil olmus, biitiin hiikiimler
onun hitkmiinde gizlenmis ve biitiin seriatlar ona boyun egmis, daha 6nce gizli olan
efendiligi ortaya ¢ikmistir. Binaenaleyh Hz. Peygamber ‘ilk, son, zéhir, batin ve her seyi
bilendir.” Ciinkii Hz. Peygamber sdyle buyurur: ‘Bana cevimiu’l-kelim verilmistir.’
Rabbinin ise soyle buyurdugunu bildirmistir: ‘Rabbim iki eliyle omuzlarimin arasinda
vurdu ve parmaklarinin serinligini goégsiimde hissettim. Bdylece oOncekilerin ve
sonrakilerin ilmini 6grendim.” Bu sayede Hz. Peygamber, Hakkin su ayette bildirmis
oldugu ilahi nispetlerle ahlaklanabilmistir. ‘O ilktir, sondur, zahirdir, batindwr ve her seyi
bilendir.”* (ibn Arabi, 2006a: 396)

Goriildiigh tizere Hz. Muhammed ilk, son, zahir, batin ve her seyi bilen olmakla
vasiflanmis, ahlaklanmistir. Bu vasiflar1 tagimasi ise ontik yapisindan kaynaklanir.
Soyle ki hakikati yoniinden varlik dairesinin basinda yer alirken bedeni itibartyla sonda
yer alir ve boylece ilk ve sondur. Cismani varolusuyla birlikte daha 6nce gizli olan
efendiligi asikar olmustur. Bu ise onun zahir ve batin olmasini saglar. Her seyi bilen
olmasi ise kendisine cevamiul-kelimin verilmesi ve dncekiler ile sonrakilerin bilgisini
ogrenmesi sayesinde gergeklesir. Tiim bu &zellikler sayesindedir ki kendi ruhuyla,
hakikatiyle baslayan yaratilis silsilesi cismani varolusuyla birlikte tamama ermis ve

camiligi, kemali, efendiligi ve iistiin seriatiyla iyi-giizel ahlak tamamlanmstir.
3.2.3.3. Hz. Muhammed’in Ahlaki: Kur’an-1 Kerim

Hz. Muhammed’in ahlaki s6z konusu oldugunda sik¢a zikredilen bir baska niteleme,
kendisine Peygamber’in ahlaki sorulan Hz. Aise’nin “Onun ahlaki Kur’an idi”
mealindeki yamtinda ifadesini bulur (Ibn Arabi, 2007b: 238; Ibn Arabi, 2008b: 22; ibn
Arabi, 2009: 39). S6z konusu ifadeden Ibnii’l-Arabi’nin ne anladigina gelince muhtelif

ama birbirleriyle baglantili agiklamalarla karsilasilir.

Ibnii’l-Arabi bir yerde “(...) Allah peygamberinin ahlaki, Kuran idi ve o ilahi isimlerle
ahlaklanmusti. (...)” (Ibn Arabi, 2009: 100) der. Bu g¢er¢evede onun ahlakinin Kur’an
olmasinin, ilahi isimlerle tahalluk etmesine murabit oldugu disiiniilebilir. Ne var ki
boyle bir izah ¢cok genel manada bir agiklama hiiviyetindedir. Bir baska yerde ise Hz.
Aise’nin yanitinda dile getirdigi hususa iliskin olarak Peygamber’in biricikligi, giizel

ahlaki kendinde toplamasi ve azameti yoniinde bir tespitle karsilasilir. Soyle ki Hz.

1 Bkz.: (Hadid, 57/3).
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Muhammed halk yani yaratilmislarin biricigi ve teki konumunda olup buna binaen
giizel ahlaki kendinde toplamasi s6z konusudur. Allah gerek bu ahlaki gerek Kur’an’i
azamet vasfiyla niteler ki bundan otiiri Kur’an Hz. Peygamber’in ahlaki olmustur.
Ibnii’l-Arabi bu ¢ercevede Kur’an ile Hz. Muhammed’i aymi sayar. Ona gore
Peygamber’i gérmek ile Kur’an’a bakmak aynidir, sanki Kur’an Hz. Muhammed’in
bedeni seklinde var olmustur (Ibn Arabi, 2011b: 156). Bu noktada ise su soruya yanit
aranmasi yerinde olacaktir: Allah tarafindan her ikisi de azim diye nitelenen, Hz.
Muhammed’in ahlaki ile Kur’an arasinda nasil bir irtibat vardir? Sorunun yaniti, kalbin
Kur’an igin bir niizul yeri olmast ve Kur’an’in, hitkkmii altinda bulunan kalbin ahlaki
haline gelmesi durumundan hareketle ortaya koyulmaktadir:
(...) Kuran bir kulun kalbine iner ve hikkmii onda ortaya ¢ikip genel olarak biitiin
ozellikleriyle onda yerlesir ve o kalbin ahlaki haline gelir. Iste boyle bir kalp, Kuran’in
Arsidir. Hz. Aise’ye Hz. Peygamber’in ahlaki sorulunca, soyle demisti: ‘Ahlaki
Kuran’di.” Kuran’daki her bir ayetin o kulun kalbinde bir hitkkmii vardir, ¢iinkii Kuran,
hiikiim vermek {izere inmistir, yoksa hitkme konu olmak i¢in degil’ Boylelikle kalp,
mutlak anlamryla, Kuran-1 Kerim icin bir ars haline gelmistir. Hz. Peygamder Kuran’1
okudugunda, nimet ayetine rastlarsa, bu ayet onun fiizerinde hiikiim sahibi olur, Hz.
Peygamber Allah’in ihsanini ister ve onun iyiligini talep ederdi. Azap veya tehdit ayeti
okudugunda, bu ayet peygamberin Allah’a siginmasimi saglar, o da Allah’a sigmnirdi.
Allah’1n yiiceltilecegi ayetin okunmasi, peygamberin Allah’1 yiiceltmesini ve o ayette
gectigi tarzda O’nu tespih etmesini saglar. Bir kissa ayeti geldiginde veya onceki
toplumlarla ilgili bir hiikmii anlatan bir ayet gelince, ayet peygamberin ibret almasini
saglar, o da ibret alirdi. Herhangi bir fiili yapmasi gereken bir hiikiim ayeti okuyunca,
ayet o hiikmii yerine getirmesini saglardi. Boylece her ayet peygamber ilizerinde hiikiim

verir, o da o igi yapardi. Kuran ayetlerini diislinmek ve Kuran hakkinda anlayis sahibi
olmak tam da bu demektir. (...) (Ibn Arabi, 2009: 279)

Yukaridaki pasaj 15181nda Hz. Muhammed’in kalbinin Kur’an’in Ars’1 konumunda olup
tiim ayetlerin onun kalbinde yerlestigi ve ayetlerin hiikiimleri altinda Kur’an’in onun
kalbinin ahlaki haline geldigi ifade edilebilir. Ancak dikkat etmek gerekir ki bu durum
Hz. Peygamber’e mahsus bir sey gibi ele alinmamakta, her hangi bir kulun kalbine de
Kur’an’in bahsedildigi sekliyle niizulu imkan dahilindedir. Nitekim bagka bir yerde,
insanin nasil davranirsa ahlakinin Kur’an olacag: konusu ele alinir. Ibnii’l-Arabi’ye gore
boyle bir ahlaka ulagmak igin kisi Kur’an’1 incelemeli ve 6viilen nitelikler gordiigiinde
bunlarla vasiflanmak igin gayret sarfederken kinanan niteliklerden ise uzak durmalidir
(Ibn Arabi, 2011c: 151). Baska bir ifadeyle Allah’m &vdiigiinii 6vmek, kmadigini
kinamak s6z konusudur (Ibn Arabi, 2007b: 238). Yine bir yerde ahlaki Kur’an olan bir
kimse Kur’an ehli ve dolayisiyla Allah ehli olarak takdim edilerek Kur’dn ehlinin

Kur’an dogrultusunda eyleyen ve harflerini ezberleyen kimselere tekabiil ettigi belirtilir
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ki Ebu Yezid el-Bestami boyle bir kimse olarak zikredilir (Ibn Arabi, 2007b: 152).
Bununla birlikte hi¢ kimsenin Hz. Peygamber’in ahlak seviyesine nail olabilmesi
miimkiin degildir; zira daha 6nce belirtildigi {izere insanlarin en yetkini, en kamili Hz.

Muhammed’dir.

Hz. Peygamber’in Kur’an’la ayni olan ahlakinin somut 6rneklerle gosterilmesi gerekirse
onun temel ahlaki vasiflarinin i¢inde adalet ve itidalin en basta geldigi sdylenebilir.
Nitekim daha 6nce de belirtildigi tizere Hz. Peygamber’in zuhuru mizanla gergeklesmis
olup mizan alemdeki adalete karsilik gelir ve o, itidal sahibidir. Bir diger 6zellik ise
temizliktir. SOyle ki Hz. Muhammed mutlak kul oldugu vakit Allah onu ve Ehl-i
Beyt’ini tertemiz yapmis ve pisliklerden arindirmistir. Pislikten kasit onlara zarar veren
her seydir ki bu aslinda gilinaha karsilik gelir. Giinahtan arindirilma ise bagislanma
araciligiyla vuku bulur. Ancak bu durum ger¢ek anlamiyla giinahin Peygamber’e nispet
edilmesine imkan vermez; bizce gilinah olan bir sey ondan meydana gelirse gercekte
degil, goriiniiste giinah sayilabilir. Benzer bir durum Ehl-1 Beyt’ten kimseler icin de
gecerlidir.  Soyle ki bu kimseler yaptiklart seylerden 6tiirii bu diinyada
cezalandirilabilirlerse de ahirette bagislanmis olarak diriltileceklerdir. Dolayisiyla
Allah’n inayeti geregi tertemiz kilinan Ehl-i Beyt’e giinah isnat edilemez (Ibn Arabi,
2006b: 112-113). Hz. Muhammed’in bir bagka 6zelligi ise sidktir. Onun “ismet” vasfi
sabit oldugu gibi sidki zahirdir ve nefsinden nutk eylemez ki bu durum varislerine de

sirayet eder niteliktedir (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 54).
3.3. Velayet
3.3.1. Niibiivvetin ve Velayetin Kaynag Olarak Hz. Muhammed

Peygamberler ile {immetleri arasinda siki bir bag vardir. Ummetler bazilar1 bazilarindan
istiin olmak kaydiyla derecelendikleri gibi peygamberler de peygamberlikleri
bakimindan {immetlerinin durumuna gore mertebe mertebedir. Dolayisiyla bir
peygamberin getirdigi bilgi, immetinin ihtiyacinca olup peygamberler peygamberlik
bilgisinde derece derecedirler (Ibnii'l-Arabi, 2008: 144). Peygamberler ile iimmetleri
arasindaki bagin bir baska ifadesi, peygamberlerin i¢lerinde bulunduklar1 miiddetce
immetlerine taniklik etmelerine dair tespitle ortaya konur (ibnii'l-Arabi, 2008: 159).

Mezkir bagin hayli meshur ve yetkin bir formu ise su sekilde belirtilebilir: Ummetler
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varislik yoluyla peygamberlere katilmiglar ve peygamberlerin dile getirdikleri seyleri
dile getirmislerdir (Ibnii'l-Arabi, 2008: 201). Bu cercevede Hz. Peygamber’in her

seyden evvel iimmetiyle iligkili oldugu asikardir.

Diger taraftan hatirlanacagi lizere Hz. Muhammed ruhani agidan tiim insanlarin babasi
konumunda olup tiim ruhlar onun ruhu araciligiyla meydana gelmistir. Hal boyle olunca
Hz. Peygamber’in iliski ag1 tiim insanlar1 kapsayacak sekilde genisleyecektir. Dahasi
Hakikat-i Muhammediyye’den Hz. Peygamber’in cismen zuhuruna dek uzanan varlik
seriiveni goz oniinde bulunduruldugunda Hz. Muhammed’in tiim mevcudatla baglantili

bulundugu ileri siiriilebilecektir.

Hz. Peygamber’in limmetiyle irtibati s6z konusu edildiginde belirtilmesi gereken
hususlarin basinda, getirdigi seriat araciligiyla bir tesir alani olusturmasi yer alir.
Muhammedi seriat kapsayici ve kusatict seriat olup iki kisimdan miitesekkildir:
Birincisi, Hz. Peygamber’e 06zgli olan ve Onceki peygamberlerde bulunmayan
hiikiimlerdir. Digeri ise ge¢mis seriatlarin hiikiimlerinden Hz. Muhammed’in seriatinda
bulunanlara karsilik gelir (Konevi, 2009a: 357). Bu seriat diger biitiin seriatlari
neshedicidir. Onceki dinlerin hiikiimlerinden ancak Muhammedi seriatca onaylanan
hikkiimler gegerliligini korurken digerleri gecerligini yitirir. Bu durum ise Hz.
Peygamber’e gelen dinin tiim dinlerden iistiin oldugu anlamina gelir (Ibn Arabi, 2006a:
420-421). Paralel sekilde Hz. Muhammed’in risalet ve de seriati iistiin konumdadir.
Oyle ki onun risaleti vahyin tiim gesitleri ile her suretteki seriati kapsar ve seriati
kusatici, genel ve stirekli olup bu seriatin belirli bir sonu yoktur. Hz. Peygamber’in
seriatinin hiikmii ancak kainatin ve zamanin diizeninin bozulmasiyla ortadan kalkar
(Konevi, 2009a: 380). Baska bir yerde ise Hz. Muhammed’in risaletinin tstinligi,
risaletinin biitlin 1sim ve mertebeleri kusatip hepsinin hiikiimlerini ihtiva eden “Allah”
isminden sadir olmasi bakimindan ortaya konur ki bu durum Hz. Peygamber’e
mahsustur. (Konevi, 2009a: 382).! Yine “Allah, peygamberligi bizim peygamberimiz
(sav.) ile bitirdigi gibi, seriatlarin hiikiimlerini de bizim seriatimiz ile bitirmistir. (...)”
(Konevi, 2009a: 475) ve “(...) biitiin seriatlar iizerine ve biitiin peygamberlerin zevkine
hakim olan bizim seriattmizin (...)” (Konevi, 2009a: 484) ifadeleri vasitasiyla

Muhammedi seriatin Gstiinliigi dile getirilir. S6z konusu istiinlik durumu ise sadece

! Diger risaletler ise ciizi karakterli olup iki ilahi isimden miitesekkildir. Bunlardan biri el-HAd1 iken diger
isim ilgili peygamberin hal, bilgi, seriat ve yontemi geregince belirlenir (Konevi, 2009a: 382).
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Peygamber’i ilgilendirmeyip timmetine de sirayet etmistir, bu iimmetin de ondan nasibi

vardir.

Ummet-i Muhammed’in iistiinliigii muhtelif sekillerde ifade edilir. Bunlarin basinda
timmetin kusaticilik vasfi tasidigina dair belirleme yer alir. S6yle ki Hz. Muhammed’in
feleginden daha genis felek olmamasi hasebiyle kusaticilik ona ait olup Peygamber’e
tabi oldugundan otiirii {immette de bu nitelik goriiliir. Bundan 6tiiri Ummet-i
Muhammed diger iimmetleri ihata eder ve insanlar iizerine tanik olmaktadir (Ibn Arabi,
2006a: 418-419). Baska bir yerde bu timmete hiikiim bakimindan Siileyman ve Davud
peygamberlerin mertebesinin verildigi ve dolayisiyla ondan daha faziletli bir immetin
bulunmadi@1 ileri siiriiliir (Ibnii'l-Arabi, 2008: 169). Baska bir yerde ise Ummet-i
Muhammed’in Gstiinligiiniin bir kanit1 olarak iimmetin sir sahibi Hz. Eyyub’a katilmasi
gosterilir (Ibnii'l-Arabi, 2008: 189). Yine hatirlanacag: iizere Ibnii’l-Arabi’ye gore
immetin bilgisi Oncekilerin bilgisinden daha coktur ve bu {immet i¢inde kesif
oncekilere nazaran daha hizlidir. Bunun nedeni ise 6nceki limmetlerde sogukluk ve
kuruluk baskinken Ummet-i Muhammed’de sicaklik ve yashgin hakim olmasidir.
Elbette 6ncekilerde zeki ve bilgin kimseler mevcuttur; fakat Ummet-i Muhammed’in
devrindeki durumun aksine zeki ve bilginler belli bireyler olup geneli tesmil eden bir
durum s6z konusu degildir. Bu iimmet ile dncekilerin metafizik acgisindan bagka bir
karsilastirmasi ise su sekilde ifade edilir:
(...) Bu immet, terazi devrinin bagindadir. Bu devrin siiresi ise ger¢eklesmis ruhani siire
olarak alt1 bin senedir. Bu nedenle Ummet-i Muhammed i¢inde bagka timmetlerde ortaya
¢ikmamug ilahi bilgiler ortaya ¢ikmistir. Clinkii Muhammedi devrin baglamasindan 6nce
tamamlanan devir toprak devri idi. Bu nedenle onlarin bilgilerin zirvesi, dogalarla
ilgiliydi. Onlarin arasinda Metafizikgiler [0e!¥'], sayilar1 son derece az garip kimselerdi.
Neredeyse higbir varhiklart gérinmezdi. Bunun yam sira, onlardan Metafizik yapanlar
[4ial] doga bilimiyle karisik olarak metafizik yapardi ve doga ilmi sartti. Bizden

metafizik yapanlar ise saf ve halis olarak bunu yapar. Doga hiikmiiniin ona ulagmasi
miimkiin degildir. (Ibn Arabi, 2006a: 308-309; ibn Arabi, 1985b: 175)

Ayrica bir onceki kisimda belirtildigi tizere Hz. Muhammed’in sidki zahir olup

nefsinden nutk eylemez ki bu durum varislerine de sirayet eder niteliktedir.

Goriildiigii iizere Ummet-i Muhammed hem ilmen hem de ahlaken iistiin bir konumda
bulunmaktadir. Bu durum ise Hz. Peygamber’e ve seriata uymakla dogru orantilidir.
Soyle ki immetin iyiligi Peygamber’e bakmasina, bozulmasi ise ondan yiiz ¢evirmesine

murabittir (Ibn Arabi, 2006a: 308). Benzer sekilde Allah “Peygambere itaat eden kimse
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1 seklinde buyurdugu vakit bu tiir kimseler Peygamber’e itaat

Allah’a itaat etmistir
altinda siikGinet bulurlar (Ibn Arabi, 2006a: 287). Bunlara ilaveten farkli kaynaklar
araciligiyla Hz. Peygamber’den bilgi almak da s6z konusudur (ibn Arabi, 2006a: 438).
Peygamber’e baghlik ile ilmi ve ahlaki getirilerinin ¢ok daha kapsamli bir ifadesi ise

Konevi’nin su sozlerinde yer alir:

(...) Mesru 6zel yollar igerisinde en dogru yol, siretinden nakledildigi tarzda, Hz.
Peygamber’in soz-fiil ve hal olarak iizerinde bulundugu yoldur. Bu yol, kamil kisinin Hz.
Peygamberi taklit ederek veya marifet ve miisdhede ile elde ettikleri yoldur. Iste bu yol,
mutedil (orta hal)dir.

Insanlar, bu halde cesitli mertebeler icinde bulunurlar. Her bir mertebe sahibinin, bir veya
daha fazla alameti vardir ki, bunlar, o kisinin Hz. Peygambere tabi olmasimnin ve ona
mensubiyetinin dogruluguna delélet eder. Bu mensubiyet, ya seri-dini bir yakinlik veya
hal ve ilimde Hz. Peygambere varislik cihetinden ruhani yakinlik dolayisiyla gerceklesir.
Hz. Peygambere varis olmak ise zevk veya bilgi kaynagi veya biitiin ilimleri icermeyi ve
kusatmay1 gerektiren kemal mertebesinde gerceklesir.

Bu alametler, hem perdeli kimselerde ve hem de bilgi sahiplerinde bulunur. (Konevi,
2009a: 370)

Bu kismin baginda belirtildigi tizere Hz. Muhammed’in iligki igerisinde oldugu kisiler
immetiyle smirli degildir. Ruhani agidan onun tesir alam1 ¢cok daha genistir. Ibnii’l-
Arabi bu durumu su sozlerle isaret eder:

Tek kutup ise Hz. Muhammed’in ruhudur ve o tiim peygamberlere ve resullere, insanin

yaratilisindan kiyamet giiniine kadar biitiin kutuplara yardim edendir. Hz. Peygamber’e
sorulmus:

-Ne zaman peygamber oldun?
Cevap vermis:
-Ben Adem toprak ve su arasinda iken peygamberdim.

Hz. Peygamber’in adi, miidavii’l-kiilim’dur, (yaralar iyilestiren). Ciinkii o, arzunun
yaralarindan haberdar oldugu gibi fikrin, diinyanin, seytanin ve nefsin yaralarindan da
nebi veya resuller veya velayetin biitiin dilleriyle haberdardu. (...)

Bu Muhammedi ruhun alemde pek ¢ok mazhari vardir. En yetkin mazhar1 ise zamanin
kutbunda, Efrad’da, Muhammedi veliligin Hateminde ve genel velili§in Hatemindedir -ki
o Hz. Isa’dir-.2 Bu mazhar Hz. Muhammed’in ruhunun meskeni olarak ifade edilmistir.

! Ayetin tamamu i¢in bkz.: (Nisa, 4/80).

2 “Zamanm kutbu” ve” Efrat” kavramlar1 hakkinda daha sonra agiklama yapilacaktir. Yukarida belirtildigi
iizere umumi velayetin hatemi Hz. isa’dir. Baska bir ifadeyle mutlak velayet Hz. Isa’yla son bulmus olup
o, yeryiiziine indigi vakit Muhammedi seriata gore hiikiim verecektir. Bundan 6tiirii Hz. Isa kiyamette iki
kez hasrolunacak, peygamberlerle birlikte bir resul olarak ve de Hz. Muhammed’e bagli bir veli yani
Ummet-i Muhammed’in velilerinden bir veli olarak diriltilecektir (Ibn Arabi, 2006a: 434; Ibn Arabi,
2006b: 79-80). Muhammedi velayetin hatemine gelince onun ismi zikredilmemektedir. Bununla birlikte
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(ibn Arabi, 2006a: 438)

Hz. Muhammed’in Hz. Adem yaratilmadan evvel peygamber olmasi, onun diinyada
vekilleri konumunda olan tiim peygamberlerin varligin1 dncelemesi anlamina gelir (ibn
Arabi, 2006a: 416). Diger taraftan yukaridaki pasaja bakildiginda Hz. Peygamber’in
yardimda bulunmak suretiyle tiim nebi, resul ve velilere tesiri dokundugu agikca
goriiliir. Nitekim Ibnii’l-Arabi bagka bir yerde Hz. Muhammed’in ruhaniyetinin tiim
nebi ve peygamberlerin ruhaniyetiyle beraber bulundugunu belirtir ve bu duruma iliskin
olarak Hz. Ali veya Muaz’in doneminde Hz. Peygamber’in de varolmasini veya Hizir,
Ilyas ve Hz. Isa’y1 yani onun Ummet-i Muhammed i¢inde Muhammedi seriatla hiikiim
vermek iizere ortaya ¢ikisini 6rnek verir (Ibn Arabi, 2006a: 390-391).! Bu noktada ise
iki hususun belirtilmesi lazim gelir. (1) Birincisi, hatirlanacag: tizere Hz. Muhammed
ruhani ac¢idan tiim insanlarin babas1 konumunda olup tiim ruhlar onun ruhu araciligiyla
meydana gelmistir ve dolayisiyla sadece peygamber ve velilere degil, diger tiim
insanlara da tesirde bulunmasi gerekir. Nitekim Ibnii’l-Arabi’nin Hz. Peygamber’in
biitin Ademogullarmin hiikiimdar ve efendisi, énceki peygamberlerin onun miilkii ve
tabileri ve bu miilkte hiikiimran olanlarin da onun vekili ve naibi olduguna yonelik
ifadesi bu iddiaya kaynaklik etmektedir (Ibn Arabi, 2006a: 391). Soyle ki s6z konusu
hiikiimdarlik ve efendilik Muhammedi seriatin kusaticiligindan ileri gelir ve her ne
kadar biitlin insanlar ona vekil ve naib olamasalar da bu makamda bulunan
peygamberlerin getirmis olduklar1 seriatlara tabi olmak suretiyle Hz. Peygamber’in

seriatinin hiikmii altinda bulunurlar.?

bu kisi Ibnii’l-Arabi’nin karsilastig1 biridir: “(...) S6z konusu kimse, bizim zamanimizda dogmustur ve
ben de kendisini gordiim. Onunla bir araya geldim, kendisindeki sonluk nisanini gordiim. (...)” (ibn
Arabi, 2006b: 80). Ne var ki baska bir yerde Ibnii’l-Arabi yazdig1 bir siirin basinda su sozlerle kendisinin
velayetin hatemi oldugunu dile getirir:

“Ben hatmii’l-velayeyim (veliligin sonu, miihrii), hi¢ kuskusuz

Mesih ile birlikte, Hagimi’ye varis olarak” (Ibn Arabi, 2006b: 249).

Konevi de benzer sekilde Icdzu’l-Beydn’da Hz. Muhammed’in zahir hilafetinin Hz. Mehdi’yle, genel
anlamda Allah’in hilafetinin ise Hz. Isa’yla nihayete erdigini belirtir ve akabinde isim zikretmeden
Muhammedi velayetin, Zat ve ulGihiyet arasinda sabit olan berzahlik mertebesine nail omus kimseyle sona
erdigini dile getirir (Konevi, 2009a: 475). Bununla birlikte Mirdtu’l-Arifin’de Muhammedi velayetin
hatemi olarak Seyh-i Ekber yani Ibnii’l-Arabi’yi gésterir (Konevi, 2010b: 36).

! Hatirlanacag iizere velayet genel niibiivvete karsilik gelip seriat icermeyen vahyin muhatabi olma
anlamini ihtiva eder. Yukarida verilen ornekler arasinda adlar zikedilen Hz. Ali ve Muaz’in s6z konusu
genel niibiivvet yani velayet bakimindan nebi olduklarina dikkat etmek gerekir.

2 “(...) Fakat Hz. Peygamber duyu 4leminde (diger peygamberlerden) daha énce var olmadig1 igin, her
seriat kendisini getiren peygambere nispet edilmistir. Halbuki her seriat dig varlig1 olmasa bile farkinda
olunmayan yonden gergekte Hz. Muhammed’in seriatidir. Nitekim simdi de Hz. Muhammed’in dis varlig1
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(2) Belirtilmesi gereken diger husus ise Hz. Muhammed’in yardiminin ne anlam ifade
ettigiyle alakalidir ki Ibnii’1-Arabi su ifadeyle konuya biiyiik 6lciide aciklik getirir: *(...)
Boylece, peygamber olarak var olduklar1 donemde getirdikleri ya da hiikiim olarak
ortaya koyduklar1 seriat ve ilimlerde onlara [nebi ve peygamberlere] yardim bu pak
ruhtan gelir. (...)” (Ibn Arabi, 2006a: 390). Gériildiigii iizere yardimin kaynaginda
Peygamber’in ruhu yer alirken yardimin konusu peygamberlerin getirdigi seriat ve
bilgilere tekabiil eder. Bu c¢er¢evede ilmi acidan bir yardimin oldugu séz konusu
edilebilir. Ne var ki seriat-ahlak ve bilgi-ahlak iliskisi hatirlandiginda s6z konusu
yardimin ahlaka da miiteallik oldugu acik¢a goriiliir. Diger taraftan yukarida alintilanan
satirlarda yardimin nasil vuku bulduguna dair bir agiklama yer almaz. Bu yonde bir
isarete ise su ifadede rastlanir: ““(...) comertlik ve ikram hazinelerinden himmetlere en
dogru sézle [p5Y) Jaly] yardim eden Hz. Muhammed’in (...)” (ibnii'l-Arabi, 2008: 19;
Ibn Arabi, 1946: 47). Bu ifadeden anlasilacagi iizere Hz. Peygamber’in etkisi dogru s6z
araciligiyla olmaktadir. “Dogru s6z” tabiriyle ne kastedildigine gelince her seyden
evvel, kendisine nazil olan ayetleri aktarimi akla gelmelidir. Ilaveten dile getirdigi tiim
diger sézler de bu tiirdendir. Ote yandan “dogru s6z” tabiri Peygamber’in sadece
yasarken soylediklerine delalet etmez. Nitekim daha once belirtildigi iizere Ibnii’l-
Arabi’nin riiyasinda Fusiisu [-Hikem’i Hz. Peygamber’den almasi gibi durumlar da s6z

konusu edilir.

Caligmanin birinci boliimiinde gerek sufilerin goriislerinin tutarlilifi gerek hallerinin
onaylanmasi baglaminda karsilagilan sonsuz teselsiil probleminin ¢dziimiiniin niibiivvet-
velayet iligkisinde kaynagini buldugu belirtilmis ve konuyla ilgili izahata ileride yer
verilece8i ifade edilerek kisa bir agiklamada bulunulmustu. Mezklr agiklamada da
belirtildigi {lizere niiblivvet-velayet iligkisinin ve dolayisiyla bahsi gecen problemin
¢ozlimiiniin temelinde her seyin Muhammedi hakikate bagliligi durumu yatmaktadir.
Hal boyle olunca bu noktada s6z konusu iliskinin ve problemin ¢6zlimiiniin bir kez daha
ele alinmasi uygun olacaktir ki boylelikle Hz. Muhammed’in niibiivvet ve velayet

acisindan kaynak olmasit mevzusunu daha yakindan inceleme firsat1 elde edilecektir.

olmadig1 gibi Hz. Isa’nin inip de onun seriatiyla hiikiim verecegi vakitte de olmayacaktir" (ibn Arabi M. ,
200643, s. 391).
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3.3.2. Niibiivvet-Velayet liskisi

“(...) Nebi, melegin yalniz basina Allah’a ibadet edecegi bir seriat i¢eren bir vahyi
Allah katindan kendisine getirdigi kimsedir. (...)” (ibn Arabi, 2006a: 434). Bu
cercevede “niiblivvet” kavrami sadece sahibini hiikmii altina alan seriat i¢eren vahiy
sahibi olmaya tekabiil eder. “(...) Nebi so6z konusu seriat ile birlikte baskasina da
gonderilmis ise resuldiir” (Ibn Arabi, 2006a: 434). Dolayisiyla risalet bagkalar1 (iimmet)
icin de gecerli olan seriat igeren vahiy sahibi olmak anlamim tasir.! Seriat getiren
niiblivvet ve risalet birer ilahi vergi olup bunlar agisindan insan ¢abasinin katkist yoktur.
Velayet ise genel niibiivvete tekabiil edip olup seriat icermeyen vahyin muhatabi olmay1
imler (Ibnii'l-Arabi, 2008: 174, 147). Bu sdylenenler 1s13inda nebi ve resul ile veli
arasinda sahip olduklar1 vahyin seriat i¢erip igermemesi bakimindan bir ayrim yapildigi
goriilirken vahyin muhataplarinin kim olduguna gore de niibiivvet-risalet ayriminin
tesis edildigi dile getirilebilir. Ote yandan her nebi ve veli resul degildir; fakat her resul
ayni zamanda nebi ve veli olmak durumundadir (Konevi, 2009a: 378). Bu baglamda
niiblivvet ve velayetin birlikte miitalaa edildigi ve resulden daha genis kaplamli olarak
ele alindiklar1 goriiliir. Baska bir deyisle resuller nebi ve veli olanlarin i¢inde 6zel bir
grubu teskil ederler. Bununla birlikte hilafet daha 6zel bir duruma karsilik gelir; zira
risaleti kilig ile birlesen kimse halifedir (Konevi, 2009a: 378-379). “Nebi”, “resul” ve
“halife” kavramlar1 arasindaki iliskinin daha acik bir ifadesi su satirlarda yer alir:
(...) Her peygamber halife degildir. Halife kilig¢ [gii¢]?, azletme ve yonetim yetkisine
sahip kimsedir. Peygamber ise bdyle degildir. Peygamberin gorevi, getirdigi seyi
[insanlara]® ulastirmaktan ibarettir. Bu ugurda savasir ve peygamberligini kiligla korursa,
bu durumda ‘halife-peygamber’dir. Bundan dolay1 her nebi resul olmadigi gibi her resul

de halife degildir. Bagka bir ifadeyle, her resule yonetim ve yonetiminde hiikiimranlik
hakki verilmemistir. (Ibnii'l-Arabi, 2008: 227)

Gortildugi tizere risalet hilafeti, niibiivvet de risaleti ve dolayisiyla hilafeti igermektedir.

Bu ¢ergevede niibiivvet digerlerini ihtiva eden cins mesabesindedir. Niibiivvet ile -seriat

! Konevi niibiivvetin suretinin tesri oldugunu belirtip tesriyi {ic kisma ayirir. Bunlarin ilki zorunlu kisma
tekabiil edip burada iizerinde siiluk edilen yol anlaminda seriatten bahsedilir. Soyle ki kisi kendisi i¢in
tespit ettigi bir seriat vasitasiyla Allah’a kulluk eder ve bu seriat iizere siiluk eder. Tesrinin ikinci kismi
ise bir grup insan1 irsat icin gonderilen resullere aittir. Ummet resul i¢in tayin edilen seriatta ortak oldugu
icin bu niiblivvetin hilkkmii onlar i¢in baglayicidir. Ancak resuliin seraiti immetiyle sinirli olup umumi
degildir. Tesrinin son kismina gelince Hz. Muhammed’in risalet ve seriat1 s6z konusu edilir ki daha 6nce
de belirtildigi lizere bu seriat kusatici, umumi ve siirekli bir seriat olarak digerlerinden ayrilir (Konevi,
2009a: 380).

2 Bu ifade tarafimdan eklenmemis olup aktarilan metne aittir.

3 Bu ifade tarafimdan eklenmemis olup aktarilan metne aittir.
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icermeyen genel niibiivvete tekabiil eden- velayet arasindaki iliskiye gelince soyle bir
aciklamada bulunulabilir: Her ikisi de aklin tavrinin iistiinde olup niibiivvet ve velayet
tavirlarinda ilahi vehbe mevkuf marifet s6z konusudur ki bu, nazarla bilinemez tiirden
bir bilgidir. Bagka bir deyisle niiblivvet ve velayet sirlari, ru (kalp, akil) iizerine kudsi
ruh araciligiyla olan ilahi tenezziilat goriiniimii arz eder (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 59,
357, 374). Bu agidan bakildiginda kaynaklarindaki ortaklik nedeniyle niibiivvet ve
velayet ayni mertebede yer alir gibi dururlar. Ne var ki veliler seriat hiikiimleri
bakimindan nebi ve resullere tabidirler ve onlarin varisleridirler (1bn Arabi, 2006b: 72,
29). Baska bir deyisle velayet makami peygamberligin batin1 olan bir makam ve
Peygamber’den bulunan bir nisan olup onun aracihigiyla varislik séz konusudur (Ibn
Arabi, 2006a: 296-297). Hal boyle olunca velayet risalet ve niibiivvetten asagi derecede
yer alir. Ancak bu ii¢ mertebenin Allah’in isimleriyle irtibati bakimindan tam tersi bir
durum s6z konusudur. S$oyle ki ne niiblivvet ne de risaletin dogrudan kendisinden
kaynaklandig1 bir ilahi isim veya isimler mevcuttur, oysa velayet makami Allah’in el-
Veli ismine dayanir.! Allah’m isimlerinin ezeli ve ebedi olmalara binaen velayet
makami kesintiye ugramaz ve ahirette de hiikmiinii korur. Oysa niibiivvet ve risalet
sadece bu diinyada gegerli olup -zira seriatin uygulama alani diinya hayatidir- Hz.
Muhammed’le son bulur. Bagka bir ifadeyle yasa getiren niibiivvet ve risalet kesilirken
herhangi bir sekilde yasa koyuculugun s6z konusu olmadig1 genel niiblivveti ihtiva eden
velayet devam eder.? Bu gercevede velayet yasa getiren niibiivvet ve risaletten iistiin
goriiniir. Bununla birlikte s6z konusu durum, yalnizca velayet makaminda bulunan
kimselerin nebi ve resullerden iistiin olduklar1 anlamina gelmez; ¢linkii nebi ve resuller
aynt zamanda velayet sahibidirler. Dolayisiyla velayet makaminin “el-Veli” ismi
acisindan diger iki makamdan {stiin olmasi gergegi; nebi, resul ve vell olan bir
kimsenin sahsinda gegerlidir. Oyle ki bir nebinin bilen yani veli ve arif olmasi
bakimindan bulundugu makam, hiikiim koyma veya seriat sahibi olma bakimindan
bulundugu makamdan daha kamil ve tamdir. Dogal olarak sadece velayet sahibi

kimselerin nebi ve resullere tabi ve onlarin varisleri olmalar1 cihetinden bir degisiklik

L ¢(...) Veli ismi ise Allah icin ebedi bir isimdir. Kullar i¢in ise velilik ismi baglanma, ahlaklanma ve

ozdeslesme anlamiyla gegerli olabilir” (ibnii'l-Arabi, 2008: 148).

2 “(...) Ayrica kullar1 i¢in hiikiimleri belirlemede, igtihat alaninda hiikiim koymay1 geride birakmustir.
Onlar adina varisligi belirtmis ve ‘Alimler peygamberlerin varisleridir’ buyurmustur. Bu konudaki yegane
miras, hiikiimler alaninda igtihat edip onu yasa haline getirmis olmalaridir” (Ibnii'l-Arabi, 2008: 147).
Ancak dikkat etmek gerekir ki Hz. Muhammed Kur’an-1 Kerim’deki muhtemel herhangi bir ifadeye dair
bir belirleme yapmissa konuyla ilgili bagka bir yoruma gidilmesi muhaldir (Konevi, 2009a: 400).
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iktiza etmez; bu veliler nebi ve resullerden iistiin degildirler (Ibnii'l-Arabi, 2008: 147-
148).

Bahsi gegen tabiiyet ve veraset durumu gerek sufilerin goriislerinin tutarliligi gerek
hallerinin onaylanmasi baglaminda karsilasilan sonsuz teselsiil probleminin ¢oziimii
acisindan biiyilk bir 6nemi haizdir. Zira bu belirleme 1s18inda, sonsuz teselsiil
probleminin incelenmesi igin dnemli bir baslangi¢ noktasi tespit edilebilir. Soyle ki
sadece velayet sahibi kimselerin velayetinin teminati, tabileri ve varisleri olduklar1 yasa
getiren nebilerin seriatlarina uymalarinda bulunur. Bu noktada ise kaginilmaz olarak su
soru akla gelir: Kendisine tabi olunan nebinin niibiivvetinin dayanagi ne olacaktir?
Boyle bir nebinin ayn1 zamanda bir veli olmas1 ve ondaki velayet yoniiniin niibiivvet ve
risalet yoniinden daha iistiin olmasi1 nedeniyle s6z konusu nebinin dayanag: velayet ve
bilgi olacaktir (Ibnii'l-Arabi, 2008: 147-148). Bu velayetin ve tiim nebilerin velayet ve
bilgilerinin dayanagina gelince hepsinin kaynaginda ruhani varolusu itibariyla tiim nebi,
resul ve velileri 6nceleyen Hz. Muhammed’in yer aldig1 sdylenebilir. Baska bir deyisle
hem niibiivvetin hem risaletin hem de velayetin baslangi¢ noktasi ve teminati Hakikat-i
Muhammediyye olacaktir. Bu baglamda Ibnii’l-Arabi sdyle der:
(...) Adem’den son peygambere kadar her nebi, topraktan yaratilis1 gecikmis olsa bile,
son peygamberin [bilgi] kandilinden alir; ¢iinkii Hz. Peygamber, [bedeni var olmasa bile]
hakikatiyle mevcuttur. Bu durum, Hz. Peygamber’in Adem heniiz suyla toprak
arasindayken, ben peygamberdim’ hadisinin anlamidir. Onun digindaki peygamberler,

ancak [peygamber olarak] gonderildiklerinde peygamber olmustu. (...) (Ibnii'l-Arabi,
2008: 50)

Velayet-niiblivvet iliskisine dair daha once sdylenenler goz 6niinde bulunduruldugunda
velilerin de mezkir kandil vasitasiyla aydinlandiklar: rahatlikla sdylenebilir. “Zira Nebi
(sav) metb(’dur; veli ona tabi’ olup onun miskatindan iktibas eder (Ibn Arabi ve Konuk,
2013: 357). Ne var ki yukarida alntilanan kismin hemen akabinde Ibnii’l-Arabi
velayetin hateminden s6z ederek velayet ile niiblivvetin hatemleri arasindaki iligskiye
dair izah edilmesi gii¢ bir yaklasim sergiler:
(...) Velilerin sonuncusu [¢4s¥) 14] da Adem heniiz su ve toprak arasindayken veliydi.
Diger veliler ise el-Veli ve el-Hamid diye isimlendirilmesi bakimindan Allah’in ahlakiyla
ahlaklanirken veliligin sartlarin1 ~ gerceklestirdikten sonra veli olabilirler. Son
peygamberin [dul 4] veliligi bakimindan son veli [4¥51 &4] kargisindaki durumu,
diger peygamber ve resullerin [Jwll 5 ¢Lu¥)] son peygamberin karsisindaki [4x«]

durumuna benzer; ¢iinkii son peygamber [+4], [ayn1 zamanda] veli, resul ve nebidir.
Velilerin sonuncusu ise veli, varis, mertebeleri goren, asildan [bilgi] alan kimsedir. O,
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peygamberlerin sonuncusu [l &ia], cemaatin 6nderi, sefaat kapisini agmada Adem
oglunun efendisi olan Muhammed’in (a.s.) giizelliklerinden bir giizelliktir. (...) (Ibnii'l-
Arabi, 2008: 50; Ibn Arabi, 1946: 64)

Son velinin ruhen Hz. Adem’den 6nce gelmesinin ve diger velilerden farkli olarak
ahlaklanmaksizin velayet mertebesinde bulunmasinin dile getirilmesi, nemli bir soruna
yol acar. Bu sorun son nebi Hz. Muhammed’in de ruhen Hz. Adem’den 6nce gelmesi
baglaminda son nebi ile son veli arasinda ne tiir bir iligski kurulacagina iliskindir. Soyle
ki az yukarida hem niibiivvetin hem risaletin hem de velayetin baslangi¢c noktasi ve
teminat1 olarak Hakikat-i Muhammediyye gosterilmisti. Bu ise son nebinin tiim velileri
aydinlatan kandil olmas1 anlamma gelecektir ki ruhen Hz. Adem’den 6nce gelen ve
ahlaklanmaksizin velayet mertebesinde bulunan son velinin de bu kapsamda yer almasi
gerekir. Oysa tipki son nebi gibi son velinin de Hz. Adem’i éncelemesi, son veliye de
istiinliilk payesi vermekte ve boylece son nebi-son veli iligkisi bir sorun olmaktadir.
Bagka bir deyisle bir yandan Hakikat-i Muhammediyye her seyin kaynaginda
bulunurken diger taraftan ahlaklanma ve veliligin sartlarin1 gerceklestirmekten azade,

adeta veliligi kendinden menkul bir veliden bahsedilir ki bu durum tutarsiz goriinir.

Yukarida alintilanan pasajda yer alan “Son peygamberin veliligi bakimindan son veli
karsisindaki durumu, diger peygamber ve resullerin son peygamberin karsisindaki
durumuna benzer.” climlesi, sz konusu sorunu inceleme agisindan biiyiik bir 6nemi
haizdir. Goriildiigii lizere burada bir benzerlik kurulmakta olup benzeyen konumunda
“son peygamberin veliligi bakimindan son veli karsisindaki durumu” ifadesi yer
almaktadir. Benzerligin ikinci kismina gelince bir problemle karsilasilir. Soyle ki “diger
peygamber ve resullerin son peygamberin karsisindaki durumuna benzer” seklinde
¢evrilen kistm orijinal metinde “(...) 4x Judl 5 ¢Lwi¥l 4 (...)” (Ibn Arabi, 1946: 64)
seklinde geger ve bu ibare “nebi ve resullerin onun karsisindaki durumu gibidir”
anlamma gelir. Nitekim Konuk metindeki “0” zamirini gozeterek ilgili yeri su sekilde
Tiirkce’ye aktarir: “(...) enbiya ve rusiiliin ona nisbeti gibidir. (...)” (Ibnu'l Arabi ve
Konuk, 2010: 222). Keza, Gencosman c¢evirisinde de zamir korunur: “(...) Resil ve
Nebilerin ona nisbeti gibidirler. (...)” (Arabi, 1981: 37) imdi, “0” zamiri neyi isaret
etmektedir? Yukarida aktarildigi tizere Demirli ¢evirisinde “son peygamber” ibaresi
kullanilarak bu yonde bir yorum hakki kullanilmistir. Konuk ise g¢evirisinde “o0”

zamirini muhafaza etmekle birlikte ilgili kismin serhinde bu zamirin “hatm-i velayet”i
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isaret ettigi kanaatini tasir (Ibnu'l Arabi ve Konuk, 2010: 222). Oyle gbriiniiyor ki
Demirli’nin yorumu daha isabetlidir. Soyle ki metnin devaminda “(...) Js= i A 4id
s a5 ol (L.)” (Ibn Arabi, 1946: 64) ibaresi yer alir ve yukarida aktarildig
tizere bu ibare Demirli ¢evirisinde “ciinkii son peygamber, [ayn1 zamanda] veli, resul ve
nebidir. Velilerin sonuncusu ise” seklinde karsilanirken Konuk cevirisinde benzer bir
bigimde soyle terciime edilir: “(...) Binaenaleyh hatem-i rusiil veli ve resil ve nebidir.
Ve hatem-i evliya, (...)” (ibnu'l Arabi ve Konuk, 2010: 222). Gencosman da ayni
sekilde “0” zamirinin hatem-i rusiile gonderide bulundugu kanaatindedir: “(...) Bu
itibarla Restllerin sonuncusu hem Veli hem Nebi, hem de Resul’diir. Haitem-i Evliya ise
(...)” (Arabi, 1981: 37) Her ii¢ ¢eviride de goriildiigii tizere orijinal metinde yer alan “0”
zamiri («4) son peygamberi isaret etmekte ve bu durum Onceki metinde gecen “0”
zamirinin de ayni sahsin yerine kullanildigi kanaatini uyandirmaktadir. Bununla birlikte
son peygamber-son veli arasinda kurulan benzerligin daha iyi anlasilabilmesi i¢in her

iki yorumun da g6z 6niinde bulundurulmasi yerinde olacaktir.

Hatirlanacagi tlizere Konuk’un ¢eviri ve yorumuna goére hatem-i rusiiliin (velayet
cihetinden) hatem-i evliyaya nispeti, enbiya ve rusiilin hatem-i evliyaya nispetine
benzerdir. Kurulan benzerlik ise su sekilde izah edilir:
Ya’ni hatem-i rusiiliin velayeti cihetinden hatm-i velayete olan nisbeti, enbiya ve rusiiliin
hatm-i velayete nisbeti gibidir. Zird enbiya ve rusiil velayetleri cihetiyle ulimu, hatem-i

velayet miskatindan aldiklar1 gibi, hatem-i rusiil dahi kendisinin batin1 olan velayet-i
mukayyede-i sahsiyyesi haysiyetiyle ondan ahz eder.

Ma’lim olsun ki, velayet, mutlak ve mukayyed, ya’ni ‘velayet-i amme’ ve ‘velayet-i
hassa’ kisimlarina miinkasimdir. Zird veldyet esas i’tibariyle sifat-1 ilahiye-i mutlakadir.
Ve enbiyd ve evliydya isnddi i’tibariyle de mukayyeddir. Mukayyed ise, mutlakla
kaimdir; ve mutlak dahi mukayyed ile zahirdir. Bindenaleyh enbiya ve evliyanin
velayetlerinin kaffesi veldyet-i mutlakanin ciiz’iyyatidir. Ve burada Hz. Seyh (r.a.)in
hatem-i rustliin velayetinden muradi, veldyet-i mukayyede-i sahsiyyedir. Ve siibhe
yoktur ki, bu velayetin velayet-i mutlakaya nispeti, sir enbiya niibiivvetlerinin niibiivvet-
i mutlakaya nisbeti gibidir. (...) (Ibnu'l Arabi ve Konuk, 2010: 222-223)

Gortildiigi tizere Konuk’a gore tiim nebi ve resullerin velayet bakimindan sahip
olduklar bilgiler, hatem-i velayet kaynaklidir ve bunun gibi hatem-i rusiil de mukayyet
velayeti bakimindan mutlak velayetin kaynagina yani hatem-i velayete baghdir. Hal
bdyle olunca ruhen her seyi onceleyen Hz. Muhammed’in velayet bakimindan son

veliye tabi olmasi gibi bir sonug hasil olacaktir ki bu durum tutarsiz goriiniir.

Demirli’nin tercih ettigi yoruma gelince, irdelenmekte olan benzerlik iliskisi su sekilde
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kurulur: Hatem-i rusiiliin (velayet cihetinden) hatem-i evliyaya nispeti, diger nebi ve
resullerin hatem-i rusiile nispeti gibidir. Daha 6nce de deginildigi lizere tim nebi ve
resuller bilgilerini son nebi ve resulden almaktadirlar. Bagka bir deyisle diger nebi ve
resullerin hatem-i rusiile tabi olmalar1 s6z konusudur. Buna gore hatem-i rusiil ile
hatem-i evliya arasinda velayet bakimindan benzer bir iligski kurulacak ve dolayisiyla
son peygamberin velayeti itibariyla son veliye tabi olmasi neticesi hasil olacaktir. Bu ise

yine Hz. Muhammed’in istiinliigiine golge diisiiriir niteliktedir.

Aciktir ki gerek Konuk gerek Demirli’nin yorumu kabul edilsin ayni tutarsizlikla
karsilasilir. imdi, bu durum nasil anlasilmalidir? Bu soruyu cevaplamak hayli zor
goriinse de soyle bir yanit verilebilir: Sadece velayet goz oniinde bulunduruldugunda
son peygamberin son veliye tabi olmasi seklinde bir tutarsizlik ortaya ¢ikar. Ne var ki
velayet yalniz basina ele alinamaz; zira daha dnce de deginildigi iizere velayet igin
seriat zorunludur. Diger bir ifadeyle bir veli muhakkak bir seriata uymalidir. Bu durum
elbette son vell icin de gecerlidir; o, son peygamberin seriatina tabidir. Nitekim son
nebi-son veli arasindaki benzerligin ifade edildigi kismin akabinde, daha once de
aktarildig iizere soyle denmektedir:

(...) son peygamber [44], [ayn1 zamanda] veli, resul ve nebidir. Velilerin sonuncusu ise

veli, varis, mertebeleri goren, asildan [bilgi] alan kimsedir. O, peygamberlerin sonuncusu

[QeV A8]) cemaatin Onderi, sefaat kapisini agmada Adem oglunun efendisi olan

Muhammed’in (a.s.) giizelliklerinden bir giizelliktir. (...) (ibnii'l-Arabi, 2008: 50; ibn
Arabi, 1946: 64)

Bu ifade 1s18inda, velayete ilaveten niibiivvet ve risalet de sahibi olan Hz.
Muhammed’in son peygamber olmak hasebiyle dnder ve efendi konumunda oldugu, son
velinin ise varis ve Hz. Peygamber’in giizelliklerinden biri seklinde vasiflandirildig:
goriilmektedir. Buna binaen aralarindaki tabiiyet iliskisinin Hz. Muhammed’in
metbulugu ve istiinliigii gézedilerek kuruldugu agiktir. Nitekim Konuk ilgili kismin
serhinde boyle bir bakis agisindan hareketle hatem-i evliyanin hatem-i rusiiliin seriatina
tabi ve onun tiim bilgi ve zevklerine varis oldugunu belirtir, bu tabiiyet ve verasetin
ekmel bir sekilde olmasindan nasi onun hem zahirde hem de batinda Hz. Peygamber’in
hasenesi oldugunu ifade eder. Hatem-i rusiil ise varlik bakimindan her tiir taayyiinattan
once gelmesi nedeniyle diger nebi ve velilerin reisi konumundadir (Ibnu'l Arabi ve
Konuk, 2010: 223). Afifi de benzer sekilde hatem-i evliyanin varis oldugu bilginin

kaynaginda Hakikat-i Muhammediyye yani Ruh-i Muhammedi’yi goriir ve sadece bu
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velinin dogrudan mezkir kaynaktan bilgi edindigini belirtir (Afifi, 2011: 97).

Yukarida verilen yanit makul kabul edilse de Fusisu’l-Hikem’in son veli-son nebi
iliskisinden bahseden bir baska pasaji yine bir gii¢lik ¢ikarir. ilgili yerin basinda
“Allah’1 bilme” mevzusu ele alinarak bu bilginin hem peygamberlerin sonuncusuna
hem de velilerin sonuncusuna ait oldugu belirtilir ve nebi ve resullerin bu bilgiye son
peygamberin kandilinden, velilerin ise son velinin kandilinden ulastiklar: ifade edilir.
Bunun akabinde ise risalet ve niiblivvet sona erse de velayet asla kesilmedigi i¢in,
peygamberlerin dahi veli olmalari bakimindan bu bilgiyi velilerin sonuncusunun
kandilinden gorebildikleri ortaya konur (Ibnii'l-Arabi, 2008: 48-49). Bunun iizerine son
veli-son nebi iliskisine gecilerek soyle denir:

Velilerin sonuncusu, hiikiimde peygamberlerin sonuncusunun getirmis oldugu dini

hiikme uysa bile, bu durum, onun makamina zarar vermez ve verdigimiz goriisle
celismez; ¢linkii o, bir agidan daha diisiik olabilecegi gibi bir agidan daha iistiin olabilir.

Vardigimiz goriisii destekleyen kanitlar, seriattimizin zahiri hiikiimlerinde goriinmiistiir.
Bu da Hz. Omer’in Bedir esirleriyle ilgili verdigi hiikiimdeki iistiinliigiinde ve hurmanim
asilanmasi olayinda ortaya c¢ikmistir. Kamil kisinin her seyde ve her mertebede 6nde
olmas1 gerekmez. [Allah ehli olan] adamlarin Oncelige bakislari, Allah’t bilme
konusundadir. Onlarin hedefi budur. (...) (Ibnii'l-Arabi, 2008: 49)

Goriildugi tizere son vell seriat yoniinden son peygambere uysa da velayet bakimindan
iistiin olarak telakki edilir. Bu miimkiindiir; zira kamil kisinin her agidan 6nde gelmesi
zaruri degildir. Nitekim Hz. Peygamber’in diinyevi islerde yanilabilmesi bunun en
biiyiik delilidir. Ne var ki hatem-i evliyaya atfedilen istiinliikk diinyevi bir meseleyle
alakali degil, velayet alanina giren “Allah’1 bilme” konusuyla ilgilidir. Imdi, boyle bir
konuda son veli son peygamberden nasil iistiin olabilir? Konuk hatem-i evliyay1 batini

itibartyla Hz. Muhammed’le aynilastirmak suretiyle yorumda bulunur:

(...) hatem-i evliya, hatem-i enbiyanin batiniyla miiteayyin olan zat-1 saddet-simattir ki,
zahirde hatem-i enbiyanin getirdigi seriata tabi’dir. Ve kendisi bir kdnln ve seriat sahibi
degildir. Bu zat-1 serifin cismi ve shreti her ne kadar Muhammed (s.a.v.) Efendimizin
gayri ise de, batin1 ayniyla Muhammed Mustafa (s.a.v.) dir. Ve dlem-i sehadette cismen
miiteayyin olan hatemii’l-enbiya Muhammed (aleyhi’salatii ve’s-selam) Efendimiz dahi
getirdigi kavanin ve ahkdm-1 ser’iyyeyi kendi batinlar1 olan hatem-i veldyetten ahz
buyururlar idi. (...)

Ya’ni hatem-i evliya, ahkdm-1 ser’iyyede hatem-i rusiile tabi’ olmasi1 ve ilm-i seriati
ondan ahz etmesi cihetinden hatem-i rusiilden daha asagi olur; ve hatem-i rusiil ulimu
onun miskatindan aldigi cihetten, hatem-i evliyd hatem-i rusiilden daha yiiksek olur.
Binaenaleyh hatem-i evliya hatem-i enbiyd olan (s.a.v.) Efendimiz’in batinlar1 olan
hatem-i velayet, zahirleri olan hatem-i niiblivvetten bir vecihden enzel, bir vecihden a’la
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olur. (...) (ibnu'l Arabi ve Konuk, 2010: 214-215)

Konuk’un bu yorumuna gore hatem-i evliya ile hatem-i enbiya arasindaki iliski, aslinda
Hz. Peygamber’in batini ile zahiri arasindaki iliskiye tekabiil etmektedir. Buna gore
onun velayet bakimindan hatem-i evliyanin kandilinden bilgi almasi, her ne kadar
hatem-i evliya baska biri suretinde tezahiir etse de kendi batinindan bilgi almasi
anlamina gelir. Benzer sekilde Izutsu son peygamberin kandili ile son velinin kandilinin
gergekte tek bir kaynaga tekabiil ettigi goriisiindedir:

(...) gercekte biitiin bu yiiksek ilmin elde edildigi tek bir nihal miskat vardir. Kasani’nin

de ifade ettigi vechile, biitiin Restiller bu ilmi eger Resillerin Miihrii olan zattan elde

ediyorlarsa, Velilerin Miihrii olmak hasebiyle bu zat dahi onu kendi Sirr’inin migkatinden

almaktadir, Oyle ki bitiin Restller ile biitin Veliler Nir’larini en sonunda Velilerin
Miihriinden almus olurlar. (Izutsu, 2005; 355)

Gerek Konuk’un hatem-i evliyayr Hz. Muhammed’in batin1 seklinde telakki etmesi
gerek Izutsu’nun son peygamberin kandili ile son velinin kandilini bir saymasi, her
seyin aslinda Hakikat-i Muhammediyye’nin bulunmasi goriisiiyle izah edilebilir
diisiincelerdir. Nitekim Afifi bu cercevede “(...) Fakat Ibnii’l-Arabi’ye gére Hatmii’l-
Evliya’nin ruhu, bizzat Rih-1 Muhammedi degil midir? Biz, onu, nebi suretinde tecelli
ettiginde ‘Muhammed’, hatmii’l-velayenin suretinde tecelli ettiginde de ‘Hatmii’l-Veli”
olarak isimlendiririz. (...)” (Afifi, 2009: 273) demek suretiyle son veliyi Hakikat-i

Muhammediyye’nin tezahiirii olarak ele alir.!

Bu noktada soyle bir soru akla gelebilir: Hz. Muhammed’in niibiivvet, risalet ve
velayetinin dayanak noktasi ve teminati nedir? Onun ruhu itibariyla hem niibiivvetin
hem risaletin hem de velayetin baslangi¢ noktast ve teminatt olmasindan o6tiirii aciktir ki
her hangi bir yaratilmisin onun i¢in bir dayanak noktasi olusturmasi veya teminat
saglamas1 imkansizdir. Su halde Muhammedi hakikat her seyi dncelemekte olup Hz.
Muhammed’in varlik, bilgi ve ahlak bakimindan istiinliigii Allah’in onu Gyle takdir
etmis ve yaratmig olmasindan bagka bir seye dayanamaz. Diger bir deyisle Hakikat-i
Muhammediyye tiim nebi, resul, veli ve dahi diger insanlar i¢cin kaynak konumunda

olan bir mertebedir.

! Ancak Hakikat-1 Muhammediyye hakkinda su kayd: diiser: “’(...) Hakikat-1 Muhammediyye’ ya da
‘Rth-i Muhammedi’ ile peygamber olan Hz. Muhammed degil, Plotinus’taki ‘Akl-1 evvel’e,
Hiristiyanlardaki ‘Logos/Kelime’a tekabiil eden Hz. Peygamberin kadim hakikati kastedilir. (...)” (Afifi,
2011: 97).
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Hatirlanacagi tizere ilk akla/Kalem’e karsilik gelmesi itibartyla Hakikat-i
Muhammediyye ile dlemin zuhuru arasinda bir iliski mevcuttur. Soyle ki yaratmanin
temelinde, “Ol1!” emriyle zuhlir eden Nefes-i Rahmani ile olacak ve olmayacak seyleri
Levh’e yazan Kalem-i Ala bulunur. Dolayisiyla Hakikat-i Muhammediyye’nin yaratma

isinde bir vasita rolii oynamak suretiyle tiim varolanlarla irtibatli oldugu rahatlikla ifade
edilebilir.

Aciktir ki tiim diger peygamberler gibi Hz. Muhammed de hem nebi hem resul hem de
velidir. Niibiivvet ve risalet sadece bu diinyada gegerli oldugundan Peygamber’in bu
yonlerden tesiri nihayete erecek, velayeti yoniinden ise ahirette de tesirde bulunmaya
devam edecektir. Bu durumun en net ifadesi “sefaat” kavraminda kendisini gosterir.
Ibnii’l-Arabi Hz. Muhammed’in efendi olmasiyla irtibat icerisinde onun sefaat ediciligi
hakkinda s6yle bir agiklamada bulunur:
(...) diinyada her yon ve anlam ile Hz. Peygamberin efendiligi gegerli olmustur. Sonra,
Allah sefaat kapisini agmasiyla kiyamet giiniinde Hz. Peygamber’in diger insanlar
iizerindeki efendiligini de tespit etmistir. Kiyamet giinli sefaat, sadece Hz. Peygamber’e
ait olacaktir. Hz. Peygamber, diger peygamber ve nebilerin sefaat etmeleri i¢in de sefaat
edecektir. Evet! O, melekler i¢cin de sefaat edecektir. Boylece Allah, onun sefaati

vesilesiyle melek, resul, nebi ve miimin gibi sefaat hakki olan herkese izni verecektir.
(ibn Arabi, 2006a: 417-418).1

Velayetle ilgili kisimda simdiye kadar dile getirilenler 1s18inda velayetin mensei ve
mahiyeti ile alakali temel hususlar dile getirilmis bulunmakta. Bu cercevede velayete
iliskin genel bir anlayisin ortaya koyuldugu ifade edilebilir. S6z konusu anlayisin
zenginlestirilmesi icin ise velinin ozellikleri iizerine bir inceleme yapilmasi isabetli

olacaktir.
3.3.3. Velinin Ozellikleri

Yardim seklinde telakki olunan velayet makama; ilahi, beseri ve meleki olmak iizere ii¢
acidan ele alinmakta (Ibn Arabi, 2008a: 399-416) ve beseri velayet makami sahibinin
cesitli vasiflart su sekilde ifade edilmektedir:

Bu makam sahibinin tiirlii halleri vardir. Bunlarin arasinda emanet, yaklasma, yakinlik,
kesf, lLituf, kuvvet, hamaset, yumusaklik, hosnutluk, temizlik ve edep halini
zikredebiliriz. Saltanat makaminda goriinse, razi olur ve hakkinda ‘sultan’ denilir. Celalde
tecelli ettiginde, edepli davranir ve ‘edip’ olur. Cemalde goriiniirse, temizdir. Azamette
tecelli ettiginde, arinmis, temiz ve mukaddestir. Hos kokuda tecelli ettiginde, giizel kokar

! Hz. Muhammed’in sefaat acisindan efendiligi konusunda bkz.: (ibnii'l-Arabi, 2008: 50).
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ve giizel koku yayar. Heybetteki tecelli onu efendi yapar. Liitufta tecelli ettiginde ise, onu
eritir. Giizelde tecelli edince onu asik yapar ve rahatlatir.

Veliler (bir isten) ayrilma ve (digerine) yonelme 6zelligine sahiptir. Ortii ve perdeler
onlarindir. Hak onlar1 kendine yaklastirinca, onlar1 gizler, orter ve boylelikle taninmazlar.
Cezalandirdiginda -ki nebi degillerdir- harika olaylari onlarin iizerinde gdsterir ve
boylece tanmimnirlar. (...) Biitiin makam ve haller onlarindir. Onlar, ricalin (adamlar)
erkekleridir ve bir eksiklik ilismez onlara. Bulunduklar: durumda bir kusku bulunmaz
onlarda. Ahiret -Allah’a ait oldugu gibi- saf bir halde onlara ait iken diinya -efendileri i¢in
oldugu gibi- karisik bir halde onlarmdir. Onlar, Hakk’1n nitelikleriyle zuhur edenlerdir ve
bu nedenle de taninmazlar. (ibn Arabi, 2008a: 399-416).

Goriildiigi lizere veliler hayli ¢ok ozellige sahip olarak ele alinirlar. Nitekim tiim
makam ve hallerin onlara ait oldugunun ifade edilmesi bunu agik¢a gosterir. Ne var Ki
s6z konusu durum velilerin kimi temel 6zelliklerinden bahsedilmesine engel teskil
etmez. Bunlarin baglarinda onlart tanmir kilan keramet sahibi olmak gelir. Velilerin
mertebelerini asikar eden bir baska vasif ise satahat soylemektir. Ote yandan yukaridaki
pasajda da anilan “edep” ve “ask™ nitelikleri, onlarin karakteristik 6zellikleri arasinda

yer alir.
3.3.3.1. Keramet

Kerametler duyusal ve manevi kerametler olmak iizere ikiye ayrilir. Diislince okuma ve
su iizerinde ylriime gibi hadiseler ilk grubun o6rnekleri olup avam kerametten boyle
seyleri anlar. Manevi kerametler ise sadece Allah’in se¢kin kullar1 tarafindan tanmnir ve
bilinir. Seriat adabini koruma, giizel-iyi ahlaki yerine getirme ve kotii ahlaktan
uzaklagsma hususunda muvaffak olma, farzlari yerine getirme gibi eylemler bu gruba
girer. Bu tiirden kerametlerde aldatma ve tuzak s6z konusu degilken digerlerinde gizli
bir tuzak s6z konusu olabilir. S6yle ki bir kerametin sarti, keramet olan seyin bir
istikametin neticesi vuku bulmasi veya istikametin onu ortaya ¢ikartmasidir. Keramet
istikametin neticesi olursa Allah onu eylemin pay: ve fiilin karsiligi yapmstir. Boyle
olmayip fiilden once gelirse bir tuzak s6z konusu olabilir ki Allah kisiyi hesaba
¢ekebilir. Bu durum ise duyusal kerametler i¢in gegerlidir; zira manevi kerametlere bilgi
eslik ettiginden otiirii bu tiir kerametler tuzaktan beridir (Ibn Arabi, 2008b: 308-309).
Izahina gelince su sekilde yapalir:

(...) Bilginin giicii ve degeri, tuzagin keramete girmemesini saglar. Cilinkii ser’i sinirlar

‘ilahi aldatma’ i¢in konulmus tuzak degildir, onlar, mutluluga ulagsmadaki agik yollardir.

Bilgi seni amelin nedeniyle 6viinmekten korur. Ciinkii bilginin degeri, seni kullanmasidir.
Seni kullandiginda ise, amelinden seni soyutlayarak o ameli Allah’a izafe eder, senden
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ortaya cikan itaat veya Allah’in sinirlarini korumanin (kendinden dolay1 degil) Allah’in
tevfik ve hidayetiyle gerceklestigini sana ogretir. Siradan insanlarin kerametlerinden biri
ortaya ciktiginda bilgili insan, bundan Allah’a signir ve aliskanliklar vasitasiyla boyle
kerametlerden gizlenmek ister -bilgiden bagka- parmakla gosterilecek sekilde siradan
insanlardan ayrigsacagi bir 6zelligin kalmamasini diler (...) Allah’in kullarina yénelik
kerameti, Hakkin onlardaki yiizlinii goremedikleri icin, yaratiklarindan ve kendilerinden
soyutlanarak Allah’a yonelenler igin gergeklesir. Allah’in onlara ihsan ettigi en biiyiik
keramet, bilhassa bilgidir, ¢iinkii diinya, bilginin yeridir. (...) (Ibn Arabi, 2008b: 309)

Yukaridaki pasaja bakildiginda duyusal kerametlerin, kendilerinden Allah’a sigiilamsi
ve aliskanliklar araciligiyla gizlenilmesi gereken kerametler bigiminde ele alindiklari
goriliir. Oysa bilgi, Allah’in kullarina ihsan ettii en biiylik keramettir. Dahas1 bilgi
haricindeki harikulade hadiseler de bilgiyle irtibatlidir. Soyle ki bu tarz bir olayin
keramet olmas1 Allah’in bildirmesiyle miimkiindiir ve bundan &tiirii s6z konusu keramet
de bilgiye tekabiil eder. S6z konusu edilen bilgi ise Allah’1, ahireti ve diinya hayatinin
nicin yaratildigini bilmedir. Bu sekilde Allah’in bildirmesine dayali olan keramet, ne

kisinin ahiretteki nasibini eksiltir ne de bir eylem karsiligidir. Boyle bir keramet

Allah’1n bir ihsani, hediyesidir (Ibn Arabi, 2008b: 309-310).

Buraya kadar dile getirilenlerden hareketle kerametin mimkiin goriildiigii, Allah’in
bildirmesinin kerametlere mesruiyet kazandirdigi1 ve onlar1 tuzak olmaktan salim kildig:
ifade edilebilir. Ne var ki bu durum velilerin kerametleri izhar etmeleri gerektigi
anlamina gelmemektedir. Oyle ki peygamberler iddialarindan &tiirii ayet yani mucize ve
kerametleri izhar etmek zorundayken wvelilerin onlar1 gizlemesi vacip olmak
durumundadir. Zira veliler ne iddiada bulunur ne de bulunmalar1 gerekir; ¢linkii seriat
getirmezler, seriat terazisi artik dlemde ortaya koyulmustur. Bu terazinin disina ¢gikan
velinin ise zahiren cezay1 gerektiren bir durum s6z konusuysa cezalandirilmasi gerekir.
Hakk’in nefesinde onun hakkinda bir ihtimal yani seriatca yasaklanmis bir seyin
kendisine miibah kilinmasi ihtimali s6z konusu olsa bile diinyadaki cezadan kurtulamaz;
fakat ahiret diyarinda durum farkli olabilir. Bu g¢er¢evede kerameti terk esas olarak
goriiliir. S6z konusu terk durumu bazen Allah’in bildirmesiyle olurken bazen de veli
kendisine imkan tanindig1 halde kerameti Allah i¢in terk eder. Boyle bir makamda yer
alan kimsede harikulade bir sey goriiniirse bu keramet sayilmaz; zira o kisi nefsinin
biiyliklenme duygusunun bir tezahiirii olarak keramet gostermez. O, dogruluk acisindan
delil teskil edecek mucize ve ayet gosteren peygamberin vekili olarak keramet gosterir

ve boylece kerameti Sari’nin ve dinin dogruluguna delil olur. Bu ise aslinda kerameti
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terk etmek demektir. Bu terkin adamlar1 ise Melamiler olup sufiler keramet gosterirler
(ibn Arabi, 2008b: 311-314).

Ayet ve mucize gibi, keramet de harikuladeler makaminin kisimlarindan birisidir.
Harikulade seyler temel olarak iki tiire ayrilir. Bunlardan birinde, ortaya ¢ikan
harikulade seyler Allah’in yarattig1 kudret dahilinde olup kulun ¢aba ve gayreti de soz
konusudur. Ornegin, nefsin giiclerinden veya sdylenen bir takim isimlerden meydana
gelenler bu tiirdendir. Digerinde ise harikulade olaylar ilahi mertebeye 6zgii olup kulun
caba ve gayreti s0z konusu degildir, Allah onlar1 kulda izhar eder ya da O’nun emri ve
bildirmesi vasitsiyla kuldan ortaya ¢ikarlar. Bu gruba ise mucize, ayet, keramet, destek
gibi seyler girer. Mucize ve ayet Allah’in inayetinden meydana gelmis olup digerleri
acisindan aldatma ve tuzak olma ihtimali mevcuttur. Soyle ki yukarida da temas edildigi
tizere siradan insanlarin nefslerine etki eden ve istikametten meydana gelmeyen ya da
Allah’a donme konusunda uyarici ve tesvik edici nitelikte olmayan ve kisinin gayretinin
bulunmadig1 harikulade hadiseler aldatma ve tuzaktir (Ibn Arabi, 2008b: 314-316). Su
halde velinin kerameti izhar etmemesinin ve terk etmesinin esas oldugu bir kez daha

goriilmektedir.
3.3.3.2. Satahat

Satahat bir ger¢egi iddia eden sozdiir ki kisi bu sézii bulundugu mertebeyi agiklamak
amaciyla sdyler. Boyle bir soz sOyleyen oviinmek maksadiyla mertebesini agiklar, bu
konuda bir ilahi emir almaz. Bu durumda satahat muhakkiklerin zellesidir. Bununla
birlikte bazi kimseler oviinme maksadiyla satahat sGylemezler, onlar mertebelerini
aciklamalar1 hakkinda aldiklar1 ilahi emir dogrultusunda hareket ederler. Hz.
Muhammed ve Hz. Isa bu duruma &rnek gosterilebilir. Nitekim nebiler kendilerinde
gorlinen her seyi ilahi emir dogrultusunda yaparlar ki Allah indindeki mertebelerini ve
diger insanlardan farkliliklarini gdsteren dogru iddialar1 da bu sekildedir (ibn Arabi,
2008Db: 355-356).

[lahi emir olmaksizin satahat nefsin kibri sayilir. Zira bdyle bir seyin muhakkikten
ctkmast miimkiin degildir; ¢linkii muhakkik Rabb’indan bagkasin1 miisahede etmeyip ne
Rabb’ine ne de alemdeki diger kimselere karsi iddiada bulunur ve iftihar eder. O,

kulluga baglanmis ve gelecek emirlere hazirlanmis vaziyette bekleyen ve emirlere kosan

215



kisidir. Sayet satahat sOylerse yaratilis sebebinden perdelenir ve ne Rabb’ini ne de
kendini bilebilir. Boyle bir seyi sdylemesi ise gafletten otiiriidiir. Ancak Allah nezdinde
veli olmakla birlikte biiyiiklik duygusuyla satahat sdyleyen bir kisinin muhtagligini
izhar etmemesi ve aslina donmemesi mimkiin degildir. Yani satahat halinin

kendisinden gitmesi kagmilmazdir (ibn Arabi, 2008b: 358).
3.3.3.3. Edep

Edepli insan tiim giizel-iyi huylar1 kendinde toplar, bulundugu her makamda ilgili
makama gore bulunur ve her hal, huy ve amag karsisinda gerektigi sekilde davranir. Ote
yandan edepli kisi kotii huylart da bilir. Zira bilmek bilmemekten {istiindiir. Ancak
edepli kimse kotii huylarla nitelenmez, edep hayirlarm toplanudir (ibn Arabi, 2008b:
69-70).

Edep seriat edebi, hizmet edebi, hakkin edebi ve hakikat edebi olmak iizere dort kisma
ayrilir. Seriat edebi denilen kisim, Allah’in 6gretimini vahiy ve ilham vasitasiyla
tistlendigi kisma karsilik gelir. O, Hz. Muhammed’i bu edebe gore edeplendirmis, Hz.
Muhammed de immetini ona gore edeplendirmistir. Hizmet edebi ise Allah’a hizmette
nasil edepli olunacagiyla alakali olup bunu belirleyen yine Allah’tir. Bu edep seriat
edebinin 6zel bir kismidir. Hakkin edebine gelince o da seriat adabinin bir parcasini
teskil eder ve kisinin kendisine uyanlarda hakka kars1 edep seklinde alinir. Soyle ki ister
bir ¢ocuk ister bir bunak olsun hak kimde ortaya ¢ikarsa ve kim bu hakka gore hiikiim
verirse ona kars1 soz konusu edep gosterilir. Edebin dordiincii kismina yani hakikat
edebine gelince bu edep fani olmak ve her seyi Allah’a irca etmek suretiyle edebi terk
etmek demektir. Ne var ki bu durum edepsizlik degil, baska bir nedene bagli olmadan
tiim iyilikleri ve edebi kendinde toplamaktir (Ibn Arabi, 2008b: 70-71). Bu gercevede
hakikat edebi “edebin terki” makamina karsilik gelir, dolayisiyla gorece kapsamli bir
izah igin bu makamin ele alinmasi gerekir. Ancak bu mevzuya gegmeden evvel edep

makaminin incelenmesi yerinde olacaktir.

Ibnii’l-Arabi edep makamini edebin her bir kism1 bakimimdan ele almakla birlikte onu

esas olarak hakkin edebiyle iligkilendirir:

(...) Edebin makamu, siirekli olarak onun igin sabit seydir. Bu ise, sadece Hak karsisinda
edeple ilgilidir. Ciinkii diinya ve ahirette siirekliligi olan sadece Allah’tir. Bu edebe ise,
Melamiler iginden fiitiivvet ehli ulasabilir. Onlar, edepte biitiin yollart takip etmis,
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sirlarini ortaya ¢ikartmus, yararlarmi elde etmis kimselerdir. (...) (Ibn Arabi, 2008b: 71)

Yukaridaki pasaja bakildiginda “hak” kelimesiyle kastedilenin Allah oldugu goriiliir.
Oysa daha once hakkin edebine dair agiklama yapilirken hak, bir kimsede ortaya ¢ikan
ve kendisine gore hiikiim verilen hak karsihiginda kullanilmisti. imdi, bu durum bir
tutarsizlik olarak m1 okunacaktir? Oyle griiniiyor ki soruya menfi yanit vermek gerekir.
Soyle ki bir kimsede ortaya ¢ikan ve kendisine gore hiikkiim verilen hakki belirleyen de
Allah’tir. Nitekim bu minvalde esya hakkindaki bilginin, Allah’in esyaya dair bilgisini
asmamas1 gerektigi belirtilir. Yani ikisi arasinda muvafakat olmalidir. Oyle ki insanin
bilgisi baska bir sey verse bile Allah’in dedigi esas alinmalidir (ibn Arabi, 2008b: 72-
73).

Edebin diger kisimlari cihetinden edep makaminin degerlendirilmesine gelince dzetle su
hususlar dile getirilebilir: Hizmet edebinin makami, hizmet edilenin zatina neyi hak
ediyorsa onu vermektir. Ancak o emretmeden veya istemeden evvel edebin yerine
getirilmesi gerekir, aksi halde hizmet edilende istemenin horlugu ortaya ¢ikar. Ayrica
hizmet edilenden ortaya ¢ikabilecek kabul, umut ve beklenti gibi durumlar da gz ardi
edilmeli ve bunlarla mesgul olunmamalidir. Seriat edebinde ise emri yerine getirmek
s6z konusudur. Dolayisiyla bir hizmette bulunmak emrolundugu takdirde seriat edebi
s6z konusudur, emirden kaynaklanan her hizmet seriat edebinin kapsamma girer. Ote
yandan seriat edebinin bagka bir yonii daha vardir. O da seriatin hiikiimlerini
benimsemek ve kural ve sinirlarinda durmaktir. Ancak dikkat etmek gerekir ki mezkir
kurallart bilmek yeterli olmayip esas olan, bunlarin gerektirdigi bi¢imde davranmak,
eylemde bulunmaktir (Ibn Arabi, 2008b: 72). Hakikat edebine gelince hatirlanacag
tizere bu kisim edebin terkine karsilik gelir. Bu ylizden “edebin terki” makaminin ele

alinmast yerinde olacaktir.!

S6z konusu makamin temelinde islerin Allah’a izafe edilmesi ve islere Rab’le bakmak
yatar. Boylelikle giizel ve dviileni de ¢irkin ve kinanani da dyle yapan Allah’tir. Ne var
ki bu durum edepsizlik gibi goriinse de aslinda degildir. Ibnii’l-Arabi konu hakkinda su

acgiklamada bulunur:

! Edep makami yamsira edep hali de vardir. Edebin kisimlarina iliskin yukarida yer verilen dortlii taksim,
edep hali bahsinde de, kimi izah farkliliklar1 olmakla birlikte, muhafaza edilir. Konuyla ilgili olarak bkz.:
(ibn Arabi, 2008c: 199-202).
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(...) Edebi terk eden, farkinda olmadig1 yonden edeplidir, ¢linkii o, kesf ile hareket eder
ve kesf ondan hiikiimrandir. Yoksa o, perdelilerin kendisinde bulunduklari durumda
degildir. Edebi terk eden, gerceklesmezden once kaderlerin cereyaninda Allah’in bilgisini
miisahede eder. Bu kisiye mertebenin diliyle Hak karsisinda ‘edepsiz’ adi verilir, ¢iinkii o
mubhaliftir. Gergekte bu davranis Hak karsisinda edebin zirvesidir. Fakat insanlarin ¢cogu
bunun farkina varmaz. (Ibn Arabi, 2008b: 73-74)

Edebi terk edenler mubhtelif gruplar teskil ederler. Bunlardan bir kismi naz
makamindadir. Bir kismi1 ise Allah’in kulun duymasi ve gormesi oldugu hal {izeredirler.
Bu kisimla ilgili olarak dile getirilen su s6zler “edebin terki” makaminin iyi bir izahin
ortaya koyar niteliktedir:
(...) Edep, baskayr dikkate almak demektir. Halbuki ‘bagkalari’ yok eden bir makam
vardir ve boylelikle edep kalkar. Ciinkii artik karsisinda olunacak kimse Yyoktur.
Tasavvufun genelinin ve ¢ogunlugun segkinlerinin diliyle, hakikat karsisinda edebin terki,
seckinlerde ve genelde mesru ve gerceklesmis bir istir. Edebin terki, yiice bir makamdir

ve onun karsisinda ancak Allah ehlinin erkekleri ve makam sahiplerinin biytikleri
durabilir, hal sahipleri duramaz. (...) (Ibn Arabi, 2008b: 74)

Edebi terk edenlerin baska bir kismi, hakkin edebini inancindan ve batinindan ¢ikartip
zahirinde de hakikat edebini terk eden kimselerden olusur. Diger bir grup ise Hak
karsisinda edebin hakikat karsisinda edep oldugu ve onu bir yerde terk edenin orada da

terk ettigi kanaatine sahip kimselerdir (Ibn Arabi, 2008b: 74).
3.3.3.4. Ask

Sevgi (muhabbet) makaminin hub, viid, ask ve heva olmak {izere dort lakab1 vardir. Hub
“(...) sevginin kalbe yerlesmesi, arizi kirlerden arinmasidir. Muhabbet [hub] sahibinin
[] sevdigi karsisinda ne bir amaci ne de iradesi vardir. (...)” (Ibn Arabi, 2008b: 173).
Allah’in “el-Vedud” isminde kaynagini bulan viid, sabit olmak anlamim tasir. Aska
gelince o, muhabbetin asirisidir. Hubbun [«=], her bir ciiziinii kusatir vaziyette sevene
yonelmesine karsilik gelir (Ibn Arabi, 2008b: 173). Heva ise “(...) iradenin sevilene
yogunlagmasi ve kalpte ilk gerceklestiginde ona baglanmasidir. (...)” (Ibn Arabi, 2008b:
173; Ibn Arabi, 1999a: 484).

Gorildigi tizere hub, viid, ask ve heva ayni makamin farkli adlandirmalar1 olarak
takdim edilseler de aralarinda anlam bakimindan farklilik s6z konusudur. Bagka bir
deyisle her birinin kendine has bir hali vardir (ibn Arabi, 2008b: 208). Bu hallere iliskin

acgiklamalar su sekilde 6zetlenebilir:

Heva bir agidan “kalbe diismeyi” imlemekte olup hevanin kalpte gerceklesmesinin
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nedeni su ii¢ seydir: bakmak, duymak ve iyilik. Bunlardan en etkini bakmaktir. Bakmak
hevayr izhar eder ve kavugmayla degisiklik gostermez. Bunun aksine duymak
kavusmayla degisir (Ibn Arabi, 2008b: 208). “(...) lyilik nedeniyle sevmek ise maluldiir
ve ihsanin devamu karsihigindaki gaflet onu yok eder. (...)” (Ibn Arabi, 2008b: 208).
Diger ac¢idan heva seriatin hilkkmiiniin bulunmasiyla alakali olarak ele alinir. Soyle ki
Allah, insanda otoritesi gliclii olan hevaya uyulmamasi gerektigini buyurur. Bu ise
hevanin yok edilmesi anlamina gelmez; ¢iinkii hevanin yok olmasi imkan digidir. S6z
konusu olan sudur: Heva farkli seylere ilisebildiginden Allah kendi yoluna
baglanilmasini, hevanin yoneldigi diger yollardan uzak durulmasimi emretmistir. Hub
ise arzunun yalnizca Allah’in yoluna ilismesine tekabiil eder. S6yle ki hub, diger
yollarin istirakinin yol agtig1 kirlerden temizlendiginde duruluk ve safligindan &tiirii bu
adi alir. Bagka bir ifadeyle ilahlikta kendisine ortak kosulanlar1 birakip sadece Allah’1
sevmek s6z konusudur. Aska gelince o, asirt muhabbete yani muhabbetin ifrat haline
karsilik gelir. Ozellikleriyle birlikte hub diye de tesmiye olunabilir. Ask s6z konusu
oldugunda muhabbet biitiiniiyle insan1 kusatarak onu her seye karsi kayitsiz birakir. Bu
hakikat onun bedeni, gii¢leri ve ruhunun tiim parcalarina yayilir; artik onda baskasinin
duhul edebilecegi bir yer kalmaz. Bdyle bir haldeki kisi her surette sevdigini goriir ki
boyle bir hub “ask” adin1 alir. Asiklar hubda kendilerini kaybederler ve bu durum garam
diye de ifade edilir. Viid ise heva, hub veya askin sabitligi ve siirekliligidir. Bu
duygunun bulundugu kimse bulundugu hal iizere kalip hi¢cbir hali degismez ve sevginin
hiikmiinden onu uzaklastirmazsa ve de sevgisi her durumda sabit olursa s6z konusu
kisinin hali “viid” ismiyle isimlendirilir (Ibn Arabi, 2008b: 208-212; ibn Arabi, 1999a:
503-505).

3.4. insan-1 KAmilin Epistemik ve Ahlaki Durumu

Calismanin birinci boliimiinde insan-1 kamil hakkinda izahatta bulunulmustu. So6z
konusu agiklamalar esas itibariyla konunun ontik yoniiyle ilgili olup bu kisimda insan-1
kamilin epistemik ve ahlaki durumu ele alinacaktir. Bagka bir deyisle onun bilgi ve
ahlak bakimindan seviyesinin incelenmesine galisilacaktir. Boyle bir inceleme igin ise
insan-1 kdmil hakkinda daha once dile getirilmis olan temel hususlarin animsanmasi

faydali olacaktir. Bu temel hususlar su sekilde maddelestirilerek 6zetlenebilir:

a) Insan-1 kamil biitiin ilahi isimleri ve alemdeki hakikatleri ihtiva eden bir 6zet olup
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alemin ruhuna karsilik gelir. Suretinin yetkinligi nedeniyle ulvi ve siifli alem kendisine

boyun egmektedir.

b) insan-1 kamil zat, hal, nispet ve araz itibarryla her mertebe ile bir irtibat icerisindedir.
Onun suretinin zuhuru, tiim mertebelerin hiikiimleri arasinda tenasiipiin meydana gelip
hi¢bir mertebenin digerleri lizerinde baskin olmamasina baghdir. O, Hak’tan mutlak bir
feyiz kabul eder ki bu feyiz biitiin mertebelerin hiikiim, suret ve eserleriyle zuhur eder.
Boylece insan-1 kamilin sureti tiim mertebeler ig¢in bir ayna olur ve herbirinin

ozellikleriyle boyanmustir.

¢) Insan-1 kamilin {izerinde sadece Hak egemendir; o, belirli bir hal veya makamin
altinda olmay1p kiilli-mutlak halle beraberdir. Bu kiilli hal hiikmii geregi tiim mevcudat
ve malumatin suretlerini ona gosterir. Boylece insan-1 kdmil s6z konusu suretlerin
aynasi haline gelir. Bu suretlerin yansimasiyla beraber zati tecelliyle tahakkuk ettiginde
ise ilahi ve kevni mertebelerin aynasi haline gelir. Bu durumda Hak her seyde insan-1

kamil araciligiyla hiikiim verir.

d) Insan-1 kAmil Hakk’1n suretidir. Zira insan-1 kAmile ait kemal mazhar1 sayesinde onun
kusatici mertebesiyle tasarruf hiikmii aleme sirayet ettigi gibi Hakk’in eseri ve insan-1
kamil aracilifiyla gergeklesen yardimi da s6z konusu mazhar agisindan aleme sirayet
eder. Bir ihtiya¢ s6z konusu olugunda her sey insan-1 kamili vesile edinir. Bu kisi
kusatict bir bilgi ve miisahedeye dayanarak, basa kakmadan ve kesmeden her seye

ikramda bulunur ve nimet verir.

e) Insan-1 kAmilin bilmesi ve farkinda olmasi, diisiindiigii seylerin siirekliligini ve
nizamlarmin korunmuslugunu sart kilar. Bundan otiirii Allah bir seyin ortadan
kalkmasini dilediginde insan-1 kdmile o seyin farkinda olmayi unutturur ve akabinde

ilah1 yardim kesilerek o seyin sureti varlik sahnesinden ¢ikar.

f) Insan-1 kAmil tiim mevcudatin kadrini bilir, her seyi hakkiyla idrak eder ve onlara
hakkin1 verir; hakkinda yargida bulundugu konuda isabet eder ve Hakk’in ona izafe

ettigi seylerin disinda bir seyi kendine izafe etmez.

g) Insan-1 kamilin tasarrufu Hakk’in imkan tanidigi konularla sinirhidir. Bu tasarruf iye

edasiyla degil, Hakk’in naibi olarak gerceklestirilir. Yine bu tasarrufta kisinin tim
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himmeti Hakk’a yonelik olup masivadan yiiz ¢evrilmektedir.

h) insan-1 kdmil ilahi hiikiimler ve kaderler karsisinda siikiinetini muhafaza eder, hicbir
belirli talepte bulunmaz ve nefsini “riza” makamina yerlestirir. O herhangi bir seye karsi
arzu da giiven de duymaz. Idrak konusu olan seyler hakkinda miispet veya menfi

yargida bulunmaz. Hallerin kisvelerinden soyutlanmistir.

i) Insanin merkeziligi onu sabit kilmakta, mertebe ve hiikmiiniin kapsamli olmasi
hasebiyle ona imkan vermektedir. Binaenaleyh insan-1 kamil her ne vakit dilerse ikamet
eder ve her ne vakit dilerse bagka bir héle biiriiniir. Giydigi hi¢bir kisve onun

giizelligine halel getirmez, bulundugu her hal giizeldir.

Yukaridaki maddelerde dile getirilen hususlar goz Oniinde bulundurularak insan-1
kamilin bilgi ve ahlak bakimindan durumu hakkinda bir saptama yapilacak olursa sunlar
sdylenebilir: Insan-1 kamil tiim mevcudati hakkiyla idrak eder, bilir ve bir konu
hakkinda yargida bulundugu vakit isabet eder. Yani bilgisi “dogruluk” vasfini haizdir.
Ahlaka gelince, insan-1 kamil olup bitenler karsisinda siikiinetini muhafazadan, herhangi
bir talepte bulunmamadan ve riza makamina yerlesmeden ibaret bir tavir igerisinde olup
Oziinde héllerin kisvelerinden soyutlanmig bir sekilde diledigi vakit ikamet etmekte ve

diledigi vakit bir hale birinmektedir.

Insan-1 kamilin epistemik ve ahlaki yoniine iliskin bu sdylenenler, onun ontik yonden
tasidig1 ustlinliige paralel bi¢cimde hem bilgi hem de ahlak alaninda istiin oldugu
gercegini gozler Oniine sermektedir. Nitekim “insan-1 kamil” mertebesinin ideal tipi
konumunda olan Hz. Muhammed de gerek ontik gerek epistemik gerek ahlaki agidan

2

“Ustiinlik” niteligiyle tavsif olunmaktadir. Hz. Peygamber’in {istiinlik ve kemali
miinhasiran incelendigi ve ilk bolimde “insan-1 kdmil” mertebesi ontik agidan
degerlendirildigi i¢in geriye bu mertebenin bilgi ve ahlak yoniinden ele alinmasi ve bu
iki alandaki TUstlinlik ve kemal seviyesinin tafsilatli bir bicimde incelenmesi

kalmaktadir.
3.4.1. Insan-1 Kamilin Bilgi Bakimindan Seviyesi

Hakk’mn bilgisi her seyi ihata eder ve her seyin kaynagi konumundadir. Bu sebepten

otliri Hak her seyi (zatini, zatinin lazimini ve lazimimin lazimini) ¢ogul, tekil, icmal ve
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tafsil olarak sonsuza degin bilir. O’nun bilgisinde yenilenme ve sinirlanma s6z konusu
degildir (Konevi, 2009b: 27). Yaratiklarm bilgisi ise sinirlidir. Ornegin, Hakk’1n fiil ve
hiikiimlerini ihata edici bir bilgi O’nun disindakiler ag¢isindan imkansizdir.
Yaratilmislarin bu konudaki bilgi ve idraklerinin nihai noktasi, s6z konusu fiil ve
hiikiimlerle ilgili sirlarin miimkiin olanlarini bilmekten ibarettir. Bu bilgi ise kesbi
olmayrp Hakk’in &gretmesine baghdir (Konevi, 2009a: 298). Ibnii’l-Arabi benzer
sekilde yaratilmis seylerin bilgilerinin sinirli olusunu su sekilde dile getirir:

(...) Allah’a nispet edilen ilim, ¢alismayla elde edilmis ve kazanilmig ilim olmadig1 i¢in,

cokluk ve siralamay1 kabul etmez. Allah’in ilmi, O’na nispet edilen diger nitelikler ve

isimlendirildigi isimler gibi, ‘zatinin ayni’dir. Allah’in disindakilerin ilimleri ise ister

verilmis ister c¢alisma ile elde edilmis ilimler olsun, smirli ve diizenlenmis ilimler
olmalidir. (...) (Ibn Arabi, 2006b: 43)

Yaratilmis olanlarin bilgilerinin “sinirlilik™ vasfiyla nitelenmesi su anlama gelir: Hz.
Muhammed de dahil olmak iizere hicbir yaratilmisin bilemeyecegi bilgiler mevcuttur.
Yani sadece Allah’in bildigi, kendisine ayirdig: bilgiler vardir. Bu gercevede Allah’tan
baskasinin gaybi bilemeyeceginden veya O’ndan baskasinin tafsilini bilmedigi
seylerinden bahsedilir (Ibn Arabi, 2006a: 369; Ibnii'l-Arabi, 2008: 158; Konevi, 2009b:
133). Ote yandan hatirlanacagi lizere Hz. Muhammed’den bagka bir insanin
bilemeyecegi, ona has bilgiler de mevcuttur. Su halde Hz. Peygamber haricindeki bir
insan-1 kamilin bilgisi Allah ve Peygamber’in bilgisine nazaran dar kapsamlidir. Buna
karsin kendisinden asagi mertebede bulunan kimselerle mukayese edildiginde, bilgisi
onlarinkinden daha ¢ok ve daha iyi olmak durumundadir. S6yle ki Hakk’1, kisinin
kendisini ve Hak’la iliskisini bilme gibi konularda insanlar bilgileri bakimindan derece
derecedir (Ibnii'l-Arabi, 2008: 108, 115, 133; Ibn Arabi, 2006a: 244). Bu durum ise
kisilerin bagl olduklar1 ilahi isimle irtibathdir, zira “(...) varliklardan her bir sinif,
belirli bir isim cihetinden Hakka dayanir ve Haktan bilgi alir. S6z konusu isim, o
varligm sultanidir” (Konevi, 2009a: 440). Ote yandan her ismin bir agidan miisemmanin
ayni, bir acidan da ondan farkli olmasi hasebiyle esmanin hiikiimleri de iki yonlidiir
(Konevi, 2009a: 440). Bu gercevede bilenlerin ti¢ derecesi su sekilde belirlenir:

Su halde, akide mensuplarindan perdeli olanlar iizerine ismin miisemmadan farkli oldugu
yon egemen olmustur.

Smirli zevk mensuplarina ise, ismin miisemma ile ayni oldugu yon egemen olmustur.
Bununla birlikte bu ismin mertebesinin gerektirdigi temyiz ve tahsis bakidir.
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Biiyiikler ise, zati tecelli ve ahadiyet-i cem mertebesinin hiikkmii sayesinde, ihata ve
birlestirme ozelligine sahiptirler. Su halde onlar, herhangi bir zevk ile veya itikat ile
sinirli degillerdir. Onlar, biitiin zevk sahiplerinin zevklerini, biitliin itikat sahiplerinin
itikatlarini ikrar ederler. Biitiin bu zevk ve itikatlardaki dogruluk ve nispi hata yoniinii
bilirler. Bu bilgi, zati tecelli sayesinde gergeklesir. Bu tecelli, bir a¢idan biitiin inanilan
seylerin aynidir, 6te yandan, muvafik ve muhalif hiikiimlerle zuhlir eder. Boylece bu
insanlarin ilimlerinin ve miisdhedelerinin hiikmii, biitlin hal ve makamlara sirdyet eder.
(Konevi, 2009a: 440-441)

Aciktir ki “biiyiikler” adr altinda anilan kisiler kemal mertebesinde olup onlarin sahip
olduklar1 bilgi digerlerinden istiindiir. Ne var ki bu tarz belirlemeler insan-1 kamilin
epistemik durumu hakkinda genel bir ¢erceve cizmekten Gteye gecemez; gercevenin
icinin doldurulabilmesi i¢in kdmil kimselerin neyi, ne derece bildiklerinin gosterilmesi

gerekir.

Konevi bir bilginin ya Hakk’a ya da O’ndan gayrisina miiteallik oldugu goriisiindedir.*
Konusu Hak olan bilgi ya her seyden tenzih ederek mutlaklig: itibartyla Hakk’1 (batini
hiiviyetini, zatini) bilmeye ya da alemle miinasebet icerisinde Hakk’1 bilmeye karsilik
gelir. Bu ikincisi ise ya alemin Hak’la irtibat1 ya da Hakk’in alemle irtibati agisindan
O’nu bilmekten ibarettir (Konevi, 2009b: 119). Baska bir yerde ise biraz daha
detaylandirmak suretiyle Hak’la alakal1 bilginin bes mertebesinden bahsedilir:

Konusu Hak olan ilim, ya baska olmasi itibariyla baskasina ilismek miinezzehligi ve

miistagniligi agisindan Hakla ilgilenir; veya Hakkin bagkasina ilgisi ve bagkasimin

O’nunla irtibat1 agisindan; veya her iki durumu birlestiren bir iliskinin anlam1 agisindan;

veya ii¢ nispetten de miinezzeh olan baska bir nispet agisindan; veya mutlaklik ve her
¢esit sinirliliktan mutlakligr agisindan Hakka yonelir. (Konevi, 2009a: 97)

Hak’tan bagkasiyla alakali bilgiye gelince bu bilgi kendisini elde edene ya taalluk etmez
ya da eder. ikinci durumda da iki ihtimal s6z konusudur, séz konusu taalluk eden bilgi
kendisini elde edeni ya asmaz ya da asar (Konevi, 2009b: 122). Bilen ile bilgi
arasindaki irtibat agisindan yapilan bu taksimin yani sira, bilginin kapsadigi konular
baglaminda bir simiflama da s6z konusudur. Buna gére Hakk’in disindaki seylerle ilgili
bilgi “(...) ya onlarin a’yanindan ibaret olan hakikatleri itibariyle kendilerine taalluk
ilisir, veya hakikatlerinin mazharlar1 olan riihlar1 agisindan kendilerine ilisir, veya
hakikatlerinin ve rihlarin mazharlarindan ibaret olan stiretleri aginindan ilisir” (Konevi,

2009a: 97).

! Tbnii’l-Arabi bilinenleri dort kisimda inceler. Bunlar Hak, Hakk’a ve aleme ait kiilli hakikat, biitiin alem
ve halife insandir (Ibn Arabi, 2006a: 342-344). Lakin son noktada bu bilinenler Hak ve Hakk’n disindaki
seyler olmak tizere iki subeye indirgenebilir.
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Hatirlanacag: {lizere miinezzehligi ve mutlakligr itibariyla Hakk’in bilinemez oldugu
ifade edilmisti. Oysa yukarida Hakk’1 konu edinen bilgiden de bahsedilmektedir. Imdi,

bu durum nasil izah edilebilir?

Birgok yerde Hakk’in zatinin bilinemez oldugu vurgulanir. Ornegin, tecellilerin disinda
izzet perdesinin Zat tizerine ortiilii oldugu ve buna binaen O’nun zatini bilme kapisinin
kapali oldugu ifade edilir. Yine bir yerde Zat’in asla bulundugu hale gore
bilinemeyecegi belirtilirken baska bir yerde Allah’in, zat1 idrak edilmekten miinezzeh
olana karsilik geldigi dile getirilir. Yine baska bir yerde Hakk’in ancak rablik
mertebesinde taninabildigi ve kadim Hakk’i ancak kendisinin bilebildigi belirtilir.
Bagka bir yerde ise O’nun zatinin degil, O’na nispet edilen niteliklerin bilindigi ifade
olunur (ibn Arabi, 2006a: 16, 166, 172, 322, 342). Konevi de benzer sekilde Hakk’in
hakikatinin bilinemeyecegini dile getirir; zira zat1 yoniinden Hak ile mevcudat arasinda
bir iliski olmadigi i¢in O’ndan baskasinin bilgisi O’nun hakikatini ihata edemez. Yine
baska bir yerde herhangi bir isim, hiikiim, nispet veya mertebe s6z konusu olmaksizin
Hakk’in zatinin hakikat agisindan bilinemeyecegini belirtir (Konevi, 2009a: 64, 206).
Tiim bu érnekler ve benzerleri® miitalaa edildiginde goriilmektedir ki Hak haricindeki
herhangi bir mevcudun O’nu batini hiiviyeti, zat1 bakimindan bilmesi miimkiin degildir.
Konusu Hak olan bilginin ikinci kismi1 yani dlemin Hak ile irtibat1 ya da Hakk’in alem
ile irtibat1 agisindan bilinmesi ise, insanin bilgi alaninda yer almaktadir. Bu yukarida da
zimnen isaret edildigi lizere Hakk’in isim, sifat, hiikiim, nispet veya mertebeler
vasitasiyla tezahiir ve taayyiinline baglidir. Bu baglamda Konevi soyle bir aciklamada
bulunur:

(...) Haktan ilim veya miisahede olarak idrak edilen, Haktan taayyiin eden ve a’yana gore

sinirlanan seydir, ya da, birbirleri i¢in zéhir olan se’nlerine gore veya Hak bunlarla ve

onlara gore zuhlr etmistir, ya da bu se’nlerin bir kism1 digerlerini ve Hakki da kendi
acisindan idrak etmistir de diyebilirsin.

Bu miktar, lizatihi taayyiin etmeyen ve de lizatihi hi¢ bir seyin de onda taayyiin etmedigi
Gayb’tan taayyiin eden seydir. (Konevi, 2009a: 486)

Bu noktada Hakk’a dair bilgiyle alakali kimi hususlarin ifade edilmesi yerinde olacaktir.
Bunlardan biri Hakk’in bir agidan bilinip bir ag¢idan bilinmemesidir. Bu durum golgenin

ciktig1 sahis-golge iliskisi ile Hak-alem iligkisi arasinda kurulan benzerlik vasitasiyla

! Hakk’n bilinemezligine iliskin benzer ifadeler icin bkz.: (Ibn Arabi, 2006a: 306; Ibnii'l-Arabi, 2008:
30).
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izah edilir. Soyle ki golge bilinirken gdlgenin kendisinden ¢iktigi kimse hem bilinir hem
bilinmez: Golgenin o kimsenin golgesi olmasi bakimindan gélge sahibi bilinir, golgenin
¢iktig1 sahsin suretinin o gélgenin zatinda bilinmeyisi cihetinden ise bilinmez. Hak-alem
iliskisine gelince Hak golge sahibi, dlem ise golge konumunda olup alem bilinirken Hak

bir agidan bilinir, bir acidan bilinmez (ibnii'l-Arabi, 2008: 107).

Yukarida bahsi gegen bilgiyle alakali bir diger husus, taayyiin ve tezahiir baglaminda
ortaya ¢ikan bilginin tafsili karakterde olusudur. Soyle ki izzet perdesindeki hakikati
bakimindan Hakk’a dair ancak miicmel bir bilgi s6z konusudur ki bu bilgi taayyiin
edenin ardinda bir emrin bulundugunu ve her taayyiin edenin onunla zahir oldugunu
bilmekten ibarettir. Hakk’in varligimnin zuhuru agisindan ise bilgisinin nispetleri,
hiikiimler, eserler ve tafsiller ortaya c¢ikar ve bunlara miiteallik bilgi tafsill marifete
tekabiil eder (Konevi, 2009b: 31). Dikkat etmek gerekir ki Hakk’a dair miicmel bilgi
O’nun zatini, hakikatini ihata eden bir bilgi degildir. Keza, Hakk’in gdlge konumunda
olan alemin kendisinden ¢iktig1 goélge sahibi olarak bilinmesi de boyledir. Her iki
durumda da Hakk’in varliginin farkinda olunmasina isaret vardir. Zira zati yoniinden
Hakk’in sadece varligi bilinir. Fiil ve nitelikleri ise sadece benzerleri vasitasiyla

bilinmektedir (ibn Arabi, 2006a: 344).

Hakk’a dair bilginin kaynagina gelince s6z konusu bilgi iki alt tiire ayrilarak konu ele
almir. Soyle ki bilginin Allah’a taallukunun ilk kismi, ilahi Zat’i ihata olmaksizin
bilmektir ki bu bilme miisahede ve gérme kaynaklidir. Digeri ise O’nun ilah oldugunun
bilinmesine tekabiil eder. Bu ise ya Hakk’in bilgi vermesine ya da arastirma ve
tiimevarima dayanir (Ibn Arabi, 2006b: 17). Sunu belirtmek gerekir ki duyu giicii, hayal
giicii, miifekkire giicii, akil kuvveti ve de hatirlama giiciiniin Allah’1n bilgisine ulagsmasi
imkansizdir. Ancak Allah’in akla bilgi ihsan etmesi ve aklin akil olmasi bakimindan
aklederek mezkir bilgiyi kabul etmesi miimkiindiir. Dolayisiyla aklin vazifesi Hakk’in
thsanii kabul i¢in hazirlanmaktan ibarettir. Nitekim akil kendi basina sadece O’nun
varligmin bilgisini ve de bir ve ibadet edilen oldugunun bilgisini bilebilir, yoksa delil
yoniinden aklin Allah’1 bilmesi muhaldir. Zira insanin idrak etmesi idrak ettigi seyle
arasindaki benzerlige bagli olup Allah’la arasinda bir benzerlik bulunmaz. Dolayisiyla
insanin kendi nefsi ve diisiincesi araciligiyla Allah’1 bilmesi s6z konusu degildir (Ibn

Arabi, 2006a: 261-264). Bu cergevede Allah’in ilah oldugunun bilgisi arastirma ve
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timevarimla da elde edilebilirken ilahi Zat’in ihata olmaksizin bilinmesi kisminda aklin
kabul edicilikten baska bir rolii yoktur. Bagka bir ifadeyle akil istidlal vasitasiyla ve
teorik diisiincesi cihetinden Allah’1 bilemez olup tevhit hakikatlerini 6grenmek isteyen
kimse igin gerekli olan sey, Hakk’in ayetlerini bildirmesi ve 6gretmesidir (Ibn Arabi,

2006a: 253-254).

Hak’tan bilgi almada su kaide esastir: Herkes kendi zatinin gerektirdigi kadarini
bilebilir (ibnii'l-Arabi, 2008: 26). Baska bir deyisle “(...) her varlik, mevcut oldugu
mertebeye gore taayylin etmis varliginda baskinlik hilkmii bulunan ‘nispet’ agisindan
Rabbini bilebilir. (...)” (Konevi, 2009b: 35).! Hatirlanacag: iizere insan-1 kamil zat, hal,
nispet ve araz itibariyla her mertebeyle bir irtibat igerisindedir. Onun suretinin zuhuru,
tim mertebelerin hiikiimleri arasinda tenasiipiin meydana gelip hicbir mertebenin
digerleri iizerinde baskin olmamasina baghdir. O, Hak’tan mutlak bir feyiz kabul eder ki
bu feyiz biitlin mertebelerin hiikiim, suret ve eserleriyle zuhur eder. Hal boyle olunca
insan-1 kamilin Hakk’a dair bilgisi, tim mertebeler yoniinden olup kusatici bir bilgiye
tekabiil eder. Baska deyisle bir mertebenin hiikmiiyle siirlanmamis olup genis
kapsamli bir bilgi s6z konusudur. Ne var ki bu bilgi sinirsiz da degildir, Allah’in
marifetinden verdigi kadariyladir. S6yle ki Allah ehli O’na inanma ve O’nu bilme
acisindan Allah’a muhta¢ olmus, bu ve diger tiim durumlarda Hakk’a dénmek
gerektiginin farkina varmislardir. Bu ¢ercevede Allah’t bilmede aczlerini itiraf ederek
O’na basvurmuslar ve bu konuda diisiince giiclerini kullanmay1 terk etmislerdir. Bu
sekilde Allah s6z konusu kimselere marifetinden verdigini vermistir. Yani Allah ehlinin
marifeti, Allah’in verdigi kadar olmustur (Ibn Arabi, 2006a: 364). Konevi benzer
sekilde bu durumu su sozlerle isaret etmektedir:
Hak, zatin1 ve camiliginin mertebesini bilmenin, onu gdstermenin ve biitiin sifatlarinin
iizerindeki kemal tecellisinin kapisini, varliklarin sonuncusu olarak izhar ettigi varlik ile
agmugtir. Hak, onu kendi sireti lizere yaratmus, sirrini ve slretini ona giydirmis, biitiin
hazinelerinin koruyucusu ve biitiin anahtarlarin asli olan anahtar, lamba ve ndrlarin
kaynag1 yapmistir. Onu ancak, onun anahtar1 olan kimse bilebilir. O ise, zatinin icerdigi,

alem ve nesetlerinin kusattig1, mertebe ve makamlarmin ihata ettigi anahtarlardan,
Rabbinin kendisine gostermeyi ve agmay1 dilediklerini bilebilir. (Konevi, 2009a: 204).

Hakk’a dair bilginin O’nun aktardiklariyla mukayyet olmasi, insan-1 kdmilin bu konuya

! Konevi baska bir yerde sdyle der: “Sonra: Haktan taayyiin eden sey, bu taayyiinii kabul eden kimsenin
héline, istidddinin ve mertebesinin hiikmiine gore taayyiin ettigine gore, su bilinir ki: Hakkin sirrindan
bilinen miktar, kendiliginde bulunmus hale veya Hakkin kendisini bilmesine nispetle bilinmis degildir.
Aksine bu sey, onu bilenin istidadina ve durumuna gore bilinmistir” (Konevi, 2009a: 443).

226



iliskin bilgisinin nihayete ermedigini gdzler éniine serer. Bu g¢ergevede Ibnii’l-Arabi
marifetullahin nihayetsiz olusunu tecelli suretlerinin son bulmamasi araciligiyla izah
eder:
(...) Hakki sinirlayan kimse, sinirladigi inancin disindaki surette O’nu inkar ederken
tecelli ettiginde kendisini sinirladigi surette ise O’nu kabul eder. Hakki [herhangi bir
inang formunda]! sinirlamayan kimse ise halden hale girdigi biitiin suretlerde O’nu kabul
eder ve Hakk’in tecelli ettigi sonsuz suretlerin degerini O’na verir. (...) Tecelli
suretlerinin bir sonu olmadig1 gibi Allah’1 bilmenin arifte nihayete varacagi bir sonu da

yoktur. Arif, her zamanda Allah hakkindaki bilginin artigini isteyen kimsedir: Rabbim!
Benim bilgimi artir,? (...). (Ibnii'l-Arabi, 2008: 130)

Hatirlanacag lizere gerek bedenen yapilan sefer gerek marifet agisindan sefer olsun her
ikisi de “namiitenahilik” vasfin1 haizdir. Oyle ki &limden sonra dahi sefer etmeye
devam edilir. Su halde marifetullah bakimindan bilgi artisinin sadece diinyayla sinirh
olmay1p ahirette de devam ettigi ifade edilebilir. Nitekim Ibnii’l-Arabi 6liimden sonra
Allah’a dair bilgilerdeki yiikselis tarzim1 et-Tecelliyat adli kitabinda belirttigini dile
getirir (Ibnii'l-Arabi, 2008: 133). Ote yandan Hakk’i bilme agisindan nihai bir
mertebeden de bahsedilmektedir. Bu mertebe Hakk’in insanin gormesi, isitmesi ve akli
olmasidir. Soyle ki “kurb-i nevafil” adiyla anilan bu mertebe, daha 6nce de temas
edildigi lizere kulun Allah onu sevinceye dek nafile ibadetlerle O’na yaklasmasi ve
Allah’mn da kulunu sevdigi vakit onun isitme ve gérmesi olmasina tekabiil etmektedir.
Ancak bu durum Hakk’in {izerinde bulundugu tarzda degil, insana gore vuku bulur.
Aksi halde kulun Hak gibi gormesi, isitmesi ve akletmesi gerekirdi ki bu imkansizdir.
Keza, Hakk’in zatin1 kendiligindeki tarz iizere akletmesi, gérmesi ve isitmesi durumu;
mertebesi ne kadar yiiksek olursa olsun higbir kimse i¢in miimkiin degildir (Konevi,
2009a: 444-445; Tbn Arabi ve Konuk, 2013: 60, 139).

Konusu Hakk’in disindaki seyler olan bilgiye gelince bu bilgi temel olarak esya ve
hakikatlerine iliskindir. Bu alanda da Hakk’a dair bilgide karsilasildig1 iizere bir agidan
bilinemezlik, bir agidan da bilinebilirlik durumu s6z konusudur. S$oyle ki esyanin
hakikatleri basitlikleri ve miicerretlikleri acisindan bilinemez; zira bu makamda onlar
birlik 6zelliginde olup basittirler ve bir ve basit olan sadece bir ve basit olan tarafindan
bilinebilir. Oysa insanin idraki, hakikatinin varlikla nitelenip “hayat” ve “bilgi”

niteliklerini ihtiva etmesi ve kendisi ile idrak konusu arasindaki engellerin kalkmasi

! Bu ifade tarafimdan eklenmemis olup aktarilan metne aittir.
2 Bkz.: (T4-Ha, 20/114).
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sartlarint gerektirir ki idrakin bu asgari sartlar1 insanin bir ve basit olmadigini1 gosterir.
Dolayisiyla bir seyi onun miicerret hakikati itibariyla bilmek imkansizdir, bu sey
hakikatinin taayyiiniinii saglayan sifat, araz ve hassalar vasitasiyla idrak edilebilir,
bilinebilir (Konevi, 2009a: 61). Hakikatin taayyiin etmeden, gaybi-ilahi bilgi
mertebesinde  bulundugu hal yoniinden ise sadece miicmel bir bilgiden
bahsedilmektedir:

Binaenaleyh, 6rnegin tesekkiil eden sey, sekilden miicerret olarak dikkate alinirsa, gaybi-

ilah1 ilim mertebesinde bulunur ve bu nedenle, acikladigimiz iizere, bize taayyiin etmez,

belirlenmez, higbir tasavvura si§maz; bunun tanimi, tahdidi, isimlendirilmesi ve ifdde
edilmesi, miimkiin degildir. Ciinkii buna dair bilgi, ancak miicmel olarak elde edilebilir.

Bu miicmel bilgi ise, sudur: Seklin ardinda bir sey bulunmaktadir ki, bu sey, miicerret,
yani sifatlardan, suretlerden ve kendisi i¢in taayylin eden itibarlardan ve sekillerden soyut
olarak dikkate alindiginda, higbir tasavvurda sigdirilamadigi gibi, gérmek ve belirlemek
bir tarafa, bunun taakkulu de miimkiin degildir. (Konevi, 2009a: 122-123)

Gortildiigii tizere burada, daha once zikredilen, Hakk’in zatina dair miicmel bilgiye
benzer bir durumla karsilasilir. Nasil ki Hakk’in zatina dair miicmel bilgi Hakk’in
kendini bilmesinden bambagkaysa miicerret hakikatlere dair miicmel bilgi de O’nun
mezklr hakikatleri bilmesinden o derece farklidir. Keza, mimkin hakikatlere
taayylinleri bakimindan ilisen bilgi de boyledir. Soyle ki miicerretlikleri bakimindan
miimkiinlerin ayani zihinde tasavvur edildiklerinde s6z konusu olan taayyiin arizidir.
Oysa miimkiin hakikatlerin Hakk’in bilgisinde vuku bulan taayyiinleri tipki Hakk’in
sebat1 gibi ezeli ve ebedidir. Dahasi, zihni tasavvur andirma ve benzerlige dayali olup
hakikatlerin mahiyetleri {izere bulunduklari hale gére degildir. Bu hakikatlerin Hakk’in
nefsindeki taayyiinleri ise mahiyetlerine goredir. Dolayisiyla hicbir yaratilmisin
miimkiin hakikatleri mahiyetleri ilizere idarak etmesi miimkiin olmayip viicud veya
Hakk’in zatimin nispet ve izafetlerin hiikiimlerinden soyutlanmis sekilde idrak

edilmeleri s6z konusu degidir (Konevi, 2009a: 448).

Bu cercevede Hakk’1 bilmedeki acziyete benzer bigimde, esyanin hakikatlerini bilme
hususunda da bir tiir acziyetle karsilagildigi ifade edilebilir. Ne var ki tim bunlara
ragmen Ozel bir yonden olmak iizere miicerretlikleri bakimindan hakikatlerin
mabhiyetlerini bilmekten de bahsedilir. Konevi bu durumu su sozlerle ifade eder:
Miicerretlikleri acisindan hakikatlerin mahiyetini bilebilmek 6zel bir yon disinda

imkansizdir. Bunlar1 bilmenin miimkiin oldugu 6zel yon, kevni nispet ve sifatlarin arifi
sinirlamasmin ortadan kalkmasiyla gerceklesir. Arif, ‘Ben onun isitmesi ve goérmesi
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olurum’ makami ile onun iizerindeki mertebeye ulastifinda bu smirliliktan kurtulur;
tizerindeki mertebe ise, kendisine komsu ve kurb-i feraize 6zgii makamdir (...). (Konevi,
2009a: 62)

Hatirlanacag1 tizere Hakk’it bilme agisindan nihai bir mertebe zikredilmisti ki bu
mertebe Hakk’m insanin gérmesi, isitmesi ve akli olmasi seklinde kisaca ifade olunan
“kurb-i nevafil” mertebesidir. Yukaridaki alintiya bakildiginda bu mertebeye
ulasamadan miicerretlikleri bakimindan hakikatlerin mahiyetlerini bilmenin miimkiin
olmadig1 goriiliir. Ote yandan burada daha iistiin bir mertebeden yani “kurb-i feraiz”
mertebesinden de bahsedilir. Bu mertebe zorunlu kullugun ortaya ¢ikarttigi yakinliga
karsilik gelir ve bu mertebede kul, Hakk’in isitme ve gérme giicii olur (el-Hakim, 2005:
488). Ote yandan “kurb-i nevafil” ve “kurb-i feraiz” mertebeleri kemal makaminin ilk
ve orta derecesine karsilik gelirken en sonda ise “mutlaklik” makami yer alir (Konevi,
2009b: 160). Bu makam su sekilde agiklanir: “Taayyiin eden ve zikredilebilecek kemal
dercelerinin sonuncusu ise, mutlaklagsmak ve (: iki taraf arasinda) tereddiittiir. Bu da,
itidal ve vasat noktasina ait ‘cem’ sirr1 ve taayyiin hiikkiimiinden ve isaret ile tembih

edilmekten ¢ikmaktan dolayidir” (Konevi, 2009b: 160).

Hakk’in disindaki seylere miiteallik bilgiye dair yapilan agiklamalar géstermektedir Ki
kamil kimseler miicerretlikleri bakimindan hakikatlerin mahiyetlerinin bilgisine
sahiptirler. Bu bilgi ise zihni tasavvurun iriinii olmayip Allah’mn bilgisi ve
bildiriciliginden kaynaklanir:

[lim, gercekte, Hakkin Zatina ait nurudur. Kendilerine ve Hakkin diledigi seckinlerine
nisbetle kamillerin ilmi ise, Hakkin ilminin bir par¢asidir.

Soyle ki: Biitlin esyay1 sadece Allah ile bilen kimsenin, Allah’in ilminden bir nasibi
vardir, ¢linkii o, Allah’in kendisine bildirmeyi diledigi seyleri Allah’1 bildigi bilgiyle
bilmistir. Buna, Kur’an-1 Kerim’de sdyle isaret edilmistir: ‘Onlar, O’nun ilminden ancak
diledigini ihata edebilirler.’? Hadiste ise, soyle isaret edilmistir: ‘Artik benimle isitir,
benimle goriir, benim ile anlar.” (Konevi, 2009a: 386)

Ote yandan esyay1 Allah’la bilme, onu “Hak™ olarak bilmeyle birlikte anilir. Boyle bir
bilgi ve zevk sahibi kimse kendisini ve “baska” diye adlandirilan tiim seyleri Hakk’in
aynisi olarak goriir. S6z konusu kisi siiluk etmeye niyetlenmeden ve siiluktan 6nce idrak
ettigi seyler hakkinda bilgi sahibi oldugu gibi, Hak’ta fani olup geri dondiikten sonra
nefsini, Rabbi’ni ve dahi her seyi bilir (Konevi, 2009b: 186).

1 Bkz.: (Bakara, 2/255).
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Bu noktada iki hususun vurgulanmasi gerekir. Birincisi, fena ile bilgi arasindaki iliskidir
ki ilahi gaybin anahtarlar1 baglaminda da ayni iligskiden sz edilir:
Kamil tahkik sunu ifade etmistir ki: Herhangi birisi, bu miftahlarin zatlarina dair bir
bilginin kokusunu aldiginda, bu, o kisinin resminin, hitkmiiniin, nd’tinin, isminin Hakkin

nlrlarinin pariltilar1 ve Vech-i keriminin dalgalar1 altinda fini ve helak olmasindan
sonradir (...)

Bu durumda alim, miitealim (6grenen) ve ilim birlik mertebesinde bulunur. Karisiklik ve
benzerlikler ortadan kalkmis, ‘La ilahe illallah (Allah’tan baska higbir ilah yoktur)’
sOziiniin anlami gergeklesmistir. Bununla beraber Hak, basiret ve basarlarin (goz)
idrakinden, akil ve fikirler tarafindan ihata edilmekten, cihet, itibar ve c¢eperlerin
siirlamasindan miinezzeh olmasi agisindan Zatinin gaybinda bulunur. (Konevi, 2009a:

206)

Goriildugu tizere kamil bilgi icin fenafillahin gerceklesmesi gerekli olup ancak Hak’ta
fani ve helak olduktan sonra bu bilgi elde edilebilir. Ne var ki bilgideki bu kemal
durumu kesinlikle Hakk’in zatinin ihata edilmesi anlamina gelmez; daha once de

belirtildigi iizere O’nun zat1 a¢isindan idrak, ihata ve tahdit edilmesi imkansizdir.

Belirtilmesi gereken diger husus ise kisinin nefsini ve Rabb’ini bilmesine iliskindir.
Ibnii’l-Arabi konuyu Hz. Peygamber’in ‘“Nefsini/kendini bilen Rabb’ini bilir”
hadisinden hareketle ele alinir. Buna goére insanin nefsine dair bilgisi Rabb’ini bilmesini
Onceler; zira Rabb’i bilme nefsi bilmenin neticesi konumundadir. Bununla birlikte
hadisin iki ayr1 sekilde yorumlanmasi s6z konusudur. Birinci yoruma gore insan nefsini
ve dolayisiyla Rabb’ini bilemezken ikinci yorumda kisinin kendini ve buna binaen
Rabbi’ni de bilebilecegi kabul edilir (Ibnii'l-Arabi, 2008: 235). ibnii’l-Arabi bu
aciklamalarin hemen akabinde sdyler der: “(...) Boylece Hz. Muhammed, Rabbine en
acik kanit oldu; ¢iinkii Alemdeki her bir parga, [kendisinden var oldugu]® aslini gdsteren
bir kanittir ki, o da o parcanin rabbidir. Bunu anla!” (Ibnii'l-Arabi, 2008: 235). Buradan
hareketle Ibnii’l-Arabi’nin zikrolunan yorumlardan ikincisini kabul ettigi diisiiniilebilir.
Zira bir seyin nefsi/kendisi ile Rabb’i arasinda kurulan iliski delil-medlul iligkisine
tekabiil etmektedir. S6yle ki Hak kisinin nefsini kendisine delil yapar ve akabinde kendi
nefsine delil olmasini kendisine delil yapar (ibn Arabi, 2006a: 295). Bu cercevede Hz.
Muhammed de Rabb’i i¢in en agik delil olur. Ne var ki delil-medlul iliskisinden
bahsedilmesi, delil konumunda olan seyin nefsini ve dolayisiyla medlul konumunda

olan Rabbi’ni bilmesi anlamina gelmez. Nitekim Hakk’m kendine kisinin nefsini ve

! Bu ifade tarafimdan eklenmemis olup aktarilan metne aittir.
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onun delil olmasmi delil yaptiktan sonra kisiyi kendini bilmekten habersiz kilmasina
dair bir tespitte bulunulur ki bu durumda ne nefsi bilmenin ne de bununla amaglanan
seyin yani Rabb’i bilmenin vuku buldugu sdylenebilir (Ibn Arabi, 2006a: 295). Su halde
Ibnii’l-Arabi hadise dair birinci yorumu benimser gibi gériiniir. Imdi, Ibnii’l-Arabi’nin
aslinda hangi yoruma katildig1 sdylenebilir? Sorunun yaniti, nefsini bilgi konusu yapan
kisinin epistemik mertebesine gore degisir. Bagka bir deyisle baz1 kimselerin nefslerini
ve dolayisiyla Rabb’lerini bilmeleri s6z konusuyken kimileri i¢in bu miimkiin degildir:
(...) Kesin bilgiye ulasmis kisi ise ¢oklugu birde goriir. Bu durum -hakikatleri farkli ve

cok olsa bile- ilahi isimlerin gosterdikleri seyin tek hakikat oldugunu bilmesine benzer. O
halde s6z konusu olan, kendiligi bakimindan tek olan bir seydeki akledilir gokluktur.

(..

Nefsini boyle bilen kimse, hi¢ kuskusuz Rabbini bilmis demektir; ¢linkii insan, kendisini
yaratanin suretindedir. Hatta o, yaraticisinin hiiviyeti ve hakikatidir. Bu nedenle
peygamber ve stfilerden ilahi olanlarin [0s+3Y'] disinda higbir bilgin nefsin hakikatinin
bilgisine ulagsamamustir. Nefs ve mahiyetinden soz ediste akilci ve teorik diigsiinceden
hareket eden filozof ve kelamcilara gelince, onlarin arasindan hi¢ kimse, nefsin
hakikatinin bilgisine ulagamadigi gibi teorik diisiince de bu bilgiyi kesinlikle onlara
vermez. (...). (Ibnii'l-Arabi, 2008: 133; ibn Arabi, 1946: 125).

Konevi de benzer sekilde yiiksek bir makamda nefsi bilmenin vuku buldugu
goriisiindedir. Bu makamda kul, Rabb’i onu beseri karanliklar ve kevni hiikiimlerden
armdirdigr vakit O’na ait mertebenin suretini elde eder ve boylece O’nun goziiyle O’nu
goriir. Bu durumda ve Rabb’inin goziiyle kendisini ve sair seyleri gordiigiinde bilgisi ve
marifeti ve dahi diger sifatlar1 kendisine Rabb’i agisindan izafe olunur. Bu kul kendi
nefsini de bu tarzda bilir, s6z konusu sekilde Rabb’ini bildikten sonra nefsini bilmesi
gerceklesir. Akabinde ise Hakk’in kendisine bildirmeyi istedigi isimler ile kiilli ve
miicerret hakikatleri 6grenir (Konevi, 2009a: 75). Goriildiigii tizere Konevi Rabb’ini
bilenin, nefsinin bilgisine ulasacagi seklinde bir goriis sergilemektedir. Bununla birlikte
baska bir yerde “(...) kulun Hakka dair ilmi, kendisine dair ilminin feridir. Nitekim Hz.
Peygamber (as.), s0yle buyurmustur: ‘Nefsini bilen Rabbini bilir.”” (Konevi, 2011: 163-
164) demek suretiyle nefsi bilme-Rabb’i bilme iliskisine dair farkli bir goriiste bulunur.
Imdi, bu farklilik nasil anlagilmalidir? Oyle goriiniiyor ki Konevi nefsini bilen kisinin
Rabb’ini bildigini Ibnii’l-Arabi gibi kabul etmekte ve herkesin nefsini bilemeyecegi
kanaatindedir. Nitekim nefsi bilmeyi 6zel bir makama hasretmesi bunun gostergesidir.
Bu makama iliskin izahat ¢ergevesinde Rabb’i bilmenin Oncelenmesine gelince su

soylenebilir: Ilgili yerde vurgulanan nokta, Rabb’in arindirmasi vasitasiyla ve Rabb’in
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goziinden O’nu, nefsi ve diger seyleri gérmenin istiinliiglidiir ki bu durum Rabb’e dair
nihai bilginin elde edilmesi anlamina gelmez. Nitekim nefsini bildikten sonra kisi,
Hakk’1n kendisine bildirmeyi istedigi isimler ile kiilli ve miicerret hakikatleri 6grenir.
Bu c¢er¢evede daha once bildigi tarzdan baska bir bigimde Rabb’e dair bilgi
edinmesinden bahsedilebilir. Zira animsanacagi ilizere marifetullah bakimindan bilgi

artist s0z konusudur.
3.4.2. Insan-1 Kamilin Ahlak Bakimindan Seviyesi

Calismanin birinci boliimiinde ahlakin bilgi edinme bakimindan tasidigr islevin yanisira
edinilen bilginin ahlak tesis edici rolii lizerinde de durulmustu. Bu g¢ercevede insan-1
kamilin ahlaklanma sayesinde Allah katindan bilgiler edindigi ve edindigi bilgiler
neticesinde yeni bir ahlaki yapiya nail oldugu iddia edilebilir ki bilgideki artisa miisavi
bi¢imde ahlak a¢isindan da namiitenahi bir tekamiilden bahsetmek gerekir. Bununla
birlikte nasil ki insan-1 kamil igin bir bilgililik seviyesi s6z konusuysa ayni sekilde bir
ahlaklilik seviyesi de vardir. Bu seviyenin en genel tasviri ise, daha once belirtildigi

tizere “ahlak bakimindan tstiinliik” bi¢cimindedir.

Aciktir ki Hz. Muhammed disinda bir kimsenin ne bilgi ne de ahlak bakimdan onun
kadar yetkin olmast miimkiin degildir. Nitekim o, cismani yaratilisina dek tim giizel-iyi
ahlaki edinmis ve azim bir huluk sahibi olarak yaratilmistir. Onun digindaki kisiler ise
ahlaklanma neticesinde ahlak sahibi olurlar. Su halde kamil bir kimsenin Hz.
Muhammed’in {istiinliik seviyesine ulasmasi imkansizdir. Imdi, bdyle bir kimse

ahlaklilik bakimindan hangi mevkiye ulagabilir?

Konevi insan-1 kamilin, efendisinin yani Allah’in ahlaki {izerinde bulundugu
goriisiindedir ki bu efendi hi¢bir mekanla siirlt olmayip her seyle beraberdir; O, her
seyi ihata eder ve her seyi rahmet ve bilgi bakimindan kusatir (Konevi, 2009b: 183).
Buna paralel olarak insan-1 kamil de “(...) her suretten, nes’etten, makamdan,
mertebeden mutlak ve miinezzeh iken, bizzat bu mutlaklik ve miinezzehlikte her sey ile
zatl miinasebeti ve irtibat1 vardir” (Konevi, 2009b: 184). Bu ¢ercevede daha 6nce de
belirtildigi tizere kamil kimsenin, 6ziinde hallerin kisvelerinden soyutlanmis bir sekilde
diledigi vakit ikamet etmesi ve diledigi vakit bir héle biirlinmesi s6z konusudur. Bu dile

getirilenler 1s18inda ise insan-1 kamil i¢in Allah’a benzerlik {izerine mebni bir ahlaklilik
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durumundan bahsedilebilir. S6z konusu duruma iliskin tafsilatli bir izah, 6nemli

hususlarin maddelestirilmesi suretiyle su sekilde yapilabilir:

a) insan-1 kamil ulvi-siifli, Hak-halk olarak tiim goriiliir ve makul seyleri iki itibarla
yani perdeli kimselerin ve muhakkiklerin itibarlariyla kabul eder; bunlarin hepsine
benzer ve paralel olur. Ilaveten, herseye benzeriyle mukabele eder. Ornegin, taayyiin
edene taayyiin etmis olarak veya miicmele miicmelle mukabildir. Kamil kimsenin s6z
konusu benzerligi tiim kisimlari birlestirici nitelikte bir benzerlik olup “ihata, sinirlanma
ve sonluluktan mutlaklik” vasfin1 da haizdir. Bu 6zellikteki hakikati itibariyla insan-1
kamil Hakk’in gaybteki zatl mertebesine benzer ki bu mertebe sifat ve isimlerin
tahditinden miinezzeh olmasi1 yoniinden 6zelligi bilinmeyen mertebeye karsilik gelir.
Baska bir ifadeyle 0, Zat’in gaybina paraleldir ve boylelikle Hakk’a sadece kamil kimse
ulasir. Bu noktada insanin hakikati tiim hiikiim ve niteliklerinde ilahi hiiviyete benzer;

fakat buna karsin kendinden fani olarak “ayna” olusunun yoklugunu diisiiniir (Konevi,

2009b: 209, 341).

b) Bilinmeyen ve taayyiin etmemis Mutlak’a benzerlik ve mukabil olma, zati mertebeye
mukabil olusun zimninda bulunur; bdylece bilinmeyen Mutlak’a mukabele tamamen
olmasa da gergeklesir. Bununla beraber insan g¢evrenin her bir ciiziine kendi zatiyla
paralel olan “orta”dan sapma ve siirgmeden de korunur. Her sey zati mertebe dairesinin
icinde yer aldigina ve insan da bu dairenin noktasi olduguna gore bu durumda zatiyla
her seye paralel olur ve seylerin mertebe ve ahvalinin gerektirdigi sekilde o seylere dair
hiikiim verir (Konevi, 2009b: 209-210). “Orta”da bulunmanin bir baska ifadesi, itidal
sahibi olmaktir. Kemalin vukuu i¢in mizaca 6zgii ruhani ve manevi itidal ve sihhatin

muhafaza edilmesi gerekir (Konevi, 2009a: 332).

¢) Insan-1 kAmil kendisine yansiyan her seyin kendisine gore zuhur ettigi, yapisi diizgiin,
eksiksiz bir ayna konumundadir. Tiimiiyle Hakk’1n mertebesinin suretiyle zuhur eden ve
zat1 bu mertebe i¢in kamil bir aynaya doniisen kimsede, hem mezk{r mertebenin hem de
imkan mertebesinin icerdigi her seyin tam olarak zuhur etmesi lazim gelir. Bagka bir
ifadeyle “kemal” makami hem Zat’in gaybi i¢in hem de bu gaybtan, kendisinde ve s6z
konusu aynayla zuhur edenler igin bir aynadir. Bu makamda olan kimse Kadim olanin
kidemine ve ezeli-zati fazilete sahip olan gergcek kuldur ki tecelligdhtaki, bozukluk,

eksiklik ve degisiklik kaynakli eksik kabulden miiessir degildir. Bu kul mutlak temizligi
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itibartyla her seye paralel ve mukabil olup her seyin zatl ve asli suretine muttalidir.
Ancak sapma hakikatinin hiikmiiniin gerektirmesine binaen mutlak benzerlik
noktasindan sapar ve dolayisiyla paralellik vasfini yitirirse bu durum kesintiye ugrar ki

bu noktada kendisinden baskasini kinamamalidir (Konevi, 2009a: 303, 331, 339, 414).

d) Kamil kullar yollarin en diizgiinii, dogrusu, yakini ve salim olani tiizerinde
yiiriidiiklerinde Rabb’leri onlara bir nimet bahseder ve bdylece onlar yiiriiylis asalarini
O’nda fani olmalarindan Gtiirii atarlar. O’nu bilip miisahede etmelerinden sonra ise
thsaninin bollugunu, en serefli nimetini ve karisim kusuru ve tliikenme telagindan

arinmig saf ikramlarini elde ederler (Konevi, 2009a: 403).

e) Kamil insanlarin ahvali, “hakikatii’l-hakaik” seklinde adlandirilan asli cemiyete bagli
olup insan-1 kdmil bu hakikatin mazhar1 konumundadir:
Insan, sonucta, baslangicta tam olarak mazhari oldugu esmai ve kevni hakikatlerin
neticesini devsirebilir. Bu durumda insanin isi ve hali, biiyiik ve asli cem’iyet ile hiikkmii
tashih edilen cem’iyyetine (: insanin kevni ve esméi hakikatleri icermesi) gore degisir; bu
biiylik asli cem’iyet, ‘hakikatii’l-hakaik’ diye isimlendirilir ve kamil insanlarin halleri,

bunun sirlar1 ve tafsili hiikiimlerinin suretlerinden ibarettir. Insan-1 kamil, bu hakikatin
mazharidir ve o hakikat ile zuhur eder. (Konevi, 2009b: 126)

Bununla birlikte insan-1 kdmilin isin nihayetinde ve kemalinde ulasacag kiilli halden de
bahsedilir. S6z konusu hal “ilahi sir” diye adlandirilan asli-ilmi hakikatle benzerlik
kurulmak suretiyle ele alinir. SOyle ki ilahi sir taayyiin cihetinden bakildiginda, ugradig:
her mertebeye ve felege uygun olarak nitelik ve hiikiimler kazansa da hiiviyeti itibariyla
ilk mertebesinde heyulani oOzellikte olup higbir sifatla taayyilin etmemis ve higbir
mertebeye ait boyayla boyanmamistir. Bu durum ise insan-1 kamilin ulasacag kiilli hale
benzemektedir (Konevi, 2009b: 156). Nitekim yukarida belirtildigi iizere insan-1 kamil
bir taraftan her tiir suret, neset, makam ve mertebeden mutlak ve miinezzeh iken diger
taraftan her seyle miinasebet ve irtibat icerisindedir ve bu yoniiyle Allah’la arasinda bir

benzerlik kurulmaktadir.

f) Insan-1 kdmil nefs, hal, vakit, ruh, suret, mevtin vb. seylerin babas1 konumunda olup
sOzili gegen tiim seyler ondan neset eder ve onun aracilifiyla taayyilin ve zuhur eder
(Konevi, 2009b: 90). Perdeli kimse bu durumdan gafil bir bi¢imde ona karsi olumsuz
tavir ve tutumlarda bulundugunda dahi insan-1 kdmil bulundugu “temkin” makamindan

ayrilmaz:
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Biitiin bu durumlarda kamil, sabit ve yerlesiktir; emin bir koruyucudur. O, gizlenme ve
takva zirhiyla kendisini bezemis; edep ve haya ortiisiinii kusanmis; Rabbi ile ‘tahakkuk’
etmis; Hakki herhangi bir vasif ile veya kendi vasfiyla sinirlamaktan uzak durmus;
temkin makadminda derinlesmistir. Kamil, talep, kasit, almak veya reddetmek veya
bunlardan ‘gaip’ kalarak veya ‘hdzir’ olarak ya da bunlar sayesinde hiiziinlenerek veya
sevinerek degil, sadece gesitlenerek ve renkten renge girerek Rabbini O’nun se’nlerinde
takip etmistir. (Konevi, 2009b: 201)

Hatirlanacag1 lizere insan-1 kdmil olup bitenler karsisinda siikiinetini muhafazadan,
herhangi bir talepte bulunmamadan ve riza mertebesine yerlesmeden ibaret bir tavir
icerisinde olup oziinde hallerin kisvelerinden soyutlanmis bir sekilde diledigi vakit
ikamet etmekte ve diledigi vakit bir hale biiriinmektedir. Perdeli kimsenin menfi tavir ve
tutumlarina karsi sergiledigi durus, tam da bu bahsi gegen mertebenin bir 6rnegini teskil
eder. Bu mertebe hakkinda su sekilde bir izah yapilir:

(...) Ubtdiyet mertebesinde rizanin en yiiksek mertebesi, kulun higbir gaye ve belirli bir

talep veya limit tasimadan Hak ile olmasidir. Ayrica kisinin Hak ile beraberliginin nedeni,

onun kemalini bilmesi veya Hakkin bildirmesi veya onu miigdhede etmesi olmamalidir.
Bilakis bu, sadece zati bir sohbettir, bunun hig¢bir sebebi ortaya ¢ikmaz.

Bu kisi, dlemde veya nefsinde gergeklesen her seyi, adeta kendi muradi diye goriir ve
kabul eder. Boylece her seyden lezzet alir ve her seyi kabul, r1z4 ve nese ile karsilar.

Binaenaleyh, bu hale sahip olan kimse, ebedi nimet i¢indedir. Bu kisi, zillete maruz
kalmaz, kahir ve gazdba ugramaz ki, bu sayede elemler ona ulasabilsin. (Konevi, 2009a:
431)

g) Herhangi bir seyi amaglamamak ve istememek durumu, fiiller baglaminda insanin
kemali bakimindan da belirleyici bir 6zelliktir. Soyle ki ister iyi, ister kotii olsun
Hakk’in disinda herhangi bir seyin amaglandigi fiillerde kul fail degil, iscidir. Bir
kimseden salih amel sadir olup bunu sirf hayir oldugu, yapmak zorunda oldugu veya
huzur temini i¢in yaparsa bu kimse adamdir. Eylemiyle Hakk’in disinda bir seyi
amaclamayacak bir mertebeye yiiseldiginde ise adamlikta kemale erer. Bundan sonra
marifet ve adamlikta kemal gelir. Bu kemale erebilmek i¢in kisinin 6nceki makami asip
“yaptig1 her seyi Hak’la yapma” makamina nail olmasi gerekir. Bunlara Hak’la huzur
eklendiginde kisi ihlasli kimse olur ki Hak’la huzurdan kasit, Hakk’in efalinin kuldan ve
kul araciligiyla sadir olusunu gormektir. Tiim bunlarin fevkinde ise kulluk, hilafet, ihata
ve mutlaklikta kemal yer alir. Bu kemal ise kiside tiim makamlarin hiikiimlerinin zuhur
edip kisinin higbiriyle sinirlanmadigi, birlik 6zelligindeki miisahedesi tiim mertebe ve
nispetlere sirayet ettigi ve vasif ve hiikiimleri sahih bir bilgiyle kabul ettigi zaman

gerceklesir (Konevi, 2009a: 283-284).
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h) Insan-1 kamil ilk hatiralarin1 kontrol eder halde olup onlarin hiikiimlerini bilir ve
sahih bir Olgl igerisinde gerekleriyle eyler. Bu sekilde her bir hak sahibine hakkini
vermekte ve “el-Adl”, “el-Muktedir” ve “el-Muksit” isimleri kaynakli adaletini ilahi
mizan vasitasiyla icra etmektedir. Baska bir ifadeyle bir kisinin zahiri ve batini
kuvvetleri karigip bazisinin hilkmii digerlerine sirayet ettiginde bu kimse sihhati
giiclendirmeyi, nefsi korumay1 ve her kuvveti yaratildigi seyde kullanmay1 6grenir. Bu
cergevede sifat, mertebe ve hiikiimleri birbirlerine karistirmadig gibi kendi nefisinde ve
bilhassa idare ettigi kimseler arasinda adaleti gergeklestirir; el-Hakem, el-Adl vb.
isimlerle tahakkuk eder. Netice itibariyla Hz. Peygamber, 6nceki peygamberler ve sonra
gelen kamil varisler gibi sahih kesif ve ruhani mizag sahibi olur (Konevi, 2009a: 236-
237). Marifeti tafsili olarak artip tiim ilahi isim ve sifatlar1 kapsar héle geldiginde ve
hicbir mertebe, hal ve makam kendisinden gizli kalmayacak ve onu sinirlamayacak
sekilde bu hal, mertebe ve makamlarla tahakkuk ettigi takdirde insan-1 kdmil ekmellik
derecelerine yiikselir (Konevi, 2009b: 140). En yiiksek derecede ise en kamil imam
olmak s6z konusudur:
Eger is, diledigi kimseyi kemale erdirme mertebesine ulagir; irddesi de, kiilli suretin ve
zahir varhigin halinin ve onun ile kaim olan méananin medan olan ilk asli irade ile
birlesirse, bu durumda en serefli ve faziletli efendi, en biiyiik ve en kdmil imam olur; bu
kisinin iradesi belirtilen kiilli irade ile birlestiginde, tabiati cihetinden ya da seriata gore

kotii gorse ve marifetinin makami bdyle gormeyi gerektirse bile, varlikta ancak aklinin
irade ettigi sey gerceklesir.

Bu saglam mertebeye ulagan kimseler, kendi insanliklar1 ve yaratilislart ile tam ve
ovillecek sekilde yararlanan kimselerdir; baskalar1 ise, bu kimselere yakinlik ve
uzakliklari 6lgiisiinde yararlanirlar. (Konevi, 2009b: 140)

Aciktir ki yukaridaki pasajda s6z konusu olan akil, siirlayici nitelikte olan teorik akil
degildir; iradesi kiilli iradeyle birlesen kimsenin en yiiksek seviyeye ulagsmis aklidir.
Diger taraftan soz konusu birlesme durumu, Hakk’in insan-1 kdmilin yerini almasi
biciminde de okunabilir. Zira bagka bir yerde, insan-1 kamil taayyiinii cihetinden
“kemal” mertebesini astiginda Hakk’1n zatiyla onu perdeledigi ve biitiin islerinde onun
yerini aldig ifade edilir. Bu gore insan-1 kdmile izafe edilen bilgi ve eylem gibi vasif ve
eserler Hakk’a izafe edilir. Kamil kisi de zat gaybina yerlesir ve orada perdelendiginden

otiirii idrak edilemez (Konevi, 2009b: 203).

Insan-1 kamille ilgili tiim agiklamalar miitalaa edildiginde insan-1 kimilin varlik, bilgi

ve ahlak bakimindan tesiri bulundugu gériiliir. Oyle ki kamil kimse, Hakk’in onun
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vasitasiyla yardim ve tasarrufta bulundugu bir kaynak mesabesindedir. Boyle bir
kimsenin diledigi bir bagkasini kemale erdirmesi de bu diizlemde degerlendirilmesi

gereken bir durum olup konunun ayr1 bir baglik altinda incelenmesi yerinde olacaktir.
3.5. Insan-1 Kamilin Egiticiligi ve Siyasal Islevi

Beseri ve igtimal miinasebetler bakimindan insan-1 kamilin tesirinin en agik bigimde
goriildiigii alan, kemale erdirici egitim alani1 yani irsat faaliyetidir. Baska bir ifadeyle,
kemale erip baskasin1 kemale erdirme vasfin1 haiz kisinin diger insanlara olan etkisi,

miirsit-miirit iliskisinde sarih olarak gozlemlenir.
3.5.1. Miirsit-Miirit Iliskisi ve Tarikat Meselesi

Calismanin birinci boliimiinde temas edildigi lizere Allah “miirsit”, “hakiki miirsit”
seklinde nitelenir. Buna mukabil muhtelif yerlerde O’nun irsat ediciligi ifade edilir (ibn
Arabi ve Konuk, 2013: 67, 74, 76, 125, 147; Konevi, 2009a: 402; Konevi, 2009b: 31;
Ibnii'l-Arabi, 2013: 79; Konevi, 2007: 200; Konevi, 2003b: 7). Bununla birlikte
miirsitlik payesine sahip bagkalar1 da mevcuttur. S6z konusu kisilerin basinda ise Hz.
Muhammed gelir. O, Allah’mn hizbinin! miirsidi olup kendisine kardes olmaya ehil
sahislari kalplerinden her tiir kusku ve siiphe pasini irsadinin nurlar1 sayesinde kaldirir
(Konevi, 2003b: 8). Ote yandan niibiivvetin ruhunun “yaratilmis olanlar1 Hakk’a
yonlendirmek igin irsadi bildirme” seklinde tarif edilmesi (Konevi, 2009a: 383) goz
oniinde bulunduruldugunda tiim nebilerin irsat agisindan rol oynadiklar1 sdylenebilir.
Bagka bir yerde ise sOyle denir: “Allah, ona [Hz. Peygamber’e] ve i¢cimizden onun
kardeslerine ve de dogruya irsat eden kimselere en hayirl sekilde miikafatlar versin!”
(Konevi, 2009a: 479). Bu ¢er¢evede miirsitligi enbiyanin Gtesine de tesmil etmek

gerekir ki s6z konusu miirsitler insan-1 kamillerden baskas1 degildir.

Bu noktada bir hususa dikkat etmek gerekir. Allah’in hakiki miirsit oldugunun dile
getirilmesi géz onlinde bulunduruldugunda O’nun disinda “irsat edicilik” vasfini haiz
kimselerin irsat ediciliklerinin, aslinda yine Allah kaynakli oldugu diisiiniilebilir.
Nitekim Ibnii’l-Arabi “(...) bizim indimizde tarikatte miirid hakkinda hidayet seyh
iledir. Ve seyh Allah iledir. (...)” (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 429) demek suretiyle bu

1 Allah’1n hizbinden kasit, segkinlerin seckinlerinin arasinda bir grup secilmis insandir. Allah bu kimseleri
kendisi igin ayirmig, onlara bilgisinin suretinde tecelli etmis ve onlart bu bilgiyle siislemistir. Bu kisiler
kurtulusa erecek kimselerdir (Konevi, 2003b: 7-8).
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durumu isaret etmektedir. Konevi de benzer sekilde Allah’in fazli ve seyhinin bereketi
sayesinde kader sirrina ve esya lizerindeki ilahl hiikmiin kaynagina muttali oldugunu
belirtir (Konevi, 2003a: 72). Yine baska yerde Seyh Kemaliiddin ile iliskisi baglaminda
“Allah, onun hizmetinde bulunmay1 bahsetmis, onun tatli sirlarindan nasiplendirmistir;
(...)” (Konevi, 2004: 252) demek suretiyle Allah’in belirleyiciligini gozler Oniine serer.
Bununla birlikte seyh miiridin irsad1 agisindan ¢ok gereklidir. Oyle ki nefsin necat1 igin
seyh aramak, miiride vaciptir: “Ey miirid! Ma’limun olsun ki, nefsinin necati odur ki,
her seyden evvel nefsinin ayiblarini sana gosterecek ve seni nefsinin taatinden ¢ikaracak
bir iistad aramak -eger onu aramakta aksa-y1 emakine rihlet etsen dahi- sana vacibdir.
(...)” (ibn Arabi ve Konuk, 2013: 423). Bu viicubun nedeni ise yukaridaki alintida da
goriildiigli lizere miiridin manevi yolculugu bakimindan kendine yeter olmamasinda
aranmalidir. Buna gdre miiridin kadmillere uymasi icap etmektedir:
Insan, seyrii siilikunun baslangicinda tek basma bu ikinci yolu [batmi arindirmaya ve
Hakk’a ilticaya dayanan misahede yolu] gerceklestiremez. Bu nedenle, bilgide
kendisinden 6nce olanlara ve Hakkin yoluna siilik eden kémillere uymasi gerekir. O
kamiller, vuslat yoluna dalmis, gaye ve amaca ulasmislardir. Ornek olarak, resulleri
verebiliriz: Allah, onlar1 emrinin ve iradesinin terctimani, ilminin ve indyetinin mazharlari
yapmistir. Onlarin héllerine, ilimlerine ve makdmlarina kadmil anlamda varis olan
kimselere, Allah’in esyay1 mahiyeti {izere izhar eden bir nir bahsetmesi umulur. Nitekim
Allah, peygamberlerine ve onlara uyan indyetinin ehline [«ile Jal] ve yaratiklarindan

hidayette bulunan kimselere [crigall (23] bu nliru bahsetmistir. (Konevi, 2009a: 52; el-
Konevi, 1423 H.: 27)

Yukaridaki pasaja bakildiginda Allah’tan baska kimselerin yani kamillerin irsat
faaliyetinin Allah’in emir ve iradesi kaynakli oldugu agikga goriilmektedir. Diger
taraftan miiridin kamil bir seyhe muhta¢ olmasi, muvakkat bir durum arz eder. Soyle ki
miirit seyr U siilugun basinda kendine yetemez olup bir kamilin gozetimine ihtiyag
duyar. Bu ise kendine yeter bir héle ulastiginda s6z konusu ihtiyacin ortadan kalkacagi
anlammi zimnen tagir. Nitekim vehim giicli kendisi lizerinde hakim olan kimsenin
halvete arif ve miimeyyiz bir seyhin eliyle girmesi gerektigi, buna karsin vehim giiciine
hakim olan bir kiginin korkmadan halvete girebilmesi yoniindeki ifade de seyhe duyulan
ihtiyacin siirekli olmadigin1 destekler niteliktedir (Ibn Arabi, 2011d: 16). Bu ihtiyacin
ne zaman son bulacagi yani kisinin kendine yeter olacag: sorulacak olursa yukaridaki
alint1 gergevesinde “kamil seyhi gibi vuslat yoluna dalip gaye ve amaca ulastig1 vakit”

seklinde bir yanit verilebilir.

Kéamil ve miikemmil olan insan-1 kadmilin irsat faaliyeti agisindan islevinin en genel
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ifadesi, saligi terbiye etmesi ve onu kemale erdirmesidir. Bu ¢ergevede hidayet ve irsat
ehline mensup olan kamil kimselerin en uygun ve istiin olana tesvik etmeleri s6z
konusudur. (Konevi, 2003a: 147; Konevi, 2004: 264). Bunun bir 6rnegi “Allah i¢in
sevmek” nosyonuyla ilgili su satirlarda goriiliir:

Efendim! Sevenin cezasi, bu sevgisinin karsiliginda sevilmekten baska ne olabilir ki?

Hak, kendisinden haber vermis ve buna tesvik etmistir. Hz. Peygamber (a.s.) da, bunu
bildirmis ve onu 6giitlemistir.

Her asirdaki hidayet ve irsat mensubu kimseler, bunu aligkanlik haline getirmis, insanlar
arasinda yaymuslar, insanlar1 buna ve bunun ortaya ¢ikarttigi neticelere tesvik etmislerdir.
(...) (Konevi, 2004: 250)

Insan-1 kdmilin irsat faaliyeti agisindan islevi hakkinda dile getirilenler, kdmil miirsidin
daha ziyade saligin ahlaki gelisimi c¢ergevesinde etkili oldugunu gozler Oniine
sermektedir. Bununla birlikte miirsidin saligin bilgi edinmesi yoniinden de etkide
bulunmasi s6z konusudur. Nitekim Konevi seyhini gordiigii bir vakiada ona sdyle
dedigini belirtir: “(...) Giizel olan sensin, ¢linkii sen insanin bu gibi seyleri idrak
edecegi yere ulasmasini temin ediyorsun. (...)” (Konevi, 2004: 160). Bu 6zel durumun
gosterdigi tizere seyhler miiritlerinin idraklerini saglayan miirsitler konumundadirlar.
Yine bagka bir yerde Konevi seyhinin kendileri i¢in adeta bir dayanak ve siginak
oldugunu ifade eder (Konevi, 2004: 288). Bu durum ise kamil kimsenin miiridine gelen
varidatin sahih ve bozuk olanlarmi ayirt ediciliginde acik bicimde kendini gosterir.
Soyle ki ilkalar ilahi, ruhani/meleki ve seytani olmak iizere lige ayrilir ve son
gruptakilerin tiimii ile ikinci gruptakilerin bazilarmin giivenirligi, muhakkak muhakkik
seyhin onayina baglidir. Seyh onaylarsa miirit varidi kabul eder, reddettigi takdirde

miirit de varidi inkar eder ve ondan yiiz ¢evirir (Konevi, 2004: 102).

Miirit cephesinden irsat faaliyetine bakildiginda iki durumla karsilasilir. Birisi, miiridin
seyh aradig1 miiddetge i¢inde bulundugu duruma tekabiil ederken digeri miiridin seyhini
bulduktan sonraki durumudur. Her iki vaziyette de miiridin ¢ok ¢esitli vazifeleri vardr.
Seyh arayan miirit her seyden evvel hasimlarin gonliinii yapmali, geri dondiirmeye
muktedir oldugu zuliimleri geri dondiirmeli ve tevbe etmelidir. Bundan sonra temizlik,
abdest, namaz, selam, yeme ve i¢me, kesp ve tevekkiil, sohbet, sefer, yiiriime, sema
meclislerinde huzur, mescitte bulunma, fukaraya hizmete dair havatir gibi ¢esitli
konularla ilgili yapilmas1 ve yapilmamas: gereken seyler gelir (Ibn Arabi ve Konuk,
2013: 430-451). Seyhini bulan miiridin vazifeleri hakkinda ise su temel hususlar
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belirtilebilir: Bu miirit seyhinin oniinde gasilin dniindeki meyyit gibi olmalidir. Seyhini
seriata muhalif bir vaziyette gorecek olursa dahi onun aleyhinde bir hatira hutur
etmemelidir; zira insanin masum olmasi s6z konusu degildir. Miirit, Gviilen ya da
yerilen bir sey olsun, nefsinde meydana gelen higbir seyi seyhinden gizlememelidir.
Bunlardan baska, seyhin huzurunda takinilacak tavir, seyhin bir sey emretmesi, seyhe
bir is hakkinda s6z sdyleme, seyh hakkinda birinin bir s6z sdylemesi, seyhin diismanlari
ve dostlarina karsi takinilacak tavir, seyhin haremi ve beyti, miiridin hatrina bir sey
gelmesi, seyhin fiilleri, seyhin miiridin iizerine takdim ettigi kimselere miiridin
muamelesi, seyhin yaninda ylirliime ve oturma, seyhe hizmet, seyhten bir sey temenni
etme, seyhin mekri, seyhin bast iginde olmasi, seyhin sefere gitmesi, seyhin miiritle
miisaveresi, miiridin seyhin sozleri karsisindaki tavri, yeme ve uyuma gibi ahvalde
miiridin seyhe eslik etmesi gibi konularla alakali tiirlii vazifeler s6z konusu edilir. Tim
bu vazifeler hakkinda sdylenenler incelendiginde sdyle bir anlayisin sergilendigi
goriilmektedir: Miirit seyhinin iradesine teslim olmali, seyhine katiyyen itiraz etmemeli,
onun emirlerine uymali ve her durumda edebi gdzetmelidir (Ibn Arabi ve Konuk, 2013:
423-430). Nitekim “(...) bizim vazifemiz -ey dostlar!- seyhimizin ehline karsi,
kendisine karsi oldugu gibi, hatta ondan daha giiglii ve siddetli bir sekilde edep ve
imtisal yolunu tutmaktir” (Konevi, 2004: 287) ve “(...) 6grencinin seyhin huzurunda
herhangi bir meselede konusmasi, saygisizliktir. Ancak seyh, kendisine emrederse
konusabilir. Bu durumda emre uymak, edeptir.” (Ibn Arabi, 2006a: 288) gibi ifadeler

mezkar anlayisi agik bir bigimde yansitmaktadr.

Miirit-miirsit iligkisi tabiatiyla akla “tarikat” nosyonunu getirir. Seyr i siiluk bahsinde
tarikatla alakali su iki hususa temas edilmisti: 12.yy.’da tarikatlarin zuhur etmesiyle
birlikte “stiluk™ terimi, “Hakk’a ulasma yolunda belli bir tasavvuf adap ve erkaninin
tatbiki” seklinde bir anlam ihtiva etmeye baglamistir. Diger husus ise, “yol” anlaminda
“tarik” ve “tarikat” kelimeleri gecse de Ibnii’l-Arabi ve Konevi’de tasavvuf geleneginde
yer edindigi sekliyle “bir miiessese olarak tarikat” kavrayisina rastlanmamis olmasidir.
Nitekim bu kisimda biraz yukarida yer verilen, tarikatta miirit hakkinda hidayetin seyhle
ve seyhin ise Allah’la olduguna yonelik ifade de boyle bir kavrayisin bulunduguna
kaynaklik etmekten uzaktir. Keza, Konevi hal ve zevk bilgilerine tahsis edilmis “tarikat
ehli”nden bahsetmekteyse de bu tiirden bir kavrayisin bulunup bulunmadiginin tespit

edilebilecegi bir veri saglamaz (Konevi, 2011: 77, 84). imdi, 13.yy.’a damga vurmus bu
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iki biiyiik sufinin bir ylizyil 6nce zuhur etmeye baslamis tarikatler agisindan durumu

nasil izah edilebilir?

Hem ibnii’l-Arabi hem de Konevi’nin birgok seyhle irtibati oldugu gibi miiritleri
konumunda olan talebeleri de vardir.® Bununla birlikte muayyen bir tarikata mensup
degildirler. Sunu belirtmek gerekir ki kimileri tarafindan Ibnii’l-Arabi’ye “Ekberiyye”,
“Hatemiyye”, “Arabiyye” veya “Muhyiyye” adiyla anilan bir tarikat nispet edilse de
bunun gercgeklik tasimadigr ve onun yolunun tarikatlar iistii bir irfan yoluna tekabiil
ettigi sdylenebilir. Ote yandan ibnii’l-Arabi ve takipgilerinin dahil oldugu tasavvuf
gelenegini ifade etmek tizere “Ekberiyye”, “Ekberilik”, “Ekberi goriis (the Akbarian
View)”, “Ekberi gelenek”, “Ekberi-Konevi gelenek”, Ibn Arabi ekolii (the school of lbn
Arabi)”, “Ibn Arabi mektebi”, “Ibn Arabi okulu” gibi ibareler kullanilmaktadir (Kilig,
1994: 244-245; Chodkiewicz, 2015: 37; Chittick, 2009: 669; Hirtenstein, 2010: 251;
Kilig, 2009: 59; Demirli, 2010a: 77; Demirli, 2008: 421; Bayram, 2012: 134; Demirli,
2010b: 127; Demirli, 2015: 177; Demirli, 2009a: 11; Kilig, 2011: 82-83; Demirli, 2013:
341; Nasr, 1985: 132). Ne var ki bu adlandirmalarin higbiri miiesseselesmis bir tarikata
delalet etmez, sadece bir gelenegin temsilcilerini isaret eden isimlendirmeler

mesabesindedir.

Insan-1  kamilin ontik, epistemik ve ahlaki agidan mevkii gdz Oniinde
bulunduruldugunda onun beserl ve i¢timai miinasebetler alanindaki tesirinin, miirit
yetistirme faaliyetiyle sinirli kalamayacagi sGylenebilir. Gerek dogrudan terbiye etmek
suretiyle gerek -gcalismanin birinci boliimiinde dile getirildigi iizere- kaleme alinan
eserler vasitasiyla miritlerin bilgi ve ahlak edinmelerine vesile olunmasi; elbette ¢ok
biiylik bir 6nemi haiz olsa da kamil kimselerin toplumsal hayat agisindan islevlerinin

¢ok daha genis 6lgekli olmasi beklenir.
3.5.2. insan-1 Kamilin Siyasal islevi
3.5.2.1. Manevi Hilafet-Devlet Baskanhgi Tiskisi

Toplumsal hayatin en temel &gelerinden biri siyaset kurumudur. Islam Diinyasi’nin

siyaset geleneginde ise hilafet veya imamet makaminin 6énemli bir yeri vardir. Buna

! Konuyla ilgili olarak bkz.: (Addas, 2010; Kilig, 2011: 25-36; Kilig, 1999: 493-494, 512-513; Bayram,
2012: 41-61; Demirli, 2008: 420-421).
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binanen “halife” vasfini haiz insan-1 kamilin hilafetinin, siyaset alani gozetilerek

incelemeye tabi tutulmas: yerinde olacaktir. Ibnii’l-Arabi’nin su agiklamalari konu

acisindan biiyiik bir 6nem tagsir:
Hz. Peygamber ‘Iki halifeye biat edildiginde birisini éldiiriiniiz> buyurur. Kastedilen, kilig
maharetiyle gerceklesen devlet baskanligidir. Biat edilen iki baskan goriis birliginde bile
olsa manevi halifeligin aksine onlardan birisinin 6ldiiriilmesi gerekir. Manevi halifelikte
ise oldiirme yoktur. Oldiirme, yalmzca devlet baskanhigi s6z konusu oldugunda
zikredilmistir. Devlet bagskani bu makamin [Allah’a halife olma makamin]! sahibi
degildir. S6z konusu halife, adaletli oldugunda, Allah’in peygamberinin halifesidir. Bu
hiikiim, [kendisine dayanilan]? esasin hiikmiinden Kaynaklanir. S6z konusu asil, iki ilahin
varligmin zannedilmesidir. Gékte ve yerde Allah’tan baska ilahlar bulunsaydi,
bozulurlard: [21:22]°. Onlar uzlassa bile, gok ve yerin diizeni bozulurdu; ¢iinkii biliriz ki,
o iki ilah bir hiikiimde goriis ayriligina diisiince, onlardan birisinin hilkmii gegerli olur. Bu

durumda hiikmii gegen, gercekte ilah olandir. Hiikmii gegmeyen ise ilah degildir. (Ibnii'l-
Arabi, 2008: 178)

Aciktir ki Ibnii’l-Arabi devlet baskanlig1 ile manevi hilafeti birbirinden kati surette
ayirir. Bagka bir deyisle mukarrer ve sabit olan zahir hilafet ile batin hilafet iki ayr
hilafet bicimine karsilik gelir (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 131). Bu ikisi arasindaki en
onemli fark ise; iki ilahin olamayacagina iliskin ayette ve biat edilen iki halifeden
birinin Oldiiriilmesi gerektigine yonelik hadiste kaynagini buldugu iizere, devlet
bagkaninin tek olmasi zarureti s6z konusuyken manevi hilafette boyle bir zaruretin
bulunmamasidir. Devlet bagkanmin tekligi miinhasiran Islam toplumu igin
diistiniilebilecegi gibi Konuk’un belirttigi {izere her bir millet igin ayr1 ayr1 olarak da ele
alnabilir:

“(...) hilafet-i zahire umir-i diinyeviyyeyi idire eden reis-i hiikGimettir ki, bu refs-i

hiikiimet her milletin umiruna tevelli eden bir ferd olmak iizere sabit ve mukarrerdir.

Ya’ni reis-i hitkkimeti olmayan bir kavim yoktur. Ve bu reis-i hiiklimetin iki kimse olmas1
gdriilmiis ve isitilmis bir sey degildir. (...). (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 133)

Devlet baskanligi ile manevi hilafet arasinda belirtilen diger fark ise, bulunduklari
makamlar bakimindandir. Sdyle ki devlet bagkani adaletli oldugunda Allah’in
peygamberinin halifesi olurken “manevi hilafet” makaminin yani “Allah’a halife olma”
makaminin sahibi olmasi séz konusu degildir. Bununla birlikte Ibnii’l-Arabi su sozler
vasitastyla artik tiim halifelerin “peygamberin halifesi olma” makaminda bulunduklarini

isaret etmektedir:

! Bu ifade tarafimdan eklenmemis olup aktarilan metne aittir.
2 Bu ifade tarafimdan eklenmemis olup aktarilan metne aittir.
3 Bu ifade tarafimdan eklenmemis olup aktarilan metne aittir.
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(...) Allah’1n yeryiiziinde halifeliklerini Allah’tan alan bir takim halifeleri vardir ki, onlar
peygamberlerdir. Bugiin halifelik, peygamberlerdendir, yoksa Allah’tan degildir; cilinkii
onlar, ancak peygamberin kendileri i¢in yasa yaptigi seyle hiikiim verir ve onun digina
cikmazlar.

Burada yalnizca bizim gibi insanlarm bildigi bir sir vardir. Bu sir, kendisiyle hiikiim
verdikleri peygamberin seriatinin dikkate alinmasindadir. Peygamber’in halifesi, hitkkmii,
kendisinden aktarma seklinde ya da asli yine Peygamber’den aktarilmis olan igtihat
sayesinde alan kimsedir. (ibnii'l-Arabi, 2008: 176)

Bu pasaj 1s18inda Ibnii’l-Arabi’nin i¢inde bulundugu dénemden itibaren hem devlet
bagkanlarmin hem de manevi halifelerin, hiikiimleri seriat kaynakli birer halife yani
peygamberin halifesi olduklar1 iddia edilebilir. Ne var ki yukarida aktarilan kismin
hemen akabinde, hala hiikmii dogrudan Allah’tan alan kimslerin mevcut oldugu dile
getirilir. Boyle bir kimse halifeligi Allah’tan almis olup hiikmiiniin kaynagi
Peygamber’in vahiy aldig1 kaynagin aynisidir. Ancak hiikiim bakimindan Peygamber’e
muhalefet etmesi miimkiin olamayacagi i¢in goriiniirde ona uymaktadir. Bilgisinin
kaynagi bakimindan ise segilmis bir kimsedir. Boyle bir halife kesif diliyle
sOylendiginde “Allah’1n halifesi”, zahir diliyle sdylendiginde ise “peygamberin halifesi”
diye isimlendirilir. Yine de bu tiir halifeler, Hz. Peygamber ve peygamberlerin bilgi
aldiklar1 kaynaktan beslenseler de peygamberin s6z konusu kaynaktan daha fazlasini
almak suretiyle {istliin olusunu bilirler. Hilafeti dogrudan Allah’tan alan bu halifelerin
mevcudiyeti nedeniyle Hz. Peygamber kendisinden sonra kimseyi halife olarak tayin
etmemistir. Zira Peygamber bunu bilmekteydi ve bir halife tayin etseydi hilafeti
sinirlamis olacakti (Ibnii'l-Arabi, 2008: 176-177). Bu ¢ercevede, adaletli oldugu vakit
Allah’in peygamberinin halifesi olan devlet bagkani ile zahiren peygambere uymakla
birlikte, 6ziinde Allah’in halifesi olan manevi halife arasindaki ayrimmn muhafaza

edildigi soylenebilir.

“Aralarindaki farklara ragmen devlet baskanligi ile manevi hilafet veya zahir hilafet ile
batin hilafet beyninde bir irtibat yok mudur?” seklinde bir soru sorulacak olursa sunlar
sdylenebilir: Ikisi arasinda bir irtibat bulunup bulunmadigi meselesi konu dis1 gibi
gortinmektedir. Zira asil 6nemli olan, riyaset veya imamet anlamindaki hilafet degil,
manevi hilafet yani batin hilafettir. Nitekim et-Tedbirdtu’I-Ilahiyye’de “(...) burada
bizim kelamimiz, ukdesi ukdesine ve bu islib iizere cari olarak, haseb-i zahir iizerine
hilafet-i batine hakkindadr. (...)” (ibn Arabi ve Konuk, 2013: 131) denilir ve akabinde

iki halifeye biat olunmasiyla alakali hadis ruh ve heva miicadelesi baglaminda ele alinir
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(Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 131). Keza, ulemanin zikrettigi on imamet sartmnin da
beden memleketindeki halife olan ruh yoniinden incelenmesi ayni ilgiyi yansitmaktadir
(Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 133-142). Bir yerde ise hilafet-i zahire ile hilafet-i batine
arasinda bir benzerlik kurulur. Soyle ki nasil agacin kokii fasit oldugunda agacin hepsi
helak olur, dal kurudugunda ise kok onu cebrederek dallandirirsa miilkiin kokii ve
“devlet” cisminin ruhu konumunda olan melik helak oldugunda da cisim yani devlet
helak olur, cisimde bir sey fesada ugradiginda ise tabibin onu 1slah1 miimkiindiir. Bu
durumun aynist beden miilkiinde halife olan ruh ile ruhun emri altinda bulunan kuvveler
arasindaki iligki bakimindan da gegerlidir: Ruh zat1 itibariyla helak oldugunda miilkii de
helak olur, emri altinda bulunanlara bir sey oldugu takdirde ise “tedbir” tabibinin 1slah
etmesi soz konusudur (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 317). Ne var ki “devlet” cisminin
meliki ile “beden” cisminde miistehlif ruh beynindeki bu benzerlik, aralarinda bir irtibat
kurulabilecegi anlamina gelmemekte ve bu yerde de ana ilginin hilafet-i batineyi izah
oldugu gorilmektedir. Keza, benzer bir durum; Konevi’nin vasitasiz ve vasitali imamet
ayrimini ele alirken Hz. Ebubekir’in hilafetine deginmesi veya valilik/imamet
mertebelerine dair sdylediklerinin siyasal yonetimi de kapsamasinda séz konusudur.
Nitekim higbirinde ilgi dogrudan siyaset iizerine yonelik degildir (Konevi, 2003a: 138,
203-204).

Bununla birlikte insan-1 kamil ile devlet baskani arasinda su tarz bir iligkinin
kurulabilmesi pekala miimkiin goriiniir: Adaletli devlet bagkaninin peygamberin halifesi
olmast durumu, onun bir ahlaklanma siirecinden gegctigi anlamina gelir ki bu siirecte bir
miirsidin irsat faaliyetini icra etmesi lazimdir. Su halde insan-1 kadmilin boyle bir devlet
baskanina miirsitlik edebilecegi imkan ve ihtimal dahilindedir. Ne var ki ne Ibnii’l-
Arabi ne de Konevi, insan-1 kamilin adil bir baskanin yetistirilmesi bakimindan rol

oynadigini veya tesirde bulundugunu ifade etmektedir.

Tiim bu dile getirilenler 1s18inda devlet bagkanligi ile manevi hilafet veya zahir hilafet
ile batin hilafet arasinda dogrudan bir irtibat kurulamayacigi neticesi elde edilir. Ne var
Ki “kutup” kavrami ve onunla baglantili baska kavramlar ger¢evesinde yiiriitiilecek bir
inceleme, tam tersi bir sonucun hasil olmasini temin edecegi gibi nispeten derinlikli bir

bakis ac¢is1 da sunacaktir.
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3.5.2.2. Kutup ve Ilgili Kavramlar Baglaminda Insan-1 Kamilin Islevi

Daha once de gegtigi tizere Hz. Muhammed’in ruhu tek kutup olup tiim nebi ve resuller
ile insanin yaratiligindan kiyamet giiniine dek tiim kutuplara yardim eder. Buradan
hareketle o kutuplarin kutbu olarak tavsif edilir (el-Hakim, 2005: 434). Ote yandan
goriildiigii lizere baska kutuplarin varlig: da séz konusudur. Bu ¢er¢evede Ibnii’l-Arabi
Kurtuba’da yiice bir miisahede halinde, Ummet-i Muhammed’den 6nceki iimmetlerin
yetkinlestiren kutuplarinin kendisine gosterildigini ve isimlerinin ona Arapga
zikredildigini belirtir ve yirmibes isim sayar (Ibn Arabi, 2006a: 437). Kutuplar
bakimindan bu coklugun gerekcesi ise su sekilde ifade edilebilir: Hatirlanacagi iizere
Muhammedi ruhun alemde pek ¢ok mazhari bulunmaktadir ki en yetkin mazharlar
zamanin kutbunda, Efrat’ta, Muhammedi velayetin hateminde ve umumi velayetin
hatemindedir. Su halde kutuplarin ¢oklugu Muhammedi ruhun tezahiir bigimlerinden
kaynaklanmaktadir denilebilir. Ote yandan “zamanm kutbu” ifadesi kutuplarin
zamansalligini gosterir ki bu durum bir kutbun irtihalinden sonra yerine baska bir sahsin
gecmesini isaret etmektedir. Ornegin, Ibnii’l-Arabi “Miidaviii’l-kiillum” adli kutbun
yerine gecen kutuplarin silsilesinden bildigi kadarin1 haber verir (Ibn Arabi, 2006a: 438,
454-456).

Hz. Muhammed’in kalbi iizerinde olmaklikla nitelenen (Ibn Arabi, 2011d: 27) kutbun

islev ve tesirine gelince et-Tedbirdtu’l-llahiyye’nin su satirlar1 gergevesinde bir

belirleme yapmak miimkiin goriinir:
(...) enbiyanin rayat: acildi ve alemleri zahir oldu. Ve herkes onun kuvvetini iz’an eyledi.
Ba’dehll enbiya (salavatulldhi aleyhim) hazaratindan sonra ihtifa etti. Yevm-i kiyamete
kadar umimen ebeden zahir olmadi; ladkin hustsan zdhir oldu. Bdyle olunca kutub
ma’lim-i gayr-i muayyendir. Ve o halife-i zaman ve mahall-i nazar ve tecellidir. Ve
alemin zahirine ve batinina asir ondan sudir eder. Ve rahm olunan kimseye onun
sebebiyle rahm olunur; ve azab olunan kimseye onun sebebiyle azdb olunur. Ve onun
sifatlar1 vardir. Eger halife-i asirda ictima’ ederse, o kutubdur; ve medar-1 emr-i iladhi

onun lizerinedir. Ve eger ictimd’ etmezse onun gayridir. Ve bu asrin hiikiimdarima madde
ondan tekevviin eder. (...). (Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 40)

Yukaridaki pasaja iliskin serhinde Konuk’un da belirttigi iizere, i¢cinde bulunduklari
zamanlarin zahiri kutuplart olan nebilerin kuvvetlerini herkes goérmiistiir. Onlardan
sonra ise kutuplar gizlenmis ve zamanin kutbu umumen zahir degilken hususen zahir
olmustur. Yani avam zamanin kutbunu bilmezken iimmetin seckinleri bilirler.

Dolayisiyla o, belirli olmayan bir bilinendir. Bu 6zellikleri haiz kutbun islev ve tesiri ise

245



onun zamanin halifesi ve nazar ve tecelli mahalli olmasiyla alakalidir. Soyle ki bu
durum Hakk’in adleme onunla nazar ve tecelli etmesi anlamini tasir ve bundan Otiirii
alemdeki zahiri ve batini tiim eserler ondan sudur eder. Bu yoniiyle zamanin kutbuna,
insan-1 kamilin varlik, bilgi ve ahlak bakimindan tesirlerine paralel bir islev isnat
edilmektedir ki i¢inde bulundugu zamanin en kamil kimsesi kutuptan baskasi degildir.
Bununla birlikte pasajin son ciimlelerine bakildiginda dogrudan siyasete iliskin bir iglev
ve tesirle karsilasilir. Soyle ki zamanin kutbu olmak igin gerekli sifatlar asrin
halifesinde yani hiikiimdarda toplanirsa kutup 0 olurken, aksi halde kutup ondan baskasi
olup hiikiimdara madde yani idare isindeki kudret ve tasarruf bu kutuptan tekevviin eder
(Ibn Arabi ve Konuk, 2013: 43). Bu ¢ercevede hiikiimdarligin her iki vaziyette de
zamanin kutbuyla irtibath oldugu gibi dnemli bir netice elde edilir. Ilk durumda
hiikiimdar sahip oldugu sifatlar mucibince bizzat kutupluk makamindayken ikinci
durumda hiikiimdar vazifesini kutup vasitasiyla icra etmektedir. Ote yandan kutbun
yonetim bakimindan etkisi, zahiri hiikkiimdarlhikla smirli da degildir. Soyle ki kutup
Efrat’tan birisi olup Efrat arasinda ydnetmeyle gérevlendirilmistir (Ibn Arabi, 2006a:
255-256).

Bu noktadan sonra “kutup” kavramiyla baglantili kimi mefhumlar iizerinden konuya
yonelmek isabetli olacaktir. Bu mefhumlardan biri, adi ¢alismada birka¢ kez ge¢mis
olan “Efrat” kavramidr. Bu kavram en genel anlamda “Allah’a yakin fertler” manasin
ihtiva eder. Konevi seckin kullarla birlikte ele alarak Allah’a yakin Efrat’in O’ndan
bilgi alisini su sekilde ifade eder: “Bu hadis-i serif, bir gurup ilahi ilmi, rabbani-kiymetli
sirlar1 ve garip meseleleri icermektedir; Allah Tedla, bunlar1 sadece az sayidaki seckin
kuluna ve kendisine yakin fertlere/Efrad 6gretmistir. (...)” (Konevi, 2003b: 107). Baska
bir yerde kamiller ve Efrat’a has bir 6zellikten bahsedilir. Bu 6zellik; ehl-i kesfin
miikasefe, miisahede ve varidatlarindaki siirgmelerin mahiyetlerini bilme ve
zararlarindan korunabilmedir. Bu kapsamda kamiller ve Efrat inayet ve ihtisas ehli
kimseler olarak telakki edilirler. Yine baska bir yerde ehl-i muhakkikler i¢inde sadece
kamiller ve Efrat’in belirli bir makam veya makamlarda sinirli olmaktan beri olduklari
isaret edilir (Konevi, 2004: 144, 194). Gerek kutbun Efrat’in arasindaki yonetici olmasi
gerek Efrat’in Allah’a yakinliklar1 ve inayet ve ihtisas ehlinden olmalari, bu fertlerin
hayli yiikksek bir mertebede bulunduklarina delalet etmektedir. Bu mertebe
yiiksekliginin ¢cok daha acik bir ifadesi, Ibnii’l-Arabi’nin Melamileri Efrat olarak takdim
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etmesinde goriiliir.

Ibnii’l-Arabi’ye gére Melamiler veliligin ileri derecelerine yerlesmis kimseler olup
bulunduklar1 derecenin {izerinde sadece “peygamberlik” derecesi vardir. Melamilerin
mertebesi “velilikte yakinlik makami” olarak adlandirilir. Melamiler ne adeti asip
bozukluk meydana getirirler ne de yaptiklari iyilik nedeniyle taninir olmus kimselerdir.
Farz ve eylemlere sabirla devam eden Melamiler gizli, insanlar iginde bilinmez, iyi ve
de alemde giivenilirdirler. Onlar diinya ve ahirette yiizii karalar konumundadirlar yani
her iki cihanda tiim vakitlerini Hakk’in tecellilerine ayirmaktadirlar (Ibn Arabi, 2006b:
69-70). ibnii’l-Arabi Melamiler’e iliskin bu belirlemelerin akabinde ise onlarin Efrat
olduklarini sdyle ifade eder: “Ilahi tecelli, dzel olarak sadece bu grupta siirer.
Dolayisiyla onlar tecellinin siirekliligi hakkinda ifade ettigimiz tizere, diinya ve ahirette

Allah’la beraberdir. Onlar Efrad’dir (Tekler)” (ibn Arabi, 2006b: 70).

“Kutup” kavramiyla baglantili bir diger kavram “imam” mefhumudur. Konevi kalp-atar
damarlar iliskisiyle benzerlik igerisinde kutup ile iki imami arasindaki iligkiyi su sekilde

betimlemektedir:

Kutup, kevni varligin kalbidir ve zati tecellinin aynasidir; bu tecelli, cem ve ahadiyet
ozelligindeki kamil tecellidir.

Kutbun iki imamu, iki atar damar mesabesindedir; bunlar, kalbin i¢inden ¢ikip, bedenin en
alt ve ustiine kadar, biitlin damarlara yayilan iki damardir. Kalbin i¢ boslugu ise, iki
imamin mertebelerinin benzeridir.

11ah1 yardim [¢!¥) 32Y1], ruh ile kalbin batinina ulasir, sonra iki damardaki bosluga gore
boliiniip, bu iki damar ile ve diger damarlarda boliimlenen sey vasitasi ile, biitiin bedene
sirayet eder.

Alemin disinda da [« z & 8], insamin yaratilis1 hakkinda belirttigimiz 6zelliginden
dolay1, onun benzeri vardir. (Konevi, 2004: 200; el-Konevi, 1375 H.: 158)

Goriildugi tizere iki imam, kutba ulasan ilahi yardimin tiim bedene yani aleme sirayet
etmesinde aracilik vazifesi géormektedirler. Bunlar kutba nazaran daha az 6zel olup

bunlardan daha az 06zel olan kisiler de vardir. Bu kimseler “Evtat” seklinde

1

adlandirilirlar ve sayica dorttiirler.” Evtat Allah’in kendileriyle alemi korudugu

1 “Ozel olma” durumunun nicelik bakimindan azhig1 da beraberinde getirmesinin yani sira, asil vurgunun
makamca {stlin olmada bulundugu sdylenebilir. Nitekim kutup yerine “kamil” lafzinin yer aldig1 su
climlede makamca iistiinliik acikca ifade edilir: “Ayn1 sey, kendi asagisinda ve dairesinin altinda bulunan
kimselere nispetle, kAmilin makdmimin altinda bulunan Imamlar, Evtad ve Ebdal icin s6z konusudur”
(Konevi, 2004: 185).
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kimselerdir. Bu agidan Evtat’in vazifesinin Allah’in alemi korumasinda aracilik etmek
oldugu soylenebilir. Kutup, iki imam ve Evtat’tan miitesekkil olan yedi kisilik bu
topluluk ise Ebdal’a karsilik gelir (ibn Arabi, 2006a: 464-465). Ebdal’in vazifesi,
Allah’mn yedi bélgeyi korumasi hususunda vasita gérevini yerine getirmektir:
Bu imam [Miidaviii’l-kiillum kutbu], Allah’in kendileriyle yedi bolgeyi korudugu ebdal
denilen yedi adam bulundugunu arkadaslarina 6greten kimsedir. Her Bedel’in bir bolgesi
vardir. Yedi goglin ruhaniyeti onlara bakar. Onlardan her bir sahis, bu goklerde bulunan
nebilerin ruhaniyetinden meydana ¢ikan bir giice sahiptir. S6z konusu peygamberler Halil

Ibrahim, sonra Musa, sonra Harun, sonra Idris, sonra Yusuf, sonra Isa, sonra Adem’dir.
Allah’1n selam1 hepsinin iizerine olsun. Yahya ise Isa ile Harun arasinda gider gelir.

Boylece bu yedi Bedel’in kalplerine bu peygamberlerin kalplerinden (giicler) iner. Bu
yedi gezegen, feleklerinde yiizmeleri esnasinda Allah’in onlara ve bu yedi go6gin
hareketlerine tevdi ettigi sir, bilgi ve ulvi-siifli eserlerle kendilerine bakar. Allah s6yle
buyurur: ‘Her goge emrini vahyetti.’* Binaenaleyh, her giin ve saatte o saatin sahibi ve
giiniin otoritesinin verdigi seye gore, onlarin kalplerinde (bu bilgiler) bulunur. (ibn Arabi,
2006a: 448-449)

Yukaridaki pasaj 1s1ginda Ebdal’in, bahsi gecen yedi peygamberden gelen giicler ve
yedi gezegenden intikal eden bilgiler sayesinde gorevlerini ifa ettikleri sdylenebilir. Ote
yandan gerek Ebdal gerek Evtat ve gerekse iki imam hakkinda zikredilenlerin dogrudan
siyasetle baglantili olmadigi asikardir. Ne var ki imamlarin ilahi yardimin aleme
sirayetinde aracilik etmeleri, Evtat’in Allah’in dlemi korumasinda aracilik etmeleri ve
Ebdal’in Allah’in yedi bdlgeyi korumasi hususunda vasita olmalar1 seklinde ifade edilen
islevlerin siyaset ve dahi toplumsal hayatla bir ilgilerinin bulunmadigini diisiinmek
makul goriinmez. Zira Allah’in yardim ve korumasi, sadece alemin varligina yonelik
olmayip bu alemde yer alan tiim bilen ve eyleyen dznelerin, varlik kadar bilgi ve ahlak
yoniinden de mezkiir yardim ve korumaya ihtiya¢ duymalar1 s6z konusudur. Baska bir
ifadeyle Allah’m siirekli tecellisi sayesinde yaratilig yenilenmekte, yeni bilgiler
meydana gelmekte ve yeni eylemlerde bulunulmaktadir. Su halde yukarida zikrolunan
tim islevlerin dolayli yoldan her tiir beseri miinasebet alaniyla alakali oldugu ileri

stirilebilir.
3.6. Ahlaklihgin Ontik Temeli

Ahlaklilik durumu, kemal mertebesine ulasmis olmaya tekabiil eder. Bu mertebeye nail

olanlarin basinda, insan-1 kdmil ideal tipi konumunda olan Hz. Muhammed gelir. Diger

1 Ayetin tamamu igin bkz.: (Fussilet, 41/12).
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kamil kimseler ise bu kaynaktan beslenen; varlik, bilgi ve ahlak bakimindan onun etkisi
alinda bulunan insan-1 kamillerdir. Muhtelif yerlerde belirtildigi tizere Hz.
Muhammed’in ahlak edinmesi ile diger insanlarin ahlaklanmalar1 birbirlerinden
farklidir. Hz. Muhammed’in ruhu varlik mertebelerinden gecerken tiim giizel-iyi ahlaki
edinmis ve ahlak sahibi olarak zuhur etmistir. Diger insanlar ise cismen yaratildiktan
sonra ahlaklanip bunun neticesinde giizel-iyi ahlaki elde edebilirler. Ne var ki bu
farkliliga ragmen Hz. Peygamber ile diger kamil kimseler arasinda benzer noktalar da
s6z konusudur. Bunlardan biri, cismani yaratilistin 6nce ya da sonra olsun giizel-iyi
ahlak edinmeye iliskindir. Bir digeri, ne kadar yiiksek ekmellik derecesinde bulunulursa
bulunsun Hakk’a nispetle eksiklik durumunun mevcut olmasidir. Bir bagka benzer nokta

ise varlik, bilgi ve ahlak bakimindan bagkalarina tesir etmedir.

“Giizel-iyi ahlak edinme” fikri zzmnen 6nceden bu ahlaktan yoksun olma anlamini tasir.
Bununla birlikte ne Hz. Muhammed ne de diger insanlar i¢in boyle bir sey sdylenebilir.
Zira gerek Hakikat-i Muhammediyye’nin kusaticiligi gerek insanin yaratilisinda tiim
ahlakin icerilmis olmasi boyle bir yoksunluk halinin diisiiniilmesine imkan tanimaz.
Daha o6nce de belirtildigi tizere “ahlaklanma” nosyonu; insanin sahip olmadigi huylar
kazanmasina degil, igkin olan vasiflar1 fiiliyata gergeklestirmesine tekabiil etmektedir.
Bagka bir deyisle bilkuvve olanin fiil alanina ¢ikartilmasit s6z konusudur. Bunun
akabinde hasil olan ahlaklilik durumunun yani kemal mertebesinde bulunmanin
temelinde ise “Hakk’m kemali” kavrayis1 yer almaktadir. Oyle ki ilahi kemal Allah’in

bizzat maksadi olan insan-1 kdmilin yaratilmasinin sebebidir.

Hakk’mn kemali ile insanin ahlaklili§1 yani kemal mertebesinde bulunmasi arasinda su
tarz bir iliskinin kurulmasi da miimkiin goriiniir: Hak eksik olup zuhur ve taayyiin
vasitastyla kemale ermedigi gibi insan da kendisinde bulunmayan giizel-1yi ahlaki
sonradan kazanarak kemale ermis degildir. Yani nasil bazen arazlar ve lazimlan
vasitastyla bazi mertebelerde Hakk’in “ekmellik” vasfi zuhur etmekteyse benzer sekilde
insan yaratilis geregi sahip oldugu ahlaki eylemler vasitasiyla zahir kilmaktadir. Hz.
Peygamber’in 6zel durumu acisindan ise sunlar sdylenebilir: Hz. Peygamber’in
ahlakliligi ruhundan, Muhammedi hakikatten ileri gelir. Hakk’in zuhur ve taayyiin
vasitastyla eksikligini giderip kemale ermemesine benzer sekilde Hz. Muhammed de

cismani yaratilisgindan evvel ugradigi mertebelerde Hakikat-i Muhammediyye’nin
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icermedigi giizel-iyi ahlaki edinerek kemale ermis degildir. O tiim giizel-iyi ahlaka iye
olarak yaratilmistir ve kemali ahlaklanma neticesinde vuku bulmamaistir. Ne var ki bu
sOylenenler ne Hz. Peygamber’in ne de diger kamil kimselerin zatlar1 geregi ve
varliklar1 itibariyla kemal sahibi olduklar1 anlamin1 tagimaz. Nitekim her sey bir yana,
insan olmalart hasebiyle yaratilmistirlar. Dolayisiyla insanin kemali Hakk’in
kemalinden kaynaklansa da aralarinda fark vardir. Bu baglamda artis kabul etmeyen
kemal yalnizca Allah’a ait olup insanin kemali ise aratabilen karakterdedir. Zira eksilkik
insanin bir niteligidir. Oyle ki Hz. Peygamber i¢in dahi bilginin artis1 s6z konusudur

(Ibn Arabi, 2008c: 368-369).

Hz. Peygamber ile onun disindaki kdmil kimseler arasindaki bir diger benzer nokta yani
ne kadar yiliksek ekmellik derecesinde bulunulursa bulunsun Hakk’a nispetle eksiklik
durumunun mevcut olmasi hakkinda ise sunlar sdylenebilir: Ilahi isim ve sifatlarla
tahalluk vasitasiyla O’na benzemek miimkiinse de Mutlak Gayb’: itibariyla Hak ile
yaratilmiglar arasinda hicbir benzerlik s6z konusu degildir. Bu cergevede Hak her
yonden yaratilmiglardan farkli ve istiin olup Hz. Muhammed de dahil higbir
yaratilmigin varlik, bilgi ve ahlak bakimindan O’nun mertebesine ermesi imkansizdir.
Dolayistyla insanin ahlaklilik ve kemalinin sinirlanmis olmasi, Hakk’in mutlak farklilik

ve istiinligii temelinde izahini bulur.

Gerek Hz. Muhammed’in gerek diger kamil kimselerin etkide bulunmalarina gelince bu
durum Hakk’in esma araciligiyla tezahiirii temelinde kaynagini bulur. Nasil Hak esma
ve ayan vasitasiyla harici varlikta tezahiir ediyorsa ayni sekilde O’nun liituf ve inayeti
de kamil kimseler vasitastyla mahlikata ulagmaktadir. Zira insan-1 kdmil tiim esmay1
muhtevi olup Hak igin kusatict ve kadmil bir ayna mesabesindedir. Ote yandan kamil
kimselerin bilhassa irsat faaliyetlerinde goriildiigii iizere, aslinda vasita konumunda
olsalar da muhataplarina tesirde bulunmalar1 s6z konusudur ki bu miiessirlik durumu
Allah’a benzer olmada kaynagini bulur. Nasil ki Allah kemali nedeniyle mevcudati halk
etmekte ve onlara tesirde bulunmaktaysa kamil kimseler de kemal mertebeleri
mucibince ve bunlarin elverdigi 6l¢iide diger insanlarin kemale ermeleri agisindan tesir
ederler. Bagka bir ifadeyle muhataplarinda bilgi ve ahlakin meydana getirilmesi ve
boylelikle bu kisilerin de kemale ermeleri agisindan bir isleve sahiptirler. Bu ise

kendilerinin kamil olmalarinin adeta zorunlu bir neticesi gibidir.
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SONUC

Calismada Ibnii’l-Arabi ve Konevi’nin ahlak anlayis1 “ahlak”, “ahlaklanma” ve
“ahlaklilik” kavramlar1 merkeze alinarak ortaya konmus olup bu anlayisin temelinde yer
alan insan ve varlik tasavvurundan hareketle “ahlakin ontik temeli” mevzusuna dair bir
inceleme yapilmistir. S6z konusu inceleme gergevesinde hasil olan neticeler 6zetle su

sekildedir:

Tiim ahlak ilahi nitelikler olup hepsi giizel-yidir ve insan bunlara yaratilisi geregi
sahiptir, onun kendisinde bulunmayan huylar1 ahlaklanma vasitasiyla elde etmesi s6z
konusu degildir. Bu durumun temelinde ise insanin yaratilist ve ontik yapisi
yatmaktadir. Soyle ki Allah insan1 kendi suretine gdre yaratmistir ve buna binaen
insanda Allah’n isimlerinden her biri miindemic olup her bir isimden ahlaklanabilecegi
bir pay mevcuttur. Dolayisiyla tiim ahlak esma kaynaklidir ve bu yiizden giizel-iyidir;

zira ilahi isimlerden kotiiniin sadir olmas1 miimkiin degildir.

Ote yandan orf ve seriatga sabit oldugu iizere giizel-iyi ahlak ile ¢irkin ahlak
birbirlerinden ayrilmakta ve seriat tarafindan ahlakin iki kisim oldugu belirtilmektedir.
Bu kisimlardan biri insanin yaratilisinda bulunan ahlaka karsilik gelirken digeri
kazanilmig ahlaktir ki “ahlaklanmak” seklinde ifade edilir. Ne var ki ahlaklanma insanin
yaratilisinda mevcut olmayan huylarin elde edilmesi anlamima gelmez, sahip olunan
glizel-iyi ahlakin kullanimina, kuvve halinde bulunanin fiiliyata aktarilmasina tekabiil
eder. Bu ise ilk yaratilisginda soylu ahlakin kendisinde bulundugu kimseye yani Hz.
Muhammed’e benzemek yoluyla gergeklestirilir. Soyle ki o, cismani varligindan once
tim ruhani nitelikleri kazanmis ve ahlak sahibi olmustur. Dolayisiyla onun bagka bir
kimsenin huylarin1 edinerek ahlaklanmasi s6z konusu degildir. Bu ¢ercevede Allah Hz.
Peygamber’in azim bir huluk iizerine oldugunu buyurur. Diger insanlar ise cismani
varliklarindan sonra ona benzemek suretiyle ahlaklanirlar yani sahip olduklar

potansiyelleri gergeklestirirler.

Giizel-iyi ahlak ile ¢irkin ahlak arasindaki ayirim yani yerine getirilmesi gereken ahlak
ile kagimnilmasi gereken ahlakin birbirlerinden ayrilmasi; huylarin insandan ortaya
cikmasi, onlarin yerine getirilmesi baglaminda yapilmaktadir. Bu ise nefsin icinde

bulundugu ikircikli durumla alakalidir. S6yle ki insan memleketinde halife olan ruh ve
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veziri akil ile heva emiri ve veziri sehvet arasinda iktidar miicadelesi vuku bulmakta ve
nefs her iki tarafin etkisine maruz kalmaktadir. ilk tarafin galebe ¢almasi durumunda
nefste tathir, aksi halde ise tagyir gergeklesir. Baska bir deyisle ilk durumda giizel-iyi
ahlak soz konusuyken digerinde nefs ¢irkin olana meyleder. Bu baglamda ahlaka iliskin

mezkir ayirimin insan tabiatindan kaynaklandig1 goriiliir.

Ahlaklanmanin ontik temeline gelince iki ana husus goze carpar. Bunlardan biri ilahi
isimlerdir. $Oyle ki Hz. Muhammed’in yaratiliginda soylu ahlakin bulunmasi, onun tiim
isimleri Kkendinde toplamasindan otiiriidiir ve dolayisiyla ona benzemek yoluyla
gergeklestirilen ahlaklanmanin temelinde isimler bulunmaktadir. Bu durumun daha agik
bir ifadesi ise “Allah’in isim ve sifatlariyla ahlaklanmak™ tabirinde goriliir. Bu
baglamda ahlaklanma “Allah’a yarasir bir sekilde nispet edilen isimlerin, kul tarafindan
kendisiyle baglantisinin kurulmasidir.” bi¢iminde tanimlanir. Dolayisiyla gerek Hz.
Peygamber’e benzeme gerek Allah’a benzeme olarak ele alinsin ahlaklanmanin
temelinde ilahi isimler yer alir. Nitekim ahlaklanmanin esma kaynakli, yaratilis geregi
sahip olunan ahlakin kullanimi ¢er¢evesinde ele alinmasi da bu duruma delalet eder. Ote
yandan “Allah’in isim ve sifatlariyla ahlaklanma” nosyonu gostermektedir ki insanin
glizel-iyi ahlaki gerceklestirme ¢abasi Allah’a benzeme ¢abasindan ileri gelir. Bu ise
oziinde ontik karakterli bir iliski kurmadir; zira isimler Allah’in varhigma iliskin
vasiflardir ve insan bu vasiflarla ahlaklanma vasitasiyla hayvan insandan insan-1 kamile

kadar uzanan mertebeler igerisinde nasil bir insan olacagini belirler.

Ahlaklanmanin ontik temeliyle ilgili hususlardan digeri ise yaratmanin yenilenmesidir.
Ne varlik ne bilgi ne de ahlak bakimindan statik bir durum s6z konusu olup siirekli
yenilenme vuku bulur; zira Allah her an bir iste olarak siirekli tecelli eder ve yaratma
yenilenir. Bundan otiirii insan yaratilis geregi kendisinde bulunan huylar1 eylemler
vasitastyla fiiliyata aktarmakta, gerceklestirmektedir. Ote yandan ahlaklanma gesitli
vasiflarin aciga ¢ikartilmasiyla son bulan bir etkinlik degildir. Bilakis stirekli hal ve
makamlardan yenilerine gecis s6z konusudur. Oyle ki insan-1 kAmil mertebesinde dahi
yolculuk nihayete ermez. Bunun nedeni de varlik, bilgi ve ahlakin dinamik bir yap1 arz
etmesi ve temelinde yatan “yaratmanin yenilenmesi” olgusudur. Bu ¢ergevede halk
acisindan oldugu gibi hulk yani huy bakimindan da yenilenme vuku bulmakta ve

insanda yeni hal ve makamlar siirekli yaratilmaktadir. Binaenaleyh, kisi namiitenahi bir
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intikal edisler silsilesi iizeredir.

[lahi isimler ve yaratmanin yenilenmesi hususlarina ilaveten ahlaklanmanm ontik
temeline iligkin baska tespitler de yapilabilir. Soyle ki ahlaklanma ve seyr i siilugun
hedefinde insan-1 kdmil mertebesine ulasilmasi yatar. Bu hedef dogrultusunda tizerinde
yiiriinen tarik ise asamali bir yoldur. Bu noktada Hakk’in tecelli edisiyle bir paralellik
kurulabilir: Hak cesitli mertebelerde taayyiin eder ve yaratilis seriiveninin gayesi insanin
yaratilmasidir. Ote yandan insanin yaratilmasiyla tecelli nihayete ermis degildir. Insanin

devamli yolculukta olmasi1 gibi Hak da siirekli yaratmaktadir.

Insanin namiitenahi ilerleyisi, miimkiin bir varlik olmas1 bakimindan da ele alinabilir.
Soyle ki insan Mutlak Varlik olarak ele alinan Yaratici’ya benzemeye ¢aligsa da O’nun
aynisi olmasi yani Tanr1 mertebesine yiikselmesi imkansizdir. Su halde insan miimkiin
bir varlik olarak O’na benzeme gayretiyle nihayetsiz bir yolculukta bulunmaya

mecburdur. Bagka bir deyisle ne kadar kemale erse de hep bir eksiklik s6z konusudur.

Her ne kadar insanin kemale dogru seyri mutlak manada nihayete ermese de bu durum
insanin kemalinden ve ahlakliligindan bahsedilmesi acisindan bir engel teskil etmez. Bu
cercevede insanin kemal mertebesine ulasmasi miimkiin olup kamil kimselerin basinda
Hz. Muhammed gelir. O hem varlik hem bilgi hem de ahlak bakimindan en istiin
konumda olup insan-1 kamil ideal tipine karsilik gelir ve ruhaniyeti yoniiyle tiim nebi,
resul ve velileri onceler. Diger kamil kimseler yani nebi ve resuller ile veliler ise Hz.
Peygamber’e nispetle asag1 derecede yer alirlarken kendilerinden alt seviyede bulunan

kimseler onlarin mertebesine yakinliklarina gore derecelenirler.

Insanin kemalinin yani ahlaklilik durumunun temelinde Hakk’in kemali yatmaktadir.
Soyle ki Hakk’in zati ve sifati-esmai olmak iizere iki tiir kemali vardir. Bunlardan ilki
Hakk’in zatina mahsus zorunlu varlik kemaliyken diger kemal zuhuru alemin
yaratilmasina bagl olan, isim ve sifatlarin kemalidir. Bagka bir ifadeyle bu kemal,
zatina ait isim ve sifatlarinda taayyiinii agisindan Hakk’in sifatlar1 olup gergeklesmesi
zuhura bagli olan cela ve isticla keméaline tekabiil eder. Gerek zati gerek sifati-esmai
kemal Hakk’in yaratmasi bakimindan etkide bulunur; Hak kdmil oldugu igin yaratmus,
diger bir deyisle taayyiin ve tezahiir etmistir. Oyle ki Hakk’mn “ekmellik” vasfinin varlik

mertebelerinde en yetkin surette zuhur ettigi yer, “insan-1 kdmil” mertebesidir. Su halde
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ister Hz. Muhammed, ister diger kamil kimseler s6z konusu olsun insanin kemalinin

Hakk’in kemalinden kaynaklandigi goriiliir.

Hakk’mn kemali ile insanin kemali yani ahlakliligi arasinda su tarz bir iliskinin
kurulmas1 da miimkiindiir: Hak eksik olup zuhur ve taayyiin vasitasiyla kemale
ermedigi gibi insan da kendisinde bulunmayan giizel-iyi ahlaki sonradan kazanarak
kemale ermis degildir. Yani nasil bazen arazlar ve lazimlar1 vasitasiyla bazi
mertebelerde Hakk’in “ekmellik” vasfi zuhur etmekteyse benzer sekilde insan yaratilig
geregi sahip oldugu ahlaki eylemler vasitasiyla zahir kilmaktadir. Hz. Peygamber’in
0zel durumu agisindan ise sunlar sdylenebilir: Hz. Peygamber’in ahlakliligi ruhundan,
Muhammedi hakikatten ileri gelir. O da Hakk’in yaratma vasitasiyla kemale ermemesi
gibi cismani yaratilisindan evvel ugradigi mertebelerde Hakikat-i Muhammediyye’nin
icermedigi giizel-iyi ahlaki edinerek kemale ermis degildir. O tiim giizel-iyi ahlaka iye
olarak yaratilmistir ve kemali ahlaklanma neticesinde vuku bulmamistir. Ne var ki bu
sOylenenler ne Hz. Peygamber’in ne de diger kadmil kimselerin zatlar1 geregi ve
varliklar1 itibartyla kemal sahibi olduklart anlamini tasimaz. Nitekim her sey bir yana,
insan olmalart hasebiyle yaratilmiglardir. Dolayisiyla ilahi isim ve sifatlarla tahalluk
vasitasiyla Hakk’a benzemek miimkiinse de Mutlak Gayb’i itibariyla Hak ile
yaratilmiglar arasinda hicbir benzerlik s6z konusu degildir. Bu cercevede Hak her
yonden yaratilmiglardan farkli ve fiistin olup Hz. Muhammed de dahil higbir
yaratilmisin varlik, bilgi ve ahlak bakimindan O’nun mertebesine ermesi imkansizdir.
Dolayisiyla insanin ahlaklilik ve kemalinin sinirlanmis olmasi, Hakk’in mutlak farklilik

ve istiinligii temelinde izahini bulur.

Gerek Hz. Muhammed’in gerek diger kamil kimselerin varlik, bilgi ve ahlak
bakimindan tesirde bulunmalarina gelince bu durum Hakk’in esma araciligiyla tezahiirii
temelinde kaynagini bulur. Soyle ki nasil Hak esma ve ayan vasitasiyla harici varlikta
tezahiir ediyorsa O’nun liituf ve inayeti de kamil kimseler vasitasiyla mahlikata ulagir.
Zira insan-1 kamil tim esmay1 ihtiva etmekte olup Hak i¢in kusatici ve kamil bir ayna
mesabesindedir. Ote yandan kamil kimselerin bilhassa kemale erdirici egitim yani irsat
faaliyetlerinde goriildiigli lizere, aslinda vasita konumunda olsalar da muhataplarina
tesirde bulunmalar1 s6z konusudur ki bu miiessirlik durumu Allah’a benzer olmada

kaynagint bulur. Nasil ki Allah kemali nedeniyle mevcudati halk etmekte ve onlara
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tesirde bulunmaktaysa kamil kimseler de kemal mertebeleri mucibince ve bunlarin
elverdigi Olclide diger insanlarin kemale ermeleri agisindan etki ederler. Baska bir
ifadeyle muhataplarinda bilgi ve ahlakin yaratilmasi ve boylelikle bu kisilerin de kemale
ermeleri agisindan bir rol oynarlar. Bu ise kendilerinin kamil olmalariin adeta zorunlu

bir neticesi gibidir.

Ahlak, ahlaklanma ve ahlaklilik ile bunlarin temellerine iliskin yapilan saptamalar
1is1zinda Ibnii’l-Arabi ve Konevi’nin ahlak anlayisinin ontik bir zemin iizerine insa
edildigi goriilmektedir. Bu ontik zeminin temel 6gesi Hak olup Hakk’in yaraticiligi ve
Hak ile insan arasindaki iliski temelinde mezklr ahlak anlayis1 sekillenir. Sunu
belirtmek gerekir ki elbette etik tarihinde bu tiirden bakis ag¢ilarina rastlanmaktadir.
Ancak ilahi isimler temelinde ve “siirekli tecelli” ve “yaratmanin yenilenmesi”
mefhumlart ¢ercevesinde dinamik bir ahlak anlayiginin ortaya konmasi ve bunun iki sufi
eliyle nispeten sistematik bir diisiinceler biitiinii ¢ergevesinde gergeklestirilmesi, hem

tasavvuf tarihi hem de felsefe tarihi bakimindan biiyiik bir 6nemi haizdir.

Ibnii’l-Arabi ve Konevi sistemindeki bir diger dnemli husus, akil konusunda sergilenen
bakis agisidir. Soyle ki bir taraftan nazari ilgilerle sinirlanmis ve bu sebeple gergege
ulasamayan akil elestirilmekte, diger taraftan ise aklin tecellileri kabul eden bir seviyeye
ulagsmasindan s6z edilmektedir. Bu cercevede ne salt akil merkezli intelektiialist bir
ahlak tasavvuru ortaya konmakta ne de irrasyonalist karakterli bir mistik bakis agis
savunulmaktadir. Bunun yerine insanin tiimiiyle armmasi fikrine dayali biitiinciil

(holistik) bir yaklasim sergilenmektedir.

Insanin yaratilisi geregi tiim giizel-iyi ahlaka sahip olmasi ve ahlaklanmanin sahip
olunan huylarin kullanimi yani eylemlerin icrasi baglaminda ele alinmasi, Ibnii’l-Arabi
ve Konevi’nin ahlak anlayigindaki diger bir dikkate deger husustur. Soyle ki bu sayede
bir yandan huylarin insanin tabiatiyla ve ilahi isimlerle olan miinasebeti gosterilmekte,
diger yandan ise Orf ve seriatce sabit olan ahlaklanma olgusu ve buna bagli olarak
giizel-iyi huylar ile ¢irkin huylar ayrimi makul bir bicimde izah edilmektedir. Boylece
huylarin tabii olup olmadigi, giizel-iyi ahlak ile ¢irkin ahlakin kazanilip kazanilmadig
ve kotiiliigiin nereden kaynaklandigi gibi etik meselelere dair gorece kapsamli bir

¢Oziim Onerisi ortaya konur.
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